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IMAGENS DA HUMANIDADE:
METAMORFOSE E MORALIDADE
NA MITOLOGIA YANOMAMI®

Tainah Victor Silva Leite

A antropologia contempordnea — ou, ao menos, parte significativa dela —
passa hoje por transformacgoes em sua agenda de pesquisa que foram ca-
racterizadas como uma “virada ontoldgica". Tais transformacdes culmina-
riam na substituicdo de um projeto de conhecimento pautado em explicar,
interpretar ou compreender visoes culturalmente informadas de um mundo
dado por uma consideracdo analitica dos diferentes mundos habitados
pelos nativos.? A parte a polémica que o recurso a nocao de ontologia sus-
cita atualmente no cendrio antropolégico, o ponto central desta orientacao
“ontolégica" ancora-se em uma preocupacgdo maior em ‘“conceitualizar”
(Holbraad 2010:33) — tendo em vista o reconhecimento de que os conceitos
tradicionais da disciplina sao insuficientes para descrever outros mundos —
ecoando o afamado, mas nem sempre efetivo, imperativo antropolégico de
levar a sério os nativos.

Trata-se da mesma preocupacao em “afiar” os conceitos antropolégi-
cos por meio da experiéncia etnografica que tornou as nogdes de pessoa
e humanidade preeminentes na etnologia amazoénica. De fato, estes sdo
temas privilegiados pelos americanistas j& hd algum tempo. Desde as con-
sideracoes na década de 1970 sobre a inadequacao do repertério conceitual
proveniente dos trabalhos da antropologia social fundados em outras areas
etnogréficas (tais como a Africa e o Pacifico) para a descricao das sociedades
amerindias (ver Overing Kaplan 1977), formularam-se alternativas tedricas
que reconheciam a centralidade da “nocao de pessoa e uma consideracao
do lugar do corpo humano na visdo que as sociedades indigenas sul-ame-
ricanas/amazonicas fazem de si mesmas" (Seeger, DaMatta & Viveiros de
Castro 1987 [1979]:12).

H4 de se notar que, a rigor, as nogdes de pessoa e de humanidade
nao sdo coincidentes. Enquanto a primeira é um conceito antropolégico
cujo lastro nos remete ao texto fundador de Marcel Mauss (1938), a se-
gunda ird ganhar um desenvolvimento particularmente produtivo a partir
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das etnografias dos povos da Amazonia. Como notava Vilaga (2011:248),
“a questdo da humanidade é tdo central na Amazoénia que a oposicdo huma-
no/ ndo humano acaba por englobar todas as outras, constituindo o idioma
central para expressar a diferenca de um modo geral” (ver também Descola
2001:108; Strathern 1999:252-253; Viveiros de Castro 2002a:444, n.7; Hugh-
-Jones 2001). Trata-se de uma questdo tao central quanto complexa, pois
a humanidade — e seus limites, formas e transformacdes — parece ser, de
fato, uma questdo para os proprios amerindios.

A prépria percepcdo de que as ontologias amazonicas comportavam
uma infinidade de pessoas ndo humanas favoreceu o relevo adquirido pelo
problema da humanidade nas pesquisas etnolégicas sobre a regido, em
especial a partir do que se desenvolveu sob a insignia do perspectivismo
multinaturalista proposto por Viveiros de Castro (1996, 2002a, 2006) e
Lima (1996, 2005). Fornecendo um valioso esforco de sintese dos esquemas
ontoldgicos "pan-amerindios”, o conceito de perspectivismo, derivado das
"ideias, presentes nas cosmologias amazoénicas, a respeito do modo como
humanos, animais e espiritos veem-se a si mesmos e aos outros seres do
mundo” (Viveiros de Castro 1996:115), operou uma verdadeira redistribuicdo
dos valores atribuidos pela metafisica ocidental aos dominios da Natureza
e da Cultura ao problematizar as relagdes entre sujeitos e perspectivas hu-
manas e ndo humanas.

A complexidade da nogcao de humanidade foi explorada nesta literatura
por dois eixos, destacando, por um lado, sua extenséo e, por outro, seu carater
posicional (ou relacional). Extensdo porque, como nos revelam as cosmolo-
gias amazonicas, diferentes espécies de seres podem vir a compartilhar da
condicdao de humanidade. E posicional na medida em que foi salientado o
carater propriamente relacional da humanidade — que nunca é um atributo
fixo e assegurado, mas uma posicao disputada nas relacoes entre estas dife-
rentes espécies de seres (ver Viveiros de Castro 1996; Descola 1996; Lima
2002; e também Grotti 2007; Vilaca 2005, 2008, para uma apreciacdo nao
exaustiva do tema). A estes eixos seguir-se-ia a relevancia dos motivos da
relacdo com a alteridade, da diferenciagédo e da predacao (ver, por exemplo,
Fausto 2007; Taylor 1996; Costa 2010).

Em didlogo com esses desenvolvimentos, mas apresentando reservas
sobretudo quanto a centralidade da nocdo de predacdo, hd que se notar
ainda outra vertente analitica da etnologia amazonica que concede desta-
que ao tema da humanidade, tomando-o enquanto elemento constituido
na (e constituinte da) convivialidade de grupos de parentesco. Sem excluir
o carater relacional dessa humanidade, o foco de tal vertente recai sobre a
dimensao processual e cotidiana da producdo de humanos verdadeiros a
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partir da fixacdo de uma forma corporal especifica e do estabelecimento e
da comunicacao de afetos apropriados (ver, dentre outros, McCallum 1996;
Gow 1997; Lagrou 2000; Belaunde 2001; Overing 1999).

Grosso modo, as duas vertentes destacadas correspondem, respecti-
vamente, as designacdes de “escola da economia simbolica da alteridade”
e de "escola da economia moral da intimidade", cunhadas por Viveiros de
Castro. Segundo o autor, enquanto a primeira vertente teria se definido
por uma agenda de pesquisa voltada para “os processos de troca simbdlica
(guerra e canibalismo, xamanismo, caca e rituais funerarios)", postulando a
afinidade como operador cosmoldgico central, a segunda teria se caracteri-
zado por um estilo que “valoriza teoricamente a producao sobre a troca, as
praticas de mutualidade sobre as estruturas de reciprocidade, e a ética da
consanguinidade sobre a simbolica da afinidade" (2002a:335-336). Eviden-
temente, a fronteira entre estas abordagens néo é estanque, mas a distincdao
torna-se interessante para a exposicao que se segue na medida em que cada
uma dessas escolas tendeu a informar — ou a ser informada por — imagens
heterogéneas da humanidade.?

O proposito deste artigo é desenvolver um aspecto pouco explo-
rado por ambas as abordagens acerca das conceitualizacdes indigenas
da humanidade: a variacao da nocdao de humanidade "no interior"”, por
assim dizer, da cosmologia de uma mesma sociedade. Pois, como este
artigo pretende demonstrar, ndo apenas o que é contado como humano é
varidvel — isto é, a extensdo da humanidade — mas também aquilo que
é considerado como sendo proprio do humano — a intensdo do conceito
de humanidade — varia relacionalmente.® De que outro modo entender
que a posicdo de humano possa, no repertorio de uma mesma sociedade,
ser coincidente ora com a posicdo de inimigo/predador, ora com a posicao
de parente?

Nas pdginas seguintes, exploro as imagens divergentes de humanidade
formuladas por uma mitologia amerindia — a mitologia yanomami — e a
relacéo dialética estabelecida entre elas na conformacéao de sua socialidade,
apontando para algumas questdes mais gerais sobre a questao da huma-
nidade no contexto da etnologia amazonica. Note-se que ndo é por acaso
que qualifico a relacdo entre estas diferentes imagens como dialética: tal
caracterizacdo remete a teoria da criatividade de Roy Wagner (2010 [1975])
e encontra respaldo em um didlogo mais amplo e ja em curso entre amazo-
nistas e melanesianistas, no qual a nocéo de pessoa — e com ela o tema da
humanidade na Amazonia — apresenta considerdvel relevancia (ver Viveiros
de Castro 2001, 2004; Strathern 1999, 2001; Kelly 2001, 2005; Vilaga 2005,
2011; Stasch 2009).
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Convencionaliza¢ao, diferenciacao e perspectivismo

Faco aqui um pequeno predmbulo para explicitar a maneira pela qual enten-
do e emprego alguns conceitos da semio6tica wagneriana na exploracao da
mitologia yanomami. Semiotica que, conquanto postula a imbricagdo entre
pessoas e simbolos é também uma pragmaéatica. O principio basico de seu
modelo (Wagner 2010) é a assungéo da invengao como o modo propriamente
humano de experimentar o mundo: toda vida humana se faria em uma
dialética entre invencao/diferenciacdo e convencéao/coletivizacdo, criando
simultaneamente seu "efeito"” e seu “contexto”. Mas esse carater simultaneo
de criacéo e acdo sobre o mundo € “obviado" pela divisdo do mundo feno-
meénico entre um dominio do “dado/inato"” e outro do “fabricado/artificial” —
espaco da agéncia humana.

Distinguem-se assim dois modos de acdo: uma acao convencionali-
zante seria aquela em que o “foco do autor se dirige a uma articulacao de
coisas que se conforma a algum tipo de convencéo cultural (e moral)”, ou
seja, ele deliberadamente “segue as regras” e coletiviza sua acdo fazendo-
a corresponder a um modelo, a0 mesmo tempo em que contrainventa um
contexto ndo convencional (diferenciado) como dado (Wagner 2010:88-89).
Em contrapartida, no curso de uma acéo diferenciante, o ator estd particu-
larizando e diferenciando uma ordem coletiva e convencional tomada como
dada: "em vez de 'seqguir as regras’ e dirigir seu foco para a consisténcia e
coesao, ele estd deliberadamente ‘testando’ e ‘estendendo’ as regras” e, com
isso, contrainventando essas convencoes” (:90-91). Entre estes dois modos
de acdo, "o mundo inteiro € inventado — um de seus aspectos motivando o
outro e vice-versa" (:93).

Para Wagner, as diferencas mais fundamentais entre as sociedades —
formuladas em termos de "estilos de criatividade" — decorreriam do modo
como tracam suas distin¢des entre o inato e o artificial. Muitos “povos tribais"
subsumiriam o “convencional” — suas normas, gramaticas, padroes de pa-
rentesco — sob a insignia do dado, buscando a emergéncia de coisas/pessoas
novas e singulares no decurso de acoes diferenciantes que desafiariam essa
convencao. Contrastivamente, os “ocidentais euro-americanos" assumiriam
a convencao como aquilo a ser deliberadamente empreendido pela agéncia
humana (as regras, o governo, em resumo, a nossa “cultura"), buscando
controlar e coletivizar uma ordem inata imprevisivel e particularizada. Mas
como se trata de um duplo movimento, uma tradicdo diferenciante con-
trainventa a sua propria cultura coletiva motivante, enquanto uma tradicao
convencionalizante contrainventa uma natureza particularizada — esta,
mais resistente do que motivante.
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Um outro ponto especifico da formulacdo de Wagner é fundamental
para a exposicdo que se segue: refere-se a possibilidade de cada tradicdo
inverter o curso de sua acdo corrente, como forma de manter aberta a
dialética entre o dado e o construido para inclusdo de outros dominios da
experiéncia. Culturas de estilo coletivizante devem assim ser capazes de
empreender atos de diferenciacdo e invencdo — a criatividade artistica seria
aqui o melhor exemplo — de modo a recriar seus proprios contextos e ndo
se tornarem ‘“tautologias moribundas”, enquanto culturas diferenciantes
devem estar aptas a recriar suas proprias convengdes por atos de coletivi-
zacdo e convencionalizacdo deliberada, evitando assim uma relativizacao
excessiva (Wagner 2010:104). Em outras palavras, essa inversdo no modo de
acao implica o empenho deliberado na invencao daquilo que usualmente,
convencionalmente, é da ordem do dado.

Ora, como j& notado, a formulagdo de Wagner acerca de tradi¢des dife-
renciantes é extremamente consistente com o que se desenvolve na etnologia
amazonica sob a inspiracdo do conceito de perspectivismo, que assume a
forma de um multinaturalismo no qual a “cultura” é o dado comum aos
viventes contra o qual “naturezas" especificas precisam ser fabricadas/extrai-
das (cf. Viveiros de Castro 1996, 2002a, 2006; Lima 1996; Kelly 2001, 2011).
O ponto forte deste didlogo, para além da afinidade de insights provenientes
das formulacoes de Wagner e Viveiros de Castro, seria um modo de se fazer
antropologia de certa forma coincidente com o préprio modo dos amerindios
de experimentar a relacdo entre culturas: um esforco de tradugédo ao nivel dos
problemas colocados por diferentes povos — e seres — guiado pela imagem
da homonimia e ndo da sinonimia (Kelly 2003:22).

E tomando partido dessa consisténcia que o modelo teérico formulado
por Wagner serd aqui utilizado para deslindar a relagdo entre as duas ima-
gens de humanidade nas cosmologias da Amazdnia, ilustrada a partir da
andalise da relacdo entre a mitologia yanomami e os temas da metamorfose
transespecifica e da constituicao (e estabilizagdo) de uma comunidade moral.
Enfatizando a dimenséao dialética do modelo, pretendo demonstrar como é
precisamente o duplo movimento de convencao e invencao que, dependendo
de qual curso da acdo serd considerado significativo, imprime diferentes
modulac¢ées na nocdo de humanidade yanomami.

Os Yanomami e sua dupla mitologia

Os Yanomami estdo certamente entre os povos da Amazonia mais estudados
e conhecidos, e ndo apenas no interior da comunidade académica. Conta-
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tados efetivamente a partir da metade do século XX, despertaram grande
interesse por sua diversidade interna e pela vitalidade social e cultural que
apresentavam no momento desses primeiros contatos, de modo que ha uma
vasta literatura etnoldgica sobre este povo do norte amazonico (ver, p.ex.,
Albert 1985; Alés 2006; Chagnon 1983; Guimaraes 2005; Kelly 2011; Lizot
1988; Ramos 1990; Smiljanic 1999). Ao lado de ricas etnografias, foram
também publicadas coletaneas de mitos, bem como as narrativas do xama
Davi Kopenawa Yanomami, reunidas e traduzidas para o francés em par-
ceria com o antropé6logo Bruce Albert (Kopenawa & Albert 2010; Wilbert &
Simoneau 1990). Sao essas leituras que oferecem a base para o exercicio
desenhado aqui.

Nao seria exagero dizer que todo o desenvolvimento que se segue foi
precipitado pela observacao da seguinte nota de Albert:

A mitologia yanomami conta com dois conjuntos de narrativas principais.
O primeiro relata as transgressdes dos ancestrais humanos/animais (yarori) da
primeira humanidade, imagem inversa das normas da socialidade (uma espécie
de "patologia da alianca matrimonial”, Lévi-Strauss 1966:241, 258, 405), que
induz a metamorfoses desses em caca (yaropé) e de suas “imagens” (utupé)
em entidades xamanicas (xapiripé). O outro desenvolve a gesta do demiurgo
Omama e seu irmao, o trickster Yoasi, criadores do mundo e da sociedade
humana (yanomami) atuais (Kopenawa & Albert 2010:682, n.26; tradugdo do

francés nossa).

Temos assim a distinc¢do entre dois conjuntos miticos que conformariam
ora um mundo animista em que diferentes espécies de seres compartilham
de uma mesma condicdo humana dada e estdo submetidos a um regime de
metamorfose transespecifica, ora uma humanidade criada por um demiurgo
e que estéa restrita as esferas mais inclusivas da socialidade yanomami.

De modo geral, a dissonancia entre os dois ciclos é resolvida nas etno-
grafias em uma sucessdo cronoldgica. A cosmologia yanomami € apresen-
tada como um movimento continuo de substituicao dos andares dos cosmos
(mundo subterrdneo, terra, céu e céu embriondrio) que distingue as eras
culturais e marca a transformacéao de diferentes "humanidades": a era dos
ancestrais animais, seguida da era do ancestral canibal ou dos filhos do
sangue da lua, e a era da humanidade atual, criada pelo demiurgo (ver, para
os Yanomae, Albert 1985:250-252 e Smiljanic 1999, ou Lizot 1988 e Cocco
1972 para os Yanomami, e ainda Colchester 1981 e Guimaraes 2005 para
os Sanuma). Entretanto, essas diferentes eras e seres continuam a coexistir
simultaneamente em espacos paralelos acessiveis aos xamas (Smiljanic 1999;
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Guimaréaes 2005), e rastros dessas distintas humanidades se fazem presentes
na atualidade, sobretudo na forma dos espiritos xapiripé.*

O exercicio aqui sugerido depende de que, ao invés de diluirmos cro-
nologicamente essa aparente contradi¢cdo, tomemos os ciclos mitoldgicos
destacados por Albert como se informassem diferentes imagens de humani-
dade que coexistiriam em tensdo nas formulac¢des cosmoldgicas e cotidianas
dos Yanomami, e que seriam expressao da propria dialética constituinte de
sua socialidade.

Hé& que se notar que entre os Yanomami encontramos diversos sub-
grupos usualmente identificados na literatura etnolégica a partir de suas
fronteiras linguisticas. Ainda que marcados por afinidades, estes subgrupos
(Ninam, Sanum4, Yanomae e Yanomami) apresentam diferencas sociolégicas
e rituais de maior ou menor grau, além daquelas também encontradas em
seus repertorios miticos.> Certamente, esta variedade interna a familia ya-
nomaminao é desprezivel, contudo, tomo a liberdade de explorar o material
etnogréafico proveniente de diferentes subgrupos (com énfase nas narrati-
vas Yanomae), buscando destacar aquilo que parece ser elemento comum
em sua mitologia, justamente a duplicacdo do sentido de humanidade em
imagens heterogéneas.

“Apesar de serem Yanomami, eles viraram pecaris”:
agéncia e metamorfose

O primeiro ciclo mitico que Albert destacava é aquele cujas narrativas ex-
ploram as metamorfoses dos ancestrais animais — yaroripé ou patabé. Estas
narrativas contam como os primeiros Yanomami perderam sua humanidade
inata dando origem aos animais (e humanos) de variadas espécies, e com-
pdem uma paisagem privilegiada na mitologia amerindia em geral. Afinal,
como observou Lévi-Strauss, “um mito é uma histdéria do tempo em que os
homens e os animais ainda nao eram diferentes” — e isto porque todos eram,
em alguma medida, humanos (Lévi-Strauss & Eribon 1990:178).

Tomemos por exemplo um mito yanomami sobre a pupunha e, a partir
dele, exploremos alguns aspectos dessa mitologia e o sentido de humanidade
informado por ela:

Ayakora-riwé, o passaro Gaio-comum, e Haya-riwé, o Veado, eram vizinhos.
O filho do primeiro era casado com a filha de Haya-riwé e vivia junto da familia
de sua esposa. Certa feita, Haya-riwé escuta seus vizinhos trabalhando na roca.

Estavam recolhendo pupunha. Haya-riwé entdo manda sua filha ir com seu es-
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poso buscar pupunha. “Vao recolher pupunha da minha roga" — diz — "porque
estes vizinhos vao fazer reahu, sem me oferecer nada". Ele lhes indica aonde
ir para buscar as pupunhas mais saborosas. Ao chegar no local sugerido por
Haya-riwé, o jovem genro pergunta a sua esposa qual era a arvore, ao que ela
indica uma palmeira de “tucuma". "Nao" — lhe responde — "isto é tucuma.
Né&o é pupunha. Melhor irmos a roca de meu pai, onde hd muita pupunha,
e pupunha de verdade. Isto é tucum4, fruta da serra. Seu pai come tucuma
pensando que é pupunha. Ele ndo a conhece". Embora um pouco ofendida, a
mulher acompanha seu marido até o rocado dos Ayakora-riwé, onde recolhem
da "verdadeira pupunha". De volta ao xapono [casa tradicional yanomami] de
Haya-riwé, o genro lhe mostra o cesto cheio de pupunha dizendo: "aqui estd, a
pupunha que nos mandou buscar". O velho olha, porém néao diz nada. Logo em
seguida, arregacando a pele de seus bragos e pernas para té-los bem finos, se
pos a correr para a floresta, e gritando “seee, seeeee", se transformou em veado.
Sua esposa também se transformou, correndo mata adentro. A filha também se
ia, mas o marido a segurou a tempo. Mas a outra gente — de Ayakora-riwé —
também se transformou em gaio-comum e puseram-se a voar e cantar: aya, aya,
aya. A filha, ficando sozinha — pois que seu marido também saiu voando —
correu para a floresta transformando-se em veado como seus pais (resumo a

partir da versdo em espanhol de Cocco 1972:363-364).

Assim como na narrativa da origem da pupunha, nos mitos dos an-
cestrais animais as metamorfoses se realizam no contexto de aquisicdo de
novos bens culturais (e aqui tomo o cultivo da pupunha por bem cultural,
como fazem os protagonistas do mito, que a opde as frutas selvagens).
Em tais narrativas somos apresentados a relagoes conflituosas de casamento
interespecifico que iluminam certas propriedades das relacdes entre dife-
rentes espécies de seres. Um detalhe significativo é que nesta e em outras
narrativas os bens culturais adquiridos ja eram conhecidos sob outra forma —
o que d& origem a uma série de equivocos entre os protagonistas. Tudo se
passa como se eles estivessem a tomar “gato por lebre” ou, melhor dizendo,
tucuma por pupunha — ou ainda, ceiba por mandioca, como em um outro
mito, no qual uma esposa, farta de ralar raiz de ceiba para a fabricagao de
beijus que o marido insistia em dizer que eram feitos de mandioca, apre-
senta-lhe a verdadeira mandioca.

Contudo, é digno de nota que, independentemente do sujeito em ques-
tdo, aquilo que se come em um reahu® é pupunha, e o beiju é sempre feito
de mandioca — quanto a isso, todos os protagonistas parecem de acordo,
ainda que eventualmente venham a discordar sobre o que seja a verdadei-
ra pupunha ou mandioca. Sdo equivocos de um tipo muito particular, que
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se baseiam em um desacordo sobre a natureza das coisas, nao obstante a

u

concordancia sobre o "uso convencional” de tais coisas, e sé podem ser
compreendidos por referéncia a uma ontologia perspectivista que tem por
base a homonimia (Viveiros de Castro 2004). Afinal, é como se esses dife-
rentes protagonistas partilhassem da mesma “cultura” e “simbolos"”, mas
ndo utilizassem da mesma "“natureza” e “recursos” para a efetivacdo de
sua cultura. E ndo poderia ser de outro modo, uma vez que aqui a “cultura”
¢é aquilo que, da ordem do dado e inato, é predicado de uma humanidade
imanente generalizada, para usar a expressao de Wagner (2010), em boa
medida coincidente com a formulagdo perspectivista.

Fiéis a esse espirito, as narrativas dos Yaroripé desenham um mundo
no qual diferentes espécies de seres participam de um fundo comum dado
de subjetividade e socialidade: o que leva a afirmacdo de que todos eram
humanos. Mas o dominio do inato é apenas metade da questdo e, diante
deste fundo de relacionalidade, assistimos a producao de diferenca: nesse
universo, a agéncia humana € concebida como diferenciacdo, motivada pela
necessidade de compelir e determinar a natureza especifica dessa huma-
nidade comum (Wagner 2010:144). Se nos deparamos com metamorfoses
corporais, é justamente porque a diferenca esta situada no corpo. Veados e
péassaros fabricam para si corpos diferenciados — no sentido tanto de sua
aparéncia, com suas pernas mais ou menos finas, quanto de seus hébitos
e afetos especificos, preferindo tucumds ou pupunha — e por isso veem e
habitam mundos distintos. Afinal, corpos diferentes implicam perspectivas
diferentes (Viveiros de Castro 1996:128; Vilaca 2005:450).

Quando da relacdo entre variadas perspectivas, esta serd sempre de
disputa. Pode-se aqui estender o argumento de Lima (2002:19) acerca da
cosmologia yudjd, afirmando que diferentes perspectivas ndo sdo a priori
verdadeiras ou néo (o que, em certa medida, corresponde a serem humanas ou
nao). Incomensuraveis, a assimetria entre perspectivas é sempre uma questao
que se define a posteriori, na relacdo: é preciso que uma se afirme sobre a
outra. No mito yanomami apresentado aqui, o equivoco parece se “resolver”
em favor da perspectiva do genro. Compare-se o siléncio do pai veado diante
da pupunha que lhe é oferecida com a recomendacéo dos Achuar de se afir-
mar “eu também sou pessoa" quando do encontro com seres desconhecidos
(Taylor 1993:438): o siléncio pode ser entendido como o englobamento de
uma perspectiva por outra, que assume entao o valor de “verdadeiramente
humana", acarretando a metamorfose do sogro em veado.

Mas, na Amazodnia, adotar a perspectiva do outro ndo significa necessaria-
mente animalizar-se ou dessubjetivar-se; ao contrario, a captura da perspectiva
do Outro é muitas vezes um meio de se fazer mais humano. Vilaca apresenta
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um mito wari' no qual um episédio semelhante ao observado no mito yano-
mami— um estrangeiro apresenta a caca aos Wari', que antes se alimentavam
apenas de lagartos a que chamavam de "“queixadas"” — é "resolvido" de forma
diferente: ao adotar estes novos habitos, os Wari' se humanizam (2008:178-
183). H& uma diferenca relevante entre estes dois mitos que ilumina o principal
aspecto das metamorfoses dos ancestrais animais — e consequentemente da
imagem de humanidade informada por esta mitologia: a transformacao da
familia de veados néo se dé pela apropriacdo de uma perspectiva outra, como
ocorre com os Wari', mas por sua recusa — silenciosa e passiva. A agéncia
fica desta forma restrita ao outro. Se a transformacéo dos ancestrais animais
pode ser vista como perda da humanidade, ndo é portanto pela adocao da
perspectiva do outro, mas pela perda da agentividade: "humano" aqui quer
dizer sujeito, pessoa, implicando necessariamente agéncia e perspectiva.

E por este aspecto que podemos entender a relevancia da predacao
neste ciclo mitico. Na versao de Kopenawa, o mote da diferenciacao entre os
ancestrais animais e os Yanomami surge explicitamente como uma tomada
de posicao na relacao predador/presa:

Nos primeiros tempos, quando a floresta ainda era jovem, nossos ancestrais,
aqueles que eram seres humanos com nomes de animais, se metamorfosearam em
caca. Yanomami pecaris se tornaram pecaris; Yanomami veados transformaram-se
em veados. Yanomami cutias se tornaram cutias; Yanomami araras se tornaram
araras. Eles tomaram a forma dos pecaris, dos veados, das cutias e das araras
que habitam a floresta hoje em dia. S&o estes ancestrais transformados que nés
cacamos e comemos. Nos primeiros tempos, todos os animais eram Yanomami [...]
Os animais que nés comemos sao diferentes. Eles eram humanos e se tornaram
caca. Nos os vemos como animais, mas eles sdo Yanomami. Eles sdo apenas os
habitantes da floresta. Eles ndo sdo outros. Nos somos semelhantes a eles. Nos
também somos caca. Nossa carne é idéntica, ndo fazemos mais que portar o nome
de seres humanos. Nos primeiros tempos, quando nossos ancestrais ainda nao
haviam se tornado outros, nés éramos todos humanos; as araras, as antas, os pecaris
eram todos humanos. Depois esses ancestrais animais se transformaram em caga.
Contudo, para eles, nés ainda somos 0s mesmos, nés somos animais também; somos
a caca habitante de malocas, enquanto eles sdo os habitantes da floresta. Mas nos,
que restamos, nds os comemos, e eles se tornam temerosos, porque nos temos fome
voraz da sua carne. Os tatus, as tartarugas, os veados sao outros humanos como
n6s, mas nés os devoramos. E assim. N6s Yanomami que nao nos transformamos
em caga e agimos ainda como humanos, nés comemos nossos irmaos quatis e

todos os outros (Albert & Kopenawa 2003:73-76; tradugdo nossa).
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A metamorfose aqui ndo decorre de que os animais reconhecam os
Yanomami como os verdadeiros humanos — pois eles veem os Yanomami
antes como semelhantes que se tornaram habitantes de malocas — mas do
fato de que eles sao feitos presas destes (2003:68, n. 2). Em um complexo
jogo perspectivo, os Yanomami veem os antigos ancestrais como animais/
caca, embora eventualmente reconhecam que eles também podem ser
Yanomami/humanos porque ja o foram algum dia e continuam se vendo
como tais. Mas enxergarem-se como humanos nao leva os animais a verem
os Yanomami como animais — em uma simples inversdao — pois, para os
animais, os Yanomami sdo gente semelhante, habitantes de malocas. E os
Yanomami podem, por sua vez, ser eles mesmos caca, mais exatamente caca
para alguém.

Apesar das transformacoes e da “perda” da humanidade por parte dos
animais, a distdncia ontoldégica entre estes e os Yanomami ndo é fortemente
marcada na mitologia dos ancestrais animais: eles ndo sdo outros, esclarece
Kopenawa. Donde decorre a relevancia da predacao: ao comerem seus irmaos
tapires, os cunhados caititus, as primas antas, os Yanomami assinalam uma
diferenca em relacdo a eles, assegurando para si a posicdo de predadores
e, consequentemente, de humanos/Yanomami, pois a predacdo opera como
uma forma forte e privilegiada de produzir ou explicitar a diferenca entre
seres ontologicamente semelhantes na Amazonia, sendo ainda a predacao
ontolégica uma forma privilegiada de subjetivacdo (Viveiros de Castro
2002a:287-291).

Em linhas gerais, o conjunto mitico dos ancestrais yaroripé conforma
uma imagem perspectivista da socialidade yanomami: a humanidade é
uma condicdo compartilhada por diferentes tipos de seres, mas também um
atributo em disputa e uma posicao a ser continuamente definida, com fre-
quéncia pela distin¢do presa-predador. O sentido de humanidade sugerido
por essas narrativas cobre o amplo espectro da personitude/subjetividade,
definindo-se pela agentividade e pela aptidao para a diferenciacédo a partir
de um fundo comum de socialidade no qual a cultura é da ordem do dado.
Note-se que este fundo comum de socialidade subsistiria no mundo atual
precipitado na forma de “alma" — que, tal como formulado por Wagner
(2010:70), resume “as maneiras pelas quais aquele que a possui é similar
a outros, acima e além das maneiras pelas quais ele difere deles"” — ou
ainda, na forma de inimeros "espiritos”" que habitam o cosmos yanoma-
mi, testemunhas e reservatérios de um continuo heterogéneo (Viveiros de
Castro 2006:324).
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"Omama fez as pessoas virarem yanomami”:
convencao e estabilizacdo

Quando nos voltamos ao segundo grupo de mitos — referentes a gesta dos
gémeos Omama e Yoasi — temos a impressao de que ele se ergue como uma
barreira no reservatério de humanidade inata e generalizada no intuito de
constituir uma humanidade especifica. A afirmacédo da ancestralidade dos
yaroripé ndo é confirmada por esses mitos, que localizam a ascendéncia dos
Yanomami atuais na acao do demiurgo Omama. Sao essas contradi¢coes que
nos interessam aqui, para além de uma sucessao cronolégica de diferentes hu-
manidades. O mito da queda do céu — e os comentdrios nativos acerca dele —
sdo fundamentais para essa articulacao e serao aqui nosso fio condutor.

Em sua primeira parte, esta narrativa conta como os espiritos auxi-
liares de um xam4, desolados por sua morte recente, provocaram a queda
do céu, lancando floresta, montanhas e antigos ancestrais para o mundo
subterrdneo, onde estes se transformaram em monstros canibais de longos
dentes, os adbataribé. Alguns antigos ancestrais resistiram a essa queda ao
permanecerem protegidos sob um grande cacaueiro. Abrindo um orificio no
céu que jazia sob suas cabecas, eles veem entdo uma nova floresta, no antigo
dorso do céu, e se espalham por ali, fazendo rocas. Embora sobreviventes
a queda do céu, estes ancestrais terminam por desaparecer: sdo eles que
sofrem as diversas metamorfoses que ddo origem a fauna atual. A versdo do
mito da queda do céu apresentada por Albert explicita:

Estes sao os ancestrais que se transformaram pouco a pouco em caga, essas
pessoas que foram criadas nos primeiros tempos. As antas, as araras, os veados,
os tucanos... que nés vemos hoje sdo os Yanomami que se metamorfosearam
nos primeiros tempos e que se dispersaram em todas as direcoes. Nos primeiros
tempos, ndo havia cac¢a, ndo havia noite, nem tampouco fogo...

Os ancestrais que foram criados nos primeiros tempos, ha muito tempo,
eram ignorantes. Eles ndo tratavam as cinzas funerdrias. Eles comiam uns aos
outros: a cada vez que um entre eles se transformava, eles o comiam. Como
nds comemos caga. Eles ndo “colocavam suas cinzas em didlogo cerimonial”,
eles ndo ficavam de luto. Era assim que eles faziam em sua ignorancia. Eles
acabaram por desaparecer [...]

No6s que estamos aqui, foi Omama quem nos criou depois da morte destes pri-
meiros ancestrais. Omama nos criou, nds, que somos outra gente; ele nos recriou
e no6s pudemos aumentar novamente [...] Omama: simplesmente existe. Ele é um
ser sobrenatural que existe sem causa nenhuma e ele nos cria assim também,

simplesmente. Nds éramos os espectros fechados no caule de uma jovem palmeira
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de onde se fazem zarabatanas, como ovos de formigas. Ele percebeu o ruido que
escapava da palmeira, aproximando-se para escutar. Depois, ele cortou o caule
e o abriu longitudinalmente. No6s éramos espectros como ovos de formigas. Ele
nos colocou em uma grande folha de bananeira selvagem (Heliconia) sob o sol.
Ele nos transformou em Yanomami nos devolvendo a pele. Depois ele nos criou,
nos dando a palavra e ele nos colocou de pé. E ele disse assim a cada um: "Vocég,
vocé fard o didlogo cerimonial wayamu!"; “Vocé, vocé fard o didlogo cerimonial
hiimu!", "vocé serd xama!", "Vocé fara das falas hewéréamu!" (resumo e tradugdo
a partir da versao francesa de Albert 1985:745-747).

A queda do céu marca o inicio de um ciclo propriamente cosmogoénico da
mitologia yanomami. A saga de Omama e Yoasi coincide com a organizac¢ao
topogréfica do mundo e com a criagdo/instituicao dos diversos predicados que
definem a socialidade yanomami. Aqui, os verdadeiros humanos sao nao mais
aqueles Yanomami que restaram sem se transformarem em animais, mas os
que foram criados e instruidos pelo demiurgo. E Omama quem ensina aos
Yanomami como fazer o ritual funerario, as festas reahu, o rito de homicida e
de menstruacdo; e também quem transmite as principais formas de didlogo
cerimonial (wayamu, yamu) e as musicas heri. De fato, tudo aquilo que diver-
sas etnografias apontam como atributos distintivos da socialidade yanomami
surge nestas narrativas como algo transmitido pelo demiurgo. Tais elementos
conformariam um modo de vida considerado propriamente humano, e os
antigos ancestrais, em sua “ignorancia” — como frisa o narrador — passam
a operar como contraponto para a humanidade criada por Omama.

Entretanto, alguns desses tracos definidores da nova humanidade ja
tinham sua origem narrada nos mitos dos Yaroripé — e frequentemente a
metamorfose ocorria em contextos marcados por estes mesmos elementos
culturais: as festas reahu sao, inclusive, o mote de transformacao dos per-
sonagens no mito da pupunha exposto anteriormente.” O ponto nevralgico
de distincdo da humanidade criada por Omama em relacdo aquela dos
ancestrais animais néo é tanto a aquisicdo de novos padroes culturais — e
ndo poderia mesmo ser, posto que estes nem sao tdo inéditos assim, ja que
a cultura aqui seria da ordem do dado e atributo de uma socialidade inata
e compartilhada — mas o fato de que esses padroes sao articulados explici-
tamente e retomados como marcas do fim da transformabilidade e do cani-
balismo selvagem que caracterizavam a primeira humanidade. Este ponto
é destacado em um comentario nativo a narrativa da queda do céu:

Omama fez as pessoas virarem Yanomam, ele pds um fim as transformacoes

[...] Ele fez os Yanomam falarem do jeito que falamos hoje, ele fez as pessoas
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pararem de se tornarem outras. Depois de tudo, ele partiu, quando terminou de
nos criar como Yanomam [...] Antes de partir ele nos ensinou o didlogo wayamu,
as musicas heri, os didlogos ydimu. Ele também nos ensinou o rito funerario.
Ele nos endireitou. Quando ele ainda nédo estava 14, as pessoas eram ignorantes.
A floresta era instdvel e as pessoas estavam sempre mudando de forma. Eles
costumavam virar anta, jacarés, pica-pau; Teremé os cortou em pedacos, um
homem comeu sua esposa durante sua primeira menstruacdo; outro matou os
espiritos da noite; outros foram devorados pelo jaguar. Finalmente Omama nos
criou como um novo povo depois que estes primeiros Yanomam foram jogados
pra baixo. No6s somos Yanomam diferentes (Wilbert & Simoneau 1990:42-43.

Tradugéo do inglés e grifo nossos).

Na mitologia dos Yaroripé, as metamorfoses realmente parecem néao ter
fim. No préprio mito da pupunha, o sogro, apds se transformar em veado,
se transforma em pedra, que se torna entdo a morada dos hekura (espiri-
tos auxiliares dos xamés)... E se sugeri que havia ali o reconhecimento da
perspectiva do Outro como verdadeiramente humana, isto ndo é garantia
para a estabilizacdao da posicao desse Outro: afinal, aqueles que conheciam
a "verdadeira pupunha" ndo tardaram a se metamorfosear em passaros.
Em um mundo onde diferentes seres compartilham uma condi¢cdo humana
inata, a afirmacao da posicao de sujeito/humano ¢ algo realmente problemati-
co e sempre em disputa. Acrescente-se a instabilidade das formas corporais —
dependentes em larga medida do olhar do outro (Vilaga 2005) — e a meta-
morfose aparece entdo como uma possibilidade recorrente.

Mas a metamorfose amerindia, como advertiu Viveiros de Castro
(2002a:391), "néo é um processo tranquilo, e muito menos uma meta".
E néo é sem alivio que o comentador nativo afirma que Omama p6s um fim
as transformacoes. Afinal, “a possibilidade da metamorfose exprime o temor
[...] de ndo poder mais diferenciar o humano do animal e, sobretudo, o temor
de se ver a alma humana que insiste sob o corpo animal que se come" (:391).
Temor da metamorfose e recusa do canibalismo “selvagem" seguem juntos
na concepgao yanomami, como destacado na etnografia sanuma:

com os animais de caca surgiu um grande impasse, pois tratava-se de um ali-
mento que provinha dos sanumas e estes temiam comer substancias que compar-
tilhassem com eles uma mesma esséncia. Omawo teve que retirar a substancia
letal, ou melhor, a esséncia que havia nesses animais e que os aproximava dos
sanumads. Assim, quando os sanumds comessem um animal, ndo estariam agindo
como o inimigo que fica com a barriga cheia de sua vitima que lhe é letal, e ndo

precisavam seguir o ritual de reclusdo do matador (Guimaraes 2005:69).



IMAGENS DA HUMANIDADE

A dessubjetivacdo xamanistica da cacga, solugdo do problema do cani-
balismo (e, em certa medida, da propria metamorfose) operada por diversas
sociedades amerindias (ver, p. ex., Athem 1993, sobre os Makuna; Vilaca
1992, sobre os Wari'), é assegurada na mitologia yanomami pela agdo de
Omama. Com a intervencao do demiurgo, o corpo dos animais deixa de ser
um corpo humano e potencialmente perigoso — porque corpo investido de
"alma", corpo de inimigo — para tornar-se apenas e definitivamente alimento
do qual os Yanomami podem se servir sem correrem o risco de confundir-se
ou confundir um dos seus com aquilo que é comido. Essa transformacéo
permite a passagem do canibalismo selvagem — literal, realizado pelos
ancestrais — para o canibalismo ritual, instituido por Omama entre a hu-
manidade atual, trago distintivo da socialidade yanomami.®

Na mitologia em torno de Omama passamos da predacdao como meca-
nismo de diferenciacdo para a ritualizacdo do canibalismo simbdlico como
mecanismo coletivizante. O foco é deslocado de uma relacionalidade gene-
ralizada, informada por uma condicao humana inata compartilhada, para
a conformacao e a estabilizacdo de uma humanidade especifica. “Poér um
fim as transformacées"” significaria cercear o fundo comum de socialidade
identificando conexdes preferenciais para a estabilizacdo da pessoa que, de
outra forma, estaria constantemente ameacada pela metamorfose.® Mais es-
pecificamente, a saga de Omama indica uma maneira exclusiva e adequada
de ser humano, coincidente com a moralidade yanomami.

Sobre moralidade e os verdadeiros humanos

H4& uma ampla discussdo na etnologia das terras baixas sul-americanas
sobre moralidade e socialidade (ver, em especial, Overing & Passes 2000),
e aimagem de humanidade apresentada pela mitologia de Omama poderia
nos aproximar do que foi desenvolvido por esta literatura sob a orienta-
cdo analitica da estética do viver bem, o que serd destacado adiante (ver
Overing 1989, 1999; Belaunde 2001; Overing & Passes (orgs.) 2000 e os
artigos ai contidos). Entretanto, ao recorrer a nocdo de moralidade, tenho
por referéncia o uso especifico que Wagner (2010) faz desse conceito, de-
signando o conjunto de significados e contextos convencionais centrado
em uma imagem generalizada do homem e das relagoes interpessoais — a
base relacional coletiva de uma socialidade — ou, mais exatamente, o uso
convencionalizante da imagem de humanidade.!® Como serd explicitado
pelo desenvolvimento de meu argumento, a referéncia a teoria wagneriana
nos permite articular de modo frutifero a questdo da moralidade yanomami
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aquela do mundo transformacional, marcado por relacdes de predacao, tal
como apresentado pela mitologia dos ancestrais animais.

Escrevendo sobre "a invencao do eu", Wagner observava que se o
sujeito ocidental busca se fazer moral — articulando deliberadamente suas
convencdes como meio de coletivizar (ou controlar) um eu inato entendido
como uma "personalidade"” idiossincratica, ela mesma poderosa'! e criativa —
entre povos de estilo diferenciante, a pessoa é moral — a forma do eu inato
€ a propria alma, depositdria das convencodes implicitas que conformam a
imagem coletiva do homem — empenhando-se em singularizar-se e se fa-
zer poderoso/criativo (2010:144). Mas, justamente, este uso desafiador das
convencoes no curso de acoes diferenciantes pode levar a uma relativizacao
excessiva de sua propria socialidade, de modo que por vezes € necessaria
uma inversao no curso da acao. Em tais tradicoes, esta inversdao implica uma
articulacao deliberada do contexto convencional dado — no caso, a imagem
do homem e seus predicados culturais da humanidade imanente — como
forma de afirmar a existéncia de sua propria ordem convencional enquanto
ordem distinta neste universo de relacionalidade.

A criacdo da humanidade por Omama opera essa inversao defensiva afir-
mando ser preciso fazer “cultura” — "tornar-se” Yanomami — e ndo apenas
tomar a humanidade/yanomamidade como uma condicdo inata. A imagem
da humanidade retomada como moralidade é “convencao consciente [...],
o caminho da cortesia e da acéo ritual correta, tomado pela pessoa comum
quando confundida e confrontada pela ameaca da ambiguidade”, segundo
Wagner (2010:153), que afirma ainda que "quando a imagem do eu coletivo
é usada dessa maneira como um controle coletivizante, é conhecida como
‘honra’, ‘cortesia’, 'humanidade’, [...] e os mitos daribi versam sobre o ‘homem
verdadeiro' (bidi mu) ou o ‘sujeito correto’ (saregwa)"” (2010).

Quando voltamos a Amazonia, encontramos uma série de expressoes
também traduzidas como verdadeiros humanos (ou gente verdadeira): sdo os
Yanomami yayé,'? os Huni Kuin (McCallum 1996:53), os Awéa-guaja (Garcia
2010:9), os Huaorani (Rival 2005:295), e outros — em um apanhado cuja di-
versidade etnolégica torna mais contundentes a coincidéncia da féormula e a
relevancia do tema. Essas designacdes, embora sempre relacionais, encontram
sua expressdo mais acurada na imagem de uma comunidade de similares/pa-
rentes definida pela exceléncia na performance de condutas sociais afetivas e
no controle das forcas produtivas. Trata-se, de fato, de uma expressao correlata
a imagem moral da humanidade. Em que consistiria essa imagem moral da
humanidade tal como formulada pela mitologia de Omama?

Overing (1999; ver também Lagrou 2000:155) sugere que a fertilidade
seja tomada como indice da alta realizacdo moral de uma comunidade e,
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neste sentido, é significativo que o narrador do mito da queda do céu anuncie
que, apos criados por Omama, os Yanomami puderam aumentar novamente.
Entre os Yanomami, uma alta realizacdo moral implica falar uma lingua
yanomami e performar didlogos cerimoniais; obedecer as reclusoes rituais;
realizar reahu; chorar — e vingar — seus mortos; responder as relacoes
de parentesco.”® Importa sobretudo que essas agdes sejam performadas
conforme uma perspectiva propriamente yanomami, o que s6 € possivel
pela fabricacdo de um corpo especifico e distinto de outros corpos. Nao
por acaso, Omama néo sé “ensina” todas essas coisas aos Yanomami como
lhes da uma nova pele. Em outra versao do mito da queda do céu, Omama
também alimenta os Yanomami com mingau de banana a fim de torna-los
humanos (ver Wilbert & Simoneau 1990:320, n.57). E, de fato, o reverso da
metamorfose corporal como diferenciacao parece ser a fabricacao de corpos
semelhantes pela consubstancializacdo.!

Fertilidade, consubstancializagdao. A imagem de humanidade exclusiva
que nos apresenta a mitologia de Omama estd indiscutivelmente vinculada
ao processo de fabricacdo do parentesco que, como observa Kelly (2003:97),
"é justamente esta producao intencional de corpos e perspectivas via a mo-
ralidade de ser humano".!®* Mas, ponto importante do argumento wagneriano
retomado aqui, moralidade nos remete ndo apenas a um conjunto de praticas
e afetos considerados apropriadamente humanos, mas ao modo pelo qual
essas praticas — a fabricacdo do parentesco, inclusive — sdo acionadas como
recursos contra uma desestabilizagdo ou relativizagdo excessiva, traduzida aqui
como metamorfose descontrolada. Ou seja, trata-se de fazer da imagem da
humanidade (e seus predicados outrora distribuidos entre diversas espécies)
um controle coletivizante e ndo mais um contexto para a diferenciacéao.

Yanomami yanomami: imagens miticas e invencao dialética

Nos mitos dos ancestrais animais encontramos expressoes tais como "0s
yanomami pecaris, se tornaram pecaris”, ou “0os yanomami araras viraram
araras”. Nelas, "yanomami" parece se referir a uma condicdo humana com-
partilhada, especificada pela forma pecari, arara etc. — o que nos sugeriria
imaginar um Yanomami yanomami. No entanto, o que tal redundancia es-
conde/anuncia (pode-se dizer: obvia) ndo € uma espécie de transparéncia ou
autoevidéncia do yanomami, mas a prépria expressao dos sentidos diversos
que essa qualidade de yanomamidade — que aqui venho traduzindo como
"humanidade” — pode ter quando usada como controle diferenciante ou
convencionalizante.
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E certo que nés — ocidentais — também distinguimos entre condicao
e espécie humanas, e a relacdo entre ambas, entremeada pela ideia de
animalidade, nem sempre estd livre de problemas, como bem argumentou
Ingold (1999). Contudo, a distribuicao de cada um desses conceitos 14 e ca é
certamente distinta, e o contraste pode realcar a especificidade do que vem
sendo dito sobre (e pelos) Yanomami. Como notou Viveiros de Castro, “para
nos, a espécie humana e a condicdo humana coincidem necessariamente
em extensdo, mas a primeira tem primazia ontoldgica. No caso indigena é a
condicdo que tem primazia sobre a espécie, e a segunda ¢é atribuida a todo
ser que se postula compartilhar da primeira” (2002a:382). Entre os Yano-
mami, a humanidade enquanto condicdo abrange certamente espécies nao
humanas — ou o espectro da personitude yanomami € mais largo do que
nossa Humanidade — embora seja ao mesmo tempo um atributo relacional
disputado nas interacdes entre diferentes seres: donde a intricada relacao
de perspectivas que destacamos na mitologia dos ancestrais animais.

Justamente por se tratar de um atributo relacional e em disputa, a
marcacao da diferenca especifica entre um Yanomami e um Ye'kuana (gru-
po caribe vizinho) pode ser tdo ou mais relevante que a distincao entre um
"humano"” e um queixada. A mitologia de Omama busca assegurar a consti-
tuicdo de uma humanidade especifica, ndo no sentido da biologia ocidental
de "espécie natural”, mas no sentido yanomami de uma humanidade moral-
mente constituida, da qual serdo excluidos — néo tanto por defini¢do, mas
certamente por interesse e relacdo — diversos coletivos humanos: aqueles
que no6és chamamos assim, como outros grupos indigenas e os brancos, e
ainda aqueles que considerariamos naturalmente excluidos, como algumas
espécies animais.

Nas narrativas sobre Omama, afirmag¢des como a de que os ancestrais
animais néo realizavam os rituais funerdrios ndo sédo significativas pela
sua literalidade — o que os animais e espiritos de fato fazem é uma ques-
tdo para os xamas — sendao pelo efeito que geram. O nao reconhecimento
da humanidade dos ancestrais e a afirmacéo reiterada de sua ignorancia
asseguram aos Yanomami acesso exclusivo aos predicados culturais que
informam o fundo de humanidade dado. Omama realmente cria os Yano-
mami, retomando o sentido de yanomamidade ndo mais como subjetivi-
dade compartilhada por diferentes seres (yanomami = sujeito/gente), mas
como epitome de uma moralidade que é a propria imagem convencional
da socialidade yanomami, agora feita atributo exclusivo (Yanomami =
verdadeiros humanos).

A mitologia yanomami nos oferece assim duas imagens divergentes
de humanidade, ora uma condicdao imanente inclusivista, ora um atributo
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exclusivo e passivel de ser fabricado. Os mitos dos Yaroripé apontam para
o fundo humano (e perigoso) de tudo, enquanto a saga de Omama afirma
a estabilizacdo de uma humanidade especifica. O primeiro conjunto é uma
mitologia da metamorfose e da diferenciacao; o segundo, da moralidade e
da convencionalizacdo. A exploracdo destas duas imagens miticas e seus
predicados se mostra assim extremamente fecunda para o entendimento de
diversos aspectos da socialidade yanomami, uma vez que “humanidade”
é tanto um conceito quanto um fendémeno vivido, sobretudo no processo
de invencao da pessoa, em que um duplo movimento de fabricacdo de
diferencas a partir de um fundo de humanidade dado e de estabilizacao
e coletivizacdo diante de um risco de diferenciacdo descontrolada deve
ser realizado.

Mas porque é de dialética que falamos aqui — “uma relacdo ao mes-
mo tempo de interdependéncia e contradi¢cdo” (Wagner 2010:96) — serd
na articulacédo tensa destas duas imagens miticas da humanidade que se
distinguird um aspecto fundamental da pessoa entre os Yanomami, a saber,
que o compromisso com a estabilizacdo de uma forma especifica ndo pode
excluir definitivamente a alteracdo, pois esta, enquanto expressao de um
potencial criativo e de uma condi¢cdo humana imanente, é artificio de sub-
jetivacdo e singularizac¢do.'®

Se é verdade que a mitologia de Omama assegura distin¢des ontologi-
cas importantes aos Yanomami, destacando sua prépria convencado de um
fundo de relacionalidade dada, dai ndo resulta o apagamento da imagem de
humanidade derivada dos mitos dos Yaroripé: as duas mitologias convivem
simultaneamente no repertério yanomami e suas contradi¢des sdo replicadas
em diversas escalas. Afinal, tdo importante para a atualizacdo da pessoa
yanomami quanto uma correta acao moral é sua relacao com diversas formas
de alteridade e o risco de metamorfose dai decorrente. No interior mesmo da
sociabilidade yanomami, a alteracdao encontra seu lugar, seja no xamanismo,
seja na experiéncia do sonho, do adoecimento etc. De modo anélogo, a prépria
mitologia de Omama — mitologia “convencionalizante” por exceléncia —
reintroduz um principio diferenciante: Yoasi, o0 gémeo deceptor.

O retorno da invencao (ou a vinganca dos tricksters)

Eis um ponto que merece destaque e cujas consequéncias nao foram suficien-
temente exploradas neste texto: o fato de que a saga de Omama é seguida de
perto por Yoasi, gémeo deceptor responsével por desordenar e frustrar a acao
“reguladora"” e convencionalizante do irméo. A verdade é que a estabilizacdo
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de uma forma humana especifica almejada pelos Yanomami e propiciada por
Omama ndo chegard nunca, devido a influéncia de Yoasi, a ser definitiva —
fazendo valer a maxima de Lévi-Strauss sobre as cosmologias amerindias
de que “a identidade constitui um estado revogdvel ou provisério; nao pode
durar” (1993:208). Como observa Guimaraes (2005:29), a importancia das
acoes de Soawo (gémeo deceptor sanuma) "estd exatamente em seu potencial
transformador, pois com elas se constitui a alteridade tdo essencial para que
os sanumas se definam como humanos, criando contrastes e diversificando
o mundo". E o proprio Wagner notava que a moralidade, "ao exercer um
papel coletivizante, [...] precipita uma motivacdo diferenciante, uma con-
trainvencéo de forgas inventivas, dinamicas"” (2010:153).

Yoasi é o personagem que, num procedimento caracteristico do pensa-
mento mitico, reine o que parecia apartado: a instabilidade do ciclo mitico
dos ancestrais animais e a acdo convencionalizante/moralizante do ciclo
de Omama. Situando o principio do desequilibrio no interior do par, a mi-
tologia de Omama e Yoasi aponta para o tema da gemelaridade impossivel,
destacado por Lévi-Strauss (1993) como expressao de um traco fundamental
do pensamento amerindio: o dualismo em desequilibrio perpétuo presente
na configuracdo do cosmos e da sociedade, do qual “"depende o bom fun-
cionamento do sistema que, sem isso, estaria constantemente ameacado de
cair num estado de inércia" (:65). Ha, sem duvida, certa ressonancia entre
a proposicado do desequilibrio dindmico por Lévi-Strauss e a dialética entre
a convencao e a invencao sugerida por Wagner, sobretudo porque ambas
caracterizam movimentos que, excluindo a possibilidade de sintese, refa-
zem-se continuamente, multiplicando contradi¢des e extraindo dai seu “bom
funcionamento” ou seu “potencial criativo".!”

Entre estabilizacdo e metamorfose, convencionalizacdo e diferencia-
cdo, temos um unico movimento. Yoasi, o gémeo deceptor, € o principio de
diferenciacdao contrainventado pela acao convencionalizante de Omama,
sendo ele responsavel por desestabilizar a obra ordenadora do irméo.
Ou por inventa-la — se lembrarmos que a “convencao” em uma tradicao
diferenciante s6 pode surgir se “provocada” e "desafiada"”. E talvez néo
fosse demais dizer que todos os diferentes tricksters da mitologia amerindia
seriam justamente os precipitadores do mundo por exceléncia: mais que
os demiurgos, sdo eles os seres verdadeiramente criativos e poderosos.
E, como ardilosos que sao, estdao a nos dar essa piscadela, revelando que
a mascara convencional — a prépria ilusdo motivante a que se submete o
ator de modo a distinguir entre o inato e o artificial — epitomizada na figura
demitrgica, por mais efetiva que seja, ndo pode mascarar por completo o
"poder da invencao".
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Imagens de humanidade, imagens da sociedade

Ao deter-me sobre a dupla mitologia yanomami, busquei destacar de que
maneira a heterogeneidade das imagens de humanidade ai informadas
se relaciona a uma dialética entre convencao e diferenciacdo operada por
essa cosmologia em diversos niveis. Definidas alternativamente como uma
condicao inclusivista de socialidade inata e compartilhada — submetida a
um regime de alteragao e predagdo — e como um predicado moral restrito
a esferas mais ou menos exclusivas de sociabilidade — passivel de ser fabri-
cado/induzido e vinculado a fecundidade — cada uma dessas imagens de
humanidade néo é sendo efeito e justificativa de um modo de agdo especifico
destacado em cada ciclo mitico: no primeiro caso, enfatizam-se as acdes
diferenciantes e a singularizacdo, no segundo, a busca pela estabilizacdo de
uma forma humana especifica por meio de agdes convencionalizantes.

Na verdade, a presenca de uma dupla mitologia parece ser recorrente
na Amazonia: para ficarmos apenas no reduto Guianense, os Ye'kuana (De
Civrieux 1992 [1970]) e os Piaroa (Overing 1985, 1990) também apresentam
mitologias que combinam estabilizacdo demiurgica com tendéncias fran-
camente transformacionais (ver Kelly s/d). Justamente por nédo se tratar de
um caso isolado, a exploracao da mitologia yanomami e suas imagens de
humanidade permitem, a guisa de concluséo, abordar algumas questdes
mais gerais da etnologia amazo6nica contemporanea.

De fato, os diferentes sentidos de humanidade com que nos deparamos
aqui remetem a antinomia, bastante comum na descri¢do das sociedades
amerindias, entre sua "abertura ao Outro" e seu etnocentrismo, destacada
por Viveiros de Castro (2002a:371). Note-se que logo na introducdo sugeri
também uma possivel ressondncia entre as imagens de humanidade na
mitologia yanomami e as imagens divergentes da socialidade amazodnica
relacionadas as escolas da “economia simbolica da alteridade” e da “eco-
nomia moral da intimidade", destacadas pelo mesmo autor (:332-336). Essa
ressonancia é confirmada pela relevancia e a coincidéncia respectiva dos
temas apresentados por essas vertentes analiticas para a exploracdo dos
mitos dos Yaroripé e da gesta de Omama e Yoase.

Poder-se-ia perguntar se a recorréncia de representacoes divergentes
da socialidade amazodnica — seja na forma da primeira antinomia, ou do
desacordo entre seus antropdlogos — néo derivaria deste aspecto da socio-
cosmologia amazonica no qual nos detemos. A luz dos argumentos expres-
sos neste artigo, parece razoavel supor que tais divergéncias seguem-se,
em larga medida, do fato de as ontologias amazoOnicas fazerem com que
o "apropriadamente humano" varie relativamente em face de contextos
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diferentes, oferecendo duas imagens da humanidade correspondentes a
aspectos concorrentes da socialidade nativa.

Retomando o argumento de Viveiros de Castro (2002a:455) sobre a
relacdo entre as imagens da sociedade amazonica informadas pelas duas
orientacdes tedricas destacadas acima, noto que o autor defendia que am-
bas as caracterizacbes deveriam ser encaradas como descricdes parciais
de uma mesma estrutura movente, embora também sugerisse que nao se
tratava de uma simples complementaridade, uma vez que a afinidade e os
processos de alteracao seriam a condicao geral dos processos de construcao
do parentesco. Quando, no caso da mitologia yanomami, nos deparamos
com o principio de diferenciacdo (Yoasi) no préprio seio da mitologia de
estabilizacdo, a sugestdo de um tal ordenamento hierdrquico entre estas
dimensbes parece fundamentada na prépria cosmologia nativa. Se o re-
curso a moralidade é realmente um artificio nativo contra a predacéo e a
metamorfose, isto s6 ocorre justamente devido a centralidade e a primazia
de um universo transformacional mais ou menos perigoso, e se dd em um
registro de englobamento das agoes coletivizantes/moralizantes por aquelas
de tracos diferenciantes/alterantes. Afinal, personagens como o deceptor
Yoasi nos revelam o valor da invencdo — e das formas de alteracdo — para
além do carater efetivamente desejado — mas muitas vezes defensivo — da
convencionalizacao moral.

Na mitologia yanomami, a dialética entre convencdo e invencao é
articulada explicitamente, efetuando um desmascaramento de sua propria
convencao cultural, sem com isso enfraquecé-la. Antes o contrario. Talvez
seja necessario levar a sério o comentario de Wagner (2010:96), segundo
o qual enquanto o pensamento analitico ocidental faz uso de uma légica
linear que tenta excluir e desfazer as contradicoes, os povos de tradigoes
diferenciantes se valem precisamente de uma logica dialética, multiplicando
as contradicdes sobre uma base de similaridade e extraindo dai sua energia
criativa — ainda que correndo o risco de ver neste comentdrio uma sorte de
panaceia para todos os aspectos “aparentemente inconcilidveis" dos mundos
conceituais nativos. Mas talvez esta seja a fonte do fulgor e do brilho que
tradicées como a yanomami parecem ter — como se, ao ndao empenharem
energia negando contradi¢des, mas, ao contrario, multiplicando-as como
imagens divergentes de sua propria socialidade, esses povos se concedessem
ampla liberdade de movimento em seu processo criativo: literalmente, eles
colocariam a dialética para funcionar a seu favor.

Recebido em 10 de outubro de 2011

Aprovado em 30 de marco de 2013
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Notas

* O presente trabalho é uma reformulacdo do primeiro capitulo de minha disser-
tacdo de mestrado, Pessoa e humanidade nas etnografias yanomami (Leite 2010), na
qual realizo uma revisao bibliografica acerca dos Yanomami, defendida sob a orien-
tacao de Aparecida Vilaca, no PPGAS/MN. A ela e aos demais membros da banca —
Eduardo Viveiros de Castro e José Antonio Kelly — sou profundamente grata pelos
comentdrios enriquecedores e pelo estimulo para a escrita deste artigo. Agradego
também aos pareceristas anénimos da Revista Mana pela leitura, critica e comentdrios
ao texto. Os eventuais erros e incorrecoes sdo de minha responsabilidade

! A formulacao explicita dessa virada surge na introducdo escrita pelos edito-
res, Amiria Henare, Martin Holbraad e Sari Wastell, em Thinking through things:
theorising artefacts ethnographically (2007), e seus autores precursores sdo Wagner,
Strathern, Latour, Gell, Viveiros de Castro, dentre outros. Para o debate acerca do
recurso a ontologia, ver Venkatesan (2010).

2 Haveria ainda uma terceira escola, a da "economia politica do controle”, mas
cujas formulagdes ndo estdo em tensdo tdo evidente com as duas outras mencionadas
(Viveiros de Castro 2002a:333).

3 E, de fato, uma variacdo na extensdao do conceito de humanidade ndo poderia
deixar de levar a uma variagdo em sua intensdo, como notava Viveiros de Castro
(2002b:134): "O enunciado sobre a humanidade dos pecaris, se certamente revela —
ao antropologo — algo sobre o espirito humano, faz mais que isso — para os indios:
ele afirma algo sobre o conceito de humano. Ele afirma, inter alia, que a nocao de
‘espirito humano’, e o conceito indigena de socialidade, incluem em sua extensao os
pecaris — e isso modifica radicalmente a intensao desses conceitos relativamente aos
nossos." Trata-se aqui de destacar nao apenas essa variagao em relagao aos nossos
conceitos, mas no proprio conceito nativo.

4 Xapiripé sédo os espiritos auxiliares do xama yanomami. Ver Smiljanic (1999);
Albert & Kopenawa (2003); Viveiros de Castro (2006).

°> Para uma comparacédo do parentesco yanomami, ver Ramos e Albert (1977);
diferencas cosmolégicas e rituais podem ser observadas em Albert (1985) e Lizot
(1988), e para uma apreciacao linguistica geral, ver Migliazza (1972).
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b Festividade intercomunitdria integrante do complexo funerario, marcada pela
comensalidade ritual. Ver Albert (1985:437-523).

7 Em um trabalho anterior ao da nota seminal citada aqui, Albert destacava o
efeito de redundancia que tal coincidéncia conferia aos dois conjuntos miticos: "Estes
dois ‘conjuntos fluidos' constituem o essencial da mitologia yanomami, na qual por
vezes se manifesta um certo efeito de redundancia. Encontramos, por exemplo, dois
mitos de origem das plantas cultivadas, um no tempo dos ancestrais animais, outro
no tempo de Omama" (Albert & Kopenawa 2003:76, n.35; tradugdo nossa).

8 A socialidade propriamente yanomami se funda em um canibalismo cultural,
efetivado por uma série de ritos que lhe acentuam os tragos hiperculinarios ou para-
culinarios. Este canibalismo cultural tem sua expressao no ritual funerario — reahu —
quando as cinzas dos parentes podem ser ingeridas (endocanibalismo), mas também
no ritual de reclusao do guerreiro, destinado a desintoxica-lo do sangue da vitima
(exocanibalismo). Cf. Albert (1985:340-569).

9 Sobre a invencao da pessoa, escreveria Wagner: “"Consistindo na ‘sintonia’
e na conexao de seu possuidor com os outros e com a sociedade, a coisa percebi-
da como ‘alma’ é constantemente transformada no decurso da acdo inventiva, na
‘representacdo’ implicita e explicita que o ator e os outros fazem dela. Caso uma
convencao inadequada seja realizada e internalizada no curso dessa objetificacao,
uma orientacdo inventiva sem relacdo com a convencao, entdao os problemas da
'possessdo’ ou 'perda da alma’' se tornardo muito reais para o ator” (2010:157).
A pessoa yanomami é constituida por diversos elementos, alguns deles dotando-as
de um potencial alterante, como o ani porebe, donde decorre a necessidade do cer-
ceamento das conexdes possiveis. Para uma descricdo detalhada destes elementos,
ver Albert (1985:139-163) e para uma revisdo desse tema em concordancia com o
exposto aqui, ver Leite (2010:62-84).

10 E fato que o proprio autor estava inspirado pela definicdo classica de Durkheim
(1893 apud Wagner 2010:82), mas h4 em sua apropriagdo uma torgdo especialmente
produtiva para o tema em questao.

11 Lembrando que “poder representa invencao, uma forca ou um elemento in-
dividual que se opoée as coletividades da sociedade"” (Wagner 2010:144).

2 Yayé é um qualificativo que pode ser traduzido, muito imprecisamente, como
"verdadeiro", mas ponto significativo é a relevancia que esta expressao ganha no
contexto de diferenciagdo entre Yanomami civilizados — que saberiam como se rela-
cionar com o mundo dos brancos e, por isso mesmo, seriam ja também brancos — e
os Yanomami que vivem em comunidades mais distantes, estes sim Yanomami Yayé,
tal como demonstrou Kelly em sua tese (2003).

13 Remeto o leitor aos trabalhos de Albert (1985), em especial os trechos sobre os
rituais do matador e da menstruacédo; Alés (2006) sobre os temas da fecundidade e da
agéncia diferenciada por géneros, além da exposi¢do de como a dinamica vindicatdria
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pode ser entendida a partir de uma ética do cuidado que visa impedir o sofrimento
dos seus; Carrera (2004) sobre a importancia do bem falar; finalmente, Kelly (2003),
texto no qual essa moralidade é apresentada a partir de relacoes interétnicas.

14 A relevancia da comensalidade para o processo do parentesco na Amazonia
ndo pode ser minimizada, ndo apenas porque € um mecanismo privilegiado de
fabricacdo de corpos semelhantes, pela consubstancializagdo, mas também porque
este compartilhar de alimentos ¢é indicativo de uma mesma perspectiva. Ver Fausto
(2007) para uma revisdo critica do tema.

15 B not4vel que Gow, trabalhando entre os Piro, tenha identificado a verdadeira
humanidade piro — distinta de um sentido de humanidade abrangente e generalizada
coincidente com a agentividade — justamente pela adicdo do parentesco (2000:48-49).

16 Timito-me a estas alusdes ao tema da inveng¢édo da pessoa por uma questdo de
economia do texto, mas ele é certamente mais complexo e tem sido objeto central de
minhas pesquisas sobre os Yanomami. Em minha dissertacdo de mestrado (Leite 2010),
através de uma revisao bibliografica, busquei identificar as variagoes e as expressoes
desta dose 6tima entre diferenciacao e estabilizacdo nas diferentes esferas de relagoes
com alteridades cosmoldgicas ou no interior do grupo de parentesco, fazendo notar
a importancia de processos de alteracdo controlada, como o xamanismo. Em minha
atual pesquisa de doutorado, venho perseguindo os modos e os efeitos proprios desta
dialética entre os Ninam do Mucajai.

17 A relacao entre o modelo estruturalista e a dialética wagneriana foi apenas es-
bogada e merece um desenvolvimento ulterior (ver também Vilaga 2011; Kelly s/d).
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Resumo

O artigo revisita o tema da conceitualiza-
cdo da humanidade pelos povos indigenas
da Amazonia, tomando por referéncia a mi-
tologia dos Yanomami, povo habitante da
regido do Norte Amazoénico. Destacamos
os sentidos aparentemente contraditdrios
que o conceito de humanidade pode ter
nas cosmologias indigenas. Apesar do fato
de este problema nao ter sido objeto de
muitos debates, nés argumentamos que ele
estd na base de uma série de antinomias
presentes na etnologia amazdnica. A mais
evidente dentre elas é a caracterizagdo
das socialidades amerindias ora como et-
nocéntricas, ora como marcadas por uma
“abertura ao Outro". Tentamos demonstrar
que os Yanomami conceitualizam huma-
nidade ou como uma condi¢cdao imanente
compartilhada por diferentes espécies, ou
como uma qualidade que é exclusiva da
comunidade de parentes. Estabelecendo
um didlogo com a teoria do simbolismo de
Roy Wagner, afirmamos que ambos os sig-
nificados sao articulados dialeticamente, e
que essa articulacdo é um aspecto-chave
da construcao da socialidade nativa.

Palavras-chave Yanomami, Mitologia,
Humanidade, Metamorfose, Moralidade.
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Abstract

This present article revisits the theme of
how the indigenous people of Amazonia
conceptualize humanity, taking as its
reference the mythology of the Yano-
mami, a people who inhabit northern
Amazonia. We highlight the apparently
contradictory meanings that the concept
of humanity may have in native cosmolo-
gies. Despite the fact that this problem
has not been a matter of much debate,
we argue that it is the base for a series
of antinomies present in Amazonian
ethnology. The most evident of these
is the characterization of Amerindian
socialities as either “ethnocentric” or
marked by an “openness to the Other".
We try to demonstrate that the Yanomami
conceptualize humanity either as an im-
manent condition, shared by different
species, or as a quality that is exclusive to
the kinship community. By establishing
a dialogue with Roy Wagner's theory of
symbolism, we argue that both of these
meanings are dialectically linked and
that this articulation is a key aspect of the
construction of native sociality.

Key words Yanomami, Mythology, Hu-
manity, Metamorphosis, Morality.
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