MANA 7(1):31-53, 2001

A PREDACAO, A RECIPROCIDADE
E O CASO DAS GUIANAS

Peter Riviere

Este artigo se assemelha a um daqueles rios que os geégrafos, parece-
me, denominam “dendriticos”. S&o rios que correm para o interior das
massas de terra, onde se perdem nos pantanos. Espero, no entanto, que
existam pontos de interesse ao longo de seu curso, e que a0 menos sua
nascente, se ndo sua destinacao, esteja bem definida. Tomando o artigo
de Philippe Descola (1992), “Societies of Nature and the Nature of
Society”, pretendo examinar as idéias nele contidas com relagéo aos gru-
pos nativos das Guianas. Mais precisamente, era isso 0 que eu pretendia
fazer, mas quando comecei a examinar o tema a questdo se mostrou mais
complexa do que me havia feito prever a argumentacdo de Descola.

Iniciarei por resumir a argumentacao de Descola; prosseguirei exa-
minando alguns comentérios feitos sobre o tema por Kaj Arhem (1996),
em seu artigo “The Cosmic Food Web”. Em seguida, vou considerar 0s
esquemas gerais da organizacao social guianesa e, com base nas idéias
de Descola, formular hip6teses sobre o modo como os povos da regiéo
deveriam conceber suas relagbes com a natureza e com o exterior; utili-
zando principalmente o material sobre os Tiri6, examinarei entéo a situa-
¢do concreta. Em conclusdo — e é ai que me vejo em um pantano — per-
gunto-me se é possivel tipificar sociedades tdo nitidamente quanto pre-
tende Descola.

Delineando o problema

O artigo de Descola apresenta-se como uma contribui¢do a um problema
muito antigo que ha muito tem desafiado a antropologia enquanto cién-
cia comparativa: a questdo do que deve ser comparado. As dificuldades
aqui sao imensas, mas uma das formas reconhecidas de enfrenta-las é,
em vez de permanecer no plano das praticas individuais ou formas insti-
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tucionais, extrair, mediante a analise desses planos, os principios que 0s
ordenam. O que pode ser entdo comparado é o modo como estes Gltimos
déo origem a diferentes praticas sociais. Diversos autores tém proposto,
nessa tradicao, diferentes principios: Lévi-Strauss, a “reciprocidade”;
Dumont, a “hierarquia”; Dumézil, as “funcdes tripartite”. Descola focali-
zou algo que tem sido héa séculos do interesse de filésofos, historiadores e
cientistas naturais: a objetificacdo da natureza. Ele afirma que “os princi-
pios de construcgéo da realidade social devem ser buscados, primariamen-
te, nas relacfes entre os seres humanos e seu meio ambiente natural”
(Descola 1992:109). Sustenta, entdo, haver uma homologia entre a forma
com gue as pessoas tratam a natureza e a forma como se tratam entre si.
Esta hip6tese, prossegue, se fortaleceria se sociedades semelhantes em
ecossistemas similares objetificassem a natureza de formas diferentes.

Considerando que Descola é um amazonista, ndo é surpreendente
que se volte para a Amazodnia a fim de examinar sua hipétese. O autor
sugere que a regido oferece justamente essa oportunidade, por abrigar
pessoas que vivem em um ambiente semelhante e o exploram de forma
similar, mas que objetificam a sociedade e a natureza de maneiras distin-
tas. Antes de prosseguir, no entanto, Descola considera necessario limpar
o terreno, adotando a distingdo entre o que ele denomina o sistema toté-
mico e o animico. No primeiro, segundo Lévi-Strauss, as diferencas obser-
vaveis entre as espécies naturais sao utilizadas como modelo para distin-
¢Oes internas a sociedade; em outras palavras, trata-se de um sistema
metaférico. O animismo, por outro lado:

“[...] dota os seres naturais ndo apenas de disposi¢ées humanas — atribuin-
do-lhes o status de pessoas com emog¢des humanas e, freqientemente, com
a habilidade de falar — como também de atributos sociais — uma hierarquia
de posi¢Oes, comportamentos baseados no parentesco, respeito a certas nor-
mas de conduta.”

O autor continua:

“QOs sistemas animicos sdo uma inversao simétrica das classificagdes totémi-
cas: ndo exploram as relacdes diferenciais entre espécies naturais para con-
ferir uma ordem conceitual a sociedade, mas utilizam as categorias elemen-
tares que estruturam a vida social para organizar, em termos conceituais, as
relagdes entre seres humanos e espécies naturais” (Descola 1992:114, énfa-
ses no original).
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Tendo introduzido a nogao de sistema animico, Descola observa que
as Américas contém inimeros desses sistemas, assim como diferentes
combinacdes de animismo e totemismo. Em aparte, eu diria que, embo-
ra me agrade o presente propésito de tomar os sistemas animicos como
uma constante dada, valeria certamente a pena explorar as diferencas
entre eles, bem como as consequiéncias dessas diferencas. Da mesma
forma, a fim de estabelecer um cenario para seu estudo, Descola, embo-
ra reconheca a existéncia de importantes variagdes locais, toma como
uma constante o ecossistema geralmente similar da floresta tropical,
assim como os meios de sua exploracao pela populacdo nativa. Além dis-
S0, nota a uniformidade da morfologia social em toda a regido, caracteri-
zada por pequenos grupos locais autdnomos e idealmente auto-suficien-
tes, em que o sexo e a idade aparecem como 0s principais critérios da
divisdo do trabalho, pela descendéncia cognatica e por um ordenamen-
to concéntrico do espaco em termos do qual o exterior é visto com hosti-
lidade. Ao mesmo tempo, 0s sistemas animicos amazdnicos sao concebi-
dos como sistemas fechados, em cujo interior circulariam todos os ele-
mentos necessarios para a manutencgédo e continuidade do cosmos. Qual-
quer ruptura nessa circulagdo ameaca o sistema, mas os meios utilizados
para restabelecer o equilibrio diferem “de acordo com as concepgdes
dos principios de identidade e diferenca que regem as relagdes dos seres
humanos entre si e com os animais” (Descola 1992:116). Para demons-
tra-lo, Descola escolhe dois exemplos etnograficos — o dos Tukano Desa-
na do noroeste amazdnico e o dos povos jivaro do Alto Amazonas — e
examina os meios através dos quais é restabelecido o equilibrio rompido
pela morte. No primeiro caso, o principio é o da reciprocidade; no segun-
do, o da predacéo.

Entre os Desana, o sistema fechado envolve trocas entre as esferas
social e natural, de modo a evitar a perda de energia. Na morte, a alma
de um humano vai para os grandes depositos subaquaticos onde o Mes-
tre dos Animais mantém guardados seus protegidos. Um xama empreen-
de viagens regulares para negociar com ele a liberagéo dos animais, que
sdo, entdo, cacados pelos membros da comunidade, os quais compensam
0 Mestre com a alma de um humano morto. Em outras palavras, huma-
nos sdo trocados por animais, estabelecendo-se assim uma equivaléncia
entre eles. Principio semelhante de reciprocidade ou matua dependéncia
pode ser observado nos arranjos matrimoniais, nos rituais e nas especia-
lizacdes artesanais. Descola conclui que: “a semelhanca do sistema de
relagbes com o mundo animal, o dominio social dos Tukano é inteiramen-
te regido pela logica da reciprocidade™ (1992:118). H&, no entanto, uma
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nota de rodapé importante, na qual salienta que “a reciprocidade néo
impede a violéncia interna”. O autor refere-se, em particular, ao rapto de
mulheres, que vé como uma forma de reciprocidade negativa operando
no interior do metassistema césmico. Isso contrasta com o homicidio de
um membro de tribo ndo aparentada, que reduz efetivamente o supri-
mento de energia cosmica desta Gltima — ou seja, a predacao, nesse caso,
nédo é gerativa. O que néo fica claro é o que ocorre quando o homicidio
se da no interior da tribo, como deve certamente acontecer, ou quando se
capturam mulheres de uma tribo inteiramente n&do aparentada.

Entre os povos jivaro, a circulagdo de elementos néo inclui seres
naturais ndo humanos, e a morte de um ser humano deve ser compensa-
da na esfera humana — nesse caso etnografico, mediante a caga de cabe-
¢as. O Jivaro, ao se apossar de uma cabeca, captura uma “identidade que
permitird que sua parentela se perpetue sem incorrer nas obrigacdes de
reciprocidade inerentes a alianca matrimonial” (Descola 1992:118). A
vitima deve pertencer a um grupo que néo seja sociologicamente nem
muito préximo, nem muito distante, de forma que a identidade captura-
da seja similar, mas, também, diferente; concretamente, isso significa um
Jivaro de outra tribo. Embora esse sistema seja direcionado para a exclu-
sdo da reciprocidade, na pratica a lei da vinganca dita que, mais cedo ou
mais tarde, o pagamento negado acabe por ser arrancado. A guerra intra-
tribal n&o envolve a captura de cabecgas, e sim, o0 assassinato e o rapto de
mulheres e criangas — um ato que garante uma esposa sem impor as obri-
gacoes da afinidade. Esquema semelhante aparece na caga, onde a rela-
¢do entre cagador e presa é retratada como uma relacéo de afinidade coo-
perativa, na qual n&o se deve nem se paga compensacdo alguma. Desco-
la resume a situacao: “O rapto de identidades reais ou virtuais entre ini-
migos proximos ou distantes, e a incorporacao de animais sob a capa da
afinidade ficticia, expressam, em dominios diferentes, uma idéntica nega-
¢ao de reciprocidade nas trocas com os outros” (1992:120).

Descola repete a constatacéo de que, sob varios aspectos, os Tukano
e os Jivaro sdo muito semelhantes entre si, na exploracdo do meio
ambiente, nas suas tecnologias, na divisdo do trabalho e na adesdo a uma
I6gica caracteristica dos sistemas animicos. Mesmo assim, as suas intera-
¢Oes concretas com a natureza sdo baseadas em principios fundamental-
mente diferentes. Esses dois exemplos contrastantes de predacéao e reci-
procidade ndo exaurem todas as formas que podem tomar os sistemas
animicos amerindios, e Descola chama a atencao, brevemente, para o
que denomina “dualismo ontolégico” dos Aruak da regido peruana
subandina.
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Apresentei o argumento de Descola quase com suas proprias pala-
vras. Retornarei, mais adiante, ao que vejo como probleméatico na forma
como o autor apresentou o caso jivaro. Aqui gostaria apenas de sublinhar
que, no que toca ao noroeste amazodnico, ele se baseia no Amazonian Cos-
mos, de Reichel-Dolmatoff (1971), cuja apresentacdo da cosmologia desa-
na faz-nos pensar estar ouvindo um fisico ocidental. O relato de Arhem
sobre a cosmologia makuna nédo é muito diferente, a ndo ser pelo fato de
ser apresentado em termos muito mais proximos das idéias nativas do
que da nossa fisica. Os Tukano falam de predacao, nao de transferéncia
de energia. Arhem da também um rumo algo diferente ao argumento de
Descola. Sustenta que a predacéo é lugar-comum no mundo makuna e
que, de fato, todo seu universo é ordenado por uma série de relagdes na
forma “predador/presa”. Cito:

“A categoria suprema dos predadores, que compreende jaguares, anacondas
e 0s principais rapaces, inclui também os deuses e os predatérios espiritos-he,
transformando dessa maneira o sistema em uma verdadeira ecologia cosmica.
Assim como o cagador humano mata e consome sua presa, 0os deuses matam
e consomem humanos. Mas — e essa é a chave de todo o sistema — através
da morte e consumo de seres humanos os deuses permitem que os homens se
reproduzam. Analogamente, mediante a predagdo da caga e do peixe, 0 caca-
dor humano possibilita que os animais cresgam e se multipliquem. A preda-
¢é0, pois, € um ‘modelo’ masculino de procriagdo”. (Arhem 1996:189)

Dessa forma, aponta o autor, matar por comida € um ato de recipro-
cidade — a vida do individuo é trocada pela renovacao da categoria,
humana ou animal. E (cito novamente) “a predagéo, reconstruida como
troca, explica a morte e da conta da regeneracgéo da vida”. Na conclusao
de seu artigo, Arhem observa que

“[...] os temas da predacao e reciprocidade, vinganca e renovagao, permeiam
as cosmologias amazonicas [...]. Embora variando em forma e expressao, as
representacdes locais do relacionamento humano-natureza na Amazonia
parecem ser transformag6es de um padrao fundamentalmente similar, carac-
teristico da regidao como um todo™ (1996:201)1.

Ha uma nota a esta cita¢do na qual Arhem sugere que os casos tuka-
no e jivaro seriam muito mais préximos do que parecem no estudo de
Descola. Embora eu concorde basicamente com esta avaliagdo, ha um
aspecto para o qual gostaria de chamar a atencao, pois penso existir uma
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diferenca significativa entre os dois casos. Os dois grupos tém expectati-
vas diferenciadas no que diz respeito a residéncia pés-marital: uxoriloca-
lidade no caso jivaro e virilocalidade no caso tukano. Na realidade, as
coisas ndo se dao exatamente assim, e retornarei em breve a este ponto,
mas a composicao efetiva dos assentamentos é confusa demais para ser
analisada aqui, e por isso vou ater-me ao plano dos ideais e das expecta-
tivas. Os que conhecem meu trabalho sabem que penso que a residéncia
pos-marital € uma variavel importante naquilo que Eduardo Viveiros de
Castro (1996a) designou como a “economia politica do controle™ nas ter-
ras baixas sul-americanas. Em resumo, postulo que as pessoas sdo muito
valorizadas — principalmente as mulheres solteiras em idade de procriar
— porque representam um recurso escasso. A uxorilocalidade é uma poli-
tica muito mais cautelosa, voltada para dentro, do que a virilocalidade,
que representa um potencial de desenvolvimento de aliancas muito
maior2. Destaco, aqui, essa questdo, porgue me parece relevante para
tratarmos da situagéo da Guiana, o que me proponho a fazer agora.

A situacd@o nas Guianas

A primeira coisa a salientar é o fato de que, em termos ecoldgicos amplos,
0 ecossistema das Guianas e aquele das areas ocupadas pelos Tukano e
pelos Jivaro sdo basicamente semelhantes. Também néo diferem os siste-
mas de subsisténcia e as economias, e todos os povos da regido comparti-
lham uma visdo de mundo animica. Existem também muitas similarida-
des no plano da morfologia social, incluindo o tamanho e distribuicéo das
comunidades e os arranjos politicos. O interessante, no entanto, é que a
semelhanca seja maior quando se observa a organizacdo e os sistemas
concretos do que quando se considera as estruturas ideais. Pretendo pro-
ceder descrevendo as configuracdes ideais da estrutura social guianesa e
observando, em seguida, o grau de convergéncia entre os arranjos con-
cretos nas trés regides que nos interessam, antes de sublinhar o contraste
existente no plano ideal.

Nas Guianas, os assentamentos ndo sdo apenas considerados politi-
camente autdbnomos e economicamente auto-suficientes, mas sédo tam-
bém idealmente tomados como demograficamente auto-sustentaveis ou,
em outras palavras, endogamicos. A separacao fisica e social do assenta-
mento em relagcdo ao mundo exterior é igualada por um confinamento
também metafisico. Isto é vividamente retratado no caso dos Ye’'kuana;
entre eles, a cerimbnia que acompanha a conclusdo da casa inclui a reci-
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tacdo do nome de cada espirito e tribo estrangeiros, acompanhada da
ordem para que permanegam afastados. David Guss escreveu: “O circulo
da casa é dessa maneira selado tanto fisica quanto simbolicamente, refor-
¢ando a autonomia e a auto-suficiéncia que constituem o ideal de toda
comunidade ye’kuana” (1989:26).

Um aspecto disso, aqui como alhures na Amazonia, é o ordenamen-
to concéntrico do espaco, segundo o qual o interior é associado a segu-
ranca e a familiaridade, e o exterior ao perigo e ao desconhecido, embo-
ra essas qualidades sejam mais contextuais e relativas do que absolutas.
Os habitantes de um assentamento séo concebidos como um grupo de
consanguineos, e uma consequiéncia disto é a co-residéncia ser tao impor-
tante quanto o parentesco na ordenacao dos relacionamentos.

Essa concepcao de independéncia solitaria, envolvendo a negagéo
da reciprocidade, € um sonho seguramente utoépico, ja que, na pratica, a
auto-suficiéncia é ilusoria, na medida em que os assentamentos depen-
dem uns dos outros para a obtengéo de bens materiais e de conhecimen-
tos e praticas rituais, sendo ainda demograficamente muito diminutos
para alimentar qualquer expectativa realista de endogamia. Estatistica-
mente, o malogro do ideal de endogamia aldea resulta em uma tendén-
cia uxorilocal que é, entre outras coisas, conseqiéncia de arranjos matri-
moniais que colocam os jovens futuros maridos em desvantagem nas
negociagdes com seus futuros sogros. Em outras palavras, o assentamen-
to ndo se compde, na pratica, de uma parentela endogamica, mas de um
conjunto variavel de relages no qual a uxorilocalidade é estatisticamen-
te predominante. A unidade endogéamica constitui o que denominei
“aglomerado” (Riviere 1969:37). Este € composto por diversas aldeias
ligadas por uma densa rede de relac6es de parentesco e afinidade, elos
que sdo relativamente raros para além das fronteiras do aglomerado. De
modo geral, ndo existem termos nativos para designar esses agrupamen-
tos sociais, embora desse ponto de vista os Piaroa constituam uma exce-
¢do na regido. Acrescente-se também que as relagdes entre assentamen-
tos no interior de um mesmo aglomerado ndo sdo sempre um mar de
rosas. Caracterizam-se por graus variaveis e mutantes de amizade e ani-
mosidade, dependendo dos acontecimentos. Além disso, os aglomerados
ndo sdo hermeticamente fechados, e as suas fronteiras movem-se na
medida em que as populac¢des migram e os assentamentos se deslocam.

Voltemo-nos agora para a comparacao entre a situacao das Guianas
e a dos Tukano. No plano ideal, ha algumas diferencas muito ébvias, das
quais a mais notavel talvez seja a existéncia entre os Tukano de grupos
de descendéncia patrilinear que praticam a exogamia e a residéncia viri-
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local. A relagdo quase hierarquica entre os varios grupos de descendén-
cia e um sistema regional de trocas acompanhado de um complexo ciclo
ritual sdo tragcos que ndo encontram contrapartida nas Guianas. Por outro
lado, se rasparmos a superficie dessa descricdo ideal, encontraremos sob
ela um quadro ligeiramente diferente. A maloca tukano, enquanto uni-
dade social, oculta o fato de que o assentamento freqientemente nao se
compde apenas de um grupo de descendéncia patrilinear, mas de uma
quantidade de consangiineos e afins, incluindo genros prestando tem-
porariamente o servi¢co-da-noiva. Os Tukano vivem em assentamentos
que sdo parte de um conjunto de assentamentos ligados por uma densa
rede de trocas matrimoniais e outras. Dessa forma, embora os assenta-
mentos individuais sejam exogamicos, o universo demografico no inte-
rior do qual ocorre a maioria das trocas matrimoniais parece ser seme-
Ihante, em tamanho, ao das Guianas.

Aqui, vale a pena lembrar a demonstracéo de Arhem (1981) de que
0s arranjos matrimoniais makuna se inserem no modelo das esferas de
reciprocidade de Sahlins: no interior do universo onde se da a maioria
dos casamentos, a reciprocidade matrimonial é de natureza generaliza-
da, enquanto as unides com pessoas exteriores a esse universo sao carac-
terizadas pela reciprocidade balanceada, e aquelas com parceiros ainda
mais distantes pela reciprocidade negativa (ou casamento por captura).
Esta Ultima forma s6 é viavel no caso de povos cuja distancia torne difi-
ceis quaisquer tentativas de resgate ou fuga da noiva. Uma das alegadas
vantagens desse tipo de casamento esta em que o homem nao tem de
retribuir a esposa adquirida com uma mulher de seu proéprio grupo, e fica
livre das obrigagdes decorrentes da afinidade. Isto soa bastante jivaro, e
embora o rapto de mulheres néo seja desconhecido nas Guianas (0os Yano-
mami néo estdo sendo considerados), ha aqui uma outra forma de evitar
os dissabores do servigo-da-noiva. A estratégia para evitar as obrigacdes
da afinidade €, ndo roubar uma mulher distante, mas casar-se com uma o
mais proximamente aparentada possivel.

Se agora considerarmos os Jivaro, verificamos que, nesses termos,
eles ndo séo tdo diferentes dos outros dois grupos. Descola observou a
existéncia de grupos sociais supralocais para os quais os Shuar néo dis-
pbem de desighacao e que ele denominou “nexus endogamico” (1994:9).
Esses nexus sdo obviamente muito similares aos agrupamentos encontra-
dos no noroeste amazoénico e nas Guianas. Além disso, embora ele des-
creva a residéncia como sendo “estritamente uxorilocal”, é claro que a
composicdo das casas nao € assim tdo bem regulada, e que o rapto de
mulheres resulta, obviamente, em algum nivel de virilocalidade. O que



A PREDAGAO, A RECIPROCIDADE E O CASO DAS GUIANAS

parece diferenciar o caso jivaro dos Tukano e dos povos da Guiana é o
extremo atomismo, o assentamento sendo aqui raramente constituido por
mais de uma unidade doméstica — exceto nos periodos de hostilidade,
quando varias dessas unidades se associam em uma Unica moradia forti-
ficada, que pode conter sessenta ou setenta pessoas, por periodos de até
mesmo quatro anos.

Minha preocupacéao até aqui foi mostrar que a regido guianense cor-
responde as expectativas de Descola para sociedades que vivem em meio
ambientes similares e os exploram de forma semelhante; e que a morfo-
logia social das trés areas é também similar. Ha contudo contrastes no
plano das expectativas sociais. Temos uma sociedade idealmente uxori-
local, outra idealmente virilocal, e uma sociedade idealmente endogami-
ca do ponto de vista local. No primeiro caso, Descola caracteriza a rela-
¢do com a natureza como baseada na predacao; no segundo, na recipro-
cidade. Mas o que se deve esperar de uma sociedade endogamica? Pre-
sumivelmente, o isolamento da natureza. Poder-se-ia formular a hip6tese
de que, no que toca a reproducao, a natureza é uma categoria redundan-
te. Examinemos as evidéncias.

Morte e reproducédo

Descola concentra seu trabalho na situagéo especifica da morte e na subs-
tituicdo dos mortos; talvez entéo seja para isto que devamos inicialmente
nos voltar no contexto guianés. Como os Tukano e os Jivaro, os povos das
Guianas véem sua cosmologia como fechada e finita; deveria haver, por-
tanto, um problema quanto a substituicdo de pessoas que poderiam, de
outro modo, perder-se para o sistema. Nao esta claro se este problema
realmente se coloca; o que se sabe, é que esses povos nao adotaram nada
semelhante as solugdes tukano ou jivaro. Ha alguma evidéncia, entre os
Waiwai, quanto a circulacdo de matéria espiritual entre este e o0 outro
mundo, envolvendo um sistema de reciprocidade que inclui o Mestre dos
Animais de Caca, mas ndo se trata de uma nocao bem desenvolvida (Mor-
ton 1979). Em todos os outros casos, a idéia de que a morte envolve reci-
procidade entre os dois mundos — ou seja, reciprocidade como modo de
regeneracdo, disfargada ou ndo de predagcédo — parece ausente. De fato,
em um certo sentido, pode-se argumentar que, para alguns povos nas
Guianas, a morte nao existe, ou melhor, ndo passa de uma ilusdo. Como
0 nascimento, consiste apenas em uma passagem entre dois modos de
ser. Permitam-me citar Guss a respeito dos Ye’kuana:
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“A morte aqui, entretanto, ndo é um simples estado de néo-ser, que torna
absurdos todos os esforgos de vida, mas a energia bruta através da qual o
proprio ser é criado. No mundo de Wanadi [0 herdi da cultura ye’kuana],
assim como para aqueles que vivem a sua imagem [os ye’kuana], ndo ha
estado de ndo-ser. Ha apenas o presente eterno, 0 mundo do duplo invisivel
que segue vivendo para sempre, mesmo ap0s o desaparecimento da forma
material. O que parece como real é apenas uma ilusao. [...] A morte, portan-
to, mais do que um término, € um ingresso na realidade” (1989:119).

Na&o ha, no caso ye’kuana, sugestéo de que ocorra um retorno, mas
sim transferéncia para um plano mais “real” de existéncia. Permanece
obscuro de onde vem a nova vida, embora ndo possamos deixar de nos
impressionar com o fato de que o hero6i cultural Wanadi deu a luz a si
mesmo — a forma méxima de auto-suficiéncia.

Mais dois exemplos: o missionario aleméao (que se tornou antropoélo-
go brasileiro) Protasio Frikel (1971) relatou que, para os Kachuyana, a mor-
te € 0 nascimento em outra vida, e o hascimento a reencarnagdo na terra,
sem que haja, aparentemente, a intervencéo de qualquer outra agéncia.
Entre os Tirid, existe a idéia de que, no momento da morte, a alma parte
para uma viagem arriscada em dire¢do ao reservatério de almas, no hori-
zonte oriental, de onde é retirada a matéria espiritual para o recém-nas-
cido. Verifica-se, nesses exemplos, que os sistemas em questao sdo auto-
suficientes e ndo dependem da interacao, reciproca ou predatéria, com
terceiros. Essas idéias s&o inteiramente consistentes com a visao ideal do
assentamento enquanto unidade produtiva e reprodutiva auto-suficiente.

Aqui, parece-me interessante acrescentar uma nova dimensao.
Venho discutindo o que acontece na morte porgque esse € o enfoque de
Descola, mas vale a pena também considerar o que causa a morte. Esta
resulta, na maior parte das Guianas, de ataque mistico, feiticaria, roubo
de alma e similares, provenientes sempre do exterior, seja seu causador
um humano ou um espirito, embora no ultimo caso se suspeite geralmen-
te da presenca de uma agéncia humana encoberta. Da mesma forma, a
feiticaria de vinganca é sempre dirigida para fora. Em outras palavras,
no que diz respeito a causa da morte, a relagéo entre interior e exterior é
expressa em termos de predacao, podendo-se entdo sustentar com segu-
ranca que, dessa forma, se ajuda a delimitar a comunidade, uma vez que
a feiticaria, por defini¢cdo, ndo pode ocorrer dentro desta ultima.

A causa da morte entre os Jivaro é tratada somente de passagem;
em meu rapido sobrevdo, pelo menos, ndo encontrei um tratamento mais
completo desse tépico. Anne-Christine Taylor (1993:662) afirma que a
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morte resulta de intengcao humana maligna, seja fisica ou mistica. Des-
cola (1994:125) refere-se aos dardos magicos atirados pelos xaméas ou as
doencgas ocidentais, ao que se deve, provavelmente, acrescentar as mor-
tes violentas. Todas essas causas se ajustam bem a visdo de que os pro-
cessos reprodutivos sao confinados a esfera humana. Todavia, Descola
menciona também o fato de que, entre criancas e velhos, a morte pode
resultar da perda de sangue, e que enquanto para os ultimos isso faria
parte da deterioracao geral da velhice, para os primeiros resulta das pra-
ticas vampiricas da mandioca. Apenas para mostrar quao problematica
€ a interpretacao dessa idéia, considere-se que a mandioca consiste, sem
ddvida, em uma planta, mas, uma planta ao mesmo tempo altamente
socializada, cujas raizes sao tratadas pelo cultivador como criangas (Des-
cola 1994:204-205). No sistema animico, a consangtlinidade da mandio-
ca com o cultivador faz dela a parte mais humana da natureza, mas ela
também parece ser a parte que intervém no processo de vida e morte
dos Jivaro. Suponho que seria preciso argumentar aqui que, se 0s pro-
cessos de predacao ocorrem inteiramente dentro da esfera humana, isso
seria de se esperar.

Os casos das Guianas e dos Jivaro contrastam com o dos Tukano,
que, conforme observado, atribuem a morte a esfera ndo humana. Dessa
forma, para os Makuna, cada humano é definitivamente morto e consu-
mido pelos deuses como parte do ciclo de transferéncia entre diferentes
esferas cosmicas.

Entretanto, no caso das Guianas, se deixarmos a morte de lado para
observar outros eventos em que o mundo exterior € um fator crucial,
encontramos um quadro bastante diferente; a saber, um quadro que
envolve reciprocidade, e é claramente marcado pela interdependéncia.
Estou me referindo a essas ocasides — certos eventos rituais vitais — cujo
sucesso demanda a interferéncia de pessoas de fora. Incluem, por exem-
plo, os ritos de iniciagdo panare e waiyana e os rituais waiwai de conclu-
sdo da casa — todos episédios cruciais para a reproducéo social que reco-
nhecem de forma bastante explicita a impossibilidade de uma total auto-
suficiéncia. Em termos de um funcionalismo tosco, a necessidade de par-
ticipacao externa nesses ritos rompe o isolamento perigoso dos assenta-
mentos e gera intercambio entre eles, o que, no entanto, dificilmente
constitui uma explicacao: trata-se, na melhor das hipéteses, de uma fun-
¢do latente. Outro argumento seria que esses episodios constituem ape-
nas mais alguns exemplos da fusdo do semelhante com o dessemelhante,
apontada por Joanna Overing (Overing Kaplan 1981) ha duas décadas
como um pré-requisito essencial da criatividade nas terras baixas sul-
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americanas. Certos tipos de criatividade dependem da mistura de desse-
melhantes, dos quais interior e exterior constituem a forma estereotipa-
da, e isto se torna mais claro nos momentos essenciais de reproducéo
social — a criacdo de seres humanos na iniciacdo e de unidades sociais
na casa. Penso, no entanto, que ha ainda um adendo a ser acrescentado
a isso: para atingir a unidade césmica, o que a criatividade exige é a
transcendéncia dos semelhantes e dessemelhantes mundanos. N&o se
trata simplesmente de a transcendéncia ser alcangada através do ritual,
mas sim de o préprio tempo ritual ser transcendéncia. E a transcendéncia
temporaria, durante a qual as divisdes do mundo comum sdo suprimidas,
que constitui a criatividade, e ndo apenas as diferencas em si. Isso é bem
documentado para o caso tukano: durante o ritual da casa-He, principal
rito de iniciagéo, tempo e espaco se fundem como no momento primor-
dial (Hugh-Jones 1977). O que desejo sublinhar aqui é algo bastante
paradoxal: a dependéncia diante do mundo exterior para a reproducéo
do mundo do sujeito é negada pelo expediente de supressao desse mun-
do exterior e pela criacao ritual de um Unico cosmos transcendente.

Embora a importancia da participagdo de forasteiros como convida-
dos seja amplamente documentada nos rituais guianeses e tukano, este
nao é o caso, curiosamente, dos povos jivaro. De fato, Descola (1996, cap.
24) descreve apenas dois eventos: o anemat, “um dos raros ritos coletivos
que essa sociedade individualista inventou para si mesma” (Descola
1996:390), realizado com a finalidade de reunir um grupo de guerreiros
como prelddio para os ataques; e o0 ujai, realizado pelas mulheres quan-
do os homens se ausentam para a guerra. Em outras palavras, o0s ritos
coletivos séo associados, aqui, a acao predatéria sobre o mundo exterior,
e nao a dependéncia reciproca entre este e o interior.

Relacdes com a natureza na mitologia Tiri6

Parece-me oportuno examinar, agora, a relagdo dos Tiri6 com a natureza,
conforme retratada em sua mitologia. Resumindo, para comecar, propo-
nho considerar aquilo que, na falta de melhor designacéo, poderia ser
dito seu mito de origem da cultura (Mito 1)3. Neste, o herdi cultural rece-
be do Mestre do Mundo Aquatico Subterradneo, que pode ser um croco-
dilo ou uma anaconda gigantes, nao apenas uma esposa mas também
uma vasta gama de conhecimentos e objetos culturais: a casa, o fogo, a
agricultura, as plantas cultivadas, a cozinha etc. O que é notavel a res-
peito desse mito, amplamente conhecido e do qual ouvi diversas varian-
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tes, € que o herdi cultural ndo oferece nada em troca do que recebe. Em
outras palavras, a relacdo com a natureza, ou, como prefiro, com o Outro,
€ de mao Unica, mas ndo parece ser predatdria. Ndo somente a esposa,
que é pescada da agua e ndo se mostra infeliz com isso, mas todos os bens
sao oferecidos e ndo simplesmente tomados. Seria dificil considerar esta
uma relagdo predatéria, embora ela seja certamente unidirecional. Vamos
examinar como a mitologia trata as relag8es dos Tiri6 com os animais,
tomando trés mitos em que essas relagées séo retratadas.

Todos os trés mitos se referem a encontros dos Tiri6 com animais de
caca: anta (Mito 14), macaco-aranha (Mito 16) e queixada (Mito 17). Os
dois primeiros sdo muito semelhantes, e podem ser tratados mais ou
menos em paralelo. Nos dois casos, as pessoas haviam ouvido falar des-
ses animais, sem nunca té-los encontrado, embora houvessem tentado.
Ambos os herois sdo xamas que, tendo ido sozinhos a floresta, encon-
tram-se acidentalmente com Anta, em um caso, e com Macaco-aranha,
no outro, 0s quais se dirigem ao xama chamando-o de neto, sendo por
este tratados de “av0”, um termo de respeito. Neste ponto ha uma dife-
renca: o xama que encontra Macaco-aranha esta se preparando para ati-
rar no animal quando este o percebe e o0 adverte de que nada de bom lhe
acontecera se 0 matar. Os xamas séo convidados pelos animais a suas res-
pectivas aldeias, onde sdo recebidos e, como ja é tarde, chamados a pas-
sar a noite. Aqui aparece uma pequena divergéncia entre os dois mitos:
0 Xama que esta na casa de Anta deve dividir sua rede com a filha deste,
a quem tenta seduzir, mas é impedido pela vigilancia do pai. O xama nao
consegue compreender por que fora convidado a compartilhar a rede com
a filha do anfitrido se esta ndo pode ser tocada. No dia seguinte, o Tiri6
deseja partir, mas é retido por Anta, que quer lhe falar de seus planos
para banhar-se (uma referéncia, presumo, ao habito das antas de quando
assustadas buscar refugio na agua — e, portanto, a transmissao de um
segredo)4. Finalmente, o homem consegue partir, tendo sido advertido
para que ndo contasse a ninguém onde ele — Anta — morava; se o fizes-
se, algum mal Ihe sobreviria.

O xama que se encontrou com Macaco-aranha é alojado sozinho em
uma rede, mas, porque a aldeia de seu anfitrido fica no alto da arvore, é
advertido sobre nédo urinar durante a noite. Ele sente, no entanto, neces-
sidade de fazé-lo, e ignora a adverténcia, sendo, no ultimo momento, sal-
vo de cair de um galho por Macaco-aranha. Ao amanhecer, o0 xama ouve
os gritos de varios tipos de macacos, que sdo para ele identificados por
seu anfitrido — outro exemplo de transmissdo de conhecimento. Como
no outro caso, quando, de manha, o Tiri6 esta prestes a sair, dizem-lhe
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também para ndo mencionar Macaco-aranha para seus conhecidos; do
contrario, avisam-no, uma desgraca iria lhe acontecer.

O episédio seguinte é semelhante nos dois mitos. Quando os xamas
chegam em casa, seus cunhados insistem em saber por que passaram a
noite fora e onde, mas eles nada dizem. Em ambos os casos, o segredo é
revelado por linguas soltas em conseqiéncia do consumo de bebida for-
te. Na histéria do homem que encontrou Anta, a bebida lhe é dada dire-
tamente e, sob o seu efeito, ele conta o ocorrido para a mulher que, por
sua vez, passa a informacao para seus irmaos. Na outra histéria, a bebida
€ dada para a esposa do homem que encontrou Macaco-aranha, a qual
revela o segredo do marido para os irmaos, embora, no mito, ndo fique
claro em que ponto e sob que condic¢bes ela tomara conhecimento do
acontecido. O mito de Macaco-aranha conclui-se, entédo, bruscamente.
Os homens saem a procura do animal, levando consigo o xama. Este se
oferece para ir encontra-lo sozinho, mas é seguido pelos cunhados, que
matam a mulher e a filha de Macaco-aranha. O xama foge, mas é perse-
guido e morto por este ultimo.

O mito de Anta tem um final mais elaborado. O xam4, por causa da
ameaca, diz a seus cunhados que, caso queiram encontrar Anta, deverao
procura-lo por si mesmos, mas aqueles continuam a perturba-lo até que
ele se rende. Mais uma vez, ao aproximarem-se da aldeia do animal, o
xama pede para prosseguir sozinho, mas os cunhados soltam seus caes
de caca, que matam a mulher e a filha de Anta. Anta, entéo, caca e mata
0 Xama. Segue-se mais um episédio, no qual a mulher do ultimo persua-
de seus irmaos a vingar o marido. Um dos irm&os, outro xama, sera auxi-
liado na realizagéo da tarefa por seu espirito familiar, Esquilo, mas Anta
escapa, apesar da armadilha montada com comida para ele. Seu destino
sera finalmente selado em um incidente curioso: durante uma sesséo
xamanica, Anta ndo consegue reconhecer que os objetos naturais que lhe
sdo mostrados constituem as partes componentes de uma flecha. Em con-
seqiéncia, torna-se vulneravel. Este ultimo episédio do mito confirma a
animalidade de Anta, que nédo é capaz de reconhecer nos materiais natu-
rais o potencial para um objeto cultural.

As caracteristicas dos mitos que quero enfatizar sdo as seguintes:
os Tirié sabiam da existéncia de uma criatura na floresta, mas ndo tinham
contato com ela. Um xama encontra a criatura, que o recebe, oferecen-
do-lhe alimento e abrigo. Nos dois casos, 0 xama chama o animal de
“av0” — um termo de respeito. A hospitalidade de Anta ndo se estende
a ponto de permitir ao xama acesso a sua filha, enquanto Macaco-ara-
nha salva seu convidado. Os dois anfitrides oferecem, também, uma
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grande quantidade adicional de informac¢des, mas advertem seus visi-
tantes para manter tudo em segredo, ou serdo mortos. Sob a influéncia
da bebida, o segredo é revelado, levando a morte do xama. O que é nota-
vel em ambos os casos é a falta de comunicacédo entre os dois lados. A
histéria tem inicio sem que haja entre eles qualquer contato; por acaso,
estabelece-se uma linha potencialmente proficua de comunicacéo, mas
esta é fechada novamente devido a exigéncia, tanto de Anta quanto de
Macaco-aranha, de que a sua presenca seja mantida em segredo. A falha
em manter o segredo abre caminho para incursdes predatérias que resul-
tam em mortes dos dois lados. A natureza da relacdo entre o interior e 0
exterior é baseada em traicdo e engodo, e falha em estabelecer um
modus vivendi entre as partes. Isto fica bem explicito quando considera-
mos o terceiro mito, bastante diferente dos outros — o do encontro com
0 queixada.

Este mito principia de forma muito semelhante aos outros dois. Anti-
gamente, ndo havia queixadas nas redondezas, e os Tirid, embora tives-
sem conhecimento de sua existéncia, ndo podiam encontra-los. De fato,
naquela época, nenhum dos animais de caca preferidos estava disponi-
vel, e 0s que existiam eram pouco apetitosos (tamandud) ou considera-
dos ridiculos enquanto comida (beija-flor). Um xama foi persuadido a sair
em busca de queixadas, mas antes de partir exigiu que o chefe da aldeia
Ihe garantisse que aquele, se encontrado, seria bem tratado. O xama exi-
ge que o filho do chefe o acompanhe, e que Ihe seja fornecida comida
para o que prevé ser uma longa viagem. O xama e o jovem partem, e
encontram o caminho bloqueado por uma série de obstaculos; atraves-
sam um vasto rio, e entdo a trilha desaparece em uma abertura no solo.
(Esta é a forma tradicional com que os Tiri6é descrevem a entrada para o
nivel césmico subterraneo.) Alcangam, entéo, outro grande rio, apés o
que enfrentam varios ordalios, impostos por tartarugas gigantes, cobras e
jaguares. Vencem esses perigos e chegam a um brejo de palmeiras, onde
se encontra a aldeia dos queixadas. O xama e 0 jovem vestem-se como
para uma danca, e encontram um queixada, que aparece sob a forma de
um homem. Curiosamente, 0 xama dirige-se imediatamente a ele como
“parceiro comercial”, e Ihe pede que os conduza ao Mestre dos Queixa-
das. Os Tiri6 sao levados a aldeia, onde ha muita gente reunida, beben-
do, comendo e rindo. S&o, entdo, cumprimentados pelas pessoas que,
apesar de sua aparéncia humana, exibem uma caracteristica porcina, gol-
peando os visitantes com suas cabecas.

A primeira troca entre o xama e o Mestre dos Queixadas € muito ins-

trutiva. O primeiro dirige-se ao segundo respeitosamente como “avd”; o

45



46

A PREDAGAO, A RECIPROCIDADE E O CASO DAS GUIANAS

segundo, por sua vez, diz: “ndo me chame assim porque vocé é meu par-
ceiro comercial e, portanto, deve me chamar ‘amigo’ (ipawana). O xama
explica entdo ao Mestre dos Queixadas por que vieram: querem seus
seguidores, isto €, 0s queixadas. A conversacgdo, com ambas as partes
expondo enfaticamente seus motivos, continua por muito tempo — dia e
noite talvez por dez dias. Isto faz com que eles parecam envolvidos em
um dialogo cerimonial, a linguagem formal de negociacgdo, embora curio-
samente somente mais adiante, no mesmo mito, se afirme explicitamente
que o dialogo cerimonial foi usado pela primeira vez e ensinado aos Tirio
pelos queixadas (Riviére 1971). Eles permitem que o Mestre dos Queixa-
das experimente a comida que haviam trazido, prometendo-lhe que esta
estaria disponivel para seus seguidores quando fossem visitar os Tirié. O
Mestre é prudente, e avisa que os queixadas fazem uma grande bagunca
ao comer (isto é, fazem grandes estragos nas hortas), mas o xama afirma
que, prevenido, aceitara o risco. Fica combinado que os queixadas irdo
no momento devido, mas que a comida devera ser deixada ao longo do
caminho para eles. Depois disso, os dois Tiri6 voltam para casa, e man-
dam colocar a comida na trilha. No final da estacéo das chuvas, os quei-
xadas aparecem, e a descricao feita € muito semelhante a da chegada de
uma comitiva de visitantes humanos, sendo nessa ocasiao que os Tiri6
ouvem o didlogo cerimonial pela primeira vez. Fecham aparentemente
um acordo, em que os Tirié se comprometem a tratar bem os queixadas,
e a matar apenas uns poucos de cada vez.

O final do mito nao é inteiramente feliz. Os queixadas multiplicam-
se, mas nao sob a forma em que foram primeiro conhecidos. Isto porque,
tendo um xama violentado a filha do Mestre dos Queixadas, este decide,
em consequéncia, transformar seus seguidores em lagartas, e a carne de
queixada que os Tiri6 comem atualmente nédo é nem de longe tao boa
quanto fora no passado. Este € um motivo tipico da mitologia Tirio, que
remete a uma idade de ouro quando tudo era melhor do que agora e
podia ser obtido com muito menos esforgo. Essa idade de ouro é invaria-
velmente perdida em virtude de alguma acéo perversa ou desastrada
cometida por um Tirié. Pode-se observar também que esse mito guarda
muitas similaridades com as idéias tukano — a diferenca vital é que aqui
se da comida em troca dos queixadas, e ndo almas humanas.

O contraste dessa terceira histéria com as outras duas € notavel. Os
Tirio partem com o objetivo explicito de encontrar os queixadas, em vez
de apenas se depararem com eles acidentalmente. A viagem é muito lon-
ga e eles levam comida que oferecem aos queixadas. E dito claramente
que os Tiri6é e 0s queixadas serdo parceiros comerciais — uma relagéo
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entre iguais que envolve reciprocidade equilibrada e, freqientemente,
protelada; ou seja, uma relacéo baseada na confianca. Os termos dessa
troca sdo alimentos cultivados e respeito, de um lado, e um suprimento
moderado de caga, de outro. Aqui temos evidéncias claras de uma reci-
procidade negociada entre as sociedades humana e animal, em oposi¢éo
ao malogro em estabelecer qualquer relacdo duradoura observado nas
histérias de Macaco-aranha e de Anta.

A questdo que imediatamente se coloca é a da determinacgéo da dife-
renca entre o queixada, de um lado, e a anta e/ou macaco-aranha, de
outro. A resposta mais 6bvia e imediata é que os queixadas séo retrata-
dos como levando uma vida muito sociavel; ha muitos deles na aldeia,
comendo e bebendo juntos, e todos tém a aparéncia de pessoas. Em con-
traste, tanto Anta quanto Macaco-aranha vivem apenas com mulher e
filha(s), e ndo ha nenhum indicio de que sejam qualquer outra coisa senao
animais. E verdade que, na natureza, os macacos-aranha vivem certa-
mente em grandes bandos, e as antas, embora menos gregarias, ndo sédo
solitarias; mas os Tiri6 — como é, em geral, 0 caso ha Amazdnia — véem
0 queixada como um animal particularmente sociavel. Em outras pala-
vras, em um continuum de socializag&o, os queixadas sdo mais socializa-
dos (ou humanizados) do que as antas e 0s macacos-aranha, sendo, por-
tanto, possivel estabelecer um tipo de relagdo diferente com eles — uma
relacdo de negociagdo em lugar de predacédo ou falta de comunicagéo.
Esta afirmacéo é sustentada por outra diferenca importante. Esta consiste
em que 0s animais protagonistas nos dois primeiros mitos parecem ser
apenas animais (se é que se pode alguma vez afirmar isto no contexto
amazoénico), enquanto no terceiro, fica claro que o personagem signifi-
cante nao é o queixada, mas o Mestre dos Queixadas — um espirito bem
diferenciado dos queixadas. Em outras palavras, nos dois primeiros casos
estamos diante de uma comunicac¢do direta com o mundo natural,
enquanto no terceiro a relacdo é mediada pelo mundo sobrenatural.
Maior sustentacdo para esta interpretacédo pode ser encontrada em um
detalhe do mito do macaco-aranha, onde se nota que, quando o xama
sobe na arvore com Macaco-aranha para acompanha-lo a sua aldeia, o
faz com seu proprio corpo. Isto é uma forma de dizer que ele ndo estava
fazendo uma viagem xamanica. Tampouco ha qualquer indicio de que as
coisas ocorram diferentemente no caso da visita & Anta. Por outro lado, o
relato da viagem a aldeia dos queixadas, com todos os seus ordalios, guar-
da muitas semelhancas com a viagem da alma para seu local de descan-
s0. Isso parece indicar uma jornada xaméanica, na qual o xama cumpre
seu papel de psychopompés, e embora isto ndo seja diretamente explici-
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tado, ha diversas outras pistas que sustentam essa interpreta¢dao, como,
por exemplo, o caminho que leva ao subsolo.

Pergunto-me quanto a diferenca de resultados entre os eventos — pre-
dacdo e vinganca, de um lado, escambo e reciprocidade, de outro — néo
corresponderia a diferenca entre tratar diretamente com os animais e tra-
tar com o seu dono. N&o tenho a resposta para isto, mas vale a pena exa-
minar alguns outros aspectos que demonstram ndo serem as relacoes
entre os Tiri6 e o mundo dos espiritos de modo algum sempre benignas,
conforme indicam os dois mitos seguintes (Mitos 49 e 50). Estes néo
envolvem humanos e animais, ou mestres de animais, mas humanos e
espiritos. Aqui, o cenario é um tanto diferente. Os dois relatos tratam de
xamas diretamente envolvidos na morte de um parente, que entao visi-
tam a aldeia dos espiritos, onde estes ultimos fazem entrar o morto amar-
rado como se fosse caca. Em ambos os casos o xama se faz acompanhar
de um ndo-xama que, diferentemente dele, ndo se transforma para visi-
tar o mundo dos espiritos. Nesse mundo, 0 xama une-se aos espiritos para
comer o morto, a quem vé, também, como caca.

Embora eu ndo queira divagar, podemos reconhecer aqui um exem-
plo do perspectivismo de Eduardo Viveiros de Castro (1996b), na medida
em que o0 ndo-xama, néo transformado, vé o falecido como uma pessoa
morta, enquanto os espiritos, e 0 xama perverso, véem o cadaver como
sendo de um animal de caca. Nos dois casos, a vinganc¢a cabe ao Tirio
sobrevivente e a seus parentes, resultando na morte do xama perverso e
de muitos espiritos. Apesar das complexidades adicionais referentes a
participacdo humana nos eventos, fica muito claro que o tema subjacente
a essas historias é o da predacdo do mundo dos humanos pelo mundo dos
espiritos: os espiritos véem os humanos como cacga a ser morta e levada
para suas aldeias como alimento. Para vingar-se, os Tiri6 matam os espi-
ritos e os xamas perversos. Em outras palavras, as relacdes com a nature-
za e o sobrenatural tomam para os Tiri6 uma variedade de formas, para-
lelas a sua experiéncia social. Conforme observado anteriormente, as
relacdes reais entre os assentamentos tendem a oscilar entre amizade e
animosidade. Em aparte, eu poderia também acrescentar que os Tiri6
véem os espiritos com consideravel ambivaléncia, nunca se sentindo
seguros quanto ao resultado da interagdo com eles. Contudo, mesmo se
esta relacdo é conflitiva, ndo ha sugestdo de que a predacao seja um
aspecto da regeneracdo. A predacdo ndo opera como for¢ca motriz ou
regeneradora do cosmos.

Poderiamos concluir ser essa afirmacao igualmente verdadeira no
caso dos Jivaro. No artigo que inspira este texto, o tratamento dado por
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Descola a interagao dos Jivaro com o mundo dos espiritos omite muito do
que ele nos conta em outros trabalhos. Ele observa que a reproducao
humana envolve exclusivamente trocas predatdrias na esfera dos huma-
nos, e que as relagbes com animais sdo similares. As Maes da Caca sao,
através do uso de afinidade ficticia e enganosa, persuadidas a ceder os
animais, sem, no entanto, nada receberem em troca. Todavia, na realida-
de, a relacdo com as Maes da Caga € mais complexa, como o autor deixa
claro alhures. As Maes da Caca impdem sanc¢des aos cagadores que, por
matarem em excesso ou por zombarem delas, desrespeitam sua relacéo
com os animais. Além disso, ha também a relagcdo entre as mulheres e Nun-
kui, o espirito tutelar das hortas. Essa relacdo deveria ser direta, harmo-
niosa e de constante interacdo (Descola 1994:192). N&o disponho de tempo
para avangar mais, fico, no entanto, com a forte impresséo de que as rela-
¢bes dos Achuar com o mundo natural/sobrenatural contém mais aspectos
do que aqueles facilmente acomodaveis sob a rubrica da “predacao”.

Concluséao

Adverti no inicio de que este artigo nao se encaminhava para um final
conclusivo. Se eu fosse obrigado a apresentar um, acho que diria ser pos-
sivel mostrar que a afirmacéo de Descola, de que “ha uma homologia
entre o modo como as pessoas lidam com a natureza e o modo como tra-
tam umas as outras”, tem alguma validade, mas apenas no ambito de de-
terminadas evidéncias e dentro de certos contextos. Outras evidéncias
negam essa homologia, ou talvez indiguem uma homologia diferente.
Reduzir as relagbes da sociedade, seja no seu interior, seja com a nature-
za e o exterior, a um Unico modo, é provavelmente por demais reducio-
nista. Certamente, ndo posso fazé-lo no que toca aos Tirid; no entanto, se
examinarmos uma variedade de modos, cada um adequado a seu con-
texto, é possivel, entéo, ver claramente que algumas rela¢des entre huma-
nos sao homoélogas aquelas entre seres humanos e ndo humanos.

O problema, acredito, consiste no fato de que reciprocidade e pre-
dacao tém sido consideradas formas radicalmente diferentes de intera-
¢do, quando na realidade estdo dispostas ao longo do mesmo espectro,
diferindo ndo na forma mas no seu contelido e contexto. Ndo me parece
surpreendente que Descola, em algumas ocasides, fale em reciprocidade
negativa, em lugar de predacéo, enquanto Arhem se satisfaz em ver a
predacdo como uma forma de reciprocidade. Tampouco me surpreende
que Arhem utilize o modelo de Sahlins. De fato, sempre pensei (“sem-
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pre” porgue o disse em uma resenha de seu trabalho em 1966) que as esfe-
ras de reciprocidade de Sahlins — generalizadas, equilibradas e negati-
vas — sdo um modelo que, se aplicado flexivel e contextualmente (com o
que quero dizer ser necessario considerar que as fronteiras entre esferas
estdo em constante movimento, ou melhor, renegociacao), é bem ade-
quado a situagdo amazobnica. Devemos lembrar que o préprio Sahlins
tinha plena consciéncia da instabilidade dessas esferas, tendo observado,
argutamente, que a reciprocidade equilibrada era, provavelmente, a for-
ma mais instavel, tendendo a transformar-se em uma das outras. Esses
modos de interacao constituem tragos variaveis de todas as sociedades
amazonicas, sendo perfeitamente possivel prever que determinado gru-
po seja mais fortemente caracterizado por um dos modos que por outros,
mas € improvavel que os exclua completamentes.
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Aprovado em 15 de janeiro de 2001
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Notas

1 Pode-se dizer que a visdo judaico-crista de vinganga como reciprocidade
equilibrada — a nogao de olho por olho — ndo opera necessariamente no contex-
to sul-americano; e nem, suspeito, na pratica, entre os povos judaico-cristdos. A
vinganca é incapaz de compensar inteiramente a perda, porque 0 que a pessoa
perdeu é mais valioso que aquilo de que privou o outro. Nas trocas matrimoniais,
a mulher que eu entrego nunca é completamente paga pela que recebo em troca;
e 0 mesmo no homicidio. O membro de meu grupo, morto por vocé, néo é substi-
tuido pelo membro do seu grupo, morto por mim, e vice-versa. A vinganca nunca
acerta as contas; o ciclo de violéncia, fisica ou mistica, nunca se fecha. E nem
poderia, é claro, se é ele afinal o moto-continuo que impulsiona o cosmos. A vin-
ganca tem sido freqientemente apontada como uma forca motriz nas sociedades
sul-americanas, e pode envolver retribuigdo tanto fisica quanto mistica, embora
uma tal distingdo possa nao ser feita pelas pessoas envolvidas.

2 Nisso, as duas praticas partilham caracteristicas com a troca direta e a tro-
ca generalizada, respectivamente, mas ndo é minha intengao entrar nesse terreno.

3 Todos 0s mitos a seguir, e a sua numeracao, sao reproduzidos de Koele-
wijn e Riviéere (1987).

4 Até entdo, nada se sabia sobre as antas, e o fato de que estas quando assus-
tadas buscam abrigo nos rios consiste em um saber importante. Uma grande pro-
porgcao das antas cacadas € morta nos rios, porque € mais facil pega-las ali.

5 Em abril de 1999, mandei uma copia de um esboc¢o anterior deste artigo
para Philippe Descola, que assim respondeu em 13 de maio: “Admito de pronto
que nenhuma sociedade na Amazdnia ou em qualquer outro lugar possa organi-
zar a sua pratica de acordo com um Unico codigo diretor, seja esse a reciprocida-
de, a predacao ou qualquer outra coisa. Por exemplo, os Jivaro sdo surpreenden-
temente reciprocos nas suas aliangas de casamento, enquanto os Tukano, confor-
me mostra Kaj [Arhem], tém, em certa medida, predac&o, como na captura da noi-
va e nas relagdes canibalisticas com certos elementos do cosmos. Poder-se-ia dizer
que, enquanto valor dominante, a predacao engloba a reciprocidade entre os Jiva-
ro, enquanto o contrario é verdadeiro para os Tukano. A situagdo € mais comple-
xa entre os Tirid e nas Guianas. Parece-me que estdo mais proximos dos Arawak
subandinos, uma vez que combinam uma obsessao pelo isolamento e a supressao
da distancia social dentro do grupo endogamico, com uma relagdo com a nature-
za muito proxima das que vigoram com forasteiros, isto é, relagbes comerciais, de
barganha etc. Dito isto, e apesar de minha grande admiragao por Sahlins, sempre
tive dificuldade em entender o significado de reciprocidade negativa. Por isso, a
minha escolha recai sobre ‘predacdo’ — para escapar da tendéncia de universali-
zar a reciprocidade”.
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Resumo

Este artigo se baseia no argumento de
Philippe Descola de que ha uma homo-
logia entre a maneira como as pessoas
tratam a natureza e a maneira como se
tratam entre si. Ele contrasta os povos ji-
varo e tukano — o primeiro organizando
a relagdo em termos de predagéo, o ul-
timo em termos de reciprocidade. E in-
troduzido um terceiro elemento na
comparacao: a regido das Guianas, on-
de se encontraria, segundo a hipo6tese
aqui formulada, um certo grau de auto-
contencao do grupo social e de isola-
mento diante da natureza. Isto de fato é
verdade, mas é também possivel identi-
ficar, dependendo dos dados e do con-
texto, relagbes predatérias e reciprocas
com a natureza ou o exterior. E ent&o
sugerido que este seja nao apenas o ca-
so das Guianas, mas da Amazoénia de
um modo geral.

Palavras-chave Amazo6nia, Guianas, Pre-
dagao, Reciprocidade, Animismo

Abstract

This paper is based on Descola’s argu-
ment that there is an homology between
the way in which people treat nature
and the way in which they treat each
other. He contrasts the Jivaroan peoples
with the Tukanoans; the former orga-
nizing the relationship in terms of pre-
dation, the latter reciprocity. A third
contrast in the form of the Guiana re-
gion is introduced and it is hypothe-
sized that a degree of self-containment,
an isolation from nature, will be found
there. In fact it is, but it also possible to
identify, depending on data and con-
text, predatory and reciprocal relation-
ships with nature or the outside. It is
suggested that this is likely to be gener-
ally the case.

Key words Amazonia, Guiana, Preda-
tion, Reciprocity, Animism
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