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RESUMO: Este artigo discute a rotagdo do eixo cosmolégico Tupi —
comumente centrado nas relagdes verticais entre homens e espiritos — tal
como pode ser percebido no estudo de mitos e ritos dos Cinta Larga, onde
a relacdo entre homem e animal assume papel proeminente. As relagdes
sociais entre os Cinta Larga sdo pensadas por intermédio de um “cédigo
da animalidade”, que pode ser melhor compreendido quando se observa
o modo como as festas, que sdo eventos de importante significado para es-
tes, articulam a unidade e coesdo do grupo.
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“Antigamente os homens s6 se preocupavam
em cacada, mostrar coragem nha guerra e cantar”
Nacoga Pio Cinta Larga

Para inumeras sociedades sul-americanas os animais figuram um domi-
nio privilegiado, no qual inscrevem-se significados, valores e interesses.
Caso particular, evidentemente, da relagdo mais geral entre cultura e natu-
reza. Neste artigo' procuro mostrar que as relagdes entre homens e ani-
mais para os Cinta Larga, que falam uma lingua da familia Tupi-Mon-
dé, balizam temas e categorias essenciais para pensar esta sociedade.

Os estudos consagrados as cosmologias Tupi — entre os quais bas-
ta citar os trabalhos exemplares sobre os Apapocuva (Nimuendaju,
1978 [1914]) e, mais recentemente, sobre os Araweté (Viveiros de
Castro, 1986), ambos povos de lingua Tupi-Guarani — tém, reiterada-
mente, enfatizado as “determina¢des’ da sobrenatureza nestas socie-
dades, ou seja, as relagdes cruciais dos homens com espiritos e deu-
ses (eixo vertical). E que nesta configura¢do o xamanismo desempenha,
na maior parte dos casos, uma funcdo relevante (p. ex. Miiller, 1990;
Gallois, 1984/1985; Andrade, 1984/1985).

A questdo etnogratica que os Cinta Larga trazem ao debate, diver-
samente, diz respeito a especificidade da relagdo homens/animais (eixo
horizontal): portanto, rotagdo do eixo cosmologico e maior significa-
¢do a fungdo caga. Da leitura e comparagdo de mitos e rituais, como
aqui se propde, emerge um certo “codigo da animalidade”, com o qual
o pensamento Cinta Larga parece exercitar uma reflexao peculiar acer-
ca das relagdes sociais.

E o sacrificio de vitimas animais executado por ocasido das festas e
funerais que, de maneira dramatica, melhor evidencia esta questdo. No
caso dos rituais funerarios, todos os animais domésticos® da aldeia sdo
abatidos e comidos, e os pertences do morto destruidos, visando afastar
sua lembranga, apagar sua imagem terrestre.
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Mas sdo as festas, enquanto paradigma para a vida social, como ar-
gumentei alhures (Dal Poz, 1991), o evento social mais relevante nesta
sociedade, o unico capaz de mobilizar um grande contingente de pes-
soas e de recursos. E, nestas, o sacrificio da vitima animal é seu climax.

Apresento abaixo, sucintamente, certos dados sobre a sociologia e
o ritual, de maneira a situar o campo etnografico para os argumentos
que se seguem.

As partes e o todo

Os Cinta Larga ocupavam um extenso territdrio no sudoeste da Ama-
zoOnia brasileira, entre Rondonia € Mato Grosso; para eles foram demar-
cadas oficialmente as areas Roosevelt, Serra Morena, Aripuand, num
total de 2,4 milhdes de hectares. Sua populagdo estd reduzida a pou-
co mais de seiscentos individuos, parte aglutinada nos postos da Funai,
parte disseminada em aldeias menores.

O baixo rendimento de principios sociolégicos inscreve os Cinta
Larga, tipicamente, no panorama das sociedades das terras baixas sul-
americanas (cf. Kaplan, 1977; Seeger et alii, 1979), aproximando-os
neste sentido a outros Tupi e aos Caribe. Espacialmente, sua popula-
¢do divide-se em trés grandes agrupamentos, denominados segundo
a declividade dos rios Aripuand e Roosevelt — Paabiey [os de cima],
Pabirey [0s do meio], e Paépiey [os de baixo] —, cada um deles abran-
gendo vdrias aldeias. Até os primeiros anos da década de 70, quando
alguns grupos Cinta Larga comecaram a visitar acampamentos de
garimpeiros e vilarejos proximos e os primeiros postos da Funai fo-
ram instalados no seu territorio, mais de trés dezenas de aldeias espa-
lhavam-se pela regido, a beira dos igarapés secundarios. Predomina-
va entdo, de acordo com os dados disponiveis, a dispersdo territorial
em unidades sociais de pequeno porte — aldeias com uma ou duas
malocas oblongas, comportando de cingiienta a cem pessoas. Iste ce-
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nario veio a se alterar com o advento dos postos da Funai. Mesmo as-
sim, freqiientes migragdes, deslocamentos e nomadismo agitam, ain-
da hoje, a vida dos Cinta Larga. Uma aldeia se mantinha, via de regra,
enquanto perduravam as condig¢des ecoldgicas e politicas necessarias:
abundancia de caga, faixas de terras férteis nas proximidades, boas
relagGes com as aldeias vizinhas.

Os Cinta Larga, por sua vez, insistem que, antigamente, eles eram
numerosos, as aldeias grandes, com muitas mulheres. Mas brigavam
€ matavam-se amiude, dizem alguns, e assim teriam quase acabado.
Aftora o exagero desta conclusdo, tais afirmagdes apenas generalizam
os motivos que proliferam em todos os seus relatos histéricos, ou seja,
homicidios, conflitos e guerras ndo apenas contra povos estrangeiros
(Zoro, Surui, Nambikwara, Enawenw-Nawe, Rikbaktsa, Seringueiros
etc.), mas opondo seguidamente grupos Cinta Larga entre si. Em parte,
sao estes eventos que explicam os constantes deslocamentos e reorde-
namentos de individuos, familias e aldeias.

Transitoriedade espacial por um lado, mobilidade social por outro.
Fundada por um homem disposto a ter sua propria casa (zdp), a al-
dela congrega, na maioria dos casos, um grupo de agnatos reunidos
em torno do zdpiway — literalmente, o “dono da casa”. A lideranga que
este homem exerce decorre, em boa medida, de sua capacidade para
tomar iniciativas, como construir uma nova casa, abrir uma roga, pro-
mover arranjos matrimoniais e comandar expedigdes guerreiras. Sen-
do a escolha residencial francamente patrilocal, os filhos homens, com
suas esposas e filhos, ficam morando juntos, mas somente até o fale-
cimento do pai, quando entdo se separam e cada um constroi sua pro-
pria aldeia, mantendo, porém, uma relativa proximidade geografica.

Este conjunto de aldeias, lideradas por irmédos genealogicos ou clas-
sificatorios e ocupando uma regido extensa e continua, vem facultar
uma certa territorialidade ao grupo de agnatos. E, desta maneira, pode
fornecer um suporte para o modelo indigena das “divisdes patrili-
neares’: ao relatar acontecimentos passados, indicar localizagoes es-
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paciais ou situar individuos pouco conhecidos, os Cinta Larga normal-
mente se expressam nos termos de um sistema de designagdo que é
transmitido patrilinearmente.’

A existéncia de trés divisdes principais e suas subdivisdes € justi-
ficada pelo mito de origem dos primeiros homens, segundo o qual os
Kabdn, Mdn e Kabin nasceram das relagdes sexuais entre a divindade
Gorda e os frutos das espécies vegetais epdnimas — uma arvore, a cas-
tanheira, e um tipo de cip0, respectivamente (cf. Pichuvy, 1988:18-9).
Todavia, a partir deste “sistema totémico”, ndo sdo definidos quais-
quer grupos corporados (“descent Groups™) ou semelhantes. Como
também as divisoes patrilineares ndo operam as aliangas matrimoniais
— a maior incidéncia de casamentos interdivisdes deve ser creditada,
antes, a escolha preferencial, e ndo a limites exogamicos proibitivos.

Entre os Cinta Larga a alianca formula-se mediante a regra avun-
cular, mecanismo primario do sistema matrimonial. O casamento obli-
quo, como se sabe, pautado por uma expectativa, contribui para a
consolida¢do de unidades maiores e mais permanentes (Dumont, 1975:
134). No caso Cinta Larga, o avunculato conjuga-se ainda com ou-
tras variaveis matrimoniais, todas convergentes: o recurso a neta, os
arranjos poligdmicos e poliandricos, a tolerancia ao incesto etc. — o que
submete a estratégia matrimonial a uma endogamia complexa, porém
descontinua e localizada.

O anfitrao e os outros

Os fatos acima mencionados demonstram, neste nivel, todos a mesma
coisa: dispersdo, fragmentagdo, transitoriedade, isolamento. Quais
operagdes, entdo, produzem aqui uma totalidade social? Em outras
palavras, o problema de fundo concerne ao estatuto de uma tal “socie-
dade”. No trabalho ja citado (Dal Poz, 1991), sustentei que o ritual
festivo constitui um momento singular de integragdo social, uma vez
que conjuga diligentemente ordens e atividades diversas e articula in-
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dividuos, grupos e categorias. Portanto, na perspectiva maussiana, um
legitimo fato social total.

Ndo ha uma denominagdo genérica para este ritual: os Cinta Larga
dizem iwa [tomar chichal, ibard [dangar] ou, mais raramente, béhé aka
[matar porco]. Tais referéncias resumem, de certo modo, o programa
ritual: beber chicha, dangar e matar a vitima animal. E, desde logo,
exprimem um convite. A constru¢do de uma nova casa (maloca) ou
uma expedigdo guerreira eram 0s motivos principais que levavam, tra-
dicionalmente, um zdapiway [dono da casa] a planejar uma festa. Para
a guerra, o ritual arregimenta os aliados, organizando o ataque e, em
seguida, comemorando os feitos dos guerreiros. Para a casa, representa
uma “homenagem’ ao zapiway de uma outra aldeia, que assume o
papel de “convidado de honra”. Num caso, a festa inaugura um espa-
¢o social, no outro, ao contrario, marca sua ruptura.

Embora uma mesma estrutura sirva, a rigor, para contextos opostos,
o programa ritual apresenta variagdes que sdo significativas. Mas, para
ser breve, tomarei como modelo as festas que, conferindo reconhecimen-
to social, vdo rematar simbolicamente a construgdo arquitetonica; a este
modelo, aduzirei algumas notas sobre 0s ritos guerreiros.

As festas sdo acontecimentos da estagdo seca. Sua preparagdo de-
manda um ano, ou pouco menos, e sua execu¢do, em torno de um mes.
Para celebra-la é preciso que o dono da casa, isto €, o anfitrido (iiway
[dono da chicha], ou méiway [dono do patio]), tenha plantado uma
grande roga de milho, mandioca ou card — a escolha da matéria-prima
para a produgdo da bebida ¢é feita pelo convidado de honra. E mais,
deve capturar um filhote de animal para ser sacrificado, de preferén-
cia um queixada. Caitetu, macaco, arara, cutia, quati, mutum, jacamim
e outros — modernamente mesmo galinhas e bois — servem igualmen-
te para o papel de vitima. O animal recebe um nome e € criado pela
esposa do 7iway ou por sua filha. |

A festa pode ser entendida, desta forma, como um convite para
matar esse animal, cujo nome ¢ anunciado aos convidados pelo emis-
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sario do anfitrido. Com isso, a casa, a ro¢a e o animal domesticado
somam as principais condi¢cdes materiais necessarias para o ritual. Mas
sao os convidados sua condigdo social, sdo eles que “fazem” a festa.
Premissa sociologica do ritual Cinta Larga, a reciprocidade entre an-
fitrido e convidados vai ordenar relagdes entre pessoas e aldeias, ja que
uma festa desdobra-se para além de si mesma: ao aceitar o convite, o
convidado compromete-se idealmente a, num préximo ano, promover
uma nova festa em sua casa. Nas palavras de Taterezinho:

E outro que d4. Depois outro, outra aldeia vai dar [festa] outro ano. Aquele
que deu [este] ano ndo vai fazer outro ano. Tem que ter outro, outro gru-
po faz festa. Ai convida ele [assim] como ele também convidou.

Estruturalmente, os convidados assumem a posi¢do do “outro”,
termo para uma relagdo virtual de afinidade. Para uma festa semelhante,
os Surui (Tupi-Mondé) explicitam, com nitidez, as relagdes em jogo
e descrevem os convidados como “ndo-parentes” ou “cunhados’ (Min-
dlin, 1985:48-9), que sdo associados ao metare (acampamento proxi-
mo a aldeia onde os homens trabalham em suas flechas e arcos).* Neste
ponto, os Cinta Larga parecem fixar de forma mais “simbolica™ tal
relacdo: dizem mamarey (ma, 3 pes.), “os outros”, para designar os
visitantes; enquanto pamarey (pa: 1 pes. pl. inclusiva), “0s nossos”,
os membros do proprio grupo.

Desta oposi¢do central deriva a propria seqiiéncia ritual, que, a todo
momento e sob diversas formas, dramatiza o encontro de grupos ini-
cialmente tidos como antagonicos. Sdo ritualmente “inimigos”, por-
tanto, que vém a festa a convite do anfitrido. Os convidados chegam
na época previamente marcada e entram na aldeia, a noite, encenando
um ataque guerreiro. Porém ali sdo recepcionados com chicha agua-
da. e ndo a chicha doce consumida habitualmente, € dangam no cen-
tro da casa.

A intervalos de dois ou trés dias, repetem-se os bailes noturnos, num
crescendo de intensidade e animagdo. Frente a frente, duas fileiras de
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homens dangam, rivalizando-se.’ Atras destas fileiras dan¢am também
algumas mulheres, com as mios na cintura ou no ombro de seu mari-
do, namorado ou irmdo. Um conjunto de flautas-de-palheta (roké-
tokodp ou wa 'dp) faz o acompanhamento musical para as evolugdes
coreograficas. De tempos em tempos os musicos silenciam e um can-
tor improvisa versos, que so repetidos em coro.® Estes cantos, deno-
minados bérewd, tematizam o proprio contexto social da festa, subli-
nhando as relagdes entre os grupos envolvidos. Nas festas comuns nio
mencionam brigas ou cagadas, mas afirmam que “esté tudo bem”, que
“¢ bom beber chicha”, ou descrevem a viagem até ali, o local onde
moram € o crescimento do grupo, ou entdo relatam visitas e outros
eventos pacificos.

Ja nas festas que preparam a guerra, 0s cantos antecipam a tatica
dos guerreiros, mas sob a condi¢do de ndo enunciar o etndnimo dos
INIMigos ou que vao “atacar gente”.” Os cantores dizem entio que vio
“matar porco”, vdo “matar macaco” ou que sairam para uma ‘‘caga-
da” (cf. Ermel, 1988:141). Ou, entdo, rememoram os animais “bravos”
que ja mataram: gavido, onga etc. Qutras vezes, o guerreiro fala de si
proprio como um animal predador, uma onga, por exemplo. Regra do
discurso guerreiro, esta evitagdo lingiiistica, que se estende igualmente
as festas que comemoram as batalhas e perdura por um largo tempo,
situa os inimigos no dominio da animalidade e faz da caga uma meta-
fora para a guerra. Retornarei a este ponto adiante.

O script ritual traga nitidamente contrastes com as praticas cotidia-
nas: individualizadas no dia-a-dia, na festa, porém, as atividades (co-
lher, fazer chicha, cagar, comer, tocar flauta, cantar etc.) sdo cumpri-
das coletivamente, tendo sempre alguém a lidera-las ou coordena-las.
Assim, por exemplo, a bebida ocupa nas festas um lugar importante,
porém é deslocada do mecanismo de inversdo de seu modo de produ-
¢do, distribui¢do e consumo. Se na vida diaria cada mulher prepara a
chicha para seu marido, na festa é o conjunto de mulheres que assu-
me a tarefa. E o anfitridio, que ndo danga nem canta, deve servi-la pes-
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soalmente a cada dangarino — o que destoa da conduta diaria, quando
os demais homens sdo simplesmente chamados pelo marido para, jun-
tos, servirem-se na panela. E consumida ritualmente em excesso, a
chicha € vomitada propositalmente no meio do saldo pelos dangarinos.
Enquanto bebida ritual, portanto, a chicha aparece como um anti-
alimento, subvertendo a fungéo vital a ela atribuida pelos Cinta Larga
(engordar, fortalecer o corpo).

O programa ritual também coloca em destaque as obriga¢des alimen-
tares do anfitrido. Por ocasido da visita do emissario, os convidados
formulam pedidos de comida, chamados mééma — em geral carnes de
caga ou peixe; e, para atendé-los, o anfitrido organiza cagadas coletivas.
Em dias comuns, os Cinta Larga preferem cagar sos ou com apenas um
companheiro. Mas este aspecto, que ndo € o Unico, aparece ritualmente
invertido. A carne cozida sera dividida pelo /iway em duas partes: a
primeira, servida aos convidados, que avang¢am sobre a comida na ces-
ta, comportamento que afronta as boas maneiras; a outra, que € entre-
gue cerimonialmente ao convidado que solicitou a iguaria.

Em relacdo a comida, as atitudes imoderadas e a voracidade dos con-
vidados s@o a norma. Se estdo com fome, ndo hesitam em abater gali-
nhas e porcos domésticos ou em tomar os alimentos que desejam, ainda
que retribuam com uma ou duas flechas. Certas noites, chegam a pro-
mover verdadeiros “assaltos” aos estoques alimentares: Akoy té ma
wira [onde est4d a comida?], repetem eles, enquanto vasculham to-
dos os cantos da maloca, recolhendo e comendo os alimentos que
encontram.

No plano interno do proéprio ritual, por sua vez, registram-se rup-
turas curiosas: parte quase obrigatoria dos bailes noturnos, rapazes
com disfarces grotescos interrompem abruptamente os dangarinos e
encenam pequenas comédias (goji), vazadas num humor obsceno ou
repugnante. Com efeito, as expressdes de oposi¢do, pingadas no coti-
diano ou de cunho estritamente cerimonial, multiplicam-se a cada pas-
so: dono da chicha/bebedores, cozinheiras/cagadores, doador de co-
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mida/“devoradores”, mulheres/homens, musicos/cantores, dancgarinos/
palhagos, e repetem-se em varios outros elementos.

Uma equagdo ritual basica poderia ser formulada, num certo sentido,
estabelecendo-se a equivaléncia entre os alimentos oferecidos pelo an-
fitrido (chicha e carne) e os presentes trazidos pelos convidados (flechas
e colares). Deste modo, ao atribuir a uns e outros a producgio de bens
que sdo destinados ao grupo oposto, o ritual operaria a distin¢do entre
anfitrido e convidados (alimentos versus artesanato), ao mesmo tempo
em que articularia a reciprocidade entre eles. Nestes termos, € a vitima
amimal (gom, xerimbabo), especialmente capturada e criada para este fim
pelo anfitrido, o objeto por exceléncia da troca ritual.

Um ultimo baile noturno, o0 mais concorrido, precede o sacrificio da
vitima animal e engendra inimeras operag¢des simbolicas, particular-
mente inversoes de género e outras metamorfoses. Naquele dia sdo os
homens, e ndo as mulheres, que vado arrancar mandioca ou cara na roga.
A noite, outra inversdo: as mulheres abrem o saldo, dan¢ando em duas
fileiras, a semelhang¢a dos dancarinos homens. Algum tempo depois
entram os convidados, com muita disposigdo, € 0 espago € novamen-
te ocupado pelos homens, que dangam e bebem abusivamente.

Ao amanhecer, excitados pela bebida e pela vigilia, os dan¢arinos
remanescentes ritualizam uma “vinganga” contra o anfitrido, revidando
assim, dizem os Cinta Larga, tudo o que “sofreram” com dangas ¢
bebedeiras ao longo da festa. Num gesto revelador, o anfitrido € sim-
bolicamente animalizado pelos convidados: seguem seu “rastro” e, ao
encontra-lo dormindo, jogam agua fria em seu ouvido; obrigam-no
entdo a beber chicha, enquanto simulam, abanando chumagos de pa-
lha, acender fogo para assa-lo.

Um dos anfitrides no posto Roosevelt, em seguida, jogou-se ao chao,
correndo e resfolegando como um porco; foi cercado pelos convidados,
0s quais amarraram sua mao e conduziram-no ao reservatorio de chicha:
por fim, ele arrebentou as amarras de palha e fugiu para sua casa.
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Identificado a um bicho domesticado (ja que tratado a base de chi-
cha), o anfitrido sofre assim um extremo deslocamento simbélico,
convertido em “comida” dos convidados. Em outras palavras, o anfi-
trido ndo apenas alimenta os convidados, ele € o proprio alimento ri-
tual — e o gesto insistente de abanar o fogo ndo deixa duvidas: estamos
cozinhando, “depois n6s comemos™! Nexo critico do esquema ritual
Cinta Larga, esta passagem desvenda portanto a logica canibal que o
preside —embora o canibalismo ndo exclua a nogdo de reciprocidade;
ao contrario.

No contexto da festa Cinta Larga — e também Surui € Zord, ambos
de lingua Tupi-Mondé — o sacrificio ocupa um lugar central; todos os
atos rituais conduzem a este climax e nele encontram seu significado.
Boa parte da ateng@o dos homens, antes e no decorrer da festa, con-
centra-se na morte da vitima animal. Como disse, ja os convites assi-
nalam esta motivagao:

Para isso ele [0 anfitrido] fez a festa. Para matar o bicho. Para isso que
ele convidou todo mundo, para comer, juntar tudo. Para juntar amigo
para comer aquele bicho [Taterezinho].

Em torno do sacrificio, entdo, reinem-se os convidados — finalida-
de eminentemente social. Significa contratar uma alianga na qual a
vitima faz o papel de intermediario. Ndo um termo, mas relagdo: a
morte ritual da vitima animal comparece aqui enquanto sacrificio sim-
bolico do proprio anfitrido. Ao gém, animal domesticado pelo grupo
do anfitrido, cabe substitui-lo no ato sacrificial. A fun¢do vicaria do
animal, mesmo nao explicitada pelos informantes, € logicamente dedu-
tivel. Numa frase: um “anfitrido animalizado” pelos convidados vai,
em seguida, ofertar um “animal socializado” para ser morto e comi-
do. Com efeito, anfitrido e vitima colocam-se numa relacdo de identi-
dade: metaforica, ja que o primeiro encenou um animal pouco antes;
metonimica, pois ambos “‘pertencem’ a um mesmo grupo social.
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Na madrugada seguinte ao ultimo baile, os convidados LITOmMpem aos
gritos da maloca e dangam e bebem até clarear. De manhi o anfitrizo
amarra o animal pelos pés, diante da maloca. O detalhe denotaria, ou-
tra vez, a associagdo entre a vitima e o anfitridio, o qual também foi
amarrado de modo andlogo. O anfitrido, a seguir, conduz os homens
pela mao, a comegar pelo convidado de honra, e posiciona-os lado a
lado, voltados para o animal amarrado (portanto, de costas para a
maloca), e afasta-se. Com seus arcos e flechas na mao, os homens
dang¢am, avangando e recuando diante da vitima. Em versos improvi-
sados que serdo repetidos pelos demais, o convidado de honra elogia
a hospitalidade do anfitrido e anuncia a morte do animal, e, quando
termina seu canto, ordena que o matem: kaben sakirdra [vamos mata-
lo!]. Num atimo, todos os arqueiros disparam suas flechas. Ao mes-
mo tempo, gritam que ja mataram muitos bichos, nomeando-os: “Vou
matar, como matei aquele veado”, por exemplo.

Desta maneira, no ato mesmo em que sacrificam o gom, os convi-
dados recordam da caga. Numa frase, o sacrificio seria memoria da
caga. Quando referi acima aos cantos dos guerreiros Cinta Larga, disse
que caga e guerra estavam dispostos numa relagdo metaforica, sendo
a primeira uma linguagem para a outra; sabemos agora que também o
sacrificio toca-se nesta mesma clave.

Neste momento do ritual, os participantes promovem uma verda-
deira algazarra. Dificil reproduzir a empafia do fraseado, os gritos de
jubilo, ou descrever o porte altaneiro e os gestos enérgicos da perfor-
mance ritual. Diria apenas, mesmo sob o risco do paradoxo, que pa-
recem estar num alegre combate. Portanto, memoria da caga, mas uma
guerra ritual.®

Abatida a vitima, os homens dirigem-se ao anfitrido, que, a pouca
distdncia apenas, observa o espetaculo, e comunicam que ja mataram
o animal: Amoya, enaeya sakird [meu parente, ja matei para voceé!].
O clima de excitagdo, formalismo e tensdo que antecede o sacrificio
dissolve-se. Os convidados agora presenteiam com flechas o anfitrido.
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O animal morto € disposto sobre folhas ou palhas no mesmo local onde
estava amarrado e, um a um, comegando pelo convidado de honra, os
participantes do sacrificio jogam suas flechas, mirando na vitima ou
em coisas proximas. Estas ndo sdo as flechas que foram usadas para
matar a vitima, sdo outras, bem acabadas e adornadas, e sdo atiradas
com algum comentario jocoso ou depreciativo formulado pelo proprio
arqueiro. O anfitrido entdo aproxima-se para ouvir €, depois, recolher
a flecha para si.

Sobre o corpo do animal, desta maneira, as flechas sdo dadas e re-
cebidas, o que faz dele o penhor da alianga. Mas a0 mesmo tempo em
que suscita a troca, a vitima sacrificial é também trocada: findo o ato
de presentear, o anfitrido retira-se para casa levando os magos de fle-
cha, e o convidado de honra comanda o esquartejamento do animal.
Disseram-me que h4, a seguir, uma danga ao redor da maloca, na qual
os homens elevam os despojos acima da cabega. A carne — as vezes
crua, outras cozida — € depois repartida entre todos os participantes,
que avangam para receber seu pedago — exceto o anfitrido e sua fami-
lia. O sentido deste impedimento ndo poderia ser mais evidente, uma
vez que a vitima simboliza o préprio anfitrido, e sua carne € a contra-
partida das flechas que recebeu. Findo o repasto, os convidados reti-
ram-se apressadamente rumo as suas aldeias; ou o anfitrido a noite
oferece chicha doce, ¢ eles partem na manha seguinte.

Nas festas que comemoravam a vitoria guerreira, os Cinta Larga
costumavam banquetear-se com a carne do inimigo morto, do qual
traziam as pernas, os bragos e a pele da barriga moqueados. A carne
do inimigo era, a maneira culinaria, tratada como a carne de caga:
“gostosa”, “macia” e “gorda” foram os adjetivos que ouvi para quali-
fica-la. No entanto, seu consumo estava cercado de varios cuidados.
Os pedacos moqueados eram cozidos e servidos por quem cozinhou,
e ndo pelo matador. A refei¢do acontecia obrigatoriamente no final da
tarde, e dela somente participavam aqueles adultos que ndo tivessem
filhos pequenos. E mais, ponto fundamental do canibalismo Cinta Lar-

- 189 -



JOAO DAL POZ. SIMETRIAS ENTRE MITO E RITO NOS CINTA LARGA

ga, os comensais estavam associados a animalidade: antes de comer.,
eles sentavam-se em cima de paus e arremedavam urubus, animais ti-
picamente “comedores do podre”. Tais cuidados rituais, realizados
para evitar que sucedessem doengas ou outras desgracas, inscrevem
0 Inimigo e 0s canibais numa ordem necessariamente simbdlica, por-
que, como salientou um informante, “ndo € bicho, é gente mesmo!”’.

Penso que, num certo sentido, esta vitima humana remete indubita-
velmente a uma outra vitima, o gém destinado ao sacrificio ritual. E
verdade que homem e animal entram diferentemente na festa: o pri-
meiro, inimigo morto; o segundo, xerimbabo a ser morto. Mas isto
apenas denota o sacrificio, no interior da festa, enquanto guerra ritual,
como afirmei acima. Importa que, para um e para outro, as festas eram
organizadas com o objetivo precipuo de comé-los!

Enfim, inimigos e animais participam de varios momentos da festa.
Nao s6 o rito de animalizar o anfitrido, imposto a ele pelos convida-
dos a pretexto de “vinganc¢a’ (portanto, guerra), ou a fung@o “urubu’
dos comensais no banquete canibal, mas principalmente os cantos
guerreiros, que, omitindo o etnénimo dos inimigos e atribuindo-lhes
nomes de espécies animais, equacionam simbolicamente a caga ¢ a
guerra. Posta em questdo pelo ritual, cabe interrogar portanto esta
relacdo intima entre animais e inimigos, entre caga e guerra, a rigor uma
relacdo entre comestibilidade e hostilidade.

Uma genese animal

Ora, os Cinta Larga contam um mito em que ndo SO a guerra conver-
teu-se em caga, mas no qual os homens sdo transformados em porcos.
Nio por acaso, decerto, a seqiiéncia mitologica dispde-se simetrica-
mente ao ritual. Ndo havendo na mitologia Cinta Larga uma narrativa
que justifique abertamente a festa, este mito em particular, ao enfocar
uma mesma tematica. talvez traduza melhor as categorias que o ritual
atualiza (cf. Hugh-Jones, 1979:254-5). Como se sabe, mitos e ritos sao
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objetos comparaveis, ndo mecanicamente, € claro, porém reduzidos a
seus elementos estruturais (Lévi-Strauss, 1975[1956]).

O mito em pauta é uma variante da “origem dos porcos selvagens”,
motivo bastante difundido nas mitologias sul-americanas. Embora te-
nha recolhido uma boa versdao do mesmo, tomarei como texto basico
o publicado por Pichuvy Cinta Larga (1988:44-5), aqui resumido:

Quando foram fazer a “primeira guerra” os indios encontraram porcos-
do-mato (queixada) e mataram todos. Um dos homens ndo matou ne-
nhum. Ele estava triste, com ciime da mulher, e por isso ndo lhe de-
ram carne. Enquanto os outros assavam a carne no acampamento, ele
foi andar no mato, cagar cutia. Encontrou o “dono de porco” [classifi-
cado como Pawd], que perguntou-lhe se comeu porco. Negou, dizendo
que estava triste porque seu pessoal ndo lhe deu nenhum pedago de
carne. O dono dos porcos examinou seus dentes, encontrando apenas
pélos de cutia, e prometeu arrumar caga para ele. Deu-lhe entdo nambu
para matar, dizendo:

— Agora teu pessoal vai virar porco lugar meu porco. Vocé ndo. Vocé
ndo comeu nada.Vocé ndo vai virar porco. Vocé comeu cutia, ndo tem
problema.

E perguntou:

- Qual a mulher do seu pessoal que vocé ficou com ciume?

Minha mulher — falou.

~ Eu vou marcar branco. cabelo branco no roste da sua mulher - disse
0 dono dos porcos.

O homem voltou para o acampamente, onde cozinhou o nambu. E
convidou seu irmdao para comer, mas ¢ste recusou:

~ Nambu ndo ¢ para homem. Nambu ¢ para mulher comer.

Ele entdo contou sobre o encontro com o dono dos porcos, mas o ir-
mao nao acreditou.

Enquanto dormiam, o dono dos porcos foi ao acampamento ¢ colo-
cou nas pessoas coco de babagu como dente. E falou para o homem que
ndo tinha comido porco:

Eu ja coloquer dente no seu pessoal. Agora voce pode ir embora
para casa. Quando porco chegar, voce sobe em cima da travessa da
maloca. Quando estiver no mato ¢ ouvir barutho de porco, corta cipo ¢
fica la em cima. Nio ¢ para comer voc¢. Voce ndo pode correr, ele vai

COMer voce.
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Quando passaram os porcos, ele reconheceu a marca branca no ros-
to e matou a “mulher dele que tinha virado porco™. Em agosto ou se-
tembro, os porcos vinham na sua roga, para comer macaxeira.

— Assim que indio queria fazer sua primeira guerra. Depois que foi
virar porco!... Ai ndo deu pra fazer guerra.

Como se V€, para os Cinta Larga ndo se trataria propriamente da
“origem” dos porcos, sendo de sua recriagdo. Pois os homens, segun-
do Pichuvy, teriam matado rodos os porcos, e a acdo do dono dos
porcos, transformando-os nestes animais, tem o fim de preencher este
vazio: “Agora teu pessoal vai virar porco lugar meu porco”. Pichuvy
situa os eventos no tempo mitico de uma “primeira guerra”, enquanto
na versao que recolhi os Cinta Larga estariam procurando os “civili-
zados” — numa e noutra, portanto, trata-se de um conflito com estran-
geiros. E, como ja notei para o ritual, aqui também guerra e caga per-
mutam-se: a guerra virou caga para, se assim posso dizer, acabar em
canibalismo. Bébéti (bébé, porco; -ti, sufixo que conota seres mitolo-
gIcos), como na versdo em anexo, ¢ a designagdo para o dono dos
porcos; sua classificagdo como Pawo, categoria dos sobrenaturais
malévolos, no texto publicado, contudo, parece coerente com a fun-
¢do “dono do mato” atribuida a estes por Gora, a divindade principal
do pantedo Cinta Larga (cf. Pichuvy, op. cit.:41).

Na versdo anexa estdo ausentes o tema do ciime e a mulher marcada
de branco no rosto. Ao invés, nesta, surpreendentemente, enfatiza-se
o lago consagiiineo entre os cagadores: “S6 meus irmdos que come-
ram muito porco, esses mataram muito, muito mesmo’, respondeu o
cacador infeliz a Bébéti. Mas, para este “irmao de verdade™, nenhum
pedago de carne foi dado. De fato, em ambas as versoes ndo se ade-
quam as atitudes dos personagens a relagdo de gramanidade tal qual
vivenciada pelos Cinta Larga. Assim, o irmdo nao deu ou aceitou car-
ne. desacreditou e, inclusive, ridicularizou o outro (“Nambu ¢ para
mulher comer™).
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Lévi-straussianamente, o exercicio de segmentar o mito em unida-
des menores faz surgir simetrias surpreendentes entre a seqiiéncia ri-
tual (R) e a narrativa mitica (M), aqui enumeradas:

R - Os convidados vdo a festa e simulam um ataque guerreiro.

M - Os homens vao a guerra, mas ficam cagando.

R - O anfitrido cria um animal (porco, de preferéncia).

M - Os homens matam porcos, mas um deles (com ciiimes) ndo mata.
R - O anfitrido distribui chicha (antialimento) aos convidados, mas ndo
bebe.

M - Os homens comem carne, mas a negam ao irmao (que ndo matou
porco).

R - O anfitrido ordena cagadas coletivas, para alimentar os convidados.
M - O cagador infeliz vai cagar cutia sozinho, para se alimentar.

R - Os convidados exigem comida, reclamando que passam fome.

M - O dono dos porcos reclama que os homens comeram demais.

R - Os convidados saqueiam a comida do anfitrido.

M - O dono dos porcos examina a flecha e os dentes do cagador infe-
liz e s6 encontra pélos de cutia.

R - Os convidados avangam na cesta de carne dos “pedidos” (dadiva
do anfitrido).

M - O irmdo recusa nambu cozido pelo cagador infeliz (dadiva do dono
dos porcos).

R - Os convidados jogam agua no ouvido do “dono da chicha” (anfi-
trido).

M - O dono dos porcos coloca coco de babagu (ou pedras) na boca
dos homens (dentes).

R - O anfitrido é transformado em “animal” (que ndo vai comer), pe-
los convidados, que se vingam.

M - Os homens sdo transformados em porcos (exceto quem ndo co-
meu) pelo dono dos porcos, que se “vinga”.

R - Um animal a ser morto substitui o anfitrido.
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M - Os homens ocupam o lugar dos porcos mortos.

R - Os convidados matam no terreiro o animal substituto do anfitrido
(sacrificio).

M - O cagador infeliz mata na roga os irmaos (e sua mulher), trans-
formados em porcos (caga).

R - Os convidados presenteiam o anfitrido com flechas.

M - O dono dos porcos ensina ao cagador técnicas de caga.

A partir dessas evidéncias, consolida-se a hipotese de uma estrutu-
ra comum a governar o mito € a festa. Examinados um ao lado do ou-
tro, percebe-se que caminham em dire¢Ges contrarias. O primeiro,
partindo de um antagonismo inicial entre convidados e anfitrido, ao
final resolve-se como uma relagdo de troca mediada pela vitima sacri-
ficial: flechas ornamentadas para o anfitrido, e repartem entre si a car-
ne da vitima. Ja o mito, denunciando justamente a falta de reciproci-
dade, descreve o processo de cisdo de uma unidade de germanos, no
qual os oponentes passam a interagir como caga e cagador. Esta in-
versdo cultural, rigorosamente, mobiliza cada uma das assertivas aci-
ma elencadas. Por conseguinte, se a série mitica expde o estatuto da
animalidade (homens mesquinhos sdo transformados em porcos), a se-
qiiéncia ritual conduz 4 ordem social (anfitrido animalizado € “domes-
ticado”). A primeira instituiria, por assim dizer, o reino animal; a ou-
tra, a soctedade.

Da parte do mito, a animalizag@o resulta de um abuso alimentar, pois
os cagadores comem excessivamente € ndo repartem — sequer com o
irmdo que nada cacou. E no rito, ¢ antes a caréncia que desencadeia
um processo analogo: insacidveis, os convidados estdao sempre atras
de comida (pedem, tomam, vasculham tudo). Mas € apenas no mito
que as operacdes logicas se esclarecem, no sentido de precisar as de-
terminacoes do regime alimentar: por um lado as relagdes de hostili-
dade (guerra, caca, canibalismo), por outro, o parentesco (consan-
giiinidade, afinidade).
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Afins, inimigos

Em sua analise de mitos similares, uma das passagens estratégicas em
Le cru et le cuit, Lévi-Strauss (1964: 96) chama a aten¢@o para as re-
lagdes de parentesco, dizendo tratar-se do conflito entre aliados. As-
sim, a transformag¢do em porcos resultaria da recusa dos tomadores
de mulheres em cumprir as presta¢des alimenticias. Ao invés de cola-
borar com seus cunhados (em troca das esposas recebidas), entregam-
se a atividades sexuais desordenadas, como diz o mito Mundurucu.
Segundo Lévi-Strauss (op. cit.:102), estdo a “tomar segundo a natu-
reza, em lugar de dar segundo a cultura”.

Se é assim, a solugdo ndo parece, a primeira vista, ajustar-se plena-
mente ao mito Cinta Larga, pois aqui a “linha de ruptura” cortaria a
relagdo fraterna, antes que a afim. Ou seja, a versdo Cinta Larga des-
loca para o campo da consangiiinidade as exigéncias de reciprocida-
de. Certamente, deve-se considerar a possibilidade analitica que a ver-
sdo de Pichuvy oferece, ao ressaltar que o cagador infeliz sentia ciimes
de sua mulher. Qual outra razdo para este zelo, sendo uma mulher
infiel? Pivd da m4 sorte do cagador, ela recebeu a marca branca no
rosto quando virou porco, sendo reconhecida € morta pelo marido. As-
sinalar a infidelidade ou, melhor dizendo, a dispersdo sexual significa-
ria denunciar fissuras nas relagdes de alianga. Nao obstante, sdo os pon-
tos que, visivelmente, provocam os maiores dissabores. Um outro mito
contado pelos Cinta Larga, tratando do mesmo problema, vem apoiar

este ponto de vista.

Um homem namorava a mulher de seu primo (paralelo = irmdo clas-
sificatério), mas sentia ciimes e, por isso, convidou-o para tirar filho-
tes de gavido. L4, soltou as 4rvores que serviam de escada e deixou o
primo preso no alto da castanheira. Ele foi acolhido pela gavido-mae,
a qual lhe ofereceu a filha para casar. O gavido-pai defecou sobre ele,
transformando-o em gavido, e ensinou-o a voar. O homem-gavido,
entdo, com a ajuda de seu pai, foi vingar-se daquele que o traiu. Agar-
rou seu primo quando este safa da maloca e foi comé-lo no ninho dos
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gavides. Depois, atirou a cabega do primo no terreiro da maloca (du-
rante uma festa). A cabega virou o nambu-preto, que canta 2 meia-noi-
te (Pichuvy, op. cit.:88-90).

A infidelidade e o ciime, temas que o mito de origem dos porcos
apenas anuncia, colocam aqui a mulher, diretamente, no centro de uma
disputa entre consangiiineos. Como explicar entdo este insélito des-
locamento de sentido na mitologia Cinta Larga, que obscurece as tro-
cas matrimoniais e problematiza as relagdes agnéticas, quando com-
parada as versdes ortogonais analisadas por Lévi-Strauss? Examinando
a etnografia, algumas respostas podem ser sugeridas.

Primeiro, como disse acima, as aldeias Cinta Larga usualmente or-
ganizam-se com base nas relagdes pai-filho (filiagdo) e irméo-irmao
(germanidade), caracteristicas da patrilocalidade. Segundo, o concei-
to de patrilinearidade cumpre uma importante fungéo classificatdria,
identificando unidades sociais por meio das quais a sociedade € per-
cebida (divisdes Kabdn, Mdn e Kabin). Terceiro, todas as relagdes lo-
cais sdo permeadas seja por uma ideologia, seja por uma terminolo-
gia de parentesco consangiiinizante. Por tltimo, o viés obliquo que a
preferéncia avuncular produz e a larga tolerdncia ao incesto endo-
gamizam fortemente a estratégia matrimonial. Todos estes fatores,
complementados uns pelos outros, operam de maneira ostensiva para
valorizar as relagdes agnaticas como definidoras do social e obliteram
deste modo a fungdo da troca de mulheres. Nestes termos, ao que
parece, os mitos estariam tdo-somente reverberando uma sociologia
de indole consangiiinea — e, a0 mesmo tempo, problematizando-a.

Uma tal énfase em desmarcar a afinidade neste nivel proximo leva,
por imperatico 16gico, a supé-la num ambito global enquanto modelo
de relagdo, assimetria crucial da qual a propria reciprocidade seria
subsididria. Em outras palavras, a consangiiinidade, entendida como
relagdo entre “mesmos”, constituir-se-ia num caso particular de uma
relagdo mais geral. Enfim, trata-se de pensar a “afinidade” enquanto
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estrutura, conforme sugere Viveiros de Castro (no prelo). Esta hips-
tese, construida para responder ao atual horizonte etnolégico, pres-
ta-se a explicar o estatuto precério da consangiiinidade na sociedade
Cinta Larga, que mesmo em seu reduto estaria determinada pela ne-
cessidade da troca reciproca e intensa. Pois é esta a moral do mito:
mesmo entre irmaos, a generosidade € obrigatéria...

A nog@o de afinidade pressupde, como se sabe, diferenga, um dife-
rencial, uma determinagdo do exterior. Fundamentalmente assimétrica,
obriga a reciprocidade, a reiterag@o infinita das trocas (alimentos, pre-
sentes, servigos, mensagens, mulheres), sob o risco sempre insanavel
de cumprir seu designio “canibal” (Lévi-Strauss, 1986 [1984]).

O tema da animalizagdo, por sua vez, como uma conseqiiéncia da
ndo-reciprocidade ou de sua impossibilidade (por escassez, eventual-
mente), € recorrente na mitologia Cinta Larga. Contam, por exemplo,
que nos primérdios ndo havia ainda animais (“naquele tempo néo ti-
nha carne”), apenas pequenos macacos. Mas uma crian¢a manifestou
o desejo de “comer carne”, e a divindade Gorda fez entdo dos homens
0S primeiros animais:

Af Gora pegou gente, os indios mesmo pegou gente, juntou povo as-
sim: “Ah, vou tirar esse aqui, tirar esse...”. Ai fez anta, onga, porco,
jacu, mutum, jacamim, capivara, ai fez bicho. Fez peixe, capivara, ja-
caré¢, pato, soco, garga.

A caga € a atividade cotidiana que, dentre todas as outras, declara-
damente mais interessa aos Cinta Larga: a ela os homens se dedicam
assiduamente € € um de seus assuntos preferidos. Por sua vez, no
pensamento mitico, como se viu, os animais foram criados para abas-
tecer de carne os humanos. Distingue-os a principio, portanto, uma
relagdo alimentar, a comestibilidade. De homens desprovidos de ali-
mentos fizeram-se animais para alimenta-los. Contudo, esta “dadiva”
alimentar, ao tomar os animais (“‘homens transformados”, segundo os
mitos) como comida, parece postular um crédito imediato a favor dos
demais homens, na forma de uma obriga¢do em repartir a carne dos
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animais cagados: no mito, uma “divida” ontologica (pois os irmaos
deveriam partilhar a carne com aquele que nio matou nenhum porco);
no cotidiano, uma etiqueta que suscita a distribuicdo entre todos os
homens presentes na aldeia. Menos que um gesto de solicitude, parece
sempre derivar de um saldo a pagar ou a cobrar, que nunca é quitado.
Repartir ou ser devorado, parece ser o enigma aqui enunciado pelo
pensamento mitico.

Com efeito, a recusa em dar mobiliza as forgas da animalizagdo, ou
melhor, da predag¢do. No mito de Mépoxi (um “outro de Gord”, seu
avatar), narrado com maiores pormenores por Pichuvy (op. cit.:25-6),
este aborreceu-se sucessivamente: um cagador ndo generoso (que ndo
lhe deu carne, mas apenas o figado da anta), um genro mesquinho (que
lhe deu pena preta de mutum em vez da pena branca do gavido) e uma
filha ndo hospitaleira (que apontou a rede velha para ele deitar). Fez
entdo chover em profusdo, até inundar tudo, transformando os homens
em peixes: “Eu vou comer peixe!”, vaticinou irado. Na versdo sucin-
ta que recolhi, Mépoxi, o “dono do rio”, jogando pedras nos homens,
vira-0s em animais aquaticos. Mas se dos homens ingratos Mépoxi
criou a fauna aquatica, abriu uma exceg¢éo significativa: salvou sua fi-
lha solteira do diluvio, justamente aquela que gentilmente presenteou-
o com penas brancas de gavido para fazer flechas.

Sem me alongar, fica agora claro que o processo de animalizag@o, pen-
sado como relagdo, exprime um diferencial andlogo a afinidade, ou an-
tes 4 hostilidade, opera uma metamorfose animalizante, que reduz os ad-
versarios a presas alimentares. E desta maneira, portanto, pode-se dizer
que a relacdo com o Outro esta regulada, no pensamento Cinta Larga,
por um crédito essencialmente canibal. Circunscrita ao nivel local, a troca
reciproca corresponderia a um limite inferior da predagdo, enquanto, para
além desta, toda relagfio ¢ imediatamente de comestibilidade.

Porém, se para os Cinta Larga a relagdo de predagdo articula os
diferentes dominios (homens, animais, inimigos), ela surge sempre
deslocada simbolicamente, desfocando a agdo humana. Pois tudo acon-
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tece como se a violéncia estivesse fora da sociedade ou, mais especi-
ficamente, no dominio da animalidade. E os animais seriam, neste sen-
tido, os mediadores simbdlicos de toda predagéo.

Na caga, a estratégia € a de similitude do cagador Cinta Larga, que
se 1dentifica metonimicamente a sua presa. Para isso, concorrem ele-
mentos de diversas ordens, a saber: técnicos, como imitar a “fala” do
animal; magicos, com o uso de remédios vegetais (simpaticamente re-
lacionados a um animal); psiquicos, mediante transferéncias oniricas
(o cagador sonha que € a caga); de conduta, por meio de restri¢gdes ali-
mentares (ndo come certas partes do animal); e mesmo sexuais, a se
considerar eventuais relagdes bestiais com os animais abatidos. Me-
tamorfose do homem em animal, como bem disse Priscilla Ermel (1988:
140), dissolu¢do do sujeito no objeto, a caga enquanto relagdo de
predagdo realiza um movimento extremo de exterioridade — recurso
paradoxal, na medida em que esta € uma atividade cotidiana, necessa-
ria a reproducdo da sociedade.

Também na guerra, ndo sé os inimigos sdo assimilados aos animais
(evitando falar etnénimos; nos cantos e nas falas os Cinta Larga alu-
dem a eles como animais a cagar), mas também os proprios guerrei-
ros se pensam como ongas ou harpias, posicionando-se desta maneira
no terreno da animalidade.

Por fim, tanto o ritual festivo quanto o banquete canibal implicam
em animalizagdo — dos comensais neste, do anfitrido naquele. Para o
repasto antropoféagico, os comedores de carne humana ritualmente
associavam-se a animalidade, imitando urubus (comedores do podre).
Na festa, o anfitrido animalizado é propriamente a “comida dos con-
vidados”, embora substituido no sacrificio por uma vitima animal.

Ritual e sociedade

Cagadores e guerreiros utilizam-se, portanto, de um ardil: a passagem
simbolica para o outro lado — para o reino animal-, inscrevendo ai a
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predagdo, a violéncia. Estas seriam, entdo, tipicamente caracterizadas
como relagdes entre animais. Em termos claros, o esforgco simbolico
tenta mascarar a hostilidade, remetendo-a a animalidade. Este afasta-
mento permite definir ideologicamente (e ritualmente) a troca recipro-
ca enquanto “condi¢éo” da vida social. Numa férmula algébrica:

troca : sociedade :: predagdo : animalidade

A maquina ritual esté toda aqui: por meio de movimentos repetidos
a exaustdo, sob formas variadas, a festa buscaria compulsivamente
congragar dois grupos opostos, numa tentativa de unir o que esta se-
parado, apaziguar o que € hostil. Neste sentido trabalham as trocas
complementares, em particular a reciprocidade entre alimentos e ob-
jetos artesanais. E aqui devo concordar com Mauss (1974:129): “por-
que o doador se da ao dar, e, se ele se da, € porque ele se deve —ele e
seu bem — aos outros” (grifos no original). H4a sempre algo de si no
que se d4 (e por isso os Cinta Larga destroem, ao lado dos pertences
do morto, também os presentes que ele havia dado). E assim, de al-
guma maneira, trocando os grupos trocam a si, em alianga.

Um ultimo ponto a observar diz respeito a posigdo dos inimigos, ou
antes, dos estrangeiros, visto que o esquema ritual se desenvolve sob
uma ldgica canibalistica que opde os convidados ao anfitrido e seu
grupo. O mecanismo canibal, que faz do ato antropofagico o trago
diacritico da guerra contra os ndo-Cinta Larga, for¢a a pensar num
modelo concéntrico, organizado pela relagdo de predagdo — um mo-
delo analitico semelhante foi proposto por Viveiros de Castro (no
prelo). A distancia maior estdo os inimigos. Hostilidade maximizada,
sdo percebidos como exteriores ao sistema, e assim determinados pelo
canibalismo: “fora come”, declaram entdo os Cinta Larga. A anima-
lidade, como vimos, é seu paradigma; os animais, mediadores simbo-
licos da relagdo. Na parte central do circulo, raio minimo, domina a
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ideologia consangiiinizante, endogamica, incorporadora, testemunhada
pelas trocas reciprocas. Na zona média, entre uma e outra, situam-se
os “potencialmente afins”, aqueles que podem eventualmente estar
incluidos na rede de trocas (e por isso fora do circuito canibal: apenas
“mata e joga fora”, ¢ o modo de os homicidas procederem).

Evidentemente as posig¢des ndo sdo fixas, porém permutéveis, con-
textuais. Porque os “civilizados” tornaram-se, de alguma maneira, “par-
ceiros comerciais” (de inicio, fornecedores de ferramentas), os ritos
antropofagicos tiveram de cessar. Nada mais légico, pois ndo eram mais
Inimigos para comer; se posso dizer, sdo agora “inimigos para trocar’’.
E nesta condigdo vdo suscifar outros ritos, os mesmos que articulam
grupos locais Cinta Larga: dangas, presentes, visitas, casamentos...

As atitudes rituais, enquanto esforgo de sintese ou mecanismo de
integragdo de contrarios, vdo prestar-se justamente aos primeiros con-
tatos dos grupos Cinta Larga com os Zarey (como sdo chamados os
“civilizados” ou “brancos”) em quase todas as ocasides. Se o mito
discutido acima indica o caminho da animalizag#do, por auséncia de
reciprocidade, aqui a diregdo sera invertida. Descrevi em outro lugar
(Dal Poz, 1991) as diversas tentativas de “participa¢do” desses inimi-
gos e destaquei os aspectos rituais desses eventos: desarmados, brin-
calh@es, trocando cocares e colares por comida e ferramentas, belis-
cando garimpeiros para fazé-los dangar ou mesmo dando mulheres aos
ex-inimigos. Ndo sdo estes os gestos da festa?

Entre mito e rito, simetrias e inversdes levam de um a outro. Seu es-
tudo em conjunto permitiu balizar algumas categorias que o ritual ope-
ra, mas que sdo melhor discriminadas no pensamento mitico. E a forma
ritual, mais que uma expressdo ou apenas dramatizagdo dos principais
temas dessa sociedade, pode ser vista como um mecanismo de sua tota-
lizagdo, configurando a possibilidade de sua existéncia social e asseve-
rando seus significados culturais. Dialeticamente, contra a predagéo!
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Notas

I Os dados sobre os Cinta Larga provém de inimeros periodos de campo,
distribuidos entre os anos de 1980 e 1988. De inicio, como participante
de um projeto indigenista da OPAN na 4rea Aripuana (Aripuand - MT)
e, depois, para fins de pesquisa académica. Realizei também levantamen-
tos bibliograficos e documentais exaustivos. Este artigo €, com muitas
corregdes e acréscimos, o topico I do capitulo V da dissertagdo de mestrado
apresentada ao Departamento de Antropologia/USP. Agradego efusiva-
mente 0s comentarios, criticas e sugestdes da banca examinadora — for-
mada por prof. dr*. Manuela Carneiro da Cunha (orientadora), prof. dr.
José Guilherme Magnani e prof. dr. Eduardo Viveiros de Castro —, que
aproveitel no que foi possivel. Agradego ainda aos colegas que participa-
ram do grupo de trabalho “Pesquisas em andamento em etnologia brasi-
leira”, coordenado por Marco Antonio Gongalves e Marnio Teixeira Pin-
to, na XVIII Reunido da ABA (abril/92), em Belo Horizonte-MG, no qual
uma versdo mais sintética foi discutida.

2  Antes da aquisi¢do de cachorros, galinhas, porcos e bois, os animais domés-
ticos eram, na verdade, animais domesticados: queixadas, caitetus, maca-
cos, araras, harpias, quatis, jabutis etc. Capturados pelos cagadores e pos-
tos sob os cuidados das mulheres, eram destinados, particularmente os
queixadas, caitetus e jabutis, ao sacrificio ritual. A harpia € uma excegdo,
pois seu aprisionamento garantia o suprimento regular de penas para fle-
chas. Se a domesticagdo, de certa maneira, promovia uma identificagdo do
xerimbabo com o grupo social, sua morte ritual nas festas e funerais, po-
rém, reintroduz distinces e, através desta operagdo, produz novos signifi-
cados simbé6licos. Assim, nos funerais, ¢ como se, para efetivar a morte do
membro do grupo social, fosse necessario duplic-la, e matando os animais
vivos matariam simbolicamente o morto, isto é, aniquilariam a “memoria”
do morto associada aos animais domésticos) (cf. Dal Poz, 1991:300-5).

3 C. Junqueira (1981:56-7) adverte que a classificagdo das designagdes
patrilineares como “clas” poderia ser um equivoco, e prefere trata-las como
subgrupos — o que &, talvez, um outro equivoco. Ainda que haja defini-
¢des mais permissivas para o termo “cla” (cf. Fox, 1986:107), procurei
evitar o uso deste conceito que, de um modo ou outro, sempre esteve as-
sociado a grupos exogamicos ou com algum tipo de vida corporada — e
os dados Cinta Larga oferecem vérias davidas de que este seja 0 caso.
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4  B. Mindlin (1985:46-9) afirma que, para participar da festa, “um homem
deve ter um cunhado” na “metade” oposta (metare, “os do mato”; iwai,
“os da comida™). Ou seja, a festa seria fun¢do da troca de mulheres. A regra
proposta e a sociologia de metades e linhagens na qual a autora se apbia,
contudo, parecem pouco verossimeis. Na verdade, as equacdes da festa
Surui muito se aproximam do ritual Cinta Larga. Comparando-os, creio
que se possa chegar a uma interpretagdo dos rituais que dividem a aldeia
Surui, sem a necessidade de postular uma organizagdo dualista, teoria
linhageira ou regras de afinidade para sua realizagdo. Hé que pensar, tdo-
somente, no estatuto simbélico da troca ritual (alimento/artesanato) que,
este sim, se veicula através de categorias apropriadas de dominios diver-
sos (afins, inimigos, animais). Ndo um “resultado” da alianga matrimo-
nial, como parece averiguar Mindlin, mas, ao contrario, o ritual dramati-
zaria o proprio principio da troca nesta sociedade, numa generalizagdo que

toma a nogdo de afinidade enquanto esquema logico.

5 Em algumas festas observei que uma das fileiras era formada exclusivamente
pelos convidados, enquanto a outra por moradores € outros convidados.

6 Priscilla Ermel (1988) estudou a musicologia Cinta Larga, na drea Roosevelt,
descrevendo as formas e instrumentos musicais e analisando os significa-
dos e contextos dos cantos e a musica das flautas. A importéncia desse
estudo corresponde, com efeito, 2 dimensdo que a expressdo musical ocu-
pa nessa sociedade, enquanto linguagem das parti¢des da sociedade (in-
dividuos, géneros, idades, grupos).

7  Os Gavido e Zord, quando caminham para a guerra, temem ser traidos
pelos préprios joelhos, e por isso evitam falar o nome do inimigo: seu joelho
poderia denuncié-lo ao joelho do outro (Marcio Silva, 1987: infs. pesso-
ais). Tenho que, de maneira analoga, os Suruf se impdem siléncio acerca
dos inimigos, alegando que se “falar alto” eles escutariam (Catarino Sebirop:

entrevista a Inés Hargreaves, 1986).

8 Neste aspecto, os Suruf afirmam, sem rodeios, o significado simbélico do
comportamento ritual: xingam e brigam com a vitima animal, “como se
fosse inimigo” (Henrique Suruf, infs. pessoais).
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ABSTRACT: This paper discusses the Tupi-Mondé Cinta Larga cosmo-
logical axis which is centered on human-animal relationships contrast-
ing it with other Tupian cosmological conceptions which are usualy fo-
cused on human-spirit relations. In this particular society, social ties are
thought of through a code based on animal qualities which can be best
understood when ritual ceremonies ensuring group cohesion are observed.
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