A TRANSLUCIDEZ DA ANTROPOFAGIA TUPINAMBA
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RESUMO: Este artigo analisa as interpretaces do canibalismo tubinamba presentes nos
registros de viagens franceses e portugueses do século XVI. Correlaciona com tais
interpretacbes aquelas realizadas pelos classicos da etnologia brasileira. Discute,
especialmente, a explicacdo do canibalismo como vinganca ritualizada e como um aspecto
essencial da sociabilidade dos amerindios. Atribui ao pensamento indigena a abertura de novas
formas de pensar a subjetividade.
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ABSTRACT: This article analyzes the interpretations of Tubinambéa cannibalism presented in
French and Portuguese travel memoirs from the sixteenth century, correlating such
interpretations to those performed by the classics of Brazilian ethnology. It discusses
cannibalism as a ritualized revenge and as an essential aspect of the sociability of the
Amerindians, highlighting new forms of understanding subjectivity stemmed from indigenous
thought.
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“Eles falam do tempo
Eduardo Viveiros de Castro
(2002, p. 235).

Segundo o historiador Eduardo Bueno (2010), seria uma tarefa de
grandes proporcoes a tentativa de tracar um quadro global da pré-
histéria brasileira. Tanto se a tomassemos no aspecto temporal quanto
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no espacial. Teriamos que levar em conta 500 séculos (ou 50 mil anos)
de existéncia e uma area de pesquisa que se estenderia da Amazonia ao
Pampa e do Nordeste ao Pantanal. Por isso mesmo, antes da década de
60 do século XX, pouquissimos pesquisadores ousaram enveredar por
caminhos tao longinquos e idades tao remotas.

O médico naturalista dinamarqués Peter Lund, pesquisador em
botanica e zoologia, foi pioneiro em trabalhos arqueoldégicos no Brasil.
Suas descobertas de fésseis humanos em 1840, no estado de Minas
Gerais, constituiram um grande avanco para a arqueologia brasileira.
Junto aos fosseis daquele que ficaria conhecido como o “homem de
Lagoa Santa” (homenagem ao municipio onde ocorreram as
descobertas), foram encontrados ossos de animais, machados, pontas
de flecha, furadores e outros instrumentos de pedra lascada, datados de
11 mil anos. Em 1842, Lund publicaria Sobre a Antiguidade do Homem
de Lagoa Santa, um tratado a propdsito dessas descobertas. Suas
memoarias seriam organizadas e traduzidas para o portugués apenas em
1950, pelo paleontdlogo Carlos de Paula Couto (1910-1982), sob o
titulo Memorias sobre a Paleontologia Brasileira. Estes talvez sejam os
primeiros escritos sobre o periodo anterior a ocupacao pelos europeus
da regidao que chamamos Brasil.

Por outro lado, é possivel notar uma velada renuncia a pré-
histéria dos povos indigenas brasileiros. E, consequentemente, de uma
alternativa ao ponto de partida comumente adotado para a Histéria do
Brasil. Geralmente, definido pela chegada dos europeus em nestas
terras ja povoadas.

Apontamos esta lacuna historiografica para situarmos o tempo no
discurso antropofagico no Brasil. Tempo referencial da proposicao
modernista de definir-se excéntrico a  histéria oficial do
“descobrimento”. Tempo Outro, cuja alteridade se constituira em
referéncia historica para as interpretacdes das cronicas de viagem do
século XVI, por parte dos modernistas brasileiros e pela antropologia
vindoura. Tempo fundamental no qual repousou a nocdo de
antropofagia em Oswald de Andrade.

Esse enfoque temporal nao oficial tornou-se possivel desde
quando os modernistas brasileiros introduziram uma interpretacao
propriamente antropofagica do material etnografico legado pelos
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“viajantes” e missionarios do século XVI. Dela brotou a questdo
levantada neste trabalho: Em que consiste a l6gica do tempo da razao
antropofagica? Que nocao de sujeito inclui?

Durante as tentativas de implantacao de estabelecimentos
coloniais, sabemos de diversos relatos sobre os povos indigenas
brasileiros do século XVI. Produzidos a partir do contato real de
“viajantes” e missionarios com esses povos, formaram um corpus
diversificado e controverso. Relatos que podem ser concebidos ao modo
de uma etnografia precoce.

Resumidamente, esse material etnografico precoce situa-se em
dois dominios, o da “literatura informativa” e o da “literatura de viagem”,
e ainda representa o que ha de mais precioso sobre os povos nativos do
Brasil no periodo do “Descobrimento”. Com eles e contra eles se
construiram e se constroem discursos e siléncios sobre o tema da
antropofagia.

Estudos arqueoldgicos recentes apontam que boa parte do
territorio brasileiro era habitada por homens cacadores e coletores pré-
histéricos, ha, pelos menos, doze milénios (BUENO, 2010). Entretanto, o
povoamento da Costa Atlantica brasileira pelos Tupinamba ocorreu
apenas nos ultimos séculos anteriores a chegada dos invasores
europeus (RIBEIRO, 1995).

Falantes? de linguas do mesmo tronco tupi, os Tupinamba
formaram grupos sociais diversos por todo territorio no qual se
inventou o Brasil, embora nao chegassem a constituir uma nacao. Sabe-
se que cada grupo, ao crescer, se bipartia, compondo povos distintos.
Ao se diferenciarem, logo se estranhavam e passavam a hostilidade
mutua. A tradicdo de guerra entre os grupos aperfeicoou nos individuos
os dotes guerreiros e fez deles os povos dominantes do litoral
brasileiro, desalojando antigos ocupantes oriundos de outras matrizes
étnicas (RIBEIRO, 1995).

Mas essa tradicdo guerreira dos Tupinamba sé fora interpretada
como bravura pelos cronistas europeus enquanto estes eram tributarios

2 Né&o é um exagero reconhecer que os indigenas falavam e ainda falam. Embora, amitde, negligenciemos
o fato de que pensem.
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de feitos heroicos3 indigenas, na ocasido de aliancas de guerra contra
invasores concorrentes. Os discursos dominantes posteriores excluiam
esse atributo, especialmente do contexto da antropofagia. Tratada como
uma pratica marginal e horrenda.

A negacao da antropofagia como fendbmeno integrado a cultura
das sociedades amerindias marca o discurso civilizador do processo de
colonizacao, especialmente na literatura informativa de lingua
portuguesa. Embora a retérica da antropofagia permaneca recorrente e
pujante na literatura de viagem francesa.

As cronicas de religiosos como Jean de Léry, André Thevet, Claude
d'Abbeville e Yves d'Evreux trazem a tona, curiosamente, uma
relativizacao do tema da antropofagia. De onde viria o desassombro
desses missionarios para fazer falar o canibal vivo, guerreiro, agente,
sujeito da historia?

Para responder a essa pergunta, é preciso levar a sério a presenca
do tema do canibalismo# na literatura francesa. Conforme Frank
Lestringant (1997), o desenvolvimento desse tema na literatura francesa
é uma tradicdo que alcancou seu ponto alto no século XVI. A partir dai,
sofreu uma degradacdao progressiva (em paralelo com a destruicao
cultural e o genocidio dos povos indigenas) até o século XIX. Segundo
ele, é possivel restabelecer este percurso decadente tracando-se uma
linha que vai de Montaigne (século XVI) a Flaubert (século XIX).

Montaigne e Flaubert representam os dois sentidos extremos
atribuidos ao canibalismo na literatura francesa. O primeiro sentido
extrai-se do préprio encontro de Montaigne com os “canibais” enviados
do Brasil e recém-desembarcados na cidade de Rouen5, Franca, em
1562. Naquele momento o canibalismo gozava de grande prestigio na
literatura e na filosofia. Esse encontro é um exemplo desse prestigio e

3 Dentre esses herois estd o Tupiniquim Tibirica, que “salvou” S&do Paulo, em 1562, do ataque dos
Tamoios, aliados dos franceses; o0 Temimino Araribdia, que tomou parte da vitoria sobre os franceses em
1567; o Potiguar Felipe Camardo, que ajudou a derrotar os holandeses em 1649 (BUENO, 2010).

4 Segundo Frank Lestringant, Colombo foi quem recolheu o termo, cuja origem seria a seguinte: “O nome
dos canibais deriva originalmente do arawak ‘caniba’, que seria altera¢do de ‘cariba’, palavra pela qual os
indios caribes das Pequenas Antilhas se autodesignavam, e que, em sua lingua, significaria ‘ousado’”
(LESTRINGANT, 1997, p. 27).

% Rouen ¢ a cidade francesa onde ocorreu, em 1550, a festa em honra do rei Henrique Il e da rainha
Catarina de Médicis, cujo motivo era a vida dos selvagens no Brasil. Simulando-se uma floresta
brasileira, um grupo de 300 pessoas, entre as quais cerca de 50 indios, reencenou habitos e costumes dos
nativos do Brasil, incluindo o ritual antropofagico e a simulagdo de uma guerra entre duas tribos (ver
DENIS, 2007).
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da curiosidade que os canibais despertavam no século XVI. O
“canibalismo” serve a Montaigne para expressar a ma consciéncia que
tem de sua propria sociedade:

N3ao me pesa acentuar o horror barbaro que tal acgao
significa, mas sim que tanto condenemos suas faltas e
tdo cegos sejamos para as nossas. Penso que ha mais
barbarie em comer um homem vivo que morto,
dilacerar com tormentos e martirios um corpo ainda
cheio de vitalidade, assa-lo lentamente e arroja-lo aos
caes e aos porcos, que o mordem e martirizam (como
vimos recentemente, e nao lemos, entre vizinhos e
concidadaos, e nao entre antigos inimigos, €, o que é
pior, sob pretexto de piedade e de religiao) que em o
assar e comer depois de morto. Crisipo e Zenon, chefes
da seita estdica, opinavam que nao havia mal nenhum
em nos servirmos dos nossos semelhantes como
alimento, se a necessidade a tal nos obrigasse; sitiados
nossos antepassados por César na cidade de Alésia,
resolveram obviar a fome do assédio com os corpos dos
ancidaos, mulheres e outras pessoas inuteis para o
combate (MONTAIGNE, 1978, p. 24).

O segundo sentido do canibalismo na literatura francesa decorre
de uma nova visita de “canibais” a Europa, esta em 1853, a mesma
cidade de Rouen. Desta vez, Flaubert é quem vistoria os Cafres da Africa
do Sul. Este momento configuraria o “desencontro” que marcaria a
decadéncia do “canibalismo” como tema: “Flaubert ndo enxerga mais do
que uma horda de ‘primitivos’ cuja visao lhe suscita um horror quase
sagrado. O dialogo com seres tao despossuidos ndao podia ser mantido”
(LESTRINGANT, 1997, p. 12).

A diferenca de tratamento do canibalismo e dos canibais nesses
dois momentos é apenas uma amostra do que aconteceria, num
contexto mais amplo, no ambito das relacbes progressivamente
degradadas do Ocidente com antropofagos de diversas partes do
mundo:

Da idealizacdo heroica do Renascimento ao crepusculo
tempestuoso do romantismo, a degradacao da imagem
do outro se acompanha, no mesmo periodo, de uma
incompreensao crescente da antropofagia. O modelo de
explicagcao pelo rito, que é o primeiro, é rapidamente
substituido, em nome da filosofia e da ciéncia, por um
esquema determinista que remete o uso da matéria a
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tradicao do constrangimento natural (LESTRINGANT,
1997, p. 15).

Deslocado do seu contexto original mais favoravel ao
canibalismo, o espédlio da literatura de viagem do século XVI, em
especial a de lingua francesa, afirma-se, posteriormente, como um
corpus privilegiado na construcao de um discurso relativizador da
alteridade canibal. Reeditando uma tradicdao que teve em Montaigne seu
principal representante, na medida em que o filésofo serve-se, em
primeira mao, desses relatos como dados para formular o humanismo
de sua filosofia. Presente, inclusive, em sua concepcdo do canibalismo.

Um quadro afirmativo do canibalismo nos relatos dos
missionarios pode ser tracado, primeiramente, com André Thevet
(1502-1592), em As Singularidades da Franca Antartica (1978). O autor,
um estudioso de cosmografia e cartografia, humanista, frei franciscano,
veio ao Brasil como membro da expedicdo comandada pelo oficial naval
Nicolas Durand de Villegagnon. Expedicdo destacada pelo rei Henrique Il
na tentativa de fundar a Franca Antartica, estabelecimento colonial
situado na costa sudeste do Brasil. Thevet permanecera em terras
brasileiras de novembro de 1555 a janeiro de 1556. Durante sua
permanéncia, coletara muitas informacdes sobre os indigenas da Baia
de Guanabara, local do empreendimento colonial francés. Diversidade e
quantidade de dados que conferiram a seu livro o valor documental que
ainda possui.

Destacamos desse relato, notadamente, a forma de interpretar a
coragem dos “selvagens”. De forma muito diferente da “retdrica
jesuitica” ulterior (LUZ, 2006), Thevet entende a “grande obstinacao e
coragem” dos Tupinamba em combate. Visto como um “apetite”, um
“mero apetite de vinganca” (THEVET, 1978, p. 127). Esse “apetite de
vinganca” é adotado como explicacdo para a eterna inimizade entre os
grupos vizinhos tupinamba, e como motivo das guerras sangrentas
associadas a pratica da antropofagia.

Percebe-se, ja nesse autor, que a bravura demonstrada na guerra
é aqui descrita e interpretada ndo como expressao de uma violéncia
animalesca, mas como um processo de interacdo entre 0S grupos
envolvidos, movidos pelo sentimento mutuo de vinganca, em razao de
ultrajes reciprocos cometidos contra parentes ancestrais.
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Desse modo,

a vinganca, a hostilidade mutua, seriam elementos

recorrentes na sociedade tupinamba. A guerra, nesse contexto, é vista,
antes de tudo, como um jogo que satisfaz o “apetite de vinganca” dos

grupos envolvidos:

Antes de entrarem em |uta aberta [...], postam-se no
campo onde travara o combate, afastados do inimigo a
distdncia de um tiro de arcabuz. Durante um certo
tempo (as vezes um dia inteiro), ficam trocando
injurias e ameacas, fazendo uns para os outros as mais
cruéis e medonhas caretas que podem, ululando e
gritando com tal estridor que nao conseguiria ouvir o
ronco de um trovao. Revelam ainda suas terriveis
intencdes por meio de gestos, erguendo seus bragos e
maos, e exibindo suas clavas e tacapes, enquanto
vociferam: ‘nds somos valentes! Ontem, devoramos
VO0Sso0s pais; hoje devorar-nos-emos’ (THEVET, 1978, p.
127).

Acrescente-se que, por constituir-se numa retaliacdo mutua e

ritual, a vinganca

tupinamba descrita por Thevet adquire contornos

estabelecidos pela distincdo natureza/cultura. Isso diferencia a

antropofagia tupinamba de uma simples reacdo instintiva, de natureza

puramente animal.

A natureza social inerente a vinganca torna-se a

fronteira para a concepcdo da antropofagia como uma instituicao

cultural.

O canibalismo, diz-nos Thevet, &€ um assunto de
vinganca, e essa explicacdo ele impora a maior parte
de seus contemporaneos. Ora, ‘vingar-se com todos os
dentes’, para retomar uma bela expressao que nasceu
de sua pena, tem muito pouco a ver com o apetite
cego do ogro ou mesmo do lobisomem que devora seu
proximo na falta de outro alimento. A expressao aplica-
se a mastigacdo de piolhos e de pulgas pelos indios
Tupinambds, mas poderia igualmente servir ao
consumo, pelos mesmos, de seus inimigos prisioneiros
de guerra. Essa atividade oral manifesta um terrivel
apego a uma extrema impulsividade pouco
compativeis, sem duvida, com a caridade crista. Apesar
da repugnéancia que o observador possa ter em relagao
a tais praticas, que ele qualifica propositadamente de
‘bestiais’, é forcado a constatar que se trata de
atividades humanas, estruturadas numa conduta,
irrigadas por um sentido (LESTRINGANT, 1997, p. 86-
87).
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Na condicdo de cosmografo, Thevet estabelece esta delimitacdo
entre canibalismo e antropofagia ritual a partir de parametros
estritamente geograficos. Situa os “canibais” na regido que vai do
Maranhdo até a Bahia de Todos os Santos. E fixa os praticantes da
antropofagia ritual® na regido de Cabo Frio (LESTRINGANT, 1997). A
delimitacdo geografica de Thevet estabelecia que os indigenas do sul
devoravam, exclusivamente, os inimigos, guerreiros aprisionados em
guerra ou seus descendentes masculinos. Ao contrario dos ferozes
canibais do norte, que ndo discriminavam suas vitimas. Logo, a
demarcacdo geografica remete também a uma delimitacdo conceitual da
antropofagia apoiada na presenca ou auséncia de regras de
diferenciacdo das vitimas preferenciais.

Publicado em 1557, o livro de André Thevet, As Singularidades da
Franca Antartica, foi o substrato etnografico para o capitulo intitulado
Dos canibais, dos Ensalios de Montaigne. A descricdo pormenorizada do

6 Em sua descrigdo, Thevet nos da o sentido envolvido no ritual canibal: “[...] Os prisioneiros trazidos
para a aldeia — cada guerreiro pode trazer quantos quiser, mas geralmente s6 traz um ou dois — serdo ali
regiamente tratados. Cinco dias depois de sua chegada, entrega-se ao prisioneiro uma mulher, que pode
ser até mesmo a filha daquele que o capturou! Ela estd encarregada de prover a todas as suas
necessidades, inclusive a de fazer-lhe companhia na rede. Ao mesmo tempo, sdo-lhes servidos os
melhores alimentos que se puderem encontrar. O objetivo é o de engorda-lo qual capdo na ceva, até que
chegue o dia de maté-lo. [...] Depois que o prisioneiro estd devidamente cevado e engordado, matam-no,
considerando uma grande honra o ato da execugdo. E para a solenidade convidam todos os seus amigos
[...]. Durante todo o dia e toda noite 0 condenado entoa cang¢es como esta: ‘Meus amigos margajas sdo
pessoas honradas e sdo habeis e fortes guerreiros. Eles prenderam e devoraram grande nimero de
inimigos. Agora serei devorado por eles, no dia marcado. Eu, porém, ja matei e devorei muitos parentes e
amigos do homem que me aprisionou’ [...].

[...] No dia solene, todos os assistentes adornam-se com belas plumas de diversas cores, ou
pintam 0 corpo inteiro, especialmente aquele que ird deferir o golpe fatal. Este carrasco devera estar o
mais completamente ataviado que puder, trazendo sua espada de madeira ricamente guarnecida de penas.
Quanto maiores forem os preparativos para a sua morte, o mais radiante ficar4 o condenado. Terminados
0s preparativos, conduzem-no a praca publica, devidamente amarrado com cordas de algodao,
acompanhado de dez ou doze mil selvagens. Ali, executam-no do mesmo modo como se mata um porco:
a porretadas. Estas, porém, sdo precedidas de um longo cerimonial. A mulher que tinha sido dada ao
prisioneiro, morto este guardard um luto aliviado.

Logo depois que o matam, os selvagens reduzem o corpo a postas, tomando o cuidado de aparar
0 sangue. Lavam seus filhos homens neste sangue com o fito de torna-los mais corajosos, conforme
pensam, e de mostrar-Ihes como deverdo proceder com os inimigos quando chegam a idade adulta. E de
crer que os seus contrarios procedam de maneira idéntica em relacéo a eles.

Retalhado o corpo e assado a moda indigena, seus pedagdes serdo distribuidos entre tantas
pessoas quantas ali se encontrem [...].

([...] © selvagem que executou o prisioneiro, cumprida a sua tarefa, retira-se para sua morada,
onde permanece todo dia sem comer nem beber, deitado em sua rede, onde fica durante trés dias seguidos
sem por o pé no chéo.[...] depois de um determinado tempo, tomaréa ele de um instrumento cortante, feito
dos dentes de um animal chamado aguti (cutia), e com ele fara diversas incisGes e furinhos em varios
pontos do corpo [...]”. (LESTRINGANT, 1997 p. 131-133).
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ritual antropofagico contidas no livro de Thevet permite ao ensaista
francés fazer a critica de sua propria sociedade:

Tenho em meu poder o canto de um desses
prisioneiros. Eis o que diz: ‘Que se aproximem todos
com coragem e se juntem para comé-lo; em o fazendo
comerdo seus pais e seus avos que ja serviram de
alimento a ele préprio e deles seu corpo se constituiu.
Estes musculos, esta carne, estas veias, diz-lhes, sao
vossas, pobres loucos. Ndo reconheceis a substancia
dos membros de vossos antepassados que no entanto
ainda se encontram em mim?  Saboreai-o0s
atentamente, sentireis o gosto de vossa prépria carne.’
Havera algo barbaro nesta composicdo? (MONTAIGNE,
1987 p. 105).

Montaigne percebe que o “apetite de vinganca” dos Tupinamba
tem um carater ancestral. Remete a vinganca a meméria de uma injuria
da qual cada membro do grupo, indiretamente, fora vitima. O ultraje ao
parente ancestral, embora sem um carater pessoal e mesmo real, torna-
se hegemonico como discurso para manter os grupos irreconciliaveis e
diferenciados como tais.

A vinganca se apoia, portanto, numa memoria transmissivel do
ultraje, de geracdo a geracao. “Isto € um sentimento que se transmite de
pai para filho” (THEVET, 1978, p. 135). O processo de constituicao dessa
memoria ndo exclui a crianca indigena em idade muito tenra. Durante o
ritual antropofagico, o costume de passar o sangue do inimigo recém-
executado no bico dos seios das maes revela uma faceta da educacao
infantil para a vinganca.

A memoria do grupo social faz parecer aos individuos que aquilo
que esteve no discurso do grupo desde o inicio de sua vida individual
esteve ali desde sempre. “Como uma desculpa para sua impossibilidade
de selarem um acordo honesto, alegam que seus vizinhos e eles tém
sido inimigos para todo o sempre...” (THEVET, 1978, p. 127).

O missionario, obviamente, espanta-se com esta impossibilidade
de conciliacdo entre os Tupinamba: “[...] Nao se pense jamais em
reconciliar um silvicola com alguém que ele julgue té-lo ultrajado, por
menor que seja a ofensa” (THEVET, 1978, p. 135).

Esses relatos e interpretacoes preliminares da vida dos selvagens
brasileiros concebem a guerra e a antropofagia tupinamba assentadas
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num modo especial de sociabilidade. A recorréncia desses fenomenos
seria uma forma paradoxal de manter a coesao de sua proépria
sociedade, pela via da agressao mutua. A partir dai, parece possivel
estabelecer a hipotese de a vinganca apoiar uma regra de sociabilidade,
a saber: a proibicao da reconciliacio com os povos vizinhos, com o
objetivo de que fosse mantido o exocanibalismo.

Vejamos, entretanto, se os relatos de Thevet que conduziram a
essas hipoteses iniciais sobre o canibalismo encontra apoio nos relatos
de Jean de Léry, outro importante espélio da “literatura de viagem” do
século XVI.

O calvinista Jean de Léry (1534-1613), recrutado por ordem de
Villegagnon em Genebra, chegou ao Forte Goligny, na Baia de
Guanabara, em principio de marco de 1557 para contribuir na
construcao de “um refugio a todos que desejassem fugir as
perseguicdes [da Contrarreformal” (LERY, 2007, p. 54). Jovem, com 21
anos a época, permaneceu ho Brasil pelo periodo de 11 meses. Seu livro
Viagem a Terra do Brasi/ (2007)7, porém, so6 fora publicado em 1578.

O indigena que Léry delineia é vigoroso e vive até 120 anos sem
muitos tracos de envelhecimento. Sua descricao® do ritual antropofagico
difere daquela de Thevet apenas pela maior nitidez. Sua interpretacdo
do ato antropofagico é, igualmente, ancorada na vinganca:

[...] Mas ndao comem a carne, como poderiamos
pensar, por simples gulodice, pois embora confessem
ser a carne humana saborosissima, seu principal intuito
é causar temor aos vivos. Move-os a vingancga, salvo no
que diz respeito as velhas, como ja observei. Por isso,
para satisfazer o seu sentimento de ddio, devoram tudo

7 O titulo original é Histoire d'unvoyagefaictenla terre du Brésil. Sua melhor traducéo para o portugués
brasileiro, curiosamente, é a do poeta modernista Sérgio Milliet, que também traduziu os Ensaios de
Montaigne. Estamos utilizando a traduc&o brasileira de Sérgio Milliet.

8 “Ndo se imagine porém que o prisioneiro com isso se deprima. Ao contrario, com audécia e incrivel
seguranga jacta-se das suas proezas passadas e diz aos que o mantém amarrado: ‘também eu, valente que
sou, ja amarrei € matei nosso maiores’.

Cada vez mais feroz volta-se para ambos os lados exclamando para uns e outros: ‘comi teu pai,
matei e moqueei a teus irmaos; comi tantos homens e mulheres, filhos de vés outros tupinambas, a que
capturei na guerra, que nem posso dizer-lhes os nomes; e ficai certos de que para vingar a minha morte 0s
maracajas da nacao a que pertenco hdo de comer ainda tantos de vos quantos possam agarrar’.

[...] Trazem-lhe entdo pedras e cacos de potes, e os dois guardas receosos de serem feridos,
protegem-se com rodelas de couro de tapirassie dizem-lhe: ‘vinga-te antes de morreres’. Comega o
prisioneiro a atirar projéteis com todas as suas forcas contra os que ali se renem em torno dele, algumas
vezes em numero de trés a quatro mil. E ¢ desnecessario dizer que ndo escolhem suas vitimas” (LERY,
2007, p. 194).
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do prisioneiro, desde os dedos dos pés até o nariz e
cabeca, com excecao, porém, dos miolos, em que nao
tocam (LERY, 2007, p. 103).

A vinganca como motor da antropofagia, como se pode ver, nao
exclui o prazer gustativo pela carne humana. Ha, entretanto, na
descricio de Léry, um grupo de convivas que se poderia pensar
estariam excluidos da légica da vinganca, a saber, as mulheres “velhas”.
Segundo Léry, sua participacdo na festa ndo se justificaria senao pelo
prazer® de comer carne humana: “[...] sobretudo, as velhas, que sao
mais gulosas da carne humana [...]” (LERY, 2007, p. 198).

A “inconstancia da alma selvagem” propalada pelos jesuitas, ao
atribuirem aos Tupinamba o “atavismo” da antropofagia, a despeito de
suas adesdes aos principios da religiosidade crista, corresponde a uma
constancia da vinganca irreconciliavel e ancestral. Essa hipbtese
preliminar do sentido da antropofagia encontra varios aliados ao longo
do pensamento antropolégico brasileiro, inclusive na antropologia
contemporanea. Viveiros de Castro (2002) argumenta que, entre 0s
Tupinamba, em tudo que diz respeito a vinganca, ha um sentido, uma
constancia e uma memboaria. A vinganca estaria no fundamento da vida
social dos Tupinamba: “A reproducao do grupo estava, portanto,
idealmente vinculada ao dispositivo de preacao e execucao ritual de
inimigos, motor da guerra. Casados, os homens deviam presentear seus
sogros e cunhados com cativos, para que estes pudessem vingar-se e
ganhar novos nomes” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 228).

Entretanto, uma breve analise dessa questao na fase inaugural da
antropologia brasileira é suficiente para apontar a complexidade da
guestdo antropofagica. Pautada numa interpretacdo mais sistematica
das diversas fontes da literatura de viagem e da literatura de informacao

® O apetite das “velhas” fora do esquema interpretativo da vinganca ancestral ndo parece fazer muito
sentido. A demonstracdo de excesso por parte das ancids como simples voracidade encobre um motivo
muito mais forte. Se considerarmos o vinculo de parentesco como motivacao, ao contrario do que pensa
Léry, as velhas seriam as mais avidas de vinganca. Com elas a vinganca apoiada na ancestralidade da
tribo é muito melhor resguardada, mais do que por qualquer outra fragdo da tribo. Logo, ao expressarem
sua “gulodice”, expressam também um maior “apetite de vinganca”. Em func¢do do género e da idade,
foram também as mais ressentidas do grupo com os ataques sofridos por seus descendentes. Logicamente,
tornam-se as principais depositarias desse sentimento de vinganga. Visto que tiveram pais, filhos e
maridos comidos pelos inimigos que entdo elas devoravam. A voracidade das “velhas”, ao contrario de se
tornar uma excecéo, explicita a relagdo entre antropofagia e ancestralidade e com o tempo. Ainda que este
aspecto fique um tanto encoberta nas interpretaces dos dois autores franceses.
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dos séculos XVI e XVII, essa abordagem propriamente antropoldgica da
antropofagia traz a baila um conjunto de novos aspectos do problema.
A tese de doutoramento (1947-1951) de Florestan Fernandes, sob a
orientacdo de Roger Bastide, defendida na Universidade de Sao Paulo
(USP), intitulada A funcdo social da guerra na sociedade tupinambd
(2006) foi publicada como livro em 1952. Tornou-se a obra-mestra da
antropologia brasileira sobre o tema.

Florestan Fernandes enfrentou com maestria e método a
investigacdo de um corpo etnografico diverso, posto que de segunda
mao. Entretanto, aplicou a esse material, minuciosamente analisado, o
método de analise comparativa, através do qual pode realizar uma
brilhante interpretacdo da guerra na sociedade tupinamba, e nesse
contexto, da questdo da antropofagia. Faremos, a seguir, uma breve
exposicao dessa interpretacdo realizada pelo emérito etnodlogo e
socidlogo brasileiro.

J& no prefacio de A funcdo social da guerra na sociedade
tupinambd, Roque de Barros Laraia (2006) ressalta, da interpretacdao de
Florestan, o condao de recusar a compreensao do fendmeno da guerra
como resultante de uma agressividade inata da espécie humana.
Florestan concebe a guerra como um fendémeno simbdlico, portanto,
humano. A guerra pressuple a existéncia da sociedade. Ha guerra
porque ha sociedade. A agressividade por si nao produz guerra,
fendmeno simbdlico.

No interior deste pensamento, pode-se delimitar uma
interpretacdo da antropofagia tupinamba, segundo a qual, o objetivo do
aprisionamento dos inimigos ndo se relaciona ao aprovisionamento de
carne, mas as relacdes sociais. “Os tupinamba praticavam a
antropofagia sob a forma ritual (apesar de alguns cronistas insinuarem
o contrario), de modo que a ingestdo de carne dos inimigos sacrificados
possuia um significado simbodlico e magico” (FERNANDES, 2006, p. 63).
Por contraste, o autor nos fara notar ainda esse carater simbodlico no
sacrificio ritual e na abstinéncia da carne de certos animais. A carne da
onca sacrificada, por exemplo, ndo era ingerida.

Segundo Florestan, o principal propdsito da guerra era a preacdo
de inimigos para o sacrificio. Estabelece-se ai um vinculo fundamental
entre a guerra e a antropofagia. Ambos os fendmenos localizam-se
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num interior de uma ampla rede simbdlica cujo motor seria a vinganca.
Florestan apoia-se na descricao de Gandavo:

E assim a guerra que agora tem uns contra os outros
nao se levanta na terra por serem diferentes em leis
nem em costumes, nem por cobica alguma de
interesses: mas porque antigamente se alguém
acertava de matar o outro, como ainda agora algumas
vezes acontece (como eles sejam vingativos e vivam
como digo absolutamente sem terem superior algum a
gquem obedecam nem temam), os parentes do morto se
conjuraram contra o matador e sua geragao e se
perseguiam com tdo mortal édio uns aos outros que
daqui veio dividirem-se em diversos bandos, e ficarem
inimigos de maneira que agora estao (GANDAVO apud
FERNANDES, 2006, p. 66).

Como também observado em Thevet e em Léry, em Gandavo
reafirma-se a vinganca como principal motivacdao social da guerra e da
antropofagia ritual. Inserida, portanto, nesse contexto vindicativo
coletivo.

A ‘“vinganca de sangue” como fundamento cultural das guerras
tribais, na pratica, corresponderia a um amplo processo que ia do
demorado ritual de escolha dos inimigos a serem atacados até o ritual
antropofagico. Geralmente realizado algum tempo depois do término de
combate e ja de posse do prisioneiro que seria sacrificado.

Ndo serve a nossos propositos reapresentar essa cadeia de
acontecimentos reconstituidos amplamente por Florestan Fernandes.
Precisa-se apenas circunscrever que o fator bidtico alia-se aos planos
imaginario e simbdlico da vinganca.

[...] o motivo aberto das incursdes guerreiras contra os
grupos locais inimigos circunvizinhos consistia na
retaliacao. Um fator de ordem religiosa (a crenca na
necessidade do ‘derramamento de sangue com éxito
fatal’, para vingar os parentes e amigos mortos nas
mesmas circunstancias pelos inimigos), intervinha,
pois, igualmente no desencadeamento e na
regulamentacao social das atividades guerreiras nas
areas ocupadas e sujeitas ao dominio tupinamba. Por
isso, acredito ser possivel ligar os dois aspectos [bidtico
e simbdlico] conhecidos da funcao social da guerra na
sociedade tupinamba (FERNANDES, 2006, p. 84).
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O aspecto vindicativo da interpretacdao de Florestan sobre a
antropofagia ritual é tdo explicito quanto sistematico. O diferencial
desta interpretacdo reside no valor metodologico que caracterizou o
trabalho do autor. Dessa forma, uma injuria real recente, ou uma ofensa
ancestral imaginaria, motivava a guerra, que tinha como fim o
aprisionamento do inimigo para o ritual antropofagico. Posto isso,
desde a escolha da tribo que seria objeto das incursdées guerreiras todo
0 processo € ritualistico. O ritual antropofagico se encaixa numa rede
simbdlica que visa a incorporacao do inimigo numa elaboracao
simbdlica do desejo de vinganca.

Um conjunto de rituais classificados por Florestan como “ritos de
tratamento do estranho” demonstram como a vinganca é ritualizada
como num grande teatro até o seu desfecho, representado pelo ritual
antropofagico. Associados ao contexto da expedicdao de guerra, esses
rituais abrangem duas etapas: “a) o aprisionamento dos inimigos e b) a
integracao transitéria dos prisioneiros a vida associativa tribal”
(FERNANDES, 2006, p. 100).

Florestan Fernandes destaca o inicio do processo ritual de
incorporacdao do cativo a vida social da tribo, a partir do rito de
aprisionamento'0, no qual o vencido passa a subordinar-se ao
guerreiro, a partir de um gesto simbdlico no qual o guerreiro coloca a
mao sobre a espadua do cativo. Mas nao sem antes livra-lo de
“impurezas” inerentes a sua “personalidade” por sua condicao propria de
estrangeiro cativo.

Do ponto de vista das relagdes do tipo captor-cativo e
grupo-cativo, a trajetéria seguida por eles era bem
simples, pois logo se apagavam as vinculagdes pessoais
entre cativo e captor, caindo o primeiro sob o dominio
direto e a disposigdao imediata do grupo. As vinculagoes
pessoais com o captor (ou com a personalidade que o
substituisse) reatam-se somente depois da atribuicao
de um status ao cativo na comunidade, e em grande
parte como consequéncia do mesmo (FERNANDES,
2006, p. 102).

10 A descricéo do ritual do aprisionamento de inimigos e da integragéo transitdria dos prisioneiros baseia-
se em relatos produzidos por Evreux e Hans Staden. O segundo descrevendo seu préprio aprisionamento.
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Florestan Fernandes organiza os momentos capitais daqueles
fendmenos classificados por ele de “ritos de tratamento do estranho”.
Iniciam-se com a “recepcdo agressiva”. Esse momento constitui-se na
chegada do prisioneiro a regidao da tribo. Nesse local, em geral, uma
praia, um grande numero de membros da tribo esperavam. Ao recebé-
lo, esses membros o ameacavam com pantomimas, mordendo seus
proprios bracos, enquanto outros o agrediam com socos. Os
zombamentos e ameacas seguiam na chegada ao acampamento. Depois
de levado a maloca do captor onde recebia uma rede onde deveria,
mulheres e criancas tinham também a oportunidade de atitudes
agressivas contra o prisioneiro.

Na interpretacao do autor, essas agressdes demonstram que a
aceitacao do estranho associava-se ao desejo e a necessidade de
vinganca, “servindo os parentes e amigos mortos pelo adversario no
‘leito de honra’ como penhor das relacdes estabelecidas entre as
personalidades hostis em presenca (os captores e os cativos)”
(FERNANDES, 2006, p. 103). Podemos deduzir dessa interpretacao dos
ritos de recepcao agressiva que eles representavam uma forma de
elaboracao psiquica, através de gestos simbdlicos, das “emocoes
recalcadas” de vinganca. Em seguida dao-se os “ritos de preparacao
agressiva do prisioneiro”. Esses ritos eram realizados no dia seguinte a
recepcdao agressiva e constituiam-se em cuidados corporais do cativo
realizados com exaltacdo e vivacidade pelas mulheres da tribo do
captor. Desenrolava-se, em geral, num processo de depilacio e
ornamentacao com penas. Ao que se seguiam os “ritos de renovacao da
sepultura”, nos quais o prisioneiro era conduzido a maloca do defunto
que deveria ser vingado, cuja sepultura era entao renovada pelo cativo.
“Nessa ocasido punham diante dele a rede, o arco, as flechas, os
ornamentos e outros objetos pertencentes ao morto para que deles se
servisse o cativo enquanto vivesse” (FERNANDES, 2006, p. 107).

Com o ritual de renovacao da sepultura do defunto vingado sao
limpos e purificados os objetos pessoais do morto, através de uso pelo
inimigo capturado. Permite-se, assim, o uso desses utensilios pelos
membros da tribo local.

Segundo Florestan Fernandes, esses dois momentos capitais dos
“ritos de tratamento do estranho”, ao mesmo tempo em que concluiam
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0 processo de integracdao do prisioneiro ao grupo do captor, implicavam
em “modificacdes na personalidade” do prisioneiro. Tais modificacdes o
preparavam para uma proxima etapa que culminaria na transferéncia da
posse do prisioneiro, da comunidade para o captor ou seu substituto.
Depois de algum tempo morando na maloca do captor, celebrava-se o
ritual antropofagico (ja descrito neste trabalho), concebido pelo autor
como um sacrificio a meméria do membro da tribo morto.

Do ponto de vista metodolégico, a principal diferenca entre a
classica interpretacao de Florestan Fernandes e a que passaremos a
abordar, realizada por Eduardo Viveiros de Castro em Araweté: os
deuses canibais (1986), reside no fato de que Viveiros de Castro
pesquisou uma um povo tupinamba vivo. Ou seja, fez a etnografia dos
Araweté, povo de lingua tupi-guarani da Amazonia Oriental, nos moldes
classicos. O foco deste premiado trabalho é a descricdo e interpretacao
da cosmologia desse povo, na qual os conceitos araweté de pessoa e
divindade desempenham papel significativo e o tema do “canibalismo
divino”, por sua vez, torna-se central para compreendé-los.

Esse caso particular de canibalismo chamado “divino” relaciona-se
ao relato dos Araweté de que “as almas dos seus mortos, uma vez
chegadas ao céu, sao mortas e devoradas pelos Mai, os deuses, que em
seguida as ressuscitam, a partir dos ossos; elas, entdo, se tornam como
deuses imortais.” (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 22). Segundo Viveiros
de Castro, o canibalismo divino condensa a nocao araweté de pessoa
assim descrita: “o destino da Pessoa Araweté é um tornar-se outro , e
isso € a pessoa - um devir. Intervalo tenso, ela nao existe fora do
movimento” (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 22).

O autor propde mesmo a hipétese de um “método tupi-guarani de
des-construcdo da Pessoa”, de tendéncia “nao euclidiana”. Um método

que recusa o ciclo vicioso da especularidade da identificacao narcisica
para afirmar um “processo de deformacao topoldgica continua, onde Eu
e Outro, Ego e Inimigo, o vivo e 0 morto, o homem e o deus, o devorado
e o devorador, estdo entrelacados — aquém e além da Representacao,
da substituicio metaférica, e da oposicio complementar. Movendo-se
em um universo onde o devir é anterior ao Ser, e a ele insubmisso”
(VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 22). Observemos, nessa concepcao de
Pessoa araweté, o morto como alteridade, o que destaca-se por uma
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relacio temporal diversa daquela presente na interpretacao do
canibalismo tupinamba feita por Florestan Fernandes. La o canibalismo
visava a vinganca do morto. A relacdo com esse outro morto da-se
numa referéncia ao passado. Ao passo que na relacdo com o morto no
canibalismo divino araweté a referéncia é o futuro, o deuvir.

Uma particular forma de deslocamento da posicao do sujeito do
discurso compoe a cosmologia araweté. Nao a toa esse plano reflete
uma forma “antinarcisica” de lidar com a alteridade. Entre os Araweté
prevalece um estilo de discurso “citado”, onde é mais apropriado ou
mais confortavel

falar do que disse o outro, abolir-se como fonte
primeira do discurso, impedir a coincidéncia entre o
sujeito do enunciado e o sujeito da enunciagao. Tudo se
passa como se a palavra Araweté fosse sempre a
palavra de um outro (VIVEIROS DE CASTRO, 1986,
p.64-65).

Em Viveiros de Castro a nocao de devir associa-se a um
esvaziamento da nocdo de sujeito como autoidentificado. Nas palavras
do autor, o termo indica uma dissociacdo do campo da nocao de Pessoa
e do campo da Identidade e do Ser como identidade-a-si:

emprego o conceito para indicar que o ser da pessoa
Araweté é um devir-outro, devir-deus, - inimigo, -
jaguar, onde se o Outro, enquanto objeto do Devir, é
imaginario, o devir é real, e a alteridade uma qualidade
do verbo, nao um predicado seu (VIVEIROS DE
CASTRO, 1986, p. 124).

Para desenvolver a nocao de “devir-outro”, Viveiros de Castro
comenta a classica passagem do livro Hans Staden, Viagem ao Brasil, de
1557:

No dia seguinte, estdvamos nao longe da sua terra, ao
pé de uma grande montanha, denominada Occarasu.
Ahi acamparam para passar a noite. Fui entdo a cabana
do chefe principal (Konian Bebe chamado) e Ihe
perguntei o que tencionava fazer com os mammelucos.
Disse-me que seriam devorados e me prohibiu de |hes
falar, pois que estava muito zangado com elles; deviam
ter ficado em casa e nao irem com seus inimigos em
guerra contra elle. Pedi-lhe que os deixasse viver e 0s
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vendesse aos seus amigos, outra vez. Tornou a dizer-
me que seriam devorados.

E esse mesmo Konian Bebe tinha uma grande cesta
cheia de carne humana diante de si e estava a comer
uma perna, que elle fez chegar perto de minha bocca,
perguntando se eu também queria comer. Respondi
que sémente um animal irracional devora a outro,
como podia entdao um homem devorar a outro homem?
Cravou entao os dentes na carne e disse: ‘Jau ware
sche’ que quer dizer: ‘Sou uma onca, estd gostoso!’
Com isto, retirei-me de sua presenca (STADEN,1988, p.
132).

Viveiros de Castro interpreta a cena citada acima como um
exemplo do devir tupinamba. O guerreiro aponta em seu discurso aquilo
através do que ele se vé, ou seja, um jaguar. Um guerreiro tupinamba
comendo um homem é a perspectiva de um jaguar (animal cuja carne
era proibida de ser comida, como ja destacado por Florestan
Fernandes). Entenda-se, portanto, o ato como perspectiva € ndo como
metafora, substituicdo significante. Perspectiva em seu sentido
etimolégico mesmo, do latim perspicere (ver através de). Ou como uma
substituicdo metaforica bastante literal, em que a perspectiva substitui o
objeto refletido num meio translicido. Um virar-jaguar que depende
mais da posicao do objeto e da natureza translicida do aparato, do que
das qualidades inerentes ao proprio objeto. Tudo isso, sem duvida
delineado pelo discurso, pela fala do guerreiro.

Um livro bem mais recente de Viveiros de Castro, intitulado
Metafisicas Canibais (2015), compde um conjunto de reflexoes
amadurecidas na longa e fascinante carreira antropolégica de Eduardo
Viveiros de Castro. Segundo o préprio autor, esse escrito tem o estatuto
de uma resenha. Resenha de O Anti-Narciso, um livro-devir que
funciona para Metafisicas Canibais como funciona um jaguar para um
guerreiro tupinamba. O livro é deslocado do seu lugar préprio, numa
manobra literaria, para tornar-se um narciso visto através de um meio
translicido de uma teoria multiautoral. A concepcao de “metafisicas
canibais” é semelhante a um desenho em perspectiva. Mas o conceito de
perspectivismo amerindio presente na forma do livro é também central
em seu conteudo.

A primeira vertente desse perspectivismo é inspirada na
“metafisica da predacao” de Lévi-Strauss e revela a transformacao
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estrutural dos conceitos indigenas pela filosofia contemporanea. A
segunda, no préprio compromisso com o devir de mundos possiveis da
filosofia deleuziana. Entretanto, sente-se ai também a presenca
indelével de Oswald de Andrade, pioneiro em estabelecer a conexado
“inimista” entre a filosofia do por vir e os conceitos indigenas. Assim
também como na cosmologia amerindia, a alma é um atributo imanente
a todas as coisas; o corpo, ao contrario, € um devir, em construcao
permanente na relacao com seres e coisas.

A nocao de perspectivismo desenvolvida em Metafisicas Canibais,
apoiada no pensamento amerindio e na estrutura diferencial prépria do
mito, pressupoe uma identidade virtual de fundo entre eu e Outro, entre
humanos e ndo humanos, a partir da qual podem ser vistos e afirmados
em suas diferencas. Desta forma a proépria diferenca (humano/nao
humano) é trazida para o interior de cada existente, humano ou nao
humano. Num sentido em que a diferenca entre os pontos de vista é, ao
mesmo tempo, “anulada e exacerbada”. Numa passagem, o autor
afirma: “Essa parece-me ser, em ultima analise a ideia de alma nas
antologias indigenas. Se todos os seres tém alma, nenhum deles,
ninguém, coincide consigo mesmo” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 62).

Onde, entdo, se construiriam as diferencas sob esse fundo virtual
animico dos seres? A resposta é reduzida, mas complexa: no corpo. As
diferencas entre os pontos de vista nao estariam na alma, mas no corpo,
“‘como um conjunto de maneiras ou modos de ser que constituem um
habitus, um ethos, um ethograma (o que come, como se move, onde
vive, se é gregario ou solitario, timido ou agressivo)” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p. 66). Assim como no estruturalismo, o pensamento
amerindio consistiria num processo de transformacdo, de traducao do
ser do outro. Num processo de comunicacdo equivoco que se da pela
diferenca. “E comunicar pela diferenca, em vez de silenciar o Outro ao
presumir uma univocidade originaria e uma redundancia dltima - uma
semelhanca essencial - entre o que eles e nds estavamos dizendo”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 91).

Em duas passagens fundamentais de O Anti-Narciso, citacbes de
O totemismo hoje e de O pensamento selvagem, Eduardo Viveiros de
Castro localiza um “contraste paradigmatico” estabelecido por Lévi-
Strauss entre “totemismo” e “sacrificio”, a partir do qual distingue o
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“canibalismo mistico-funerario” das culturas andinas e mesoamericanas
do “canibalismo bélico sociolégico”, préprio dos Tupinamba. A distincao
entre essas duas formas de predacdo estaria em que a predacdo
tupinamba implicaria a questdo da afinidade e da identificacio com o
inimigo, nao com entidades sobrenaturais. Uma vez que, no ritual
antropofagico, o oficiante executor do cativo, que sera beneficiado com
direitos sociais na tribo, se entregava a um processo de identificacao
com o inimigo a quem acabara de executar, como vimos em Florestan.
Porém, Viveiros de Castro diferencia sua interpretacao do canibalismo
daquela realizada por Florestan Fernandes em A funcdo social da guerra
na sociedade Tupinambd, para quem “o sacrificio se dirigia aos espiritos
dos mortos do grupo, vingados e celebrados pela execucao do cativo na
guerra” (FERNANDES, 2006, p. 158).

O autor de Metafisicas Canibais contesta a ideia de entidades
sobrenaturais envolvidas no canibalismo tupinamba. Sua abordagem de
cunho estruturalista estabelece uma analogia entre o canibalismo
funerario araweté e o canibalismo sociolégico tupi, assim descrita:

0s mai araweté (as divindades) ocupavam o lugar que,
no rito tupinambad, era ocupado pelo grupo em funcao
do sujeito - o grupo do matador e seus aliados, que
devorava o cativo -, ao passo que o lugar do objeto do
sacrificio, o cativo do rito tupinamba, era ocupado pelos
mortos araweté. Os viventes araweté, por fim,
ocupavam o lugar do co-sujeito que, nos Tupinamb3,
era ocupado pelo grupo inimigo, aquele de onde a
vitima era extraida. A transformagdao, em suma, que o
canibalismo divino araweté efetuava sobre o
canibalismo humano tupinamba ndo dizia respeito ao
conteudo simbdlico dessa pratica ou a sua funcgao
social, mas a um deslocamento pragmatico, uma torgao
uma translacao de perspectiva que afetava os valores e
as funcdes de ‘sujeito’ e ‘objeto’, de ‘meio’ e de ‘fim’,
de 'si’ e de ‘outrem’ (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.
159).

Esse movimento de “torcao” ou “translacao” de perspectiva
indicaria uma propriedade da antropofagia araweté. Uma estrutura
definida como processo de transmutacdo de perspectivas que
compreende o movimento assim descrito: “O ‘eu’ se determina como
‘outro’ pelo ato mesmo de incorporar este outro, que por sua vez se
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torna um ‘eu’, mas sempre no outro, através do outro (‘através’ também
no sentido solecistico de ‘por meio de’) (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.
159).

Aplicando esse esquema a antropofagia tupinamba, Viveiros de
Castro responde a uma questao crucial da relacao eu/Outro: o que do
inimigo é devorado, precisamente?

a relagao do inimigo com o devorador, sua condigao de
inimigo. O que se assimilava da vitima eram os signos
de sua alteridade, e 0 que se visava era essa alteridade
como ponto de vista sobre o Eu [...] autodeterminacao
reciproca pelo ponto de vista do inimigo (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p. 159-160).

Metafisicas Canibais revela, assim, um outro sentido da vinganca,
como modelo de sociabilidade baseada num tipo de “economia da
alteridade predatoria”, cuja “interioridade do corpo social é
integralmente constituida pela captura de recursos simbélicos - nomes
e almas, pessoas e troféus, palavras e memorias - do exterior. [...] uma
sociedade sem interior que ndo é senao fora de si” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p. 161-162). A economia da predacao corresponde,
assim, a um modelo que projeta um mundo baseado numa “ficcao
antropoldgica”, da qual se deve extrair consequéncias para a
experiéncia, na construcao de um mundo por vir. Trata-se, segundo
Viveiros de Castro, menos de uma interpretacao do pensamento
amerindio do que de realizar uma experiéncia com esse pensamento.
Experiéncia presente na propria escrita do livro Metafisicas Canibais. Ao
concebé-lo como uma resenha de um livro imaginario, o autor vincula a
existéncia de Metafisicas Canibais a exterioridade perspectiva de O
Anti-Narciso. Realiza, assim, uma experiéncia literaria a partir de
pressupostos intelectuais gerados nas entranhas dos povos agrafos
amazonicos. Permite retomada da questdo antropofagica como
instrumento adequado ao pensamento sobre a questdo da
subjetividade. Assim como Oswald de Andrade encontrou em Freud e
em Hegel: “O homem absorvido pelo objeto que ele contempla s6 pode
voltar a si por um desejo: pelo desejo de comer, por exemplo”.

Oswald define antropofagia como “transfiguracao”: “Tinhamos [na
sociedade antiga tupinamba] a justica codificada da vinganca. A ciéncia
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codificada da Magia. Antropofagia. A transformacdo permanente do
Tabu em totem” (ANDRADE, 2011, p. 69).

Encontramos ai dois aspectos bastante perturbadores. O primeiro
é a inversao da lei do mito de transfiguracdao do totem em tabu em lei
da vinganca. Para explicar essa operacao, numa conferéncia realizada
em 1945, em Sao Paulo, Oswald se apoia na dialética hegeliana. Refere-
se ao aspecto dinamico e contraditorio da antropofagia concebida como
Weltanschauung (cosmovisdao ou visdo de mundo). No interior dessa
cosmovisao de inspiracdo tupinamba, a antropofagia se situa como
“‘comunhao do valor adverso”.

O processo antropofagico concebido como uma dialética da visao
de mundo é um desmonte dialético da relacdo identitaria positivista. O
outro, enquanto inimigo, afirmado em seu valor e assimilado em sua
diferenca.

Importante destacar que a concepcao da operacao de
“transfiguracdo” esta apoiada, principalmente, em Freud. A légica da
transformacdo do totem em tabu, retirada da teoria do mito, é crucial
para a articulacao entre totemismo e tabu do incesto — contribuicao
original de Freud a antropologia de sua época.

Na medida em que a antropofagia oswaldiana, concebida como
estrutura subjetiva, apoia-se na nocdo de “transfiguracao”, podemos
supor esta subversao da relacdao identitaria positivista como homoéloga
aquela presente no conceito de “translacao de perspectiva” em Eduardo
Viveiros de Castro, tomado como dupla torcao, politica e
epistemoldgica. Do ponto de vista epistemoldgico, tem ele tem o
condao de atualizar as relacdes do eu ao Outro, numa perspectiva nao
determinista. Ou seja, numa concepcao em que o eu e o Outro se
superpoem de forma “indecidivel”, ou seja, nem o eu determina o Outro
nem o Outo determina o eu, mas ambos se influenciam mutuamente. A
nocao de perspectivismo desenvolvida em Metafisicas Canibais, apoiada
no pensamento amerindio e na estrutura diferencial propria do mito,
pressupde uma identidade virtual de fundo entre eu e Outro, entre
humanos e nao humanos, a partir da qual os seres podem ser vistos e
afirmados em suas diferencas. Desta forma a propria diferenca
(humano/ndao humano) é trazida para o interior de cada existente,
humano ou ndo humano. Nesse sentido, a diferenca entre os pontos de
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vista é, ao mesmo tempo, “anulada e exacerbada”, no que se transforma
noutra forma de consciéncia do outro, implicada numa concepcdao muito
mais ampla de humanidade. A antropofagia tupinamba apoia-se,
portanto, numa forma de sociabilidade e numa forma de subjetividade
que poderiamos denominar trans/ucidas.
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