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Justin Shaffner

Resumo

Neste ensaio procuro esclarecer aquilo
que pode ser tomado como ‘ontologia’
na Melanésia, a luz especialmente das
recentes criticas de Michael Scott so-
bre a Nova Etnografia Melanésia
(NEM). Fago esse caminho a partir de
conceitos melanésios do corpo e, em
particular, da minha prépria etnografia
com falantes da lingua Marind das ter-
ras baixas do Sul da Nova Guiné. Afir-
mo que o que a literatura NEM possui
em comum ¢ a tentativa de afastar/
evitar ou deslocar a fungao que ‘natu-
reza’ e ‘contexto’ operam nas praticas
‘modernas’ de conhecimento antropo-
l6gico, e, em troca, substitui-las por algo
parecido com um ‘simbolo negativo’.
Ao fazer isso, argumento que, para a
Melanésia, é o corpo que funciona como
um tipo de simbolo negativo.

Palavras-chave: Ontologia. Corpo. Sim-

bolo negativo. Nova Etnografia
Melanésia.
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Abstract

In this paper I attempt 1o clarify what might
count as ‘ontology’ in Melanesia,
particularly in light of Michael Scott’s recent
critiques of the New Melanesian
Ethnography (NME). I do so in relation to
Melanesian concepts of the body, and in
particular, to my own ethnography of
Marind speakers of the southern lowlands
of New Guinea. I claim that what the NME
literature has in common is the attempt to
obviate or displace the work that ‘nature’
and ‘context’ do in  ‘modern’
anthropological knowledge practices, and
in turn, replace it with something like a
‘negative symbol’. In doing so, I argue that
for Melanesia it is the body, whether human,
animal, spirit, thing/gift or landscape,
which operates as a kind of negative symbol.

Keywords: Ontology. Body. Negative Symbol.
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“Naturalmente, as quatro operacdes matemadticas — somar,
subtrair, multiplicar e dividir — eram impossiveis. As pedras
resistiam a aritmeética como elas tinham resistido o cdlculo de
probabilidade. Quarenta discos divididos poderiam resultar em
nove; por sua vez, esses nove guando divididos poderiam produzir
300.”

Jorge Luis Borges

“Ndo existe um, apenas o que conta-se como um. (il n'y a pas
d'un, il n'y a que le compte-pour-un).”
Alain Badiou

A natureza ndo é natural e nunca poderd ser naturalizada.”
Graham Harman

“Muito preciso para por em palavras.”
Roy Wagner

Introducao

Neste paper procuro esclarecer aquilo que pode ser tomado como

‘ontologia’ na Melanésia, a luz especialmente das recentes cri-
ticas de Michael Scott sobre a Nova Etnografia Melanésia (NEM).
Faco esse caminho a partir de conceitos melanésicos do corpo e, em
particular, da minha prépria etnografia com falantes da lingua Marind
das terras baixas do Sul da Nova Guiné. Afirmo que o que a literatu-
ra NEM possui em comum ¢ a tentativa de afastar/evitar ou deslocar
a funcado que ‘natureza’ e ‘contexto’ operam nas praticas ‘modernas’
de conhecimento antropoldgico e, em troca, substitui-las por algo
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parecido com um ‘simbolo negativo’. Ao fazer isso, argumento que,
para a Melanésia, é o corpo, seja humano, animal, espirito, coisa/
dadiva ou paisagem, que funciona como um tipo de simbolo negati-
vo. Nunca se sabe de antemao o que um corpo pode fazer ou quais
serao seus efeitos. Tal corpo nao ¢ singular nem plural, uma vez que
alude de uma s6 vez a possibilidade da conta e ao nome préprio. Ao
fazer isso, sugiro que o conceito Marind de dema, tal e como foi pri-
meiramente proposto por Adolf Jensen (1963) como uma teoria ge-
ral da religiao melanésia, possa ser redescrito melhor como um pos-
sivel analogo do perspectivismo amerindio.

Esse exercicio ndao apenas exige uma nova visita a socialidade
melanésia, como também aponta para a comparacao com outras ten-
tativas na antropologia de repensar ‘natureza’ e ‘contexto’, incluin-
do o perspectivismo amerindio, a cosmopolitica de Latour e o realis-
mo especulativo. Ao fazer isso, trago a tona as contribuicées de Roy
Wagner. Dada a recente ‘virada ontoldgica’ na antropologia (e na
filosofia) — cosmopoliticas, perspectivismo, pensando através dos
objetos, e também realismo especulativo —, o livro A invengdo da cultu-
ra, de Roy Wagner, mesmo originalmente publicado ha mais de 35
anos, em 1975,? esta mais pertinente e relevante do que nunca, uma
vez que identifica a problematica central da antropologia contempo-
ranea hoje, aquela de como repensar ‘natureza’ sem perder de vista a
responsabilidade que nossas descrigbes acarretam.

Critica da Nova Etnografia Melanésia

Em uma série de publicacoes recentes, Michael Scott (2007a,
2007b) critica a chamada ‘Nova Etnografia Melanésia” (Josephides,
1991) e o seu modelo de ‘socialidade melanésia’ pelo que ele percebe
como seus comprometimentos ontologicos e status hegemonico em
relatos da Melanésia.

Scott afirma que os relatos etnograficos da NEM trazem em si
uma “premissa filosoéfica” metodologicamente inscrita, a qual ele
chama de monismo ou mono-ontologia, que pressupde
consubstancialidade de todas as coisas como resultado de sua ori-
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gem comum. Mitos de mono-genesis representam processos de di-
ferenciagao interna e separacao dentro de uma unidade de origem”
(2007a, p. 10). Ao fazer isso, ele cita a descricao de Jadran Mimica
(1981, 1988) do cosmos dos Igwaye (Yagwoia), “que se originou da
substancia do ser antropomérfico primordial, Omalyce” (2007, p.
11). Ele cita Mimica:

A unidade dos elementos primarios do cosmos pode ser
entendida como expressando que o mundo primordial, a
totalidade, é uma extensao homogénea. Cada regiao do ser
cosmico é igual. Existe, dessa forma, semelhanga do comeco
ao fim do todo primordial. Todas as suas partes evidenciam
uma Unica auto identidade (Mimica, 1988, p. 78).

Enquanto uma totalidade original, Omalyce constituia
tudo que viria a ser, “mas ainda apenas como as
possibilidades indiferenciadas” (Mimica, 1988, p. 78,
italicos omitidos).

A separacao emerge de um corte auto-infligido que bifurca
Omalyce nos principios binéarios do céu e da terra, homem
e mulher, sol e lua, dia e noite. Essa bifurcagao inicial, por
sua vez, estabelece “o relacionamento entre o um e o dois,
os algarismos operativos bdsicos no sistema numérico
Igwaye pelos quais todos os outros nameros sao gerados”
(Mimica, 1988, p. 79).

Scott argumenta que uma mono-ontologia sustenta os relatos
sobre a socialidade melanésia feitos por Wagner (1967, 1974), Weiner
(1988) e Strathern (1988), mesmo na auséncia de uma descricao
explicita de cosmo-genesis. Nesse modelo, a socialidade melanésia ¢é
conceitualizada como “um mundo sem barreiras, infinito”?
(Strathern, 1999, p. 258) e “um plano ilimitado de ser unificado que
deve ser cortado em multiplos niveis de multiplas formas para que
entidades reconheciveis possam ser libertadas: sociedades, vilas, gru-
pos e pessoas” (Strathern, 1992a, p. 113). Apesar de ter colocado
anteriormente que esse modelo nao descreve a ontologia melanésia,
Scott afirma que ele “insere uma mono-ontologia virtual por tras do
objeto conceitual chamado ‘socialidade melanésia”” (2007a, p. 30),
que “inevitavelmente constréi a situagao etnografica na qual ¢ apli-
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cado como equivalente analitico de uma mono-ontologia” (2007a,
p- 24).

Scott defende que tal modelo é incapaz de lidar com aquilo que
ele denomina de uma heterotopia Arosi, com suas manifestacoes
politicas e sociais, incluindo disputas de terra e cristianismo. Em con-
traste com o “modelo de socialidade melanésia” e com o que ele per-
cebe como seus comprometimentos ontolégicos implicitos com o
monismo, Scott formula o que ele chama de uma poliontologia, ci-
tando o trabalho de Valerio Valeri (1995, 2001, Cap. 11) como prece-
dente, como uma forma de lidar com o conceito de auhenua dos Arosi.

Scott conta que os Arosi usam o termo composto aukenua para
se referir a qualquer coisa viva, objeto ou qualquer qualidade intrin-
seca da Ilha de Makira. Pedras, passaros, seres miticos, espiritos, nor-
mas éticas e matrilinhagens humanas podem todos ser denomina-
dos de auhenua. Ser auhenua é ser essencial e irrevogavelmente nati-
vo da ilha. Ele afirma que “Os Arosi representam essas categorias
elementares do ser em termos de proto-humanos primordiais que
surgiram sozinhos e que se tornaram os progenitores de matri-li-
nhagens totalmente humanas através de conexoes que prefiguram
uma exogamia de linhagens” (2007a, p. 10).

Scott diz que as consequéncias de tal pluralidade original sao:
a) a cosmologia Arosi é “necessariamente poli-genética; eles sao pro-
cessos de agregacao através dos quais uma multiplicidade original se
torna uma totalidade construida” (2007a, p. 10); e b) “a cosmologia
Arosi ¢ fundamentalmente poli-ontolégica; isto é, ela postula um
cosmos no qual as partes precedem o todo” (2007a, p. 10). Em ou-
tras palavras, Scott sugere que auhenua — matrilinhagens nativas —
sao nao relacionais.

Devo primeiro dizer que respeito a critica de Scott, especial-
mente pela tentativa de forcar a antropologia a dar conta dos concei-
tos nativos em suas descricoes de ontologia e também privilegiando
as questoes de multiplicidade e os limites da relacionalidade (cf.
Strathern, 2005, p. vii-x). Eu também concordo que nenhum mode-
lo deva ser hegemo6nico nem utilizado sem criticas. Eu aprecio a cri-
tica de Scott nesses dois sentidos, mas eu gostaria de provocar Michael
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Scott em suas leituras da Nova Etnografia Melanésia e a sua impor-
tancia para a articulacao ‘ontologias” melanésias. Nao desejo contra-
dizer sua etnografia, mas interrogar o que queremos dizer por
‘ontologia’ e como descrever isso antropologicamente. O trabalho
de Scott proporciona tal oportunidade, especialmente sua tentativa
de articular uma antropologia de ontologias comparadas.

Em sua descrigao, ‘ontologias’ sdo quase sinonimo de origens,
tais como cosmologias monogenéticas, que postulam origens tnicas
e sao vistas como monismos necessitados de diferenciacao, e
cosmologias poligenéticas, aquelas que postulam multiplas origens
que presumem um mundo ja diferenciado e dividido que deve ser
remontado como unidade. Levando a critica de Scott a sério, eu que-
ro incita-lo em suas leituras da Nova Etnografia Melanésia e a sua
importdncia para a articulagao ‘ontologias’ melanésias. Quero fazé-
lo nos seguintes niveis:

1. uma ontologia que pressupde uma divisao constante de uma
entidade em partes de si mesmo, de forma que multiplos sao
fragbes de um, ndo ¢ uma mono-ontologia, mas na verdade
uma ontologia fractal, ja que ‘um’ aqui, seja na forma de um
digito, mao ou corpo, é, ele mesmo, também uma insinua-
cao do infinito. Estamos falando aqui de uma matematica
completamente diferente — involugao binaria —, uma mate-
matica que obvia a distingao entre parte e todo, um e varios;

2. tal matematica ou ontologia ¢ mais um dado
etnograficamente precipitado do que uma premissa filoso6fi-
ca aplicada antropologicamente. A tentativa da NEM de evi-
tar ou deslocar a funcao que ‘natureza’ e ‘contexto’ operam
em praticas de conhecimento euro-americanas é conscien-
te, por fidelidade, ao momento etnogréafico (encontro e ex-
periéncia); e

3. eu gostaria de reservar o termo ‘ontologia’ para algo distinto
de ‘origens’, ou seja, conceitos nativos que exercem funcao
analoga que ‘matureza’ e ‘contexto’ exercem na nossa pro-
pria descricao e ontologia, isto ¢, para estratégias nativas de
contextualizacao.
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A Nova Etnografia Melanésia

O termo ‘Nova Etnografia Melanésia’ (New Melanesian
Ethnography) tem origem em uma revisao de Lisette Josephides (1991)
de quatro livros — Cosmopologies in the Making, de Frederik Barth (1987),
Intimiation of Infinity, de Jadran Mimica (1988), The Gender of the Gift,
de Marylin Strathern (1988), e The Heart of the Pearlshell, de James
Weiner (1988)* —, que, segundo ela, eram unidos por uma preocu-
pacao com “o processo de criacao de significados culturais e relacdes
sociais por abordagens que tratam pessoas simultaneamente como
sujeitos e objetos e, conseqiientemente, sugere uma casualidade de
duas maos entre criatividade e criacao cultural” (p. 145). Josephides
identifica o trabalho de Roy Wagner como fornecendo “muitos dos
termos do debate” e que pode ser “lido como uma utilizagdo, dentro
do desenvolvimento da antropologia, do método de Wagner de
obviagdo” (p. 145-146). Dessa forma, eu gostaria de retornar a Wagner,
precisamente ao texto que concisamente formulou o problema an-
tropolégico para o qual a obviagdo foi uma tentativa de solugao.

Em A invengdo da cultura, Wagner explicita que etnografia é prin-
cipalmente um trabalho de sintese por parte do antropélogo e que,
além disso, resulta em descricao, ou seja, ¢ sempre feita dentro de
termos euro-americanos de referéncia (cf. Strathern, 1988). “O que
0 pesquisador em campo inventa, portanto, é o seu préprio entendi-
mento; as analogias que ele cria sao extensoes das suas nogoes e
daquelas da sua cultura, transformadas pela sua experiéncia de cam-
po” (1981, p. 12).

A propria personalidade do etnégrafo e suas tendéncias sao
inevitavelmente condi¢oes ao mesmo tempo facilitadoras e limitadoras
do projeto etnografico em si (cf. Devereux, 1967; Mimica, 2007). So-
mos propensos a colocar o outro a partir da nossa propria problemati-
ca e metafisica, que, para a antropologia euro-americana ou ‘moder-
na’, resulta em uma natureza universal, uma cultura relativa, um in-
dividuo autéonomo e uma sociedade contratual (cf. Latour, 1993).

Wagner argumenta que essa logica ¢ uma logica insidiosa na
antropologia ‘moderna’, desde a antropologia econémica e ambiental
até as suas abordagens semioticas.
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Ela faz com que nosso entendimento e invencao de outras
culturas seja dependente da nossa postura ante a
“realidade”, e faz da antropologia uma ferramenta do nossa
prépria auto invencao [...]. Quando usamos esses controles
no estudo de outras pessoas nds inventamos as culturas
deles como anélogas nao do nosso todo cultural e
conceitual, mas apenas parte dele. N6s os inventamos como
analogos da Cultura (como “regras”, “normas”,
“gramaticas”, “tecnologias”) a parte do nosso mundo que
é deliberada/intencional, coletiva e “artificial”, em relagao
auma Unica “realidade” singular, universal e natural. Dessa
forma, eles nao contrastam com a nossa cultura, ou oferecem
contra-exemplos para ela, como um sistema total de
conceituagao, mas nos convidam a comparacao sobre
“outras formas” de lidar com a nossa prépria realidade. NOs os
incorporamos na nossa realidade, e assim incorporamos suas
formas de vida em nossa prépria auto invengao. O que podemos
perceber das realidades que eles aprenderam a inventar e nas
quais vivem é relegado ao “sobrenatural” ou dispensado como
“meramente simbdlico (Wagner, 1981, p. 142).

Esse ¢é o problema da natureza e contexto, e ¢ um problema

para nos.

A maioria dos antrop6logos estao dispostos a incluir a nossa
Cultura (nossos “mitos”, “interpretacoes da realidade”)
nessa categoria, isso é o que o tradicional conceito de
cultura e a sua muito elogiada “relatividade” tratam afinal.
Mas o teste final (acid test) para qualquer antropologia é se
ela esta disposta a aplicar essa relatividade objetivamente —
na nossa “realidade” como na dos outros — tanto quanto
subjetivamente. A nao ser que fagamos isso, a criatividade
das outras culturas que estudamos serd sempre derivada da
nossa propria criacao de realidade. A nao ser que nés sejamos
capazes de responsabilizar #ossos simbolos pela realidade que
criamos com eles, as nossas nocoes de simbolos e de cultura
de modo geral permanecerao sujeitas a “mascara” com a
qual nossa invengao esconde seus efeitos (Wagner, 1981, p.
144-145).

Entao, como enfrentar a funcao que ‘natureza’ e ‘contexto’ tém
em praticas de descrigao e leitura euro-americanas? Como respon-
sabilizar nossos proprios simbolos e descrigoes pela realidade que
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criamos com eles? Como inventar o outro como analogo nao apenas
de parte do nosso esquema conceitual — cultura —, mas do seu todo —
natureza e cultura? Em outras palavras, como pensar a natureza?

No livro Lethal Speech (1978), em que Wagner apresenta sua te-
oria de obviacao simbdlica, ele escreve:

No6s precisamos nao de um modelo de como simbolos
interagem com a “realidade”, mas um modelo de como
simbolos interagem com outros simbolos. E claramente, ja

7

que o compromisso com a “realidade” é tao persistente e
arraigado entre os antropdélogos tanto como nos seus
sujeitos, tal modelo deve dar conta que algumas expressoes
simbdlicas sao percebidas como “realidade” enquanto
outras nao sao. Deve demonstrar como e porque as pessoas
usam simbolos em relagao a outros simbolos, o que as
motiva para agirem assim, e como construcoes simbdlicas
persistem e mudam ao longo da construcao (p. 21).

Aqui, no lugar da ‘natureza’ e do ‘contexto’, a teoria da obviagao
substitui esses termos por algo como o ‘simbolo negativo”. Na in-
troducao da edicao revista e expandida de A invencdo da cultura,
publicada em 1981, Wagner discute essa nogao de “simbolo negati-
vo”, o tropo que gera (ou obriga a inventar) seus proprios referen-
tes. Ele argumenta que o Tales of Power (1974), de Carlos Castaneda,
apresenta a antropologia a expressao mais clara do simbolo negativo
ja vista nos conceitos de tonal e nagual.

Tonal é “tudo aquilo que pode ser nomeado”, todo o mundo da
percepcao e da experiéncia: “Todas as palavras que vocé sabe, e todas
as coisas [...] que essas palavras significam, ou que elas possivelmente
poderiam significar” (Wagner, 2010, p. 38). Nagual ¢ poder, “aquele
com o qual nao lidamos”, o total oposto da realidade fenoménica. E
0 que constitui a metafora, mas sempre escapa na sua expressao.
“nagual ¢é a diferenca entre ele mesmo e qualquer outra coisa que
vocé pode pensar que ¢” (Wagner, 2010, p. 34). Nao tem “limite
algum”. Mas o tnico tipo de nagual que vocé conhecera é mais fonal.

Se o conceito ¢ mesoamericano, o tratamento que Wagner da a
ele é completamente melanésio. De fato, Wagner afirma que ele apren-
deu sobre obviacao originalmente pouco a pouco do Taepnugiai, seu

ILHA

volume 12 - nimero 1

110



Nem plural, nem singular: ontologia, descricao e a Nova Etnografia Melanésia

informante sobre o mito Daribi (2011, p. 121). A contribuicao de
Wagner foi uma questao de levar os conceitos Daribi a sério e gene-
ralizar esse insight (cf. Leach, 2004, p. 5) e suas implicacdes para a
antropologia simbdlica ou simétrica. As sementes para tal antropo-
logia simétrica ja estavam ali em The Curse of Souw (1967) ao colocar
o simbolo nativo e o modelo antropolégico como fené6menos da
mesma ordem.

Se esse for o caso, obviagao é pelo menos em algum nivel proxi-
ma/aparentada com a ideologia da lingua Daribi! E os insights que a
obviacao proporciona em relagao aos efeitos da linguagem e da des-
cricao sao insights melanésios. Isso inclui o conhecimento de que a
descricao cria seu proprio espago e tempo, contém reversoes de fi-
gura e fundo (figure-ground reversal) (incluindo aquelas de “inato” e
“artificial”) e o faz através da substituicao (troca entre sujeito e obje-
to) e da divisao.

O “simbolo negativo” de Wagner que desloca a ‘natureza’ e o
‘contexto’ é de muitas formas o que da a base para a chamada Nova
Etnografia Melanésia. No trabalho de Weiner isso pode ser visto na
sua énfase no lugar da ocultagao e na falta de conhecimento na
Melanésia e em sua abordagem contra o construtivismo social.

Toda a proposta de James Weiner pode ser entendida como de-
votada a isso, desde seus primeiros usos da obviagao (1988) e consi-
deracoes atenciosas sobre ocultagao e falta de conhecimento até suas
criticas ao “construtivismo social” (2011), pressupondo a existéncia
de algo para além da lingua e da cultura, até mesmo da
relacionalidade humana, que nao obstante ¢é revelada pela lingua.’

Além do modelo de socialidade melanésia de Marylin Strathern,
isso também pode ser visto na sua antropologia pés-plural (1992b) e
em teorias perspectivistas de descricao (Viveiros de Castro e Goldman,
2009) que procuram pegar no ato as vdarias estratégias de
contextualizacao euro-americanas e, consequentemente, as praticas
de conhecimento antropoldgico.

Na etnografia de Jardran Mimica, apesar de o cosmos Iqwaye
ter comecado como o corpo indiferenciado de Omalyce, a cosmo-
ontologia elaborada por Mimica, como sua anélise do sistema nu-
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meérico indica, ndo ¢ um monismo, mas um fractal ou um holograma
(Mimica, 2003).

Estamos falando aqui de uma matematica completamente dife-
rente da aritmética, que nao é baseada nem na légica de parte e todo,
nem na de um e muitos. Estamos lidando, ao contrario, com uma
matematica fractal ou involucao binaria. As unidades de compara-
¢ao nao sao inteiros, mas sim conjuntos. Tal matemaética pressupoe a
constante divisao de uma entidade em partes de si mesma, de forma
que esses multiplos sao fracoes de um, mas um ¢ também uma insi-
nuacao do infinito.

No sistema numérico Iqwaye, nao importa até onde se pode
contar, ja que fundamentalmente é redutivel a um, mas um, disfar-
¢ado em um dnico digito, mao ou corpo, ¢ também uma insinuagao
do infinito. E dialético e recursivo. Como Wagner comenta, “De cer-
ta forma, a contagem Iqwaye ¢ simplesmente o mapeamento de sin-
gularidade e pluralidade um sobre o outro” (1988). E como Mimica
e Wagner deixam claro, dessa forma, a matematica Iqwaye “lembra a
contagem de infinitos Cantoriana”, a nao ser pelo fato de que “se
refere inteiramente a imagética do corpo humano, em seu carater
fisico e transformador (reprodutivo)” (Wagner, 1988). O que esta
sendo contado como ‘um’ ou ‘dois’ nao é em si singular nem plural.

Voltando a critica de Scott, por que deve um ‘plano de existén-
cia” indiferenciado ser conceitualizado como ou todo/um ou parte/
muitos? Por que o outro lado da diferenciagao humana deve ser uma
mono-ontologia, ou um ou muitos? “No cerne de cada pessoa Arosi
encontra-se uma esséncia matrilinear imutdvel concretamente re-
presentada como um cordao umbilical inquebravel” (2007a, p. 27).
No relato de Scott, ontologia se torna sindbnimo de origens e grupos
de descendéncia nativos. “As proto-linhagens Arosi parecem ser uma
colecao de micro mono-ontologias” (2007a, p. 14). Se esse € o caso,
0 que Mimica diz sobre os Iqwaye como um ‘todo” deveria ser verda-
deiro para cada ‘parte’ matrilinear dos Arosi. Na sua leitura, existem
multiplos monismos, mas nenhuma multiplicidade como tal. No
entanto, na leitura fractal um e muitos sao contados como um e
dois, mas aquele que estd sendo contado nao é nenhum dos dois. E
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infinito. E Scott entdo que estd postulando monismos para o outro
lado da diferenciagao na NEM e também para as matrilinhagens Arosi.

Ao contrario, a inovagao e a contribuicao original da NEM se
encontra na tentativa de opor ou deslocar a funcao de ‘natureza’
(aquela euro-americana) e ‘contexto’ na descrigao etnogréfica. E, se
a NEM (pelo menos com seus autores originais) é culpada de inscre-
ver metodologicamente essa dimensao fractal, isso é feito conscien-
temente tanto no que diz respeito a nogao de que toda a descricao
etnografica ¢é feita com nossos proprios termos quanto ao desejo de
modular esses termos a partir de algo que seja fiel com seu encontro
com a Melanésia.

Os Marind

Apresentarei agora minha etnografia dos Marind procurando
demonstrar o que pode ser entendido por ontologia melanésia. Dis-
cutirei a partir de conceitos Marind do corpo em dema e kuma.

As vezes brinco que conduzi uma pesquisa na Amazonia da Nova
Guiné. Trabalhei nas terras baixas pantanosas com falantes de Marind,
abominados durante o inicio do periodo colonial por suas cacas de
cabecas e elaboradas demonstracoes rituais. Todos os sinais diacriticos
da Amazonia estavam presentes: uma ‘economia simbélica de
alteridade’ (Viveiros de Castro, 1996) organizada em torno da afini-
dade potencial, algo como perspectivismo, bem como da predacao
ontolégica. Os Marind também avaliam as relagoes sociais nos ter-
mos das relagdes humano—-animais.

Minha pesquisa focou na economia politica contemporanea das
terras baixas da Nova Guiné. Conduzi investigacao etnografica com
os Boazi e os Zimakani no Lago Murray (LM) e na regiao do Meio
Rio Fly (Middle Fly, MF) na Papua Nova Guiné (ambos de lingua
Marind), préximo a fronteira com a Indonésia. Essas comunidades
vivem rio abaixo de duas grandes minas, Ok Tedi (cf. Kirsch, 2006) e
Porgera (Golub, 2006), que tém um impacto negativo nas atividades
econdmicas e de subsisténcia desses povos. Detritos de Ok Tedi con-
tinuam sendo transportados rio abaixo, aumentando o nivel de sedi-
mentagao e enchentes, e gerando efeitos de drenagem metalifera e
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de acidos. Outros impactos incluem a destruicao do hébitat de pei-
xes, extensivo desmatamento da floreta tropical das terras baixas e
perda dos pantanos e dos jardins de sago. O sedimento ficara na re-
giao de Meio Fly por até 200 anos (Tingay, 2006). Lixo de Porgera,
contendo niveis elevados de metal, incluindo arsénico, chumbo e
prata, foi detectado na LM e no baixo do Rio Strickland (Apte, 2001).
A extragao de madeira na regiao tem sido associada com violacoes
dos direitos humanos, degradacao do meio ambiente e destruicao de
sitios culturais (ACF e Celcor, 2006). Além disso, ha uma forte pre-
senga de refugiados do oeste de Papua e de ativistas na regiao. Ques-
toes relacionadas a como viver com os efeitos em longo prazo da
extragao de recursos ¢ o que constitui sustentabilidade econdémica e
cultural ainda tém que ser resolvidas. Trabalhei principalmente com
os Hamok-anim, ou lideres de luta, uma vez que eles tentavam conse-
guir e manter relacoes produtivas com vdrias aliangas globais, de redes
locais a relacoes com corporacoes transnacionais, ONGs e Estado.

A regidao LM-MF ¢ parte de um sistema ritual regional ainda
em funcionamento que inclui falantes de Marind e Yei do outro lado
da fronteira com a Indonésia — pessoas que reconhecem a regiao de
Meio Fly como seu lar ancestral. Os Marind se apresentam
alternadamente tanto como mono quanto como poligenéticos.® Ao
todo, os Marind, juntamente com varios outros grupos linguisticos
da regidao, remontam suas origens em um conjunto de eventos que
ocorreram na regiao de Meio Fly e do Lago Murray na Papua Nova
Guiné. Muitas vezes, esses eventos incluem a origem do ‘homem
branco’. Mas também ¢ verdade que muitas patrilinhagens remon-
tam suas origens, independentemente desses eventos, em relacao
com 0 seu dema.

Varios grupos linguisticos, incluindo os Boazi, os Zimakani, os
Bian, os Marind, os Yei e os Pa, tracam sua origem a uma série de
eventos que ocorreram na regiado LM-MF envolvendo varios dema
ou herdis culturais errantes, incluindo Afek, Sosom, Nggiwe e Pasova
(a Velha). No comecgo, “todas as diferentes nacoes” viviam juntas
baixo a terra como seres humanos parcialmente formados, alguns
dizem como peixes outros como casoares e porcos. Eles ndao tinham
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olhos, orelhas, narizes, bocas ou anus bem formados; e os seus de-
dos, bragos e pernas eram grudados. Viviam sendo cagados como se
fossem animais por um gigante que tinha varios nomes, incluindo
Kau, Geb, Sosom, Sido, Mamusi, Satan e Nimrod. Outro dema cha-
mado de Nggiwe (também conhecido como Diwa, Ndiwa e Jesus)
(Busse, 1987, 2005) estava passando pela regiao e encontrou o gi-
gante sendo invitado a cacar por ele. Quando foram a caca, Nggiwe
viu o que estava acontecendo com as pessoas ¢ sentiu pena por eles,
entao ele pensou em liberta-los de seu buraco. Ele os fixou em for-
ma humana e os ensinou a viver na terra dando a eles vérias institui-
¢oes sociais, e juntos eles se vingaram de Kau, o gigante.

Ainda que morto, a cabeca do gigante continuou falando e en-
sinando a gente a como cortar € curar 0 seu Corpo. Seu corpo
desmembrado, e os de suas mulheres e filhas, junto com seus obje-
tos pessoais foram distribuidos entre os varios grupos e depois vira-
ram os objetos de culto das varias casas de homens da regiao. A ca-
beca de Kau primeiro circulou para o oeste e, ao seu comando, vol-
tou para a casa naregiao de Meio Fly, passada dos Yei para os Zimakani.

Além disso, outro dema, Passova ou Atu (literalmente “Mulher
Velha” — possivelmente uma das irmas de Afek, veja Brumbaugh,
1990), desceu pelo Rio Strickland das terras altas do sul para insti-
tuir a primeira casa de culto na regiao (o ritual Mayo) antes de ser
morta. Esses eventos localizam a regiao de Meio Fly e Lago Murray
no centro de um grande sistema cosmoldgico e ritual regional, e
formam as bases de um sistema ritual regional nao muito diferente
daquele da regiao da montanha Ok em torno da casa da mae.

Todas as vezes em que estive na regiao de Meio Fly e do Lago
Murray, as pessoas constantemente chamavam atencao para essa
relacao entre eles e aqueles vivendo do outro lado da fronteira na
Papua do Oeste, incluindo falantes de Marind, Bian e Yei-nan. Por
exemplo, um refugiado e ativista Marind-anim com quem falei em
Kiunga queria dar uma série de “palestras” nas vilas do Meio Fly
sobre a secreta relagao entre o que ele percebia como os seus costu-
mes e o simbolismo da Estrela da Manha na Bandeira da Papua do
Oeste. Ao levantar sua camisa e tocar seu umbigo, ele disse que os
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dois lados eram conectados por um cordao umbilical. Eles me fala-
ram intimeras vezes que os Nggiwe-lek (povo Nggiwe. Ver também
“Diwa-lek” em Van Baal, 1966), ou o povo da regiao de Meio Fly e
Lago Murray, eram a frente da canoa e que o “oeste” era a parte de
tras. O uso do termo “canoa” (kagwa) para se referir a um sentido de
unidade ou de estar junto é muito difundido nas terras baixas do Sul
da Nova Guiné (Van Baal, 1966).

Uma vez ‘humanos’, é imperativo agora continuar sendo hu-
manos através do controle sobre a direcao da predagao ontoldgica
nas relacoes sociais (Viveiros de Castro, 1992). Essa responsabilidade
cabe aos chamados Kamok-anim, pessoas a quem se lhes confia o
bem-estar de outros como uma espécie de pai. Eles contaram ao pa-
dre Vertenten da missao do sagrado coragao que: “Marind-anim-aha!
(N0s somos verdadeiros seres humanos!) Eles ndo sdo seres humanos, senhor!
Deixe-nos ir e pegar suas cabecas. E para isso que eles sdo feitos!” .

O estabelecimento de Merakue, um posto armado, nos anos
1980, pelos holandeses, foi provocado por protesto britanico de que
0os Marind-anim estavam realizando missdes de caca a cabecas de
longa distancia do outro lado da fronteira, dentro do territério da
Nova Guiné Britanica. Em 1927 os britanicos estabeleceram um
acampamento policial na regiao de Meio Fly para punir cerca de 200
a 300 Marind envolvidos em uma expedicao em Weredai, uma co-
munidade Kiwai no baixo Rio Fly, na qual 39 pessoas foram mortas.
O objetivo declarado de tais missoes de caca a cabecas foi a captura
ritual de nomes inimigos para a propria prole. Antes das missoes de
caca a cabecas, os ‘chefes’” davam magia de cachorro para os seus
guerreiros para fazé-los cachorros, de forma que eles pudessem ca-
¢ar humanos como ‘carne’ e assim retornar com cabecas e nomes.
Humanos cacam outros humanos como se eles fossem porcos ou
casoares (‘seveka’, literalmente, carne para ser comida) e tém que se
tornar cachorros (através da magia) para fazé-lo. Homens retornam
dessas expedigdes com cabecas humanas e nomes para serem distri-
buidos. Relagbes entre grupos que se reconhecem como humanos
(relagdes simétricas) se envolvem em casamentos por troca de irmas
e partilha dos segredos das casas de homens.
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Para se tornar um pai, um homem procriativo que gera vida
humana, ele tinha que ser um guerreiro consumado e o destruidor
da vida humana (Mimica, 2003). Os recipientes dessas cabecas/no-
mes assumiam a identidade da vitima e muitas vezes eram reconhe-
cidos como tal pelo inimigo. Esses nomes e identidades sao proprie-
dades de clas patrilineares e passados de pai para filho. Assim como
na caca a cabecas, a crianca adquire a identidade do nome. Isso signi-
fica que uma tnica identidade pode viver através de multiplos cor-
pos. Um de meus amigos, um representante Boazi na comissao do
CMCA falou: “Eu sou Zumoi, o primeiro homem” .

Dema

No relato de Scott sobre os Arosi, ontologia se torna sindbnimo
de origens e grupos de linhagem nativos. No meu relato dos Marind,
que também postulam multiplas origens, eu reservo ontologia para
me referir a algo totalmente diferente. Afirmo que, para os Marind,
os conceitos ‘dema’ e ‘kuma’ (dentro) tém uma fungao andloga a que
natureza e contexto exercem em descri¢des euro-americanas, de tal
forma que no meu proprio relato eu procuro substitui-los. O efeito é
profundo. Dema tem muitos significados, mas uma interpretacao geral
pode ser aquela dimensao de qualquer coisa que escapa ou resiste a
nossa capacidade de conhecé-la. Também esté relacionado a kuma,
que se refere ao interior ou a parte escondida de qualquer coisa.

Adolf Jensen (1963) prop0s uma teoria da religiao melanésia
baseada na generalizacao do conceito Marim-anim de dema como
uma categoria universal. A proposta foi bem recebida pelos estudio-
sos da religiao em varios cantos da antropologia. Segundo Jensen,
todos os ancestrais miticos sao dema. Aqui eu gostaria de propor que
o conceito de dema possa ser redescrito melhor como um possivel
analogo melanésio do perspectivismo amerindio (Viveiros de Castro,
1998), pois ele incorpora/corporifica a ideia de “intencionalidade apre-
endida”, assim como também desloca as nocdes euro-americanas de
‘natureza’ e ‘corpo’. Esse mundo estd composto de sujeitos, nao de
objetos.
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Apesar de o dema pertencer ao passado, eles ainda sdao muito
presentes. Eles se fazem presentes no corpo durante performances
rituais. Eles se fazem presentes em histdrias, que nao sao contadas
mas encenadas com “uma atmosfera palpavel de mistério” (Van Baal,
1966). Eles estdao sempre presentes na paisagem, ¢ sao associados
com lugares que um dia habitaram ou visitaram, estranhas caracte-
risticas naturais como redemoinhos, pedras com formatos estranhos
e animais ou arvores extraordinariamente grandes. Habilidade na
cacga, pesca e certos tipos de bruxarias sao atribuidos a relagoes espe-
ciais com dema. Eles sao invocados em férmula magica de forma a
criar um efeito desejado, como convocar ou repelir tempestades, atrair
0 sexo oposto ou animais de caca e causar doenca e morte. Eles po-
dem ser encontrados tanto no mato quanto nos sonhos.

O dema pode aparecer sob forma humana, animal ou de planta.
Contaram-me que, quando eles assumem forma humana, sao mui-
tas vezes homens brancos. Os homens tém barba longa, e as mulhe-
res parecem “asiaticas” com longos cabelos pretos. Ouvi uma histo-
ria sobre um homem que foi cacar no meio da noite e teve um estra-
nho encontro com o porco dema. Era muito grande, brilhava e anda-
va com uma quantidade incomum de outros porcos. De modo geral,
dema sao associados com qualquer coisa sinistra ou esquisita. Eles
invocam a presenga de espanto, medo e mau agouro, a impressao de
que alguma coisa pode acontecer a qualquer momento. Eles incor-
poram (embody) o poder sobre a vida e a morte.

Vocé nunca sabe de antemao o que o corpo pode fazer ou os
efeitos que possa ter. Por corpo me refiro ao de qualquer sujeito ou
pessoa, seja humano, animal, espiritual, paisagem, e coisa/dadiva.
Capacidades sao sempre internas e escondidas até que provocadas
ou reveladas. Elas sao sempre parcialmente ocultadas, com potencial
de capacidades ilimitadas ou infinitas. Os modos Marind de
objetificacao funcionam por meio de demonstragbes concretas na
fala e nas agdes com o propoésito de subdeterminar (under-determine)
qualquer imagem ou pensamento determinado do corpo. Isso apa-
rece especialmente nos objetos das casas de culto ao estarem associ-
ados com dema, assim como no ritual Ngmoi dos Boazi.
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Tradicionalmente, essas reliquias eram mantidas coletivamente
nas casas de culto, em uma kwimba, um moisés feito de palmeira
negra, dependurado no poste central da casa de culto, e ficavam sob
os cuidados de seus pais e irmaos mais velhos. Sem esse cuidado
constante, esses objetos poderiam facilmente enlouquecer violenta-
mente, a ponto de nao reconhecerem seus parentes ou com quem
possuem relacoes de afinidade (outras casas de culto da regido) e
matarem indiscriminadamente.

Esses objetos de troca sao vistos como possuindo corpo e von-
tade propria, e necessitam ser domesticados da mesma maneira que
um ‘pai’ é capaz de domesticar um animal selvagem ou um estran-
geiro. Antes de tocar no objeto, a pessoa deve esfregar as maos em
suas axilas para que o objeto se familiarize com o cheiro de seu corpo.

Acreditando que as casas de culto atrasavam o seu desenvolvi-
mento, em 1987, trés casas de culto diferentes na regiao de Meio Flye
e do Lago Murray foram destruidas por membros locais da Igreja Evan-
gélica de Papua Nova Guiné (Evangelical Church of Papua New Guinea
— ECPNG). Da casa de culto Mbegua, oito cranios foram levados para
0s povos Pare e Samo, no Rio Strickland, um para cada cla.

Os Zimakani, no entanto, destruiram a cabeca de Kau, o gigan-
te, depois que o Museu Nacional de Papua Nova Guiné aparente-
mente recusou aceita-lo como parte de sua colecao. Foi esmagado e
enterrado na terra, ¢ uma casa foi recentemente construida sobre o
lugar. O museu, todavia, aparentemente aceitou outros itens da casa
de homens Zimakani, incluindo um zunidor,” duas pedras magicas e
a colher de cal usada por Kau. Havia outro objeto, de madeira, que
0s Zimakani guardaram no recipiente de palmeira negra junto com
o cranio. Uma pessoa disse que foi encontrado boiando no rio e re-
verenciado como um objeto-espirito. Outro objeto estava sendo guar-
dado por um anciao, mas foi recentemente trocado com um falante
de Yei por um jovem por um pouco de tabaco indonésio.

Os Tomak destruiram as duas cabecas que eles possuiam, a de
uma das mulheres de Kau e também a de sua filha adotiva, que eram
mantidas em Wangawanga. Como ocorreu com a cabeca de Kau,
essas cabecas foram esmagadas e enterradas. Duas mangueiras fo-
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ram plantadas sobre elas. Aparentemente, os Kamek também guar-
davam um pequeno “aviao” e uma biblia muito antiga, mas o conhe-
cimento sobre essas pegas se perdeu quando os individuos que as
guardavam morreram. Todavia, eles ainda guardam dois objetos se-
cretos de pedra, um dos sapatos de Nggiwe e também o espirito de
Wewaz, uma pequena ilha atrds de Tinunge que funcionava como o
barco de Nggiwe quando ele distribuia as pessoas.

Dois outros objetos, o zunidor Nggiwe e o seu cordao umbili-
cal, que ficava amarrado em sua cintura e era preso ao sol, estao
atualmente nas maos de um homem Qozi (falante de Bian-Marind)
chamado Amandus, que é casado com uma mulher Yei e mora do
outro lado da fronteira internacional. Existe uma histdria circulan-
do que conta que o homem branco tem que voar até a lua, mas que
Amandus uma vez puxou a lua até a terra e deixou nela seu arco,
algumas flechas e seu cocar para que fossem encontrados por cien-
tistas (astronautas), que aparentemente encontraram e em seguida
os devolveram para ele.

Em 2001, a parte da frente e de trds da canoa, ou as regioes do
Meio Fly e de Papua do Oeste, se juntaram na aldeia de Yei-nan dos
Po na Papua do Oeste para erguer uma grande estatua de “Jesus-
Nggiwe”. De acordo com o que me contaram, o homem branco ¢ a
Igreja Catdlica nao foram capazes de erguer a estatua com seus ca-
minhodes e equipamentos. Eles entdo pediram para os papuanos, a
parte de trds da canoa, se eles conseguiriam com os seus costumes
levantar a estatua. Eles tentaram e nao foram capazes. Entéo, eles
chamaram a parte da frente da canoa, Nggiwe-lek, para ajudar. Vari-
as pessoas das aldeias do Meio Fly, especialmente Kamek, Wamek e
Komaizi, compareceram. Usando reliquias que pertencem ao povo
do Meio Fly (os Kamek, especificamente), incluindo o zunidor e o
cordao de Nggiwe, eles conseguiram fazer a estatua ficar em pé. Ela
se inclinou para frente, como se os reverenciando, antes de se assen-
tar. Também aprendi que em 2005 os Yei-nan atravessaram a fron-
teira da Indonésia para a Papua Nova Guiné para honrar e limpar
ritualmente o lugar onde Kau, o gigante, foi morto.
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Durante meu trabalho de campo, a aldeia de Wangawanga, base
para grande parte da minha pesquisa, estava tentando convidar a
parte de tras da canoa a sua gia-ve ou casa de culto para as iniciagoes
como uma ‘retribuicao” por esse evento e outras vezes que eles fo-
ram as casas Bian e Yei-nan. Isso teria incluido encenar ritualmente
a matanga de Passova, a Mulher Velha, com o uso de cocos, e tam-
bém a demonstragao das reliquias que restam em uma plataforma de
bambu para que todos pudessem vé-las. Isso teria incluido o sapato
de Nggiwe, o espirito de Wewaz, aut ou zunidores e também o farog,
que foi dado a eles por Nggiwe e que liderava os grupos de caca a
cabegas atacando o inimigo, enfraquecendo-o e cansando-o sem que
ele percebesse, ficando incapaz de revidar.

Dizia-se que, quando eles viessem, eu teria que ajudar a iniciar
os homens nos segredos de Kamek, introduzindo o dedo em seus
anus, de modo a desencoraja-los a usar seu novo conhecimento para
fortalecer suas praticas de sawanggi, ou bruxaria, pela qual os
papuanos do oeste tém uma grande reputagao (Van Baal, 1966). Um
dia um homem Yei-nan chegou com a mensagem de que nao era
um bom momento para eles e entdo eles declinaram o convite, de
modo que as iniciagdes nunca aconteceram.

Em vez disso, eles decidiram que iriam me mostrar o ritual
Ngmoi, que, segundo eles, apresentaria o verdadeiro segredo dos
Boazi, a capacidade de “reciclar vida através da morte”. Em outras
palavras, o poder sobre a vida e a morte.

No ritual todos vao cagar, matando o maximo de porcos e
casoares possivel. Enquanto os iniciados se fartam com a carne, os
ancioes pegam um ou dois animais mortos, colocam-nos em uma
plataforma e decoram-nos como se fossem humanos. Quando pron-
tos, os iniciados sao chamados para a plataforma com os olhos co-
bertos. Quando permitem que eles abram os olhos, o lider canta uma
cancao para a cabeca cortada do gigante. Nesse momento tudo fica
imoével e em siléncio, até os passaros. Os iniciados entao percebem o
movimento nos olhos dos animais decorados, e a plataforma é subi-
tamente puxada por uma distancia. Para o choque e a admiracao de
todos os presentes, o animal antes morto agora esta vivo.
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Essa capacidade regenerativa esta também presente na identifi-
cacao da cabeca humana com o coco, e do sémen com o leite. A
maioria das histérias contam a origem do coco como uma arvore
que brotou de uma cabeca decapitada que foi enterrada em um ni-
nho de passaro (bush fowl). Quando os homens voltavam de uma
caca a cabecas com as cabegas de inimigos e os nomes para dar a
seus filhos, era comum que pendurassem as cabecas em cachos, como
se elas fossem cocos. Dai o reconhecimento da mesma identidade
através de corpos tanto na caga a cabecas quanto na descendéncia.
Quando o sémen ¢ coletado no ventre e comega a coagular com o
sangue feminino, ¢ a cabeca que se forma primeiro. Quando os ho-
mens se esgotam durante a copulacao ritual, entre parceiros eles
reabastecem seu sémen e sua energia comendo coco. Juntamente
com o bambu e 0 sol, o coco ¢ também um meio predominante para
se falar do ciclo da vida humana. Os mais novos custam a entender
por que suas cabecas ainda estao cheias d’agua. Os velhos ja estao
secos e prontos para serem plantados novamente. A crianga ja esta
no processo de se tornar o pai. O sol também ¢é percebido como uma
cabeca decapitada, a do gigante. O corpo ¢ holografico, autogenerativo
por todas suas partes (Mimica, 1981).

De certa forma, isso é exatamente o que os Boazi, a
autodenominacao da gente do Meio Fly, dizem. O nome ‘Boazi’ é
um tipo de contracao de ‘boan gazi’, que significa literalmente ‘gera-
cao comecando’. A palavra ‘boan’ refere-se a geracao em qualquer
escala, incluindo familia, cla (que ¢ muitas vezes referido como “ca-
noa”), metade, grupo territorial, nagao etc., mas na maioria das ve-
zes se refere a cla (Van Baal, 1966). Também pode referir-se a genitalia
humana (Busse, 1987). De fato, os Nggiwe-lek (povo Nggiwe) no
lado da Papua do Oeste sao conhecidos no oeste como uvik boan, o
povo pénis.

Ter tal ‘corpo’ como substituto para natureza e contexto obvia a
imagem do cosmos ordenado e do corpo singularizado. Desloca os
efeitos das estratégias de contextualizacao euro-americanas, deixando
pouco terreno para caminharmos com seguranga. Tal conceito do
corpo também ecoa com ideologias linguisticas melanésias, teorias
da mente, feiticaria e o modelo de Strathern de socialidade melanésia.
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Joel Robbins (2008) foi persuasivo em apontar a necessidade
de levar a sério ideologias linguisticas, especialmente no que elas
tém a dizer sobre coisas além da lingua, incluindo nogdes de pessoa,
género, troca e natureza do conhecimento. Ele, entre outros, tem
escrito sobre a relacdo entre a ideologia linguistica melanésia e as
teorias da mente. Na Melanésia as pessoas dizem que é impossivel
saber o que esta na cabeca de outra pessoa. Robbins observa que, “ao
ponto que tais afirmativas sobre a opacidade de outras mentes pos-
sam apontar para uma visao geral da vida humana, no contexto nos
quais os melanésios fazem essas afirmacoes, elas sao muitas vezes
mais agucadas do que isso, servindo de declaragbes metalingiiisticas
sobre os limites da fala” (2008, p. 421).

Colocaria que tais ideologias linguisticas melanésias concernem
mais do que apenas aos limites da fala ao descrever a mente ou as
intengoes de outras pessoas (teoria da mente), mas incluem também
os limites do conhecimento, as representacoes e as descricoes como
tais. Somos lembrados novamente da base melanésia da teoria de
obviacao simbdlica de Wagner, como também da teoria de Strathern
de descrigao, que se mantém agndstica em relacao a uma teoria da
mente.

Invariavelmente, descrigdes incluem pessoas se referindo a
outras pessoas sobre como seres pensantes € que sentem, e
atribuem o que eles dizem e fazem ao que pensam e sentem,
mas issonao € o mesmo que estudar como as pessoas pensam
e sentem, e nao € essa a intencao de tal estudo. Como em
outras ocasioes, o presente trabalho permanece agnéstico
em relagao as emocoes, estados mentais ou processos
mentais das pessoas aqui mencionadas (Strathern, 1988, p.
117-118, 294; Strathern, 1999, p. xii; Viveiros de Castro e
Goldman, 2009, p. 27).

Mas ‘palavras’ na Melanésia sdao uma coisa completamente di-
ferente. Elas tém a capacidade de fazer mais do que descrever, repre-
sentar ou criar conceitos. Juntamente com certas substancias hu-
manas e nao humanas, elas tém a capacidade de afetar corpos — de
conceber e fazer crescer o corpo humano; de domesticar inimigos e
animais selvagens; de transformar guerreiros em caes cacadores de
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cabeca; de dar vida e controlar coisas de pedra ou de madeira, muitas
vezes para matar outros seres humanos. Esses exemplos tém a in-
tengao de evidenciar isso, ao destacar uma relagao completamente
diferente com coisas e palavras, uma relacao que jamais subestima-
ria a alteridade ou o poder de nenhuma das duas!

Agora estamos também em um lugar no qual podemos final-
mente entender a imagem dos melanésios como sendo paranoicos e
obcecados por sexo e feiticaria (Schwartz, 1973). Paranoicos porque
um nunca conhece/entende a mente do outro ou sabe do que seu
corpo ¢ capaz. E a feiticaria, de certa forma, ¢ o modo de agao ou
pragmatismo generalizado. Se substituirmos essa concepcao de cor-
po euro-americana pela melanésia nas técnicas corporais, de paren-
tesco, de magia e de troca de Mauss, podem ser vistos os efeitos dos
corpos, uns sobre os outros (cf. Viveiros de Castro, 1998). E uma
questao de experimentacao pragmatica: “Tentaremos s para ver”.
Mais uma vez, porque nunca sabemos o que o corpo pode fazer. A
vida social entdo consiste no abrir e fechar do corpo a fim de admi-
nistrar os efeitos que corpos tém uns sobre outros (Strathern, 2004).

Tal conceito de corpo ¢ latente também na teoria da acao social
melanésia de Strathern (1988, 2004):

A imagética pode evocar a condigao tanto de corpos ‘fisicos’
ou ‘sociais’ (e eu lembro ao leitor que corpo também
significa ‘mente’ no contexto melanésio). Desde que
pessoas aparecem em formas masculinas, femininas e
androginas, a possibilidade de uma forma surgir de outra é
vista como uma possibilidade que se encontra no corpo.
Devemos lembrar que pessoas objetificam relagoes: corpos
e mentes sao, conseqiientemente, suas manifestacoes
reificadas. E eles sempre devem tomar uma forma clara,
isto ¢, demonstrar uma condigao diferenciada. Por um lado,
a diferenga entre um estado de mesmo-sexo [sane-sex] um
estado de sexo-cruzado [cross-sex] é a de que uma é uma
transformacao da outra, pelo outro lado, masculino e
feminino sao versdes analdgicas um do outro, cada um
agindo de sua prépria forma distintiva (Strathern, 1988, p.
298-299).
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Cosmopoliticas

Com que tipo de cosmopoliticas, ou politicas da natureza,
estamos lidando aqui? Ressonancias e ecos entre esse relato de
socialidade melanésia e perspectivismo amerindio, de um lado, e re-
alismo especulativo, do outro, nos convidam a comparacao (de
multiplicidades). Como o Manifesto Abaeté® deixa claro, o trabalho
de Roy Wagner, Marilyn Strathern, Bruno Latour e Eduardo Vivei-
ros de Castro se alinham sob a égide de uma tnica cosmopolitica, a
de obviar dentro da antropologia a posicao hegemonica da constitui-
cao moderna sob a aparéncia de natureza universal, cultura relativa,
individuo auténomo e sociedade contratual.

Nao ¢é surpreendente que Latour va a guerra armado com uma
bomba, aquela do perspectivismo (ou do multinaturalismo — uma
cultura, varias naturezas), como ele foi em seu debate com Ulrich
Bech sobre a natureza dos cosmopolitismos e das propostas de paz
(2004). Latour afirma que Beck pensa que as pessoas estao lutando
por um ‘mundo comum’. Na verdade, Latour (2002) argumenta que
existe uma guerra de mundos. Por trds de cada politica existe um
cosmos, e vice-versa. Para ele, o problema ¢ como um ‘mundo co-
mum’ pode ser construido: “Cosmopolitas podem sonhar com o dia
em que cidadaos do mundo reconhecam que todos habitam o mes-
mo mundo, mas cosmopoliticas enfrentam uma tarefa um tanto mais
assustadora: ver como esse ‘mesmo mundo’ pode ser composto len-
tamente” (2004, p. 457).

Huon Wardle (2009), outro participante do debate, apela nao
para um ‘mundo comum’, seja a priori ou a posteriori, mas sim ao
estabelecimento do ‘bom senso’ kantiano. O perspectivismo, toda-
via, parece nao partilhar da tentativa de Latour ou de Wardle de cos-
turar o mundo de ‘referéncia’ ou ‘sentido’, mas explorar a ‘racha
entre mundos’, evocando nao a logica de filosofia do estado (Deleuze
e Guattari, 1980), mas sim uma maquina de guerra perpétua repre-
sentada por um xama e um guerreiro a fim de descolonizar mais a
fundo o pensamento antropolégico.’

Em suas relacbes com empresas multinacionais, ONGs e Esta-
do, os Marind nao apelam para um ‘mundo comum’ nem para o
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‘bom senso’. Eles ndo estao preocupados com uma metafisica de parte
e todo, um e muitos. A cosmopolitica melanésia comega, em vez
disso, em uma problematica diferente — ou, deveria dizer, em uma
matematica diferente —, a infinitude do corpo.

Como no perspectivismo, a ontologia delimitada aqui para a
Melanésia faz pivo (hinges) no corpo, e nao como um lugar de singu-
laridade, mas de multiplicidade. E as relacdes em ambos também
concernem a ontologias ilimitadas ou sinteses disjuntivas (cf. Vivei-
ros de Castro, 2010). O que ¢ verdade em relacoes entre humanos e
animais no perspectivismo amerindio também o ¢ entre humanos
na Melanésia (cf. Strathern, 2005, p. 140). Para os Marind, mesmo a
distingao entre humanos e animais faz parte de divisoes internas a
humanidade.

No perspectivismo amerindio, o corpo cria o ponto de vista.
Mudar de ponto de vista exige mudar de corpo. Na Melanésia, por
sua vez, o ponto de vista depende da relacao. “As pessoas oferecem
perspectivas umas sobre as outras por causa da relacao entre elas
[...] entao, ao ocupar diferentes posicoes, uma pessoa muda nao pon-
tos de vista individuais mas relagdes” (Strathern, 2011). Para os
Marind, ponto de vista, seja humano ou animal, diz respeito a dire-
¢ao de ‘predacao ontoldgica’” em qualquer tipo de relacionamento —
composicao e decomposicao (cf. Mimica, 2003 sobre ‘plantar’ e ‘co-
mer’). Para a Melanésia de modo geral, o significado do corpo de-
pende menos do seu tipo do que de suas capacidades e efeitos.

Fora da antropologia, particularmente em recentes desenvolvi-
mentos no chamado realismo especulativo, existe um ntimero de
posicoes que fazem eco de certa forma ao que eu estou propondo,
seja com o simbolo negativo de Wagner ou com essa concepgao do
corpo melanésio.

O que o realismo especulativo tem em comum com 0s autores
da chamada Nova Etnografia Melanésia — Wagner, Strathern, Weiner
e Mimica — e também com a antropologia simétrica de Latour e o
perspectivismo de Viveiros de Castro ¢ uma critica radical das relacoes
do pensamento com o ser ou da relacao da cultura com a natureza.
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No livro After Finitude (2008), Meillassoux defende a necessida-
de absoluta da contingéncia, que até as leis da natureza sao contin-
gentes. Que o mundo ¢ um tipo de hipercaos no qual o principio da
razao suficiente é abandonado mesmo quando o principio da nao
contradicdo é mantido. Isso chega muito proximo da ontologia
melanésia elaborada aqui, que procura deslocar a natureza, ou coloca-
la entre parénteses, de uma vez por todas e substitui-la por um cor-
po que ¢é sempre desconhecido e sem limites.

A nogao de um corpo afastado (withrawn) ou ocluso, um corpo
que pertence tanto a ‘coisas’ quanto a ‘humanos’, também ressoa
com a filosofia orientada a objetos de Harman (2005) e Bryant
(2011),'° assim como o fato de que nao é totalmente relacional, ja
que nao ¢ redutivel as suas relagoes ou efeitos.

Talvez seja apenas um acidente que o livro Being and Event, de
Badiou, tenha sido originalmente publicado no mesmo ano que o
Intimations of Infinity, de Mimica, e o Género da dddiva, de Strathern, o
que eles tém em comum entre si é uma tentativa de pensar em ter-
mos de conjuntos. O que a etnografia de Mimica do sistema numé-
rico dos Iqwaye, posfacio de Wagner, deixou absolutamente claro ¢é
que o que estamos lidando ao tratarmos de conceitos de ntimero
melanésio é de certa forma proximo a teoria de conjuntos de Cantor
no seu tratamento do infinito (cf. Strathern, 2004). Aqui, existem
muitas ressonancias tanto com a afirmativa de Badiou, que ontologia
¢ matematica, especificamente teoria de conjuntos, quanto com seu
argumento para o ‘conta-como-um’, que faz uma distincao entre
multiplicidades consistentes e inconsistentes. Talvez os recentes in-
teresses em fractais (Wagner, 1991), holografia (Wagner, 2011) e até
teoria do caos (Mosko e Damon, 2005), todos advindos da etnografia
melanésia, possam ser mais bem explorados em relacao a teoria de
conjuntos e a topologia, pelo menos como uma possivel nova fonte
para conceitualizacao de pensamento e descricao.

Nao devemos nunca esquecer a diferenca entre escrever e ser,
mesmo que as tentativas anteriores procurem forjar uma relacao entre
os dois. A cosmopolitica da antropologia nao é a mesma que a
cosmopolitica das pessoas com quem trabalhamos. Descrever mun-
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dos nao é o mesmo que vivé-los. Para a cosmopolitica Marind, o
corpo € tanto o fator facilitador quanto limitador para determinar a
direcdo de predacao ontoldgica. A questao de como permanecer hu-
mano, considerando a presenga de novos gigantes na regiao na for-
ma das madeireiras e mineradoras transnacionais e do Estado mes-
mo, é tao relevante quanto nunca. Para a antropologia, a cosmopolitica
tem como pivd o tipo de corpo que tem uma descricao, mas, mesmo
assim, devemos ser cuidadosos para nao permitir que a nossa pers-
pectiva consuma a dos outros, em uma forma de canibalismo (Vivei-
ros de Castro, 1996).

Mas, como eu espero que esse paper tenha demonstrado, todas
essas diferentes preocupacodes e transformacoes na antropologia con-
temporanea, ¢ até na filosofia, ja estavam presentes no trabalho de
Roy Wagner e na Nova Etnografia Melanésia.

Notas

1 Este ensaio lida com a problemdtica do infinito nas cosmologias melanésias, em
particular em sua relagdo com o corpo, seja ele humano, animal, espirito, coisa ou
terra. Eu recentemente descobri “Crystal Forest”, de Viveiros de Castro (2007), no
qual ele discute a mesma questao em relacao as cosmologias amazonicas. Tivera eu
tido acesso a esse texto com antecedéncia, ele certamente teria contribuido para a
presente discussao.

2 Publicadono Brasil em 2010.

No original: “an open-ended, infinite world”.

4 1988 ¢ também o ano de publicagao original em francés do livro de Alain Badiou:
Being and Event. Certamente ndo ¢ uma coincidéncia, ja que esse é um texto ao qual
eu retornarei na conclusao.

5 Essa antropologia nao relacional encontrou terreno fértil nas descrigdes da Melanésia
nos trabalhos de Andrew Moutu (2003) e de Tony Crook (2007) (sem mencionar
Scott e aminha prépria teorizacao sobre o derma Marind) e também na economia do
conhecimento euro-americana de Alberto Corsin-Jimenez (2004).

6 Esta origem ¢ fractal, conserva uma semelhanca a diferentes escalas, sendo o um-
conta-como-um ou dois em si mesmo uma decisao sobre a presentagao da forma.
Isso esta também relacionado a duas expressoes correntes no Meio Fly: 1) “Vocé vé
ele? Nao para vocé pensar que somos diferentes. Somos iguais (‘koepo’)”; e 2) “Nao
va pensar que somos iguais. Somos diferentes”.

7 Tipo de instrumento musical.

8 Disponivel em: <https://sites.google.com/a/abaetenet.net/nansi/abaetextos/manifes-
to-abaet%C3%A9>.

9 Namedida em que Viveiros de Castro infiltrou algo da ontologia amerindia dentro
dos termos de referéncia euro-americanos e antropolégicos, literalmente os trans-
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formando internamente, ele infectou a antropologia com um tipo de virus. Vamos
ver se espalha!

10 A filosofia orientada a objetos tem conhecidos antecedentes na teoria ator-rede,
especificamente na nocao de actantes (cf. Harman, 2009).
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