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Vulnerabilidades compartilhadas:
de grupos corporados a espiritual-
funcionalismo entre os saamaka do
Suriname

Shared vulnerabilities: from corporate groups to spiritual-functionalism among
the Saamaka of Suriname

Rogério Brittes W. Pires

Grupos corporados

Ja ndo é novidade a critica ao “grupismo” caracteristico da antropologia classica -
sobretudo aquela de inspiragdo durkheimiana e radcliffe-browniana, popular até a
década de 1970.! Pela desconjuntada expressido “grupismo” refiro-me nio a ideia de que
as pessoas se agregam e agem em conjunto de variadas maneiras (ou seja, socialmente)
- isto podemos tomar como dado. Chamo de “grupismo” uma forma de conceber a
sociedade como ancorada, em ultima instincia, em grupos corporados. Dai entende-se
ser tarefa da antropologia descrever cientificamente esses grupos (morfologia) e
categorizar seus diferentes arranjos (tipologia). Ja foi notado que tal concepgio guarda
conexdes genealdgicas com o contratualismo (Stocking]Jr. 1984) e com a obsessdo
europeia acerca da ordem dos sujeitos coletivos coloniais (Asad 2017 [1973]). Mas uma
terceira conexdo amiude é ignorada: nestas teorias, os grupos corporados sdo
sinbnimos (sob o ponto de vista econdmico, politico e juridico) das corporagdes, das
empresas.? Em outras palavras, o conceito de grupo corporado é parente préximo do de
pessoa juridica.

E em Ancient Law, tratado do jurista Henry Maine (1908 [1861]), que o conceito de
corporacio entra no debate antropoldgico. Maine argumenta que, nas sociedades que
chama de primitivas, a unidade bésica nio é o individuo e sim a familia, que age como
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uma corporagio, num sentido préximo dado ao termo pela tradicdo juridica britinica.
A sociedade primitiva seria baseada no status (direitos adquiridos pela pertenca a um
grupo) e ndo no contrato entre individuos livres (que fundamenta a sociedade
moderna). O autor constréi a corporagdo como alternativa ao individuo, e coloca a
imortalidade como uma de suas caracteristicas definidoras - obviamente ausente nas
pessoas fisicas.

Alternativa ao individuo, mas nio exatamente seu oposto. Como afirma Marcio
Goldman, “[...] esses ‘grupos corporados’ acabam sendo concebidos a imagem e
semelhanca dos individuos, como verdadeiras ‘superpessoas’ dotadas de interesses,
necessidades, desejos, direitos e deveres especificos” (1996: 97). De fato, algumas das
primeiras linhas de fuga tedricas ao “grupismo” apontaram justamente para o
individuo (ou “ego”, ou “pessoa”) como aquilo que estaria sendo deixado de lado pela
antropologia social. Conceitos como “quase-grupos” (Mayer 2010 [1966]) ou “ndo-
grupos” (Boissevan 1968) fizeram contraponto ao estrutural-funcionalismo com fins de
resgatar a agéncia individual, sufocada sob a obsessdo sociologizante com obrigagdes e
papeis sociais. “Ndo-grupos” e “quase-grupos” seriam coalizGes de pessoas, formas
sociais pouco institucionalizadas, centradas em um ego, nas quais cada pessoa agiria
visando seus interesses, mas com objetivos comuns. Tais propostas, derivadas da
anélise de sociedades ditas complexas (india e Mediterraneo) apenas deslocam as
limitagdes do “grupismo” do polo coletivo para o individual, completando mais um
periodo do movimento pendular das ciéncias sociais europeias entre individuo e
sociedade - 0 mesmo péndulo que Maine empurrara para o extremo coletivo, Spencer
para o individual, Durkheim para o coletivo... Descrever o motor da sociedade como
sendo os individuos empreendedores (Boissevan 2010 [1970]: 215), em vez de empresas
supraindividuais, traz ganhos tedricos nulos.

Uma genealogia dos conceitos de corporagdo e suas variantes na antropologia
demonstraria mais conexdes interessantes. Porém, para o presente texto interessam
menos as criticas genealdgicas e mais as criticas etnograficas e etnoldgicas, que
emergem da percepgio de que, em certos lugares do mundo, a ideia de grupo corporado
mais atrapalha do que ajuda a entender a forma como as pessoas se agregam e agem em
conjunto, suas socialidades.

Nos anos 1970, evidenciou-se a baixa serventia, em certas regides etnograficas, dos
modelos “grupistas” que prevaleceram na antropologia até meados do séc. XX,
amparados sobretudo pelo africanismo britanico. Refiro-me as “novas etnografias” das
terras baixas da Amazbnia e da Melanésia e seus textos hoje cldssicos: Wagner (2010
[1974]); Kaplan (1977); DaMatta, Seeger e Viveiros de Castro (1979); Strathern (2014
[1989])... Dois pontos dessas criticas nos sdo relevantes. O primeiro é o fato de elas
serem capazes de, ao atacar o “grupismo” (e o conceito de sociedade, o maior dos
grupos corporados), criticarem também seu reverso, o individuo. Nao sem motivo, as
teorias que dai surgem passam pelo corpo: o perspectivismo amerindio (Viveiros de
Castro 1996; Lima 1996) e a androginia, dividualidade e fractalidade melanésias
(Strathern 2006 [1988]; Wagner 2011 [1991]).

0 segundo ponto é que tais autoras fizeram um esforgo tedrico de simetrizagdo, de
conferir status conceitual a discursos, categorias, praticas e atos das pessoas com quem
trabalharam. Suas criticas vieram nio apenas de uma insatisfagio teérica com o excesso
de ordenamento imposto pelo “grupismo”; e tampouco apenas de uma insatisfagdo
genealdgica que via, nas teorias da corporagdo, a continuacio de uma ideologia
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burguesa e colonialista do individuo e da sociedade. Ambas insatisfacdes sdo legitimas,
mas tais criticas derivaram de teorias etnograficas e comparacdes etnoldgicas: partiram
da percepgdo de que o vocabuldrio grupista ndo dava conta do que as pessoas na
Amazbnia e na Melanésia faziam, diziam, pensavam. Tal aparato conceitual datado
atrapalhava o processo de tradugdo antropoldgica. Ndo tinham, em suma, aderéncia
etnografica.

Essa histéria ndo é novidade. A relembrei porque, apesar de ter feito trabalho de campo
na Amazoénia, o fiz com um grupo que guarda certas aproximagdes com comunidades
estudadas pelos africanistas do periodo cldssico: os saamaka do Suriname.? Imaginem
meu espanto quando, na aldeia, ouvi afirma¢des que me puseram a pensar que, apesar
de tudo que eu havia aprendido com a antropologia contemporénea, certos conceitos
criados pela antropologia cldssica “grupista” poderiam ali ter aderéncia etnografica.

No que segue, tratarei de duas formas de agéncia dos mortos centrais na vida dos
saamaka com quem convivi:* fantasmas vingativos chamados kunu, e os neseki, espiritos
auxiliares que formam um componente da pessoa saamaka. Os kunu, em particular,
remetem aos conceitos estrutural-funcionalistas com os quais comecamos. Veremos
que o fato de o kunu nio se vingar apenas do culpado pela sua morte, mas de toda sua
matrilinhagem, é parte do que parece dar aderéncia etnografica a ideia de grupos
corporados no universo estudado. Foi ficil, para os etnégrafos que trabalharam com os
saamaka e povos vizinhos, interpretd-los como “simbolo” ou “materializagio
ideoldégica” das linhagens, seguindo a linha simbdlico-funcionalista em voga na
antropologia dos anos 1960 e 70. Mas se optarmos por uma dose maior de simetria, a
descri¢io toma outros rumos. Ademais, colocando os neseki ao lado do kunu,
perceberemos outros efeitos disruptivos ao “grupismo”. Ndo sem motivo, apesar de sua
enorme importancia na vida das pessoas, os neseki (ou padrinhos espirituais) chamaram
pouca atengio dos etndgrafos que foram as Guianas em meados do século passado.

Matrilateralidade, espiritos vingativos e a estrutura
das linhagens saamaka

Os saamaka sfo um dos seis povos businenge ou maroons, descendentes de pessoas que
fugiram para se libertar da escraviddo, com territdrios tradicionais nas florestas do
Suriname e Guiana Francesa, e crescente presenca urbana na regido. Habitam um
espago entre Caribe e Amazdnia. Constituidos pela aglutinagdo de diversos niicleos de
fugitivos de plantations que, desde o séc. XVII, foram cristalizando-se enquanto “grupo”
ou “tribo” ao longo de guerras contra o poder colonial neerlandés. A partir de um
tratado de paz com a coroa, em 1762, os saamaka garantiram sua liberdade em seu
territério no entorno do Alto Suriname. A particular etnogénese dos businenge das
Guianas contribui para o fato de terem sido as dnicas populacdes de ascendéncia
africana no Novo Mundo descritas como compostas por grupos de descendéncia
unilineares.

“Cla” é a palavra usada na academia para traduzir o termo saamaka lo, que significa,
num uso amplo, algo como “um bocado”. No uso restrito, trata-se das mais amplas
divisdes internas do socius saamaka: cada lo formou-se por “um bocado” de fugitivos de
uma plantation especifica. Os clds dividem-se em um nimero de bee, palavra que, no
jargdo antropoldgico, pode ser traduzida como “grupo corporado exogimico
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matrilinear”. Na lingua saamaka, bee significa “linhagem” ou “ventre”, apontando para
o fato de que todos os membros de uma matrilinhagem sdo descendentes de uma
ancestral apical, de um mesmo ventre. Linhagens, por sua vez, sdo subdivididas em
wosu dendu (lit. “interior de uma casa™), algo como “matrissegmentos”, e estas em bobi
(lit. “seio”), algo como “segmento minimo”.

Por que o bee pode ser traduzido por “grupo corporado exogimico matrilinear”?
Primeiro, porque autores que etnografaram os businenge, especialmente nos anos 1970,
assim o fizeram.® Mas nio se trata de simples inércia conceitual. H4 caracteristicas dos
bee que permitem tal descri¢do. Deixemos de lado “matrilinear” e “exogimico” e
foquemos nos “grupos corporados”. De maneira similar as corporagdes de “tempos
primitivos”, quais descritas por Maine,° os bee saamaka (e os lo, wosu dendu e bobi) tém
como caracteristica o fato de que seus membros sdo eticamente corresponséaveis pelos
atos uns dos outros. Se um homem é acusado de estupro, digamos, a punicio legitima a
ele destinada - espancamento coletivo pelos homens da familia da vitima - pode ser
efetuada em um de seus irmios classificatérios matrilaterais (baaa).” Ademais,
matrilinhagens sdo tratadas como unidades em questdes de transmissdo de elementos
politicos e econdmicos fundamentais. A propriedade de uma posigdo de capitdo de uma
aldeia, ou de um terreno para construir casas, no é exatamente da pessoa, mas seu bee
ou lo. A pessoa possui direito de uso (amitde vitalicio) desses bens, mas eles, a principio,
ndo podem ser alienados do cld ou linhagem. Como regra geral, ndo ha propriedade
privada individual de cargos politicos ou terra, e a heranga é matrilateral: quando uma
mulher morre, seus filhos e filhas herdam seus bens; no caso de um homem, a prole de
suas irmds. Terra, cargos politicos, exogamia: tudo isso define os bee saamaka e, assim,
faz sentido chama-los de grupos corporados.

H4, entretanto, outra forca por detrds da definicio e da unidade das matrilinhagens,
algo que as faz mais do que institui¢des juridicas, fundidrias e econdmicas: os kunu, uma
das piores formas de mal ou perigo concebidas pelos saamaka. Sdo espiritos vingativos
que surgem quando alguém é culpado (diretamente ou indiretamente) pela morte de
alguém. O espirito do morto, tomado pelo desejo de vinganga, atacard ndo apenas o
assassino, mas toda sua matrilinhagem por toda a eternidade. Infortinios, doencas e
mortes s3o muito creditados a ataques de kunu. Quando uma pessoa mata alguém (ou é
responsavel por desencadear uma série de eventos que culminam na morte de alguém),
cria uma maldi¢do eterna para seu bee: sua agdo maldosa ou descuidada gera um
espirito vingativo cujo objetivo final é a destruicio total da linhagem de seu
provocador. Vejamos um par de casos (adaptados de Pires 2015: 235-ss).

1) Uma mulher e um homem saamaka casaram-se e foram morar na Guiana Francesa.
Porém, como me disseram, “a maneira como ela vivia ndo era boa”: traiu, roubou e
abandonou o marido. O homem entristeceu, adoeceu, acabou morrendo. Tornou-se
kunu da matrilinhagem da ex-esposa, tendo expressado sua ira através de um médium,
na aldeia natal dela. Muitos afirmam (a meia-voz) que o kunu criado pela mulher, o
espirito vingativo do ex-marido, é ao menos parcialmente responsavel pelo
desequilibrio mental de dois homens da familia dela. Outras causas influenciam na
loucura desses homens: atos reprovéaveis de familiares, maldicdes que lhes foram
rogadas, desrespeito a tabus alimentares, problemas que enfrentaram quando foram
morar em Paramaribo... Entretanto, o motivo de fundo, conforme revelado por oraculos
e possessao, seria um dos kunu da familia.
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2) Em meados do séc. XX, um reverendo da Igreja Moraviana do Suriname foi morar
com sua mulher em Botopasi, aldeia saamaka do Alto Suriname vinculada a tal
denominagdo. Era considerado um homem importante, que liderava com maestria
cultos e tinha boa relagdo com a aldeia. Até hoje é lembrado como figura importante do
cristianismo local. Certo dia, por razdes que desconhego, um dos homens de quem era
préximo foi atacado por feiticos de um terceiro, alguma inimizade sua. Porém, o
homem era protegido espiritualmente (tapa) e provavelmente seu inimigo também, de
forma que o feitico ndo afetou o alvo, nem refletiu para a origem: acabou redirecionado
para o reverendo, que em consequéncia ficou doente e acabou falecendo. O morto,
curiosamente, tornou-se kunu da matrilinhagem de seu colega, que deveria ter
protegido o amigo estrangeiro, e ndo do feiticeiro original.

Os casos demonstram a dilatabilidade das cadeias causais que geram kunu. Bem
verdade, os espiritos vingativos mais comuns sdo derivados de a¢des mal-intencionadas
diretas: assassinatos por golpes, tiros ou feitico. Mas desrespeito e humilha¢do podem
causar um mal em alguém que eventualmente causard a morte, e kunu surgem dai.
Como diz o ditado, “ndo é no dia que a folha cai na 4gua que ela apodrece”. Tal
causalidade dilatada tem efeitos fortes nas concep¢des de tempo e histéria saamaka
(Price 2002 [1983]; Pires 2014; Strange 2018). Mesmo a¢des sem inteng¢Bes ruins, mas
descuidadas, podem levar a kunu, como no segundo caso. Nesse universo, agdes éticas
exigem corresponsabilidade. E apesar de os mais frequentes e temiveis espiritos
vingativos advirem de mortos humanos, existem kunu de animais. Quando uma jiboia
morre por acidente ao se queimar uma capoeira, esta pode acometer a matrilinhagem
do responsdvel, sendo uma modalidade de espirito vingativo mais passivel de
domesticacio.?

Evitar a criagdo de novos kunu e aplacar a ira dos ja existentes sdo preocupagdes
constantes para os saamaka, levando-os a calcularem suas acdes e a se aproximarem de
suas familias. Em seu discurso, a existéncia de for¢as como espiritos vingativos e outras
maldi¢des similares é sublinhada como o fator central agregador intralinhagem.’ As
pessoas dizem com todas as letras que € por partilharem um mesmo kunu que o bee tem
de se manter unido. Quem ¢é afetado pelos mesmos males deve viver em harmonia para
ndo auxiliar esses espiritos em sua missdo de destruir a linhagem. Quando parentes
matrilaterais préximos brigam, ajudam os kunu a prejudicar a todos, pois criam a
situagdo perfeita para o espirito vingativo agir. Vistos como intercambidveis para vérias
instincias legais nativas e alvos de um mesmo espirito vingativo, os membros de uma
matrilinhagem precisam se aproximar, precisam “viver bem” (libi bunu) entre si, devem
vigiar as a¢Ges uns dos outros, compartilhar as coisas, esforgar-se para que todos seus
parentes estejam em boas condi¢des. Afinal, os mesmos males os atingem.

A existéncia dos kunu gera também dividas interlinhagem. A parentela do agressor tem
de fazer sacrificios, libacdes e visitas periddicas ndo apenas para a vitima morta, mas
também para o bee dela. Tanto maiores quanto mais grave for o crime. Como dentro de
cada tribo, cli ou aldeia, os kunu sdo numerosos, quase todas as linhagens tém espiritos
que se vingam de quase todas as outras. A imagem que resulta é de uma espécie de
troca reparadora generalizada, em que as dividas sdo multilaterais, desiguais e em
desequilibrio, j4 que mortos (como conjuges), nunca sdo equivalentes entre si. Dadivas
jamais cancelam a vinganca, mas a arrefecem, fazendo da relago entre os grupos uma
relacdo de divida, e ndo de inimizade. Os pagamentos, em conjunto com o temor dos
kunu, impedem que a vinganca se desenvolva em vendeta, troca de mortes. As relagGes
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portanto ndo tomam o formato de espiral ou péndulo, como entre os tupinamb4 (Cunha
e Viveiros de Castro 1985). Formam, antes, um novelo de interdependéncia.*

A esmagadora maioria dos saamaka que conheci afirmava que membro de um bee é ser
afetado por um mesmo conjunto de espiritos vingativos. Que este nio é o tnico, mas o
principal fator que explica os bee. As exce¢bes eram alguns entre os convertidos ao
pentecostalismo.!! Posto que ser membro de uma linhagem é fator crucial na defini¢do
da pertenca a tribo, a fortiori ser saamaka é ser afetado por kunu. Essa ndo é uma
conclusdo a qual cheguei, mas a reprodugio de uma frase que ouvi, quando certa vez
um homem pentecostal afirmou que “ndo tinha kunu”. A resposta de seu interlocutor
foi que, se ele ndo tinha kunu, nio tinha mama bee (matrilinhagem) e, portanto, no era
saamaka.

AfirmagGes nativas deste tipo acerca das consequéncias agregadoras dos espiritos
vingativos fizeram com que surgisse na literatura sobre os businenge uma tendéncia a
analisar os kunu dotando-os de uma fungdo estruturante na vida dessas populagdes.
Tais agéncias espirituais foram descritas na literatura como “defensores da ordem
moral” (Kébben 1967: 18, para os ndyuka), simbolo central e carta social para a
solidariedade da matrilinhagem (Price 1973: 96, para os saamaka), aquilo que estabelece
a identidade corporada e a responsabilidade das linhagens, bem como a relagdo ritual
entre elas (Lenoir 1973: 108, para os pamaka), um idioma para expressar a
responsabilidade coletiva e “mecanismos de controle social” que sdo base da
estabilidade da sociedade (Green 1977: 139; 1978: 271, para os matawai), “corporificacio
ideolégica da natureza corporada do cli localizado” (Bilby 1990: 147, para os aluku) -
para ficar com um exemplo de cada grupo.?? Os kunu serviram para explicar o
funcionamento do sistema de linhagens (Green 1977; Price 1973) e a forma de adaptagio
ao cristianismo (Green 1978).

Como nota Olivia Cunha (2019), seres ndo humanos sempre se fizeram presentes na
tradigdo etnogréfica que trata dos povos businenge das Guianas. Entretanto, pouca
atencdo se deu as implicacdes tedricas e metodoldgicas dessa presenca. Sigo a proposta
de Cunha: levar tal presenca a sério, partindo de conceitos, categorias e cosmopoliticas
propostas pelos préprios businenge. Como veremos, a descricdo etnografica e a
teorizagdo resultante sofrem efeitos transformadores quando se segue certas
afirmagdes nativas literalmente e ndo se apaga a acdo de mortos (e outros nio
humanos) em nome de individuos e sua versio suprapessoal (as corporagdes).

Na visdo nativa, o kunu é uma agéncia maléfica que termina tendo uma consequéncia
positiva: gera unido interna e externa nas linhagens. Unifo, “viver bem juntos” é um
importante ideal para os saamaka que conheci. Mas espiritos vingativos sdo maléficos e
sua agéncia s6 gera unido intralinhagem indiretamente. Na cadeia longa de causalidade
em que os kunu operam, a¢des mal-intencionadas ou descuidadas provocam morte, dor,
e, consequentemente, espiritos vingativos; a agdo violenta desses ultimos afeta a
matrilinhagem como um todo, por sua vez suscitando uma reagdo de vigilincia e
cuidado dentro da linhagem. A unifo é fruto direto de agles reciprocas, bem-
intencionadas, entre as pessoas (vivas e mortas) que visam apaziguar efeitos nocivos de
acOes destrutivas. A boa vida, porém, depende do auxilio invertido de poténcias
sobrenaturais perigosas. Uma contraefetuagio, que busca restaurar as unidades do
mundo, sempre em perigo de serem destruidas por a¢des humanas e nio humanas
violentas.
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E irdnico notar que o atributo principal das corporacdes conforme definidas por Maine,
imortalidade, tem papel central na teoria saamaka da definicio de seus “grupos
corporados matrilaterais”, porém de maneira tortuosa. Maine insiste que, por tratarem
seus membros como intercambidveis moral e juridicamente, “as corporac¢des nunca
morrem” (1908 [1861]: 111-113; 164-166), e portanto garantem a sucessdo da autoridade
das familias apds o falecimento de seus membros individuais, fazendo com que os
grupos nio se desfacam apds a morte de seu lider. A perpetuidade da fic¢do corporativa
é 0 que garantiria a permanéncia temporal da sociedade e de seus arranjos internos. J&
os saamaka afirmam que é o perigo de que as matrilinhagens acabem destruidas pela
acdo malévola e perpétua dos kunu que faz com que elas nio se desfagam, que seus
membros ajam visando o bem uns dos outros. Ou seja: o desejo de que as linhagens (e,
logo, a sociedade) perpetuem-se temporalmente, é parte do que as faz continuar
existindo. Mas o desejo sé é concretizado através de uma ameaga espiritual a seus
membros, que emerge de uma morte anterior. Isso quer dizer que violéncia gera
violéncia, destruicdo gera destruicdo, perigo gera perigo - mas eliciam, por
contraefetuagio, unido, permanéncia, seguranca. O principio é a desordem, a ordem é
segunda. Estarfamos diante de uma espécie de hobbesianismo afro-amazénico?

Patrilateralidade, padrinhos espirituais e a estrutura
da pessoa saamaka

Um olhar sobre o lado do pai, qual concebido em saamaka, complica o quadro. Quando
falo das matrilinhagens genericamente, estou falando dos mama bee (matrilinhagens da
mae), através das quais, vimos, herda-se terra, cargos politicos, vulnerabilidade aos
kunu e, pode-se dizer, pertencimento a um grupo corporado exogimico. Porém,
também é fundamental o outro lado, do tata bee, matrilinhagem do pai.

Em um antigo trabalho, Richard Price (1975: 51-54) marcou a importincia da
paternidade, afirmando que em saamaka a descendéncia é matrilateral, mas a filiagdo
seria bilateral. Kébben (1967: 39-43) enxerga entre os ndyuka “leves elementos
patrilineares” que apontariam para a dupla descendéncia - apenas elementos, sem
cognatismo de fato. No que pude perceber, as obrigacdes para com o tata bee ndo sio
nem de perto tdo intensas quanto aquelas para com o mama bee. Nas questdes de
transmissdo de cargos politicos e de posse da terra, quem fala é o tio (MB, irmdo da
mie) e os ancides da matrilinhagem materna. Espera-se que um adulto se posicione
ativamente, em questdes publicas, muito mais a favor de seu mama bee do que de seu
tata bee. As pessoas fazem parte, antes de tudo, das linhagens de suas maes.

25 J4 a importancia da patrilateralidade aparece, para comegar, no papel esperado do

genitor na criacdo dos filhos. Nem sempre isto se realiza, mas ha na relacdo entre pais e
filhos um ideal de cuidado e carinho mais voluntdrios do que aqueles relacionados ao
irmdo da mae, autoridade central em tantos aspectos da vida. O suporte dado por um
pai é considerado importante na vida e no desenvolvimento de uma pessoa. A faz mais
sabia, mais forte. O pai é fundamental nos ritos de passagem a idade adulta: é ele quem
deve dar a primeira tanga (kamisa) e a primeira espingarda para o menino; o primeiro
avental (kojo) e a primeira saia (koosu) para a menina. Um bom pai continua auxiliando
seus filhos depois de morrer, vindo em sonhos e na vigilia para dar conselhos e ajudas.
As vinculagdes involuntdrias que fazem a pessoa e suas pertencas sio sobretudo
matrilaterais, mas complementa-a uma inclina¢do pessoal derivada das fortes relagdes

Etnogréfica , Artigos em pré-publicagao



26

27

28

29

30

Vulnerabilidades compartilhadas: de grupos corporados a espiritual-funcionali...

emocionais voluntarias patrilaterais. Como nos casos cldssicos descritos na literatura
africanista (Radcliffe-Brown 1952), o irmdo da mae é fonte de autoridade, o pai é
volitivamente préximo.

Além da relagdo esperada com o pai e sua familia, hd herancas transmitidas
involuntariamente pela via paterna. Para homens, isso é particularmente marcado no
que diz respeito as habilidades masculinas - aptiddes para caga, arte, retdrica sdo
muitas vezes herdadas do tata bee. Também certas doencas, como alcoolismo e loucura,
sdo entendidas como hereditarias sobretudo pelo lado do pai. Como diz o ditado,
“macaco-aranha nio dé luz a bugio” (“kwata an ta pali babunu”), filhos sempre se
assemelham aos pais. Mais fundamental para meu argumento, “tata mii hoi tjina”, dizem
os saamaka: “o filho do pai herda seus tabus alimentares”.

As pessoas sempre contam o pertencimento ao grupo do pai em paralelo ao da mie: um
filho de uma mulher da aldeia Botopasi com um homem de Tutubuka diz-se a0 mesmo
tempo “gente de Botopasi” e “gente de Tutu”. Se seu pai vem de um cla famigerado por
ter muitos feiticeiros, a pessoa tera de lidar com pilhérias de que teria tendéncias a sé-
lo. Se o pai é de uma aldeia onde ha bons mdsicos ou jogadores de futebol, sente que
pode herdar tais talentos. A 16gica é segmentar: quando o pai é de outra matrilinhagem
da mesma aldeia, é a linhagem que conta como elemento diacritico; quando as aldeias
do pai e da mie diferem, o pertencimento a aldeia é que conta; quando a diferenga é o
cla, o marcador est4 ai; igualmente quando o pai é de outra tribo ou etnia.

Meus interlocutores saamaka insistiam que a importincia deste pertencimento
complementar reside na fungdo protetora do tata bee. Quando uma pessoa escorrega e
desequilibra-se, topa pedra com o pé, toma um susto, chama o nome da matrilinhagem
de seu pai para se proteger - ato chamado de “djula”. Se um homem cujo pai é da
linhagem bodji pisa numa pedra escorregadia no rio, grita “bodji!” para que seu tata bee
ajude a segurd-lo, mais ou menos no mesmo tipo de situacdo em que um brasileiro
poderia exclamar “Nossa Senhora!”, “Meu Deus!”. Também de modo segmentar: as
pessoas cujo pai é de outro cla, em vez de djula com o nome do tata bee, o fazem com o
nome do cli do pai, extensio da matrilinhagem paterna. Similarmente, sdo os filhos dos
homens de um bee (os paipai mii), que ajudardo em caso de kunu. Pois sdo pessoas
relacionadas com a linhagem, mas nao vulneraveis aos mesmos espiritos vingativos. Da
mesma forma, num ciclo funerdrio, as pessoas da matrilinhagem do pai do morto
possuem papel destacado.

A questdo do incesto é vista de forma bastante pragmatica pelos saamaka. Por serem
comuns brigas envolvendo marido, mulher, sogros e cunhados, casar-se com alguém da
prépria linhagem significa aumentar os riscos de conflitos que podem engendrar kunu.
O grande problema de casar dentro do principal grupo exogimico (o mama bee),
explicaram-me, é justamente que quando os filhos de uma relagdo incestuosa tiverem
algum problema, nio terdo um tata bee & quem djula, como tampouco poderio recorrer,
nos casos de kunu, a ajuda dos filhos de homens da linhagem (paipai mii) que nio sdo do
bee (e portanto imunes a seus kunu), mas que tém uma relagdo de intimidade e cuidado
com a matrilinhagem do pai. Em suma, além de ficar sem vérios beneficios econémicos
e emocionais que a filia¢io complementar oferece, alguém sem tata bee ndo tem a quem
recorrer em casos de infortinio.*

E também pela matrilinhagem paterna que costuma chegar, em saamaka, um dos mais

importantes componentes da pessoa: seu neseki, que traduzo como “padrinho
espiritual”.** Quando uma crianga estd nos seus estagios iniciais de desenvolvimento, o
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padrinho espiritual escolhe a crianga e a faz “brotar” (nasi) e “crescer” (goo) - numa
analogia com o desenvolvimento vegetal. O neseki é sempre alguém que ji morreu,
quase sempre da familia da crianga, muito frequentemente alguém de seu tata bee.'s
Trata-se de um falecido que tem um carinho especial por aquela crianga e a escolhera
para nela reencarnar. A alma (akaa) do morto, seu principio de singularidade, far4 parte
da pessoa da crianga, emprestando a ela caracteristicas fisicas, espirituais e emocionais.
16 Uma pessoa cujo neseki era sovina serd sovina, uma pessoa cujo neseki era bem-
humorado serd bem-humorada, e assim por diante. Caracteristicas fisicas, trejeitos e
fisionomia assemelham cada pessoa a seu neseki. Principalmente, padrinhos espirituais
transmitem para aqueles que “brotam” suas tjina, tabus alimentares pessoais. A relagio,
nota-se, é similar a relacdo com o pai.

O neseki coloca os vivos em uma relagdo corporal e espiritual direta com um ou mais
ancestrais. O “padrinho” ajudara o “afilhado”, cuidando para que a vida do novo corpo
onde habitara seja boa, dando forga espiritual, ensinamentos, sabedoria. Como no caso
dos kunu, a dimensdo volitiva do morto estd em jogo: ele escolhe quem ird “brotar”. A
diferenga ébvia é que sdo os bons sentimentos dos mortos que estdo em jogo.

As diversas relagbes da linhagem principal, materna, sdo atualizadas na composigdo
corporal de cada um de seus membros. O corpo de cada pessoa é em grande parte uma
iteragdo da substincia matrilinear, mas o neseki e o tata bee expandem a composi¢do
corporal para além de uma repeti¢do do grupo corporado. Tjina e outras caracteristicas
herdadas pelo lado do pai e do neseki estdo dentre os elementos que cada pessoa tem de
mais pessoal, principios que fazem cada um ser uma pessoa destacada dentro de sua
composicdo genealdgica. Fazem de cada pessoa tnica e, a0 mesmo tempo, compdsita.
Uma espécie de androginia linear voluntdria configura os corpos. O neseki implica o
estabelecimento de uma relagdo pessoal singular entre vivos e mortos que elicia a
individuagio de um vivente ao conectar seu desenvolvimento corporal e espiritual a um
falecido. A pessoa s6 se torna completa (e nunca fechada), na medida em que seu corpo
é parcialmente constituido - brotado, desenvolvido - por um morto amigavel.

Diferente do que Vernon (1992: 27) afirma para os ndyuka, sempre ouvi de meus
interlocutores saamaka que cada pessoa tem um sé neseki. Por outro lado, em campo
presenciei uma controvérsia acerca de se uma pessoa pode “brotar” mais de uma
crianga. O argumento que melhor convenceu os presentes elaborava a analogia vegetal:
um ancido disse que, da mesma forma que de uma sé espiga de milho vérios pés podem
brotar, uma alma pode “brotar” diversas criangas. Se cada pessoa tem um sé neseki, ele,
porém, ndo age isolado. Price demonstra que esses “padrinhos espirituais” criam para
seus “afilhados” uma espécie de “linhagem espiritual”, ainda que pouco rigida. Por
exemplo: Belfén Abdikdni, o gaama (lider supremo saamaka falecido em 2014), possuia
como neseki B60, mie de outro gaama, Agbagd; B60 por sua vez tinha como neseki
Lukéinsi, que fora médium de uma divindade da floresta muito antiga e muito
poderosa. Belfén era diretamente ligado a B60, mas também reclamava para si uma
ligagdo indireta com Lukéinsi, o que lhe garantia uma reputagio mistica grandiosa
(Price 2011: 127).

H4 mais. Duas pessoas que tém o mesmo neseki possuem uma relagdo particular. A
morte de alguém com quem se compartilha um “padrinho espiritual” coloca o vivo em
risco de ser levado por seu morto para o além (Price 1990: 309n10). Algo similar ao risco
que correm, nas cerimdénias funebres, cOnjuges e consanguineos préximos. Ainda
Kdbben (1967) e Price (1975) informam que quem compartilha o mesmo tabu alimentar
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possui a capacidade de quebrar armadilhas mdgicas (kanduu) uns dos outros sem sofrer
consequéncias.

Apesar disso, conjuntos de pessoas que possuem a mesma tjina e pessoas que
compartilham um neseki ndo s3o conceitualizados como grupos ou categorias
particulares (como acontece em casos conhecidos na literatura antropoldgica, de tabus
alimentares ligados a totens). Em saamaka, as pessoas nem costumam saber as tjina
umas das outras, algo intimo que pode ser usado contra alguém. A “linhagem
espiritual” na qual os neseki inserem a pessoa ndo é uma linhagem no estilo grupo
corporado, é uma ascendéncia particular para cada pessoa, tracada desde sua
perspectiva. Quase como o0s quase-grupos que vimos - mas sem individuos
autointeressados. A unidade criada ndo é coletiva, e sim pessoal. Vulnerabilidade e
protecdo sdo tragos corporais da composicdo espiritual e genealdgica da pessoa. Sdo
marcadores profundos de diferenca pessoal mas, como derivam sobretudo da
matrilinhagem do pai ou do padrinho espiritual, trata-se antes de “dividualidade”, isto
é, da pessoa enquanto unidade aberta, composta por multiplas associagdes
heterogéneas, coletivas e pessoais. Como diz Marilyn Strathern (2006 [1988]: 204-205),
caracteristicas corporais sdo registros de interages que formam o intimo das pessoas.
As pessoas sdo um microcosmos de relagdes, nexos em movimento, e podem ser
nutridos ou descartados, posto que cada pessoa é vulneravel a disposi¢do corporal e aos
desejos alheios.

Filiagao complementar, desestrutura, espiritos e corpo

Em 1975, Price afirmou: “A identificacdo de um homem com o lo [e bee] de seu pai revela
uma fun¢io importante do conceito saamaka de paternidade: diferenciar entre
parentes matrilineares com os quais a maioria da interagdo social se d4” (Price 1975:
53). Estamos muito préximos do que Fortes chamou de “filiagio complementar”:

“J4 que a familia bilateral é o elemento central na teia do parentesco, a filiagdo

complementar fornece a ligagdo essencial entre um grupo de irmios e os parentes

do genitor que ndo determina a descendéncia. Assim, um grupo de irmios ndo é

apenas diferenciado dentro de uma linhagem, é adicionalmente distinguido por

referéncia a seu lagos de parentesco fora da unidade corporada. Este dispositivo

estrutural permite niveis de individuagdo dependendo da medida em que a filiagdo

do lado néo corporado é elaborada.” (Fortes 1953: 33)
Tratando de tabus alimentares, nos aproximamos ainda mais de Fortes. Para ele, comer
¢ uma atividade autébnoma e individual, mas suscetivel a regulagdo voluntéria por
incorporar elementos do ambiente externo a pessoa. Tabus cumpririam assim a fungéo
de “veiculos materiais de transacdes e de relagées de forga vinculativa moral e ritual.
[...] Em suma, comer presta-se singularmente & imposi¢do de regras” (1987 [1966]: 140).
Eis um exemplo inconfundivel do “grupismo”, que trata o mundo social como
essencialmente juridico: fen6menos sociais teriam antes de tudo a fun¢io de regular
vidas humanas; as pessoas seriam aglomerados de papéis e status.

Alhures, notei a importancia da ideia de regras (weti) na filosofia politica saamaka (Pires
2019), mas ndo faz sentido resumir a vida de ninguém a anuéncia ou desacordo a
normas. Vemos que as instituicGes que apontam para a filiagio complementar - como
neseki - podem, sim, prestar-se a diferenciacio da pessoa frente a sua linhagem. Mas
isso tem muito pouco que ver com a criagdo de figuras juridicas mais especificas. O que
a andlise funcionalista faz é inverter as afirmagdes nativas. Em saamaka, a relagio
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complementar com o tata bee ndo gera “individuos”, no sentido de “pessoas fisicas”.
Antes, ela constitui as pessoas e seus corpos. Diferencia-a de seus parentes, mas através
de relagdes com outrem, produzindo pessoas compdsitas singulares, abertas.
Similarmente, tabus alimentares pouco dizem sobre a imposi¢do de imperativos morais,
afinal n3o ha nada imoral em comer pimenta - quem nfo a tem como tjina come-a
livremente. Tais tabus tendem a ser tratados quase como se tratam alergias. Sem
conotagdo moral, o que esse tipo de restrigdo ilumina é de que maneira ancestrais e/ou
parentes patrilaterais comem e deixam de comer as mesmas coisas. Através de
peculiaridades dietéticas, pessoas vivas e mortas especificas aproximam-se
corporalmente, por compartilharem vulnerabilidades.

A inversdo funcionalista derivava da necessidade de sustentar uma argumentagio
coerente com a ideia de que a sociedade contém as préprias forcas que a estruturam,
mesmo quando essas forcas parecem ir contra a coesdo que a gera. Fendmenos
antissociais tinham de ser tratados como estruturantes, levando a argumentagio a
paradoxos crescentemente visiveis. Neste sentido, como notou Roy Wagner, conceitos
como filiagdo complementar em Fortes, ou rituais de rebelido em Gluckman (2011
[1963]), acabaram implodindo o funcionalismo, ao levar crescentemente em conta que a
realidade dos agrupamentos sociais era menos cristalina e evidente do que a proposta
sociologista exigia. Tais conceitos acabaram tendo um efeito desestruturante no rigido
edificio tedrico estrutural-funcionalista. Por outro lado, entendo que tais conceitos
ainda retinham algo do que chamei de aderéncia etnografica: foram elaborados a partir
de atos e ideias expressadas pelas pessoas com as quais estes antropdlogos trabalharam.
“Podemos concluir que a antropologia social foi instigada a se converter no seu oposto
pelas exigéncias de lidar com seu objeto de estudo” (Wagner 2010 [1974]: 241).

Diferente das etnologias melanesianista e amerindia, nos estudos businenge, a
abordagem funcionalista foi silenciosamente abandonada. Nem Richard Price - que
alterou radicalmente sua abordagem, rumo ao modelo histérico-culturalista da
crioulizagdo e a experimentos etnograficos muito mais interessantes a partir dos anos
1980 - preocupou-se em criticar as propostas tedricas que defendera no inicio de sua
carreira. Ninguém gastou tinta com isso. Funcionalismo e estrutural-funcionalismo
foram perdendo a relevancia tedrica, sobretudo a partir das descolonizagdes, que
impuseram viradas tedricas na abordagem africanista (fim do foco exclusivo em
aspectos ditos “primitivos” ou “tradicionais”, maior atencdo a histéria, etc.) e de novos
paradigmas emergindo da exploracgdo de outras 4reas etnograficas. Todavia, ao abordar
certos aspectos da vida businenge, é possivel notar alguma aderéncia etnografica de
conceitos que soam datados. S6 que, para utilizd-los, é preciso subverté-los,
abandonando o que chamei de inversio funcionalista.

Seria fAcil tratar os kunu como totens, no sentido radcliffe-browniano, durkheimiano:
institui¢des sociais cuja fungio seria de representar (simbolizar) a coesdo de unidades
socioldgicas, refor¢ando sua solidariedade interna e seus lagos externos, postulando o
universo como ordem moral e social e, finalmente, possibilitando que sejam
preenchidas as condigdes necessérias para a continuidade da sociedade (cf. Radcliffe-
Brown 1952; Durkheim 2002 [1912]). Fé4cil porque as agéncias dos kunu, dos neseki, das
tjina e outras poténcias tém consequéncias aparentemente sociocéntricas: direta ou
indiretamente provocam unido, aproximam pessoas.

Apesar disso, se tratarmos como real aquilo que os saamaka entendem que existe, a

7

imagem do pensamento que emerge é outra. A funcdo agregativa dos espiritos
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vingativos e dos padrinhos espirituais aponta para algo que poderiamos ironicamente
chamar de espiritual-funcionalismo. Afinal, ndo expressam qualquer ideia que se
assemelhe a de estrutura social; para eles, espiritos de mortos ndo sio ideologia,
mistificacdo, representagio. Unidades sociais de vérios niveis (clas, linhagens, e lagos
mais informais, como aqueles entre pessoas que compartilham neseki) agregam-se em
funcdo de ameacas sobrenaturais realmente existentes. Buscando ser fiel as
formulagdes nativas, é melhor dizer que agéncias sobrenaturais forcam membros de um
bee a viverem bem entre si, ao conectar atos passados de consequéncia extensa e
codependéncia corporal e familiar. Na visdo fatalista dos saamaka, a solidariedade é
uma necessidade provocada em grande parte por forcas externas que punem a agdo
humana antissocial. Os kunu e outras poténcias devastadoras ameacam destruir o
mundo (booko gonliba), o que quer dizer que em saamaka “corporagdes” podem morrer.
Por isso mesmo tentam funcionar como unidades, proteger-se da destrui¢do. Na
Amazdnia, diferente da Inglaterra, espiritos sdo mais importantes do que aparatos
juridicos para a composicdo da socialidade. Assim, se hd grupos corporados no Alto
Suriname (e parecem existir mais 14 do que nas Terras Altas da Nova Guiné), seu
“corpo” é menos como a fic¢do juridica da corporagio, e mais como arranjos protetivos
provocados por ameagas contra coletivos e dividuos. Corpos coletivos constituem-se
por vulnerabilidades compartilhadas, enfim.

Ao falar de espiritual-funcionalismo, chamo a atengo para certa continuidade entre a
empreitada da antropologia cldssica e contemporinea, e simultaneamente para uma
mudanca na diregdo descritiva, em direcdo ao literalismo e a simetria. Mudangas
descritivas, decerto, tém efeitos epistemoldgico-politicos considerdveis (Viveiros de
Castro e Goldman 2008-2009). Colocando “espirito” no lugar de “estrutura”, vemos os
businenge imersos numa rede de socialidade muito mais extensa, que impde uma
profunda responsabilidade para com vivos e mortos, humanos ou nd3o. Uma
cosmopolitica na qual vulnerabilidade, dor, luto e violéncia sdo motores da histéria e da
socialidade, na medida em que colocam em marcha uma vinculago ética entre seres e

corpos diversos (Cunha 2019; Strange 2018, 2019, 2021)."

Comparando o lado da mie (kunu) e o do pai (neseki e tjina) temos modalidades distintas
de vulnerabilidades compartilhadas. No primeiro caso, elas provém da violéncia e de
atitudes imorais, e seu efeito é gerar a pertenca a um grupo de limites bem definidos.
No segundo, temos vulnerabilidades pessoais, sem peso moral, indices de relagdes
intimas entre pessoas. Cada kunu é uma nova relagio predatéria que refor¢a uma rede
de relagdes solidarias preexistentes entre os membros de bee e entre esses coletivos.
Cada neseki gera uma relagdo soliddria nova, diddica, que reforca lagos desenhados
anteriormente. A matrilinhagem do pai expde vulnerabilidades compartilhadas (tabus)
que sdo indices no corpo da prole da relagdo de afinidade entre dois “grupos
corporados”; e, ademais, expde vulnerabilidades ndo compartilhadas, para as quais a
protecdo patrilateral é muito util (djula, ajuda com kunu, etc.). Nenhuma dessas
instituicGes é mais importante do que as outras.

Espiritos vingativos ndo operam nem como superestrutura ideolégica nem como
infraestrutura sociolégica. Os kunu ndo definem as linhagens sozinhos. Histdria,
genealogia, cargos politicos e territdrio sdo outros elementos que fazem de cada bee um
bee. Strathern faz uma critica a ideia de “institui¢do central” que redunda em critica ao
funcionalismo: “identificar uma espinha dorsal institucional fundamental é em si
mesmo um residuo de andlises antropoldgicas mais antigas sobre a ‘estrutura social’
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como a articulagdo ossificada da ‘vida’ e de outros processos” (2006 [1988]: 117). Ao
apresentar lado a lado diferentes modi operandi de mortos, e diferentes agenciamentos
de matri- e patrilateralidades, busquei sublinhar o fato de que nenhum deles deve ser
considerado mais fundamental do que os demais. Acompanhando Strathern, creio que
ndo h4 dominios “mais sociais” ou “menos sociais” (2006 [1988]: 126). Os neseki, no nivel
infrapessoal, sdo tio relevantes quanto espiritos vingativos o s3o no nivel coletivo. Ndo
hé um todo social que deva funcionar como unidade auténoma e dependa de certas
institui¢Ges para tal. H4 modalidades de agéncia de mortos e de vivos que aproximam e
compdem as pessoas e os grupos, unidades abertas.

Logo, ndo estamos diante de hobbesianismo afro-amazénico. Apenas certas perguntas
fundantes da teorizagdo social eurocentrada - aquelas acerca dos fundamentos da
ordem social - sdo feitas também pelos businenge que, como os europeus, preocupam-se
com potenciais efeitos nefastos da agdo humana. E sua resposta é outra, nos langa para
longe do péndulo individuo/sociedade (ou contrato/status, ou voli¢io/coer¢do), em
direcdo a uma rede extensa de composi¢do de mundos. Uma parcela influente da
antropologia cldssica, herdeira do contratualismo (mesmo quando o nega em nome do
sociocentrismo), decidiu que as tUnicas pessoas ndo humanas que podem legitimamente
existir sdo os grupos corporados, superpessoas com o mesmo tipo de interesses e
deveres que o individuo no mercado. Nesse movimento, transcendentalizou a ideia de
grupo, tornando imortal o corpo social (parafraseando Anjos 2003: 590). Por isso, a
chamei de “grupista”. A unidade tribal dos saamaka e a de outros grupos businenge
existe como contraefetuagio da violéncia (até porque sdo quilombolas!), mas pouco
assemelham-se ao Leviata. Pouco assemelham-se a um Estado composto por individuos
auténomos (Pires 2019). Ndo hd individuo pré-social, independente de animais, mortos,
terra, linhagens... Logo, ndo hd transcendentalizagdo do individuo na forma de
sociedade ou estrutura social.

Uma ultima palavra sobre corpo e pessoa. Afirmei no inicio do texto que parte das
criticas as teorias dos grupos corporados na antropologia passou por conceitos
ancorados na corporalidade. Na mesma verve, subvertendo o modelo da corporagio, a
corporificagio das linhagens e clds saamaka - sua capacidade de serem tratados como
unidades - reside largamente nas corporalidades pessoais. Se os padrinhos espirituais
sdo uma questdo de corpo, pelo seu papel fundamental no desenvolvimento fisico da
crianga, os espiritos vingativos também o sdo, posto que definem as principais ameacas
fisicas que pairam sobre uma pessoa viva. Em suma, da mesma maneira que o “corpo”
dos “grupos corporados” saamaka é aberto, pois definido contra a agéncia de uma
entidade sobrenatural, também os corpos das pessoas o sdo. Os limites de um corpo
tendem a ser tratados como universais gragas a barreira fisica e visivel da pele, mas sdo
sempre abertos. Porosos. A corporificagio ndo delimita pessoas juridicas, individuos, ou
superpessoas grupais, mas composi¢des coletivas e pessoais simultaneamente materiais
e imateriais.
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NOTAS

1. Por comentérios e leituras, agradeco a Alline Dias da Cruz, Federico Neiburg, Magdalena
Toledo, Marcelo Mello, Marcio Goldman, Olivia M. G. da Cunha, Richard e Sally Price, Stuart
Strange e aos pareceristas andnimos da Etnogrdfica. Quaisquer problemas que persistam sdo de
minha responsabilidade.

2. Dow (1973) argumenta que Fortes (1953) teria inaugurado a problemdtica amdlgama de dois
conceitos: corporagdo, que Maine importa do direito britinico; e grupo corporado, tradugéo
escolhida por Parsons para o conceito weberiano verband. Parto aqui do uso corrente dos termos
na antropologia, que os trata como sinénimos.

3. E preciso cuidado ao usar dados africanistas para falar de populagdes afroamericanas. Mas
sublinho uma impressdo inicial minha: a da proximidade entre certos aspectos da socialidade
saamaka que observei e a Africa construida pelo africanismo antropolégico classico - decerto,
uma Africa dentre muitas (cf. Mudimbe 2013 [1988], 2013 [1994]).

4. Entre 2011 e 2014, vivi cerca de 14 meses no Alto Suriname, na aldeia Botopasi. Este texto tem
um formato etnoldgico, isto é, mais comparativo e mais preocupado com discussZo tedrica do que
textos mais rigidamente etnograficos. As condi¢des de pesquisa, as instancia¢des que levam as
generalizagBes aqui apresentadas, e mais exemplos empiricos estdo em Pires (2015).

5. Price (1973: 90): “Num nivel abstrato, ideal, os Saamaka conceitualizam seu universo social
como feito de grupos corporados, matrilineares, que sd3o exdgamos, internamente
indiferenciados e eternos, e que chamam de bee”. Green (1977: 139), sobre os Matawai: “O bee é
um grupo corporado claramente delimitado, que resulta de uma regra de descendéncia
matrilinear”. Vernon (1980: 7): “Dentro da armadura do cl3, os descendentes matrilineares de
ancestrais individuais formam o grupo social mais relevante na sociedade ndyuka: o bee - a
matrilinhagem corporada.”

6. “A elevacio ou aviltamento moral do individuo parece ser confundida com, ou transferida
para, os méritos e ofensas do grupo ao qual o individuo pertence. Se a comunidade peca, sua
culpa é muito mais do que a soma das ofensas cometidas por seus membros; o crime é um ato
corporado, e estende-se, em suas consequéncias, para muitas pessoas além daquelas que
efetivamente tiveram parte em perpetrd-lo. Se, por outro lado, o individuo é visivelmente
culpado, seus filhos, parentes, companheiros de tribo e concidaddos sofrem com ele - as vezes,
por ele” (Maine 1908 [1861]: 112).
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7. Baaa é termo usado tanto para o que chamamos de “irmdo” quanto para “primo” (matri- ou
patrilateral) na geragdo de ego. No caso, é legitima a substituicio por um baaa da mesma
linhagem, homem da geracgdo de ego, relacionado matrilateralmente. Quanto mais proximidade
(genealégica e de intimidade) entre o culpado e seu “irm#o”, mais aceitdvel serd a substituigdo. £
um gradiente de corresponsabilidade.

8. Até onde sei, todos os kunu de animais sdo derivados de mortes de espécies com destacada
importéncia na cosmologia businenge, quais grandes predadores ou cdes de caga. Animais que se
entende terem almas. A questdo liga-se com uma ética mais ampla sobre caca, agricultura,
relagdes entre especies e com a floresta (Strange 2021).

9. Existe outra forca sobrenatural, esta ndo pessoalizada, que age como baluarte da unifo e moral
saamaka. E o fiofio, maldi¢do que atinge quem age com falsidade e mentira, dentro da familia ou
entre amigos. Um homem explicou-me tratar-se de uma espécie de “controle de familia”, que a
obriga a viver bem. Strange (2021) compara as diferentes atribuicdes de responsabilidade
efetivadas por infortunios diagnosticados como causados por kunu, fiofio e feitico (wisi).

10. Interdependéncia entre linhagens ou entre segmentos. Um kunu pode originar-se do
assassinato (direto ou indireto) de um membro do préprio bee. Tais casos sdo muito tragicos e
perigosos por amalgamarem “devedores” e “credores”: a familia da vitima e a do culpado, todos
os envolvidos, incluindo o0 médium do kunu, sdo potenciais alvos da vinganca do morto. Mais um
motivo pelo qual disputas intralinhagem devem ser evitadas.

11. A posicdo pentecostal varia. Alguns me disseram ndo crer na existéncia dos kunu, outros ndo
acreditar em seu poder. H4, porém, saamakas pentecostais que temem os kunu, mas entendem
que sua ira ndo deve ser aplacada com sacrificios, rezas e oferendas aos mortos, e sim com o
poder protetivo de Jesus.

12. No ha monografia sobre os kwinti, mas Van der Elst (1975: 113-122) menciona a importancia
dos kunu entre eles. Aparentemente, os creole, afro-surinameses que nio reclamam ascendéncia
de escravos fugitivos, ndo reconhecem a existéncia ou ndo dio tanta importincia aos espiritos
vingativos. Isso seria uma diferenca notavel entre as cosmologias creole e businenge. Ver, porém, a
andlise de Wooding (1981) dos termos kunu e mekunu quais usados pelos creole de Para.

13. Casar com alguém de seu tata bee ndo é uma relacdo proscrita, mas tampouco é casamento
preferencial. O problema é que seriam unides préximas demais, nas quais tensdes familiares
podem confundir-se com problemas conjugais, abrindo espago para sentimentos negativos, como
o ciime, que podem levar a fiofio (ver nota 8).

14. Neseki ja foi traduzido como “genitor sobrenatural” e “namesake” (“xara” ou “homénimo”, em
inglés). Tais op¢des fazem sentido (Pires 2015: 269), mas escolho manter o termo no original
quase sempre, para sublinhar a originalidade businenge desse agenciamento dos mortos. Utilizo
eventualmente o termo “padrinho espiritual” para marcar as semelhangas entre o neseki e o pai e
para enfatizar tratar-se de uma relagdo de quase-parentesco contraida voluntariamente, como o
compadrio, porém relativa ao mundo espiritual, invisivel.

15. Existe a possibilidade de neseki ndo humanos: cachorros de caga, apuku (divindades da
floresta) e outras entidades espirituais podem “brotar” criangas (Price 2002 [1983]: 45; Pires 2015:
268n184).

16. A alma (akaa) faz a pessoa agir como age, é seu principio pessoal mais tnico. E esse
componente do parente falecido que entrard na nova pessoa, reencarnando ali por toda nova
vida. Isso ndo quer dizer que “padrinho” e “afilhado” sejam a mesma pessoa, apenas que terdo
alguns aspectos similares.

17. Strange tem lidado com este tema ao tratar dos ndyuka urbanos e chega a conclusdes que vio
ao encontro das minhas. Ele faz uso criativo de expressdes derivadas do conceito de corporagio:
“responsabilidade corporada” (2018: 633), “histéria corporada” (2018: 652) e “continuidade
corporada” do parentesco (2019: 232).

Etnogréfica , Artigos em pré-publicagao

17



Vulnerabilidades compartilhadas: de grupos corporados a espiritual-funcionali...

RESUMOS

Os afro-amazonicos saamaka, do Suriname, falam sobre diversos modos de agéncia dos mortos.
Dentre elas, os kunu, espiritos vingativos que operam matrilateralmente; e os neseki, padrinhos
espirituais que amiide operam patrilateralmente. De certo modo, ambos podem aproximar
pessoas que compartilham vulnerabilidades: ser vitima potencial dos mesmos kunu é o que faz
das pessoas membros de suas matrilinhagens; possuir o mesmo neseki significa ser afetado pelos
mesmos tabus alimentares. Estar sujeito aos mesmos perigos ajuda a criar, por contraefetuagio,
relagdes de protecio mutua, que podem ou nio gerar algo como grupos sociais. Uma teoria
saamaka da corporalidade e da corporacdo, poderia ser, assim, chamada de espiritual-
funcionalista. Afinal, suas ideias ressoam ironicamente com conceitos da antropologia cléssica
(grupos corporados, filiagio complementar), mas vdo na contramio das teorias funcionalistas, ao
dar mais peso a agéncia dos mortos do que a estruturas sociais.

The saamaka Mmroons of Suriname speak of many modes of agency of the dead. Among them,
the kunu, avenging spirits which act matrilaterally, and the neseki, spiritual godparents which
often act patrilaterally. In a way, both are able to connect people through their shared
vulnerabilities - being potential victims of the same kunu makes people belong to their
matrilineages; having the same neseki means having the same food taboos. Being exposed to the
same dangers helps to counter-actualise relations of mutual protection, which may or may not
create something like social groups. A saamaka theory of corporeality and corporation may thus
be described as a kind of spiritual-functionalism, as their ideas ironically resonate with concepts
central to classic anthropology (such as corporate groups and complementary filiation).
However, different from functionalist theories, here spirits are deemed much more relevant than
the agency of social structures.
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