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1. MEDITAGOES CLASTRIANAS (33)

1 Em “Copérnico e os selvagens” (1969/2003), Clastres edifica o seu projeto

de antropologia politica a partir da critica a teoria de Lapierre, que postula
a existéncia de sociedades que desconhecem Estado ou governo, que ocu-
pariam a posi¢do de “classe zero” dentro de um continuo de quantidades de
poder politico. Clastres repudia esse raciocinio, que estaria assentado numa
teleologia, promovendo a sua “revolugdo copernicana” que substitui o “sem
Estado” — idéia abragada, entre outros, pelos organizadores do African Po-
litical Systems, E. Evans-Pritchard e M. Fortes — pelo “contra o Estado”.
Assim, se o poder politico é algo imanente ao social, a sua realizagdo como
coergdo — ou seja, o seu exercicio — pode ser impedido ou neutralizado.
Para uma revisdo do debate entre Clastres e Lapierre, que, alids, ndo se esgo-
ta nesse nico ensaio, ver o trabalho de Sérgio Cardoso (1989 e 1995).

No plateau “Micropolitique et segmentarité”, Deleuze e Guattari afirmam
que o “homem é um ser segmentar” (1980: 254), 0 que significa uma ten-
déncia ao mesmo tempo em diregdo a divisdo e a unidade. Na esteira de
ambos os autores, Marcio Goldman, que se volta a reflexdo antropolégica
propriamente dita, identifica a segmentaridade a um mecanismo por assim
dizer universal e se coloca contra a “grande divisdo”, operada muitas vezes
pela disciplina, sobretudo devido a influéncia de um estudo como African
Political Systems, de Evans-Pritchard e M. Fortes (1940), entre “socieda-
des segmentares” e “sociedade com poder centralizado” — ou seja, “com”
e “sem” Estado. A segmentaridade, na leitura de Goldman, “ndo consiste
na divisdo de uma suposta unidade primeira em entidades discretas, mas na
conversdo de multiplicidades em segmentos, ou seja, em unidades simulta-
neamente divisiveis e unificaveis” (2001: 85). A segmentaridade seria, as-
sim, uma atividade que faz com que as partes e o todo nio se oponham, e
que impede a formagio de uma totalidade transcendente. Para Goldman, o
erro de muitas analises antropoldgicas, sobretudo aquelas que se desenvol-
veram acerca de sociedades africanas, foi o de tomar a segmentaridade co-
mo um dado morfolégico, sendo que o que ha de inovador nesse conceito é
justamente a impossibilidade de separar morfologia de ideologia. Para uma
discussdo do conceito de segmentaridade, extraido dos Milles plateaux, com
referéncia ao contexto amerindio e, mais especificamente, ao debate em tor-
no do “perspectivismo”, ver Lima (2005).
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3 Deleuze e Guattari compartilham com Clastres a critica a oposigdo entre
sociedades sem Estado — “sociedades segmentares”, na definigdo de For-
tes e Evans-Pritchard — e sociedades com Estado desta vez tanto para re-
encontrar a sociedade “flexivel” ou “primitiva” nos mecanismos do Estado
moderno quanto para reencontrar a “forma Estado” nos sistemas segmen-
tares. Se de um lado, podemos reconhecer aquilo que escapa a sobrecodi-
ficagio e a ressonancia, do outro, podemos sinalizar tendéncias centripetas,
indicios de formagio de centros.

4 O problema das realezas sagradas é retornado em Marshall Sahlins (1990),
num ensaio oferecido a Clastres, ao qual voltaremos no capitulo 4. Para um
balango sobre os trabalhos antropolégicos que discutiram a relagdo entre o
politico e o sagrado, ver Georges Balandier (1967).

s Analises sobre a comunicagdo e entre essas duas obras podem ser encontra-
das em Lima e Goldman (2001, 2003) e, mais recentemente, Lanna (2004).
Passo, a seguir, a remeter as edigdes brasileiras destas duas coletaneas: A4 so-
ciedade contra o Estado (2003) e Arqueologia da violéncia (2004).

6 Essa tese reaparece nos escritos de Joanna Overing (em especial 1983, 1991)
sobre o carater da produgdo entre os Piaroa, aos quais voltaremos no item
1.6 (“O sujeito magnificado”). Para uma aproximagio entre Overing e

& Clastres, ver a pequena introdugdo de Sylvia Caiuby Novaes (2002) a tra-
dugdo brasileira de “Estruturas elementares de reciprocidade”.

7 Sobre a figura problematica do chefe tradicional em Clastres, ver Marc Ri-
chir (1987). Voltarei a essa discussdo no capitulo 4.

8 “A maquina abstrata ou diagramatica nio funciona para representar, mes-
mo alguma coisa real, mas constr6i um real que esta por vir, um outro tipo
de realidade” (Deleuze & Guattari 1980: 177).

9 Essa reflexdo ja estava presente no ensaio, “Do Um sem o Multiplo”, a pro-
posito do pensamento dos caraibas guarani. Segundo eles, “O Mal é o Um.
O Bem nio é o Multiplo, mas o dois, a0 mesmo tempo o0 um e seu outro,
o dois que designa verdadeiramente os seres completos. Yvy mara-ey, de-
signagio dos Ultimos Homens, n3o abriga mais homens, ndo abriga mais
deuses: somente iguais, deuses-homens, homens-deuses, tais que nenhum
dentre eles se diz segundo o Um” (1972/2003: 191). Ou seja, 0 que se repu-
dia é a idéia de Unidade como Totalidade, a irredutibilidade da dualidade.
Essa mesma idéia pode ser reencontrada, em elaboragdo contudo bastan-
te diversa, em Histdria de lince (1993), de Lévi-Strauss, em que o dualismo
como forma de pensamento é apresentado como a prépria expressio da ir-
redutibilidade da Diferenca (o que torna a identidade um processo fada-
do ao fracasso), e no artigo “O dois e seu maltiplo”, de Ténia Stolze Lima
(1996), que esboga uma teoria etnografica na qual o perspectivismo de um 10
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povo amerindio (os Juruna) — idéia de que é possivel mudar de ponto de
vista, e impossivel aceder a um ponto de vista geral — opde-se ao holismo,
a Unidade, como descrita pelo caraiba apresentado por Clastres. Os argu-
mentos de Lima, por seu turno, vdo ao encontro da reflexdo mais geral de
Eduardo Viveiros de Castro, que passa a se referir a um “perspectivismo
amerindio”, esse pensamento que recusa o estabelecimento de um ponto de
vista do todo e sobre o todo, e que repudia a oposi¢do entre sujeito e objeto
do conhecimento como patamares fixos e ndo cambiaveis. Nesse sentido, a

“revolugdo copernicana” apenas iniciada por Clastres encontra em Viveiros

de Castro uma continuidade decisiva. A “sociedade primitiva” como desejo
transforma-se no perspectivismo amerindio e sua disposi¢do cognitiva con-
tra a sobrecodificagdo do pensamento.

Para uma discussdo da critica filoséfica que Clastres dirige, em “Arqueolo-
gia da violéncia” (1977a/2004), a filosofia de Thomas Hobbes, ver Aben-
sour (1987).

Generalizando para diferentes povos indigenas, Clastres admite em “Da
tortura nas sociedades primitivas”: “A lei que eles aprendem a conhecer na
dor ¢é a lei da sociedade primitiva, que diz a cada um: 7u ndo é menos im-
portante do que ninguém. A lei inscrita sobre os corpos, afirma a recusa da
sociedade primitiva em correr o risco da divisdo, o risco de um poder sepa-
rado dela mesma, de um poder que lhe escaparia. A lei primitiva, cruelmente
ensinada, é uma proibi¢do a desigualdade de que todos se lembraro. Subs-
tancia inerente ao grupo, a lei primitiva faz-se substancia do individuo, von-
tade pessoal de cumprir a lei” (1973¢/2003: 203).

Como sugere Goldman (2001), é preciso distinguir entre a nogio de ator/
individuo e nogdo de sujeito no sentido pleno do termo. O problema ame-
rindio do sujeito diverge decerto do problema moderno que, como lem-
bra Bruno Latour (1997), esta calcado num ato de “purificagdo” da agdo
humana, ou seja, na extragdo da agéncia dos ndo-humanos, o que redunda
num conceito de ator — consciente e racional — que deixa de lado a nogao,
bastante produtiva, de “actante”, todo aquele, humano como nio-huma-
no, que se presta como fonte de agdo. Como demonstra Viveiros de Castro
(1996b/ 2002, 1998), no desenvolvimento da idéia do perspectivismo, para
os amerindios, o sujeito é antes de tudo a posi¢do do enunciador. Aquele que se
coloca na posi¢do de sujeito é tomado imediatamente como Aumano, o que
significa, sobretudo, que a humanidade é ela também posicional. Seres tidos
como ndo-humanos sdo, desse modo, potencialmente humanos, visto que
podem se alojar na posigdo de sujeito. A discussdo sobre o estatuto comple-
x0 do sujeito no americanismo tropical revela uma trajetéria ja antiga; nesse
sentido, seria impossivel apresentar aqui uma listagem de obras fundamen-
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tais. Aponto apenas que ela remonta a um periodo que vai desde os estu-
dos sobre a “nogdo de pessoa” — dos quais o ensaio de Seeger, Da Matta
& Viveiros de Castro (1987) parece ser um marco —, passando pelos estu-
dos sobre a constitui¢io de identidades (por exemplo, Lévi-Strauss 1977,
Carneiro da Cunha 1978, Crocker 1977, Viveiros de Castro 1977, Overing
1987), até chegar aos estudos sobre o animismo (Descola 1986, 1989, 1992)
e o perspectivismo (Viveiros de Castro 1996b/2002, 1998, 2000/ 2002; Li-
ma 1996, 1999, 2005), que desenvolvem a idéia de que a pessoa é revelada
como portadora de qualidades humanas e ndo-humanas. Recentemente, es-
sa problematica ganhou um foco especial com os escritos de Anne-Christi-
ne Taylor sobre os Jivaro (2000, 2003).

13 Tenho em mente os trabalhos de Charles Wagley e Eduardo Galvio (1971),
sobre os Tenetehara, e de Egon Schaden (1951) sobre os Guarani.

14 A reflexdo sobre o “mau encontro”, ou seja, sobre a emergéncia do poder
politico — o “inoniméavel” — como acidente histérico qui¢a irreversivel
ocorre quando da leitura, por Clastres, de Etienne de La Boétie. Para uma
revisdo dessa leitura, e sobretudo da afirmagdo de um “pensamento livre”,
ver Cardoso (1989).

15 Clastres, em um texto panordmico como “Mitos e ritos dos indios da Amé-

& rica do Sul” (1981/2004), diferencia a “sociedade primitiva” da “socieda-
de tupi”, na qual poderia ser encontrada a formagio de um “proto-Estado”.
Note-se que o autor tinha pouco acesso ao material historiografico sobre as
chefaturas caribe e aruak, que proliferavam durante o periodo colonial, co-
mo podemos ler atualmente (ver, por exemplo, Whitehead 1994 e Santos
Granero & Hill 2002). Para um balango acerca das chefaturas coloniais, ver
Roosevelt (1993), Heckenberger (1999) e Fausto (2000).

16 Nas palavras de Deleuze e Guattari, “nem tudo é Estado, justamente por-
que sempre e em toda parte houve Estados” (1980: §35). Ou ainda, “ha nas
sociedades primitivas tantas tendéncias que ‘buscam’ o Estado, tanto veto-
res que trabalham na dire¢io do Estado quanto de movimentos no Estado,
ou fora dele, que tendem a dele se separar, dele se premunir, ou bem fazé-lo
evoluir, ou mesmo aboli-lo: tudo coexiste em interacdo perpérua” (idem: §36;
grifos meus). Os autores criticam, nesse sentido, a indiferenca dos etnélo-
gos com relagdo a arqueologia, ciéncia empenhada em buscar vestigios do
Estado no mundo primitivo. “Diremos que os etnélogos, trancafiados em
seus territorios especificos, [...] recusam confronta-los aos territérios arque-
olégicos que comprometeriam o ideal de autarquia. Eles tiram fotos de seus
primitivos, mas recusam antes de tudo a coexisténcia de dois mapas, etno-
grafico e arqueolégico” (1980: 535). Voltarei a questdo da arqueologia, ao
meu ver crucial para a antropologia politica, nos capitulos 2 e 4. 12
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17 Discutindo o conjunto de suas idéias, Hannah Arendt, em Qu’est-ce que la

politigue? (2003), opde a experiéncia moderna da politica a experiéncia gre-
ga. Na Grécia Antiga, a politica, atividade prépria da pdlis, estd vinculada
ao manejo da palavra, a arte da persuasdo. Seguindo a tradigdo aristotéli-
ca, Arendt pensa o poder politico, aquele que busca imitar a perfei¢do dos
deuses e instaurar um espago publico autdbnomo, como oposto a um poder
despético, um poder que se dé pela forga fisica. A desnaturagdo do modelo
grego viria com a idéia de Império consolidada pelo romanos e, finalmen-
te, com a constitui¢do do Estado-nagdo no principio do Estado moderno.
Nesse momento, a politica passa a consistir no monopélio dos meios da
violéncia, e uma espécie de barbarie é anunciada. Embebida em uma tradi-
¢do humanista, Arendt se pergunta pela origem da politica e, nesse ponto, é
obrigada a retornar ao problema da violéncia. No principio, afirma ela, es-
ta a violéncia: seja a guerra, seja a revolugdo (ver Arendt 1963). Nesse sen-
tido, a politica é por defini¢do um ato de paz, calcado na palavra, que pode
desviar-se quando tomada como meio de exercer a violéncia. Ha decerto
uma parcial convergéncia entre o pensamento de Clastres e o de Arendt.
Ambos véem na palavra um modo oposto a coergdo. No entanto, se a tlti-
ma restitui a positividade do politico, o primeiro o correlaciona, inevitavel-
mente, a coer¢do, negativando-o. Se Arendt busca no pensamento grego a
fonte de sua critica a modernidade, Clastres perfaz um caminho mais ra-
dical: toda vontade de estabelecer a unidade redunda na produgio de de-
sigualdade. Os gregos imitam os deuses para buscar a perfeigdo, sabendo
que jamais serdo como eles, ao passo que os amerindios acreditam poder
transformar-se neles. Os amerindios ndo se satisfazem, assim, com a idéia
de representagio, e por isso sua politica é muitas vezes uma anti-politica,
funda-se na certeza de que para reencontrar o patamar divino ndo é preci-
so ser inteiramente humano, totalmente purificado — ou seja, politico nos
termos aristotélicos —, mas sobretudo hibrido de humano e deus, humano e
animal, humano e barbaro (inimigo). Se o barbaro é, para os gregos, aque-
le que deve ser aniquilado, o inimigo é, entre os amerindios, a base para a
constitui¢do de qualquer identidade. Se a Aristoteles coube inventar esse
patamar em que, enfim, uma comunidade (seleta) de humanos contrapde-
se a um bando de seres inferiores (escravos, animais, barbaros), a Clastres
coube desinventar essa hierarquia e o poder que ela encerra. Ora, essa em-
presa pode ser reencontrada, de certo modo, em Philippe Descola (2001),
para quem o continuismo entre natureza e sociedade, revelado em um regi-
me ontolégico do tipo animista, pode ser tratado como homdlogo ao con-
tinuismo social estabelecido nas relagdes intra-humanas, iluminadas por
Clastres. O fato de as relagdes com o mundo ndo-humano infletirem sobre
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as relagdes no mundo humano pode constituir-se numa via bastante origi-
nal para (re)pensar as idéias clastrianas.

Como ja salientado, Clastres vé no aumento populacional um fator impor-
tante para a emergéncia do Estado. Tal o que defendia em um ensaio como
“Elementos de demografia amerindia”. Em um primeiro texto sobre a ques-
tdo, Clastres assinala que “[...] entre o guia de um bando de cagadores né6-
mades guayaki de 25 a 30 pessoas ou o chefe de um partido de uma centena
de guerreiros no Chaco, e os grandes mburuvicha [0 autor se refere mais pro-
priamente aos Guarani antigos], os lideres tupi-guarani que levaram ao com-
bate exércitos de varios milhares de homens, ha uma diferenca radical, uma
diferenca de natureza” (1973a/2003: 114). E curioso notar que, em um tex-
to como “Independéncia e exogamia” (1963/2003), Clastres demonstrava
que a presenca de aldeias populosas ndo significava a centralizagdo politica
propriamente dita, mas sim um esquema segmentar que atuava justamente
no impedimento da criagdo de uma unidade sociopolitica “inflada” e aut6-
noma. Ou seja, a relagdo causal entre demografia e centralizagdo ndo se ve-
rificava, o que se explica pela operagdo de uma maquina segmentar, para
voltar a Deleuze e Guatarri. Em um texto posterior (“O retorno das luzes”),
respondendo as criticas de Pierre Birnbaum, que o acusa de um “rigoroso
determinismo demografico”, Clastres escreve em tom de blague: “Seria um
verdadeiro alivio se pudéssemos, com um tnico salto, passar do crescimento
demografico a institui¢do do Estado, teriamos tempo de nos ocupar de outra
coisa. Infelizmente, as coisas ndo sdo tdo simples. Substituir o materialismo
econémico por um materialismo demografico? A pirdmide ainda continua-
ria apoiada em sua ponta. O que é certo, em contrapartida, é que etnélogos,
historiadores e demdgrafos durante muito tempo partilharam uma nature-
za falsa, a saber: que a populagio das sociedades primitivas era necessaria-
mente pequena, estavel, inerte. Pesquisas recentes demonstram o contrario:
a demografia primitiva evolui e, 0 mais das vezes, no sentido do crescimento.
De minha parte, eu tentei mostrar que, em certas condi¢des, o demografico
ndo pode ter efeitos sobre o sociologico, e que esse parametro deve, de mo-
do igual aos outros (ndo mais, mas ndo menos), ser levado em conta se qui-
sermos determinar as condigdes de possibilidade de mudanca da sociedade
primitiva. Daf uma dedugdo do Estado...” (1977¢/2004: 206). Como vemos,
Clastres refina suas apreciagdes sobre o problema demografico, afastando-se

de um determinismo rumo a uma multicausalidade.

Hélene Clastres parece sobreestimar o valor da patrifiliagdo para os grupos
Tupi da costa, pois apesar de haver uma forte ideologia de que a concepgio
se deve sobretudo ao pai, ndo haveria como provar a operagio de linhagens
como grupos corporados, como pessoas morais. Ou seja, 0 aspecto patri re-
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vela-se pelo seu carater sobretudo ideolégico, tendo pouco rendimento no
plano morfolégico. A hipétese da hereditariedade de prerrogativas como a
chefia deve ser vista com extrema desconfianga. Para uma revisdo da ques-
tdo da filiagdo tupi-guarani, ver Fausto (1995).

20 Nota-se curiosamente que a tese de doutorado defendida por Héléne Clas-
tres, em 1973, tinha como titulo La Terre sans Mal: le messianisme tupi.

21 Nos termos de Viveiros de Castro, na religido/ cosmologia tupi, os homens
estdo ligados aos deuses pelo devir, eles se concebem a meio caminho en-
tre a terra e o céu, entre a humanidade e a divindade. Os Araweté do Ipixu-
na (sudeste do Para) sabem que, ao morrer, serdo devorados pelos deuses
e, assim, tornar-se-3o como eles. Da mesma forma que os antigos Tupi sa-
biam que, ao serem devorados pelos inimigos, chegariam com mais facili-
dade a terra sem mal, onde todos seriam igualmente deuses. O profetismo,
nesses termos, seria uma forma alternativa de encontrar esse destino: ndo
mais pela ascensdo aos céus, mas pela evasdo no espago.

22 Vai ao encontro a essas reflexdes a discussdo de Viveiros de Castro sobre o
problema da crenga entre os antigos Tupi. Segundo o autor, este problema
é tanto epistémico como politico, ou seja, na auséncia de uma instancia que os
obrigue a crer, esses indigenas teriam desenvolvido uma grande inconstan-

@ cia, aquela que surpreendia os padres em seu trabalho de catequese e fazia @
com que eles se perguntassem por que, apesar de se dizerem crentes, per-
maneciam incrédulos... “Aqui esta: os selvagens ndo créem em nada por-
que ndo adoram nada. E ndo adoram nada, porque obedecem a ninguém.
A auséncia de poder centralizado ndo dificultava apenas logisticamente a
conversio [...]; ela a dificultava, acima de tudo, logicamente. Os brasis nio
podiam adorar e servir a um Deus soberano porque ndo tinham soberanos
nem serviam a alguém. Sua inconstancia decorria, portanto, da auséncia da
situagdo: ‘ndo ha quem os obrigue a obedecer...” Crer é obedecer, lembra-
nos Paul Veyne (1983: 44); é curvar-se a verdade revelada, adorar o foco de
onde emana, venerar os representantes” (1992/2002: 217).

23 Publicado no Brasil sob o titulo Arqueologia da violéncia: pesquisas de antro-
pologia politica (2004).

24 Empréstimo — e comparagido — que ja havia sido realizado, ao meu ver
de modo feliz, por Philippe Descola (1986 e 1999) para o caso achuar. Co-
mo buscarei demonstrar em capitulos seguintes, é preciso problematizar o
carater de dominagdo imputado por Godelier aos “grandes homens”. Para
uma discussdo do modelo de Godelier, que se pauta na comparagdo entre

duas diferentes formas de “domina¢io” — grandes homens versus big men
— e sua extensdo para diferentes casos melanésios ver Godelier & Strathern
15 (1991). Ver também o capitulo 4.
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Segundo Strathern, a disting@o entre a pessoa e o agente é, a0 modo mela-
nésio, uma questdo de ponto de vista, tal como a distingdo entre o ndo-huma-
no e o humano o é, ao modo amerindio, se recuperados os argumentos de
Viveiros de Castro (1996b/ 2002, 1998). Dai, a possibilidade do se/f'em se
experimentar de maneira multipla, relacional em todos os sentidos. A pes-
soa melanésia é um objeto para outrem, um objeto andrégino repartivel em
elementos masculinos e femininos. O corpo melanésio é, sob essa acepgio,
ele mesmo uma relagao-coisa que contém outras relagdes-coisas — o corpo
masculino, por exemplo, contém em si algo que pode lhe ser destacado ou
extraido, qual seja, o corpo feminino. Dai, a concepgdo veiculada em certos
rituais de iniciagdo masculina de que o corpo do nedfito entregue ao seu ini-
ciador antecipa a irma do primeiro que provavelmente tornar-se-a esposa
do segundo. Ja o agente é aquele que age para outrem, é um sujeito para ou-
trem, e os efeitos de sua agdo, assim como ele préprio, devem ser tinicos. Pa-
ra que ele aparega, deve tomar uma forma singular que, para tanto, deve ser
comunicada. Se a pessoa é andrégina, o agente deve destacar ou eliminar o
sexo oposto e, dessa maneira, individuar-se. E somente na agdo que o se/f se
faz masculino ou feminino em exclusivo. Dessa feita, é possivel afirmar que
a pessoa éum agente por antecz}aagda, um agente potencial.

Devido a confusio entre o poder num sentido genérico — capacidade de
produzir efeitos sobre 0 mundo — e o poder em sentido preciso — mono-
pélio dos meios de coergio —, passo a empregar o termo agéncia, seguindo
a defini¢do de Overing e Rapport (2000: 1) para agency, qual seja, “capa-
cidade, poder de ser a fonte de agdo e a origem dos atos”. Como tentarei
desenvolver mais adiante, no mundo amerindio, a agéncia parece confun-
dir-se com uma espécie de capacidade, sobretudo, de reter relagdes, com
uma certa relacionalidade. Nota-se também que o termo agéncia, deriva-
do do inglés agency, consta no Houaiss e ¢ ali definido, logo em primeiro
lugar, como justamente “capacidade de agir”. Acrescento também a essas
defini¢bes aquela compactuada por Alfred Gell em Art and Agency. Gell
toma a agéncia como uma “rede culturalmente prescrita para pensar sobre
causalidade, quando o que acontece é (de certo modo vago) suposto de
ser intencionado previamente por alguma pessoa-agente ou coisa-agente”
(1998: 17). Atribuir agéncia a algo é atribuir mente ou inten¢io, ndo im-
porta se a pessoas ou coisas. De todo modo, a mente, a inten¢do sempre
serdo humanas.

Refiro-me aqui a uma conferéncia inédita, proferida pela autora e intitula-
da “Le lien social chez les Achuar”, apresentada em 13 de maio de 2004 no
seminario de Philippe Descola, na Ecole des Hautes Etudes en Sciences So-
ciales, Paris. 16
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Nota-se que Michel Foucault propde que, em termos bastante gerais, o po-
der pode ser pensado como “modo de agio sobre outrem” (1992: 303). Ten-
do outrem como sujeito, dotado de liberdade. Ora, essa agdo ndo redunda,
como necessidade, num ato de comando, que define o poder politico pro-
priamente dito, mas sim como estruturagdo do campo de agao de outrem.
Para tanto, sugiro a leitura do balanco critico de Denise Grupioni (2005a)
sobre os “modelos” produzidos sobre as Guianas.

Destaco um ensaio em particular: “Personal authonomy and the domestica-
tion of self in piaroa society” (1987).

Esse ponto deve ser notado em muitas etnografias sobre povos da regido
das Guianas e adjacéncias — tais as monografias de Bruce Albert (1985) so-
bre os Yanomami, de Dominique Gallois (1988) sobre os Wajapi, e de Lu-
cia Van Velthem (1995) sobre os Wayana e Aparai.

Voltarei a este ponto no Capitulo 3, quando devo adentrar o problema do
sujeito a partir de um problema histérico-etnografico mais especifico.

E sob esta chave que a autora desenvolve uma discussio sobre o sentido da
histdria entre os Piaroa. Esta seria invadida por um vetor de reversibilidade,
visto que o tempo atual é constantemente assaltado por subjetividades miti-
cas (Overing 1995).

Voltarei a esse ponto no capitulo 5.

Uma mesma oposi¢do é proposta, por exemplo, por Chaumeil (1993) a res-
peito dos Yagua da Amazonia peruana e reenvia aos comentarios de Phi-
lippe Descola (1988) sobre o problema geral da chefia nas Terras baixas
sul-americanas.

Fago referencia, aqui, a filosofia da chefia indigena desenvolvida por Clas-
tres em “Troca e poder” (1962/2003), capitulo 2 de A4 sociedade contra o Es-
tado. Voltarei a este texto no capitulo 4.

Renard-Casevitz (1992) identifica nesse conjunto a presenga dos grupos
Ashaninka, Nomatsiguenga, Matsiguenga e Amuesha. Os trés primeiros
grupos foram por muito tempo reconhecidos na regido como Campa. Os
Piro, outro grupo aruak da regido, que habita na regido do Baixo Urubam-
ba, distanciam-se significativamente desse conjunto regional, apresentando
caracteristicas proximas aos grupos de lingua pano que, diferentemente dos
Aruak subandinos, guerreiam entre si.

Santos Granero (2002) admite a centralidade da filiagdo entre os Amuesha
apesar de estes ndo conhecerem linhagens propriamente ditas. O autor che-
ga a mencionar um passado em que a filiagdo operava como principio pro-
priamente dito, o que uniria os Amuesha aos grupos aruak do Noroeste
Amazodnico. No entanto, essa hipotese permanece num plano bastante con-
juntural.

@ 31/10/2005

03:12:11 ‘



39

40

41

42

43

Poderiamos concluir, com a inspira¢do em Deleuze e Guattari, que se as
sociedades da floresta tendem aos Andes, 16cus do Estado sul-americano, é
porque os Andes também tendem a floresta. Renard-Casevitz (1992), alega
que é preciso pensar uma ruptura também nos préprios Andes, onde, pouco
antes da Conquista espanhola, se configurava o Império Inca. Nesse senti-
do, o que vem antes do mundo Inca talvez revele continuidades luminosas
entre um e outro sitio.

“O equivalente funcional do xamanismo indigena é a ciéncia. E o cientis-
ta, é o laboratério de fisica de altas energias, é o acelerador de particulas. O
chocalho do xamai ¢ o acelerador de particulas de 13” (Viveiros de Castro
1999B:126).

Voltarei em outros momentos a essa teoria da predagio. Devo apenas adian-
tar que, na literatura etnolégica atual, o termo predagdo é alvo de uma sé-
rie de mal-entendidos. O sentido que lhe é atribuido por Viveiros de Castro
diverge daquele atribuido por Descola (1992) e Fausto (200r). Descola to-
ma a predagdo como apenas um modo possivel de relagio vigente nos regi-
mes ontolégicos de tipo animista. Para ele, formas como a reciprocidade e
a dadiva permitem pensar outras maneiras de relagdo entre humanos e nio-
humanos e humanos entre si que ndo passam pela predagao, entéo definida
como um ato que ndo implica retribuigdo. Fausto parece seguir os passos de
Descola, distinguindo predagio e troca, e identificando grupos tupi, yano-
mami e jivaro ao modo de relagio predatdrio, ao passo que outros grupos
como os rio-negrinos, alto-xinguanos e jé ao modo da reciprocidade. Em
linhas gerais, seu intento é separar, na Amazonia indigena, sistemas de so-
ciabilidade abertos — onde a guerra é a forma de relagio privilegiada — e
fechados — onde a troca e o ritual s3o o foco. De maneira mais abstrata,
Viveiros de Castro, por seu turno, afirma que a predagdo — ou simples-
mente apropriagdo ou preensio — é a matriz estética (no sentido de Stra-
thern) pela qual os amerindios pensam a Relagdo e a Diferen¢a. De modo
geral, ele parece continuar Lévi-Strauss e seu esforgo de pensar, entre os
amerindios, um modelo geral de apreensdo da diferenga. Ndo por menos,
na revisdo que realiza sobre suas préprias teorias (Viveiros de Castro 2000),
o autor retoma o esquema — fractal, quando relido pelo viés wagneriano
— do dualismo como desequilibrio perpétuo proposto por Lévi-Strauss em
Historia de lince.

Essa ndo-humanidade diz respeito, sobretudo, a imagem do corpo do xama,
habitado por diferentes subjetividades e ligado a outras subjetividades por
meio de fios invisiveis (Gallois 1988).

Os diferentes modos de relagdo entre xamanismo e guerra entre os grupos
tupi-guarani sdo discutidos por Viveiros de Castro (1985a).
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A propésito do termo “cosmopolitica”, uma defini¢do que Bruno Latour
toma emprestado de Isabelle Stengers parece bastante esclarecedora. “Poli-
tics is always in danger of closing prematurely to define a cozy clyb with
limited memberships; cosmos is always in danger of closing prematurely
to include a shortened list of entities to be taken into account. Thus, in the
word ‘cosmopolitcs’, ‘cosmos’ is there to mean that any politics that close
upon itself to define the common world as a consensus of some humans is
an imposture, while ‘politics’ is there to mean that a definition of the com-
mon world that would imagine itself to be final and complete without be-
ing artificially composed, is another, symmetric, imposture. In other words,
‘cosmos’ protect against narrow limits of politics while ‘politics’ protects
against the narrow closure of a cosmos made of a finite number of entities.
Far from being, as it was for the Stoics, a proof of tolerance, cosmopolitics,
in Stengers’ view, is on the contrary the way to fight what she calls, some-
what provocatively, ‘the disease of tolerance’. Cosmos also allows nature to
get in politics, politics forbid nature to naturalize politics” (2004a: 4).
O que ela impede é justamente a “purifica¢do”, definida nos termos de La-
tour (1994), para quem a politica dos modernos representa 0 momento em
que os homens se separam das coisas, quando Deus — e a religido — co-
mega a ser suprimido e o campo da ciéncia é demarcado como auténomo.
Como lembra Gustavo Barbosa, em sua reflexdo sobre a leitura clastriana
da filosofia politica moderna, em especial a de Hobbes, o individuo foi cria-
do pelo Estado, foi a tutela de um poder tinico que nos permitiu pensar em
um individuo isolado. “Como operagdo, o Estado exige, assim, para fun-
cionar, o concurso de figuras subjetivas e ordenamentos sociais especificos
— o ‘individuo’ e a ‘sociedade’. Resta saber o que ocorre com tais figuras e
ordenamentos quando sai de cena ou, a0 menos, deixa de prevalecer a ope-
ragdo do Estado” (2005: §55).
Em consonancia com o pensamento de Gilbert Simondon (1964, 1989), uti-
lizo o termo individuagdo para descrever a génese tanto de agentes singu-
lares como de coletivos. O termo individualiza¢do, de sua parte, refere-se,
especificamente, a génese desses agentes singulares, e que tampouco podem
ser tomados como individuos no sentido moderno do termo.
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2. Os ANTIGOS TUPI REENCONTRADOS (85)

Essa é também a solugdo utilizada por Beatriz Perrone-Moisés (2000) em
um artigo sobre a vida cotidiana nas aldeias da costa quinhentista.
O periodo aqui iluminado, vale ressaltar, ndo é mais do que uma “moldu-
ra”, um recorte arbitrario, que permite (e requer) transhordamentos. Con-
sidero metodologicamente a indicagdo de Florestan Fernandes (1948) que,
no segundo quartel do Seiscentos, na costa brasilica, s6 havia praticamente
indigenas aldeados, o que sinalizava o cumprimento de uma primeira etapa
da Conquista portuguesa. Ora, essa indica¢do pode fazer pensar que diante
dos aldeamentos ndo ha mais etnologia possivel, apenas historia de grupos
“misturados”. Ndo é esse — de modo algum — o meu partido. Ndo obstan-
te, prefiro ndo adentrar o universo dos aldeamentos — tampouco as fontes
que versam mais especificamente sobre eles — para ndo aumentar por de-
mais o escopo deste trabalho que, como ja salientei, ndo é um trabalho de
fontes. De todo modo, no item 2.5 deste capitulo, apresento uma discussio
sobre a historiografia que lidou com a questdo dos aldeamentos.
Ver a esse respeito, os trabalhos fundamentais de Viveiros de Castro —
Araweté, os deuses canibais (1986) e “O marmore e a murta” (1992/2002).
O autor defende que a ontologia tupi-guarani — ontologia que inflete na
estrutura social, ver capitulo anterior — define-se pela inconstdncia. Nesse
sentido, poder-se-ia afirmar que o Ser tupi realiza-se antes de tudo como
Devir, pois que nega qualquer possibilidade de individuagio estavel, dissol-
vendo o projeto identitario ao declarar que o destino do Si é sempre o Ou-
tro — o afim, o estrangeiro, o inimigo. Para uma revisdo da literatura sobre
os povos de lingua tupi-guarani — do Quinhentos até a década de 1980
— ver ainda o segundo capitulo (“Pontos e linhas: teoria e tupinologia™) de
Araweté, os deuses canibais.
Para uma critica de concepg¢des como essas, ver Monteiro (2001).
Nio é exagero afirmar que a mesma “filosofia da histéria” esta na base dos
estudos sobre a “pré-histéria” da humanidade, empreendidos pelos arque-
6logos e lingiiistas histéricos: ainda que ndo se possa fazer a histéria das
sociedades agrafas, a ndo ser de modo contingencial, como acusaram antro-
pélogos como Radcliffe-Brown, é possivel colher outras evidéncias — em
especial, a cultura material e a evolugdo das linguas — que permitem um
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outro tipo de inscri¢do e que pretendem revelar, a partir dessa nova valori-
zagdo do passado, aspectos fundamentais das sociedades em questio.
Apesar de langar criticas aos desenvolvimentos de Lévi-Strauss nos volu-
mes das Mitoldgicas, Joanna Overing, em “O mito como histéria” (1995),
compartilha com ele essa critica a nossa filosofia da histéria, colocando em
causa as teorias causais proprias aos indigenas, no caso, os Piaroa da Ama-
zOnia venezuelana. Para Overing, trata-se de demonstrar como os Piaroa
pensam a imbricagdo entre o tempo mitico e o atual, ou seja, como eles ndo
se relacionam em termos de passado e presente, pois que o mito continua a
atuar na atualidade, o que exige, dos indigenas, o desenvolvimento das ati-
vidades xamanicas, que nada mais s3o que a tradugdo entre esses dois mun-
dos concomitantes.

Como alega Marcel Detienne (2000), a nossa historicidade se configura sob
a idéia de um passado que nio pode ser de modo algum transformado pelo
presente. Com efeito, a “grande tradi¢do da Histéria”, como chamada por
Sahlins, opera pela purificagdo entre o passado e o presente, o mito e a his-
téria. Ora, como a constitui¢do moderna, posta em causa por Bruno Latour
(1994), esse projeto de historiografia é, sabemos, apenas oficial, escondendo
praticas oficiosas, afinal jamais havera uma concepgio de passado que nio
seja, em algum grau, determinado pela presente. A esse respeito, ver a con-
clusdo de um artigo de sintese de Lilia Schwarcz (2005).

Marcel Detienne (2000) alega que a “ciéncia da histéria”, artefato ocidental,
nasce no Oitocentos como projeto nacional. O historiador deixa de se preo-
cupar com a comparagio entre diferentes historias para perseguir a consti-
tui¢do de uma singularidade nacional.

Segundo a proposta de Gell, devemos pensar a apreensdo do tempo sob a
imagem de “mapas temporais” que combinam dimensdes “objetivas” e “sub-
jetivas”. Critico a um certo sociologismo e relativismo, Gell aloja-se num
kantismo que toma o tempo como dimensio apriori. A critica a esse kantismo
de Gell pode ser encontrada em Overing (1995), que propde pensar os siste-
mas causais amerindios independentemente de qualquer dado aprioristico.

O encontro entre Vieira e os indios é debatido em Carneiro da Cunha
(1996). O desencontro, em Viveiros de Castro (1992/2002).

Essa reflexdo pode ser encontrada também em Gell (1992), que atenta para a
relagdo entre a consciéncia da irreversibilidade do tempo — manifesta sobre-
tudo na paixdo pelos calendarios — e a diferenciagdo hierarquica e politica.
A correlagdo entre “sociedades contra o histérico” e “sociedade contra
o Estado” pode ser encontrada tanto em Lefort (1987) como em Sahlins
(1990). O tltimo, por seu turno, examina essa idéia a luz do material poli-
nésio. Na Polinésia, “sociedade herdica”, a histéria nada mais seria que os 22
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feitos de certos chefes (ou reis). Ali, onde os chefes sdo pensados como a

encarnagio de deuses, a consciéncia histérica desdobra-se como um aspec-
to da l6gica formal da hierarquia. Os chefes, guardides de uma certa me-
moria, fazem a historia por meio de seus casamentos, genealogias dinasticas,
guerras e aliangas intertribais. Ndo obstante esse desenvolvimento de algu-
ma consciéncia histérica, as chefias (ou realezas) do Pacifico ndo devem, se-
gundo Sahlins, ser confundidas a armagio das sociedades histéricas e com

Estado. Isso ocorre por que os regimes polinésios ndo pensam a pura con-
tingéncia atendo-se fortemente a mitopraxis para tecer a sua histdria e a sua

organizagdo politica. Ao negar a dissociagio entre o césmico e o politico, os

polinésios apostam numa nogdo de poder como algo estrangeiro e que, por-
tanto, deve ser domesticado pelo grupo. Nesse ponto o edificio hierarquico

é visitado por ventos amerindios, afastando-se fortemente do modelo oci-
dental e moderno.

Ora, a “destemporalizagdo” do modelo jé tem sido revista recentemente

por varios autores. Dentre eles, destacam-se Menget (1999a) e Cohn (2001).
Ver, sobre esse tema, a conclusdo do artigo “O visivel e o invisivel na guer-
ra amerindia” (Cohn & Sztutman 2003).

Devo ressaltar que a distingdo que utilizo entre histéria e etnologia — dis-
tin¢do enfatizada em dois artigos de Lévi-Strauss, um de 1948 (Lévi-Strauss

1976), outro de 1993 (Lévi-Strauss 1999); ambos sob 0 mesmo titulo, “His-
toria e etnologia” — é mais oficial que oficiosa e, desse modo, fruto de

um contraste propositalmente exagerado. Ao apostar nesse mesmo exage-
ro, Marcel Detienne (2000) toma a histéria como ciéncia do nacional, co-
mo preocupada com a singularidade e sua fabricagdo, e a etnologia como

ciéncia comparativa das diversas culturas. Ora, o helenista atenta para a ne-
cessidade de um dialogo entre historiadores e etn6logos, uma vez que este

abriria a histéria como disciplina a pratica da comparagio, justapondo fatos

atuais e antigos. Detienne reconhece em Marc Bloch e seus “sucessores” os

frutos deste didlogo. Lilia Schwarcz (2005), também partidaria do dialogo,
debruga-se sobre uma historiografia engajada em evidenciar que na nossa

sociedade convivem histérias no plural. Se, como Detienne, a autora inicia

sua genealogia com Marc Bloch — autor de uma “histéria do milagre” na

Idade Média e fundador de uma espécie de antropologia histérica — ela vé

a sua seqiiéncia na obra de autores como F. Braudel, R. Darnton e C. Gin-
zburg. Afinal, conclui Schwarcz, “somos todos nativos de nossas muitas

temporalidades. Ou, como diria Thomas Mann, ‘A histéria é muito mais

velha que seus anos™ (2005: 135).

Veja-se, por exemplo, o célebre episddio de Vallidolid, que op6s Las Casas e

Sepulveda, e em que, por tras de uma discussdo sobre a sujei¢do do indigena
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da América pela religido e pela forga, punha-se em questdo pontos da maior
importancia, como a nogio de homem, sujeito e natureza. Para analises dessa
controvérsia, ver Todorov (1982) e, mais recentemente, Latour (2004a).

A religido como solo para a interlocugio entre missionarios e indigenas é jus-
tamente o tema do livro de Cristina Pompa, Religido como traducdo (2003).

E possivel compreender o encontro entre amerindios e europeus como um
embate entre o que Philippe Descola convencionou chamar de “regimes
ontoldgicos” e, no caso, entre regimes animistas e regimes analogistas. O
Setecentos e (ainda mais) o Oitocentos testemunharam o desenvolvimen-
to, dado o triunfo do projeto moderno, de uma ontologia de tipo naturalista
que acarretou, entre outras coisas, o sacrificio de uma nog¢ido como a de so-
brenatureza, aquela que permite imaginar um plano ndo-humano — divino,
animal, material etc. — dotado de plena subjetividade. Ora, a eliminagdo
da esfera sobrenatural deu condigdes para a consolidag¢do de uma rea/ poli-
tik, empreendida por humanos (plenamente humanos). Se entre naturalis-
tas e animistas ha um desencontro radical, dada uma inversdo dos modos
simétricos de identificagio com o mundo e com outrem, 0 mesmo ndo se
pode afirmar com relagio ao contato entre analogistas e animistas. De acor-
do com Descola, relagdo entre animismo e analogismo é assimétrica, pois
se ambos os regimes discordam quanto a interioridade — una para o pri-
meiro e diversa para o segundo — eles se aproximam no que diz respeito
a fisicalidade, o que faz da natureza e dos corpos algo possivelmente varia-
vel. Nesse sentido, se catdlicos e indigenas discordavam sobre a alma, e foi
essa discorddncia que abriu possibilidade para uma das formas mais terri-
veis da conquista, eles encontravam ressonancias, muitas vezes produtivas,
no que dizia respeito aos corpos. Ndo obstante, o estudo das iniimeras con-
trovérsias ocorridas nesse periodo ilumina, justamente, o embate entre um
naturalismo que se anuncia e um analogismo que deseja persistir. Ndo ¢ a
toa, nesse sentido, que uma das criticas dos reformados aos catélicos dis-
sesse respeito ao canibalismo potencial alimentado pela crenga da transubs-
tanciagdo. Ora, no afd de limpar o terreno para a modernidade por meio do
investimento no humanismo, eliminando elementos magicos e antecipando
as bases para uma rea/ politik, o mundo quinhentista e seiscentista, ainda fa-
zendo ecoar o cosmos medieval, ndo deixou de conviver com eles.

O conflito entre Villegagnon, cuja filiagio religiosa é alvo de polémicas entre
os historiadores, e seus hospedes calvinistas passava pelo problema da Euca-
ristia. Lestringant (1997) conta que no Pentecostes de 1557 houve entre estes
um debate sobre a Presenca divina de modo a testar a compatibilidade das fés.
Villegagnon estimava que o corpo e o sangue de Cristo estavam realmente
presentes no pao e no vinho. Os demais, protestantes, rechagavam-no. 24
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Com respeito a Léry, Lévi-Strauss (1994) sublinha o fato de ele ter passado

muito mais tempo entre os indios que Thevet, o que lhe permitiu travar um

melhor conhecimento da lingua e garantir alguma autonomia em relagdo

aos intérpretes.

Se a obra de cronistas francéfonos, como Léry e Thevet, foi largamente ex-
plorada pela histéria das idéias e pela critica literaria, o mesmo ndo pode se

dizer de outros cronistas, igualmente fundamentais na constitui¢do do co-
nhecimento sobre os povos tupi da costa quinhentista, como Hans Staden e

Gabriel Soares de Souza. Sobre a importancia desses dois cronistas ver os

trabalhos recentes, que lhe fazem justiga, respectivamente, de Whitehead

(2000) e Monteiro (2001). Comparando as obras francéfonas com a de Sta-
den, Whitehead descreve a tltima como “etnograficamente complexa, mas

etnologicamente ingénua” (2000: 747).

Charlotte Castelnau-L’Estoile (2000) identifica na literatura jesuitica dois

bragos principais: o primeiro diz respeito a uma instancia burocratica e,
portanto, privada de acesso; o segundo, a uma dimens3o literaria e publica,
dada na forma de relatos, como cartas, tratados descritivos, narrativas de

viagem, discursos histéricos e biografias. A grande questdo impressa nesse

tipo de produgio literaria é como contar de modo edificante uma experién-
cia— a conversdo — que se julga infértil. Nesse sentido, o modo de contar
é fundamental e ele esta menos comprometido, como sugere Alcir Pécora

(1999), com o realismo dos fatos que com a intengdo da produgio de efeitos.
Ver também a esse respeito Pompa (2003).

Se o missionario ndo realiza aquilo que se espera de um etndlogo, ou seja, a

observagdo participante, ao menos é possivel alegar que ele pode retirar um

material importante por meio de uma certa “participagdo observante”. Co-
mo sugere Claude Blanckaert: “Se os missionarios foram em seu conjunto

incapazes de decifrar o cédigo cultural das pessoas entre as quais eles exer-
ciam um ministério freqlientemente pesado, eles contribuiram ao menos pa-
ra o conhecimento dessas culturas materiais e sobretudo de linguas exéticas”
(1985: 12).

Assim, Pécora nos ensina que, ao lermos um texto renascentista ou barro-
co — termos alids pouco esclarecedores, pois que salientam uma oposi¢ao

que deve ser relativizada —, temos, antes, de compreender minimamen-
te os c6digos que subjazem a ele e submeté-los a uma espécie de critica da

linguagem. E apenas dominando esses codigos que se pode obter acesso ao

verdadeiro significado transmitido. O que Pécora acaba por propor nio é

outra coisa sendo uma etnografia do discurso missiondrio, capaz de desvelar

uma cosmologia particular. Ora, uma cosmologia nesses termos néo é cons-
tituida apenas por idéias, mas sobretudo por praticas, e para aceder a ela é
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preciso ter em mente a articulagio entre a forma e o contetido. Se e mensa-
gem veiculada aqui é completamente dependente do codigo, entdo a pratica
missiondria e a ética na qual ela se funda nio podem ser dissociadas de uma
técnica retorica.

Decerto, Pécora compartilha com De Certeau o esfor¢o de encontrar, nes-
sas fontes, um projeto de historiografia, uma escrita da histéria que se cons-
titui como poder que se separa da sociedade, como discurso que autoriza o
exercicio do poder, no caso, do poder colonial, aquele que usa o conheci-
mento do outro como forma de sujei¢do e que pretende subsumir a multi-
plicidade deparada a unidade seja da fé crista — todos igualmente humanos,
isto é, fiéis —, seja do Estado-nagdo nascente. Como podemos colher na
histéria da missdo jesuitica na América, esses projetos de unidade conver-
giram num primeiro momento para, em seguida, tornarem-se antagonicos.
Nesse sentido, o Setecentos, momento do estabelecimento de uma nogio
moderna de politica, servira de palco para esse antagonismo e culminara
com uma espécie de triunfo do Estado-nag¢do como a “verdadeira” unidade
a ser perseguida. No caso da presenga portuguesa na América, isso culmina,
em meados do Setecentos, com a expulsio dos missionarios pela politica re-
novada do Marqués de Pombal.

Textos como os de Cardim representam, assim, a “cristalizagdo” desse sa-
ber informal sob a autoridade de um autor, com um lugar bem marcado na
hierarquia da Companhia. Nesse contexto, a autoria nada mais seria que a
cristalizagdo de um saber que deve circular entre um publico mais amplo.
Essa antropologia parece despontar em trabalhos recentes, como Montero
(2001), Castelnau L’Estoile (2000) e Pompa (2003).

Carlos Fausto revé o material tupi antigo a partir de um balango de etnogra-
fias sobre os grupos tupi-guarani atuais. Ele utiliza a etnografia disponivel
sobre os povos de lingua tupi-guarani atuais como meio de questionar as
interpretagdes correntes das fontes antigas. Temas como guerra e vinganga,
xamanismo e busca da terra sem mal, se lhe apresentam de modo transver-
sal, se transformam na historia para revelar, num plano mais profundo, uma
notavel continuidade.

Para uma critica dos limites desses cruzamentos propostos pela “histéria in-
digena”, ver Viveiros de Castro (1993). Para o autor, ha que se diferenciar,
sobretudo, os estudos interessados em reconstituir os processos historicos
dentro de uma perspectiva ocidental e aqueles empenhados em apreender
as exegeses indigenas sobre o “passado”. Nesse sentido, a “histéria indige-
na” propriamente dita se distanciaria da “etno-histéria”, a tltima tratando
justamente da histéria em outros termos. Ora, o termo “etno-hist6ria” é
muitas vezes empregado para se referir a tal historia indigena. Para uma 26
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discussido sobre a “etno-histéria” no sentido apontado por Viveiros de Cas-
tro, ver Gallois (1994).

Nio ¢é possivel ter certeza sequer da filiagdo lingiiistica de alguns grupos,
freqiientemente associados a familia tupi-guarani. John Monteiro (1994 e
2001) indica, por exemplo, que grupos como os Guaiand (Sio Paulo) e al-
guns dos chamados Caetés (Pernambuco) pertenciam, de fato, a familia lin-
giiistica Jé. Sobre esse assunto ver também Carvalho Jr. (2005).

Ver, entre outros trabalhos, Grenand (1982) e Gallois (1986), sobre a his-
téria das migragdes wajapi do Baixo Xingu ao Amapa e Guiana France-
sa; Viveiros de Castro (1996) em um debate com Francisco Noelli; Ladeira
(2001) sobre os Guarani Mbya.

Uma analogia deve ser buscada na etnografia yanomami recente. Para uma
discussdo dos blocos contextuais yanomami, ver Albert (1985) e Do Pateo
(2005). Voltarei a esse tema no capitulo 4.

Os Tapuia podiam ser encontrados em locais como o estudrio do rio da
Prata, a foz do rio Paraiba, o norte do Espirito Santo e o sul da Bahia. “De
fato”, esclarece John Monteiro, “a denominagdo ‘Tapuia’ aplicava-se fre-
qilentemente a grupos que — além de diferenciados socialmente do pa-
drdo tupi — eram pouco conhecidos dos europeus. No Tratado descritivo,
Gabriel Soares de Sousa confessava a precariedade do estado de conheci-
mento: ‘Como os tapuias sdo tantos e estdao divididos em bandos, costumes
e linguagem, para se poder dizer deles muito, era necessario de propdsito
e devagar tomar grandes informagdes de suas divisdes, vida e costumes;
mas, pois ao presente nio é possivel...”. Na mesma época, o jesuita Ferndo
Cardim arrolou, com certa facilidade, 76 grupos ndo-tupi sob a classifica-
¢do ‘Tapuia’. Ao que parece, a denominagio representava pouco mais que a
antitese da sociedade tupi, sendo, portanto, projetada em termos negativos’
(1994: 20).

Sobre o problema da demografia como causalidade em Clastres, ver capitu-
lo 1, nota 18.

Este padrdo de assentamento ¢ discutido de maneira bastante clara por Pe-
ter Riviére (1984) em seu estudo comparativo sobre a organizagio social
dos povos guianenses (em sua maior parte falantes de linguas caribe).
Clastres (1973a/2003) refere-se ao caso dos Guarani antigos para pensar a
relagdo causal entre aumento populacional e complexificagdo politica. No

>

entanto, as estimativas desse autor s3o questionadas por autores diversos,
dentre eles B. Melia (1988). A institui¢do do cacicado entre os Guarani é,
como sustenta John Monteiro, uma hipétese que carece de confirmagdo. O
fato é que eles possufam forte habilidade para a organizagdo politica e mi-
litar, como expresso nas cronicas quinhentistas e seiscentistas. “Permanece
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a duvida [ com relagdo a identificagdo, nas cronicas, de territérios multico-
munitarios controlados por caciques] sobre se se tratava de cacicados emer-
gentes a partir de um processo histérico autdctone ou se estas liderangas
foram projetadas nesses papéis pelas circunstincias da conquista, quando a
presencga de interesses coloniais redundou na reestruturagio do quadro das
aliancas” (Monteiro 1992: 481).

Uma critica a esse modelo expansionista pan-tupi pode ser encontrada no
estudo de Ladeira (2001) sobre a territorialidade entre os Guarani Mbya de
Sdo Paulo. Por outro lado, o apoio nessas premissas para compor a critica a
explicagdo de Métraux e H. Clastres para as migrag¢des dos antigos Tupi po-
de ser verificado em Pompa (2003).

O relato de Gabriel Soares de Souza, autor do Tratado descritivo do Brasil,
de 1587, é talvez o mais completo sobre os Tupi e Tapuia da Bahia em me-
ados do Quinhentos. Este portugués havia partido a costa brasilica em uma
armada capitaneada por Francisco Barreto e cujo destino oficial era Mo-
cambique. Em 1569, chegava finalmente em Salvador, onde, anos mais tar-
de, passaria de simples colono a proprietario de terras e senhor de engenho.
Em seguida, tornava-se um dos protagonistas das bandeiras baianas que sa-
fam a procura de ouro e outros metais preciosos nos sertdes e, durante uma
destas, encontraria o seu fim.

John Monteiro sugere que “ao apropriar-se dos atributos de um chefe tu-
pi, Ramalho acabou sendo o intermediario ideal, colaborando sobrema-
neira na moldagem das rela¢des luso-indigenas em favor dos portugueses”
(1994: 34).

Vale lembrar que havia indigenas que, por fugir dos aldeamentos ou sim-
plesmente por medo, escolhiam eles mesmos vender-se como escravos. O
problema da escravidao voluntaria suscitou inimeras polémicas, inclusive
entre os jesuitas. Eisenberg (2000), por exemplo, remonta ao debate entre
Manuel da N6brega e Quiricio Caxa, em 1567. O segundo defendia o direi-
to de cada um vender a sua liberdade, ao passo que o primeiro condenava tal
agdo, visto que a liberdade era algo doado por Deus e, por isso, jamais pode-
ria ser vendido ou negligenciado. Para Eisenberg, esse debate sinaliza a pas-
sagem de um conceito de direito objetivo para outro de direito subjetivo.
Paula Montero identifica na génese da Companhia de Jesus um forte ele-
mento utépico, qual seja, o projeto de criagdo de uma sociedade perfeita a
imagem da ordem divina. Ora, essa utopia deveria ser, segundo a autora,
inscrita no horizonte do humanismo renascentista, que buscava distanciar-
se do mito e da religido para adentrar um dominio propriamente racional.
Trata-se de um “pensamento missionario utépico” que, “embora realizado
em nome de verdades reveladas, sup6s, por parte dos intelectuais religiosos, 28
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uma reflexdo critica da estrutura social e politica ao qual pertenciam e a exe-
cugdo de um plano de agdo — obra puramente humanizada e racionalmente
arquitetada — que visava arquitetar a sociedade a imagem de uma concep-
¢do de coletividade perfeita” (2001: §6). De acordo com Jean de Lacoutu-
re, a primeira geragdo de jesuitas, liderada por Ignacio de Loyola, que teria
sido muito influenciado pelas idéias de Erasmo, constitufa um grupo de in-
telectuais mais motivado pelo saber que pela fé e, nesse afa de saber, teria
contribuido para a construgdo de um “humanismo mundialista”, aquele que
busca reencontrar a nogdo de homem no contato com diferentes culturas.
Esses argumentos reenviam a reflexdo de Alcir Pécora (1999) citada acima.
Segundo Eisenberg (2000), os jesuitas se distanciam dos dominicanos quan-
to a sua interpreta¢do da doutrina tomista a medida que desenvolvem um
método adaptativo e tolerante em relagio as questdes praticas — trata-se
de um processo de aplicar maximas teolégicas a interpretagio de problemas
cotidianos. E nesse contexto de passagem a agio que Eisenberg analisa as
praticas de justificagdo como propulsoras de mudangas conceituais. Ou seja,
teorias sdo antes de tudo bases sobre as quais justifica¢des sdo formuladas.
“Natureza decaida: e nisso somos todos iguais, Portugueses, Castelhanos,
Tamoios e Aimorés. Antes da graca de Deus, tudo ferro frio sem virtude,
que por si mesmo ndo se volve em nada; mas metido no fogo tanto mais
quente, mais dele fareis o que quiserdes” (apud Eisenberg 2000: 107).

O sonho de secularizagio, e também de autonomizagio, da missdo jesuiti-
ca culminaria com a experiéncia da chamada “Republica Guarani no Para-
guai”, no Setecentos. Nesse momento, os jesuitas, descomprometidos com
o governo colonial, atingiam o esperado isolamento, necessario para a cria-
¢do de um Estado teocratico, adotando o guarani como lingua oficial, a agri-
cultura comunitaria, o controle politico total da vida cotidiana etc. Como
sugere Paula Montero, os jesuitas apropriavam-se do mito da Igreja primi-
tiva, comunitaria e piedosa. Imbruglia (apud Montero 2001) associa, nessa
experiéncia, duas utopias: a utopia da missdo como policia e aquela do co-
munismo primitivo. Nesse sentido, um ideario religioso era transformado
em uma aspiragdo laica e atéia que seria, entdo, acrescida de uma estrutura
politica de tipo estatal.

“O conceito original de atividade apostélica criado por Loyola ndo incluia
a necessidade de intervengdo da autoridade secular. A politica era parte da
vida dos jesuitas, mas ndo da atividade da conversdo per se. Entretanto, no
plano de Nébrega, a politica secular se torna parte integrante das missdes
jesuiticas e uma nova teoria politica passa a informar as justificagdes usadas
pelos jesuitas para legitimar a reforma da atividade missionaria” (Eisenberg
2000: 108).
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46 Perrone-Moisés (1992, 2003) analisa a legislagdo do periodo colonial num
vasto periodo que vai do inicio do Quinhentos até o final do Setecentos, para
tratar de uma aparente contradigdo ali presente, que dizia respeito a reunido
de interesses tanto de colonos como de missionarios, ou seja, tanto a criagdo
de um estatuto de “indio escravo” como de “indio livre”. A possibilidade de
escravizar os indios, apesar do estatuto dos aldeamentos, que os inseria nu-
ma politica protecionista, nio sinalizava, segundo a autora, uma contradigio,
mas sim a auséncia de uma categoria inica para o indio. Nesse sentido, antes
de haver indios, havia gentios “amigos” e “inimigos”, e a cada um deles era
preciso estabelecer diferentes diretrizes, diferentes linhas de agao.

47 Charlotte Castelnau-L’Estoile (2000) descreve, nesse sentido, diferentes
expedicdes de pacificagio, que tiveram resultados opostos. Voltarei a esse
ponto no capitulo 4.

48 Voltaremos a essa guerra no capitulo 4.

49 Puntoni alega que Gongalves Magalhdes realizou em seu épico, 4 confe-
deragdo dos Tamoyos, diversas operagdes que, a0 mesmo tempo em que o
aproximam do método historiografico, conferem valor mitico a sua empre-
sa: “[O autor] organizou a leitura da cronica e da documentagio colonial,
seguindo as regras do método histdrico, para forjar um conjunto de fatos

& e personagens que lhe permitiram produzir uma narrativa literaria, cujos
tragos de veracidade, apesar dos exageros presentes, garantiam o seu fun-
cionamento enquanto ‘mito fundador’ da nagdo-Estado brasileira. O que
estava em disputa era entdo a natureza da ideologia que deveria estruturar
esta mitologia tdo necessaria ao processo formativo da consciéncia nacio-
nal. Magalhdes supde que a identidade era resultado de uma determinagio
geografica. Independente da origem de cada elemento que a compunha, a
sociedade brasileira deveria edificar-se em torno da idéia da unidade terri-
torial” (1996: 130).

so Como evidencia Puntoni, Magalhies, preocupado com a veracidade dos fa-
tos, buscou a figura de Aimberé na cronica de Simao de Vasconcellos que,
de sua parte, teria se guiado pela descri¢do de Anchieta sobre sua famosa
estada em Iperoig e por uma biografia de N6brega (atribuida a Quiricio
Caxa), que teria acompanhado Anchieta em sua missdo com os Tamoio, ho-
je em dia desaparecida. “Aimbiré, amigo dos franceses e sogro de um deles,
inimicissimo dos portugueses porque fora assaltado deles, metido em uma
barca com uma ferropéia nos pés, donde fugira a nado; lembrando sempre
da injuria e de natureza tdo cruel que por um erro que cometeu contra ele
uma das vinte mulheres que tinha a mandou abrir viva pelo ventre até mor-
rer” (Vasconcellos apud Puntoni 1996: 129, nota §8). Outra apari¢do de
Aimbiré, a que teria tido acesso Magalhdes reside no teatro catequético de 30

_ ‘ notas re 2.indd 30 @ 31/10/2005 03:12:14



‘ notas re 2.indd 31

31

51

52

53

4

55

56

Anchieta. Desta vez, o lider tamoio, ameaga para os portugueses, era repre-
sentado como um “demonio”.

A guerra descortinada desenvolvia, entdo, um duplo carater (o que néo sig-
nifica mestigagem): de um lado, manifestava-se como reagio ou resisténcia

a ocupagio dos colonizadores — insurgéncia — e, de outro, reproduzia o

motor da vinganga, em que o inimigo continuava a ser, por exceléncia, um

outro Tupi. A guerra contra os portugueses ndo era exatamente a mesma

do que aquela realizada comumente, cujo objetivo era a execugao ritual dos

cativos, pois o valor da inimizade para a constitui¢do de pessoas era subor-
dinado ao valor do territério para a constituigdo de riquezas. Voltarei a esse

ponto no capitulo 4.

Ora, assumida a “etnia” em um sentido puramente politico, ou seja, no con-
texto de interagdo com os Estados-nacionais, é preciso separa-la da “cul-
tura”. Como sugere Carneiro da Cunha, o grupo étnico seleciona alguns

elementos culturais para exp6-los publicamente; essa selecdo ndo implica,
ndo obstante, a perda do carater total de uma cultura. Carneiro da Cunha

ndo vé o elemento étnico como sindnimo de diferengas culturais, mas, jus-
tamente, a forma pela qual essas diferengas devem aparecer quando con-
frontadas com os Estados nacionais. Para ela, a etnia é algo artificial. O

sentido da etnificagdo proposto pela autora quando do embate entre as so-
ciedades indigenas e o Estado aproxima-se do que Neil Whitehead (1992)

denomina de “tribaliza¢io”.

Esse ponto é também notado por Viveiros de Castro (1992/2002). Ver ca-
pitulo 4.

O problema da transubstanciagio da bebida fermentada em carne do inimi-
go retorna fortemente entre os Juruna (Yudja) do Médio Xingu, estudados
por Ténia Stolze Lima (1995).

Cristina Pompa (2003) problematiza a leitura que Alfred Métraux e outros
autores fizeram dos relatos de Claude d’Abbeville, retomando o episédio
da migragdo de 1605, do Pernambuco ao Maranhio, e da batalha da serra
do Ibiapaba (1607) para enfatizar, nesses processos, o papel dos missiona

rios catélicos (jesuitas e capuchinhos) como mediadores decisivos, que se
valiam de caracteristicas dos profetas (caraibas) indigenas para levar a cabo
a sua tarefa de conversdo e ocupagio territorial.

Segundo Florestan Fernandes, o povoamento do Maranhdo e do Para foi
concomitante com o povoamento da ilha de Tupinambarana, localizada a
28 léguas do rio Madeira. Depois de meados do Seiscentos, contudo, ndo
havia mais noticias desses grupos Tupi. A selego letal desses indios na ilha
de Tupinambarana seria devido as “condi¢des inadequadas do meio exter-
no. Além disso, deve-se considerar as guerras com os grupos tribais inimi-
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gos e sua participagdo das ‘tropas de resgate’, organizadas pelos brancos”
(Fernandes 1948: 53).

57 Refletindo sobre os impactos da colonizagao, Fernandes (1975) resume a re-
agdo dos Tupi a Conquista a trés formas. A primeira diz respeito a submis-
sdo as categorias de “indio aldeado” (livre) e “escravo”, ou seja, a sujeigio
do indigena como méio-de-obra da colbnia. A segunda refere-se a preser-
vagdo da autonomia, porém por meios passivos, que negam o enfrentamen-
to armado e optam pela migragdo para areas inacessiveis aos colonizadores,
sobretudo, a Amazénia. Por fim, ha a manuteng¢io da autonomia por meios
violentos, qual seja, guerras defensivas organizadas a partir de um sistema
de taticas apropriado dos europeus. Nesse ponto mais especificamente, ndo
houve propriamente vitdrias, visto que procedeu o massacre empreendido
pelo Estado colonial.

32
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3. SOBRE A GRANDEZA DO GUERREIRO SELVAGEM (151)

1 Ver capitulo 1 para uma discussio sobre o estatuto da pessoa e do sujeito

nas terras baixas sul-americanas.

2 Lembro que me inspirei, para essa problematica da magnificagdo, na idéia

da magnitude dos guerreiros achuar, como apontada por Anne-Christine
Taylor. Ver capitulo 1.

3 Conforme podemos compreender nos diferentes cronistas, o termo moru-

bixaba — que aparece, alias, de diferentes formas, dentre elas, mburuvicha
— abrange um campo semantico amplo. Ele pode ser empregado para fa-
zer referéncia ao grande guerreiro, ao chefe de guerra, aos chefes locais e
supralocais ou mesmo a qualquer homem de prestigio. Segundo Domini-
que Tilkin Gallois (comunicagdo pessoal), o termo morubixaba parece ter a
mesma raiz que o termo wajapi rovy@ (ruvija ou ruvixa), donde “mo” é um
causativo, dando a entender “aquele que se faz chefe”. Entre os Wajapi, ro-
vija (ou joviya)é uma categoria ampla que diz respeito aos velhos, “aqueles
que sabem”.

Nota-se que Godelier refere-se também a produgio de “grandes mulheres”.
Uso o termo “grande homem” de modo indiferenciado. Na etnografia me-
lanésia, como se vera no capitulo seguinte, faz-se uma distin¢do importante
entre o big e o great man. Ao pé da letra essas categorias ndo podem ser im-
portadas para a América do Sul.

Nio podemos esquecer, no quadro da lideranga tupi, dos grandes xamas,
caraibas ou pajés guagu, lideres religiosos que estavam a frente tanto de
grandes rituais xaméanicos como de movimentos migratérios que eclodiam
com certa freqiiéncia. Da mesma maneira, o ritual antropofagico nio pode-
ria ser concebido como dissociado dos rituais xamanicos que, entre outras
coisas, consistiam em rituais de preparagdo a guerra (Fernandes 1952/1970).
Voltarei a esse assunto na Parte 3.

Uso aqui os termos “individuag¢do” e “individualiza¢do” de modo algo
distinto. Refiro-me a nogdo de individuagido como proposta por Gilbert
Simondon (1964 e 1989). A individuagdo seria, assim, um processo de cons-
titui¢do de unidades discretas a partir de um meio pré-individual, onde as
relagdes subsistem sem os termos. Um sin6nimo para a individuagio pode
ser a “cristalizagdo”, podendo dizer respeito a pessoas ou grupos. A indi-
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vidualizagdo, por seu turno, diz respeito a um processo de constitui¢do de
subjetividades ou identidades que nio passa pela referéncia a grupos ou
classes. O problema da individualizagdo — e do “individualismo”, ndo em
sua defini¢gdo moderna — foi muito debatido por americanistas, como Peter
Riviere (1984) e Joanna Overing (1983, 1987), a propdsito dos povos guia-
nenses, bem como Anne-Christine Taylor (2003), a propdsito dos Jivaro, e
Viveiros de Castro (1986), a propésito dos povos tupi-guarani.

Para uma analise das cauinagens dos antigos Tupi, ver Sztutman (2004,).
Uso os termos ava e tujuaé da mesma maneira que Fernandes (1948/1989).
Conforme este autor, ava pode ser considerada uma categoria englobante,
designando os “homens adultos”, os guerreiros em geral. Ja tujuaé (thuyae
— termo grafado pelo Padre Yves d’Evreux) designa propriamente os “ve-
lhos”, os “ancidos”, guerreiros que desenvolveram o dom da oratéria.

O que motivava a formagdo de uma expedigdo guerreira era o desejo de
vinganga agugado pela morte — ndo necessariamente em guerra — de um
parente proximo. Os parentes do morto organizavam-se recorrendo as suas
redes de relagdes que ndo raro transbordavam os limites do grupo local, en-
volvendo membros de outros grupos locais, o que culminava na formacéo
do bando guerreiro.

Entre os povos amerindios sul-americanos, os ideais de “maestria” per-
meiam as relagdes sociais que transbordam, de sua parte, o campo da huma-
nidade propriamente dita. Ver capitulo seguinte.

Segundo Fernandes (1948/1989), os filhos das prisioneiras tinham muitas
vezes 0 mesmo destino dos filhos dos prisioneiros. Eles ndo eram identifica-
dos ao pai, como se poderia esperar, mas ao pai “pertenciam” e a ele estava
dado o seu destino. Sabe-se que, como os seus filhos, as cativas poderiam
ser mantidas vivas, mas nfo era rara a sua execug3o.

As informagdes dos cronistas ndo deixam claro se o cativo deveria ser doa-
do depois de um longo periodo de familiariza¢do ou se deveria ser doado no
momento mesmo de chegada ao grupo local.

Staden alega que, a essa altura, os indigenas temiam os seus “poderes” de
estrangeiro — no caso, os poderes do deus cristdo — e, por isso, adiavam
a sua execugdo. Segundo ele, Abati-poganga teria simpatizado com ele de-
vido as promessas de obtengdo de mercadorias por parte de seus conterra-
neos. “Eu também o adverti, dizendo: ‘Logo meu irmio e outros parentes
e amigos estardo chegando com uma embarcagio cheia de mercadorias. Se
me tratar bem, darei a vocé essas mercadorias, pois tenho certeza que meu
Deus logo trara a nau de meu irméo para ca’” (idem:115).

Como sugere Carlos Fausto (2002), em um ensaio sobre a articulagio entre
comensalidade e canibalismo na Amazdénia indigena, os rituais antropofagi- 34
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cos sdo instancias em que as duas porg¢des constituintes da pessoa — sujei-
to e coisa — sdo separadas. Nesse sentido, o que se come é a “parte-coisa”
do inimigo e o repasto antropofagico ndo pode ser definido como caniba-
lismo em termos de “comer o semelhante”. O canibalismo propriamente
dito seria a omofagia, ou seja, comer carne crua, como o faz o jaguar e cer-
tos espiritos patogénicos. Para uma problematizagio do termo “canibalis-
mo” — sobretudo tendo em vista os seus usos nos escritos quinhentistas e
seiscentistas que se referiam aos Tupi — ver Whitehead (2000).

16 Como salientado no capitulo anterior, a intromissdo dos europeus nas guer-
ras entre os grupos indigenas alterava, aos poucos, o sentido dessa econo-
mia politica de pessoas e de capacidades. Os europeus aproveitavam-se do
fervor ontolégico pela captura de inimigos para modificar-lhe vetor: em
vez de vitimas de antropofagia, os inimigos eram convertidos em mercado-
rias, pois que repassados aos brancos em troca de objetos manufaturados.
A guerra passava a significar uma possibilidade de obter um grande nime-
ro de cativos que poderiam ser, de sua parte, totalmente reificados e, assim,
trocados com os brancos. A guerra ampliava-se passando da légica da qua-
lidade — o cativo a ser familiarizado — para a da quantidade — o cativo
a ser trocado. Nesse sentido, a por¢do-sujeito do prisioneiro era obliterada

@ pela porgdo-objeto, e o sentido da guerra, baseado no reconhecimento da @
subjetividade do inimigo como fundamental para a constitui¢do da sociali-
dade, alterava-se, pois a ampliagdo das redes de troca preexistentes acabava
por impedir a propria (re)produgido do social: a poténcia predatdria, obtida
no ato de matar, esfacelar o cranio de um inimigo plenamente humano, de-
veria ser buscada em outro lugar, visto que o inimigo deixava de ser mor-
to para ser trocado. Ou seja, estendia-se um circuito que antes permanecia
restrito. O trafico de escravos, propiciado pelos europeus, sobre o qual se-
ria preciso saber mais, promovia um curto-circuito ontolégico, represando
a vinganga em nome da constitui¢do de uma rede de intercambios, baseados
em um ciclo de sujeigdes. Se a assimetria que baseava a relagdo entre o ca-
tivo e seu dono era reversivel, seja porque anunciava uma vinganga futura,
seja porque permitia ao inimigo realizar o seu destino — divinizar-se, libe-
rar a sua porgao-sujeito —, aquela estabelecida com o trafico de escravos
deixava de sé-lo, resvalando em pura sujei¢do. Ou seja, o captor se apro-
priava da liberdade do escravo, impedindo que este realizasse o seu destino,
relegando-o a um futuro de agrilhoamento. Ora, podemos argumentar que
o captor também tinha prejuizo, pois na auséncia de homicidio, tornava-se
obscura a possibilidade de obter prestigio. Ndo obstante, a posse de manu-
faturas européias parecia ir além de seu sentido mercantilista. Mas essa ja é

35 outra questdo, que ndo podera ser desenvolvida aqui.
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17 Florestan Fernandes (1952/1970: 142) faz referéncia a rituais de celebragio
da “vitéria” — isto é, a captura de inimigos —, que envolviam os grupos
locais solidarios.

18 Como alega Carlos Fausto sobre a vitima ideal de um Tupi: “Em vez de
tornar a vitima um objeto genérico, quantificavel, era preciso trabalhar em
sentido contrario para que fosse subjetivada e individualizada. A vitima
ideal é aquela da qual se conhecem os cantos, as formas, os nomes, que per-
mitem ao matador e ao grupo uma apropriacdo simbdlica aplicada ao ato ho-
micida” (2001: 297; grifos meus).

19 Nas palavras do autor: “Isso que chamo de fundo de socialidade virtual en-
contra sua plena expressdo na mitologia indigena, onde se acha registrado
o processo de atualiza¢do do presente estado de coisas a partir de um pré-
cosmos dotado de transparéncia absoluta, no qual as dimensdes corporal e
espiritual dos seres ainda n3o se ocultavam reciprocamente. Ali, muito lon-
ge de qualquer indiferenciagdo originaria entre humanos e ndo-humanos

— ou indios e brancos etc. —, o que se vé é uma diferenca infinita, mas in-
terna a cada personagem ou agente (ao contrario das diferengas finizas e ex-
ternas que codificam o mundo atual)” (2000/2002: 419).

20 Carlo Severi (2004) distingue contradigdo de paradoxo, a medida que o pri-
meiro consiste na afirmagdo, numa mesma proposigdo, de dois predicados
logicamente excludentes, e o segundo opera pelo estabelecimento de uma
ligagdo 16gica entre esses dois predicados.

21 A partir de um estudo sobre a cerimonia do Naven entre os Iatmul — gru-
po melanésio estudado por Gregory Bateson nos anos 1930 —, Houseman
e Severi buscam extrair de diferentes formas de “comunicag¢io ritual” um
procedimento comum, o estabelecimento de um contexto especial de intera-
¢Oes que conduz a definigdo dessas identidades. Em linhas gerais, a comuni-
cagdo ritual evidencia — torna visivel, tal o que justamente vem a significar
a palavra naven — uma série de rela¢des que estdo na base da formagao das
subjetividades; no caso especifico, relages entre o irmdo da mée e o filho
da irm3, entre pai e filho, entre homem e mulher e entre os clas. A diferen-
ciagdo entre as pessoas e os grupos surge, segundo Houseman e Severi, da
possibilidade de cada um destes conter em si as relagdes, as diferencas e, as-
sim, individuar-se.

22 Entre os Cinta-Larga, grupo tupi-mondé, de Ronddnia e Mato Grosso, Jodo
Dal Poz (1991) associa a pratica avinculo-patrilateral a um “excesso endo-
gamico” e a uma tolerancia para com o incesto. Os Cinta-Larga incluem
nessa inclinagdo a endogamia arranjos poliginicos e polidndricos, bem co-
mo o casamento do avd materno com a neta.

23 Lévi-Strauss (1943) aproximava os antigos Tupi da Costa dos Nambikwara
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contemporaneos, entre os quais vigia a regra de casamento de primos cru-
zados bilaterais.

Um problema analogo pode ser encontrado na regifo das Guianas, um ide-
al de endogamia e fechamento sociol6gico contrapde-se a praticas de exo-
gamia e abertura, que apontam a vigéncia de redes de sociabilidade, tanto

antigas como recentes, ainda que ndo se possa negar que um processo de

atomizagio e dispersdo foi intensificado com a chegada dos europeus. Ver,
para tanto, as analises classicas de Riviere (1984) e Overing (1975, 1983); e,
mais recentemente, a critica de Grupioni (2005a e 2005b), que, de sua parte,
apodia-se nos argumentos de Pierre Clastres, desenvolvidos em “Indepen-
déncia e exogamia” (1963/2003).

Essa afinidade poderia ser chamada, com efeito, de “virtual”, tal o que autor
sinaliza num texto posterior (2000/2002). O ponto é que no texto de 1993,
ele havia definido como “afinidade virtual” o que aqui proponho ser deno-
minado, apesar da ma sonoridade do termo, “afinidade efetivavel”, afini-
dade que ainda nio foi efetivada, mas possui todas as condigdes para tanto.
Ver, a esse respeito, Taylor (2001).

Com efeito, segundo Florestan Fernandes (1952/1970) a aprendizagem do

modo de vida adulta, isto é, guerreiro, entre os Tupinamba independia de

qualquer complicagdo ritual. As criangas eram expostas a situagdes concre-
tas, que faziam da guerra uma realidade rotineira.

Em um artigo recente, Houseman afirma ser a “esséncia” da iniciagdo “um

processo discriminativo, atribuidor de identidade, cujos produtos (os ini-
ciados) constituem os meios de sua propria reiteragdo (cf. Zempleni 1991)”
(2004: 81). Para Houseman a eficacia do ritual de iniciagio, como de qual-
quer ritual, reside precisamente no fato de que “como resultado da perfor-
mance, afirmagdes desse tipo [por exemplo, de que as mulheres ndo tém

acesso aos mistérios da iniciagdo, ndo porque ndo sdo iniciadas, mas por

serem mulheres| passam a ser aplicadas para além do quadro ritual, sendo

abertamente sustentadas como proposi¢des ndo sobre o rito, mas sobre o

mundo” (idem; grifos meus).

Segundo Houseman, “para os oficiantes, a eficacia da iniciagdo (e da a¢do

ritual em geral) deriva, essencialmente, ndo do manobrar interativo dos

participantes humanos, como novigos ou mulheres, mas da manipulagdo de

ndo-pessoas: objetos, encantamentos, animais etc. Essas operagdes de ma-
nipulagdo, que chamo ‘simula¢des’ para distingui-las de ‘dissimulagdes’ (as

quais envolvem a coordenagio das agdes de outros participantes), agem no

sentido de estabelecer, na mente dos oficiantes (e de outros), uma relagio

circular entre as atividades rituais que eles empreendem e sua aptiddo para

empreendé-las” (2004: 100-101).
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Algo parecido encontra-se entre os Nambikwara. Segundo Lévi-Strauss
(1955), rapazes solteiros, geralmente primos cruzados, “flertavam” entre si
e entregavam-se ao “amor mentira”. Entre os antigos Tupi, ndo ha indicios
que as relagdes homossexuais se dessem entre primos cruzados.

Voltarei ao tema da escatologia e das relagdes de género no capitulo 5.
Fabiana Maizza (2004) faz um bom inventario das diferengas quanto a apre-
sentagdo entre homens e mulheres. Os homens, além de terem suas cabegas
raspadas, tinham labios e orelhas perfuradas com ossos de animais, colares
de contas e ossos pendurados no peito, traziam escarificagdes no peito, bra-
¢os e coxas e uma pedra verde (chamada por eles de tembeta) encaixadas
em um buraco feito em seu queixo. As mulheres tinham apenas as orelhas
furadas e apenas as suas pernas recebiam escarificagdes. Tanto homens co-
mo mulheres deviam depilar-se.

Maizza (idem) alega ainda que se o processo de crescimento dos cabelos de
uma mulher representava o espago de tempo necessario para que seu mari-
do fosse vingado e, entdo, que ela se casasse novamente, para o homem, o
crescimento dos cabelos é associado ao homicidio, pois “aquele que deixava
os cabelos crescer era justamente o que devia matar, para vingar a morte de
um préximo. Nota-se aqui a ligagio entre o penteado e a vinganga” (idem:
7)-

Com efeito, tudo leva a crer que a énfase nos nomes de nascimento era mui-
to menor que nos nomes adquiridos quando dos homicidios. E interessante,
nesse ponto, apontar ao caso dos Guarani atuais em que a nominagao das
criangas, realizadas da mesma forma por xamis, foi tornada matéria para
grandes rituais — os assim chamados nimongara/ — que ao mesmo tempo
celebram a colheita do milho. Nimuendaju (2001) evidencia nesses rituais a
persisténcia da regra exonimica sobre a endonimica.

O Padre Yves d’Evreux observava esses hébitos sob uma mistura de espan-
to e contemplagdo: “Estes povos, e ndo s eles, porém geralmente todos os
indios do Brasil, tém por costume cortar o corpo, e recorta-lo tdo lindamen-
te, que os costureiros e alfaiates, embora habeis em profissdo, buscam imi-
ta-los no corte dos seus vestidos” (1616/1929: 98). O capuchinho revela
um dado novo com relagio aqueles apresentados pelos demais cronistas: os
indigenas cortavam-se também quando da morte de um parente préximo e,
nesse sentido, as incisdes eram tanto a objetivagdo de uma vinganga consu-
mada como a incita¢do a uma vinganga futura. Esperava-se dela, pois, um
efeito. Podemos desenvolver esse raciocinio com a constatagio, por Thevet,
de que as escarificagdes eram utilizadas também quando do tratamento de
doengas. O doente, ele também, deveria passar por resguardo e dietas ali-
mentares (Métraux 1928/1979: 81). 38
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Nesse caso, haveria um estoque limitado de nomes — e de almas — que
devem ser mantidos no interior do grupo e que implicam processos de
transmissdo cerimonializada. Entre os Timbira e Kayapo, essa transmissdo
ocorre entre 0s vivos, sendo o nominador geralmente o irm3o da mie do
nominado, relagdo que, devido a terminologia obliqua, é tida como entre
um avo e seu neto. Entre os Timbira, mais especificamente, nominador e
nominado possuem a mesma posigdo social, sendo 0 nome concebido como
uma espécie de espago oco e de posigao pura.

Em comentario a um artigo Stephen Hugh-Jones sobre a nominagio entre
os Tukano, pelo qual passaremos em seguida, Viveiros de Castro complexi-
fica a oposi¢do proposta entre Jé e Tupi a proposito de suas praticas de no-
minagdo. Depois de examinar o caso tukano, que combinaria elementos exo
e endonimicos, o autor reflete sobre a constatagdo de que entre os Jé os no-
mes podem ter origem externa. O que diferencia os sistemas Jé dos sistemas
Tupi seria, portanto, menos a questdo da origem do que a da transmisséo.
Em sentido estrito, ndo poderia haver endonimia na Amazonia, ja que o ex-
terior é sempre estruturante. Nas palavras do autor: “Nomes na Amazonia
sempre vém de algum tipo de exterior: criangas ndo s3o nomeadas de acor-
do com os nomes de seus pais e tampouco sio nomeadas pelos seus pais: a
distancia minima praticada em regimes endonimicos engaja um ‘anti-geni-
tor’ (‘anti-parent’), isto é, o pai ou um pai (Tukano) ou um germano de sexo
oposto do genitor (Jé). A endonimia amazdnica é apenas um limite inferior
de exonimia” (2005: 2).

Sobre o culto moderno as “caracteristicas pessoais” e o seu contraste com
nog¢des indigenas (no caso, melanésias) sobre a construgdo da individuali-
dade, ver Strathern (1999). Com efeito, a autora opde a idéia de caracte-
risticas pessoais, que devem ser representadas, por exemplo, em retratos
fotograficos, a idéia de “forga vital” ou “poténcia transferivel” que deve ser
apropriada de maneira a produzir efeitos. A individualidade deixa de ser
um problema de representagio para ser um problema de efeito. Cabe a um
dancarino ornamentado, por exemplo, tornar visivel aquilo de que ele se
apropriou, ou seja, as suas relagdes.

Philippe Descola alega que “todos os Jivaro compartilham a idéia que a
identidade individual esta menos contida nas caracteristicas do rosto que
em certos atributos sociais da pessoa: o nome, a maneira de falar, a me-
méria das experiéncias compartilhadas e as pinturas faciais associadas ao
reencontro de um arutam” (1993:304). O autor menciona um mecanismo
de transmissdo de nomes e formas corporais, que passa pela idéia de um
estoque limitado, no entanto, estes seriam ainda assim “marcas de indivi-
dualizagdo mais que simbolos de uma continuidade linear com as geragdes
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precedentes” (idem:400). Esse problema reenvia a inflexdo endonimica en-
tre grupos como os Araweté, que compartilham com os Jivaro o fato de
serem “sistemas canibais”, nos quais a matéria para a identidade deve ser
buscada no exterior da vida social.

39 Descola (1993, 2003) e Taylor (1985) alegam que, no passado, isso passava
por guerras intertribais que tinham por objetivo a caga as cabegas de ini-
migos (zsantsa) que, analogamente ao ritual tupi, deviam ser domesticadas
durante grandes rituais. Descola (1993) conta que os Achuar negam atu-
almente esse passado “atroz”, projetando-o sobre os Shuar, seus inimigos,
também de lingua jivaro.

40 Taylor faz mengio as tatuagens jivaro, para concluir que estas ndo possuem
grande rendimento para o processo de individualiza¢do. Sua fungdo é sim-
plesmente tornar mais salientes os tragos de um rosto, impedindo que a
imensa semelhanca invada o cotidiano, e o rosto ndo é o lugar da singulari-
dade.

41 Taylor alega que as diferengas entre os subgrupos jivaro sdo pensadas em
termos de diferencas entre os aruzans e, portanto, podem ser tornadas visi-
veis pelas pinturas vermelhas.

42 O autor esclarece que os nomes de espirito retornam, quando da morte do

& individuo, as casas de origem ancestrais, as casas de transformagio, situa- @

das nas corredeiras e saliéncias rochosas. Segundo os xamis tukano, os es-
piritos dos mortos moram em sitios celestiais que contam com geradores de
energia, limpadas de rua e outros aderegos das cidades locais colombianas
e brasileiras. Em suma, vé-se aqui algo como uma sobreposi¢do, que se es-
pelha no dominio da nominagio, entre o mundo ancestral e o mundo dos
brancos, ambos referidos como fontes de poderes césmicos e prerrogati-
vas.

43 A oposigdo entre endonimia e exonimia seria, entre os Tukano, correlativa
aquela entre alma-nome e alma-corpo. De um lado, a énfase na linearidade,
nos 0ssos e no sémen; de outro, na cognagio, na carne € no sangue.

44 Fico imaginando, no entanto, como eram esses “cranios-troféus”, ja que,
via de regra, eles teriam sido antes esfacelados... Enfim, ndo consegui até o
momento encontrar qualquer indicagdo nas cronicas a esse respeito. De to-
do modo, o aspecto “troféu” nio era exatamente o mais importante entre os
antigos Tupi.

45 Segundo Carlos Fausto, baseado na monografia de Michael Harner sobre os
Shuar, outro grupo jivaro, o fim da caga as cabegas e da realizagdo do ritual
tsantsa teria impedido a relagdo direta entre o matador e a alma do inimigo.

“A alma vingativa seria digerida pelo cortador de cabega, o qual, no final do
resguardo-rito, expeliria apenas a sua forma passiva, associada a comuni- 40
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dade de origem. Nesse processo de digestdo, o matador e seus parentes se
apropriam, precisamente, da atividade da pessoa, de sua capacidade criati-
va” (Fausto, 2001: 464).

46 Fausto propde um esquema geral da predagio familiarizante que revela, em
primeiro lugar, um processo de produgio de pessoas por meio da destrui-
¢do de pessoas e, em seguida, um processo de publicizagdo ou coletivizagio
do que foi predado. ” Ao trabalho simbdlico sobre o matador acrescenta-se
o trabalho simbdlico sobre a coletividade, que confere justamente carater
publico a predagdo familiarizante, fazendo dela o esquema geral da produ-
¢do de pessoas nessas sociedades. Esquema de produgido de pessoas, mas
também unidades sociopoliticas e das teias de relagdo que as constituem:
os troféus servem de suporte para a mediagdo entre aliados e para a sepa-
ragdo entre contrarios, conformando nexos de proximidade e distancia, de
continuidade e descontinuidade. Dai o carater multicomunitario da segun-
da parte dos ritos guerreiros, normalmente glosados como a ‘grande festa’.
Momento maximo de reunido e constitui¢do das redes de amizade e inimi-
zade que estruturam o universo total de rela¢des sociais de um determinado
grupo. O trabalho do rito permite nio apenas que os atos homicidas adqui-
ram maxima produtividade — socializando-os — como, sobretudo, fazem

® com que deixem de ser uma série justaposta de atos isolados, de agdes in-
dividuais, para se tornarem um modo de reprodugio generalizado” (2001:
463). Esse modelo pode ser encontrado de forma transformada, segundo
Fausto, nas inicia¢des masculinas que estdo na base da vida social dos povos
tukano do Noroeste Amazonico, visto que “ambos giram em torno da pro-
dugio social de pessoas e do desenvolvimento de suas capacidades criativas,

>

e podem ver-se acompanhados por um simbolismo explicito de fertilidade’
(2001: 467).

47 Sterpin faz mengdo aos ritos pelos quais os guerreiros se desfaziam de an-
tigos escalpos, que passavam as maos das mulheres velhas. “Tudo isso
sugere que, se os escalpos ndo pertencem a elas, essas velhas ndo deixam
de ter todavia os direitos incontornaveis sobre os escalpos, de quem elas
controlam por assim dizer as ‘entradas’ e as ‘saidas’, e nds as vemos reagir
com autoridade quando o circuito normal é interrompido: quando o guer-
reiro lhes da os escalpos, é propriamente a elas que os troféus devem re-
tornar” (1993: 48).

48 Voltaremos ao xamanismo tupi no capitulo §.

49 Fausto insiste que, entre os Parakand, a autoridade ndo pode ser buscada na
gloria guerreira, visto que, para eles, “alégica da guerra traz inscrita de an-
temdo uma forma de poder que é incompativel com os valores de autono-

41 mia individual” (2001: 302).
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so Conforme Fausto, o opetymo pode ser realizado durante a festa do cigarro
ou também na festa de bastdo ritmico, mais complexa, onde se celebra nio
apenas a execugao do inimigo, mas a produgdo de criangas.

s1 Para um balango da literatura sobre a formagdo dos chefes guerreiros, e a
sua relagdo com os rituais de iniciagdo, entre os antigos Caribe e Yanomami
da regido das Guianas, ver Do Pateo (2005).

52 “O numero de inimigos mortos é indicado pelos riscos que preenchem o
corpo das representagdes e, assim, quanto mais cerrada € a trama, mais ini-
migos foram liquidados. O nimero de combates travados é demonstrado
através da quantidade de representagGes escarificadas em diferentes partes
do corpo. Um rapaz que regressa de sua primeira guerra sé terd um motivo
de gavido-real, ou urubu-rei, inciso na omoplata esquerda; um homem que
realizou trés incursdes tem dois motivos de harpia, um na omoplata e outro
no brago esquerdo e um do jaguar, na outra omoplata e assim por diante”
(Van Velthem 2003: 359).

53 Van Velhem demonstra, em linhas gerais, que a escarificagdo acaba por se
apresentar como o modo por exceléncia de inscri¢do de padrdes no corpo.
Os objetos, tais os corpos, também devem, nesse sentido, receber padrdes.
E, entre os Wayana, até mesmo o beiju, o pao de cada dia, deve ser escari-

& ficado, ou seja, decorado com padrdes diversificados. Van Velthem entrevé,
com efeito, uma analogia entre a fabricagdo do beiju e a iniciagdo masculina.
Ambos, o pdo e os meninos, teriam seus corpos simbolicamente atravessa-
dos por “flechas”, “simbolizadas por diversos elementos: raios do sol, ves-
pas, formigas, cobras, espinhos, bicos de aves etc.” (2003: 191; Nota 36).

54 Conforme Gabriel Barbosa e Paula M. Dias Lopes (2003), que fizeram pes-
quisa de campo mais recentemente entre os Wayana, esses rituais tém sido
cada vez menos praticados nos dias de hoje.

55 “Como a troca de pele é uma particularidade ndo nos humanos, mas sim de
seres de outras dimensdes, o jovem nedfito deve se preparar, “metamorfo-
seando-se” previamente, o que é conseguido a partir de comportamentos e
de uma estética excessivos, propria aos componentes dos tempos primevos.
No ritual de iniciagdo, a sociedade age sobre os nedfitos com poderes meta-
morficos como obravam outrora os demiurgos” (2003: 180).

56 As mulheres e os xamds sdo concebidos como seres em fase pupal, visto que
representam o pélo de captura de poténcias do exterior. A fase pupal, tzwon-
piam, designa “crisalida”, lagarta, pupa, e também a penugem dos passaros,

“asas-virtuais” (Rodgers 2002).

57 Segundo Menget (2003), entre os Ikpeng, ndo ha propriamente chefes, mas
homens de prestigio (werem, o “mestre”, weblu, o fornecedor, ou simples-
mente oke, 0 “grande”). Essa posi¢do depende de qualidades e esforgos pes- 42
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soais e ndo sdo hereditarios. Existem sempre varios werem, a volta dos quais
se podem cristalizar uma rede de parentela durante um certo periodo. Por
fim, cada casa tem um “senhor”, que é responsavel por coordenar as ativi-
dades cotidianas.

58 Christine Hugh-Jones (1979) tende a pensar a hierarquia tukano menos co-
mo uma hierarquia de fato, mas como um sistema ideolégico sustentado
pelo e para o ritual. Para os povos de lingua tukano, a hierarquia é um dis-
tintivo de humanidade plena -- o fato de descender da anaconda ancestral
—, 0 que os permite subjugar as populag¢des vizinhas maku, que nio conhe-
ceriam tal forma de organizagdo instaurada para permitir a comunicag¢do
entre os homens. Dessa forma, as redes de sociabilidade, trocas rituais e
matrimoniais, permanecem restritas ao conjunto de populag¢des baseadas na
hierarquia. As demais populagdes circunvizinhas sio excluidas do circuito
de trocas rituais e intercasamentos prescritos, relegadas a uma posicio ab-
soluta de inferioridade. Tal modelo emerge, sobretudo, nos momentos ri-
tuais e, de forma bastante particular, no jurupari ou ke wi, que consiste na
exaltagdo da masculinidade.

59 S. Hugh-Jones (1979) critica a interpreta¢do de Irving Goldman do juru-
pari como “culto dos ancestrais” e a de Gerardo Reichel-Dolmatoff de que

@ o manejo dos instrumentos representa a promulgagdo de leis de exogamia.
Para o autor, é preciso buscar o sentido dessas cerimonias na propria con-
cepgdo nativa de /e, instrumentos pensados ndo apenas capazes de suscitar
histérias dos antigos, mas sobretudo como estados experimentados em va-
rios momentos da vida. O uso de alucinégenos, como o yagé (ayahuasca),
cujo acesso permanece exclusivo aos iniciados, é, por exemplo, uma das
vias para se atingir esses “estados alterados”, obtidos, em diferentes ocasi-
des, pelos diversos tipos de xamis, muitos deles capazes de fazer com que
sua alma abandone o corpo para se langar em viagens a diversos patamares
do cosmos.

60 Arhem descreve entre os Makuna trés circulos de sociabilidade: a casa co-
munal, o grupo local — conjunto de casas dispostas em um segmento de rio
— e o grupo territorial. Os dois tltimos dizem respeito, em diferentes ni-
veis, a um plano regional. Aqui tenho trabalhado apenas com uma divisio
binaria, tendo em vista a necessidade de uma simplificagdo analitica (embo-
ra ciente dos riscos que elas significam): o grupo local (coincidente com a
prépria maloca) e o nexo regional. Ver também A. Cabalzar (2000).

61 Esse aspecto se torna claro sobretudo com a anlise, empreendida pelo au-
tor, do sistema de modificadores lingiiisticos yawalapiti, antes de tudo, uma
“atividade cognitiva” que invade ndo apenas a defini¢do dos graus de aristo-

43 cracia, mas também a ordenagdo das relagdes de parentesco e a atribuigio
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das identidades grupais. Esses modificadores, quase sempre propostos aos
nomes, sdo, entdo, os seguintes: -kumd (referéncia aos protdtipos miticos e
a sobrenaturalidade, relacionados a quintesséncia, mas também ao excesso,
ao perigo), -riru (referencia ao algo tido como “auténtico”; “de verdade”),
-mina (referéncia a copias imperfeitas, coisas apenas semelhantes) e —malii
(referéncia a imperfeigdo total, inferior). Ha, por exemplo, os amulaw-riru e
os amulaw-mina, os ultimos menos amulaw (aristocratas) que os primeiros.
Em Kamayura (tupi-guarani), o termo é morerekwar (ver, por exemplo,
Agostinho 1974). Em Kuikuro (caribe), anes (ver, por exemplo, Franchetto
2000).
Segundo Barcelos Neto (2004 e 2005), a festa das flautas é a mais importan-
te e confere mais prestigio para o seu dono. Se as mascaras deterioram ou
mesmo sdo queimadas, as flautas, como no Rio Negro, devem ser cuidadosa-
mente guardadas — mantidas, inclusive fora do campo de visdo de mulheres
e criangas — e podem ser transmitidas, ou seja, sobrevivem aos seus donos.
Como insiste Viveiros de Castro (1977), entre os Yawalapiti, se o chefe é
visto como o homem mais préximo dos protétipos mitolégicos, visto que
deve carregar em si virtudes morais, o feiticeiro consiste na posi¢do de anti-
pessoa: anti-social por exceléncia, ele é capaz de fazer irromper o conflito.
O modelo mitico atualizado pelo Awaryp fornece a base para a constituigdo
do sistema xinguano. De um lado, fornece, por meio da imagem dos gé-
meos Sol e Lua, o arquétipo da pessoa humana e os ideais de sociabilidade,
passiveis de serem aproximados em maior grau pelos aristocratas ou no-
bres — chefes efetivos ou potenciais. Do outro, explica a diferenciagdo en-
tre os homens, justificando tanto a separagio em relagio aos indios bravos
e brancos, que se mantiveram hostis, mergulhados em belicosidade, como
a consolida¢do de um sistema de aliangas, baseado em intercasamentos e
num idioma de complementaridade que ganha expressdo nas trocas cerimo-
niais e nos grandes rituais. O sentimento de xinguanidade, que correspon-
de a recusa da violéncia, a opgdo pela alianga e a afirmagdo de identidades
contrastivas, veiculadas tanto na produgdo de emblemas visuais — artefa-
tos — como no manejo da palavra, ndo sdo excludentes; pelo contrario, re-
velam-se na complementaridade que da o tom ao sistema.
Para uma descri¢do pormenorizada de um Awaryp kamayura, ver a mono-
grafia minuciosa de Pedro Agostinho (1974).
Para Menezes Bastos (2001), o ritual interétnico de langamento de dardos
— jawari, em kamayura — apresenta-se como contraponto a ideologia pa-
cifista pan-xinguana veiculada em rituais como o kwaryp. O jawari é com-
posto por uma complexa seqiiéncia de cantos, todos eles evocando a figura
de bravos guerreiros. Como o kwaryp, ele homenageia membros faleci-
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dos do grupo, mas se o primeiro, de origem aruak-caribe, celebra o ideal

de chefia, repondo a distingéo basica entre chefes e comuns, o segundo, de

origem tupi-trumai, comemora os ideais de atividade guerreira, centran-
do-se na figura dos arqueiros campedes (langadores de dardos), ndo ne-
cessariamente nobres. O jawari é a encenagio da relacio entre adversarios,
designados categoricamente como afins potenciais: sua énfase reside ndo

no sucesso, mas no equivoco de uma alianga. Diz-se, no Alto Xingu, que

o jawari é atividade de “indios bravos” e remonta ao grupo antigo Pajeta,
que teria ensinado o ritual aos Trumai que, por seu turno, o ensinaram aos

Kamayurd e Aweti. Atualmente uma realizagdo pan-xinguana, a festa per-
manece distintivo dos povos mais tardiamente chegados a regido, servindo

também de recepticulo de uma memoria das vicissitudes passadas, ainda

que plena de esquecimento.

Bruna Franchetto alega que para um aristocrata se tornar “dono” de um

ritual (sobretudo o Awaryp ou evitsi)— e, posteriormente, representante

de seu grupo local — ele deve ter dominio de certas férmulas verbais, que

incluem certos géneros formais, por vezes ininteligiveis para os comuns.
Um chefe alto-xinguano seria aquele, portanto, que possui maestria sobre

um “discurso verdadeiro”; o que muitas vezes significa “esotérico”, ou se-
ja, pressupde uma linguagem cifrada ou mesmo uma linguagem além da
linguagem ja que a “conversa de chefes”, estabelecida entre membros de
diferentes grupos locais (e étnicos), carece de veiculos extra-lingiiisticos,
pois o sistema é multilingiie e ndo parece haver um incentivo propriamente

dito ao poliglotismo. A autora descreve um anez kuikuro como aquele que

se revela “a um s6 tempo e de modo ambiguo voz do bem comum, de seu

proprio grupo faccional e voz de si mesmo, individuo de descendéncia ‘no-
bre’ a se construir um papel de chefe, assim como uma trajetéria politica”
(2000: 81).

O mesmo argumento encontra-se em Menget (1993a), com a diferenca de

que este autor ndo sugere uma teoria propriamente alto-xinguana da natu-
reza da chefia, como o faz Barcelos Neto.

Sobre a relagdo entre as flautas alto-xinguanas e outros regimes artefatuais

de retengdo de relagdes, ver Barcelos Neto (2005).

Todavia, devido a minha pouca familiaridade com a literatura da regido ndo

poderei avangar sendo sob algumas especulagdes.
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4. EsBOgOS DO POLITICO (227)

1 No Dicionario Houaiss, podemos colher alguns significados para o termo
“principal”: de modo genérico, “[alguém] da camada mais alta da sociedade;

nobre importante, rico” ou ainda “que é o primeiro, que se destaca por ser
o maior, mais alto, mais numeroso etc.”; de modo restrito, que remonta ao
Quatrocentos: “superior de uma comunidade religiosa
chefe, comandante”.

Ferdinand Dennis repreende d’Evreux quando este vislumbra na figura
de Jeropary-uagu, o “Grande Diabo”, filho de um francés com uma in-
dia, “mulato-francés”, “principe e rei de uma grande nagio de canibais” (in
d’Evreux 1929: 179). “Jeropary-agu, de que tratam os escritores portugue-
ses, nada tem de comum com um principe ou um rei, tais como eram re-

» <«

, “aquele que chefia,

presentados no novo-mundo por convengio hierarquica. Esse erro ja havia

sido anteriormente cometido por André Thevet na sua Franga Antartica e

na sua Cosmographia. O historiador de Portugal, La Clede, que vivia no sé-
culo XVIII foi mais longe ainda na enumeragdo dos pomposos titulos, que

da a alguns pobres chefes de tribos” (idem: 411-412).

Elman Service, em uma obra posterior, The origins of State and civilization

(1975), define o Estado sob os termos de Max Weber, como monopdlio le-
gitimo dos meios de coergdo, e compreende sua emergéncia como um pro-
cesso pelo qual o poder politico torna-se formalmente estabelecido em uma

burocracia centralizada capaz de garantir a manutenc¢io da paz e a alocagdo

de recursos escassos. Diferente de outros autores, como Robert Carneiro

(1970), para Service, a guerra tem um papel fundamental, mas ndo suficien-
te, nesse processo; pois para que o Estado se forme é preciso uma diferen-
ciagdo de papéis politicos para suportar a ameaga militar. As chefaturas sdo

consideradas, dentro desse quadro, como estagio intermedidrio na transi-
¢do de sociedades igualitarias a sociedades estatais. Diferente das chefatu-
ras, a estrutura politica do Estado é plenamente diferenciada, visivel e com

fronteiras territoriais delimitadas.

Marcio Goldman comenta a idéia de “sociedades segmentares”, como de-
senvolvida por E. Evans-Pritchard e Meyer Fortes no African Political
Systems: “De modo suscinto, a idéia central é que, na auséncia de Estado,
outras institui¢gdes desempenhariam fung¢Ges proprias a ele. Rebatia-se, as-
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sim, na sincronia a célebre oposigdo diacronica evolucionista que opunha as
sociedades baseadas no szatus aquelas centradas no contrato: entre ambas se
situariam justamente as ‘sociedades segmentares’, onde as linhagens fariam
uma espécie de mediagdo entre o sangue e o territério” (2001: 67).

Em Lévi-Strauss (1987, 1989), uma oposi¢io analoga entre sociedades igua-
litarias e hierarquicas se faz notar, desta vez, entre a Australia, e seus sis-
temas totémicos, e a Polinésia, com os sistemas sacrificiais. De um lado, a
primazia de um método de classificagdo que aplica o principio de homolo-
gia entre séries naturais e culturais; de outro, uma religido que sustenta a
posigdo hierarquica dos seres no cosmos e postula a continuidade entre as
séries naturais e culturais.

Stone Age economics, vale lembrar, foi escrito como resposta ao funciona-
lismo de R. Firth e B. Malinowski e as teorias formais da economia sob o
intuito de demonstrar a presenga recorrente de um modo de produgio do-
méstico. Neste livro, Sahlins desenvolve também a nogdo de “sociedades de
abundancia” sob a interrogacdo sobre a validade das teses do materialismo
histérico e sobre a capacidade da antropologia em dar conta de outros uni-
versos socio-culturais.

Sahlins vé um mesmo naturalismo na base do contratualismo, do marxismo
e da biologia moderna.

Sahlins langa luz sobre certas teorias fijianas e polinésias sobre a realeza sa-
grada. Inspirado em Dumézil, Hocart e de Heusch, o autor vé no rei estran-
geiro uma “for¢a” que deve ser domesticada pela sociedade, sob o risco de
destruir a si mesma. Assim como em Clastres, o poder aparece como algo
perigoso que se nio for domesticado — no caso amerindio, neutralizado
— pde em risco a sociedade. O chefe fijiano, sempre prensado em sua ori-
gem estrangeira, é visto como uma encarnagao de um deus a um s6 tempo
canibal e com poderes de fertilidade. Em suma, o poder seria pensado pe-
los fijianos como fundado por um ato de violéncia e usurpagio que, no en-
tanto, possui grande sentido criador. O ritual teria, nessa sociedade, o papel
de reencenar o caos, tendo no rei aquele capaz de recriar a ordem e repor a
harmonia do cosmos. O rei seria uma espécie de Mal necessario, perigoso
porém fundamental. Luc de Heusch (1987), em uma homenagem a Clastres,
refere-se a filosofia do poder sagrado na Africa como baseada na necessida-
de de separagdo radical entre o chefe e o grupo. O poder do chefe é institu-
ido como instancia ritual autbnoma em relagdo ao chefe. Os reis africanos,
tais aqueles que puderam ser observados pelo autor entre os Kuba do Zaire
e em Ruanda, sdo geralmente concebidos como figuras incestuosas, figuras
quebraram regras de parentesco. Como na Polinésia, estes sdo tidos como
usurpadores e, sendo assim, anunciam a inversdo da divida que mesmos es- 48
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tabeleceram com a sociedade a medida que passaram a cobrar tributos da

populagdo.

Marilyn Strathern, em The gender of the gift, demonstra que teses como a

de Godelier (ela ndo parece contudo se referir diretamente a ele) tendem

a conduzir a argumentos contraditorios. Essas teses partem das seguintes

acepgdes: 1) as mulheres tém inveja da vida social masculina; 2) mulheres

ndo precisam de vida ritual, elas ja “detém” o “poder”. O paradoxo que dai

emerge pode ser resumido como: os homens fazem o ritual porque detém

o poder ou por que, justamente, ndo o detém e, entdo, precisam toma-lo do

exterior, das mulheres?

E possivel dizer que Strathern busca uma teoria sobre esse “poder” que se

deixa afetar pelas teorias indigenas, indo além de Godelier, preso ainda a

imaginag¢do do género como moldagem de conceitos de igualdade e desi-
gualdade.

Esta coletinea — Big men and Great men: personifications of power in Mela-
nesia (1991) — tem como mote, justamente, a distingdo proposta por Gode-
lier em La production des grands hommes (1982). Infelizmente, ndo ha espago

aqui para fazer referéncia ao trabalho igualmente central de Andrew Stra-
thern (1975) sobre a produgdo dos bigmen e a troca cerimonial de porcos

nas terras altas da Nova Guiné.

Reaparece no balango dos autores a figura dos chzefs. Isso ocorre sobretudo

no litoral da Nova Guiné e nas ilhas onde é possivel encontrar sociedades e

linhagens hierarquizadas.

Nio obstante sua insisténcia no aspecto estrutural dessas transformagdes,
Godelier (1982 e 1991) reflete sobre processos de transformagido — histo-
rica — do greatman em bigman, o que seria, para ele, fun¢do do desenvol-
vimento de trocas competitivas, muitas vezes acirradas depois da chegada

dos colonizadores. A emergéncia de bigmen ocorreria quando a troca de

objetos torna-se um fato dominante, instaurando-se a competigdo e a 16gi-
ca da opuléncia. Pode ocorrer também quando da instauragdo de formas de

compensagio; por exemplo, dar porcos ou conchas como compensagio por

uma morte. Em sociedades como os Duna, onde ndo ha trocas competitivas,
a emergéncia de certos bigmen deu-se no ambito da guerra, devido a pa-
gamentos compensatérios. Segundo Godelier, a passagem fundamental da

greatmanship a bigmanship ocorre quando se usa a riqueza a servi¢o da paz,
ou seja, com o intuito de interromper uma guerra. “Foi quando os grupos

comegaram a pagar compensagao pelos inimigos mortos que as verdadeiras

trocas competitivas foram instituidas entre as tribos” (1991: 300).

Godelier (1982) refere-se a figura do agricultor baruya como um espécie de

bigman potencial.
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Segundo Godelier (1991), em Trobriand, o chief reencontrado seria uma
espécie de conjugagdo das caracteristicas do bigman e do greatman: ele é o
principal parceiro comercial do Kula ao mesmo tempo em que um mestre
de iniciagdo, sendo reconhecido como dotado de um poder de multiplicar
os recursos e fazer os homens crescerem, ou seja, de um poder religioso ou
ritual. O chefe trobriandés concentra, pois, fungdes e capacidades que, em
outras sociedades, encontram-se divididas entre os clas.

Para uma comparagdo entre os sistemas melanésios e amazonicos, ver a co-
letinea de Gregor & Tuzin (2001). Na mesma coletdnea, Philippe Descola
sugere que, enquanto as cosmologias melanésias se valem do género como es-
tética dominante, as cosmologias amazonicas preferem explorar a imagistica
da inter-especificidade, focalizando a relagdo entre humanos e ndo-humanos.
Além disso, Descola contrasta o sociocentrismo melanésio ao cosmocentris-
mo amazonico. O argumento de Descola é discutido por Marilyn Strathern
(1999) que, de sua parte, centra-se na comparagio entre o “perspectivismo”
melanésio e o amerindio, este tltimo descortinado por Viveiros de Castro.
Nesse plano abstrato, a Melanésia encontra-se com as terras baixas da Amé-
rica do Sul. Num plano mais concreto, que diz respeito aos tipos de so-
ciedades ali descritos, a comparagio revela diferengas bastante fortes.
Perguntar-nos-emos, entdo, pela aplicabilidade dos termos bigman e gre-
atman. Se eles langam uma boa luz sobre o problema amerindio, isso nio
significa que eles possam ser simplesmente importados. Quando Descola e
Lory utilizam o termo “grande homem” para se referir aos grandes guer-
reiros e xamds jivaro, que ganham projegdo supralocal, bem como certo po-
der ritual, eles ndo levam a aproximag3o as tltimas conseqiiéncias, pois ha
um critério de heranga e uma imagem de integragio regional — “tribo” —,
implicitos na idéia de greazmanship, que nao se adequa ao contexto amazo-
nico. Com excegdo das sociedades rio-negrinas, ndo ha grandes cultos de
iniciagdo nas terras baixas (ver capitulo anterior), tampouco lideres rituais
encarregados desse feito. No que diz respeito aos bigmen, também sdo raros
os casos de trocas cerimoniais competitivas nas terras baixas sul-americanas
— aregido do Alto Xingu consiste, nesse sentido, em um dos poucos exem-
plos de constituigdo da chefia por meio de transagdes de objetos de valor
(ver Gregor 2001, Barcelos Neto 2004) . A pergunta “ha greatmen ou big-
men nas terras baixas sul-americanas?” pode, entdo, ser simplesmente subs-
tituida por uma investigagio sobre formas particulares dessa personificagdo
do poder e, por conseguinte, da constitui¢do de uma socialidade politica, de
um dominio politico.

Os tnicos a herdar os bens do Imperador eram os panaca, descendentes do
Imperador que responsabilizam-se pela conservagdo das mimias. Aquele
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que se tornava Imperador perdia acesso aos bens herdaveis. De certo mo-
do, prevalecia a idéia de que os bens continuavam pertencendo ao Impera-
dor mesmo depois de morto. “O Inca morto, representado por sua miimia,
continuava a possuir os bens e ser servido por seus descendentes” (Fausto

2000: 21).

O Império era dividido em quatro cantdes, cada qual com seu comandante,
e eles se dividiam em provincias, cada qual com seu governador. Os chefes

eram classificados hierarquicamente de acordo com o niimero de casas ou

familias (unidades de tributagio).

Segundo Eduardo Neves (1998), as hipéteses de Roosevelt estariam mais

baseadas em dados historiograficos que em evidéncias propriamente arque-
olégicas.

Por certo, as teorias de Roosevelt sio tributarias da tese de Robert Carneiro

(1970) sobre a origem do Estado e das chefaturas. Segundo o autor, a terra

firme, condenada a escassez e a vida em pequenos assentamentos, teria si-
do ocupada mais intensamente depois da chegada dos colonizadores. Car-
neiro elabora uma teoria da circunscri¢do socio-ecolégica para explicar o

aparecimento do Estado. Em primeiro lugar, a circunscri¢do ambiental, da-
da pela impossibilidade de dispersdo e pela concentragio de recursos. Em

seguida, a densidade populacional. Tudo isso levaria a guerras cuja causa

seria a competigdo por recursos e territorios. O resultado destas seria a su-
bordinagdo de comunidades autonomas e a centralizagdo politica. Em suma,
Carneiro vé na guerra de conquista, combinada a diferentes condig¢des de

circunscrigdo, a origem do Estado.

Eduardo Neves (1998), em sua pesquisa arqueoldgica sobre o rio Negro,
problematiza a suposi¢do de autores como Stephen Hugh-Jones e Kaj

Arhem de que haveria um passado de forte hierarquizagio entre os Tukano

do Noroeste Amazonico. Segundo ele, esses grupos ndo teriam advindo da

varzea e o sistema de interdependéncia regional, dado por casamentos, ritu-
ais e comércio entre os grupos tukano, aruak e maku, ja existia na terra fir-
me desde a época da Conquista.

Voltarei aos Aruak subandinos, a sua configuragdo sociopolitica regional e

ao seu profetismo, no ultimo capitulo.

Ver, a esse respeito, especialmente Whitehead (1990) e o balango de Do

Pateo (2005). Este altimo autor alega que “as caracteristicas das chefia in-
digena nas Guianas vdo ao encontro desses relatos [que falam em gran-
des confederagdes “multiétnicas”], problematizando a idéia de centralidade

politica e estratificagdo social geralmente relacionada a figura dos grandes

chefes guerreiros na Amazénia” (Do Pateo 2005: 124). O autor alega ain-
da: “A fluidez das aliangas guerreiras — como os exemplos narrados pe-
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la tradigdo oral dos Aparai e Wayana — soma-se ao carater contingencial
dos combates (efetivos ou simbélicos) amplamente documentados pela et-
nologia contemporanea, sugerindo ndo uma involugdo em decorréncia do
processo colonial, mas sim a convivéncia, em ambos os periodos, das duas
formas de conceber e concretizar as aliangas politicas” (idem: 230).

25 Denise Fajardo Grupioni (2005a) defende que, na regido das Guianas, es-
sas amalgamas ndo podem ser jamais tomadas como homoggéneas, visto que
mantém internamente distingdes que sdo, com efeito, tanto a marca de uma
memoria de origem quanto a valorizagdo e irredutibilidade da diferenga co-
mo principio a um s6 tempo cosmoldgico e sociolégico. Tal o que se po-
deria notar com o reconhecimento pela populagdo indigena de subgrupos,
fundados em uma légica temporal ou de “continuidade”. Em outro estu-
do, Grupioni (2005b) centra-se na sua etnografia sobre os Tiriy6/ Taréno
do Parque Indigena do Tumucumaque (PA) para propor uma imagem das
Guianas que vai além da circunscri¢io local. A autora persegue entre os Ti-
riy6/ Taréno relagdes que transcendem o espago, uma vez que se realizam
no tempo e que estariam associadas a descendéncia, referida, em consonan-
cia com os conceitos nativos, como “continuag¢do”. Ela revela, outrossim,
a configuragdo de espacos supralocais a partir do esforgo de certos homens

@ importantes — zamutiipe — de replicar no tempo suas relagdes com agentes
humanos e ndo-humanos.

26 Farage demonstra que a relagdo assimétrica entre sogro e genro, travada
num nivel local, transpde-se na relagdo captor e cativo, num nivel supra-
local. Ambos genro e cativo sdo englobados na categoria poito, descreven-
do um movimento de domesticagio que pode culminar em uma relagio de
poder. Para uma discussdo sobre o teor dessa assimetria e seus significados
politicos, ver o estudo comparativo de Costa (2001) sobre a etnologia da re-
gido das Guianas.

27 Luc de Heusch (1987) aponta entre os Nuer do Sudio chefes que poderiam
ser tomados em analogia com o chefe clastriano. Evans-Pritchard demons-
tra que o sistema segmentar nuer nio conhece a intervengdo de uma auto-
ridade interior e exterior, redundando em uma “anarquia ordenada”. Ora,
haveria a figura dos “dignatarios da pele de leopardo”, chefes sem autorida-
de, que ndo pertenceriam aos clas dominantes e teriam o papel de pacifica-
dores, mediadores em casos de vendeta. Esses chefes retirariam sua posi¢ao
de destaque de uma rela¢do mistica com a terra e de sua habilidade orat6-
ria. De Heusch sugere que o chefe nuer representa um tipo de chefia que
encontra formas mais desenvolvidas entre outros povos niléticos, sempre
relacionadas a um poder ritual. Para uma discussdo na mesma dire¢do, ver
Balandier (1967). 52
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28 Nio seria equivocado associar essa nogdo de eclipse (fortemente presente
nos escritos de Marilyn Strathern) a de “captura”, como aparece nos Mi/-
les plateaux, de Gilles Deleuze e Félix Guattari (1980). Em linhas gerais, a

“captura” consiste numa “sintese heterogénea” entre duas séries vizinhas,
que conservam a sua diferenga, mas se individuam no agenciamento que as
transforma. O ponto é que essa relagdo nio resulta na produgdo do Mesmo,
da identidade, mas na manutencio de diferengas intensivas. Ora, a “captu-
ra” seria a for¢a motriz do Estado, esse “aparelho de captura”, poténcia de
apropriagdo de heterogeneidades.

29 Sobre outros trabalhos pioneiros sobre a questdo do dominio politico entre
grupos amerindios, ver Arvello-Jimenez (1971) e Albert (1985), respecti-
vamente sobre os Ye’cuana (Caribe) e os Yanomami, ambas populagdes da
Guiana Ocidental. A tonica de ambos os trabalhos reside na imbricagdo en-
tre o sistema politico e o sistema ritual/xamanismo.

30 Problema retomado por Santos Granero (1991) na sua reflexio sobre a re-
lagdo entre o sacerdote amuesha (lider politico-religioso) e seus seguidores.
Ver, a esse respeito, os dois capitulos da terceira parte.

31 Sobre a relagdo entre cacique e vice-cacique em um grupo kagwahiv atual
(os Tenharim), ver Peggion (2003).

& 32 Viveiros de Castro admite (1986, 1992) que no periodo em que se desenro-
lou sua pesquisa, os chefes dos grupos locais eram, na maior parte das vezes,
xamis, por defini¢io aqueles que veiculam a palavra dos deuses. O embrido
de um grupo local ou se¢io residencial, tendo em vista o efeito aglutinador
do contato, seria dado justamente pela familia de um xama.

33 Howard sugere, ademais, que com o advento dos missionarios protestan-
tes nas comunidades o lugar dos xamas moralmente ambiguos, como en-
contrados por toda a regido das Guianas, foi aos poucos deslocado para o
dos pastores indigenas (kaan mim yenifie komo), que incorporaram em seu
discurso a comunicag¢do com o mundo sobrenatural cristdo, aquele povoa-
do por Jesus, a Virgem e o pantedo de santos, de onde provém boa parte da
atengdo e da protecdo demandada pela comunidade.

34 Carlos Dias (2003) aponta, entre os Waiwali, a distingdo entre o assim cha-
mado ruxaua, representante da comunidade, aglomerado que contém diver-
sos grupos, fruto de uma configuragio recente, e os chefes locais, chefes das
atuais “se¢des” incluidas na comunidade.

35 Em muitos grupos, a nogio de “dono” é referida pela chave da filiagdo. Os
Waiwai das Guianas (Fock, 1963), assim como os Nivacle do Chaco (Ster-
pin, 1993), denominam os donos sobrenaturais de “pai”. Ja os Yagua da
Amazdnia peruana, chamam-nos de “mae” (Chaumeil, 1983). Como apon-

53 ta Carlos Fausto (2001), em seu trabalho sobre os Parakani, a relagio entre
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os xamds e os espiritos auxiliares passa, com efeito, por esses mesmos pro-
cessos: 0s primeiros domesticam e cativam espiritos potencialmente pato-
l6gicos fazendo-os agir em seu favor, tornando-os seus xerimbabos. Assim
como um guerreiro se apropria e dispde de um prisioneiro, um xama se
apropria e dispde de espiritos auxiliares, e é dessas relagdes que ambos ex-
traem suas capacidades.

36 Seeger encontra paralelos em outros grupos Jé. Com excegdo dos Kayapo e
dos Jé Centrais, ¢ comum verificar a mesma oposi¢do entre lideranca poli-
tica e lideranga cerimonial. A diferenga dos Suya, grupos como os Kayap6
e os Apinayé privilegiam a heranga do cargo de chefia do irmado da mae ao
sobrinho.

37 Em certos grupos tupi, como os Juruna do Médio Xingu, a posi¢do de chefia
pode estar associada a de inimizade. Tania Lima conta que, no passado, os
Juruna tinham como interesse manter alguns de seus cativos vivos, elevan-
do-os a chefia. Estes, como no caso dos Tupi antigos, eram amansados e in-
corporados ao grupo de modo radical. “O trabalho de domesticagdo em que
os Juruna se empenhavam visava finalmente transformar o fndio em chefe?
N3o é preciso entender o fenémeno literalmente, pois, em certo sentido, um
indio nio precisa exercer a chefia para ser uma espécie de chefe: a fungio in-

@ dio-capturado é ja uma forga que revigora a unidade do grupo e constrange
a vida social a girar em torno daquele que se pretende identificar a si” (1995:
347). Se entre os Juruna, a chefia pode estar ligada a inimizade, entre os Suya
ela costuma estar associada a natureza, o lider politico sendo visto como um
“homem que é como o jaguar” e o lider cerimonial como um “homem sem
espirito”; ambos sdo, de maneira complementar, pessoas menos completas
socialmente, o que revela um paradoxo interessante (Seeger 1980).

38 Sobre a “lideranga religiosa”, ver a terceira parte deste trabalho.

39 Segundo Florestan Fernandes (1948/1989), guiado pelo modelo juralista
do estrutural-funcionalismo britanico, o Conselho apresenta-se como es-
fera capaz de regular aquilo que foge ao parentesco (no sentido de kinship),
ou seja, a politica. Nota-se que, para ele, a sociedade tupinamba é “fechada,
sagrada e tradicional” e, nesse sentido, esta presa as leis do parentesco, sen-
do o politico reduzido a sua forma minima.

40 Gabriel Soares de Souza oferece uma boa descrigdo dessas reunides
masculinas:“E alguns dos principais que estdo neste conselho levam algu-
mas cangoeiras de fumo, de que bebem; o que comega a fazer o principal
primeiro; e para isso leva um mogo, que lhe dé a cangoeira acesa, e como
lhe toma a salva, manda a cangoeira a outro que ndo a tem, e assim se re-
vezam todos os que ndo a tém, com ela; o que estes indios fazem por auto-
ridade, como os da India comem o bétele, em semelhantes ajuntamentos; o 54
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que também fazem muitos homens brancos, e todos os mamelucos; porque
tomam este fumo por mantenga, e ndo podem andar sem ele na boca, aos
quais dana o bafo e os dentes, e lhes faz mui ruins cores. Esta cangoeira de
fumo é um canudo que se faz de uma folha de palma seca, e tem dentro trés
e quatro folhas secas de erva-santa, a que os indios chamam petume, a qual
cangoeira atam pela banda mais apertada com o fio, onde estdo as folhas de
petume, e acendem esta cangoeira pela parte das folhas de petume, e como
tem brasa, a metem na boca, e sorvem para dentro o fumo, que logo lhe en-
tra pelas cachagens, mui grosso, e pelas goelas, e sai-lhes pelas ventas fora
com muita firia: como nio podem sofrer este fumo, tiram a cangoeira fora
daboca” (Soares de Souza 1587/1987: 318).

Entre os Wajapi do Oiapoque, cujas aldeias visitei em 1996, carbé era o ter-
mo usado para se referir a casa dos hospedes, localizada ora no centro da al-
deia, ora na sua periferia.

Segundo Beatriz Perrone-Moisés (1996), os franceses tornaram-se particu-
larmente atentos a esses codigos de moralidade e principios éticos na com-
posicdo de suas aliangas com os indigenas, pois eles teriam compreendido
que, para perfazer a sua politica, era preciso compartilhar os pardmetros da

(13 ) .
policia” tupi.

Gallois (2000) aponta que os discursos politicos entre os Wajapi ocorrem

prioritariamente sob a forma do dialogo, marcando a “hierarquia entre

quem enuncia o discurso e um ‘ajudante’ que repete a parte final de cada

episodio e pode em suas respostas contribuir para o contetido da narrativa”
(2000: 213; nota 7).

Um exemplo de objetivagio da socialidade politica em uma sociedade tu-
pi-guarani pode ser vislumbrado, muito provavelmente, nas casas de reza

(opy) dos Guarani Mbya atuais. Conforme Maria Inés Ladeira, a casa de re-
zas torna-se o centro social da aldeia mbya: além de reunir a comunidade,
ela também se empresta como casa de hospedes, fazendo jus ao duplo senti-
do do carbé. Ora, essa socialidade politica passa necessariamente ao campo

religioso e a influéncia dos lideres espirituais (xamas). Voltarei a esse assun-
to no capitulo seguinte.

Propondo uma “anti-histéria”; Tania Lima empenha-se em reencontrar

em diferentes textos de Lévi-Strauss, de 1944 a 1993, todos eles versando

de modos diversos sobre o problema do “dualismo”, a passagem para uma

teoria etnografica da “perspectiva indigena”, esta surgindo como o “tercei-
ro termo” a partir do qual uma estrutura dual pode ser apreendida. A auto-
ra vislumbra em (e sobretudo com) Lévi-Strauss uma nogio de perspectiva

como “dimensionalidade fractal de sistemas que se recortam em sistemas

por pontos de vista irredutiveis ao agenciamento hierarquico das partes e
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do todo” (2005: 41). A nogdo de ponto de vista apresentada é a principio
segmentar, revelando, por seu turno, ndo um sistema geral de segmentari-
dade, mas, como aponta Lima em outro lugar, “um esquema para o qual
o ponto de vista da defini¢do das categorias pertence aos proprios termos,
ndo um termo situado em um ponto de vista superior” (1999: 49). O pers-
pectivismo amerindio, descortinado por Viveiros de Castro e Tania Lima,
funda-se no paradigma da troca e se opde fortemente ao antropocentrismo,
que toma o homem em uma posigdo privilegiada em detrimento dos ou-
tros seres. Residiria ai, segundo Lima, o seu carater ontologicamente “con-
tra-hierarquico”, isto é, um modo de cancelamento — simétrico — das
relagdes assimétricas que, de modo incessante, s6 fazem produzir novas re-
lagdes assimétricas.

46 Nio seria arriscado afirmar que o que os grupos tupi-guarani exacerbam é,
de fato, algo comum a maior parte das sociedades das terras baixas sul-ame-
ricanas, avessas a essas formas de totalizagdo e, por conseguinte, de cristali-
zagdo de centros. De acordo com Ténia Lima (op. cit.), é preciso apreender
junto a produgdo de centros mecanismos de alternincia que operam pela
sua conjuragao.

47 Conforme Dominique Gallois (comunicagio pessoal), -guara teria a mesma

® raiz que os termos em wajapi, ward e wand; o primeiro se referindo a proce- ®
déncia, a origem de um conjunto de grupos locais; o segundo, aos elemen-
tos ou membros deste conjunto. Nesse sentido, esses termos diriam menos
respeito a um territério propriamente dito que a um conjunto de relagdes.
Em wajapi, o termo para guerra evoca os demais termos: wanini.

48 No Dicionario Houaiss, “vendeta” aparece como “sentimento de hostili-
dade e vinganga entre familias ou cl3s rivais, desencadeando assassinatos e
atos de vinganca mitua durante anos ou geragdes, como ocorre na Corsega
e partes da Italia”; ao passo que “vinganga” denota um sentido mais geral,
sendo designada como “ato lesivo, praticado em nome préprio ou alheio,
por alguém que foi real ou presumidamente ofendido ou lesado, em repre-
salia contra aquele que é ou seria o causador desse dano; desforra, vindita”.

49 Ver, a esse respeito, Descola (1993 e 2003) e Taylor (1985). Ver também re-
feréncias ao ritual zsanzsa no capitulo anterior.

50 A expressdo “blocos contextuais de aliangas e inimizades” foi tomada de
empréstimo da reflexdo de Rogério Do Pateo a propésito dos Yanomami
atuais. Baseado nos apontamentos de Bruce Albert e em seus dados de cam-
po, Do Pateo alega que “diferentes blocos contextuais de alianga e inimiza-
de surgem a partir da dindmica de fusio e fissdo de grupos locais ao longo
de suas migragdes pelo territorio. A solidez das relagdes de alianga, em ca-
so de guerra, relaciona-se a uma série de fatores, como a intensidade das 56
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trocas de esposas no periodo de duragio dos conflitos, interesses materiais

relacionados principalmente ao acesso de bens industrializados e sobretu-
do a necessidade de reparagdo de ofensas causadas por um inimigo comum”
(2005: 128). Segundo o autor, esses blocos podem adquirir profundidade

temporal, redundando em certas lealdades que, no entanto, ndo sdo incon-
dicionais. Assim, “o padrdo temporal de ordenagdo das relagdes intercomu-
nitarias [...] coexiste com um complexo sistema de agenciamento politico

fundado no espago e garante a autonomia dos grupos residenciais em meio

a uma grande rede de rela¢des comunitarias” (idem: 129).

Nas palavras de Whitehead: “[...] Staden testemunhou o canibalismo tupi

em um momento de particular intensidade e desespero, quando guerreiros

famosos como Cunhambebe, Iperu Wasu ou Vratinge Wasu pareciam au-
mentar a sua fama e legitimar a sua visdo do cosmos tupi, mesmo quando

ele estava desintegrando-se sob o colonialismo e as epidemias” (2000: 750).
Em suma, para Whitehead, os indigenas se apropriavam do esteredtipo dos

“canibais”, produzido pelos europeus, para compor a sua resisténcia, os seus

movimentos anti-coloniais. Cunhambebe seria, sob essa 6tica, um produto
do colonialismo.

Anne-Christine Taylor alega que, entre os Jivaro, a relagdo entre pais e
filhos deve ser pensada como “pet relation”, como relagdo de domestica-
¢do, este “outro lado da predagdo, alternativo a devoragio e a possibilidade
de ser devorado, ou seja, uma relagdo positiva para e entre seres tidos co-
mo inerentemente canibais” (2001: 50). Para a autora, entre os Jivaro, ndo
ha relagdo de consangiiinidade que esteja desvinculada da afinidade e nem
mesmo a relagdo entre pais e filhos foge a regra. Essas reflexdes reenviam
diretamente ao caso parakand, reportado por Fausto (2001), em que a idéia
de familiariza¢do esta estreitamente relacionada a nog¢io de “filiagdo adoti-
va” ou “simbdlica” que permeia as relagSes inter-geracionais, as relagoes
entre ego e inimigo (real e onirico) e a relagdo com os animais.

Sobre a nogdo de guerra invisivel a partir de uma comparagio entre o mate-
rial tupi-guarani e jé, ver o balango de Cohn & Sztutman (2003).

Muitos cronistas admitiam a heranca do cargo de chefia entre os antigos Tupi.
Gabriel Soares de Souza, por exemplo, assume que “Costumam os tupinam-
bas, quando morre o principal da aldeia, elegerem entre si quem suceda em
seu lugar, e se o defunto tem filho que possa suceder, a ele aceitam por seu
cabega; e quando ndo é para isso, ou 0 ndo tem, aceitam um seu irmao em seu
lugar; e ndo os tendo que tenham partes para isso, elegem um parente seu, se
é capaz de tal cargo, e tem as partes atras declaradas” (1587/1987: 330).

Vale a pena reproduzir outra parte da descrigdo que Thevet oferece de Cu-
nhambebe : « Le plus redouté diable de toute la contree, lequel nous estant
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venu veoir de prest de quatre vingts ou cent lieués, nous montra par ses pro-
pos, de grands rayons de vertu, cachez soubs ceste brutale nourriture, et sur
'opinion de I'immortalité de I'ame. Cestuy cy mangeant avec nous, comme
il beut de nostre plus precieuse boisson, qui estoit du vinagre meslé avec de
Ieau, et encore assez sobrement departie, sentant eschaufer son estomach,
il routoit, et rien, disoit que sa Cheripicouare, c’est 'ame, se rejouissoit en
luy, et dans son corps : et lors se frappant des mains I’estomach, espaules, et
cuisses (comme ils font coustumierement lors qu’ils parlent d’affection) il
se ventoit, que si sur I’heure il eust tenu la plus habile de ses ennemies les
Margageaz, il en eust fait belle fricassee » (idem : 89). [Neste e no trecho
acima preferi manter a versdo no francés antigo devido as minhas limita-
¢des como tradutor.]

56 Sobre a oposi¢do entre as guerras ofensivas — exo-guerras, geradoras de
“sistemas centrifugos”, tais os encontrados entre os Tupi, 0s Yanomami e os
Jivaro -- e guerras defensivas — endo-guerras, que produzem “sistemas
centripetos”; como o Alto Xingu e o Rio Negro —, ver Fausto (2001).

57 Sobre as guerras justas, ver Perrone-Moisés (2003). Ver também capitulo 2
e o item seguinte.

58 A autora sugere que os franceses ndo impunham aos indigenas do Mara-

& nhdo formas de organizagao politica radicalmente diferentes, embora insis- @
tissem veementemente no fim do canibalismo e da poliginia. O mesmo nio
pode ser afirmado para os colonizadores portugueses. A politica dos aldea-
mentos, que tornava a empresa jesuitica uma empresa de mediagio entre os
indigenas e a colonia, ainda que se considerasse a figura do indio livre “alia-
do” e ndo aldeado, consistia numa proposta de forte reorganizagio social e
politica.

59 Entre os Tukano do Uaupés, Stephen Hugh-Jones atenta para a inser¢éo dos
“nomes de estrangeiro” (gawa wame) no sistema onomastico nativo, o que
sugere um paralelo interessante com o caso aqui em pauta. “Embora possam
ser alterados ou acrescentados mais tarde, nomes como estes sio conferidos
logo apés o nascimento, quase sempre pelos pais, mas, idealmente, por um
agente externo e, melhor ainda, por um missiondrio no rito de batismo. Tal co-
mo os nomes jocosos, os nomes de estrangeiros podem formar par com os
nomes de espirito [recebidos por via patrilinear], de modo que, através de
varias geragdes, diferentes individuos podem compartilhar a mesma combi-
nagdo de nomes sagrados e nomes de estrangeiros” (2002: §3; grifos meus).
O fato observado por Hugh-Jones nio é incomum em demais sitios das ter-
ras baixas sul-americanas. Tratarei mais desse assunto no capitulo 6.

6o Um trecho da correspondéncia do Padre Pinto, destacado no livro de Cris-
tina Pompa, expressa a sua recepgdo nas aldeias tupi. “Todas as pessoas por 58
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onde passavamos ajuntavam[-se pessoas]. Ja os principais das aldeias vizi-
nhas aquela onde sabiam que haviamos de dormir para falar comigo e se
desenganarem se era verdade o que ouviam de nés as pazes; aos quais eu
pregava em os lugares que ele tem nome das aldeias em o terreiro onde se
costumava ajuntar e praticar e [‘narrar’] consenso, no qual lugar me acerta-
va. Eles me mandavam para isso desejando ouvir-me, onde se ajuntavam os
principais e outros muitos homens e mulheres. Eu lhes declarava que éra-
mos como vinhamos mandados por Deus para o bem deles, nio sé tempo-
ral, que era dar-lhes as pazes, mas também para o seu bem espiritual, que
era dar-lhes conhecimento de seu criador J. C” (Francisco Pinto apud Pom-
pa 2003: 158).

Esse ponto é cuidadosamente analisado por Cristina Pompa (2003), que
problematiza o tema da “busca terra sem mal”, como enfatizado por Mé-
traux e H. Clastres. Sobre esse aspecto, ver capitulo 6.

Latour compara o oficio do antropélogo ao oficio do diplomata: “O antro-
pologo diplomata nio dispde de um lugar particular para expor a sua ofer-
ta de paz, ele pode ser considerado a qualquer momento como um traidor,
pois nio possui um principio superior comum a partir do qual poderia ar-
bitrar as diferentes posi¢des. Ele ndo sabe o que ¢ aceitavel para as pessoas
que o enviam, as pessoas de sua prépria cultura, e tampouco o que é aceita-
vel para os outros” (2004b: 410).

O tema da relagdo entre trocas cerimoniais e a manuteng¢do de um sistema
de “paz” aponta, na América do Sul, a constituigdo dos sistemas alto-xin-
guano e rio-negrino, referidos no capitulo anterior.

Em suas reflexdes mais recentes, Gallois (2001e 2005, por exemplo) desen-
volve algo como uma anti-teoria da etnicidade: a “etnicizagdo” ou “etno-
genése” é tomada por ela como processo que surge na interagdo com 0s
ndo-indios, mais precisamente os agentes das politicas indigenistas.

Uma reconstituigdo dessa experiéncia ja foi esbogada no capitulo 2.

Ver, sob esse proposito, um caderno produzido, em 1984, pelo Conselho
Indigenista Missiondrio (CIMI) — Confederacdo dos Tamoios: a uniGo que
nasceu do sofrimento. Em linhas gerais, a historia dos Tamoios é recuperada
como emblema da reagio indigena organizada contra a dominagdo colonial.
Propde-se, assim, um paralelo entre o caso quinhentista — reunido de di-
Versos grupos sob um interesse comum — e a constitui¢do de assembléias
pan-indigenas na atualidade. Em ambos os casos, os indigenas tomariam
consciéncia, diante do mundo n3o-indigena, de sua “condi¢do” comum, o
que os permitiria se unir e constituir unidades mais sélidas. O texto do CI-
MI esclarece que a tal “confederagdo dos Tamoios™ sé teve sentido dian-
te de uma experiéncia de ameaga externa. No entanto, ele acaba por deixar
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transparecer um certo elogio da Unidade. Afinal, a experiéncia do sofri-
mento — e do sacrificio? — teria permitido aos indigenas vislumbrar a sua
condigdo e a sua possibilidade de organizagao e unifo.

Anchieta descreve assim os “contrarios” dos Tupiniquim: “grande geragdo
daquela lingua e costumes destes, os quais estdo tdo perto, que em quatro
ou cinco dias se pode vir de suas terras. Estes nunca cessam por mar e por
terra de perseguir aos Cristdos, levando os seus escravos, e matando-os, e
alguns deles mesmos, de maneira que sempre se vive em continua inquieta-
¢do e temor a eles, maxime agora que pelos matos mais bravos, e montanhas
mui espantosas e desertas tém aberto caminhos por diversas partes, pelos
quais vém de suas terras a saltear as fazendas dos portugueses sem haver
quem lhes impida” (Carta ao Padre Geral Diogo Lainez, 1561/1933: 171).
Tomo emprestado a distingdo deleuziana entre “trair” e “trapacear”; o trai-
dor sendo uma figura — muitas vezes literaria — do devir, ao passo que o
trapaceiro, cujo compromisso é com a identidade, com formas fixas e insti-
tuidas. “O traidor é o personagem essencial do romance, o heréi. Traidor
do mundo das significagdes dominantes e da ordem estabelecida. £ bem di-
ferente do trapaceiro: o trapaceiro pretende de apropriar de propriedades
fixas, ou conquistar um territério, ou, até mesmo instaurar uma nova or-
dem. O trapaceiro tem muito futuro, mas de modo algum devir. O padre, o
adivinho é um trapaceiro, mas o experimentador, um traidor. O homem de
Estado ou homem de corte é um trapaceiro, mas o homem de guerra (ndo
marechal ou general), um traidor” (Deleuze 1998: 55).

Anchieta apresenta, todavia, uma ambigiiidade. Ele poderia ser um traidor
se, como Francisco Pinto, embarcasse na sua propria xamanizagio. No en-
tanto, Anchieta mantinha-se a meio caminho entre um Francisco Pinto, je-
suita que ao buscar converter os indios acaba ele mesmo convertido por eles,
e Nobrega, figura da rea/ politik, compromissado, antes de tudo, com o fun-
cionamento da empresa colonial.

Esse exemplo torna possivel compreender, por exemplo, o titulo da mono-
grafia sobre os Parakand, de Carlos Fausto — /nimigos fiéis. A fidelidade que
ndo pode ser quebrada é justamente aquela que se alimenta com o inimigo.

O Padre Nobrega, de sua parte, foi um dos principais responsaveis pela in-
vestida final de Mem de Sa. E sabido que ele apressou a agdo bélica contra
os Tamoio sob o intuito de povoar a regido da Guanabara. E ele escrevia:
“Parece muito necessario povoar-se o Rio de Janeiro e fazer-se nele outra
cidade como a da Bahia, porque com ela ficara tudo guardado, assim esta
Companhia de Sam Vicente como a do Spirito Santoque agora estdo bem
fracas, e os franceses langados de todo fora e os indios se poderem melhor
sojeitar” (Carta ao Cardeal Infante D. Henrique de Portugal, 1560/1955: 60
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72 Interessante contrastar esse processo de construgdo com o que afirma
Gallois: “No Conselho das aldeias wajapi, os chefes, jovens que assumem
a diretoria, todos estdo marcados por relagdes de dentro, sdo cunhados uns
dos outros. Quem sabe os filhos deles vio conseguir ter posturas neutras. A
politica indigenista obriga as vezes a preparar pessoas muito rapidamente e
cria uma ruptura muito grande. Essas pessoas ndo conseguem mais escutar
as vozes de suas bases nem conseguem voltar. A perda é deixar de ser parcial.
Os indios sdo parciais, eles ndo representam o Todo wajdpi, porque o Todo
wajdpi ndo existe. Entdo, forgar a barra para que se represente esse todo é fa-
zer-se como um Aarai-ko [brasileiro], é deixar de ser Wajapi” (2001: 113).

61
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5. Sobre a chegada do profeta estrangeiro (32r)

No que concerne ao material sobre os antigos Tupi da costa, os dados so-
bre xamanismo sdo bem menos abundantes que aqueles sobre a guerra. Se

nenhum dos cronistas deixa de mencionar os tais “ritos xamanicos” e a pre-
senga — intrigante, em especial para os padres — dos assim chamados

profetas, André Thevet e Yves d’Evreux parecem ser os autores que contri-
buem com as informagdes mais importantes. As analises de Alfred Métraux
(1967), Héléne Clastres (1975), Eduardo Viveiros de Castro (1986), Isabel-
le Combes (1992) e, mais recentemente, Cristina Pompa (2003) parecem-
me as mais completas sobre o xamanismo e profetismo dos antigos Tupi da

costa. E sobre elas que me debrugarei nas préximas paginas.

Alfred Métraux (1928/1979), guiando-se pela descri¢do de Nébrega, reme-
te ao costume de as mulheres se “confessarem” aos xamas, e isso teria a ver

com as violagGes das prescri¢des referentes a vida sexual. Muito provavel-
mente, Métraux compactua com uma projegdo de Nobrega, guiado pela no-
¢do de adultério como contravengio. De todo modo, ndo é impossivel que

o tal ato de “confissio” — incentivado pelos padres — tenha sido ritual-
mente incorporado pelos caraibas e, é claro, remodelado por eles. Na falta

de elementos etnograficos e histéricos para prosseguir, s6 nos restam essas

especulagoes.

Uso a palavra separagdo para fugir da idéia de criagdo. O termo mais apro-
priado talvez seja “transformacgdo”, como adverte Métraux. “Ainda quan-
do tenham as mesmas criado o céu, os astros e a terra, a sua obra [a dos

transformadores dos mitos amerindios] é sempre parcial e incompleta. S6

posteriormente, a custa de incidentes diversos, consegue tal obra seu aca-
bamento” (1928/1979: 1). Se, no caso cristdo, ha um “nada” que se dife-
rencia, criando diferencas a partir do modelo do Um, no caso indigena a

diferenga ja esta dada, s6 tem de se desdobrar. Segundo Métraux, Thevet

teria “fundido, na Cosmographie, em um s6 [mito], diferentes mitos ou dife-
rentes versdes do mesmo mito, considerando como figuras distintas o mes-
mo deus cujo nome vem seguido de epitetos variados, ou muda em fungio

das agdes a ele atribuidas” (idem: 7). Para Métraux, haveria apenas um he-
r6i civilizador, um tnico deus. (Ele ndo percebe que essa multiplicidade é

justamente a propriedade do pensamento mitico.) Métraux critica a tenta-
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tiva de Thevet de estabelecer para os antigos Tupi da costa uma espécie de
teogonia ou cosmogonia episodica, procedendo por meio de genealogias.
No lugar destas, haveria sobreposi¢des, coincidéncias e inconsisténcias. Se-
gundo Lestringant, Thevet teria composto verdadeiras mitologicas ao se
deparar com o problema, posto muito tempo depois por Lévi-Strauss, das
diferentes versdes de um mesmo mito. Com efeito, Lévi-Strauss, em Histd-
ria de lince, rebate a interpretagdo de Métraux que vé no conjunto de mitos
algo episddicos de Thevet — essa “Génese” tupi-guarani — a presenca de
um unico e verdadeiro mito.

O xamanismo operaria, desse modo, na linha de “contra-efetua¢do”, apre-
sentando-se na diregdo oposta, porém complementar, da linha de atualiza-
¢do, a linha do parentesco (Viveiros de Castro 2000/ 2002).

Fausto (1992) afirma, nesse sentido, que o profetismo tupinamba poderia
ser pensado em duas chaves: vertical, coincidindo coma escatologia, e hori-
zontal, coincidindo com as migragdes.

Como lembra Isabelle Combes, a carne do inimigo e cauim eram uma es-
pécie de “anti-alimento”, substancias que ndo nutrem, mas que se ingeridas
em excesso devem ser vomitadas. “Aligeirar o corpo do peso de sua existén-
cia ma (teko achy [em guarani]) para ganhar a terra sem mal: nesse esforgo,
para esperar o reino, me parece residir o nticleo essencial da antropofagica
ritual” (1992: 152).

Sobre a idéia de que “os mortos s3o outros” e que morrer é submeter-se
a esse processo de “alterizagdo”, ver, especialmente, Carneiro da Cunha
(1978) sobre os Jé, Viveiros de Castro (1986/1992) sobre os Tupi-Guarani
e Taylor (1993, 2003) sobre os Jivaro.

A propésito dos Juruna (grupo tupi), Tania Lima (1995) aponta a distin-
¢do entre duas classes de mortos: os do rochedo e os do céu, entrevendo
também dois tipos de destino, o segundo dizendo respeito apenas aos bem-
aventurados.

A partir das reflexdes de Viveiros de Castro (1998, 1996b/2002) sobre o
perspectivismo amerindio, podemos sustentar que, para os amerindios, ser
sujeito € possuir uma alma (condicdo genérica de todo ser) e habitar um pon-
to de vista ou corpo (elemento de distingdo, individuagdo e individualiza¢io).
Se a alma é um atributo propriamente humano, o corpo revela-se como lu-
gar mesmo da variacdo, podendo assumir diferentes formas.

Maria Inés Ladeira (2001) traduz a expressdo como “terra que nio acaba,
que ndo adoece, que ndo estraga” — qualidade do que ndo tem fim, reme-
tendo, pois, a nogdo de abundéncia. Voltarei a esse ponto no capitulo seguin-
te. O termo mard pode ser traduzido como “ferimento” ou “mau fisico”, e o
sufixo e’y como uma negagdo reforgada (Gallois, comunicagio pessoal). 64
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Segundo Schaden (1974), os Nhandeva e Mbya concebem numa nogo tri-
partite de alma: ayvu, palavra, principio vital, que se expressa na fala (nke’e),
atsyygud, componente “biolégico” da pessoa, que se torna, apés a morte,
anguéry (0 anhanga tupinamba), e um “anjo da guarda”, espécie de alma
imanente.

Nio se trata, tudo indica, de uma mera proje¢do de um modelo ou desejo
indigena sobre o “personagem”. Francisco Pinto, com efeito, teria sido su-
ficientemente sensivel para compreender o que os indigenas esperavam de
um religioso e, nesse sentido, ele maximizava os indices que o identificavam
a um caraiba, valendo-se disso em seu trabalho de catequese. O problema
sempre sera: o padre converteu os indios ou foi convertido por eles? Certa-
mente, a idéia de conversdo fazia menos sentido aos indios do que aos pa-
dres, visto que se os indios admitiam que ele poderia ser, plenamente, um
xama-cristdo, para os cristdos, um cristdo-xamai seria, no minimo, uma he-
resia...

Sobre o mito dos gémeos, ver Lévi-Strauss (1993).

Jurusi uhu fala, entdo, a Dominique Gallois: “[Jipohan] era como vocé, ele
usava essas coisas [mostra roupa, caderno, gravador]. Tinha tudo isso, igual
a essas coisas. Jipohan também tinha, era como vocé. Ele existe mesmo. Ti-
nha um corpo como Kirahi. Como vocé vé o corpo dos Kirahi. Gente! [...]
Jipohan tem mesmo muita roupa. E Jipohan mesmo que fabricou as roupas
como estas que vocé usa [...]. Foi longe, pela beira do Erepecuru, por ali ele
talvez tenha aparecido. A moradia de Jipohan é muito longe, fica além dos
kirahi, é o que eu digo, pela falta do finado Sihe... (in ISA 2001: 37).
Nota-se, ao longo das terras baixas sul-americanas, que a oposigdo corpo e
alma é correlativa a oposi¢éo carne e ossos, os tltimos termos em correla-
¢do representando um indice relazivo de continuidade. Entre os povos tuka-
no do Alto Rio Negro e os Bororo do Brasil Central, tais associagdes sdo
claramente evidenciadas nos momentos funerarios e na simbologia cerimo-
nial. Essa correlagdo indica, contudo, quio problematica é, ali, a oposi¢do
entre o material e o imaterial nessas provincias, bem como o é uma defini-
¢do totalmente etérea da nogdo de alma.

Isso, a despeito do que se vé entre os Tukano do rio Negro, onde as flau-
tas, signo da permanéncia, tangem a musica dos ancestrais. Sobre flautas na
Amazdnia, ver Chaumeil (1997) e Barcelos Neto (2005).

Paradoxo que, como lembra H. Clastres, nos coloca diante da recusa do
principio de contradi¢do: “Podemos ser homens e contudo nos tornar deu-
ses, mortais e contudo imortais. Uma l6gica que recusa o principio de con-
tradigdo parece estar na base desse pensamento que a0 mesmo tempo opde
os extremos e quer torna-los compativeis e compossiveis” (1975: 110). No-
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ta-se que, nesse trecho, a autora aproxima-se do sentido do “devir”, como
proposto por Viveiros de Castro.

Voltarei mais longamente a essa associagdo entre os caraibas (grandes xa-
mis) e brancos no capitulo seguinte.

Como lembra mais uma vez Ténia Lima (1995: 140) sobre os Juruna: “nos-
sa concepgdo [cristd] de que o corpo é mortal e a alma imortal é completa-
mente estranha aos Juruna: a experiéncia da morte é sofrida pela alma”.
Mantenho a opgdo de empregar o termo “xama” (cuja origem remonta a
um povo siberiano, os Tungue) para me referir a esses agentes da mediagdo e
comunica¢do entre o mundo humano e ndo-humano, tendo em vista a amplidao
do fendmeno em causa. Tenho consciéncia, portanto, de sua arbitrariedade
e limite. E preciso, pois, toma-lo como partida para adentrar a complexida-
de que ele encerra, o que tentarei fazer nas proximas paginas. Nesse senti-
do, vale para os xamas a reflexdo tecida, no capitulo anterior, em relagdo aos
chefes. Ambos os termos, xami e chefe, significando simplificagbes diante
da realidade nativa.

Sobre a questdo da eficacia no xamanismo amerindio, ver a discussio — em
torno da etnografia sobre os Kuna — iniciada por Lévi-Strauss (1949/1976)
e desenvolvida por Carlo Severi (1996, 2000, 2002). Sobre Lévi-Strauss,
ver a discussdo de Stelio Marras (1999).

Para uma discussdo, a luz do exemplo shipibo, sobre a relagdo entre a mens-
truagdo e o xamanismo feminino, ver Anne-Marie Colpron (2005). Segundo
a autora, entre os Shipibo, no s6 proliferam mulheres xamas como também
elas podem exercer o xamanismo em idade fértil e durante a gravidez. Co-
mo muitos grupos amazonicos, os Shipibo identificam o sangue menstrual a
uma agéncia xamanica; no entanto, a diferenga de muitos lugares, esta pode
ser retida e domesticada pelas mulheres.

Stela Abreu (2004) aponta que, no culto do Aleluia entre os Kapon, o maior
numero de seguidores de um lider espiritual (xami) costuma ser do sexo
feminino. Os Kapon explicam que, diferente dos homens, as mulheres sdo
pesadas e ndo sdo propensas a troca de pele, ou seja, a imortalidade. Guia-
riam-se elas pelo mesmo intento que as mulheres tupinamba, qual seja, re-
cobrar para si o destino ideal — imortal — restrito a certos homens? As
velhas “xamanizadas” perpetuam-se, com efeito, em outros sitios etnografi-
cos: lembremos, por exemplo, das velhas ébrias de cauim que recebiam dos
matadores nivacle seus antigos troféus (Sterpin 1993; ver capitulo 3).
D’Evreux descreve o “feiticeiro” de Tapuitapera como um “homem muito
veneravel, de uma bela estatura e bem feito, bom guerreiro, modesto, grave e
que fala pouco” (idem: 335), além de ser grande amigo dos franceses, com os
quais havia trabalhado na construgdo de fortificagdes na Ilha do Maranhio. 66
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Sobre os procedimentos cognitivos que subjazem a essa equagao, ver o tex-
to de Carlos Fausto (2002b) sobre a ressurrei¢do pelos ossos e 0 xamanismo
parakana.

Os inimigos humanos, com os quais os Parakani sonham, partilham al-
gumas das caracteristicas do jaguar, particularmente a sua ética alimentar.
Fausto alega que “jaguar” é o outro termo empregado para “canto”, sendo
“dono do jaguar” um epiteto comum para os sonhadores. Fausto indica tam-
bém que os cantos sdo “uma porgdo partivel dos inimigos familiarizados em
sonhos. Ao oferecer um canto, o inimigo da uma parte dele mesmo, uma
parte-jaguar por assim dizer. Agora, o que é uma parte-jaguar? Como eu a
entendo, ela representa a capacidade para carregar uma perspectiva particu-
lar em uma relagdo; ou seja, ocupar a posigdo do sujeito em uma relagdo. Os
cantos sdo, portanto, pacotes de agéncia, quanta de intencionalidade, que
podem ser transferidos do inimigo ao sonhador. E claro que os sonhos nio
sd3o um pacote abstrato de agéncia, que circula como se houvesse algum ti-
po de energia genérica. Cada canto tem um dono e uma historia que come-
¢a com o evento sonhado e termina com a sua execugio ritual” (2004: 27).
Ténia Lima alega que os Juruna tém absorvido elementos xamanicos de ou-
tros povos vizinhos, tais os Kayabi e Kamayura, ambos grupos de lingua tu-
pi-guarani. Isso significa um xamanismo menos atado 4 comunicagdo com
os mortos e mais associado ao mundo dos bichos. O xamanismo dos ani-
mais seria para os Juruna, como para os Araweté, algo “menor”.

Algo parecido ocorre com os xamds juruna, que veiculam as palavras dos
mortos terrestres ou celestiais.

Para uma distingdo ontolégica entre intermediagio e mediagdo, ver La-
tour (1994). Para um comentario sobre a no¢do de mediagdo em Latour, ver
Marras (2005).

Lima alega que a comunicagdo com o céu, propiciada pelo som dos maracis,
é a mais perigosa, visto também que as almas que ali se alojam dificilmente
querem voltar. O xamd em questdo deve tratar com Kumahari, o grande xa-
ma celestial. Lima conta também que os Juruna concebem o jaguar celeste
como o mais perigoso dos raptores de almas, jamais devolvendo-as, e que
os “pajés ruins”, em vez de proteger os humanos, permitem que suas almas
sejam roubadas.

Lima oferece-nos uma descrigdo do que seria o festival dos mortos dos roche-
dos (:'Gnay). “[...] A organizagdo sociopolitica da festa mostra-se com clare-
za nestes cumprimentos: de um lado, os vivos com seu representante, o dono
da festa, reunidos no terreiro de danga; de outro, os 7 ‘Gnay; de outro os i’anay
com o seu capitdo ou ‘dono da palavra’, encerrados na casa. Todo o dialogo
sera travado entre os dois representantes. La fora todos escutam o capitdo se
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dirigir aos de sua comitiva: “Vamos dangar?’, e como eles se agitam e sussur-
ram de modo incompreensivel. A musica ndo se interrompeu. O xama veste
0 manto e comega a cantar; um instante depois sai para o patio onde estdo os
Juruna. Atras dele, os homens se juntam para dangar num cortejo, as mulhe-
res formam uma fileira e dangam de bragos dados, com meninos pequenos no
colo e com as criangas maiores misturadas a eles. [...]” (1995: 254-255).

A iniciagdo xamanica, como a iniciagdo masculina (iniciag¢io do jovem ra-
paz como cagador), é composta de ritos privados e discretos. A transmissdo
do saber xamanico ¢ dado por linhas interpessoais, pela relagao entre o mes-
tre e seu aluno. Os xamds wajdpi sopram uns nos outros. Um grande xama,
em suma, é aquele que consegue manter a qualidade xamanica em seu cor-
po, mas é também aquele que detém um grande conhecimento sobre o cos-
mos e que deve, entdo, controlar as substancias e a fala que, associada ao
sopro, é um dos principais atributos do xamanismo wajapi.

Maria Inés Ladeira (200r1) alega que os jesuitas eram reconhecidos, entre os
Mbya, como nhanderu mirim, aqueles que conseguiam alcangar em vida a
terra sem mal e podiam indicar novos lugares para os indios.

O cargo de capitdo trazia vantagens econdémicas — por exemplo, forgar os
outros a trabalhar.

Segundo Ladeira (2001), a principal cerimonia realizada na opy é o nheemon-
garai, quando os cultivos tradicionais sdo colhidos e “abengoados” e sdo
atribuidos os nomes as criangas nascidas no periodo. O nkeemongarai deve
coincidir com a época dos “tempos novos” (ara pyau), caracterizados pelos
fortes temporais que ocorrem no verdo. Assim, a associagdo entre a colheita
do milho e a cerimdnia do seu “benzimento” e da atribui¢io dos nomes-al-
mas impde o calenddrio agricola e a permanéncia das familias nas aldeias.
Para uma descrigdo deste ritual entre os Apapokuva, ver Nimuendaju (200r)
Segundo Clastres, além de um conjunto “profano” de mitos, haveria uma
parte “sagrada” da literatura oral, isto €, secreta para os brancos, composta
das “oragdes, dos cantos religiosos, de todas as improvisagdes, enfim, que
arranca os paz o seu fervor inflamado quando sentem que neles um deus
deseja fazer-se ouvir” (1970/2003: 170).

“O que nos leva a especular que os mitos dizem, afinal, algo de instrutivo
sobre a ordem do mundo e sobre o espirito humano. Esta, entdo, a nossa
questdo: antes que as “operagdes intelectuais” do pensamento amerindio,
trata-se de tentar divisar a natureza das coisas que ele pensa, seus objetos
— isto é, seus conceitos —, e 0 mundo descrito por esses conceitos. Em ou-
tras palavras, trata-se de prestar atengio ao que dizem os discursos amaz6-
nicos sobre a ordem do mundo e a natureza do real, o que eles dizem sobre
a sociedade e o espirito humanos: nio indiretamente e como que a sua reve- 68
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lia, em beneficio de nossas filosofias do espirito humano, mas textualmen-
te e como que deliberadamente, para o governo filoséfico dos povos que os

enunciam. E o que eles dizem — se preferir o leitor, o que eles ensinam —
é que ndo ha por que escolher, pois ndo ha como separar, entre a natureza

do real e o espirito humano, a ordem do mundo e o movimento da socieda-
de” (Viveiros de Castro 2001: 6).

Sobre a nogdo de “poder xamanico”, ver Langdon & Baer (1992).

Fausto nota ai a ressonancia entre um conceito nativo e outro cristao, o que

faz pensar se esse deslizamento nio foi catalisado pelo intenso contato en-
tre 0s povos guarani e os missionarios catélicos. Pierre Clastres, no entanto,
estranha essa ressonancia: “No guarani vernacular, mborayu significa, com

efeito, amor: amor profano de homens e de mulheres por Deus (o deus

cristdo) ou de Deus pelos homens. Excluindo qualquer eco cristdo ou pré-
colombiano, mborayu ndo pode ser amor. Qual é entdo o verdadeiro signifi-
cado dessa palavrar” (1974/1990: 29).

Como entre os Araweté, nota-se, entre os Piaroa, a énfase no eixo vertical

coincidindo com o predominio de categorias temporais. Ora, se os deuses

araweté sdo canibais, o canibalismo piaroa nio reside nos tZanawa, mas nas

forgas que eles simplesmente guardam. Néo ha, para os Piaroa, como para

os Araweté, um ideal de devir-deus. Trata-se, para os primeiros, de domes-
ticar a selvageria que vem do cosmos e impedir que a entropia mitica invada

o cotidiano e faga irromper a violéncia.

Segundo Overing (1995), os animais sdo gente, mas perderam, no tempo do

mito, a sua aparéncia humana. Ou seja, continuam a ser gente, porém sob

disfarces animais. Comé-los seria, portanto, cometer um ato de canibalismo

e, se os Piaroa repudiam a predagio, é por isso necessario efetuar essa tran-
substanciagdo. Os Piaroa se situariam, nesse sentido, no meio de um conti-
nuo que traz, em uma ponta, povos que tomam a caga como guerra — tais

muitos grupos tupi e caribe —, e, em outra ponta, povos que recusam ra-
dicalmente o canibalismo, evitando alimentar-se de certos animais de pélo,
tais os rio-negrinos e os alto-xinguanos.

Entre os povos caribe da Guiana Ocidental, é possivel encontrar um para-
lelo com o ruwang itso fha na figura dos lideres cerimoniais kapon e pemon,
rementendo desta vez a um contexto bastante diverso, pois que associado

aos cultos do Aleluia, cultos que se formaram com os movimentos proféti-
cos ocorridos no passado (Abreu 2004). Voltarei a eles no capitulo seguinte;

por ora apenas saliento o deslocamento, entre esses grupos, de um xamanis-
mo associado aos donos de animais a um xamanismo de orientagio vertical,
atrelado a condugdo de um cerimonial que envolve diferentes grupos locais

e mesmo étnicos e a uma posigdo politica.
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Overing (1975) atenta para a figura dos “donos de encantamentos”, qualifi-
cados como curadores menores e menos eficazes. A relagdo entre esse per-
sonagem e o xama ndo parece ser, contudo, de oposi¢do complementar.
Reichel-Dolmatoft (1975) descreve o processo de iniciagdo dos pajés, que
exige o aprendizado de cantos com pajés mais velhos, ingestdo de grandes
doses de narcoticos e longos periodos de reclusdo. Sob o efeito do aluciné-
geno, os novigos elevam-se a Via Lactea em companhia de Vihé Mahsé, do-
no do viAd e do saber xaménico. A segunda parte da viagem toma o caminho
inverso: eles descem ao mundo de Vai-Maksé, o dono dos animais. Os novi-
¢os véem os humanos como animais e, a partir de entdo, aprendem a se vestir
como eles, tomam conhecimento da arte da metamorfose. Nesse mesmo mo-
mento, eles tomam consciéncia dos modos de matar e curar. Como acrescen-
ta Reichel-Dolmatoff, a agressdo é “parte inevitavel do oficio de pajé” (1975:
104). O momento de do vihé é tido como um teste de vocagdo. Em termos
psicofisicos ele implica um estado convulsivo. Em termos metafisicos, ele im-
plica o v6o da alma. Ainda que o corpo do candidato permanega na rede, sua
alma subird a Via Lactea e se transformara em jaguar, errando pela floresta
sem ser reconhecido como tal. O jaguar simboliza, no pensamento tukano, a
antitese do modo de vida organizado e regrado. Reichel-Dolmatoff ndo dis-
cute, todavia, a diferenca entre a iniciagdo do pajé e do kumu.

Santos Granero (1991) alega que atualmente ndo ha mais praticamente cor-
nesha entre os Amuesha. O sistema de templos e sacerdotes, deslindado por
esse autor, no piemonte andino floresceu sobretudo entre o Setecentos e o
Oitocentos, depois da expulsdo dos espanhéis da Serra Central. Os proble-
mas histdricos relativos a esse ponto serdo retomados no capitulo seguinte,
quando devo analisar o profetismo dos Aruak subandinos.

Os Tukano destoariam, ao seu modo, da paisagem amazonica, em que, co-
mo frisou Carneiro da Cunha (1977), os “mortos sdo outros”, ou seja, rom-
pem a continuidade com o mundo dos vivos, o que significa técnicas de
esquecimento (Taylor 1993, Lima 1995). Ora, em uma discussdo com Ste-
phen Hugh-Jones, Viveiros de Castro (2005) aponta justamente a neces-
sidade de problematizar, no caso Tukano, essa continuidade, levando em
conta, ali, o processo engenhoso da afinidade.

Nota-se que, entre os Desana, diferentemente dos povos do Pira-Parand
discutidos por Stephen Hugh-Jones, os “xamis-jaguar” ndo desapareceram.
Pelo contrario, mantém-se bastante fortes. Esse é o ponto que talvez permi-
ta a investigagdo de Reichel-Dolmatoff, bem como a sua comparagido com a
etnografia sobre os Chibcha, que revela a persisténcia de chefes que baseiam
seu prestigio nesse “xamanismo do jaguar”, supostamente desagregador.
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6. METAMORFOSES DA POLITICA (397)

Pompa vé entre os trabalhos de Maria Isaura Pereira de Queiroz, O messia-
nismo no Brasil e no mundo, e o de Duglas Teixeira Monteiro uma “passagem
epistemologica entre a sociologia do evento e a antropologia do sentido do
evento, recuperando a categoria do ‘mistério’ ndo apenas como fornecedo-
ra de sentido, mas como realizadora de histdria, isto é, de acdes concretas vi-
sando modificar relacdes reais” (1998: 187).

Tradugdo que vai de encontro aquelas propostas, por exemplo, por Ladeira
(2001) e Pissolato (2004), que enfatizam uma idéia de abundancia, de algo
inesgotavel. Ver, a esse respeito, o capitulo anterior.

Como veremos, o desprezo de H. Clastres pelos “personagens” pode ser
um tanto injustificado. Certamente, nio é possivel compreender a sua atua-
¢do fora dos eventos, no entanto, conforme as reflexdes tecidas no capitulos
anteriores, esses “personagens” pareciam consistir na personificagdo de um
movimento.

Parece-me ser possivel aproximar os messianismos de H. Clastres a idéia de
“mau encontro”, que Pierre Clastres toma emprestado de Etienne de la Boé-
tie. Em poucas palavras, o “ mau encontro” diz respeito a um acidente irre-
versivel que diz respeito ao corrompimento da sociedade devido a irrupgio
— permitida pelos seus membros — de um poder separado, talvez passivel
de ser chamado Estado. Diz Clastres em sua homenagem ao jovem filosofo
quinhentista: “Ao perder a liberdade, 0 homem perde sua humanidade. Ser
humano ¢ ser livre, 0 homem é um ser-para-a-liberdade. Que mau encon-
tro, portanto, o que pode levar o homem a renunciar a seu ser e a fazé-lo
desejar a perpetuagio dessa rentincial” (1976b/2004: 157). Clastres sugere
que o homem que renunciou a liberdade, aceitando a sujei¢io — ou que foi
simplesmente destruido por ela — é um homem desnaturado: “Nem anjo
nem animal, nem aquém nem além do humano, assim é o homem desnatu-
rado. Literalmente, o inonimavel. Donde a necessidade de uma nova idéia
do homem, de uma nova antropologia” (idem: 161).

H. Clastres faz referéncia ao artigo “Les hommes-dieux chez les Chirigua-
no” (1931), no qual Alfred Métraux se refere a certos personagens que bus-
cavam “reviver” mitos durante o periodo da colonizagio.

Ora, como discutido no capitulo 4, essa “complexidade” guarani resta a ser
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desvendada. Nio se sabe, ademais, se tudo isso ndo passa de uma projegio
das cronicas espanholas.

Em um balango sobre a historiografia dos Guarani, Monteiro (1992) cita a re-
volta encabegada pelo profeta Nezii que, de modo préximo a Obera, incita-
va os indios a matar os padres, destruir templos e passar pelo “des-batismo”,
abrindo mao dos nomes ocidentais para assumir novamente nomes pagaos.
Como sugere John Monteiro, tendo em vista as encomiendas e as invasdes
dos paulistas, a redugio jesuita podia significar, diferente do que propds H.
Clastres, um “espago para a liberdade” (1992: 490). Liberdade, no entanto,
pensada como seguranga e ndo como capacidade de desenvolver as poten-
cialidades humanas.

Dai os conceitos, enfatizados na analise da autora, de mborayu e aguyje,
respectivamente a “convivialidade” (ou “amor” ou “reciprocidade”) e a
‘completude” (ou “perfei¢do”), o carater modelar dos deuses, que reflete
um desapego pelo mundanismo.

Elizabeth Pissolato problematiza a nogio de “ascetismo” como enfatizada
por H. Clastres e outros estudiosos dos Guarani atuais. Para ela, entre os
Mby4, a busca da “terra sem mal” é “uma busca, no limite, de vida terre-
na, que se faz a cada dia e que se expressa na imagem de uma terra limitrofe
entre céu e terra. [...] O ascetismo é aqui menos uma pratica voltada para a
superagdo desta vida, com a passagem para um outro dominio, e mais um

[4

exercicio diario de controle sobre o que é proprio dela, a corrupgdo” (2004:
244).

Severi define as praticas rituais como “situag¢des nas quais a representagao
de experiéncias traumaticas extremas, por vezes tdo dificeis na vida cotidia-
na, pode ser efetivamente expressa e, desse modo, inscrita — através de me-
canismos ainda inexplorados — na meméria de uma sociedade” (2000:123).
Ver, para a discussdo dessas nog¢des de ritual, o capitulo 3.

N3o vou esmiugar as bases teéricas sobre as quais se apdiam os argumentos
de Carlo Severi. De modo geral, ele se guia por nogdes como “representa-
¢Oes contra-intuitivas” (Boyer) (“transgressdo de um nimero de caracteris-
ticas ontolégicas enraizadas na cogni¢do humana”) e “contetidos paradoxais
de comunica¢io”, levando em consideragdo o sucesso que esses tém no pro-
cesso de propagagdo cultural. No que se refere ao profetismo, Severi de-
monstra a insuficiéncia dessas representa¢des contra-intuitivas (definidas
por uma base semantica) e a necessidade de pensar as condi¢des pragmaticas
da comunicagio, nas quais a mensagem contra-intuitiva foi comunicada.

Se no xamanismo kuna, os cantos consistem no veiculo de profusio de ima-
gens paradoxais, no profetismo apache, o mesmo ocorre com as dangas e
com as mascaras que representam espiritos animais. 72
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A eficacia — que pode ser tomada como sinénimo de agéncia no sentido
que esta sendo empregado aqui — advém da acumulagio de identidades,
ou seja, de relagdes.

Em suma, o profetismo operaria uma “contra-efetuagio” radical, nos ter-
mos de Viveiros de Castro, qual seja, um retorno ao virtual.

Como propde Bruno Latour (1994, 2004b), se todos, modernos, ndo-mo-
dernos e pré-modernos, produzem hibridos (no caso, de natureza e cultura,
de humanidade e ndo-humanidade), alguns o fazem de modo controlado e
aberto, e outros, como os modernos, de modo descontrolado (pois almejam
o seu reverso, a purificagdo) e confinado em determinados recintos. Com
efeito, a idéia de “hibrido” ao pé da letra ¢ uma idéia moderna. Nio seria
estranho encontrar ai a base para o espanto do pensamento moderno — tal,
por exemplo, o de alguns historiadores — diante dos hibridos, figuras que
eles buscam eliminar (via purificagdo) mas que jamais proliferaram de ma-
neira tdo voraz.

A nogdo de “idolatria insurgente” deriva da realidade mexicana tratada por
Serge Gruzinski. Vainfas, de sua parte, projeta na costa brasilica um fe-
némeno mesoamericano, generalizado, entdo, como “fenémeno histérico-
cultural de resisténcia indigena” (1999: 31). O autor segue Staden na sua
apreciagdo dos idolos como maracas, cabagas que “conteriam espiritos”.
Como lembra Hélene Clastres (1975), o fendmeno da idolatria pode rara-
mente ser encontrado na costa brasilica. No mais, os maracas podem ser
melhor compreendidos como “instrumentos de mediagido” (Lévi-Strauss
1967), ndo contém, mas chamam os espiritos. Como sugere Manuela Carnei-
ro da Cunha (1996), o sucesso das imagens de santos cristdos nas socieda-
des andinas (o que poderia ser estendido as mexicanas) devia-se a profusio,
ali, de uma ampla tradi¢éo de idolatria, ao passo que na costa 0 mesmo nio
se verificava, tendo na circulagio de reliquias uma empresa com maior pro-
pagagdo. Para uma discussdo sobre a idolatria nas terras baixas sul-america-
nas, ver também o estudo preliminar de Aristételes Barcelos Neto (2005).
Ronald Raminelli aponta a associagdo, realizada pelos padres, entre os cul-
tos indigenas e o protestantismo para ressaltar o sentido politico com o qual
eram investidas os primeiros. “A Reforma protestante e a Santidade de Ja-
guaripe arranhavam a hegemonia religiosa e politica de Roma. A primeira
atuara sobre os fiéis europeus, induzindo-os a romper com as hierarquias;
a segunda se opunha a colonizagio portuguesa e a catequese empreendida
pelos jesuitas. Ambas procuravam construir uma nova ordem sobre as rui-
nas da cristandade. Nesse sentido, as santidades, os pajés, os profetas tupis
e os inacianos lutavam por um mesmo espago, embatiam-se pelo comando
religioso das aldeias brasilicas” (1996: 133).
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Ronald Raminelli, que analisa a documentagio jesuitica sobre as santida-
des quinhentistas, acrescenta: “O mameluco Gongalo Fernandes contou ao
visitador do Santo Oficio sobre seu envolvimento com a dita abusdo. Con-
fessou ainda sua crenga na ‘erronia’ e a ida ao serdo para encontrar com
o grupo, pois la descobriria o verdadeiro Deus. Os feiticeiros, denunciou
Alvaro Roiz da Costa, apregoavam o poder dos fieis em voar para o céu.
Os suditos ndo deveriam temer as espadas e os grilhdes portugueses, pois
o senhor converteria os instrumentos de repressdo em cera, tornando-os
inofensivos. Enquanto isso, da terra os mantimentos cresceriam sem a inter-
vengdo humana” (Raminelli 1996: 129).

Tamandaré, segundo a cosmogonia transcrita por Thevet, teria escapado
do dilavio, refugiando-se no alto de uma palmeira. Seu irmao gémeo, Ari-
cuté, teria se refugiado no alto de um jenipapeiro.

Raminelli (1996: 130) aponta, na cronica jesuitica, outras referéncias a esses
“idolos”: o0 irmdo Pedro Correia descreve, por exemplo, uma “cabaga adorna-
da com cabelos, olhos, boca e nariz” e que, ainda, possuia o “dom da fala”.
Lévi-Strauss (1967) atenta para a importancia, no pensamento amerindio,
da forma dos chocalhos, visto que ela instaura uma dialética entre o con-
teudo e o continente. Os chocalhos seriam, na glosa de Lévi-Strauss, por-
tadores de mensagens sobrenaturais, veiculos de comunicagio, ao lado do
tabaco, entre 0o mundo humano e ndo-humano.

Nimuendaju descreve assim o mbaraka dos Apapokuva: “se parece muito
com o conhecido chocalho de crianga, consistindo de uma abébora oca com
um cabo de madeira que ali, onde perpassa por cima e por baixo da casca,
estd enfeitado com uma coroa de penas rubro-anis de tucano. Como pedras
de chocalho, contém um punhado de pequenas sementes duras (yvaz). Es-
tes graos, como alias o chocalho todo, tém ares de santidade e amitide causa
desagrado ao médico-feiticeiro quando um estranho metido toma o instru-
mento na mio, chocalhando com ele sem mais nem menos e fazendo prova-
velmente ainda uma piada de mau gosto...” (2001: 145).

Como apontado no capitulo anterior, entre os grupos tukano e aruak da re-
gido do Alto Rio Negro, Robin Wright (1996, 2002) faz mencio, ao longo
do Oitocentos, a profetas que também convertiam os batismos em rituais de
nominagdo e recebiam presentes devido a essa iniciativa. Stephen Hugh-Jo-
nes (2002) sugere, entre os povos tukano, uma continuidade entre a l6gica
da transmissdo dos assim chamados “nomes de espirito”, ocorrida durante
o jurupari, e a dos nomes cristdos, muito comuns nos dias de hoje.

Os Guarani que migraram para a Bolivia hoje dividem-se em dois grupos:
os Chiriguanos propriamente ditos, habitantes do piemonte, e os Guarayo,
que ocupam uma regido entre Santa Cruz de la Sierra e o Pantanal.
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26 Com efeito, Combeés & Saignes (1991) mostram que, atualmente, as socieda-
des chiriguano (Guarani) e chané (Aruak) estdo profundamente imbricadas,
o que explica em parte certas “caracteristicas aruak” do sistema chiriguano.

27 Uma hipétese semelhante foi langada por Santos Granero (1993a), que vé
na alianga entre o poder religioso e o militar a origem de proto-estados in-
digenas. Voltarei a essa hiptese nos item seguinte.

28 José Pimenta refere-se a mitologia elaborada a partir da figura de Juan San-
tos Atahualpa: “A historiografia produzida sobre o lider da grande revolta
indigena que abalou a Amazonia peruana no século X VIII apresenta-se co-
mo um caleidoscopio de imagens que podem ser interpretadas e manipula-
das em fungdo dos interesses de cada parte: criminoso em fuga induzindo os
indios, segundo os franciscanos, simbolo da resisténcia dos povos nativos
para o indigenismo, heréi da independéncia para o Peru republicano, pre-
cursor da guerrilha armada contra as injusti¢as para a esquerda radical pe-
ruana... Atahualpa faz parte do imaginario peruano, declina-se no plural
e serve a vdrias causas. Além do etnocentrismo da histéria oficial francis-
cana, do militantismo indigenista e das aspira¢des nacionalistas ou revolu-
cionarias, na realidade, sabe-se pouco sobre o personagem. Depois de sua
entrada na selva, além dos seus companheiros indigenas, poucos espanhéis

& cruzaram seu olhar, as testemunhas sdo raras e as principais fontes sdo de @

segunda ou de terceira mdo” (2002: 173).

29 Como lembra Philippe Erikson, o Império Inka estrito senso s6 se desen-
volveu no Quatrocentos — “eventuais designa¢des mais antigas dos andi-

7 (19921 252).

30 Campa € o termo genérico atribuido, desde os franciscanos, a grupos da
Selva Central como os Matsiguemga, Nomatsiguenga, Ashaninka. Os
Amuesha, ou Yanesha, sdo por vezes denominados Campa. Os Piro, tam-
bém aruak, ndo sdo, de sua parte considerados Campa, visto que ndo com-

nos podem ter sido tardiamente substituidas por ‘Inka

partilham os lagos s6ciopoliticos e comerciais com os demais grupos. Estes

estariam mais préximos dos grupos pano, tais os Conibo, que eram grandes

guerreiros e praticavam antropofagia com cativos de guerra (Renard-Case-
vitz 1992 e 2002). A autora traduz o termo kampa como algo relativo a tro-
ca e a0 comércio, e kamparariiti, como “mestre do comércio”. Ja Ashaninka,
continua ela, seria um termo de auto-designagdo: @ = nome inclusivo, sha-
ninka = origem dos humanos.

31 Fernando Santos Granero (2000) faz referéncia, a esse respeito, a sanrra-
nesho, o mundo das almas dos assassinos (sanerr). Para os Amuesha, acres-
centa o autor, ser morto na guerra ndo representa vantagem alguma; pelo
contrario, a vida ap6s a morte passando a ser marcada pelo horror e pelo ca-

75 nibalismo, pela perda da capacidade de viver em harmonia.
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32 Cacique-curaca é um termo redundante. Ambos os termos designam chefe,
porém em linguas diversas. Curaca tem origem quéchua e cacique, origem
aruak (taino).

33 De fato, pouco se sabe sobre a morte do profeta, visto que seu corpo teria
desaparecido.

34 Os vérios autores referem-se a um “messianismo”. Tendo em vista a di-
ferenciagdo proposta por H. Clastres entre profetismo e messianismo, di-
ferenciagdo que me parece pouco produtiva, prefiro generalizar o termo

“profetismo”.

35 Veber reproduz, em sua critica ao conjunto da literatura sobre o profetismo
ashaninka, a critica de Obeysekere a Sahlins, qual seja, de que a projecdo de
modelos miticos a realidade vivida, sobretudo as relagdes estabelecidas com
os colonizadores europeus, seja uma invengdo do antropdlogo que reduz a
racionalidade indigena a associagdes fantasiosas. Para uma revisdo deste
debate a luz da etnografia parakand, e sob uma perspectiva diversa a de Ve-
ber, ver Fausto (2002b).

36 Note-se que viracocha era 0 nome também de uma divindade andina, titular
de um grande culto oferecido no Império Inca, que fora, na época da Con-
quista, associada aos espanhéis. Podemos notar aqui a apropriagdo particu-
lar do vocabulario andino pelos indigenas da floresta.

37 “Se é dificil saber se a tradigdo messianica e milenarista, ainda muito presen-
te hoje em diferentes grupos ashaninka, resulta da época de Atahualpa ou é
anterior a esse movimento, o mito do /nka se apresentaria, todavia, como
um importante fator de coesdo pan-étnica ou transcultural, na medida em
que ele também estd presente entre os indios andinos” (Pimenta 2002: 79).

38 Pimenta, na esteira de Weiss, sinaliza uma forte oposi¢do, na cosmologia
ashaninka, entre os espiritos amachenka, dentre os quais se encontram os
deuses (tasorets), que tém sua realizagdo maxima na figura de Pawa (o Sol),
e os espiritos kamari, espiritos maléficos e patologicos, espectros dos mor-
tos. Outra oposi¢do fundamental na cosmologia ashaninka seria aquela en-
tre Pawa (Sol) e Kashiri (Lua), o ultimo, muitas vezes referido como pai do
primeiro (que pode aparecer como de sexo feminino) e como ser canibal,
pois que devora os mortos. A escatologia ashaninka supde que, uma vez
devorados por Kashiri, os mortos sdo entregues a uma estrela e podem ser

“resgatados” por Pawa que lhes confere imortalidade e permanéncia no pa-
tamar celestial.

39 O autor critica, com isso, os trabalhos sobretudo de Lathrap que procura-
vam validar as evidéncias arqueolégicas — no caso, sobre as relagdes entre
o Altiplano e a floresta — a partir da ocorréncia, nas narrativas miticas, da
figura dos Inka. 76
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O autor faz referéncia aos Yaminawa, cuja mitologia nio contém a figura
do Inka. Os animais, de sua parte, fazem a vez dessa fonte de agéncia, sio
eles os provedores de arte e agéncia aos humanos. Mas, ao contrario do
Inka shipibo ou dos Inkas kaxinaw4, eles ndo sdo “afins impossiveis”, mas
“afins ideais”. Calavia Saez, com efeito, analisa a transformagio dos mitos
desses trés grupos pano a partir da consideragdo das diferengas entre os
seus sistemas de parentesco e alianga.
N3o existem mais sacerdotes entre os Amuesha hoje em dia. Santos Grane-
ro teve de trabalhar, portanto, com a tradi¢do oral para reconstruir o mun-
do dos cornesha estabelecido no pés-1742. “Dado que as fontes documentais
ndo trazem nenhuma indicagio sobre o sistema de relagdes sociais que se te-
cia ao redor da produgdo metaltrgica, usaremos a tradigdo oral para divisa-
lo” (idem: 88). O autor trabalhou com relatos de velhos sob o objetivo de
remontar o cenario dos templos e sacerdotes.
Santos Granero esclarece que nem todos os sacerdotes eram ferreiros, pois
que alguns centros eram distantes das jazidas de ferro.

O autor demonstra que apesar da criacio de cargos politicos “formais”, co-
que ap ¢ gos p

J
» <« » <«

mo “chefes representativos”, “presidentes”, “representantes” etc., continua

a imperar a légica indigena no que diz respeito a organizagio sociopolitica

e a constitui¢do das liderangas. Ele aponta, por exemplo, como a comunida-
de de Huacsho foi dissolvida depois de uma disputa entre o chefe e o seu ir-
mio, que o acusava de “abuso de poder”. Em suma, mediante as tentativas

de criar aglomerados populosos e duraveis, bem como a projegio de chefes

supralocais, estoura o faccionalismo e o impulso a fragmentagio.

Ver, a esse respeito, o estudo de Manuela Carneiro da Cunha (1987b) sobre

o profetismo kanela.

Jean Pierre Chaumeil (1989) faz referéncia, entre outros, a0 movimento da

Santa Cruz, seguidos por grupos como Tikuna e Cocama, como exemplo

de “nova religidao”. No caso, uma ruptura mais radical é exigida: renega-se

os lagos com o xamanismo e funda-se uma sociedade sob fortes lacos de

hierarquia, sob uma organizagao de tipo teocratico.

Abreu aponta os diferentes desenvolvimentos da religido do Aleluia entre

os Kapon e os Pemon, ambos grupos caribe da Guiana Ocidental. Entre os

Kapon, o Aleluia teve continuidade, ao passo que entre os Pemon (Taure-
pang, por exemplo), foram criados diferentes tipos de cerimonial, como o

de Sio Miguel e do Chochiman (ver Andrello 1999).

Como comenta Stela Abreu: “E importante sublinhar que xamas e chefes

ndo constituiam termos de uma oposigdo com respeito ao discurso sobre a

abundancia, que era, antes, ideal comum a ambos. Além disso, aos brancos

foi dado partilhar o espago povoado pelos chefes e xamis. Na mesma esfe-
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ra da abundancia, eles disputaram por vezes a posi¢do de mensageiro deste
ideal” (Abreu 2004:149). Sobre a relagio entre xamanismo e chefia entre os
Pemon, ver Thomas (1973) e Santilli (1994).
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