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Editorial

& com muita satisfagdo que apresentamos ao |eitor a primeira edicso darevista

de antropologia social dos aunos do PPGAS-UFSCar. O langamento da R@U é a

realizacdo de um anseio partilhado por alunos e professores, e vem consolidar o
crescimento do nosso programa, cujas atividades tiveram inicio no ano de 2007 com o
ingresso da primeira turma de mestrado. Convidamos o leitor a celebrar conosco o
deblt da revista, acompanhando os diversos didlogos que as contribuicdes aqui
publicadas nos propdem.

Em comemoracdo ao centenario de Claude Lévi-Strauss, a secéo de artigos tem
inicio com um belo texto de Patrice Maniglier, filésofo e professor da Universidade de
Essex (Inglaterra). Ao tragar o percurso da aventura estruturalista, Maniglier demonstra
a vibrante atualidade das idéas de seu principal expoente. A seu ver, a heranca mais
viva do pensamento de Lévi-Strauss esta entre os antropologos brasileiros e parte
importante das contribuicfes atuais da filosofia participa desse mesmo ‘efeito Lévi-
Strauss' que ndo cessa de se prolongar para além, e mesmo através, de seus proprios
mal-entendidos.

A secdo prossegue com um artigo de Renato Sztutman, que em didogo com
Pierre e Helene Clastres nos oferece uma instigante reflexdo acerca da “antropologia
politica’ proposta pelos autores em face da leitura de etnografias contemporaneas, numa
andlise das personagens da acéo politica entre os Tupi da costa. Pedro Peixoto Ferreira
propde, por sua vez, um exercicio bibliografico que faz da problematizacéo de cenarios
etnograficos uma oportunidade para abertura de novas questdes acerca dos desencontros
e encontros entre “indios’ e “brancos’ nas tematicas do mito e da tecnologia.

Nos intersticios da filosofia e da antropologia, o artigo de Rafael Teixera
articula as reflex6es de Henri Bergson e Claude Lévi-Strauss em torno da experiéncia
sensivel e dos métodos empregados por esses autores no inquérito do pensamento
|6gico, do universo simbdlico e da consciéncia. Angela Kurovski descreve festas, ritos e
mitos dentre os quais busca compreender os possiveis significados dados pelos
kagwahiva as relacdes sociais por eles estabelecidas. Enquanto Marina Pereira Novo
debate a quest&o dos model os de atencdo a salide indigena, transitando pela fronteira em
que se imbricam os sistemas médico-terapéuticos ocidentais e indigenas, revelando a
assim os embates decorrentes da organizagao e da transmissdo de conhecimentos nos

cursos de formacdo de Agentes Indigenas de Saide no Alto Xingu. Fechando a secéo,
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Reinaldo Olecio Aguiar fala das performances corporais dos torcedores de futebol
através do prisma dagquilo que chamou de manifestagbes magico-religiosas nas
arquibancadas dos estéadios.

A entrevista com o0 antropdlogo Paulo Santilli aborda temas os mais variados a
partir de uma conversa que aos poucos enreda a sua trajetéria académica as pesquisas
que realizou junto ao povo Macuxi e a sua participagdo no processo de reconhecimento
e demarcacéo da Terra Indigena Raposa Serra do Sol.

A secdo seguinte é dedicada aos relatos de pesquisas em andamento. Trata-se de
um espaco concebido como convite aos alunos de pds-graduacdo para que publiquem
Seus primeiros escritos académicos. E constitui uma alternativa aos tradicionais foros de
divulgacdo, que oferecem aos iniciantes em antropologia, quando muito, o diminuto
espaco dos painéis. Nesta primeira edi¢cdo, temos duas contribuicfes. Ana Gabriela
Morim de Lima fala do poder do riso a partir de reflexfes desenvolvidas a luz de uma
etnografia Kraho. E Lilian Sales analisa a tomada dos homens pelas figuras do bem e do
mal no movimento de Renovagdo Carismatica Catdlica.

Por fim, as resenhas.

Eliana do Pilar Rocha apresenta um livro no qual Claude Lévi-Strauss se
interroga sobre os motivos que levaram a insurgéncia catélica e protestante contra a
figura natalina de Papai Noel. Erica Hatugai resenha a tradug&o recente da brilhante
etnografia dos travestis na cidade de Salvador, do antropélogo sueco Don Kulick.
Noutra resenha de um livro recém-traduzido, Juliana Affonso Gomes Coelho nos fala
dos principais aspectos da obra classica e visiondria de Gregory Bateson, Naven. Os
seres-espiritos apapaatai e suas relagdes com os Wauja sdo o tema do livro de

Aristételes Barcel os Neto, aqui resenhado por Y ara Ngomane.

Agradecemos a todos que colaboraram para que o projeto de nossa revista saisse

do papel: autores, professores, assessores, incentivadores, amigos.

E que esta sgja a primeira de muitas edicoes.

Boaleitural

Messias Basques
editor responsavel
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A aventuraestruturalista!

Uma breve exposi¢éo da histéria e do funcionamento do método estrutural,
em homenagem aos cem anos de seu inventor

Patrice MANIGLIER

Claude Lévi-Strauss ndo quis apenas construir uma obra. Ele encarnou um
movimento, um método, ou pelo menos o espirito de um método: o estruturalismo. A
questdo da atualidade de L évi-Strauss envolve, portanto, a atualidade do estruturalismo.

Certamente, ja se foi o tempo em que o técnico de futebol da equipe francesa
buscava tranquilizar seus torcedores prometendo-lhes uma “reorganizacdo
estruturalista’ dos jogadores. Michel Foucault, em As palavras e as coisas (1966), tinha
acabado de fazer do estruturalismo a nova filosofia parisiense, que deveria obscurecer o
existencialismo: essa filosofia afirmava que o sujeito ndo € aquilo que da sentido ao
universo (pela angustia de sua liberdade); o sujeito apenas se limita a realizar
possibilidades ja inscritas em cddigos téo inconscientes quanto as regras gramaticais.
Althusser ensinava assim que Marx era estruturalista; Lacan reinventava a psicanalise
pelo estruturalismo; Barthes mostrava que até mesmo a moda obedecia a um “sistema’;
em resumo, o estruturalismo concedia uma completa visdo do homem e de mundo.

Seu principal incentivador, contudo, ndo enxergava essa popularidade com bons
olhos: Claude Lévi-Strauss, cuja obra Estruturas elementares do parentesco (1949)
pode ser considerada a certiddo de nascimento do estruturalismo, defendia acima de
tudo um novo método para as ciéncias humanas. O futuro |lhe deu razédo: o
estruturalismo, assim como essas estrelas que se apagam por conta de seu préoprio
colapso gravitacional, foi contestado apds maio de 1968 de maneira téo violenta quanto
sua popularidade. Foi duramente criticado por negar a dimensdo politica da condicéo
humana, por desdenhar o valor da histéria. Era afinal um método promissor ou apenas

ideologia efémera?

! A Comissfo Editorial da Revista R@U agradece a Patrice Maniglier pela gentil e atenciosa acolhida a
solicitagdo de publicac8o deste texto, 0 que muito nos honra sobretudo por propiciar que esta primeira
edicdo sgja também uma homenagem ao centenédrio de Claude Lévi-Strauss. Também agradecemos ao
estimulo dos professores Marcos Lanna (ppgas-ufscar) e Débora Morato (filosofia-ufscar), e a Eduardo
Socha, responsavel pelatradugéo para o portugués.

0 | Artigos
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A expressdo foi inventada pelo linglista russo Roman Jakobson em um artigo de
1929. Jakobson designava certa “tendéncia da ciéncia russa’, oposta a ciéncia ocidental
atomista, reducionista e mecanicista (ou sgja, cega aimportancia da finalidade), incapaz
de mostrar que os fatos culturais, para além de causalidades fisicas ou biologicas,
obedecem a leis que lhes sdo proprias. Um ano depois, o autor identificava
tendéncia na ciéncia moderna, oposta ao velho “positivismo”, entdo obcecado pela
coleta de dados particulares e pela tentativa de estabelecer entre eles regularidades
devidamente observaveis. Mas a definicdo continuava vaga: se o estruturalismo consiste
apenas em pensar que o todo precede e determina as partes, que as relacdes importam
mais do que os termos, e que ndo se constroem leis a partir da generalizacdo de
observacOes, ndo deveriamos dizer entdo que Aristoteles, Espinosa, Leibniz, Goethe,
Hegel ou Bergson (sem mencionar os bidlogos, fisicos contemporaneos e todos os
mateméticos) seriam também estruturalistas? Ampliar a definicdo ndo traz o risco de
perder a esséncia do movimento? Pior: essa defini¢édo é capaz de esclarecer um método?
O impasse levaria muitos pensadores a primeiramente se reconhecer no estruturalismo
para, em seguida, na propria confusdo, se afastar dele o quanto antes.

Para compreender efetivamente do que se trata € melhor deixar de lado as
definicbes explicitas e retornar as operagdes que os linglistas “estruturalistas’ — como
Jakobson e seu compatriota e amigo, Nicolai Troubetzkoy — procuravam introduzir em
sua disciplina; assim poderemos mostrar porque e como Lévi-Strauss acreditou ser
possivel estender esse método ao estudo de todos os fatos culturais, desde regras de
parentesco, ritos, narrativas miticas a construcdo de vilas, inaugurando assim o

programa que dominou os anos 50 e 60.

Sabemos que o século 19 foi 0 século da histéria: a linguistica indo-européia viu
a possibilidade de reconstruir, a partir da diversidade de linguas atuais (francés, aleméo,
hindu etc.), a lingua desaparecida e originaria, a partir da qual teriam surgido todas as
demais como se fossem dialetos. A mudanca linglistica era 0 que existia de mais
objetivo no fendbmeno da linguagem, pois escapavam da vontade e da consciéncia dos
sujeitos. € de maneira gradual e continua que o latim virou francés. Contra essa

interpretacdo, Jakobson e Troubetzkoy sustentavam que era indtil tentar explicar a

o  Artigos
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histéria das linguas a partir de imposicoes fonéticas (em ultima instancia, fisiol gicas)
gue gradualmente condicionaram os falantes a mudar seus jeitos de falar. Na verdade, a
linguagem tem uma funcéo: o estagio atual de uma lingua ndo depende apenas de sua
histéria, mas principamente das imposicbes colocadas pelas necessidades de
comunicagdo. E por isso que ndo se pode desconsiderar a finalidade e o uso no estudo
dos fenémenos culturais. Com isso, 0s autores elaboraram um método gque possibilitava
reter apenas aquilo que era portador de significacdo, na performance verbal dos
individuos.

O método consiste, primeiramente, em propor um teste aos falantes de uma
lingua, teste dito de “comutacdo” ou “permutacdo”, que permite separar dentre as
variagfes fonicas aguelas que provocam uma variacdo de significado. Por exemplo, em
portugués, a palavra “carro” pode ser pronunciada com um “r’ mais “forte” (velar
surda) ou mais “fraco” (glotal surda), sem que um falante perceba diferenca de sentido
(o que ndo acontece, por exemplo, no alemdo). No entanto, a pronuncia de “calo” em
vez de “carro” modifica completamente o sentido (lembremos que o falante ndo precisa
definir cada um desses termos separadamente para perceber a diferenca). Induzimos a
partir dai que “I” e “r" possuem particularidades fonéticas significativas para alguém
que fala portugués. Cruzando os testes, mostrando, por exemplo, que ha diferencas entre
“carro”, “calo” e “caldo”, decompde-se a massa fonoldgica em fonemas (“I”, “r”, “d”
etc.), ou sgja, em unidades distintivas, que aparecem entdo como a soma ou o feixe de
particularidades fonéticas distintivas (labial/ndo labial, velar/ndo-velar etc.). O fonema é
assim uma entidade puramente diferencial. Aqui, os fondlogos russos encontraram as
teses de um autor na época pouco conhecido, o linglista suico Ferdinand de Saussure,
que afirmava justamente que “na lingua, sd ha diferencas’ e que “ os fonemas sdo antes
de tudo entidades opositivas, relativas e negativas’ (Curso de linglistica geral).

No segundo momento do método, percebe-se que os mesmos tragos distintivos
separam varios fonemas ao mesmo tempo: assim, b-d, m-n, por exemplo, formam uma
série, opondo-se entre si da mesma maneira. Um fonema, entdo, ndo se define apenas
pela soma dos tracos distintivos que ele atualiza, mas também por sua posi¢do em um
sistema de séries de oposicoes. E é precisamente 0 esquema desse sistema que se chama
estrutura: “A definicdo do contelildo de um fonema depende do lugar que ele ocupa no
sistema de fonemas (...). Um fonema s6 possui conteiido fonoldgico porgue o sistema

das oposi¢cdes fonolégicas ao qual pertence apresenta uma estrutura, uma ordem
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determinada’ (Troubetzkoy, Principios de fonologia). Podemos a partir dai mostrar
uma estrutura.

A partir do método, podemos comparar as linguas do ponto de vista de suas
estruturas, mostrar como sua evolucdo tende as vezes a restaurar o equilibrio estrutural
ameacado pela perda acidental de uma oposicao distintiva etc. O linglistareduz assim a
diversidade dos fendbmenos da linguagem a alguns principios simples, e lanca mdo da
hipétese de “leis estruturais’ que seriam validas universalmente para todas as linguas.
Podemos entdo compreender como um novo método de decomposi¢do da linguagem
conduziu a tese segundo a qual os elementos sdo definidos ndo por suas propriedades
intrinsecas, mas pela maneira com a qual se relacionam uns aos outros, formando um
sistema de signos.

Quando Lévi-Strauss preparava uma tese sobre os fendbmenos de parentesco,
encontrou Jakobson em Nova Y ork, com quem manteve intenso contato. Apropriando-
se dos postulados desenvolvidos por Jakobson, Lévi-Strauss passou entdo a aplicar a
andlise estrutural da linguagem a totalidade das representagbes sociais. “todos os
fendbmenos que interessam ao antropdlogo apresentam o carater de signos”’, escreveu em
Estruturas elementares do parentesco (1949).

Mas sabemos o quanto o pensamento de L évi-Strauss se baseia na lingliisticae o
quanto se distingue dela. Se, para a linguistica, a estrutura € um sistema de séries de
oposicdes, para Lévi-Strauss ela € um “grupo de transformacfes’: “Em primeiro lugar,
uma estrutura apresenta um caréter de sistema. Ela consiste em elementos de tal modo
gue uma modificacdo qualquer de um deles implica a modificagdo de todos os outros.
Em segundo lugar, todo modelo pertence a um grupo de transformagdes, cada grupo
corresponde a um modelo da mesma familia, e assim o conjunto dessas transformagdes
constitui um grupo de modelos. Em terceiro lugar, as propriedades indicadas acima
permitem prever de que maneira 0 modelo vai reagir, no caso de modificagdo de um de
seus elementos. Enfim, 0o modelo deve ser construido de tal maneira que seu
funcionamento possa abarcar todos os fatos observados’ (Antropologia Estrutural,
1958). E notavel que Lévi-Strauss ndo defina a sistematicidade por um vinculo interno
entre elementos observaveis: 0 que une os elementos de um sistema e o que liga esse
sistema a outros s30 a mesma coisa. E por isso que a descricdo das estruturas que

| Artigos
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suportam os diferentes sistemas simbolicos exige um método comparativo, bastante
adequado a antropologia, pois esta consiste em encontrar o homem por entre as
variagOes culturais.

Mas Lévi-Strauss distingue-se também dos fondlogos no sentido de que a
aplicacdo do método a todos os fatos culturais ndo se explica em nome de uma hipotese
sobre sua funcdo (a comunicacdo), mas se explica somente porque os fatos sdo
essencialmente variaveis. Quer dizer, se 0 método estrutural € necessario nas ciéncias
humanas, é porque nunca se pode determinar uma identidade estavel entre vérios atos
(como motivos narrativos nos mitos, ou atos codificados nos rituais) a partir de
semel hancas observaveis. O que Lévi-Strauss dizia em relagéo aos mitos vale para todos
os tracos culturais. Vamos supor que alguém se interesse pela histéria de uma pratica,
COmMOo a punic¢do e o aprisionamento de culpados: contentando-se em tragar uma linha
historica continua até o primeiro testemunho dessa prética, corre-se o risco de cometer
enormes contra-sensos, pois ela, isolada, tera um sentido totalmente diferente em funcéo
do sistema social no qual se insere; em alguns casos, pratica nem tera sentido
algum. E, inversamente, € possivel que o aprisionamento corresponda a uma pratica que
ndo |he assemelha, mas que ocupa a mesma posi¢do em um sistema de transformagoes.
Assim, a hipotese segundo a qual os fatos culturais sdo signos ndo se baseia tanto em
sua funcdo, mas em sua natureza: os fatos sO podem ser identificados se os

substituirmos no sistema de signos.

Parece, retrospectivamente, que essa insisténcia sobre a variabilidade dos seres,
sobre sua capacidade de modificar de natureza em razéo das relagcBes nas quais séo
consideradas, esta em estreita afinidade com as metafisicas amerindias, com aguilo que
Eduardo Viveiros de Castro chamou de “perspectivismo” amerindio, exemplificado na
resposta de um canibal para um europeu perplexo: “mas quando eu como um homem,
ndo sou um homem, sou um jaguar!”. Parece também, cada vez mais, que a obra de
Lévi-Strauss contém ao menos tanta metafisica quanto sociologia. Lévi-Strauss
pretendia certamente se liberar dafilosofia, suaformagdo inicial, tomando o caminho da
antropologia. Mas perderiamos muito em uma interpretagdo exclusivamente sociol dgica
de Lévi-Strauss. A nocdo de signo ndo implica tanto a idéia de uma funcdo de

comunicagdo, mas a de um regime particular de ser ao qual nds, ocidentais, ainda néo
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estamos acostumados, alimentados que fomos de séculos de ontologia platonica e de
sociologismo positivista, com a distincdo categorizada entre as coisas (inertes) e os
agentes (moéveis). N&o é casual, portanto, que foi um americanista quem soube fazer do
estruturalismo um projeto para todas as ciéncias humanas, ja que essa nogao de signo
ressoava com bastante frequéncia em outras formas de pensamento. E também ndo é
casua que hoje a heranca mais viva do pensamento de Lévi-Strauss estegja entre os
antropologos brasileiros, em especial naobrade Viveiros de Castro.

Assim, podemos dizer que tanto a forca do método estrutural quanto o interesse
filoséfico de seus resultados dizem respeito ndo ao fato de que ele nega o caréter
primordial da liberdade humana, mas ao fato de que ele mostra que se pode fazer
ciéncia a partir da propria variacdo da natureza, sob condicdo de defini-la apenas como
correlacdo de diferencas. Ou sgja, ha um ser daquilo que varia. De fato, Louis
Althusser, Michel Foucault, Gilles Deleuze, entre outros, encontravam ai 0s
instrumentos para repensar a histéria e o tempo. Que eles tenham tido o sentimento de
ndo mais pertencer ao estruturalismo pouco tempo depois, isso tem a ver sem divida
com o0 mal-entendido que acompanhou a expansdo do método estrutural. Acreditava-se
que o estruturalismo reduzia a humanidade a um vasto quadro combinatério, enquanto
se tratava na verdade de tomar consciéncia dos problemas que decorrem da simples
delimitacdo desses fatos bem particulares que sdo os fatos culturais. Mas € possivel
também que essa confusdo tenha sido necesséria para que alguns, ingquietos com a
histéria no minimo curiosa desse movimento gque entrou em colapso pouco tempo apos
0 seu triunfo, redescubram o problema fundamental que ele quis colocar e demonstrem
sua vibrante atualidade. Pois parte importante das contribuicdes atuais da filosofia
participa desse mesmo ‘ efeito Lévi-Strauss' que ndo cessa de se prolongar para além, e

mesmo atraveés, de seus proprios mal-entendidos.
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De car aibas e mor ubixabas:

A acdo politica amerindia e seus per sonagens
Renato SZTUTMAN

Resumo: Este artigo parte de umainterrogacdo sobre a articulagdo, entre os antigos Tupi
da costa brasilica, entre o profetismo e o dominio politico. Para tanto, €la revisita
discussfes caras a histéria da antropologia, como aguelas promovidas por Pierre e
Héléne Clastres, o primeiro fortemente engajado no projeto de uma antropologia
politica. Cruzando os dados do passado com as ethografias sobre povos amerindios do
presente, este artigo propde uma reflex8o sobre a acdo politica amerindia, tendo em
vista as maneiras pelas quais podem se constituir (e estender) pessoas e grupos, lideres e
unidades sociopoliticas, mas também os mecanismos que impedem, a todo 0 momento,
que estes se estabilizem, se enrijecam, congelem assimetrias.

Palavras-chave: amerindios; acdo politica; caraibas, morubixabas; profetismo; guerra.

Eu gostaria de comegar por uma consideracdo em relacdo ao titulo desta
apresentagdo. O titulo propriamente dito — “De caraibas e morubixabas’ — se refere a
um recorte especifico: a andlise de duas figuras centrais da acéo politica entre os antigos
Tupi da costa ou Tupinamba, esta miriade de povos de lingua tupi-guarani que
habitavam a costa brasileira nos seculos XVI e XVII. Caraiba e morubixaba sdo termos
“aportuguesados’ — constam em dicionérios como o Aurélio e o Houaiss — para palavras
gue, no antigo tupi, domesticado e gramaticalizado pelo Padre José de Anchieta,
designavam, respectivamente, grandes pajés e grandes guerreiros, muitas vezes
referidos nas fontes histéricas do periodo como profetas e principais. O foco deste
artigo remonta a um trabalho de maior félego (Sztutman 2005), que se empenhou na

reconstituicdo dos dados sobre os Tupi da costa por meio do cotejo de fontes primarias e

! Duas versdes anteriores deste texto foram apresentadas nas seguintes ocasifes. em 9 de junho de 2006
no semindrio “Sextas na Quinta’, organizado pelo NuTI/Abaeté no Museu Nacional, Rio de Janeiro, e
em 20 de outubro de 2007 no seminario “Quartas Indomaveis’, organizado pelo PPGAS da UFSCAR,
Séo Carlos. Agradeco a Eduardo Viveiros de Castro e Marcio Goldman, do Museu Nacional, e a Jorge
Mattar Vilella, da UFSCAR, pelo convite gentil e pela oportunidade de debater com outros pesquisadores
e aunos as idéias entéo lancadas. Agradeco também aos comentérios instigantes de Téania Stolze Lima,
Marcio Goldman, Peter Gow e Carlos Fausto, no Rio de Janeiro; bem como os de Marcos Lanna, Piero
Leirner, Clarice Cohn, Luiz Henrique de Toledo e Igor Machado, em S8o Carlos. Agradeco aindaa Maira
Santi Buhler pela sua leitura e escuta atenta. E preciso salientar que o contetido deste texto — que prefiro
manter em sua cadéncia oral — consiste basicamente no argumento central de minha tese de doutorado, O
profeta e o principal: a acdo politica amerindia e seus personagens, defendida em dezembro de 2005 na
Universidade de S&o Paulo, sob orientag@o de Dominique Tilkin Gallois.
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secundérias, resultando em algo como uma “fortuna critica’, ja que muito ja havia sido
escrito sobre estes povos, e a0 mesmo tempo um exercicio de critica etnogréfica de
fontes historicas — como proposto por Carlos Fausto (1992) —, ou sgja, uma leitura de
dados do passado informada por dados do presente.

A comparacdo de dados priméarios e secundérios sobre os antigos Tupi com as
etnografias de povos tupi-guarani — mas ndo apenas tupi-guarani — da atualidade € um
aspecto fundamental da andlise que pretendo empreender aqui. Dai o subtitulo deste
artigo: “a agdo politica amerindia e seus personagens’. Meu interesse é examinar como
uma guestdo colhida entre os antigos Tupi da costa — a génese de chefias de guerrae a
eclosdo de movimentos proféticos; a relacéo entre o que se chamaria de o “politico” e o
“religioso” — pode ser repensada tendo em vista as etnografias atuais e os problemas que
elas se colocam. Interessa-me pensar em gque medida é possivel falar em uma “acéo
politica amerindia’, revelada muitas vezes pela profusdo de certos “personagens’
sempre em metamorfose, como lideres locais ou supralocais, profetas, xamas, feiticeiros
etc.

O ponto de partida para essas reflexdes estéd dado no conjunto de ensaios de
Pierre Clastres (2003; 2004); mais precisamente, na fundagdo realizada por ele de uma
“antropologia politica’ e na idéia de que a sociedade primitiva (como ele concebe a
sociedade amerindia) é“contra o Estado” e “para-a-guerra’. Este ponto de partida torna-
se mais claro a medida que o caso Tupi da costa é encontrado nas reflexdes deste autor,
que chegou a indagar — de maneiraindigesta, eu diria— sobre a possivel emergéncia de
algo parecido com o Estado entre esta populagdo num momento que antecede a chegada
dos europeus a costa brasileira. A mesma idéia encontra eco nos escritos de Héléne
Clastres (1975), no caso, sobre os Tupi e Guarani dos séculos XVI e XVII e suardigido
profética, estatambém “contra o Estado”.

Tendo em vista essa recuperacdo dos problemas de Pierre Clastres, que me foi
agucada com a leitura de textos de certos antropdlogos brasileiros, interessa-me trazer
as reflexdes e intuicbes desse autor para debates, seja em torno das novas etnografias
sobre povos amerindios e da nova historiografia (e também da arqueologia) sobre os
periodos sobre o0s quais ele se debruca, seja em torno dos problemas tedricos postos por
uma certa antropol ogia contemporanea, simétrica ou reflexiva, debrucada sobre formas
de pensamento (e de acdo) indigenas. Interessa-me, aém disso, pensar o lugar da
“antropologia politica’ de Clastres — desse projeto — a partir, por exemplo, de uma série

de discussdes, desenvolvidas pelo americanismo, sobre as relagcdes entre humanos e néo
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humanos, tais como elas se revelavam por tras das assim chamadas préticas xamanicas e
do assm chamado pensamento perspectivista. Seria possivel pensar a antropologia
politica — e a propria nogdo de politica ou acdo politica — a partir de relacfes
exclusivamente entre humanos? Refiro-me agui a um grande nimero de estudos, dentre
eles o de Eduardo Viveiros de Castro (2002, 2008) e Tania Stolze Lima (1996, 1999,
2005) sobre o perspectivismo, e o de Philippe Descola (1992, 2005) sobre os regimes de
identificacdo e relacdo entre os homens e 0 mundo natural.

Outro debate que sensibilizou bastante para uma leitura de Clastres foi aquele
proposto por Marilyn Strathern e Maurice Godelier em uma coletdnea, de 1991,
organizada por €eles, e intitulada Big-men and great-men: personifications of power in
Melanesia. Umaidéaluminosa ai contida é a seguinte: na Melanésia, ndo seria possivel
pensar a constituicdo de unidades sociopoliticas sem pensar também e simultaneamente
a constituicao de certos “ personagens’ — “homens capazes e conter outros homens”, “de
organizar outros homens’ (Strathern 1991). Big-man e great-men seriam, assim, duas
formas desta “ personificacdo do poder”. Poder € aqui, aliés, um termo mal-empregado,
seria mais apropriado dizer simplesmente agéncia, agéncia como capacidade de agir,
fazer agir. Isso porque ndo se trata de pensar o poder, e 0 poder politico mais
especificamente, como bem sinalizou Clastres, em seu sentido ocidental-moderno, ou
sgja, como coercao, como monopdlio da violéncia. Trata-se, isso sim, de pensar um
mundo em que ninguém detém isso que se poderia chamar de poder, e a0 mesmo tempo
todos o detém, com a diferenca de que se estabeleca uma intencionalidade coletiva que
impede que isso constitua um dominio separado, transcendente com relacgéo as relacoes
sociais. Por trés da idéia dessas formas de “personificacdo do poder”, ha todo o
“experimento de pensamento” de Marilyn Strathern, iniciado em The gender of the gift
(1988), e a proposicéo de Roy Wagner (1991) sobre a* pessoa fractal”, desenvolvimento
de uma reflex&o mais antiga sobre o0 que viria a ser a constitui¢do de coletivos na Nova
Guiné, todos eles irredutiveis a uma nocgdo estrutural-funcionalista de grupos de
descendéncia ou simplesmente grupos sociais (Wagner 1974). A pessoa fractal é
composta por camadas diversas, visto que integra relacdes. Ela se apresenta, ademais,
em diferentes escalas, podendo variar em seu nivel de magnitude.

A terceira “frente” gue orienta nessa leitura da antropologia politica de Clastres
S80 0s escritos de Bruno Latour e, mais especificamente, a nogdo empregada por ele —
tomando emprestado da fil6sofa da ciéncia Isabelle Stengers — de “cosmopolitica’. Em

linhas gerais, para Latour (1991, 2004), é importante dissolver dicotomias modernas
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como politica e natureza, a primeira definindo o campo da agdo humana, a segunda
permanecendo imutéavel, sem intencdo, inerte. Além disso, em Reassembling the social
(2005), Latour oferece definicbes minimalistas para a politica que parecem algo
proveitosas para retornar ao caso amerindio, este que ndo pode ser compreendido
mediante a projecaéo de conceitos ocidentais-modernos de politica e poder politico. Para
Latour, isso que chamamos de politica poderia ser pensado como simplesmente a arte
de compor associagdes e criar coletivos, tendo em vista que as associagdes compostas se
dao sempre entre atores heterogéneos; o0 social, o sociopolitico sendo sempre algo que
resulta e ndo aquilo que ja estd dado que faz asi mesmo.

Neste retorno aos problemas colocados pela “antropologia politica” de Pierre
Clastres, trés pontos devem ser examinados. Em primeiro lugar, e como ja destacado
por Philippe Descola (1988), a obra de Clastres concede um peso menor ao xamanismo
e aos sujeitos ndo-humanos na trama politica amerindia. Clastres (e também Hélene)
separam enfaticamente, entre os antigos Tupi, pajés e caraibas, para colocar esses
altimos — ndo mais meros “curadores’ ou “feiticeiros’, mas propriamente “sabios’ —
numa posicéo de protagonismo ainda que permeada de paradoxos. Clastres demonstra
pouco interesse em apreender os modos pelos quais 0 xamanismo faz a sociedade
primitiva. Em segundo lugar, um ponto suscitado por Gilles Deleuze e Félix Guattari
nos Mille plateaux, mais precisamente no platd sobre a “maguina de guerra’, confere
mais profundidade ao problema: o “contra o Estado” pode coexistir com o Estado, visto
que a politica nada mais é do que um entrelacar de linhas de segmentaridade — dura e
flexivel — e linhas de fuga, e estas devem ser perseguidas de modo a vislumbrarmos
cartografias. Em terceiro lugar, a filosofia da chefia amerindia, enunciada pela primeira
vez no texto de 1962, “ Troca e poder”, incluido em A sociedade contra o Estado (2003),
parece ndo cobrir alguns aspectos desse fendmeno intrigante que € essa chefia sem
poder politico, porém fundada em relacdes de prestigio. Clastres estaria mais
interessado em observar a chefia como “posicéo vazia’ do que a constituicéo da figura
desses chefes que, como ele mesmo alegou, constréi uma oposicdo em relacdo aos
outros homens. Este segundo ponto so seria tratado mais cuidadosamente num texto de
1977, publicado postumamente em Arqueologia da violéncia (2004), “Infortinio do
guerreiro selvagem”, sobre aformacdo dos guerreiros do Chaco.

O meu interesse €, em suma, pensar, partindo de Clastres, uma “antropologia
(cosmo)poalitica’, preocupada com a reinser¢cdo dos ndo-humanos, do xamanismo, da

feiticaria etc. na suposta politica dos homens. Nesse movimento viria a no¢éo, ainda de
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Latour, de “coletivo” como um composto de associagbes entre sujeitos de natureza
diversa — social e ndo-social —, sujeitos por assim dizer hibridos. Em vez de me ater a
nocéo de irreversibilidade pretendo pensar, ainda com Deleuze e Guattari em sua
criticashomenagem a Clastres, em “méquinas de reversibilidade” que impedem a
formac&o de centros de poder politico, bem como a concentracdo desse poder politico.
Isso nos libertaria da grande divisdo entre sociedades primitivas e sociedades com
Estado, visto que o “contra 0 Estado” e a “forma-Estado” reaparecem como vetores
capazes de serem ativados a todo o momento, e em qualquer sociedade. Essa nova

perspectiva permitiria pensar, em suma:

(1) Chefias mais fortes do que as simplesmente “titulares’ (no sentido de Lowie,
1948) e certas economias de prestigio, que implicam relacionalidade;

(2) Redes de relacdes supralocais que podem atentar para aiangas politicas de
tipo mais estavel, muitas vezes referidas como confederacgOes, cacicados
ou chefaturas (€ preciso, no entanto, reconhecer a vagueza destes
termos);

(3) “Novos’ cultos, “novas’ religides que séo criadas na interface com o mundo
ndo-indigena (sobretudo cristdo) e que possibilitam a formacdo de

unidades sociopoliticas de outra ordem.

Em vez de conceber a chefia amerindia apenas como posicao politica vazia,
proponho pensar como certas pessoas se tornam chefes, lideres politicos e o que
significa isso. Proponho pensar os processos de diferenciacdo interna entre as pessoas.
Uma “sociedade contra a divisdo” ndo seria, nesse sentido, 0 mesmo que uma sociedade
sem diferenciacdo. Este parece ter sido um equivoco de Clastres. Em vez de perguntar o
que é uma sociedade contra o Estado, € preciso entender como ela age. N&o se trata de
perguntar como uma sociedade deixa de ser primitiva, mas como uma sociedade
indigena pode conter em si elementos de diferenciacdo interna, individuacéo, extensdo,
individualizagdo etc. Com Latour, torna-se mais clara a saida para pensar a agdo politica
dos povos amerindios tendo em vista aimpossibilidade de reduzi-la a nocdo moderna e
standard de politica, ou sgja, algo atrelado a dimensdo do Estado, a uma certa l6gica da
representacdo e a figura de agentes individuais movidos por escolhas racionais. Entre os

amerindios, a constante negociacdo e interacdo com agentes ndo-humanos, o constante
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trafego por entre os diferentes pontos de vista, tudo isso surte implicagcbes para a
fabricacdo de personagens politicos, como chefes locais e supralocais, lideres espirituais
etc.

PierreeHéléne Clastres

Como jainsistido, todas essas interrogagdes remontam inevitavel mente a obra de
Pierre Clastres. Coube ao autor recolocar na antropologia o problema do poder politico
coercitivo e demonstrar que se ele é reconhecido em toda a parte, entre os amerindios
ele é negado, neutralizado, ndo podendo constituir-se em uma esfera separada. Essa
recusa ganha expressdo tanto na figura dos chefes, que ocupam uma posicdo politica,
mas ndo detém o poder politico (tomado como sinénimo de coercdo) — tal 0 argumento
de um ensaio como “Troca e poder: filosofia da chefia amerindia’ —, como na guerra,
gue impede a constituicdo de unidades politicas extensas e, portanto, de centros de
poder — tal 0 argumento de um ensaio como “Arqueologia da violéncia: a guerra nas
sociedades primitivas’, de 1977. Em seu Ultimo texto, também de 1977, “Infortdnio do
guerreiro selvagem”, contudo, Clastres tece longas consideracfes sobre a formagdo, no
Chaco, de uma €lite de guerreiros, algo que poderia se assemelhar ao germe de poder
politico separado. No entanto, um germe cujo desenvolvimento € constantemente
interrompido, e isto é o que importa, pois o guerreiro € ai, antes de tudo, um ser-para-
a-morte.

E interessante notar que o editor da revista Libre, na qua foi publicado
“Infortinio do guerreiro selvagem”, acrescentou em uma nota de pé de pagina
anotagdes do proprio Clastres, que continham indicagdes sumarias sobre 0 campo que

ele pretendia explorar. Nessas anotagfes constavam quatro pontos:

(1) Natureza do “poder” dos chefes de guerra;

(2) Guerra de conquista nas sociedades primitivas como comego possivel de uma
mudanca na estrutura politica (o caso dos Tupi antigos);

(3) O papel das mulheres relativo aguerra;

(4) A guerra de Estado (os Incas). Como da para perceber, Clastres estava
interessado nesses momentos de “passagem” das sociedades contra o
Estado para as sociedades com Estado.

N | Artigos



Revista de Antropologia Social dos Alunos do PPGAS-UESCar, v.1, n.1, p. 16-45, 2009

O problema seria entdo como conceitualizar essas passagens. Teriam elas um
sentido Unico? Como ja salientado, Pierre Clastres dirige pouca atencdo ao que
chamamos aqui como “cosmopolitica’. Ao privilegiar a chefia e a guerra, ele deixa
pOUCO espaco para 0s xamanismos, 0 Sistema de agresses e acusagdes, 0s profetismos.
Estes que sabemos hoje, devido a profusdo de monografias etnologicas, estéo
fortemente envolvidos na constituicdo — e também na dissolucdo — de pessoas e
coletivos. Nao obstante, ha passagens interessantes, porém algo enigméticas, em gue
Clastres relaciona o tema do profetismo a sua antropologia politica. No texto de 1974,
“A sociedade contra o Estado”, que fecha o livro homénimo, Clastres vislumbra no
movimento desses grandes xamas ou caraibas dos Tupi quinhentistas a aparicdo de um
possivel germe do Estado. A mesma idéia voltaria em um verbete, também de
publicac8o péstuma, intitulado “Mitos de ritos dos indios da América do Sul”, em que
ele fala da posicdo ambigua dos povos Tupi e Guarani em relacdo aos povos andinos e
aos povos da floresta amazonica. Seriam os Tupi povos livres, ndmades, ou povos
conquistadores? Ja em outros textos, dedicados aos Guarani da atualidade, com os quais
viveu, ele vé nos ditos profetas (karai) espécies de “sdbios’, ou mesmo “filésofos’,
desta vez veiculos conscientes de um pensamento que repudia a Unidade e, portanto, o
poder politico. Por mais que todas as questdes tenham sido criticadas por etnélogos e
historiadores, que acusam Clastres por tratar de modo pouco cuidadoso a ethografia e a
historiografia (os arquedlogos americanistas integrariam, algum tempo depois, essas
criticas), ndo ha como negar que elas permanecem bastante instigantes para pensar
problemas cada vez mais presentes na pauta da etnologia e da antropologia
contemporanea.

O problema do profetismo tupi-guarani, dos Tupi e Guarani antigos e dos
Guarani atuais, foi justamente focalizado por Hélene Clastres em La terre sans mal, de
1975. Ali, o profetismo, antes de tudo uma religido profética, aparece como antidoto a
essas tendéncias centripetas que poderiam levar a experiéncia do Estado. Segundo €ela, o
profetismo estaria na base dos movimentos migratérios devido a sua promessa de
encontro com a “terra sem mal”, “terra da abundancia’. Héléne Clastres entrevé uma
separacdo entre esses povos entre o0 “politico” — dominio constituido pelos chefes de
guerra, por uma certa busca do poder (ela compartilha a idéia de Clastres de que os
Tupi e Guarani teriam convivido com o germe do Estado, este tendo sido abafado pela
Conquista européia) — e o “religioso” — dominio conduzido pelos grandes xamas, karai,

que repudiariam qualquer forma de poder. Quando ela se depara, sobretudo nas fontes
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quinhentistas e seiscentistas, com a intrigante figura de profetas tornados chefes, ela
sinaliza uma contradicio — um escandalo l6gico, e também ontolégico —, pois o
profetismo seria a propria negagdo do dominio politico da chefia, e ndo algo que
residiria em sua génese.

Essa idéia de contradicdo aplicada a esse contexto incomoda, uma vez gque o
processo de constituicdo de personagens e coletivos (unidades sociopoliticas) parece
ndo se destacar de fenbmenos assim chamados “religiosos’, como o0 xamanismo, a
feiticaria, o profetismo etc. Nesse sentido, a contradicdo, ou melhor, o paradoxo — no
sentido de uma proposicdo que ndo exclui a outra, sendo o contrario — apontado por
Hélene Clastres sugere que enveredemos por esse mundo dos Tupi antigos, tendo em
vista uma imagem da acao politica que mais se aproxima dos escritos de Gilles Deleuze
e Féix Guattari nos Milles plateaux (1980). Com esses autores torna-se menos
assustadora essa idéia de paradoxo, 0 que permite tomar o “politico” e o “religioso”
nesses sitios menos como dominios contraditorios que como em relagdo incessante, em
implicacdo mutua. No caso dos antigos Tupi, o dominio politico — baseado em chefias
de diferentes magnitudes, bem como em um assim chamado Conselho dos chefes —
extrapolava de modo bastante eléstico os limites do parentesco e se fazia por conta da
guerra e muitas vezes do profetismo; ambos, guerra e profetismo, fazendo parte, como
sustentou Viveiros de Castro (1986), em sua célebre sintese tupi, de um mesmo
complexo religioso e cosmol égico.

Aparentemente, Pierre e Héléne Clastres partem de problemas muito diferentes.
O primeiro focaliza, em “Arqueologia da violéncia’, a relacéo entre o dominio politico
e a guerra nas terras baixas da América do Sul. Para ele, a guerra é a propria maquina
contra o Estado — é o gque garante liberdade as sociedades primitivas, é o que as permite
resistir a0 Estado. Ja o profetismo aparece misteriosamente, ao final de A sociedade
contra o Estado, como ameaca, como germe de poder politico que pode dar origem a
um proto-Estado: os profetas fariam o movimento inverso da guerra unindo gentes de
diferentes proveniéncias, dissolvendo inimizades em nome de uma busca comum.
Hélene Clastres, por sua vez, pensa o profetismo como o verdadeiro mecanismo contra
0 Estado entre os Tupi — seria uma especie de religido nébmade, traducdo religiosa da
maguina de guerra clastriana. JA a guerra Tupi era de onde poderia brotar um proto-
Estado devido a génese de chefes de guerra temerosos. Teria H. Clastres levado
demasiadamente a sério o retrato pintado pelos vigjantes a propdsito dos “principais’,

dos morubixabas tupi?
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No entanto, a contradic¢éo posta pelo embate entre os dois argumentos, de Pierre
e de Héléne, é apenas aparente. Ambos estéo de acordo quanto ao fato de que ndo é nem
na guerra, nem no profetismo em s mesmos que reside o perigo. Este reside em certas
personificagdes, por exemplo, nos guerreiros avidos de gléria, como propbe Pierre
Clastres, e nos profetas “traidores’, que, segundo Héléne Clastres, deixam de servir
como pivo de um movimento desenfreado para serem operadores de uma desacel eracéo,
de uma pausa. Deleuze e Guattari comentam rapidamente em uma passagem do “1227:
Tratado de Nomadologia: a méquina de guerra’, o 12° plat6, essa natureza paradoxal do
profetismo Tupi como apresentada pelos Clastres: a religido constitui-se em poderosa
maguina de gquerra, liberando uma carga formidavel de nomadismo ou
desterritorializacdo absoluta. No entanto, e€la pode retornar contra a forma Estado o seu
sonho de um Estado absoluto. E os autores v&o entéo concluir: e esse retorno, esse
“contra o Estado”, ndo pertence menos areligido do que este “sonho”.

Pierre Clastres escreve que a guerra € contra o Estado, mas ndo necessariamente
o guerreiro. Héléne Clastres dega que o profetismo € contra o Estado — e pelo
movimento —, mas nN&o necessariamente o profeta. E nesse sentido que ela critica Alfred
Métraux por enfatizar em sua andlise dos profetismos tupi-guarani o lugar de certos
personagens, os profetas, perdendo de vista os verdadeiros propdsitos em jogo, a busca
da terra sem ma e a desterritorializacdo versus a busca do poder politico e a
reterritorializac&o. No entanto, ao desprezar essas figuras desses personagens bem como
0s processos de personificagdo ela parece perder de vista aspectos importantes do

problema examinado.

A génese e a magnificacao dos grandes guerreiros

Além de pensar a constituicdo do dominio politico Tupi a partir de esferas que
extrapolam o campo da afinidade efetiva, como a guerra e o profetismo — ambas esferas
marcadas pelo que Viveiros de Castro (2002) chamou de “afinidade potencial” —, é
preciso pensar a constituicdo de certas figuras por assim dizer especiais que acabam por
ocupar posicles politicas, como determinados guerreiros e determinados xamas. 1sso
conduz inevitavelmente a uma reflex&o sobre o ritual. No caso em questdo, os antigos
Tupi da costa, sobretudo o ritual antropofagico, a execucdo dos cativos de guerra, mas
também, como veremos adiante, os rituais xamanicos. A constituicdo de tais figuras
revela uma certa economia de prestigio e, de modo geral, um certo processo de
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“magnificacdo”, obtido pelo que eu chamaria de intensificacdo — que ndo deixa de ser
um modo de concentracéo — de relacdes. No caso dos guerreiros, uma intensificacéo de
mortes; no caso dos xamas/profetas, uma intensificagdo de relagdes sobrenaturais. No
caso de ambos, uma intensificagdo de pessoas — ndo necessariamente humanas —, de
seguidores. Com uma diferenca: os chefes de guerra acabam por formar blocos
unissexuados, blocos de homens, ao passo que os profetas constituiam coletivos
propriamente heterogéneos, unindo homens, mulheres e deuses.

Esse aspecto importante da subjetivacéo aparece num ensaio bastante inspirador
de Tania Lima e Marcio Goldman (2001) sobre a obra de Pierre Clastres. Para ambos,
gue analisam o conjunto da obra do autor, a sociedade contra o Estado pode ser
encontrada tanto no funcionamento de certas méaquinas sociais primitivas como em
figuras subjetivas, em processos de subjetivacdo. Os autores atentam a possibilidade de
fazer uma leitura de Clastres pela chave da nocdo deleuze-guatarriana de
“micropolitica’. O desenvolvimento dessa idéa encontra-se também na tese de Gustavo
Barbosa, A socialidade contra o Estado (2002), que, de sua parte, relé Clastres pelas
lentes de Marilyn Strathern.

A idéia de “subjetivacdo” parece ir ao encontro da imagem de “magnificacéo”
mencionada ha pouco e que diz respeito a uma transformacéo escalar da pessoa, “ pessoa
fractal”, como definida por Roy Wagner (1991). Em uma conferéncia inédita— “O laco
socia entre os Achuar” — Anne-Christine Taylor (2004) fez referéncia a forte inclinagéo
guerreira entre os Achuar (Jivaro) e, por conseguinte, ao lugar dos “grandes guerreiros’
(juunt). Estes “grandes homens’ (Descola & Lory, 1982) sdo agueles reconhecidos
como capazes de maximizar suas propriedades de agir sobre outrem; ou sga, como
capazes de intensificar, maximizar suas relagcdes com a alteridade — por meio da aianca
matrimonial e da guerra, por exemplo —, mas também capazes de matar — de
dessubjetivar Outrem, reduzi-lo a um objeto. Taylor atentou a uma espécie de “ processo
de magnitude” embutido na constituicdo de um “grande guerreiro” achuar, e isso que
ocorre entre os Jivaro ndo € em absoluto distante do que se passa entre os antigos Tupi
da costa. Ora, esse processo de magnitude — essa magnificacéo — nada mais seria do que
um movimento de intensificacdo de relacdes, de amplificacéo da pessoa.

Nesse sentido, pensar a acdo politica amerindia implicaria pensar certos
processos de personificagdo, intensificacdo e magnificagcdo de relagdes. Uma proposta
algo semelhante encontra-se na discusséo iniciada por Marilyn Strathern e Maurice

Godelier (1991) a respeito dos big-men e great-men melanésios, como mencionado
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acima. Seria possivel, portanto, investir no tema classico do americanismo da fabricagéo
ritual da pessoa de modo a investigar o tema da fabricacdo ritual de certos tipos de
pessoas que detém prestigio, que organizam ou mesmo contém outras pessoas. E, ainda,
na esteira de Strathern (1988, 1991), ha de se compreender que a génese dessas pessoas
ndo pode ser dissociada da génese de coletivos, como casas, cl&s, grupos locais, espacos
supralocais etc. Assim como as pessoas, 0S coletivos — que |he sdo homdlogos —

submetem-se a movimentos de contracdo e extensao.

ReflexBes a partir do ritual antropofagico

Voltemos ao ritua antropoféagico dos antigos Tupi da costa, pois, afinal, tudo
estd & N&o poderei adentrar os detalhes etnogréficos, que podem no entanto ser
encontrados em diferentes analises que se debrucaram sobre as fontes histéricas
(Métraux 1979 e 1967, Fernandes 1970, Viveiros de Castro 1986, Combés 1992,
Perrone-Moisés 2000, Sztutman 2005). Apresento a seguir apenas uma descricao geral.

Em poucas palavras, quando um rapaz executava pela primeira vez um inimigo,
esse ato eratido como uma espécie de “iniciacdo”, umavez que permitiacom que ele se
casasse, que participasse das expedicdes e dos conselhos, bem como trocasse de nome e
recebesse escarificagcbes. Os nomes e 0s cantos eram como a apropriacéo da palavra
inimiga; as escarificagdes, sua contrapartida visual. Note-se, ademais, que um rapaz de
cerca de vinte e cinco anos “ganhava’ um cativo de um parente proximo — pai, irméo do
pai, futuro cunhado etc.

Ao que tudo indica, a execugdo de um cativo de guerra era 0 que permitia que
um rapaz se tornasse um “ava’ — homem, gente —, se tornasse um guerreiro. Se antes ele
participava apenas marginalmente da guerra — como remador, por exemplo — agora ele
ganharia participacdo ativa, integrando as investidas, indo em busca dos inimigos para
ele mesmo executa-lo ou sendo dé-lo de presente a um parente ou a um afim (Fernandes
1970). O aspecto de circulagdo do cativo e de seu papel como “dom” que ilumina toda
uma rede de prestacdes e contraprestaces entre parentes e afins € também de grande
importancia. De todo modo, ao capturar um novo cativo ou ao executa-lo ele trocaria
mais uma vez de nome, ganharia mais uma escarificagcdo, incrementaria seu prestigio.
Aquele que jamais tivesse matado inimigo era considerado um covarde (manem) e,
segundo as fontes, como as mulheres e as criancas, dificilmente chegaria a terra da

abundancia quando de sua morte.
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O ritua antropofagico, a um s tempo ato sacrificial e iniciagdo dos rapazes,
abria também a possibilidade de “magnificacdo” do guerreiro. Ou sgja, experiéncias de
captura e morte poderiam ser intensificadas, uma certa relacionalidade ou agéncia
poderia ser como gue retida na sucessao de reclusdes. E isso refletia-se na concentragdo
de nomes e marcas pelos guerreiros em guestdo. De um lado, 0 hovo nome garantia ao
seu dono um renome. Essa construcdo do renome pela palavra passava também pelo
canto — ao sair de uma reclusdo o matador deveria revelar seu nome e entoar os cantos
apropriados do inimigo. Do outro lado, concentrava-se no corpo deste sujeito um
conjunto de escarificactes que conferiam visibilidade a esse renome.

Nomes e marcas permitiam, assim, a objetivacdo de certas relagcbes — no caso,
entre o matador e o inimigo. Essa objetivacdo se dava ora por meio da palavra entoada—
nome e canto —, ora no préprio corpo do guerreiro. Num sistema como o dos Tupi
antigos, no qual ndo parecia haver mecanismos muito complexos de transmissdo, 0s
nomes ndo eram aparentemente herdados, com excecdo dos nomes de nascenca que
surtiam em principio pouca importancia; o mesmo poderia ser dito dos cantos.

O corpo €, de modo geral, a biografia de um homem eram, nesse sentido, o lugar
mesmo de certas objetivacdes. Os poucos objetos que participavam desses sistemas de
prestigio e magnificagdo — como os cranios dos inimigos, as flautas-tibias, as coifas etc.
— ndo pareciam estar inseridos em um esquema de transmissao e/ou preservacao — a sua
duragdo era mais ou menos func¢do da vida de seu dono. Quando este morria estes eram
enterrados ou mesmo roubados. Como sugeriu Carlos Fausto (2003), entre 0s grupos
tupi, nos vemos diante de regimes de reificacdo “fracos’ se comparados, por exemplo,
aos grupos caribe e, ainda mais, aos alto-xinguanos, onde abundam mascaras, flautas e
outros tipos de objetos rituais mais ou menos pereciveis, que contribuem nessa
economia do prestigio bem como no processo de magnificacdo de homens eminentes
(Barcelos Neto 2008).

O corpo todo escarificado de um grande guerreiro — tal como vemos no retrato
de Francisco Caripira contido no livro do Padre Claude d Abbeville (1975) — era a
prova de que a diferenciacdo que existia entre 0s sujeitos sO poderia ser inscrita no
corpo; e 0s corpos por mais adornados e robustos que fossem permaneciam
essencialmente vulnerdveis — aos atagues dos inimigos, € certo, mas também aos
ataques de seres invisivel's, N0 menos inseridos na guerra.

Esse esquema de iniciagdo e magnificacéo — identificado entre os antigos Tupi —

poderia ser encontrado em outros tempos e lugares. Por exemplo, entre outras
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sociedades “guerreiras’ —que possuiam, em tempos ndo muito remotos, grandes rituais
guerreiros — como 0s Jivaro da Amazbnia subandina, os Nivacle do Chaco e os
Munduruku da Amazoénia setentrional. Nesses trés lugares encontramos, como frisaram
Patrick Menget (1993) e Carlos Fausto (2001), “economias simbdlicas de troféus’. Por
exemplo, em sociedades pacificadas em que a guerra e seus rituais assumem formas
mais minimalistas, como certos grupos tupi e tupi-guarani e certos grupos caribe da
regido das Guianas. Por exemplo, e por fim, em sociedades que constituem grandes
nexos regionais, como o ato Xingu e o ato rio Negro, nas quais, diferentemente,
visumbramos uma economia de prestigio mais fortemente ancorada em estruturas
relacionadas ao ritual, ao sistema de troca e a uma “ certa descendéncia’ (Heckenberger
2005, Barcelos Neto 2004).

Inspirado na discusséo de Eduardo Viveiros de Castro, no ensaio “Xamanismo e
sacrificio” (2002), que se debruca sobre a producdo de xamas verticais e horizontais e
na reavaliacdo do material sobre a antropofagia e 0 xamanismo tupi-guarani — ambos
aproximando o sacrificio de outrem ao sacrificio de s mesmo —, proponho pensar esse
movimento de “magnificacdo” em duas fases. Na primeira fase, tudo se passa no corpo
do novico ou do veterano gque se empresta como lugar de um embate e de uma relacéo
com uma subjetividade estranha, o que significatambém um grande risco. Ou sgja, esse
novigo ou veterano é feito vitima, é feito suporte de uma mutilacdo, que pode incluir
escarificagoes, aplicagbes de formigas, contaminagdo com sangue do inimigo — e
também transe, viagem com narcéticos como tabaco, ayahuasca etc. Ou segja, este
sujeito € submetido a uma série de alteracdes que colocam em risco a sua posicéo e a
sua integridade como sujeito: ele pode ser assujeitado por outrem. Esse processo de
iniciacdo e magnificagcdo seria uma espécie de sacrificio de si em nome da apropriacéo
de uma subjetividade outra, de uma agéncia externa.

Entre os Tupi antigos, como sinalizou Viveiros de Castro (2002), o que se tinha
era uma fusdo de subjetividades — do matador e da vitima — a cada execucdo. Na
reclusdo, a por¢do inimigo adquirida era domesticada e essa relacéo era objetivada via
nomes, cantos e marcas. Podemos pensar que processos semelhantes podem ser vistos
alhures. Por exemplo, entre os Wauja do alto Xingu, onde Aristételes Barcelos Neto
(2004) relaciona a biografia de um aristocrata a uma série de rituais empenhados na
potencializagdo de uma espécie de “substancia nobre’. Dentre esses rituais, Barcelos
Neto da destaque especial aos rituais de apapaatai — rituais de mascaras e aerofones —,

realizados como contrapartida pela cura, efetuada pelos xamés, da doenca de um
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aristocrata. A doenca é tida, assim, como condi¢éo para a potencializacdo da substancia
nobre, como condicdo daquilo que venho chamando de magnificacdo de um sujeito.

A segunda fase do processo em quest&o seria a passagem da condi¢do de foco do
ritual — o matador, o doente, o iniciando etc. — para a condi¢cdo de “dono” ou mestre de
um ritual. Ou sgja, a passagem de um sacrificio de si para a posicéo de sacrificador, de
organizador do rito. Entre os Tupi antigos, esse lugar parecia ser bastante instével.
Havia alguém que presidia o ritual antropofagico? Ao que tudo indica, o ritual era
preparado pelos parentes ou afins do matador. As fontes oscilam bastante, ou mesmo
silenciam, sobre esse ponto. H4 mencdes nos relatos a misteriosa figura de um anciéo
que passava a ibirapema (tacape ornamentado) ao matador num gesto coreografico
guando do momento da execucdo. Hans Staden (1998), por exemplo, afirma ser este
personagem um “chefe’. Outros, como André Thevet (1953, 1997) referem-se a um
ancido importante, um velho guerreiro. Sabe-se, por meio das etnografias mais recentes
sobre povos tupi atuais, que o oferecimento de festas de bebida fermentada — as
cauinagens — é um fator fundamental na construcdo da posicdo des liderancas
domésticas e mesmo de cardter mais propriamente politico. Parece claro entdo que o
ritual fundamenta de maneira exemplar essa economia de prestigio: se, de um lado, ele
produz pessoas €, entdo, certos tipos magnificados de pessoas, ele também possibilita a
essas pessoas magnificadas constituirem de algum modo os seus coletivos. Parece ser
também um ponto comum que para ser “dono” de um lugar — de uma casa, de um grupo
local etc. — € necessario antes ter sido “dono” de uma festa. E essa qualidade de ser
“dono”, essa qualidade de maestria, ndo € de modo algum dissociavel do processo da
lideranca aqui iluminado.

Voltemos rapidamente a0 exemplo do Alto Xingu oferecido por Aristoteles
Barcelos Neto (2003, 2004). Aquele aristocrata que adoece deve transformar-se, logo
depois da cura — mediada pelos xamas — em um dono de festa, festa que se destina aos
espiritos patogénicos apapaatai. Nessa ocasido, que consiste mais freqlientemente na
elaboracdo de mascaras grandes que ganham agéncia e precisam ser alimentadas, €
preciso oferecer comida e bebida para os convidados da aldeia, bem como fazer circular
objetos, sons e o proprio nome do festeiro. Em suma, o que foi incorporado deve ser
exteriorizado. A diferenca do que acontece entre os povos tupi antigos e atuais, no alto
Xingu encontramos uma maior institucionalizagdo desses processos de magnificagéo,
isso sem falar no que Barcelos Neto, na esteira de uma série de estudos alto-xinguanos,

dentre os quais ndo podemos descartar os mais recentes de Michael Heckenberger
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(2005, em especial), chama de uma ideologia da “substancia nobre” que implica uma
reconsideracdo também da questdo da fissura entre aristocratas e comuns e da
descendéncia em sistemas que ndo conhecem regras de unifiliagdo. Como vemos, as
possibilidades de comparagdo sdo muitas, mas 0s casos sd0 tdo semelhantes quanto
diversos. Por uma questdo de prudéncia, aém de falta de espaco, € melhor parar por
aqui.

Em suma, tanto no caso tupi como no caso alto-xinguano, e de maneiras muito
diversas, vemos que o dominio politico é fortemente dependente do dominio ritual.
Nesse ponto, ndo podemos deixar de lembrar da monografia de Bruce Albert (1985)
sobre os Yanomami do lado brasileiro, que descreve e analisa de modo pioneiro um
sistema multicomunitario em que as relacfes politicas se constituem no idioma da
afinidade e da inimizade forjado num complexo mecanismo ritual que envolve préticas
de endocanibalismo “real” e de exocanibalismo “figurado”. O ritual define, portanto, na
Amazobnia, um campo de atracéo de aliados e de exibicdo de prerrogativas materiais e

imateriais — via objetivacdes ou signos sonoros, verbais e visuais.

Dalideranca a chefia

N&o devemos perder de vista o caso aqui focalizado, os antigos Tupi da costa.
Como lembra Florestan Fernandes em A fungdo social da guerra na sociedade
Tupinamba (1970), tornar-se um guerreiro, matar um inimigo, era, N0 Mais, uma
obrigacdo de todo homem adulto. Os grandes guerreiros — aqueles gue mataram muitos
iNnimigos — passariam, por sua vez, por um processo de “peneiramento”, do qual sairiam
lideres de expedi¢cdes guerreiras ou mesmo lideres politicos, capazes de estender sua
influéncia para todo um grupo local ou mesmo espaco supralocal, ao qual as fontes se
referem como “provincias’. Tudo indica que esses espagos supralocais suscitados nas
fontes fossem de fato unidades fortemente moventes, espécies de estabilizagdo
momentanea das aliancas compostas tendo em vista grandes expedi¢cbes guerreiras.
Como salienta o proprio Florestan Fernandes, em sua leitura minuciosa das fontes, essas
expedi¢cbes podiam mobilizar milhares de pessoas e uma miriade de grupos locais. No
entanto, a idéia de “tribo” como unidade de coesa de solidariedade que o autor faz
questdo de enunciar ndo encontra na andlise dele uma justificativa substantiva.

Esses guerreiros “peneirados’ — e esse peneiramento parece ter conexao com a

atividade ritual que acabamos de descrever — passam a contar com alguma
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representatividade. Eu escrevo “alguma’ porgque a equagao, por exemplo, entre um
chefe e um grupo local néo se realizava com frequéncia, pelo contrario. As chefias —
termo complicado, veremos — multiplicavam-se ainda que fossem mantidas as
gradactes de prestigio. Além do mais, conforme Florestan Fernandes baseado sobretudo
no relato Jean de Léry (1994), as decisbes propriamente ditas eram tomadas no
Conselho dos Velhos, todos eles bravos guerreiros, homens maduros de mais de 45
anos, ou sgja, avos. Como ja havia desconfiado Pierre Clastres, num artigo téo luminoso
como obscuro, como o é “Independéncia e exogamia’, de 1963, entre os Tupi antigos, a
despeito da imagem pintada pelos relatos de confederagBes, provincias, bem como
chefes fortes e temerosos, tudo o que ndo havia ali era Unidade. Em lugar dela,
multiplicavam-se lideres e segmentos ou “demos’ (do tipo maloca, aldeia etc.). O
dominio politico despontava apenas de maneira esbogada, mesmo quando uma espécie
de poder politico parecia querer emergir. Tudo isso implicava ndo a impossibilidade da
organizacdo politica e da constituicdo de unidades mais amplas que aguelas fundadas
nas relacbes de parentesco, mas sobretudo a operacdo de mecanismos
desestabilizadores, que impediam a cristalizagdo mais definitiva dos segmentos bem
como a emergéncia de um poder separado.

O baixo rendimento da idéia de representacéo politica entre os antigos Tupi
causava terror aos vigjantes. O padre capuchinho Claude d’ Abbeville (1975), que viajou
por toda a ilha do Maranh&o e adjacéncias, sob 0 objetivo de estabelecer aliangas com
os chefes locais permanecia perplexo quando, ao chegar nas inimeras aldeias, de
tamanhos fortemente variavels, deparava-se com uma multiplicidade — ou pelo menos
dualidade — de pessoas referidas como algo parecido a “chefe’. Por mais que houvesse
uma certa diferenca de valor entre eles — havia sempre um chefe mais importante do que
0 outro, havia sempre uma certa hierarquia (ou melhor, “desequilibrio dindmico”, para
evocar uma imagem de Lévi-Strauss [1993] ao pensar as sociocosmologias amerindias)
—, dificilmente a autoridade recairia em uma so pessoa.

Léry, em quem Florestan Fernandes busca 0 maior apoio para sua descricdo da
organizacdo politica tupi, chega a alegar que entre os Tupinamba ndo haveria chefes,
mas sim um sistema de gerontocracia, em que toda autoridade era dada aos mais velhos.
Esse retrato contrastava fortemente com o de outros autores, como Staden e, sobretudo,
Thevet, que lancava o foco sobre os “grandes reis’ tupi, como Cunhambebe — rei dos
Tamoio, aliados dos franceses, que ergueram na Guanabara, entre 1555 e 1560, a Franca

Antértica. Também D’ Abbeville e Yves D’ Evreux (1985), os padres capuchinhos que
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atuaram na fundac&o da Franca Equinocial — experiéncia que se limitou ao intervalo que
vai de 1612 a 1615 — referiam-se a Japiacu, importante lider, como rei da ilha Grande,
no Maranh&o. Unindo todas essas informacdes dispares, Florestan Fernandes acentuou a
centralidade do Conselho dos Ancidos — sobretudo em seu primeiro livro, A
organizacdo social dos Tupinamba (1989) — mas ndo deixou de sinalizar — mais
fortemente em A funcdo social da guerra na sociedade Tupinamba (1970) — esse
processo de peneiramento que estaria na base de construcéo desses grandes homens,
grandes guerreiros. Poderiamos concluir dai que dois sistemas se cruzavam de modo
complementar e aternado: de um lado, um sistema constante — a gerontocracia, 0
Conselho dos Ancidos como lugar dafala, da oratoria — de outro, um sistema instavel e
ocasional, a emergéncia de chefes de guerra que estéo por trés da consolidacdo de
coletivos, mas que ndo cessam de se multiplicar.

O problema sinalizado, primeiro pelos cronistas e depois por Florestan
Fernandes, da natureza desses principais — “guerreiros peneirados’ — remete ao
problema da passagem do plano da acédo — o plano da lideranca — para 0 plano da
representacéo — o plano da chefia. O ponto é que, entre os antigos Tupi, essa passagem
dificilmente se realizava plenamente. Representar, falar em nome de alguém, produzir
uma aparéncia de homogeneidade, é diferente de reunir, de tomar conta, de comecar, de
fundar um lugar (Detienne 2000). E essa capacidade reunir, de tomar conta, de obter
seguidores — pontos enfatizados, por exemplo, por Waud Kracke (1978) em sua analise
sobre a lideranca kagwahiv — ndo tem qualquer sentido a priori. Essa capacidade de
unir, tomar conta reenvia muitas vezes a nogao de “dono” ou “mestre”’, pensada muitas
vezes pelo idioma da “filiacdo adotiva’, como sugeriu Fausto (2001). Alguém pode ser
“dono” de uma casa ou de um local, de uma festa e de certos objetos e/ou prerrogativas.
Essa nogdo de “maestrid’ €, portanto, uma nogdo cosmol égica que inflete sobre o plano
sociopolitico e indica uma capacidade de conter, apropriar-se, dispor de pessoas, de
coisas, de propriedades; uma capacidade de constituir dominios, nichos, agrupamentos
etc.

O ponto — e 0 material tupi antigo nos gjuda a chegar a essa concluséo — é que a
lideranca e a maestria — que ndo sdo fendbmenos em principio sociopoliticos — podem
ganhar estatuto sociopolitico, fazendo aparecer demos, segmentos, coletivos. Um lider
atua na composi¢ao de um coletivo, e se torna um chefe, um lider politico propriamente
dito, quando se faz capaz de representar esse coletivo diante de outros col etivos, quando

passa da acdo para a representacdo. O ponto € que, entre os antigos Tupi, para o
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desconsolo dos colonizadores e cronistas, essa representacdo ndo se fazia sendo de
forma efémera, circunstancial.

Em suma, se a lideranga — constituida nesses processos de magnificacdo, de
personificacéo — era ali um fendbmeno central, a chefia revelava-se pelo seu aspecto
deliberadamente precério, ndo encontrava meios de estabilizar-se, era assaltada por uma
espécie de efeito de multiplicacdo. Isso ndo significa — e este é o ponto — que eles ndo
eram capazes de representar-se. Como vemos nos relatos sobre o Maranhéo seiscentista,
redigidos pelos capuchinhos franceses, os tratos com os colonizadores faziam emergir
representantes mais estaveis e acordos diplomaticos eram tecidos (Perrone-Moisés
1996). Portanto, se os Tupi antigos eram plenamente capazes de representar
politicamente — e inclusive de se organizar militarmente, como mostrou Florestan
Fernandes — eles ndo conferiam & representacdo politica e & organizacdo militar um
valor primordia e intrinseco, relegando-os aos tempos de excecdo e de necessidade.
Isso se espelhava no contraste entre a falta de termos precisos para designar o
chefe/representante, na inconstancia das unidades sociopoliticas etc. e a abundancia de
termos para designar formas de maestria. E nesse sentido que eles, mas também os
povos atuais, nos oferecem uma critica etnogréfica da nocdo de representagéo politica
Algo que vai ao encontro de uma critica a idéia de sociedade como totalidade acabada,
una.

Nesses cendrios, os mecanismos de multiplicidade e alternancia — coexisténcia
entre dois ou mais chefes etc. — acabam por explodir a nocdo de chefia e de
representacdo politica. E isso ndo parece ser exclusivo dos Tupi antigos e atuais, ainda
que eles parecam apresentar, dentro do quadro sul-americano, as formas mais
“plésticas’ da chefia e da representatividade.

A fabricacao dos grandes xamas

Em uma sociedade de guerreiros, como a dos Tupi antigos, 0s xamas eram
também guerreiros. Os ritos xamanicos eram, em sua grande parte, preludios para a
guerra. No entanto, as fontes ndo cansam de apontar a presenca de certos xamas que,
por sua grandeza, acabavam por se destacar desse universo guerreiro, constituindo-se
em pregadores e lideres de migracfes, bem como conduzindo rituais propriamente
xamanicos, ainda que permeados por motivos guerreiros. Estes grandes xamas

incitavam as gentes de diferentes locais a evadir e a buscar a tal terra sem mal, onde os

& | Artigos



Revista de Antropologia Social dos Alunos do PPGAS-UESCar, v.1, n.1, p. 16-45, 2009

lacos de parentesco e de alianca seriam abolidos, onde o aimento e a bebida eram
fartos, e onde ndo mais se morreria. Esses caraibas, como eram chamados, acabavam,
segundo Héléne Clastres, a se opor aos chefes de guerra, desfazendo grupos, compondo
massas moventes de pessoas. Ora, de lideres de migragdo, estes ndo raro poderiam
passar alideres politicos, refazendo em outros lugares outros coletivos.

Haveria trés formas possiveis do xamanismo entre os antigos Tupi da costa. Em
primeiro lugar, estariam os pajés propriamente ditos. curadores e/ou feiticeiros,
caracterizados pela sua ambiguidade moral e pela necessidade de serem testados a todo
0 momento. Como parece ser consenso nos relatos historicos, ees tinham papel
importante nas reunides dos ancidos uma vez que usavam de suas faculdades de
adivinhacdo e previsdo de eventos futuros por meio de técnicas de interpretacdo de
sonhos. Em seguida, viriam os profetas — caraibas — ditos “homens-deuses’: as
faculdades curativas deslocavam-se a0 campo das prédicas — faas duras — que
enfatizavam o cataclismo e a necessidade de buscar umaterra longinqua, sem males. A
cooperacdo no Conselho dos ancidos também se deslocava para uma vida apartada e
ascética, bem como uma critica a condicdo humana, a0 estado de sociedade e ao
dominio politico. Por fim, estariam os chefes-xamas ou chefes-profetas, como eram
designados pelos cronistas, sobretudo aqueles do Maranh&o do inicio do seculo XVII.
N&o se sabe ao certo se estes eram lideres de migracdo — profetas — que teriam enfim
desembocado no Maranh&o, reflgio como se sabe de diversas migragdes e fugas dos
portugueses. Ou se eram simplesmente xamas (ou feiticeiros, como prefere chamé-los
por exemplo o Padre Yves d Evreux), mestres da guerra invisivel, que teriam se
destacado dado um movimento de pacificagdo — proibicdo do canibalismo — catalisado
pel os franceses, que 0s apoiavam contra 0s portugueses.

De todo modo, tanto os profetas como os chefes-xamas — a forma de referir-se a
eles varia fortemente conforme passamos de um relato a outro — eram espécies de xamas
magnificados. O profeta — lider religioso, lider de migracdo — era antes de tudo um
mestre de ritual, era aguele que organizava os rituais xamanicos itinerantes nos quais se
fazia ecoar a sua palavra cheia de eficicia e nos quais era possivel atrair novos
seguidores. Se um pajé comum detinha a capacidade de comunicar-se com os “deuses”
—nome para se remeter aos espiritos (dos mortos) que vivem na terra da abundancia— o
profeta assumia ser €le proprio um deus, 0 que o revestia de imortalidade e Ihe garantia
certa autonomia diante do mundo do parentesco e da guerra. O chefe-xama, por sua vez,

era como um chefe de guerra, possuia muitas mulheres, fixava-se em um so loca e
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caracterizava-se pela opuléncia, obtida no pagamento — por mercadorias, muitas vezes
importadas — pelos seus servigos de cura e agressdo. Manuel da Nébrega (1955) e José
de Anchieta (1933), dois jesuitas, ndo poupam referéncia a esses profetas — andarilhos —
que desestabilizavam o trabalho de catequese com a suas prédicas e rituais, que
culminavam com a adesio de muitos “fiéis’. O Padre Yves d’ Evreux, capuchinho como
d’ Abbeville, fez de chefes-xamas, como o famoso Pacamon, personagens fundamentais
das suas narragdes de conferéncias. Como no caso dos profetas, eles punham a perder o
projeto da catequese.

Dizer que pajés, profetas (caraibas) e chefes-xamas representam trés formas
incomunicavels de xamanismo parece ser incorrer em mais um equivoco. Pierre e
Hélene Clastres teriam seguido esse caminho. Para eles, 0 xamanismo tupi-guarani néo
pode ser confundido com o seu profetismo, e a figura do chefe-xama ou do chefe-
profeta aparece como uma contradi¢cdo. Tendo em vista 0 que esta descrito nas fontes,
no entanto, ndo € possivel chegar a trés formas puras e incomunicaveis. O que as fontes
tornam visivel sdo as metamorfoses de umaforma na outra.

Entre os Tupi antigos, um grande xama seria como um grande guerreiro, um
sujeito magnificado devido a intensificacdo de relagdes, intensificagdo de agéncias. O
guerreiro extrai a sua magnitude do campo da guerra e da inimizade — ele mata inimigos
e, assim, ganha nomes e marcas. Mas, lembremos, ele também tem de deter alguma
capacidade xaméanica; por exemplo, sonhar. O grande xama — que é também um
guerreiro, pois foi “iniciado” para se tornar gente de verdade — extrai a sua magnitude
do campo sobrenatural, da comunicagdo com os espiritos e divindades. Se o grande
guerreiro € um inimigo potencial, o grande xama € um demiurgo potencial, detém as
capacidades de transformacéo, pode dar a vida e causar a morte. Ambos concentram
relagdes com subjetividades alheias, ambos traduzem e transitam por mundos diferentes
sob o risco de ndo pertencer a mundo algum, sob o risco de ameagar o préprio grupo de
onde vém. O profeta-andarilho, que recusa os lacos de parentesco e conclama a todos
para segui-lo em seu caminho a terra sem mal, sem no entanto abalar os valores
guerreiros, e o chefe-xamd, que canaliza todo esse movimento para a constituicdo de
uma nova forma de dominio politico podem ser pensados como derivas diversas — ou
mesmo fases diversas — de um mesmo fundo xamanico. Eles constituem formas diversas
ou fases diversas da magnificagdo do xamanismo.

Jean-Pierre Chaumeil (1992) utiliza acertadamente o termo “ geometria variavel”

para se referir as diversas metamorfoses do xamanismo na Ameérica do Sul. Se, como
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muitos ja alegaram, 0 xamanismo € antes de tudo uma qualidade, os xamas nada mais
seriam do gue sujeitos que se apropriam — cada qual a seu modo — dessas qualidades.
Isso pode redundar numa desterritorializagdo, num movimento perpétuo — dai aimagem
dos lideres de migracéo oferecida no livro de Hélene Clastres sobre os Tupi e Guarani —
ou numa reterritorializagcdo, numa pausa que culmina no estabelecimento de uma nova
forma sociopolitica.

No xamanismo tupi-guarani, que alias apresenta elementos comuns conforme
passamos de um povo a outro, antigo ou atual, seria possivel identificar dois vetores. um
que conduz a posicdo diferenciada e especiadlizada do xamd bem como o
estabel ecimento de uma fung&o publica e cerimonial — e muitas vezes politica ou quase
politica —, e outro que conduz ao faccionalismo, a feiticaria, a0 desaparecimento de
especialistas xamanicos € mesmo a um “xamanismo sem xamas’. Muitos dos povos
guarani atuais, por exemplo, apresentariam um tipo de xamanismo que combinaria

elementos do “profeta, figura do movimento desenfreado” e do “chefe-xama@’, aguele
gue produz uma reterritorializacdo. As etnografias dos Guarani atuais, sobretudo dos
Mbya, enfatizam o lugar central dos lideres religiosos, que séo ao mesmo tempo figuras
do movimento e coordenadores de acfes coletivas nos assentamentos temporarios
(Ladeira 2001, Pissolato 2007). Nesse caso, movimento e pausa sdo fases de um mesmo
processo social e, assim, a metamorfose entre uma e outra figura é constante.

Um xama magnificado assume, portanto, um papel de lideranca — ritual ou de
migracdo — e essa lideranga pode ganhar, por sua vez, contetido politico. E nesse sentido
que a contradicdo apontada por Héléne Clastres quanto a figura desses chefes profetas
ou chefes xamas deixa de fazer sentido. Como sugeriu Viveiros de Castro (2002), em
“Xamanismo e sacrificio”, inspirado na distin¢do de Stephen Hugh-Jones (1996) entre
xamanismo horizontal e xamanismo vertical, o que ha sdo duas derivas possiveis de um
mesmo Xamanismo horizontal (ou de um “xamanismo transversal”, como argumentaria
mais tarde [Viveiros de Castro 2008]). Ha o profetismo como “ aguecimento histérico” e
0 sacerdotismo como “resfriamento politico”. Ora, essas derivas de verticalizacdo e de
horizontalizagdo, sGo sempre vetores, jamais formas acabadas. O interessante é ver
COMO esses vetores operam e o que eles fazem. E tudo isso, mais uma vez, extrapola o
universo tupi. Assim como a guerra, 0 Xamanismo e suas derivas estdo na base da
constituicdo — e na dissolucéo, vale reiterar — de sujeitos singulares (pessoas) e
coletivos. Se em alguns lugares ou circunstancias, €le se empresta como maquina contra

o Estado, como mecanismo de pulverizagdo social, de faccionalismo etc., em outros
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lugares ou circunstancias, ele pode empenhar-se na constru¢éo de um dominio politico,
sgja de modo coadjuvante — tal o caso ato-xinguano, em que 0 Xamanismo €
fundamental para a construcéo da chefia, mas evita-se que ele se confunda com ela
(Viveiros de Castro 1977, Barcelos Neto 2004, Heckenberger 2005) — sgja de modo
protagonista — tal 0 caso dos Piaroa, estudados por Joanna Overing (1975), e dos
Amuesha, estudados por Santos Granero (1986, 1991), em que a lideranca
religiosalritual e a lideranca politica tendem a coincidir, a0 menos em certas
circunstancias que exigem modos de coordenacdo que extrapolam as relagOes de

parentesco (consanguinidade e afinidade efetiva).

A histéria e seu revés

E preciso notar que todos esses processos de génese de guerreiros, xamas,
profetas, chefes, lideres cerimoniais, entre tantos outros sd podem ser compreendidos na
histéria, no curso dos acontecimentos. Como ja havia proposto Pierre Clastres, no ja
citado artigo de 1963, os sistemas sociopoliticos tupi-guarani seriam fortemente
“sensiveis a historia’, o que explicariatalvez a sua forte variabilidade. Como sugeriram
Viveiros de Castro (1986) e Carlos Fausto (1992), em suas reflexfes sobre povos tupi-
guarani antigos e atuais, ali o dominio politico € sempre assatado pela incerteza. Nao
haveria estruturas ou instituicdes politicas fortes, tampouco regras firmes de filiagéo,
gue muitas vezes servem de pilar. 1sso ndo significa, no entanto, que a formacéo de
chefias mais fortes, bem como processos de territorializacdo ndo possam ocorrer. Com
efeito, eles consistem numa possibilidade prevista pelo sistema. O ponto é que séo
freglientemente assaltados por forcas centrifugas, por linhas de fuga, por explosdes de
multiplicidades sociopoaliticas.

Essa “sensibilidade a histéria® nos auda a pensar, por exemplo, as
transformagdes ocorridas nesses sistemas quando da chegada dos conquistadores
europeus. Com o estimulo das guerras “intertribais’ dado pelos europeus abriu-se a
possibilidade da emergéncia de grandes guerreiros. Tal foi 0 caso da assim chamada
Guerra dos Tamoio, ocorrida em meados do seculo XV|1, naqual figuraram personagens
caros a nossa historiografia, como Cunhambebe e Aimberé, ambos retratados nas fontes
como “chefes supremos’. Ja no Maranhao do inicio do século XVII, por exemplo, vé-se
por parte dos colonizadores franceses uma forte tentativa de pacificacdo e de

estabelecimento de boas relacBes entre estes europeus e os Tupi, como evidenciou
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Beatriz Perrone-Moisés (1996). Podemos pensar que pacificacéo deslocava o foco
da chefia de guerra para 0 campo da diplomacia, fazendo despontar figuras capazes de
mediar via manegjo de palavras de paz, a relagdo entre brancos e indigenas. De todo
modo, cabe lembrar que a diplomacia ndo é sendo parte integrante da guerra. Outro
deslocamento, passivel de ser analisado no Maranhdo, € a emergéncia, como ja saientei,
da figura de chefes-xamds ou chefes-profetas, poderosos e temidos e alvos da
propaganda capuchinha. Estes poderiam ser tanto “grandes feiticeiros’, aqueles que
conduziam a guerra em seus moldes invisiveis, ou sgja, via agressao (basta lembrar que
aquele era um tempo de epidemias), quanto lideres de migracGes que acabavam por
assumir uma posi¢cao politica.

O que é importante de ser notado aqui é que, naguele mundo, ndo havia um lugar
propriamente definido para o politico e a chefia, a lideranca politica dependia de
diferentes processos de magnificagdo. Os personagens dessa politica selvagem
experimentavam a metamorfose: guerreiros se faziam chefes, guerreiros se faziam
xamas que se faziam chefes, xamas se faziam padres que se faziam chefes, guerreiros se
faziam brancos que se faziam chefes, chefes se faziam xamas, e assim por diante. Essas
metamorfoses incessantes atentavam, assim, para a instabilidade do lugar do politico e
para a importancia, para essa agdo politica, desses processos de personificacdo e
magnificacdo, processos que ndo poderiam, todavia, ser confundidos a idéia de
representacdo politica e que consistem, antes de tudo, num momento de construcéo das
liderancas e dos coletivos.

Como propés Carlos Fausto (1992), se o profetismo tupi-guarani ndo € um
produto da Conquista européia, esta foi sem divida um importante fator catalisador, um
estimulante ao qual se deve langar a aten¢éo. De acordo com este argumento, podemos
pensar que a Conquista amplificou uma situagdo de crise — tanto politica quanto
cognitiva — fomentando reflexdes por parte dos indios sobre a condicdo humana e sua
insustentabilidade, reflexdes sobre a propria existéncia e, nesse sentido, ndo um mero
ato de reacdo ou resisténcia ao mundo colonial. Em outras palavras, a Conquista néo
fazia mais do que acentuar essa necessidade de superacdo dessa condi¢cdo bem como a
busca de um espaco utdpico. Ora, 0 movimento propiciado por essa busca de uma terra
sem mal tinha por certo seus corolérios politicos. A massa migratéria que se lancava
numa fuga do mundo acabava por encontrar repouso e reencontrar o mundo. Criavam-se
entdo novos grupos, novas liderangas, novos rituais, para ndo dizer novas religides. E o

sentido dessas “novidades’ ndo poderia ser compreendido como dissociado das formas
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gue as antecedem. Pensar o profetismo como um elemento importante dessa acéo
politica €, assim, estar atento para 0 processo de producdo de novas formas — no caso,
sociopoliticas — a partir de formas ja existentes.

A tal sensibilidade a histéria aventada por Clastres para se referir a instabilidade
das formas sociopoliticas tupi-guarani talvez ilumine a profusdo de movimentos
proféticos entre esses povos e essa sua hecessidade de recriar incessantemente a vida
social, de exigir o impossivel — a abolicdo da distancia entre homens e deuses, a ruptura
com as regras sociais — para refundar (recriar, transformar) o possivel — a ordem
humana, constituida pelo parentesco, pela afinidade efetiva, pelo trabalho e pela chefia.
Ora, ndo me parece novamente que tudo isso sgja exclusividade dos grupos tupi, a
despeito das diferencas significativas que vemos saltar nas etnografias. Outros povos,
ainda que ndo alimentem essa utopia no espago (Carneiro da Cunha e Viveiros de
Castro 1985), produzem elucubragtes sobre o fim do mundo e sobre a necessidade de
refundacdo da vida social. Parece-me que 0 que estd sempre em jogo, nos demais casos
de profetismos amerindios — por exemplo, J&, Caribe, Aruak — é a operacdo de
maquinas de reversibilidade, que atuam para gjustar o tempo da histéria ao tempo do
mito, 0 que possui corol&rios cognitivos e politicos evidentes.

Os muitos paralel os buscados entre o caso dos Tupi antigos e certos casos atuais,
tupi e ndo tupi, refletem uma aposta ha comparacdo como elemento importante nas
investigacOes etnoldgicas. Ora, comparar grupos distantes no espago e também no
tempo — exercicio que sempre me pareceu instigante — é sempre um grande desafio e
implica uma reflexdo sobre o que Lévi-Strauss (1989) concebeu, a maneira
estruturalista, como uma transformacéo. Se € possivel perseguir estruturas que se
transformam conforme nos movemos nNo espago, No caso, a vastidao das terras baixas
sul-americanas, seria também possivel compreender como essas estruturas se
transformam também no tempo. Se compararmos 0 mundo dos antigos Tupi da costa
com o das terras baixas da atualidade perceberemos uma mudancga acentuada sobretudo
guanto a escala 0s grupos locais eram maiores, 0s guerreiros e chefes gozavam de
maior magnitude, estendendo sua influéncia para dominios mais vastos que os do grupo
local; os movimentos proféticos e as migragcdes estouravam com mais freqiéncia e
assim por diante. Figuras como os grandes chefes de guerra (morubixabas) e profetas
(caraibas), bem como as relagdes e 0s processos que eles engendravam, se ndo mais
existem como tais, podem “reaparecer” de maneirainesperadamente transformada.
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Tomemos rapidamente alguns exemplos extraidos de ethografias
contemporaneas. Os Parakana Ocidentais, como nos conta Fausto (2001), grupo tupi
gue continua a fazer da guerra o fundamento de sua vida social, ndo extraem mais delao
cimento para a constituicdo de um dominio politico, este reduzido a muito pouco. Nisso
eles diferem dos Parakana Orientais, que reservam um espaco masculino de decisbes
gue em muito lembra o Conselho dos Ancidos dos antigos Tupi da costa. Os Araweté,
gue tém no guerreiro uma figura ideal, retiraram-no do campo politico, este sendo
ocupado pelos xamas, afins dos “deuses canibais’ (Viveiros de Castro 1986). Ja os
Achuar, povo de lingua jivaro, mantiveram seus chefes de guerra — juunt —, figuras de
excecdo que se constituem como tais a partir da experiéncia homicida e da troca de
amas arutan (Descola 1993, 2003; Taylor 2003). No Alto Xingu, onde as guerras
cederam lugar — ha muito tempo —para um sistema regional de troca e ritual, ndo ha
chefias de guerra, mas sim grandes homens que afirmam sua posicdo pela sua
capacidade de objetivar relagbes, com homens e espiritos, via producdo e exibicdo de
objetos rituais e oferecimento de grandes festas (Barcelos Neto 2004). Tudo o que
temos aqui séo outros modos de magnitude. Em todos os casos, a agéncia que deve ser
apropriada reside a hures — nos inimigos, nos estrangeiros, Nos espiritos etc. — e deve ser
obtida nessa comunicacdo, nesse transito por entre os diferentes pontos de vista.

A figura do grande xama — ou “profeta’ — também pode ser reencontrada nos
dias de hoje; por exemplo, entre os Guarani, que persistem em seus movimentos
migratorios, e entre os povos Caribe da Guiana Ocidental. Em ambos 0s casos, essas
figuras costumam aglutinar funcées cerimoniais e politicas. De um lado, €las promovem
a comunicacao entre os homens e os deuses via canto e danca. |mpdem-se como lideres
rituais, dando forma a cerimoniais propriamente xamanicos. Do outro lado, assumem a
lideranca politica, contrastando n&o raro com figuras que possuem maior trénsito pelo
“mundo dos brancos” — figuras que dominam os codigos do mundo moderno; por
exemplo, alinguagem dos direitos, e também a do mercado de projetos que ndo cessa de
objetificar tanto a natureza quanto a cultura.

Entre os Amuesha, povo aruak, como nos conta Fernando Santos Granero (1991,
2000), durante um longo periodo que sucedeu a revolta de Juan Santos Atahualpa e
culminou no “fechamento” de uma parte da selva peruana, espécies de sacerdotes,
xamas verticais (cornesha), tornaram-se influentes lideres politicos, reunindo ao seu
redor um grande nimero de seguidores e cristalizando uma espécie de territdrio sagrado

gue tinha como referéncia (“centros’) templos de pedra. Hoje em dia, ndo ha mais ali
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sacerdotes propriamente ditos, tampouco templos; no entanto, o termo cornesha, até
entdo usado para se referir a eles, passou a designar os chefes representantes do
Congresso Amuesha. E esses “novos’ atores, vale ressaltar, sdo, na maior parte das
vezes, membros das “linhagens’ dos antigos sacerdotes. Como vemos, algo como um
“sacerdotismo moderno” emerge ali — o contetdo religioso sendo traduzido para um
campo propriamente politico.

Ao lado de “sacerdotismos modernos’ desse tipo, poderiam ser vislumbrados
também “profetismos modernos’ — para usar a expressdo de Dominique Gallois (1989)
com referéncia aos discursos dos chefes wajdpi (tupi-guarani) sobre os efeitos nefastos
da extragdo de ouro em suas terras. Na atualidade, liderancas wajdpi e xamas yanomami
desenvolvem, no processo de interlocucdo com a sociedade nacional, “falas proféticas’,
manejando temas como a “queda do céu” e o “apodrecimento da terra’ paraimpor suas
reivindicagcOes e mesmo intimidar os brancos. Bruce Albert (2000, 2001), em artigos
recentes, referiu-se a necessidade de pensar, no cenario indigena contemporaneo, uma
“etnopolitica’ capaz de reunir fendmenos que vao desde o boom do associativismo
(apropriacdo de formas de organizagdo politica dos brancos pelos indios e a sua
maneira) até interpretacbes xamanicas veiculadas em discursos sobre o problema do
meio ambiente.

Esses ultimos exemplos contemporaneos que tratam da interlocucdo entre
indigenas e brancos, num contexto em que os indigenas passam a Se apropriar
fortemente das formas politicas exdgenas, tém recebido atencdo de diversos
antropologos e devem ser comparados com os exemplos histéricos, como o dos antigos
Tupi da costa, aqui examinados. Eventos historicos e contemporaneos comunicam-se de
maneira notavel, j& que ndo deixam de colocar em cena relacfes e processos bastante
semel hantes.

Nos séculos XVI e XVII, assim como hoje, vislumbramos sistemas indigenas em
transformacdo, e toda transformacdo implica, como salientou Sahlins (1990), riscos.
Riscos, por exemplo, de ver a agdo politica indigena sucumbir a formas modernas, a
uma politica burocratizada e despersonificada, que culminaria na estabilizagdo de
alguns centros (focos de poder) e numa hierarquia ndo-reversiva de papéis. Sucumbir a
uma politica, enfim, purificada— para usar de novo um termo de Bruno Latour (1994) —,
afastada de dimensdes cosmol 6gicas fundamentais. Uma politica, enfim, que esconde a

sua cosmopolitica.
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A minha aposta — aposta, alias, de boa parte dos etnélogos contemporaneos — é
gue a despeito desses riscos ndo deixam de operar ai maquinas de reversibilidade
capazes de contorné-los, capazes de submeter as formas cada vez mais modernizantes as
forcas, mecanismos indigenas. N80 podemos, decerto, nos cegar para 0S riscos, mas
também n&o podemos nos furtar a riqgueza de um pensamento e das possibilidades de
agenciamento que jamais deixardo de nos surpreender, ou melhor, de nos ensinar, de
fazer com que reencontremos, até mesmo em n@s, as coisas que julgamos um dia ter

perdido.
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Abstract: This article focus on the relationship, among the ancient Tupi of the Brazilian
coast, between prophetic movements and the political domain. In so doing, it returns to
some classic discussions that play an important part in anthropology’s history, as those
which were carried by Pierre and Héléne Clastres; the first one hardly engaged on the
foundation of a political anthropology. Comparing data of past societies with recent
ethnographies of contemporary indigenous peoples, this article proposes a reflection on
Amerindian political agency, stressing the ways people and groups, leaders and
sociopolitical units, can be made (and thus be extended), as well as regarding the
mechanisms that offer resistance to the stabilization of these people and groups, which
could result in a fixed asymmetry.
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Mito e Tecnologia: desencontros e reencontros entre indios e brancos'
Pedro Peixoto FERREIRA

Resumo: Este texto é uma reflex8o tedrica em torno das implicagdes miticas e
xamanicas, para os amerindios mas também para os “brancos’ com quem eles se
relacionam, das tecnol ogias modernas associadas ao "homem branco”. Ele € baseado em
uma pesquisa bibliogréfica e videografica sobre o tema, abrangendo a questdo do
contato com o0 branco em diversos grupos indigenas da América do Sul. Sdo
desenvolvidas no texto as idéias etnograficamente fundamentadas de um retorno do
tempo mitico pelo encontro histérico entre indios e brancos, e de um xamanismo
tecnologicamente distribuido nas méaguinas modernas. Partindo do desencontro entre
brancos e indios, resultante de seu encontro historico, 0 texto chega em uma
possi bilidade de reencontro na chave de um duplo devir.

Palavras-chave: mito; tecnologia; xamanismo; tempo mitico; brancos e indios.

Em acordo com Viveiros de Castro (1985, p. 84, nota 2; 1986, p.63-4, 252;
2002, p. 215), entendo o mito como sendo um discurso performético gerado por xamas
a partir de seus contatos controlados com o tempo mitico e reproduzido, em maior ou
menor grau e com maior ou menor variagdo, por uma coletividade. O tempo mitico pode
ser entendido como o tempo das origens, o tempo da criagdo, no qual humanos, espiritos
e seres da floresta se comunicavam por meio de uma linguagem comum e se
relacionavam em um mesmo plano sobrenatural, no qual eventos como imortalidade,
ressuscitacdo, atos mégicos e as mais diversas metamorfoses eram comuns; tempo “cujo
fim, justamente, a mitologia se propde a contar” (Viveiros de Castro, 2002, p. 355).
Mircea Eliade (1998) batizou de "técnicas do éxtase" o conjunto de operacdes realizadas
pelos xamas para entrar em contato controlado com o tempo mitico. Entre tais técnicas
podemos encontrar oS mitos e os rituais, verdadeiras “tecnologias do encantamento”
(Gell, 1994), maneiras de fornecer a ndo-xamas um acesso controlado ao tempo mitico.

Segundo Lawrence E. Sullivan, nos mitos de origem das sociedades amerindias,
a “ capacidade de saber por imitacdo ou representacdo simbalica constitui a esséncia da
tecnologia e serve, nas formas de arte, masica, uso de ferramentas e ac¢do ritual, como
fundamento da criatividade e da cultura humana’ (1988, p. 237). De fato, falando sobre

1 Este texto € uma versdo retrabalhada dos quinto e sexto capitulos de minha tese de doutorado (Ferreira,
2006), e faz parte do material de reflexdo em torno do video Homens, maquinas e deuses, de Eduardo
Duwe (2008).
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os Piaroa (Venezuela),? Joana Overing conta que o tempo mitico se caracteriza por ter
sido um periodo de “rapido desenvolvimento tecnolégico”, quando 0s meios para uso
dos recursos da terra foram criados — jardinagem, caca, pesca, preparacéo de alimentos
etc. (1990, p. 607-8; 1991, p. 23). Ta tempo foi encerrado por uma ruptura provocada
pelo processo de predacdo extrema que resultou das disputas dos seres miticos pelo
controle dessas mesmas tecnologias miticas. Dentre as disputas que levaram ao fim do
tempo mitico, se destacam as batalhas miticas entre Wahari (0 demiurgo Piaroa) e
Kuemoi (seu sogro, criador das forcas da cacga, da jardinagem e da preparacédo de
alimentos, as capacidades predatdrias propriamente humanas), de forma que as mesmas
forcas criativas que permitiram a producdo tecnol dgica da vida acabaram sendo o objeto
das disputas que resultaram no colapso do tempo mitico e em todos os infortanios atuais
dos humanos. Criagdo e destruicdo ndo se distinguem nitidamente aqui, portanto, e o
término da criacdo mitica é, da perspectiva do mundo criado, parte do proprio ato
criativo. Mas se o tempo mitico foi desde sempre o tempo da explosdo criativa e
destrutiva da tecnologia, 0 que acontece quando povos indigenas se deparam com as

maguinas e tecnol ogias modernas?

A tecnologia dos brancos nos mitos indigenas

No comego foi 0 desencontro, e este ainda ndo
terminou, guinhentos anos passados.
Viveiros de Castro, 2000a

Em um amplo coment&rio a respeito das relacdes entre mito e historia em

algumas representagdes nativas sul-americanas do contato com o branco,® Terence

2 Sempre que possivel, localizel os povos citados a partir da mencéo, entre parénteses, do Estado (quando
no Brasil) ou do pais (quando fora do Brasil) em cujo territério eles estdo situados, expediente que tem o
inegavel inconveniente de sugerir erroneamente a existéncia de algum vinculo tacito entre indios e
representacdes estatais. H4 uma grande diferenca entre conceber os povos indigenas como situados em
um Estado particular ou como fazendo parte dele (cf. Viveiros de Castro, 1992b, p. 171 nota 2), sendo
nossa intengcdo aqui apenas situar geograficamente os povos indigenas, nunca submeté-los a este ou
aquele Estado. O Estado, ja o disse Viveiros de Castro (2002, p. 492), “é uma circunstancia’ para 0s
indios, “e nado sua condicao fundante”.

3 Uso aqui as palavras “brancos’ e “indios’ para distinguir dois tipos nitidamente distintos de socialidade
— ou, nos termos de Deleuze e Guattari (1976), duas “méquinas sociais’ distintas: uma baseada nos
codigos do parentesco e das tradicfes, outra baseada na decodificacdo dos fluxos pelo capital. Sabe-se
gue a idéia de dois grupos homogéneos de “brancos’ e “indios’ é apenas uma abstracdo que elimina as
complexidades e conflitos existentes tanto entre os individuos chamados de “brancos’ (que podem ser de
diversas “cores’ e possuem interesses 0s mais divergentes) quanto entre aqueles chamados “indios’ (que
podem participar de coletivos muito diversos e defender interesses divergentes mesmo dentro de um
mesmo coletivo) e que assim pode se tornar inoperante em muitas situagdes (cf. Hugh-Jones, 1999).
Trata-se, ndo obstante, de uma opcdo pragmatica pela simplicidade, feita também por diversos
antropdlogos (talvez a maioria) e mesmo pelo discurso politico indigena, cujos beneficios em nosso caso
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Turner (1988, p. 262) apresenta diversas variedades de mitos, entre as quais estédo os
“mitos messianicos’ e os “mitos da desigualdade original”. Os mitos messianicos,
segundo Turner (1988, p. 262), tendem a apresentar as forgas ou formas sociais dos
brancos, geralmente vistas como destrutivas, como “transformagdes negativas’ de um
“principio de reproducdo social” que €, antes de tudo, nativo. Tais mitos propdem,
entdo, a inversdo das relacbes desiguais entre indios e brancos na situacéo concreta de
contato, principalmente de trés maneiras. pela vitéria dos indios sobre os brancos em
algum tipo de disputa magica ou militar; pela simples integracdo da sociedade indigena,
em pé de igualdade, na sociedade dos brancos, ou pela integragdo dos bens e da
tecnologia dos brancos na sociedade indigena na forma de cargo, i.e., pela obtencao
mégica de grandes quantidades de bens, maquinas e riqueza dos brancos.* Os mitos da
desigualdade inicial, por sua vez, se voltam mais para os eventos da criacdo simultanea
dos indios e dos brancos e para como tais eventos prefiguram suas subsequentes
relacBes de desigualdade na situacdo histérica de contato (cf. Turner, 1988, p. 266).
Comum a ambos os tipos de mitos € uma certa ambiguidade na relacéo entre indios e
brancos. superiores em aspectos técnicos, os brancos sdo geramente vistos como
inferiores em suas préticas sociais, ou mesmo como transformacgdes antitéticas dos
poderes reprodutivos fundamentais dos indios (cf. Viveiros de Castro, 2000b). Essa
ambiguidade € muitas vezes a justificativa mais imediata para a necessidade de uma
reversdo mitica (milenarista e/ou xamanica), na qual os indios retomariam posse das
vantagens conquistadas pelos brancos no tempo mitico. Atraidos pela tecnologia dos
brancos, mas repelidos por suas préaticas sociais, 0s indios encontrariam, nas
transformacdes tipicas dos mitos messianicos e dos mitos da desigualdade original,
maneiras de reverter, num futuro proximo, um desequilibrio sociotécnico produzido em
algum lugar do passado. V ejamos a guns exempl os de como isso se da.

No mito dos “Gémeos Mégicos Incas’ dos Shipibo (Peru), os poderes dos
brancos sdo apresentados como os poderes anti-sociais do Inca Mau. Inacessivels aos

Shipibo desde a expulsdo do Inca Mau em batalha mitica com o Inca Bom, tais poderes

especifico parecem ser maiores do que os problemas. Sobre as complexidades adicionais de indios que
“viram brancos’ ou de brancos que “viram indios’, cf. Viveiros de Castro (2006b).

4 Qutras tipologias sdo certamente possiveis. Robin M. Wright (2002, p. 431), por exemplo, afirma: “Um
dos temas mais comuns encontrados nas ideologias dos movimentos messianicos e milenaristas da
Amazbnia indigena é a profecia de uma transformacéo dos indios em brancos e vice-versa’. Ver ainda
Ertle-Wahlen (1972). Apesar de a maior parte dos movimentos milenaristas indigenas que encontramos
na literatura ter algumas caracteristicas de cargo, ha excecbes — e.g. movimentos milenaristas Tukano
(Amazonas e Coldmbia) e Baniwa (Amazonas, Coldmbia e Venezuela) do final do século XIX, que,
segundo Wright (2000, p. 11), ndo desgavam obter a riqueza do homem branco e tampouco sugeriam
qualquer forma de cargo.
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seriam transferidos aos Shipibo atuais em um futuro préximo, quando do retorno do
Inca Bom na forma de um xamé&messias (cf. Turner, 1988, p. 268). Segundo Peter G.
Roe (1988, p. 110), e em acordo com Turner (1988, p. 267), 0 mito dos “Gémeos
Magicos Incas’ é uma resposta dos Shipibo para a contradicdo bésica envolvida na
distribuicéo desigual de tecnologia (que ficou com os brancos) e humanidade (que ficou
com os indios). Esse mito, fortemente ligado a um movimento milenarista ocorrido na
regido em 1950 (cf. Roe, 1988, p. 112, 128), promove a expectativa do retorno, em um
futuro mitico proximo, de um novo inicio dos tempos. Segundo tal expectativa, 0s
Shipibo, “verdadeiros humanos’, “triunfard, mas com as riquezas dos homens
brancos’, “aceitando alguns e rejeitando outros elementos da civilizagdo ocidental”
(Roe, 1988, p. 128-9).

Outro bom exemplo desse tipo de mito messianico foi encontrado por Janet M.
Chernela (1988) entre os Arapaco (Amazonas). Trata-se de um mito de origem que
narra como o demiurgo Unurato nasceu da relagéo proibida entre uma mulher casada e
uma cobra magica que se transformava em homem. Além de narrar a origem dos
Arapaco através da trajetoria de Unurato, 0 mito narra também como eles vieram a
assumir sua atual condicdo terrena periférica em relagdo a0 mundo dos brancos,
indicando também a possibilidade iminente de que essa condicdo se reverta numa
espécie de “nova era’ milenarista. Se, com a vinda dos brancos, a érea Arapaco se
tornou “ periférica’, o mito de Unurato promete fazer dela novamente “o centro politico
e sobrenatural do mundo” através de um retorno do demiurgo (na forma de uma sucuri-
submarino carregada de mercadorias), da apropriagéo da tecnologia do homem branco e
da construcdo (por seres-cobra miticos) de uma grande “cidade industrial” na cidade
natal sagrada dos Arapaco. “A histéria’, Chernela (1988, p. 48) conclui, “ € endireitada’,
quando a tecnologia e os bens industrializados, historicamente manipulados para atrair
0s indios para 0 mundo dos brancos, se tornam o seu “veiculo de independéncia’, uma
maneira de usurpar o controle dos brancos e us&1o afavor de uma politica autbnoma. O
importante aqui € perceber que o que esta em jogo na devolugdo, por Unurato aos
Arapaco, de uma tecnologia e uma qualidade de vida que os brancos monopolizaram
indevidamente até entdo, € a devolugdo mais elementar da fonte de poder e geracéo dos
Arapaco, de sua poténcia criativa de autonomia e autodeterminacéo, perdida a partir de
um certo contato histérico.

Catherine V. Howard nota que o modo como os estranhos objetos dos brancos
foram criados por um demiurgo, por gque razdo foram atribuidos exclusivamente aos
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brancos e como sua posse |hes deu poderes politicos e econdémicos especiais, € um tema
comum nos mitos de muitos grupos amazoénicos (2002, p. 35 nota 8). Nesses mitos, que
podem ou ndo ter desfechos milenaristas, os indios podem ou ndo assumir a
responsabilidade pela sua situagdo de inferioridade tecnoldgica (cf. Turner, 1988, p.
267-9). Um exemplo muito conhecido desse tipo de mito € a versdo Barasana
(Colémbia), coletada por Stephen Hugh-Jones (1988), de um mito muito difundido na
regido dos Vaupés. O mito narra a origem dos seres humanos como uma seqiiéncia de
escolhas do ancestral dos indios que explicaria a atual situacdo de inferioridade dos
Barasana com relagdo aos brancos. Mas o mito também explica a origem dos poderes
rituais xamanicos de que dispdem os Barasana — diretamente ligada a origem do poder
tecnol 6gico dos brancos — e de sua superioridade moral com relacdo aos brancos — seu
método ritual, e ndo bélico, de obtencdo de riquezas. Assim, se por um lado o mito
transparece um certo fatalismo, atribuindo as agBes miticas dos ancestrais Barasana a
responsabilidade pelo seu proprio destino e aceitando a dominacdo dos brancos, por
outro lado ele afirma a superioridade moral dos indios, sua inteligéncia e seus poderes
inventivos, contra a péssima memoria, a mesquinharia e a agressividade descontrolada
dos brancos: o cardter ganancioso, incontrolavel e irrefletido que permitiu aos brancos
do mito banharem-se sem medo, pegar o revélver e ndo compartilhar suas posses (cf.
Hugh-Jones, 1988, p. 145-6). Com isso, Hugh-Jones argumenta que a opc¢ao dos indios
pelo arco deixaria de ser uma escolha errada e passaria a ser uma opgao coerente com
seu carater “tranquilo, reflexivo, controlado e ritualizado”, epitomizado na pessoa do
xam&: os indios escolheram ser indios pois rejeitavam os valores pelos quais viviam 0s
brancos (1988, p. 146-7).

Outro exemplo desse tipo de mito pode ser encontrado na Ultima passagem do
mito de criagdo dos Waurd (Mato Grosso), a Unica em que o branco é mencionado.
Segundo Emilienne Ireland (1988, p. 158), a relacéo dos Waurd com os brancos, apesar
de infregliente e muito menos intensa do que a da maioria de seus vizinhos, foi desde o
inicio profundamente traumética e marcada pelo sentimento de medo e impoténcia
diante das epidemias catastroficas e da percepcdo subita de inferioridade tecnol égica
frente aos bens industrializados. Os Waura tém uma impressdo ambigua e confusa dos
brancos, geralmente vistos como contraditorios e duplamente ndo-humanos. Por um
lado, o branco é visto como intelectualmente esperto e dotado de uma habilidade
extraordinéria para fazer ferramentas e objetos, sendo exaltado com exclamagfes como:
“Uau! Esse branco, ele ndo é humano! Ele realmente sabe fazer as coisas’. Por outro
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lado, ele é visto como moralmente repugnante e manifestamente incapaz de conviver
com 0S outros sem recorrer constantemente a violéncia fisica, sendo repreendido com
declaracBes como: “O branco ndo é humano; ele é mau. Ele é agressivo, violento e
perigoso” (Ireland, 1988, p. 159-60). Assim, se no que diz respeito a tecnologia o
branco é exaltado, abencoado com quantidades fabulosas de riquezas materiais, no que
se refere aos valores morais ele € desprezado, pois ndo sabe compartilhar e parece néo
possuir nenhuma compaixdo humana. 1sso se evidencia na maneira como o branco
figura no mito de criacdo Waura: sua superioridade tecnoldgica sendo contrabalancada
pela superioridade moral dos Waurd, que nutrem uma profunda repugnancia moral por
pessoas guerreiras e agressivas, e especia mente pela sede de sangue do branco retratado
no mito (Ireland, 1988, p. 166-71). No entanto, assim como no caso dos Barasana,
também os Waura acabam assumindo alguma responsabilidade pelas condi¢cbes de sua
propria subordinagdo ao atribui-la as agBes de seus ancestrais no tempo mitico das
origens (cf. Turner, 1988, p. 267).

Dominique T. Gallois também nota que a avaliacdo negativado “erro” cometido
pelos antigos no momento da especiacdo e da instauracéo de diferencas tecnol 6gicas
gue atribuiram o arco aos indios e as armas de fogo aos brancos é muito comum entre
povos indigenas contemporaneos (2002, p. 229 nota 17). Ela nos mostra que os Wai &pi
(Amapa), como muitos outros povos indigenas, entendem a enorme superioridade
tecnol 6gica dos brancos como o resultado da péssima escolha feita pelos antepassados
no tempo do herdi criador Janejar, recusando a maguina em troca das técnicas
indigenas: “para os indios, 0 arco e a vida na mata, para os brancos, a espingarda e as
grandes cidades’ (Gallois, 2002, p. 219). Além disso, os antepassados dos Waidpi
também recusaram a troca de pele que lhes daria juventude eterna, de forma que a
imortalidade, assim como 0 acesso direto aos motores, as espingardas e a municao,
foram perdidos (cf. Gallois, 1989, p. 461-4). No entanto, para os Wai&pi, a posse, pelos
brancos, dos elementos que Ihes proporcionam superioridade tecnoldgica e que foram
colocados a disposicdo da humanidade pelo herdi criador, ndo é definitiva, mas antes
uma contingéncia do atual momento do ciclo de criagéo e destruicdo da humanidade,
gue deve necessariamente ser superado pela recuperacéo, por parte dos Waidpi, daquilo
que, primordialmente, “foi criado paraeles’ (Gallois, 2002, p. 227, 230). Gallois define
esse profetismo Waidpi como uma inversdo da capacidade produtora das magquinas e
bens industrializados, que apds o cataclismo vindouro (causado principalmente pela
depredacdo dos garimpeiros), passara dos brancos (que ent&o iréo cacar “s6 com arco e

2| Artigos



Revista de Antropologia Social dos Alunos do PPGAS-UESCar, v.1, n.1, p. 46-70, 2009

flecha’) para os Waidpi (1989, p. 461-2). Da perspectiva Waidpi, portanto, a aquisicéo
da tecnologia dos brancos nada tem a ver com o0 que costumamos definir como
“acréscimo” ou incorporacgao de “inovacdes’, pois tais tecnologias foram inventadas em
primeiro lugar pelo herdi criador Jangjar, no tempo das origens (Gallois, 2002, p. 229-
30).

Os exemplos poderiam prosseguir indefinidamente, sempre confirmando que, se
por um lado o tempo mitico é o tempo em que toda tecnologia (indigena ou néo) foi ndo
apenas criada, mas também distribuida desigualmente entre os seres do mundo criado
com 0 seu término, por outro lado o contato histérico com o branco freqlientemente
tende a ser visto como um retorno (efetivo ou latente) do tempo mitico naforma de uma
possibilidade de redistribuicdo (agora mais vantgjosa para os indigenas) dessa
tecnologia. Vegamos agora como esse retorno do tempo mitico através do contato
histérico com o branco é geramente vivido pelos indios como um periodo de transicéo
entre uma ordem anterior que se encontra em colapso e uma ordem futura ainda em

gestacao.

Desencontr os?

A 12 de outubro de 1492, ao chegar ailha Guanahani,
Cristovao Colombo oferece migangas de vidro e gorros
coloridos a seus moradores, inaugurando o escambo entre os
europeus e os habitantes do que se tornariaa Ameérica.

Van Velthem, 2002, p. 61

E sabido que sociedades indigenas com longa histéria de contato com os brancos
geralmente demonstram esfor¢os para se diferenciarem deles e dos demais grupos
indigenas através da afirmacéo étnica e identitaria, enquanto aguelas de contato mais
recente estdo geramente mais interessadas em assimilar as novidades, em obter dos
brancos sua tecnologia e em adotar sua aparéncia. Segundo Dominique Gallois e
Vincent Carelli, a “primeira fase” do contato com o0s brancos, de duracdo
indeterminada, € uma fase delicada, mas extremamente produtiva, de “ampliacdo e
revisdo dos parametros tradicionais de sua propria existéncia e de suas relagdes com os
‘outros’.” (1995, p. 214). Nessa fase, se por um lado os indios tentam domesticar os
brancos, inseri-los narede de trocas e incorporar seus poderes, por outro se observa uma
crescente dependéncia deles com relacdo a esses mesmos poderes e, portanto, com

relacdo aos proprios brancos.
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Mesmo sabendo que o padrdo de disseminacéo das quinquilharias dos brancos
entre 0s nativos manteve uma certa autonomia relativa com relacdo as rotas
efetivamente percorridas pelos europeus (cf. Howard, 2002, p. 25, 31), o fato € que,
para muitos povos vale aguilo que um xama Kali'na (Guiana Francesa) disse a Odile
Renault-Lescure: “a diferenca entre o passado e o presente reside na introducéo de
objetos manufaturados’ (2002, p. 86). Segundo Howard, foi pela domesticagdo dos
objetos dos brancos por meio de uma linguagem ritual das trocas que os Waiwal
(Guiana Francesa e Amazonas) buscaram domesticar os brancos e capturar algo de seus
poderes exoéticos e ameagadores, tentando “exercer algum controle simbdlico e material
sobre os forasteiros vindos das zonas periféricas do seu universo socia e assim
reafirmar sua propria posicdo no centro desse universo” (2002, p. 25). Fazendo assim,
eles deram continuidade a sua pratica tradicional de cultivar relacbes com forasteiros
sem se deixar dominar por eles, buscando ativamente contatos externos, assimilando os
seus poderes e canalizando-os de maneira controlada para seus proprios fins, i.e., para
aumentar a vitalidade de sua sociedade (Howard, 2002, p. 29, 51). Howard destaca
certas vitorias alcancadas pelas estratégias Waiwai de adquirir manufaturados sem cair
no jugo da exploragéo econdmica dos brancos, “pacificando-os’ pela domesticacdo e
canalizacdo de suas mercadorias através de sua insercdo na rede intertribal de trocas
reciprocas, fortalecendo assim a “tessitura interaldeia’ numa sofisticada estratégia de
resisténcia (2002, p. 46, 49, 50). No entanto, ela reconhece que tais esforgcos permitem
aos Waiwal apenas contornar, embora sem superar, as contradicdes de seu
envolvimento na economia de mercado capitalista. Minados por dilemas e contradicbes
gue permanecem insolUveis e que provavelmente serdo intensificados no futuro, tais
esforcos de resisténcia se encontram cada vez mais confinados e ameacados (cf.
Howard, 2002, p. 45, 50).

Esse acirramento das tensbes imanentes da sociedade levando a uma ruptura
iminente foi notado por Philippe Erikson entre os Matis (Amazonas). Segundo Erikson,
os Matis ndo tém nenhuma lembranca da época anterior ao surgimento dos brancos, que
fazem parte de sua paisagem fisica e mental desde tempos imemoriais (2002, p. 187-8).
Mesmo quando ainda evitavam o contato direto com os brancos, os Matis sabiam que
esses estrangeiros, cujas ferramentas cobicavam e cujas doencas temiam, lhes eram
tecnol ogicamente superiores e representavam um risco, sendo tdo indispensaveis quanto
perigosos. Ainda de acordo com Erikson, atualmente duas alternativas se apresentam
aos Matis fixados em Postos da Funai: voltar para a floresta e retomar a vida a moda
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antiga, longe do Posto (onde a caca diminuia) e correndo o risco de morrer por causa
das doencas; ou ficar no Posto, suportar a submiss&o e tornar-se cada vez mais como 0s
brancos, mas sobreviver (2002, p. 184, 189-90). A urgéncia e complexidade dessa
situacdo de dependéncia foi exemplificada pelo antropélogo com o caso de Iba, lider de
uma das facgbes Matis instaladas no Posto da Funai, que, apds discutir com um
atendente de enfermagem, decidiu voltar ao local onde viviam antes. Quando essa
atitude foi comparada a um suicidio, 1ba respondeu: “vamos morrer, se preciso for, virar
brancos, nunca’ (cf. Erikson, 2002, p. 185).

Como mostra Buchillet, € preciso ndo menosprezar o papel determinante que as
epidemias assumiram na conguista e colonizacdo do Novo Mundo, sgja pelo impacto
gue tiveram na constitui¢do demografica e na desestruturacéo sociocultural e econdmica
das populacdes nativas, sgja pelos beneficios politicos e econémicos que 0s europeus
auferiram com a ocupacao de territorios esvaziados pela “guerra biolégica” (2002, p.
113). Um aspecto particularmente bem explorado por Bruce Albert desse poder
destrutivo da tecnologia do branco € o tema, muito disseminado na Amazonia, dos
“manufaturados patogénicos’ (2002b, p. 251 nota 36). Albert mostrou como objetos
industrializados, em especial a fumaga que eles exalam na combust&o e os vapores que
deles emanam (principamente de objetos de metal) — mas também o ruido das
maguinas —, se tornaram centrais para a teoria Yanomami (Amazonas e Roraima) das
doencas. Segundo Albert, a coincidéncia histérica entre o surgimento dos brancos, a
aquisicdo dos objetos manufaturados e as epidemias — i.e., 0 fato de que, nos primeiros
contatos no inicio do século XX, epidemias ocorriam sistematicamente apds as
expedicbes aos acampamentos dos brancos para conseguir objetos manufaturados —
promoveram o desenvolvimento de sua teoria etiol 6gica das “fumacas das ferramentas,
fumaca do metal” (1992, p. 161, 166). Segundo tal teoria, 0s brancos seriam agentes
etioldgicos, e seus bens (ou suas emanacdes), objetos patogénicos. Os brancos e seus
poderes tecno-patogénicos trazem, segundo Albert, uma dimensdo de diferenca e de
viruléncia até entdo inédita para os indios, e o desafio fundador das relacbes de contato
é “enfrentar o enigma e 0 perigo de estabelecer relagbes sociais e trocas materiais com
os brancos, entes ‘selvagens, incompreensiveis e poderosos, e escapar de sua
imprevisivel viruléncia’ (20023, p. 12-3).

Talvez a dimensdo mais explicita desse retorno Yanomami ao tempo mitico na
forma de uma imersdo no caos primordia de destruicdo descontrolada seja a profecia
apocaliptica de Davi K. Yanomami, com suas visdes de crise escatolégica e de um
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movimento brutal de “entropia cosmoldgica’, sintetizado na imagem de uma “queda do
céu” devido a destruicdo, pela garimpagem, do axis mundi metdlico que o sustenta
(Albert, 2002b, p. 254-5). Eliade define axis mundi como uma espécie de “coluna
universal” que liga e sustenta os diferentes niveis césmicos, ponto especifico em que a
experiéncia extatica se da (1995, p. 38). O fato de que essa colunaleixo central pode
estar em qualquer pedaco do mundo (inclusive em uma pessoa), bastando apenas que
nele haja uma hierofania, € o0 que faz desse principio cosmol6gico também o principio
ritol6gico do xamanismo. A destruicdo do axis mundi pela garimpagem, profetizada por
Davi K. Yanomami prevé, assim, uma espécie de achatamento cdsmico que, eliminando
os seus diferentes niveis, trard de volta o regime de relacBes pré-sociais do tempo
mitico. Segundo Albert, a profecia de Davi € um “milenarismo de baixa intensidade”
cujo motor é o fracasso do xamanismo atual em combater eficientemente os poderes
patogénicos liberados pel os brancos, em especia pela garimpagem (2002b, p. 255). Tais
poderes patogénicos representam uma “irrupcdo de forgas destrutivas tdo incontrolavels
no interior da floresta e do universo que s6 podem ser associadas a memaria mitica das
transformacdes erraticas dos ancestrais animais’ (Albert, 2002b, p. 255). Trata-se de
uma “reviravolta escatologica’ na qual a génese se reproduz como ameaca de
apocalipse e na qual 0 xamanismo, como “um ver-saber estratégico para a contencéo
dos poderes entrépicos da ateridade cosmoldgica e socia”, se aplica a uma espécie de
“homeopatia simbdlica generalizada’ (Albert, 2002b, p. 255-6).

Vimos como os mitos indigenas que retratam os brancos e suas tecnologias
explicitam a sua natureza ambigua: por um lado benéficos e portadores de um poder
tecnol6gico criativo desgjado e associado ao tempo mitico; por outro lado maléficos e
portadores de um poder patogénico destrutivo indesgjado associado a feiticaria. Vimos
também como os impasses e dilemas vividos pelos indios a partir do contato com o
branco e suas tecnol ogias so se tornam plenamente compreensiveis levando-se em conta
o fato de serem freglientemente vividos como uma re-imersdo, para 0 bem ou para o
mal, no tempo mitico. A dimensdo mitica das tecnologias dos brancos €, assim, ndo
apenas uma afirmacdo de seu poder e de sua ambiguidade, mas também da possibilidade
de que a ruptura primordia seja revertida e os poderes criativos e destrutivos do tempo
mitico voltem avigorar. Nesse processo, 0s xamas assumem um destaque especial, visto
serem eles aqueles melhor situados para lidar, de maneira controlada, com as

virtualidades criativas e destrutivas do tempo mitico.
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Per spectivismo e a distribuicéo tecnol6gica do xamanismo

Para 0 xama de um mundo novo, de pouca valia serdo seus
antigos instrumentos, [...] suas técnicas. Montagens de outras
técnicas podem ser preferiveis. Mas, ainda assim, cabe-lhe “por
dever de oficio” [...] reunir em si mais de um ponto de vista.
Pois, apenas ele, por definicdo, pode ver de diferentes modos,
colocar-se em perspectiva, assumir o olhar de outrem[...]. Eé
por isso que, por vocagao, desses mundos disjuntos e
aternativos, incomensuraveis de algum modo, ele é o gedgrafo,
o decifrador, o tradutor.

Carneiro da Cunha, 1998, p. 17

Segundo Manuela Carneiro da Cunha, os xamas sempre foram “vigjantes por
exceléncia’ (geramente a bordo de alucinégenos), e viagens mais conformes a nossa
definic&o usual podem n&o apenas aumentar seu prestigio mas mesmo, em alguns casos,
substituir a aprendizagem de tipo tradicional (1998, p. 12). Ela cita o caso do Jaminaua
(Acre) Crispim, cuja reputacdo xamanica se explicaria por suas viagens e estadias em
regides e localidades geogréficas particularmente relevantes para a politica e a
economia local e para 0 comércio indigena e seringueiro, como Ceara e Belém,
mostrando assim que a materializacdo das técnicas do éxtase tradicionais em objetos
técnicos, longe de diminuir a forca do xamanismo, antes provoca mudangas em seus
contetidos. Das viagens aos mundos dos deuses e espiritos que determinam a vida dos
humanos, para viagens ao mundo urbano dos brancos que determinam a vida dos povos
da floresta, tudo se passa como se 0 xamanismo mudasse para permanecer 0 mesmo,
mudando suas formas e conteidos para manter a mesma funcéo operatoria que Carneiro
da Cunha (1998, p. 12) remete ao perspectivismo.

Segundo Viveiros de Castro (2002, p. 480), a teoria do perspectivismo
amerindio foi elaborada a partir da generalizacdo de descobertas que ele havia feito em
suas proprias pesquisas etnograficas, enriquecidas pela etnografia de Tania Stolze Lima
sobre os Juruna (Mato Grosso). A teoria consiste basicamente na concepcao,
“extremamente difundida nas culturas amerindias’, segundo a qual as diferentes
subjetividades que povoam o universo sdo dotadas de pontos de vista radicalmente
distintos: “a visdo que 0s humanos tém de s mesmos € diferente daquela que os animais
tém dos humanos’ e “avisdo gue os animais tém de si mesmos é diferente da visao que
os humanos tém deles’ (Viveiros de Castro, 2002, p. 467-8). Tal concepcdo tem seus
fundamentos na mitologia — naidéia de que o fundo originério comum a humanidade e

a animalidade é a humanidade — e “esta pressuposta em muitas dimensdes da praxis
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indigena, mas vem ao primeiro plano no contexto do xamanismo” (Viveiros de Castro,
2002, p. 468). O xamanismo, assim, pode ser entendido como “a habilidade manifesta
por certos individuos de cruzar deliberadamente as barreiras corporais e adotar a
perspectiva de subjetividades alo-especificas, de modo a administrar as relacdes entre
estas e os humanos’ (Viveiros de Castro, 2002, p. 358). Ele operaria por meio daquilo
que Alfred Gell (1998, p. 14-5; cf. Viveiros de Castro, 2002, p. 359-61) chamou de
“abducéo de agéncia’, atribuindo um maximo de intencionalidade a entidade com quem
se estd em relacdo — que pode ser um objeto, uma planta, um animal, ou qualquer outra
ateridade (Viveiros de Castro, 2002, p. 487-8). O xama, ocupando a perspectiva do
outro, é capaz de ver o mundo como este o vé€ e, assim, se encontra em posicao
privilegiada para prever ou controlar acfes deste outro, ou pelo menos para direcionar
as suas proprias agdes em funcdo do conhecimento assim adquirido.

No caso do xamanismo tradicional, o outro privilegiado é o animal (cf. Viveiros
de Castro, 2002, p. 357). Isso é perfeitamente compreensivel, visto que € com o0s
animais gque os povos da floresta tém que lidar cotidianamente, seja durante a caga, seja
em encontros inesperados e perigosos. Os animais sdo, poderiamos dizer, “0 outro que
importa’ para os indios vivendo na floresta sem muito contato com os brancos, pois é na
relagdo com esse outro que eles podem plangjar melhor suas agdes. Justamente por isso,
é transformando-se em animal que o xama pode melhor contribuir para a solucéo dos
problemas que lhe sdo propostos pela vida na floresta. Afinal, se € o animal quem
determina, na maior parte das vezes, a qualidade da vida nativa, entdo é assumindo o
seu ponto de vista sobre o0 mundo que o xama pode conhecer melhor suas tendéncias e
intencBes (um saber oculto, perceptivel apenas aos proprios animais e aos xamas),
coordenar as forgas produtivas e criativas de sua sociedade. Mas 0 que acontece quando
0s indios passam a conviver com o branco e suas tecnologias? Pelo que vimos, tudo
indica que 0 animal da lugar ao branco e suas méquinas, que passam a ser entdo “o
outro que importa’ nessa nova situacdo. Com isso, parece natural que 0s xamas passem
aincorporar maguinas em seus rituais, ou mesmo que se transformem em maguinas (cf.
Ferreira, 2005). Afinal, ndo é a maguina o dispositivo que coloca aquele que a manipula
na perspectiva do branco, que revela, para aguele que assume a sua perspectiva, o
mundo como o branco o vé&? Definido pela mesma operacéo perspectivista (assumir o
ponto de vista do outro que importa para assim produzir um conhecimento Util para a

acao), o xamanismo se transforma radicalmente na forma e no contetdo.
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Entre os Shipibo, Roe encontrou muitas associagoes entre avides e xamas (1988,
p. 121). Dado que certos passaros sao conhecidos pelos Shipibo como os “avifes’ que
xamas tradicionais usavam para atingir o Sol, Roe concluiu que essas maguinas se
tornaram, para eles, uma nova versdo da capacidade de v6o dos xaméas. Com isso, 0
éxtase xamanico, que antes era comparado ao voo de certos passaros com poderes
sobrenaturais, acessivel apenas por meio de uma iniciacdo tradicional, passa a ser
comparado ao v6o de maguinas como o avido. Outro caso analogo foi fornecido por Jon
C. Crocker (1985, p. 201), quando contou que um indio Bororo (Mato Grosso),
aterrorizado pelo seu primeiro voo de avido, revelou: “Era exatamente como o0 sonho de
xama” . De fato, segundo Crocker (1985, p. 201), uma das indicagdes de que um Bororo
se tornara um xama vem através de um sonho em que se sobrevoa a terra de bem alto,
“como um urubu”. Mas se a experiéncia de voar em um avido era“exatamente” como o
éxtase xamanico iniciaico, entdo o terror do indio ja sugere que uma transformacéo
importante acontece quando uma experiéncia dessas passa a ser acessivel a ndo-xamas.

Tratando da domesticacéo das mercadorias pelos Waiwai, Howard percebeu que,
se tradicionalmente os xamas e os lideres conquistavam seguidores através de sua
capacidade para controlar recursos materiais, humanos e espirituais provenientes de
dominios externos, canalizando-os para dentro do grupo, no contexto do contato
permanente com os brancos esse mesmo procedimento passou a ser assumido por todos
0s membros da sociedade, que passaram a explorar 0 acesso privilegiado aos recursos
dos missionarios, de modo a fazer pender a seu favor a balanga das relagdes politicas
regionais (2002, p. 38). Se antes o exterior sobrenatural da sociedade era desviado de
maneira controlada para o seu interior pelo xama, agora sdo os Waiwai como um todo
gue tentam “captar” o poder e conhecimento “exdticos’ dos brancos, desviando esse
novo sobrenatural para o interior de uma nova sociedade. Sobre os Wari' (Rondonia),
Aparecida Vilaga notou que o contato com os brancos € pensado por eles pela 6tica do
Xamanismo, que assim como 0S Xxamas sao Simultaneamente humanos e animais, 0s
Wari' hoje possuem uma dupla identidade: sdo “Brancos e Wari’.” (2000, p. 57). Assim,
se antes os Wari' experimentavam a posi¢cdo do inimigo de maneira indireta através do
xama, hoje experimentam-na diretamente em seus corpos através da adocdo de
tecnologias dos brancos, de forma que os Wari' como um todo vivem, hoje, uma
experiéncia andloga a de seus xamas (Vilaca, 2000, p. 69). O gque se observa nos casos
Waiwai e Wari' é uma tendéncia mais geral relacionada ao poder xamanico atribuido

pelos indios (e em especia os proprios xamds) as tecnologias dos brancos. uma
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transformacdo do xamanismo, que, ao encontrar em méaquinas e tecnologias acessiveis
aos demais alguns dos poderes que antes |he eram exclusivos, parece tender a se
descentralizar do xama como individuo e se distribuir entre aqueles que tém acesso a
tais maguinas e tecnologias.

Jonathan Hill conta o lamento de Hernan, lider Wakuénai (Venezuela) e
cantador ritual, a respeito da auséncia de aprendizes para a sua arte, 0 complexo canto
ritual malikai: “Quem va cantar sobre a comida dessas criancas quando eu for
embora?’ Siderio, o Unico filho de Hernan, quando finamente decidiu comecar a
aprender a arte do pai, encontrou sérias dificuldades para decorar toda a taxonomia e
assimilar toda a complexidade envolvida no malikai, e por isso pediu o gravador do
antropologo emprestado (1998, p. 30). Hill, que estava feliz por ver que a tradicéo
sobreviveria ao seu Ultimo detentor ainda vivo, tratou logo de ensinar Siderio a operar 0
gravador, que por sua vez ndo demorou para aprender. Em troca pelo empréstimo, o
antropdélogo pediu que Siderio também gravasse outros rituais que ocorressem no
periodo.

Segundo Hill, o uso das gravagbes permitiu que Siderio fizesse notéavel
progresso no aprendizado do malikai, além de oferecer ao antropdlogo valiosos insights
sobre 0 processo pedagdgico. Entretanto, parece-me arriscada a sua afirmacéo de que o
gravador “néo mudou o padrdo basico e subjacente” a esse processo (Hill, 1998, p. 31),
ainda mais se considerarmos que, para 0 mesmo lider Wakuénai, o gravador € a
manifestacdo da “ama onirica coletiva’ do antropdlogo (cf. Hill, 1998, p. 6). O fato de
que o canto sobreviveu ao cantor ndo faria do préprio canto algo diferente daquilo que
ele era quando morria com aquele? Se antes Hernan temia que a arte do malikai
morresse com ele, agora dezenas de horas de seus cantos estdo gravados em fitas que
podem ser escutadas por muitas geragdes ainda por vir. Agora que os Wakuénai
possuem um rico acervo de cantos rituais gravados, ndo seria mesmo concebivel que um
bom aparelho de som substituisse, para as novas geracOes, a propria funcdo do
cantador?

Um Asurini (Pard) que ndo aprendeu a redizar a “celebracdo dos mortos’
lamenta ndo ter nenhum registro de seu pai, o Ultimo que sabia redlizéla: “Eu ndo
gravel meu pai. Agora eu quero escuta-lo e ndo posso. [...] Eles gravaram meu pai, mas
perderam a fita’. Outro Asurini acrescenta: “Faz tempo que eu queria ver televisdo, ver
como ela é. VVocé pode filmar nossos cantos, para que Nossas criangas vejam como eram
nossas ceriménias quando morrermos’ (depoimentos, in: Miller; Valaddo, 1997). O
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lider Waidpi também declara o potencial preservador da televisdo: “Quando eu morrer,
meus netos me verdo na televisdo. Eu ndo tive as imagens dos meus avos. Agora 0s
jovens verdo os velhos na TV, para aprender” (Carelli; Gallois, 1990) O Ashaninka
(Peru) Issac Pinhanta, imagina: “Dagui a 50 anos [...] vai ser muito bom a gente ver a
imagem dos nossos velhos que morreram ha muito tempo. Imagine ver aimagem de um
velho contando uma histéria de maneira tradicional daqui a 60 anos’ (cf. Fontes, 2004).
A idéiade que 0 som e aimagem de uma pessoa sobreviverdo a sua morte € o fato novo
aqui, envolvendo a materializagdo, em objetos técnicos autdbnomos e acessivels a
qualquer um, de capacidades e habilidades antes restritas a individuos especificos,
geralmente xamas.

Kokrenum, lider Parkatéé (Para), comemora o fato de que o registro de suas
dancas em video permitira aos seus descendentes aprendé-las. “Aquele que quiser
aprender a cantar como eu, ele olhaa TV e sabe o que fazer” (cf. Gallois; Carelli, 1995,
p. 241; Carelli, 1988). O mesmo principio se observa entre os Tuyuka (Amazonas), que,
preocupados em garantir a continuacdo de praticas rituais tradicionais e ensina-las as
novas geracoes, passaram a registrar suas musicas: “Assim, todos poderdo aprender as
sequéncias musicais que compdem os rituais de acordo com os ensinamentos dos bayas
[cantores]” (Cabalzar; Cabalzar; Macedo, 2000). Entre os Desana (Amazonas e
Coldmbia), um xama compara a dificuldade de aprender os encantamentos pelo método
tradiciona com a facilidade que a antropdloga encontra para aprendé-los com suas
técnicas e tecnologias: “Para vocé, com seu gravador e seus cadernos, é facil aprender
esse encantamento. Para mim foi muito dificil. Eu tive que jejuar e ficar acordado uma
noite inteira para aprendé-lo” (cf. Buchillet, 1992, p. 214). Entre os Suya (Mato
Grosso), sao 0s cantores rituais que véem suas estadias nos mundos sobrenaturais para o
aprendizado de canc¢Bes dos espiritos da floresta serem substituidas pelas viagens a
centros urbanos de jovens portando gravadores (cf. Seeger, 1987, p. 57-9). Viveiros de
Castro (1986, p. 62), que havia gravado diversos depoimentos de um dos homens mais
velhos da aldeia, “querido e respeitado por todos’, ouviu de uma moca Araweté (Pard),
gue quando os velhos da adeia morressem, as criangas teriam de recorrer a ele para
aprender 0s nomes e as estdrias dos antigos, “ pois afinal eu eraagoraum [...] verdadeiro
sabio, que ouvira, escrevera e sabia agquilo tudo”. Esse mesmo antropdlogo teve a sua
escrita comparada ao treinamento dos xamas mediante a intoxicagao por tabaco (cf.

Viveiros de Castro, 1986, p. 79; 2004, p. 5-6), fato andlogo a comparagdo, por um lider
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ritual Wakuénai, da escrita e do gravador de Hill (1998, p. 4-6) aos poderes xamanicos
de seu irméo.

Em todos esses casos, 0 que se observa € menos de uma desqualificacdo do
trabalho especializado, do que uma redistribuicdo tecnoldgica de qualificacbes e
especializagdes; ndo uma substituicdo de seres humanos e suas fungdes pelas maguinas,
mas sim uma transformacao deles por elas. Quando uma méaquina pode substituir um
Xama, o que vemos ndo € a eliminagdo do xamanismo mas sim a sua migragéo para
outro lugar — o surgimento de novas técnicas do éxtase e de um novo axis mundi. Tudo
indica que se trata de uma transformagdo mutua, um duplo devir no qual tanto o
Xamanismo quanto as maquinas se transformam: aquele se externalizando e se
distribuindo em mecanismos automaticos acessiveis a ndo-xamas, estas assumindo

funcdes e capaci dades xamanicas gue 0s brancos parecem ainda ignorar.

Um novo axis mundi

Por todo o mundo, as pessoas estdo vendo esses videos que
fazemos sobre nGs mesmos. [...] Esses videos serdo vistos em
todos os paises. [...] Dagui nossos videos s@o mandados para
longe, para as terras dos brancos, para que nossos parentes
(brancos) possam ver como realmente somos [...] Todos vocés
em todos os paises que véem os filmes que eu faco podem,
assim, conhecer nossa cultura.

Mokuka, videomaker Kayapo. In: Turner, 1993, p. 91

Segundo Beth A. Conklin (1997, p. 718; cf. Turner, 1993, p. 82), foi nas décadas
de 70 e 80 que a disseminacdo das tecnologias de comunicacdo, em especial 0s
eletrénicos compactos, portateis e movidos a bateria, ofereceu novos meios de auto-
representacdo e possibilitou aos povos nativos da Amazbnia a participacéo, pela
primeira vez, na produgéo das imagens e informagdes sobre si mesmos que circulam
além de suas comunidades. O lider indigena Ailton Krenak também conta que foi a
partir dos anos 70 que as tecnologias de comunicacdo permitiram a troca de
experiéncias dos indios entre s e com a sociedade envolvente, possibilitando “a
emergéncia de uma verdadeira voz indigena” (cf. Conklin, 1997, p. 717). Além de
mudar a maneira como os indios véem a s mesmos, a tecnologia vem mudando
radicalmente também a dinamica da politica interétnica, ao facilitar a cooperacéo entre
indios e fontes longinquas de apoio e financiamento, geralmente internacionais (cf.
Conklin, 1997, p. 720). Circulando pelas arenas de didlogo intercultural, ativistas
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indigenas encontraram sistemas de valores e tecnologias de representacdo ocidentais
gue lhes ofereceram novas perspectivas sobre suas préprias culturas e novos meios de
comunicar suas preocupagoes a estrangeiros influentes (cf. Conklin, 1997, p. 712).

Segundo Turner (1993, p. 82; cf. Ginsburg, 2002), o uso ativo do video por
grupos indigenas para seus proprios objetivos se observou principamente entre os
aborigines australianos, os Inuit canadenses e os indios da regido amazoénica, sendo que
dentre estes ultimos ele destaca os Kayapd (Mato Grosso e Pard). Os Kayapo séo, de
fato, um caso a parte no uso indigena do video, pela habilidade com que fizeram
rapidamente a transicdo do video como um “meio de gravar os eventos’ para “um
evento a ser gravado” (Turner, 1993, p. 86-8). Conklin nota que, desde 1989, a midia
globa vem disseminando inUmeras fotos dos cameramen Kayapd em acéo,
“magnificamente vestidos com cocares, pintura corporal, braceletes com penas e
brincos’, e que se eles fossem filmados com as roupas de branco que efetivamente usam
no cotidiano, seriam provavelmente privados de sua forca simbdlica e de seu apelo
midiatico (1997, p. 715-6).

A partir de sua experiéncia com o programa Video nas Aldeias,” Gallois e
Carelli (1995, p. 207) observaram gue os indios utilizam o video principalmente de duas
maneiras. para preservar manifestacdes culturais proprias a cada etnia, selecionando
aquelas que se desgja transmitir as futuras geracdes e difundir entre aldeias e povos
diferentes; e para testemunhar e divulgar aces empreendidas por cada comunidade na
recuperacdo de seus direitos territoriais € na imposicdo de suas reivindicagoes.
Poderiamos dizer que o uso preservativo do video teria uma orientacdo mais interna e
reprodutiva, ao passo que 0 uso testemunha teria uma orientacdo mais externa e
transformativa. No entanto, em ambos os casos, confirma-se a distribui¢éo tecnol6gica
do xamanismo: como uma espécie de novo axis mundi a partir do qual 0 cosmos e seus
elementos normalmente invisivels podem ser conhecidos e controlados, a camera

assumiria, nesse novo contexto, a funcéo de produzir o ponto de vista, diriamos, do

5 O projeto Video nas Aldeias — que seiniciou em 1987, fez parte do Centro de Trabalho Indigenista (S&o
Paulo) até 2000 e depois tornou-se uma ONG sediada em Recife (cf. Fontes, 2004) —, foi idealizado no
contexto do movimento de reafirmagdo étnica dos povos indigenas do Brasil nas Ultimas décadas, e
concebido como um programa de “intervencdo direta” (Gallois, Carelli, 1995, p. 206). O objetivo
conceitual do projeto é “promover o encontro do indio com a suaimagem” (Cardlli [s.d.]), 0 que deveria
levantar a questdo: de onde vem a necessidade de “promover” esse “encontro” sendo do fato de que
atualmente a “imagem que importa’ do indio ndo é aguela que lhe é acessivel pela sua propria
perspectiva, tampouco aguela que lhe é proporcionada pelo perspectivismo tradicional de seus xamas,
mas sim a perspectiva da maquina do branco? E instrutivo ver Waiwai, lider Waifpi e ja habituado a
televisdo, convidando um Zo'e (Pard) confuso e aparentemente ainda inexperiente com relacdo a
perspectiva damaquina para "olhar as nossas imagens (cf. Cardlli; Galois, 1993).
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“outro que importa’. Vale notar que “0 outro que importa’ ndo precisa ser
necessariamente o branco, o importante sendo ndo o0 ser ou 0 sujeito que ocupa uma
dada perspectiva (o branco em si), mas sSim a perspectiva que o constitui enquanto
redlidade em cada caso:® o branco como aguele que, em funcdo de certos eventos
miticos, ocupa uma perspectiva privilegiada.

E assim que entendo o fato de uma mulher Asurini dizer que “ia comprar uma
televisdo sO para pegar a cultura da gente mesmo” (cf. Miller; Valaddo, 1997). Se,
como diz outra mulher Asurini apontando para a camera (que ela define como “aguilo
que captura nossa alma e a guarda no interior”), “o branco coloca nossa imagem ai
dentro”, entdo é da perspectiva da maquina que agora o indio procura retomar o poder
sobre sua prépria imagem’. Turner conta o caso de um jovem lider Kayap6 que, em
dezembro de 1991, solicitou-lhe a filmagem da criacdo de uma nova adeia sob sua
lideranca (1993, p. 101). Chegando na nova aldeia, 0 cameraman enviado por Turner
foi orientado afilmar diversas encenagdes dos aspectos da vida da aldeia que os Kayapo
achavam adequados a boa comunidade que pretendiam representar. Segundo Turner,
eram os Kayap0 representando eles mesmos para si mesmos, Nao apenas como gravagao
passiva ou reflexdo de fatos ja existentes, mas sim com uma “funcéo performativa’,

como “algo que gjuda a estabel ecer os fatos que elagrava’:

Atos e eventos politicos que na vida politica norma dos Kayapd
permaneceriam relativamente contingentes e reversiveis, afirmagdes ou
reivindicagfes subjetivas de um individuo ou grupo que permaneceriam
abertas a desafios de outros grupos com objetivos ou interpretacdes
diferentes (por exemplo, um jovem lider que reivindica autoridade maxima)
podem ser exprimidos em video na forma de realidades objetivas e publicas.
(Turner, 1993, p. 101)

6 Naformula de Deleuze (1991, p. 36): “serd sujeito aquele que [...] que seinstalar no ponto de vista’; e
nade Viveiros de Castro (2001, p. 8): “toda posi¢do de realidade especifica um ponto de vista, e[...] todo
ponto de vista especifica um sujeito — nessa ordem”.

7 Vale citar longamente Viveiros de Castro (2008, p. 43-4) pela clareza e precisio da formulagio: “A
medida que a economia capitalista vai incorporando a imagem diretamente como mercadoria, na medida
em que é o conhecimento e 0 signo que se tornam mercadoria, em que o fluxo do capital passaainvestir a
imagem de uma maneira e com uma violéncia inauditas, ndo ha davida de que a tecnologia de imagem
passa a ser estratégica do ponto de vista politico-econémico para os povos indigenas. Ndo sdo mais
apenas as terras indigenas que sdo cobicadas, mas também o simulacro fantasmatico dessas terras. as
imagens que elas projetam, 0 conhecimento suposto que representam — o imaterial, o incorporal. Na
medida em que o incorporal comeca a ser macicamente capitalizado, as tecnologias de producdo da
imagem se tornam tecnologias cruciais para os indios dominarem, tanto quanto o eram as tecnologias
agricolas, as tecnologias de transporte, etc. Entéo [...] 0 que estd em questdo hoje é a capacidade de os
indios controlarem as condigdes técnicas de produco e reprodugdo da propriaimagem. E aidentidade na
era de suareprodutibilidade técnica’.
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O video estaria sendo usado pelos Kayapd (mas ndo apenas por eles), segundo
Turner, como um meio de conferir a atos privados e contingentes o cardter de fatos
publicos instituidos (1993, p. 102). Ta tentativa de investir esses eventos de uma
realidade mais potente e simétrica a dos eventos politicos dos brancos néo € de forma
alguma exclusiva aos Kayap0, e é o resultado de uma percepcdo, pelos indios, de que o
ponto de vista “que importa’ — i.e., 0 ponto de vista a partir do qual os fatos ganham
realidade — na sua nova situacéo historica pos-contato € aquele que se alcanca através
das maguinas dos brancos. O fato de muitas gravacdes serem feitas pelos indios para
eles mesmos ndo compromete em nada, portanto, a sua fun¢éo perspectivista, qual sga
ver-se do ponto de vista do “outro que importa’ e assim participar de seu poder
concretizador.

O célebre caso dos Nambikwara (Mato Grosso e Rondbnia) € paradigmatico.
Assistindo a gravacdo de um ritual de iniciagdo feminino que haviam acabado de
realizar, eles ndo aprovaram o resultado, julgando estarem excessivamente vestidos e
muito pouco pintados. Resolveram entéo realizar o ritua inteiro novamente para a
camera, sO que dessa vez com menos roupa e mais pinturas corporais e, assistindo a
segunda gravacgao, finalmente aprovaram o resultado, considerado “mais auténtico” (cf.
Conklin, 1997, p. 719). O caso, ocorrido em 1987, foi apresentado em Carelli (1996)
como “0 encontro dos Nambikwara com a sua imagem”, sinal de gue antes dele havia,
justamente, um “desencontro”. O fato de que, nesse segundo take, os Nambikwara ainda
vestiam shorts (apenas um pouco menores), motivou Vilaga (2000, p. 57-8) ainterpretar
esse como mais um exemplo de “dupla identidade” xaméanica — branca e indigena,
muitas vezes a0 mesmo tempo — desenvolvida por muitos amerindios apds o contato
com o branco. Mas seria 0 caso de acrescentar que essa “ dupla identidade” dos indios s6
se explicitou quando o video lhes permitiu ver a s mesmos da “perspectiva que
importa’, aquela produzida pelas méquinas.

Reencontros?

O reencontro entre indios e brancos s6 se pode fazer nos termos
de uma necesséria alianca entre parceiros igual mente
diferentes, de modo a podermos, juntos, deslocar o
desequilibrio perpétuo do mundo um pouco mais para afrente,
adiando assim o seu fim.

(Viveiros de Castro, 2000b, p. 8)
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Segundo Viveiros de Castro, os Araweté conhecem os brancos ha muito tempo e
também utilizam ha muito tempo machados e factes de ferro, que pegavam em rocgas
abandonadas de brancos da regido (19924, p. 24). Existe inclusive, na mitologia deles,
um espirito celeste chamado “Pajé dos Brancos’. A rapidez com que os Araweté
adotaram toda uma paraferndlia tecnol 6gica e ssmbdlica dos brancos e a maneira como
essa adocdo gerou um “complexo de dependéncia-hipersolicitacdo-consumo ritual de

bens e servigos ‘brancos” sdo atribuidos, pelo antrop6logo, a um certo “mimetismo
entusiasmado” de tudo o gque vem deste mundo. Refletindo sobre essa atracdo do indio
pelo branco, o antropdlogo mostra que o “utilitarismo banal” implicado no argumento
da superioridade técnica dos implementos europeus ndo € inteiramente falso, mas é
insuficiente, pois se “ser como os brancos’ € um valor disputado no mercado simbdlico
indigena, sdo sobretudo os signos dos poderes da exterioridade que se busca “ capturar,
incorporar e fazer circular” (Viveiros de Castro, 2002, p. 222-4). Mais do que
reconhecimento da “superioridade tecnoldgica’ dos estrangeiros, mais do que
“coincidéncia fortuita’ de conteldos entre a mitologia nativa e alguns aspectos da
sociedade invasora, ha uma postura mais fundamental implicada nessa atitude
generalizada do amerindio para com o estrangeiro, na qual “afinidade relaciona”, e ndo
“identidade substancial”, € o valor a ser afirmado (Viveiros de Castro, 2002, p. 206).
Acompanhando o argumento de Viveiros de Castro, entre os Araweté “o Devir é
anterior a0 Ser e a ele insubmisso”’, e se eles se deixam capturar no sistema de
comunicagdo vigente entre indios e brancos, € a fim de conseguir o que querem (1986,
p. 28; 19923, p. 156; 2002, p. 211, 213-4, 224). Assim, a atracdo dos Araweté pelos
brancos e seus objetos ndo indicaria uma “perda’ de sua cultura, mas, muito pelo
contrario, “um movimento e um momento essenciais’ dela de elaborar e domesticar a
situacdo historica em que se encontram (Viveiros de Castro, 1992a, p. 159). O fato de
nem todos os brancos serem domesticaveis € apenas um dos obstaculos a esse
movimento. Outros sd0 0s imperativos econdmico e ecoldgico (que envolvem
negociagbes duvidosas com madeireiras), 0 desenvolvimento de novos padrbes de
subsisténcia e o precario dominio de conceitos e aspectos fundamentais da cultura
envolvente (dinheiro, Estado, propriedade, costumes sexuais, divisdo do trabalho,
miséria, dominacdo) (Viveiros de Castro, 1992a, p. 166). Talvez a melhor sintese da
situacdo dos Araweté frente ao branco seja a seguinte anotacéo do antropdlogo em seu

diario de campo:
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Essa exuberancia voraz Araweté, essa ‘ expansividade predatéria que os faz
guerer tudo dos brancos, o tempo todo [...] me fazem pensar que eles (0s
Araweté) tém nos dentes uma presa bem maior do que podem engalir, € ndo
descobriram isso ainda (Viveiros de Castro, 1986, p. 76 nota 30; sublinhado
no origina).

Se, como vimos, o problema da origem dos brancos ja foi mitologicamente
resolvido “desde antes do comeco do mundo”, o problema “simétrico e inverso” do
destino dos indios ainda permanece aberto (Viveiros de Castro, 2000b, p. 3). Seria
realmente possivel manter uma diferenca produtiva e positiva entre brancos e indios?
“Utilizar a poténcia tecnolégica dos brancos [...] sem se deixar envenenar por sua
absurda violéncia, sua grotesca fetichizagdo da mercadoria, sua insuportavel
arrogancia?’ (Viveiros de Castro, 2000b, p. 3) Ou estamos fadados a uma concepcéo
negativa da diferenca entre brancos ou indios — o desejo amerindio de tornar-se branco
“a moda da casa’, processo produtivo de auto-diferenciacdo do devir, dando lugar ao
medo de "deixar de ser indio", escolha dréastica entre dois modos de ser excludentes?

Encerro este texto com a duvida de Viveiros de Castro sobre o futuro dos
Araweté por considerar que é a mesma duvida gque se coloca, ndo apenas para os indios
em geral, mas também, e de uma maneira complementar, para 0s brancos com quem
eles agora tém de lidar. Seria preciso aprender a ouvir os mitos indigenas e as
revelacOes de seus xamas quando vinculam uma habilidade mortifera dos brancos ao
seu espantoso desenvolvimento tecnocientifico e econbmico. Seria preciso notar que a
atracdo indigena pelo branco e suas méquinas €, mais do que a busca pela satisfagéo de
qualquer caréncia objetiva ou falta subjetiva, um esforco continuo para “encontrar
sempre 0 bom ponto de vista, ou sobretudo o melhor” (Deleuze, 1991, p. 39), um
esforco para manter a relagdo (entendida como sintese diguntiva) e adiar
indefinidamente o seu fim®. Seria preciso levar a sério, portanto, as idéias indigenas de
gue o encontro histérico entre brancos e indios ndo passa da atualizacdo de um
desencontro mitico, e de que tal desencontro sb serd revertido quando as diferencas
entre indios e brancos deixarem de funcionar na l6gica excludente do “ou” e assumirem
a sua plena positividade como devir: indios que domesticam brancos, brancos que se
indianizam, uma nova maguina social se formando pelo seu préprio funcionamento

desgjante.

8 “A ‘arte de viver' indigena, no sentido filosoficamente denso da expressdo, € uma arte das distancias —
relacdo pela diferenca, relacdo como diferencga, sintese diguntiva. Os indios sdo deleuzianos” (Viveiros
de Castro, 2006a).
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Abstract: This paper is a theoretical reflection upon the mythic and shamanic
implications, for Amerindians as well as for the "Whites® with whom they are in
relation, of the modern technologies associated with the "White man". It is based on a
bibliographic and videographic survey about the subject, comprising the issue of contact
with the Whites in many different Indian groups of South America. The paper develops
the ethnographically grounded ideas of a return of mythic time through the historical
encounter of Whites and Indians, and of a technologically distributed shamanism in
modern machines. Starting with the misencounter between Whites and Indians which
resulted from their historical encounter, the paper arrives at their possible reencounter in
the key of a double becoming.
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Entre uma consciéncia que recorta e um intelecto que totaliza:

Continuidade e Descontinuidade em Henri Bergson e Claude L évi-Strauss.

Rafael Henrique TEIXEIRA

Resumo: O presente artigo apresenta uma reflexdo comparativa entre as obras de
Claude L évi-Strauss e Henri Bergson. Tomo como ponto de partida os modos com
0s quais trabalham as noc¢des de continuidade e descontinuidade, visando mostrar
como essas nogdes se localizam no interior de uma problemética mais ampla, a
qual julgo ser compartilhada por ambos. a questdo da consciéncia e seu comércio
com o real. Paratal, algo imprescindivel é a operacionalidade que cada um confere
a0 elemento simbdlico da experiéncia humana. E exatamente esse trato diferencial
com o qual os signos sdo figurados em cada uma das obras, ora como
impedimento, ora como condicdo de possibilidade de integracdo da experiéncia
sensivel, que nos permite vislumbrar os diferentes modos como esses autores
prosseguem cada qual sua andlise do comércio acima referido.

Palavras-chave: continuidade; descontinuidade; signo.

Introducéo

O objetivo do presente artigo é mostrar como a filosofia de Henri Bergson® e a
antropologia de Claude Lévi-Strauss sGo modos distintos de tratar as nogbes de
descontinuidade e continuidade, no interior da seguinte problemética: a da relacéo entre
a consciéncia (nos termos de Bergson) ou o intelecto (nos termos de Lévi-Strauss) e 0s
dados do universo sensivel.

Se a possibilidade de comparacdo se coloca no interior dessa problemética que
julgo compartilhada, €, no entanto, a partir de uma diferenca fundamental quanto a
operacionalidade do simbdlico - ora impedimento, ora condicdo de possibilidade - que
os termos se resolvem em cada um dos autores. O trato do simbdlico €, portanto, o
substrato, aquilo que se encontra a meio caminho, sgja positiva ou negativamente, da
possibilidade de integracdo da experiéncia sensivel.

O proprio Lévi-Strauss nos convida em Le Totémisme Ajourd’ hui (1962) aver nas
nocbes de continuidade e descontinuidade uma porta de entrada para uma possivel

relacdo entre esses teoricos.
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Em meio a uma retomada critica quanto ao tratamento que a teoria antropol 6gica
ofereceu ao totemismo, afirma que o pensamento de Bergson testemunha curiosas
analogias com 0 pensamento de varios povos que vivenciam o totemismo de dentro.
Para 0 etndlogo, sob certos aspectos Bergson pensa como um selvagem, pois haveria
uma metafisica comum, por exemplo, em sua teoria da evolugdo da vida e a do mundo
Sioux. Parentesco entre o pensamento de Bergson e o das populagdes totémicas que
resultaria de um mesmo desegjo de apreensdo global de dois aspectos do real, aqueles
que a filosofia designa como o continuo e o descontinuo (L évi-Strauss, 2003 [1962], p.
124).

Continuidade e Descontinuidade na Filosofia de Ber gson

Bergson afirma no Essai sur les données imediates de la conscience (1889) que
concepcoes filostficas e cientificas quanto aos estados psicoldgicos da consciéncia
traduzem aquilo que é intensivo em elementos que se justapdem em um fundo de
natureza espacial e extensiva. Mas quanto mais nos aprofundamos na consciéncia,
vemos gque ndo podemos tratar os fatos psicologicos a partir de uma descontinuidade
definidora de seus aspectos. Enquanto intensidade pura, esses estados internos néo
possuem contornos bem definidos, como aqueles por nés percebidos no espaco a partir
de seus elementos constituintes.

Apresentam, pelo contrério, uma continuidade quando desenrolados na durag&o
pura. Para esclarecer essa diferenca e a confusdo sobre a qual a segunda concepcdo
repousa, Bergson nos apresenta duas especies de multiplicidade: a dos objetos materiais
e a sua descontinuidade manifesta, e a dos fatos da consciéncia, que apenas tomam a
forma de grandezas numéricas e justapostas por intermédio de alguma intervencdo
simbdlica. Os fatos da consciéncia apenas podem ser contados sob condicdo de uma
operacdo simbdlica representé-los enquanto unidades homogéneas, ocupando lugares
distintos em um espaco ideal (Bergson, 1946 [1989], p. 67 € 92).

As representagdes simbdlicas acionadas acabam por modificar as proprias
condicbes normais da percepcdo interna. Uma qualidade, intensidade pura, torna-se
quantidade, através da projecdo dos estados psiquicos em um espaco de fundo que lhes
fornece o carater de multiplicidade distinta. Tal é aimagem de nossos estados interiores

! Agradeco & Prof® Débora Cristina Morato Pinto (Departamento de Filosofia — CECH/UFSCar) pela
introducdo a filosofia de Henri Bergson, a qual tornou possivel o desenvolvimento da reflexdo que venho
propor por meio deste artigo.
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guando a nogdo de tempo empregada € a de um simbolo, signo que se distingue da
verdadeira duracdo pel o modo como sua passagem € justaposta ao espaco.

Haveria, entdo, duas concepgdes possiveis de duracdo. Numa intervém a idéia de
espaco, cuja exterioridade reciproca é a caracteristica dos elementos que ocupam esse
meio idealmente homogéneo; noutra, a duragéo pura, tomada como sucessdo de Nossos
estados de consciéncia. Somente quando nosso Eu se deixa viver, quando se abstém de
estabel ecer distingdes entre 0 estado presente e o0s estados anteriores, é que os fatos da
consciéncia ndo mais se apresentam como exteriores uns aos outros, mas a partir de sua
interpenetracdo reciproca. A sucessdo na duragdo apresenta-se sem distingdo, como uma
penetracdo mutua, uma solidariedade interna com organizacdo intima de seus
elementos, cada um deles sendo representativo do todo. Mudangas qualitativas que se
fundem, penetram, e confundem, sem contornos precisos. Tratase de uma
heterogenei dade pura, uma multiplicidade indistinta ou qualitativa.

Ha um espaco real, sem duracdo, onde fendmenos aparecem e desaparecem
simultaneamente a nossos estados de consciéncia. Mas ha também uma duracdo real,
cujos momentos heterogéneos se penetram. No entanto, uma troca entre essas
dimensdes se estabelece: cada um desses momentos é aproximado de um estado do
mundo exterior que Ihe é contemporaneo, separando-se dos outros momentos por efeito
dessa aproximacao. E, da comparacdo entre as duas realidades, nasce uma representacéo
simbdlica da duragéo tratada a partir de uma forma espacial.

Quando apresenta duas espécies de multiplicidade, Bergson aponta,
simultaneamente, dois sentidos possivels da palavra distin¢cao: concepgdes qualitativas e
quantitativas quanto ao teor do mesmo e do outro. Uma concepcdo quantitativa diz
respeito a uma multiplicidade de termos que se contam pelo fato de se exteriorizarem
uns em relacdo aos outros. Ja uma apreensdo qualitativa estabelece uma
heterogeneidade que ndo contém a diferenciacdo numeérica, ndo ha uma segunda
intencdo da consciéncia em contar as qualidades ou as fazer muitas. E uma
multiplicidade sem quantidade. No entanto, constantemente percebemos uma na outra,
através do habito de desenvolver o tempo no espaco através da representacdo simbdlica
da duracéo real.

A intromissdo da forma espacial na duracdo aponta para uma consciéncia com
insaciavel desgjo de distinguir, que substitui a realidade pelo simbolo. Essa aparente
descontinuidade da vida, percebida como estados justapostos, € derivada do préprio fato

de nossa atencéo prender-se aos fatos descontinuos. Contudo, afirma Bergson:
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a descontinuidade com que aparecem destaca-se sobre a continuidade de um
fundo no qual se desenham e ao qual devem os proprios intervalos que os
separam [...] Nossa atencdo fixa-se neles porque ainteressam mais, mas cada
um deles € carregado pela massa fluida de nossa existéncia psicolégica
inteira. Cada um deles ndo é mais que o ponto mais iluminado de uma zona
movente que compreende tudo 0 que sentimos, pensamas, queremos, tudo
aquilo, enfim, que somos em dado momento. E essa zona inteira, na verdade,
gue constitui nosso estado. Ora, de estados assim definidos pode-se dizer que
ndo sdo elementos distintos. Continuam-se uns aos outros Num escoamento
sem fim (Bergson, 2005 [1907], p. 03).

Trata-se, portanto, de uma disposicdo do espirito que torna o Eu refratado e
subdividido, que, adequando-se as exigéncias da linguagem e da vida social, perde
pouco a pouco de vista seu Eu-fundamental. Os fatos psicol 6gicos internos e vivos que
o conformam encontram-se primeiro refratados, e depois solidificados no espaco
homogéneo que é produto do entendimento, de uma consciéncia que divide, justapde e
diferencia. Escamoteia-se 0 Eu real e concreto por sua representacdo simbdlica em
detrimento da continuidade manifesta de um Eu que dura (id. 1946 [1889], p. 95).

Produz-se, portanto, segundo a concepcao de Deleuze (2004 [1966], p. 14), uma
mistura. A pureza dessa duragdo enquanto dado imediato da consciéncia, marcada por
heterogeneidade e continuidade, é afetada pela introducdo de distingBes extrinsecas,
cortes homogéneos e descontinuos:

A duragdo pura apresenta-nos uma sucessdo puramente interna, sem
exterioridade; 0 espaco apresenta-nos uma exterioridade sem sucess&o |...]
Produz-se entre os dois uma mistura, na qual o espaco introduz a forma de
suas distingbes extrinsecas ou de seus “cortes’ homogéneos e descontinuos,
ao passo que a duracdo leva a essa mistura sua sucessao interna, heterogénea
e continua. Desse modo, somos capazes de “conservar” o0s estados
instantaneos do espaco e justapd-los em uma espécie de “espaco auxiliar”;
mas também introduzimos distingBes extrinsecas em nossa duragdo,

decompdmo-la em partes exteriores e a alinhamos em uma espécie de tempo
homogéneo (ibid. p. 27).

Diante dessa situagéo, a filosofia bergsoniana propde uma divisdo dos mistos da
experiéncia por meio da intuicdo. A questdo € estabelecer diferencas de natureza em
representacdes que ndo o fazem, e que dao origem a falsos problemas filosoficos e
cientificos. Essa questéo dos mistos da experiéncia, sua decomposicdo em direcdo as
condicdes da mesma, levar-nos-ia a uma regra metodol 6gica complementar, que é a de
colocar os problemas em funcéo do tempo e ndo do espaco. Como maneira de ser do

tempo, que diz respeito a duracdo do Eu-profundo, a duracdo € o meio e lugar das

3| Artigos



Revista de Antropologia Social dos Alunos do PPGAS-UFSCar, v.1, n.1, p. 71-93, 2009

diferencas de natureza, bem como é através da duracdo interna que se revelariam outras
duracBes que pulsam em outros ritmos (ibid. p. 14). Algo de que tratarei de modo
pontual mais adiante.

Esses diferentes niveis da experiéncia que se apresentam a consciéncia apontam
consequientemente para dois modos de conhecer as coisas. dando voltas ao seu redor ou
nelas entrando. A primeira depende de um ponto de vista e de simbolos pelos quais nos
exprimimos, detendo-se no relativo, enquanto a segunda atinge o absoluto, operacéo
contraposta a qual quer tipo de andlise cientifica®:

Segue-se dai que um absoluto s6 poderia ser dado numa intui¢do, ao passo
gue todo o resto é da alcada da andlise. Chamamos aqui de intuicdo a
simpatia pela qual nos transportamos para o interior de um objeto para
coincidir com aquilo que ele tem de Unico e, por conseguinte, de
inexprimivel. Pelo contrério, a andlise é a operacdo que reconduz o objeto a
elementos ja conhecidos, isto é, a elementos comuns a esse objeto e a outros
[...] Toda andlise & assim uma tradugédo, um desenvolvimento em simbol os,
uma representacdo tomada de pontos de vista sucessivos a partir dos quais
anotamos a cada vez um novo contato entre o objeto novo, que estudamos, e
outros, que acreditamos ja conhecer [...], varia sem descanso os simbolos
para perfazer a traducdo sempre imperfeita. Prolonga-se, portanto, ao

infinito. Mas a intuicdo, se €la é possivel, € um ato simples (Bergson, 1946
[1903], p. 181) “.

Vimos que o decorrer de nossa existéncia é marcado por passagens de um estado
psicolégico a outro. Mas cada um desses estados ndo forma um bloco, tampouco
permanece 0 mesmo durante todo o tempo em que ocorre. Toda afeccdo, volicdo ou
representacdo modifica-se atodo instante: se um estado de alma cessasse de variar, sua
duracdo deixaria de fluir. A duracdo ndo é um instante que substitui 0 outro, aqui sO
haveria um presente sempre recomegado, nada de evolugdo, mudanca e prolongamento
do passado no atual (Bergson, 2005 [1907], p. 05). Ela € progresso continuo de um

2 A extensdo da duragdo ao universo material aparece apenas mais tarde, en Matiére et Mémoire (1896),
e mais adiante é estendida a totalidade do universo, em La Evolution Créatrice (1907), e da seguinte
maneira: um fio ténue prenderia o sistema solar a totalidade inteira do universo, e através dele se
transmite até a menor parcela do mundo a durag&o imanente ao todo do universo. O universo dura, e durar
significa, nesse caso, aém de solidariedade e interpenetracéo reciproca de estados e momentos: invencéo,
criacdo de formas e elaboracdo continua do absolutamente novo. Nada impede, pois, que o mundo
material tenha uma forma de existéncia anadloga a hossa quando reintegrado no todo de um universo que
dura. Ultrapassando os sistemas artificiais isolados pela ciéncia, cujos pressupostos sdo compartilhados
por uma inteligéncia desenvolvida tendo em vista a agéo, estes devem ser antes comparados ao sistema
natural que é o préprio universo, o todo do real em sua continuidade indivisivel.

% Bergson acaba por colocar & prova aquilo que a ciéncia realiza ao promover os dados da experiéncia
vivida a objetos pensaveis dentro de um espago l6gico, um discurso finito que torna pensavel o continuo
(Prado Jr., 1989 [1965], p. 74). E importante apontar para o fato de que sua obra perpassa pelo didlogo
com diferentes areas da ciéncia: psicologia, fisica, biologia e as ciéncias sociais.

* AstraducBes de citacdes retiradas de obras em lingua francesa s de minha autoria.
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passado que aumenta e se conserva a todo instante. Mas também uma mudanca
constante torna essa mesma duracdo irreversivel, algo novo e imprevisivel vai se
acrescentando ao que haviaantes.  Existir consiste, aiado a esse prolongamento
definidor de todo o percebido, e da penetrabilidade e indistin¢gdo dos estados pelos quais
se passa, em mudar, criar-se indefinidamente asi mesmo. Tempo vivido e absoluto que
se distingue do tempo pensado, abstratamente concebido como uma relacdo entre
momentos.

Com tais abstragoes, a filosofia tem dificuldades em encontrar algum tipo de
absoluto no mundo movente dos fendbmenos, a movente originalidade das coisas, algo
diferente da fixidez e monotonia percebidas por nossos sentidos hipnotizados pela
constancia de nossas necessidades (id. 1946 [1920], p. 116). E se ha uma realidade que
apreendemos por dentro é a de nosso Eu que dura, seu escoamento através do tempo,
numa vida interior que se manifesta a nés enquanto multiplicidade de estados que se
esparramam - variedade das qualidades - e como unidade de um movimento que
prossegue - continuidade de progresso (id. 1946 [1889], p. 95-98).

Se 0 objetivo de Bergson é mostrar como a filosofia e as ciéncias estabel eceram
falsos problemas, a intuicdo é um método de diferenciacdo. Quando ela nos dirige ao
interior de um objeto, em direcéo ao que ele possui de Unico e inexprimivel, € a duracdo
que estd se referindo. Dividindo os mistos da experiéncia em suas tendéncias
constituintes, a intuicdo busca a duragdo nas coisas (Deleuze, 2004 [1956a], p. 97).
Enquanto método de divisdo, a intuicdo divide os mistos em duas tendéncias que
diferem por natureza, da qual apenas uma € pura. A outra representa a impureza gue
compromete ou perturba a primeira (id. 2004 [1956b], p, 125-126).

*

Isso que foi até agora esbocado relaciona-se diretamente, na filosofia
bergsoniana, a uma consciéncia voltada para a agdo. O proprio ato de flertar com uma
forma espacia gque obscurece a continuidade dos fatos psicol 6gicos relaciona-se a esse
imperativo. Algo que se torna claro em Matiére et Mémoire (1896) e de que tratarei a
seguir.

Ha nessa obra uma mudanca de perspectiva com relacdo ao Essai sur les
données imédiates de la consciene (1889). Este isola a consciéncia de toda exterioridade
para captar-lhe a duracdo interna, depurando a experiéncia interna de toda sua matriz

espacial. Agora se trata de verificar a imbricagdo interna entre exterioridade e
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interioridade, ampliando, assim, o dominio da experiéncia. A depuracdo se da em
sentido contrario: reduz a interioridade para descobrir a raiz comum de seu nascimento
e ado mundo exterior, reduzindo o possivel dualismo entre exterior e interior a partir de
um universo material definido como uma totalidade de imagens (Prado Jr., 1989 [1965]
p. 117).

A matéria ndo se apresenta ao sujeito, no ato perceptivo, como representacao ou
coisa, mas como conjunto de imagens, cuja existéncia esta a meio caminho destas. A
imagem é o dado, aquilo que se oferece a percepcdo. E, pois, ligada aos fatos
perceptivos, mas ndo é determinada objetivamente ou por uma consciéncia subjetiva
transcendente. N&o ha imagens a ndo ser para a percepcao, mas ndo € a percepcao que
constroi as imagens, pois estas tém a mesma natureza em toda percepcao: colocam-se
enquanto existéncia extensiva que o Eu néo constrdi, e o proprio ser que percebe € uma
imagem entre outras (Montebello, 2003, p. 262-266). Veamos 0 modo como Bergson
apresenta esses el ementos.

Nesse universo constituido por imagens, nNossoO corpo ndo escapa a essa
condicdo, salvaguardada a especificidade de ndo ser uma imagem qualquer, mas uma
imagem privilegiada, que intercala estimul os de fora e movimentos a serem executados.

Meu corpo é portanto, no conjunto do mundo material, uma imagem que
atua como as outras imagens, recebendo e devolvendo movimento, com a

Unica diferenca, talvez, de que meu corpo parece escolher, em uma certa
medida, a maneira de devolver o que recebe (Bergson, 2006 [1896], p. 14).

As imagens se influenciam, reciprocamente, de modo determinado e calculével.
N&o ha escolha, apenas uma espécie de acio necesséria que se cumprird por s mesma’.
Diferentemente, o corpo, ao exercer influéncia sobre as demais imagens das quais
recebe estimul os, decide-se entre vérios procedimentos materiais possivels. A percepcao
da matéria, na forma de imagens que se apresentam ao centro de a¢do gque é o corpo,
apenas traca as agdes virtuais e possiveis deste campo.

Se podemos falar em alguma espécie de representacdo do universo, ela se reduz
a movimentos no interior do corpo, destinados a preparar a sua reacdo aos objetos
exteriores. Se estes sdo imagens, Nosso cérebro nNdo cria outras imagens, apenas marca a

posicdo de uma imagem determinada, o corpo, em relagdo as imagens gque o cercam. E

® O universo material seria ele mesmo uma espécie de consciéncia onde tudo se compensa e neutraliza,
onde todas as partes equilibram-se umas as outras, através de reacdes sempre iguais as acfes, o que as
impede de se destacar como ocorre com o centro de a¢do representado pelo corpo (Bergson, 2006 [1896],
p. 33-34).
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do esboco de seus procedimentos virtuais surgiria a representacdo, desse recuo em vista
da acdo possivel® e ndo automética.

O cérebro ndo tem por fungdo produzir representagdes. E um instrumento de
andlise (com relacdo ao movimento recebido) e de selecdo (com relagcdo ao movimento
executado). Ele se limita a distribuir e repartir movimentos, esbocando uma pluralidade
de acdes possivels.

O sistema nervoso ndo € um aparelho destinado a fabricar representacfes; sua
funcdo é receber excitagBes, montar aparelhos motores, e apresentar 0 maior nimero
possivel desses a uma excitacdo qualquer dada. Onde repousaria, entdo, a riqueza dessa
percepcdo’ que ndo tem em vista a especulacdo, e da cabo a representaces apenas de
modo secundario como uma consequéncia posterior a acdo? Ela simboliza a parte
crescente de indeterminacéo deixada ao homem diante das coisas. A amplitude da
percepcdo mede exatamente a indeterminagéo da agdo consecutiva a esse recuo que
permite uma relagdo ndo mecanica entre corpo e demais imagens (ibid. p. 26-28).

Uma imagem, enquanto objeto material, € solidaria a totalidade das outras
imagens, ela continua nas que seguem e prolonga aquelas que a precedem. Assim se
caracterizaria uma existéncia pura e simples. Para que essa mesma imagem segja
transformada em representacdo, € necessario suprimir 0 que a segue e precede, bem
como o que a preenche. Uma imagem presente age, de cada um de seus pontos, sobre
todos os pontos das outras imagens, onde para cada agdo segue uma reagdo, caminho
por que passam em todos os sentidos as modificagdes que se propagam naimensidao do
universo. Uma imagem representada apresenta-se isolada, pois se trata de uma
representacdo apenas virtual, neutralizada no momento em que passaria ao ato pela
obrigacdo de prolongar-se e perder-se em outra coisa.

Mas, convertido o objeto em representacdo através do recuo realizado pelas

operacbes do campo perceptivo, deixa-se de se apresentar inserido no ambiente como

® Muitos dos erros da filosofia nasceram de uma confus3o sobre esse ponto. De conferir & percepcdo um
interesse puramente especulativo, quando, na verdade, trata-se de um interesse voltado para a acéo.
Distingdo que Bergson realiza a partir do que alguns autores reconhecem como uma geneal ogia ou teoria
genética da inteligéncia (Montebello, 2003, p. 41-42). Embora essa tematica seja central no pensamento
bergsoniano, ocupando boa parte de Matiére et Mémoire (1896) e de La Evolution Créatrice (1907), ndo
discorrerei sobre a mesma de modo mais detalhado, em virtude dos objetivos que contemplam o presente
ensaio.

" Bergson (2006 [1896], p. 31) deixa de lado inicialmente toda uma complexa relacdo entre memoria e
percepcdo, em detrimento do que chama de percepcdo pura, pois Seu interesse, nesse momento, é tratar de
um ser absorvido no presente e capaz de obter da matéria uma percepcdo imediata e instantanea. O
préprio Bergson estabelecera os limites disso - que chama de teoria da percepcdo pura ou exterior - a
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uma coisa em continuidade de acdes para destacar elementos recortados em vias da
acdo, como um quadro. Os objetos abandonam sua acdo real para figurar sua acéo
virtual, que nada mais é que a influéncia possivel do ser vivo sobre 0s objetos para os
quais se volta®.

Outro atenuante ao estabelecimento de cortes e descontinuidades por parte dos
seres vivos na continuidade de agdes e reacdes de um universo que dura é o fato de que,
ao congtituirem zonas de indeterminacdo com o recuo e desenho de linhas de acéo
possivels, sdo suprimidas as partes dos objetos para os quais se voltam e cujas fungdes
ndo lhe interessam. Novamente, portanto, esse tipo de percepcdo é marcada pelo seu
isolamento: retemos de passagem o que somos capazes de influenciar. Contrariamente a
matéria, que, na qualidade de imagens, sdo indiferentes umas as outras pelo mecanismo
que as vincula e que faz com que apresentem reciprocamente umas com relagdo as
outras todas as suas faces ao mesmo tempo. Agindo e reagindo entre s, através de todas
as suas partes elementares, nenhuma é percebida ou percebe conscientemente.

H4, portanto, uma diferenca de grau entre as imagens no que toca a Ser e Ser
consciente ou percebida, ou, dito de outro modo: a redidade da matéria e sua
representacdo. A primeira diz respeito a totalidade de seus elementos e acdes de todo

tipo, a segunda é a medida de nossa acéo possivel sobre os corpos:

poderiamos dizer que a percepcdo de um ponto material inconsciente
gualquer, em sua instantaneidade, é infinitamente mais vasta e completa que
anossa, ja que esse ponto recolhe e transmite a acdo de todos os pontos do
mundo material, enquanto nossa consciéncia sb atinge algumas partes por
alguns lados. A consciéncia — no caso da percepcdo exterior — consiste
precisamente nessa escolha. Mas, nessa pobreza necess&ria de nossa
percepcdo consciente, ha algo positivo e que ja anuncia o espirito: &, no

sentido etimol 6gico da palavra, o discernimento (ibid. p, 35-36).

partir de uma memdria reintegrada na percepcdo por complexos mecanismos, a qual constituiria a
subjetividade de nossa percep¢ao.

8 Nesses termos, uma teoria da percepcéo pura no sentido bergsoniano se daria do seguinte modo: n&o
deve ser buscada a origem da percepcdo, como se seu hascimento se originasse no cérebro. Deve-se
buscar o modo pelo qual ela se limita, ja que, de direito, ela seria uma imagem do todo. N&o difere em
natureza daquilo com o que se relaciona; ndo resulta de movimentos interiores ao cérebro, pois este €
apenas uma imagem como as outras, envolvido em acles e reagfes como as demais imagens. O
continente ndo sai do conteddo. O que existe é uma relacdo entre o0 cérebro e as imagens exteriores,
guardada a diferenca de grau que representa sua indeterminagdo do querer no trgjeto do processo sensorio
motor, entre estimulos recebidos e projetados, cuja relagdo deixa de ser mecanica como entre as demais
imagens (ibid. p, 31).
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As qualidades percebidas por uma percepcao dotada desse carédter refletem as
outras imagens do ponto de vista das acOes possiveis sobre elas, ssmbolizando certa
direcdo de minha atividade, certa necessidade, n&o reunindo, portanto, uma imagem
compl eta desse mesmo objeto. Pois efetuar a percepcao da influéncia de todos os pontos
de todos os corpos em sua atividade reciproca seria descer ao estado de objeto material,
passando por cima da percepcado consciente e seu discernimento pratico.

A continuidade rompida por nossas necessidades faz da matéria simplesmente
um veiculo de acdo. O ato de perceber consiste em separar e estabelecer cortes na
continuidade de um real que dura: a acdo possivel do corpo sobre os objetos. Ha, pois,
primeiramente, uma continuidade extensa na qual figura o centro de acdo, que € nosso
corpo, o qual ilumina as partes da matéria sobre as quais teria influéncia, delimitando,
num segundo momento, corpos distintos no meio que nos cerca. Deixando-se filtrar a
acdo real das coisas exteriores, detemos nela apenas a agéo virtual das coisas sobre

NOSSO COrpo e vice-versa.

*

Os elementos presentes no modo como opera a percepcao sdo imperativos
determinantes também na forma adquirida pela inteligéncia, voltada a uma porcéo
isolada do mundo material, cujo objeto principal € o solido inorganizado, a matéria
bruta (id. 2005 [1907], p. 213). Essa matéria nos oferece uma extensdo continua, como
apontei acima, mas através de um ato do espirito, tratamo-la como composta de
unidades provisoriamente definitivas (partes exteriores a partes), escolhendo uma
descontinuidade que nela imputamos. Por um ato do espirito, a inteligéncia representa
0s objetos do mundo extenso e continuo a partir da descontinuidade, visando a um
objeto Util praticamente.

O homem vive em sociedade, associa-se a outras inteligéncias. Seus membros se
comunicam entre si através de signos, numa linguagem que torna uma agcdo comum
possivel. Os signos tornam-se extensiveis a uma infinidade de coisas, carregam consigo
uma tendéncia para se transportar de um objeto a outro, mobilidade que permite
estender-se das coisas as idéias. A linguagem liberta a inteligéncia de permanecer
encravada nos objetos materiais que |he interessavam, mas o faz a forma da matéria
bruta.

A linguagem, que permite estender o campo de operacfes da inteligéncia, foi

feita para designar coisas. Toma a palavra quando ndo esta repousada sobre nenhum
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objeto material para aplicala em um objeto que nd é uma coisa. Mas ao fazé-lo,
converte-o também em coisa. Mesmo néo operando sobre a matéria bruta, conserva os
habitos contraidos dessa operagéo. Portanto, simbolos constituem um mundo inteligivel
amaneira dos solidos. E toda a realidade, por fluida que sgja, € pensada sob a |6gica dos
solidos, na medida em que sO nos sentimos a vontade no descontinuo, imovel e
mortudrio.

Diante dessa incompreensdo da verdadeira natureza de um real gque dura, cabe a
filosofia, denunciando as ilusdes postul adas pel o entendimento, originério da disposicéo
natural de um espirito voltado para a acéo, buscar uma concepc¢do globa que atinja o
todo darealidade. Para encontra-la, € necessario ir até as profundezas do ser.

Contudo, esse nivel mais profundo é da mesma natureza que o todo da natureza,
cuja unidade é manifesta na duragdo. A intuicdo da duracgéo, tal como se apresenta como
dado imediato a um Eu que se abriga da exterioridade (dos elementos educativos,
simbdlicos e linguisticos), ndo € o conteldo de nossas percepcdes, mas o fluxo da
consciéncia acessivel & observacdo interior. E a descoberta desse dado interior que
escarnece a unidade do Ser e do mundo (Vieillard-Baron, 2004, p. 46). Desse modo, se
podemos falar numa psicologia bergsoniana, € no sentido de uma abertura a ontologia,
trampolim para uma instauragdo no Ser e naquilo que comunga com a totalidade do
universo: nossa consciéncia, os viventes e todo 0 mundo material duram (Deleuze, 2004
[1966], p. 62).

Continuidade e Descontinuidade no Estruturalismo de L évi-Strauss

Diante das articulagOes agui propostas, cabe ressaltar que 0 substrato principal
sobre 0 qual operarei a andlise para o caso de Lévi-Strauss é a obra La Pensée Sauvage
(1962). Também os campos do parentesco e da mitologia trariam possibilidades outras
de articulagdo entre as nogdes de continuidade e descontinuidade. Contudo, em termos
de uma economia interna a andlise, tomo como referencia as reflexdes |évi-straussianas
concernentes aos sistemas classificatorios e as operacbes simbolicas neles imbricadas.

Negando o postulado de que o indigena nomeia e conceitua em funcdo de suas
necessidades, L évi-Strauss (1989 [1962], p. 17) afirma que a riqueza conceitua de sua
taxonomia deve-se, como nas linguagens profissionais da ciéncia, a uma atencéo firme
as propriedades do real - manifestacdo de um interesse para distingdes que ai possam ser

introduzidas. Espécies animais e vegetais, tais como figuram nas classificacdes
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totémicas, ndo sdo conhecidas por serem Utels, somente adquirem essa caracteristica por
serem primeiramente conhecidas. Tal pensamento ndo tem como objeto primério a
ordem prética, satisfaz necessidades que correspondem a exigéncias do intelecto.

Agrupando elementos quaisquer, introduz-se ordem no universo, virtude de
qualquer classificacdo com relagdo a sua auséncia. Se tais conjecturas ndo se dirigem
para realidades como as da ciéncia moderna, ndo é em virtude de uma caréncia, pois
além do emprego de diligéncias intelectuais e modos de observacdo semelhantes, em
ambos 0s casos 0 universo é objeto de pensamento”.

O pensamento classificatério opera a partir de niveis em que a natureza se deixa
abordar pelo conhecimento, é gjustado a percepcdo e proximo a intuicdo sensivel. N&o
volta as costas & redidade, ao modo de uma funcdo fabuladora'®. E um modo de
reflex&o e observacdo adaptado a descobertas que a natureza autoriza, uma organizagao
e exploragdo especulativa do mundo sensivel em termos de sensivel (ibid., p. 31).

*

E importante atentar para o caréter desse sensivel manuseado pelo pensamento

classificatorio, quando recolhido sob um pano de fundo erigido pelo intelecto:

dissemos ter procurado transcender a oposicdo entre o0 sensivel e o
inteligivel, colocando-nos imediatamente no nivel dos signos. Estes, na
verdade, se exprimem um através do outro. Mesmo quando em nimero
reduzido, prestam-se a combinacfes rigorosamente arranjadas, que podem
traduzir, até em suas minimas nuancas, toda a diversidade da experiéncia
sensivel. Assim, esperamos atingir um plano em que as propriedades |6gicas
se manifestem como atributo das coisas téo diretamente quanto os sabores ou
os perfumes cuja particularidade, impossibilitando qualquer equivoco,
remete, no entanto, a uma combinacdo de elementos que, escolhidos ou
dispostos de outro modo, teriam suscitado a consciéncia de um outro
perfume. Gracas a no¢cdo de signo, trata-se para nos, no plano do inteligivel e

° Por exemplo, nas relacBes estabelecidas entre o pensamento mégico e cientifico, que apenas operam
com niveis de causalidade distintos. Enquanto a magia postula um determinismo global e integra, a
ciéncia distingue niveis de determinismo os quais julga posteriormente serem ou ndo aplicaveis a outros.
Embora modos de conhecimento desiguais quanto aos resultados tedricos e préaticos, sdo semelhantes
guanto as operacdes mentais que supdem a ambas, ndo diferem em sua natureza. Realizam distingles e
aproximacOes a partir de um sentimento estético que abre caminho a taxonomia ordenadora (L évi-Strauss,
1989 [1962], p. 24-28).

19 Segundo Bergson (2005 [1932], p. 125-126 e 174-175) a funcéo fabuladora é uma necessidade vital, a
prépria evolugdo da vida exigiria do espirito esse tipo de atividade. A natureza, depois de criar seres
inteligentes no decorrer de seu processo evolutivo, previne certos perigos da atividade intelectual, como a
iniciativa e liberdade que a inteligéncia traria em seu bojo - condi¢des criadas pela inteligéncia que
poderiam se tornar uma ameaga de ruptura a coesdo social. Caréter funciona ao qual Lévi-Strauss (1989
[1962], p. 31) opde atributos de ordem légica e especulativa. Ao invés de uma funcéo fabuladora que se
desviaria do real a reveria, Lévi-Strauss propSe uma funcdo simbdlica que manifesta todas as
possibilidades da vida humana em seu confronto com o rea (Kéck, 2004, p. 80).
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ndo mais apenas no do sensivel, de colocar as qualidades secundérias a
servico daverdade (id. 2004 [1964], p. 33).

Se 0 signo se coloca como via intermediaria entre o pensamento |6gico e a
percepcao estética, o0 sensivel ndo € conhecido como uma matéria indistinta e confusa.
A natureza que se presta ao conhecimento ndo é passiva e amorfa, mas, desde o
principio, mediada pela cultura. Ndo se trata de um determinismo do plano empirico-
natural, pois as condigdes naturais Nd0 S840 aceitas passivamente, nNd0 possuem
existéncia propria, mas apenas em funcdo daquilo que as define e fornece sentido
(Kéck, 2004, p. 49).

A bricolagem € a forma de atividade deste olhar dirigido para o concreto. A
composicdo de seu material, finito e heteroclito, € resultado de um contingente das
oportunidades apresentadas, onde cada elemento representa um conjunto de relagtes ao
mesmo tempo concretas e virtuais.

Os elementos que o bricoleur coleciona sdo signos. Comeca inventariando um
conjunto pré-determinado, residuos de obras humanas, um subconjunto da cultura
Opera, pois, por signos enquanto mensagens pré-transmitidas que coleciona e com as
quais apenas opera uma reorganizacdo, limitando-se a obter o grupo de suas
transformacdes. Opera por analogias e aproximacdes, cujas criacdes se reduzem a um
arranjo novo de elementos cuja natureza é modificada em sua disposicéo final,
instaurando relagdes entre termos que sdo sobras, pedacos, vestigios de processos
psicologicos ou histéricos, 0s quais cumprem com 0s termos de uma necessidade de
ordenacdo do universo.

Desse modo, as imagens significantes das elaboragbes classificatorias se
definem como palavras de um discurso desmontado, ndo advém do puro devir, sdo
produtos ja elaborados. Através de um arranjo estrutural de sobras e pedacos, obtidos
por processos de quebra e destruicdo, os restos sdo tornados indefiniveis com relacdo a
linguagem anterior, mas participando de modo Util na formacdo de um novo ser. Se uma
l6gica concreta é possivel, é no sentido de um jogo de espelhos que faz o reflexo
equivaler a objetos, quando signos assumem o lugar de coisas significadas
anteriormente, e cujo contelido passa a ser definido no novo arranjo (L évi-Strauss, 1989
[1962], p. 32-38).

*

Esse trabalho diz respeito a uma operacdo fundamental do espirito humano. O fato

de o universo ter se tornado significativo com o surgimento da linguagem e da fungéo
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simbdlica ndo implicou em ser imediatamente conhecido. O simbolismo tem como
caracteristica definidora uma descontinuidade na qua significante e significado
constituem-se como dois blocos complementares, cabendo ao conhecimento estabel ecer
entre eles uma relacéo de continuidade. O que se da através de um processo que permite
identificar um em relagdo ao outro, quando alocados nas relagbes que o pensamento
simbdlico erige para entendimento e organizacéo do universo sensivel (id. 2005 [1950],
p. 41).

Referindo-se as afirmagdes de Lévi-Strauss na Introduction a I’ Ouvre de Marcel
Mauss (1950), Deleuze afirma:

signos significantes, sempre existem em demasia E que o significante
primordial é da ordem da linguagem; ora, sgja qual for a maneira que é
adquirida a linguagem, os elementos da linguagem sdo dados todos em
conjunto, de uma sb vez, ja que ndo existem independentemente de suas
relacdes diferenciais possiveis. O significado em geral, porém, é da ordem
do conhecido; ora, o conhecido acha-se submetido a lei de um movimento
progressivo que vai por parte, parte extrapartes. E sggam quais forem as
totalizagBes operadas pelo conhecimento, elas permanecem assintéticas a
totalidade virtual da lingua ou da linguagem. A série significante organiza
uma totalidade preliminar, enquanto que a significada ordena totalidades
produzidas (Deleuze, 2006 [1969], p. 51).

Os elementos do universo sensivel que adquirem significado possuem um sentido
que é de posicdo, efeito de uma espécie de captura no interior de um espago estrutural
constituido por ordens de vizinhanca. Tais lugares e espacos sdo anteriores as coisas e
seres que 0s vém ocupar, sendo que 0s signos ndo tém designacdo extrinseca ou
significacdo intrinseca, mas somente um sentido de posi¢do, que se efetua como um
resultado ou efeito que se deve aumarelacgo diferencial™ (id. 2002 [1972], p. 243).

Nesse intento, toda a logica do pensamento classificatério é movida pela
exigéncia de cortes diferenciais, sistema utilizado a maneira de uma grade, que na
ininteligibilidade com aparéncia de fluxo indistinto da natureza introduz recortes e

contrastes, condic¢des formais de uma mensagem significante; método que assimila toda

1 Maniglier (2005, p. 13) afirma que quando Lévi-Strauss define a antropologia como uma teoria dos
universais do espirito humano - identificados a funcdo simbdlica — o que buscou fazer foi tornar-se
sensivel as unidades ndo observaveis que sd0 0s Ssignos, incorporais constituidos a partir de parametros
puramente diferenciais.
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espécie de contelido nas relacdes que engendra, € que é capaz ainda de garantir a
convertibilidade dos diferentes niveis da realidade vivida.

O sistema classificatorio, a0 mesmo tempo em que opera a ordenagdo do sensivel,
através de homologias, articula os distintos niveis da experiéncia em uma totalidade
organizada. Aquilo que Lévi-Strauss reconhece como operadores totémicos seriam 0s
responsaveis por transcender a oposicao entre natureza e cultura. Estabelecem relactes
de homologia, no plano do intelecto, entre condigdes naturais e sociais, através de uma
equivaléncia de contrastes significativos situados em varios planos. geogréafico,
meteorol6gico, zooldgico, botanico, técnico, econémico, social, ritual, religioso e
filosofico (Lévi-Strauss, 1989 [1962], p. 107).

As operacdes classificatorias s80 0 ponto onde 0 espirito humano reencontra sua
inscricdo na natureza, prolongando, a partir das diferenciagdes oferecidas pelo sensivel,
o movimento criador de diferenciagdes operado pela cultura. O espirito, separado da
natureza, reencontra-a através de deformagdes, inversdes operadas ao nivel do
pensamento simbdlico (Kéck, 2004, p. 16).

N&o é 0 caso de 0s sistemas conceituais objetivarem a explicacdo dos fenbmenos
naturais. Este é apenas o0 meio pelo qual se busca explicar realidades de outra ordem,
ndo naturais, mas logicas, pois as solucdes socioldgicas ndo se prendem a condicdes
objetivas particulares. Nao devemos nos ater ao seu contelido, mas a sua forma. Os
mesmos meios resolvem problemas cujos elementos concretos sdo extremamente
variaveis, apenas tendo em comum o fato de pertencerem todos a estruturas de
contradicdo que, ao codificar uma situacdo natural, unificam campos semanticos
distintos. As representacOes totémicas sdo codigos que permitem passar de termos
naturais para termos culturais.

insistimos em uma caracteristica, em nosso ver fundamental, das instituicdes
ditas totémicas. elas invocam uma homologia ndo entre grupos sociais e
espécies naturais mas entre as diferencas que se manifestam, de um lado, no
nivel dos grupos, de outro, no nivel das espécies. Essas ingtituicdes
repousam, entdo, sobre o postulado de uma homologia entre dois sistemas de

diferencas situados um na natureza e outro na cultura (Lévi-Strauss, 1989
[1962], p. 133).

Trata-se de duas imagens, social e natural, onde os modelos conceituais das
primeiras sdo codificados em relagdo aos segundos, dando cabo de uma imagem socio-
natural Unica, porém retalhada. A natureza nada mais €, portanto, que um modelo de
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diferenciacéo privilegiado fornecido pela realidade, sistema de diferencas ao qua os
homens recorrem para conceituar suas relaces sociais (ibid. p. 135).

Crencas e costumes totémicos, aparentados a outros costumes e préticas, ligam-se
a esquemas classificatorios que possibilitam apreender o universo socia e natural sob a
forma de totalidade organizada. Suas Unicas distingbes resumem-se a preferéncias por
niveis de classificacdo, sob o pano de fundo de seu cardter comum, que € o de implicar e
autorizar o recurso a outros niveis, que do ponto de vista formal, séo analogos ao nivel
privilegiado. Operando por contrastes entre natureza e cultura, 0 recurso a espécies
naturais é apenas um nivel entre outros, N € o0 Unico e tampouco 0 Mais importante,
mas 0 instrumento intelectual mais utilizado em virtude de sua posicdo intermediéria de
igual distancia logica entre as formas extremas de classificacdo, do particular ao
abstrato.

A diversidade das espécies fornece a0 homem a imagem mais intuitiva,
manifestacdo mais direta da descontinuidade ultima do real, expressdo sensivel de uma
codificacdo objetiva. Prestaase a um modo de apreensdo sensivel da seguinte
combinatoria: a objetividade dada na natureza, e aguela dada pela atividade do espirito
(que toma a primeira emprestada para a fabricacéo de novas taxonomias). |ndependente
do nivel semantico escolhido para representar o sistema, ja que, como dito, cada nivel €
conceituado com o auxilio de um codigo tomado de empréstimo de outro nivel, a
relagdo que busca resolver-se é a da continuidade com a descontinuidade. Um universo
continuo € representado através de um continuum de oposic¢des sucessivas - unidade
garantida por dicotomias sucessivas a partir da descontinuidade Ultima e sensivel
oferecida pel as espécies naturais (ibid. p. 157).

O esguema légico organiza todo um sistema de correspondéncias a partir de
oposiches entre 0 concreto e o abstrato, entre as especificacbes concretas e 0s
desenvolvimentos |6gicos que gjuda a efetuar, desdobrando-a a partir de uma oposi¢éo
inicial. A partir do nivel das espécies, operando passagens entre o concreto e o abstrato,
totalizagOes e retotalizagOes sf0 operadas nos diversos planos. Um corte diferencial
primeiro diz respeito a escolha do nivel do sistema classificatério privilegiado, que,
progressivamente, por operagdes logicas de diferencas e similitudes, restabelece a
continuidade em outro plano, sempre no interior de um sistema de classificagbes
simbdlicas (ibid. p. 169).

Os sistemas totémicos séo marcados, portanto, pela existéncia de um pensamento

classificatorio que se desenvolve em niveis de abstracdo diferentes, jogando com as
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possibilidades de agenciamento do sensivel e sua passagem pelos distintos niveis da
estrutura. Ndo se trata da projecdo de uma visdo sobre o0 sensivel. O esguema conceitual
acionado, e sua operagao por pares de contrastes, remetem a uma pluralidade de formas
de atualizac&o do pensamento. Esse pensamento pode apreender todos os niveis de uma
s vez, numa visao que restitui ao objeto a pluralidade de seus aspectos. Desprovido de
existéncia independente, tais objetos acionados pelo pensamento classificatorio
adquirem o carater a0 mesmo tempo de seres empiricos e inteligiveis (Kéck, 2003, p.
30).

A partir dessas reflexdes acerca do totemismo, conclui-se que mais do que uma
instituicdo autdbnoma de certas regi6es do mundo ou civilizagdes particulares, trata-se de
um modus operandi, gue escolhe o sistema de diferencas naturais como referéncia de
conceituacdo. Por detras da heterogeneidade de suas manifestacbes empiricas podemos,
ent&o, destacar um esguema.

Trata-se de uma exigéncia de cortes diferenciais entre os termos e a identificagéo
inequivoca de cada um através de esguemas conceituais, 0s quais operam por meio de
unidades constitutivas, mas que apenas desempenham esse papel com a condicdo de
serem definidas, fazendo-as contrastar aos pares. Por meio destas, elabora-se um
sistema que € o operador sintético entre a idéia e o fato, transformado em signo. O
espirito vai da diversidade empirica para a ssimplicidade conceitual, e desta para a
sintese significante. Se as imagens sensiveis intervém, é a titulo de simbolos (Lévi-
Strauss, 1989 [1962], p. 150).

*

Hé, portanto, dois aspectos de uma propriedade constante dos sistemas
classificatorios. Impondo uma estrutura a descontinuidade que |he é apresentada, esta €
apenas uma funcdo prévia, resolvidana e pela atividade classificatoria (ibid. p. 223).

Tais processos classificatérios possuem um carater sistemético das relacdes que os
unem, cuja coeréncia interna capacita-os a uma extensdo praticamente ilimitada. A
intencéo classificatoria pode ir até seu termo em funcéo da axiomatica implicita de sua
operacdo por pares de contrastes. Somente para de classificar no momento em que ndo €
mais possivel opor. O sistema imobiliza-se ndo por limitagdes oriundas de obstéculos
empiricos dos seres e das coisas com 0s quais lida, nem porque emperrou Seu

mecanismo. Apenas por ter percorrido seu caminho e cumprido sua funcéo. Observacdo
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inteiramente voltada para o concreto, encontrando no simbolismo ao mesmo tempo seu
comeco e término.

O pensamento apreende 0 mundo como uma totalidade. A partir de suas
propriedades invariantes, uma estrutura objetiva do psiquismo aprofunda seu
conhecimento com o auxilio das imagines mundi. Pelo fato de se tratar de um sistema
de conceitos imersos em imagens, estas, com sua objetividade no plano do sensivel, sdo
imediatamente transportadas a uma linguagem de vocabulario estrito, que exprime
qualquer elemento por uma combinagdo de oposi¢cOes entre unidades constitutivas,
desdobrando sobre si mesma todos os elementos do redl: fisicos, sociais ou mentais.
Logica da compreensdo na qual os conteldos séo indissociaveis das formas, numa
sistematica de classes finitas para um universo feito de significagdes, constituido de
mensagens. Tratando as propriedades sensiveis como se fossem elementos de uma
mensagem, descobre nelas assinaturas, signos (ibid. p. 291-296).

Trata-se, portanto, de possibilidades do espirito humano de atribuir sentido a
realidade através de sua funcdo simbdlica caracteristica. O signo, do modo como
aparece na obra de Lévi-Strauss, ndo se define por algo em si, mas através da posi¢ao
ocupada em meio auma série de diferencas. O que importa para que se torne perceptivel
€ a reparticdo das oposices que atualiza na empreitada de organizacdo da realidade
sensivel, atualizacdo sempre de modo parcial, pois imbricada em distintos planos de
homologias e diferencas, sempre remete a uma atualizagdo complementar.

Segundo Maniglier (2006, p. 13) o estruturalismo € um método que ndo opde o
concreto ao abstrato, e que tampouco reconhece no segundo um valor privilegiado com
relagdo ao primeiro:

Aquilo que Lévi-Strauss chama de ‘estrutura’ ndo € um esquema de rel acbes
entre termos reduzidos a varidveis abstratas (quer dizer, indiferentes aos
contelidos que poderiam a preencher), mas o0 ‘grupo de transformactes
sobre o fundo do qual cada um de seus contelidos sdo determinados na
gualidade de variantes. Se os conteldos sdo entdo ‘estruturados’, ndo é
porque sd0 submetidos como do exterior a determinacdo de uma forma
abstrata, mas porque eles apenas podem ser definidos relativamente uns com
relacdo aos outros. Uma estrutura ndo € um conjunto de regras separéveis de
suas aplicages, mas um campo de virtualidades sob o fundo do qual cada

ato aparece como uma variante, como a atualizacdo de uma possibilidade
relativa (id. 2005, p. 11).

Uma estrutura ndo possui nem se define por um contetido distinto, a0 modo de

uma forma definida por oposi¢cdo a uma matéria que lhe é exterior. Ela - aestrutura- € o
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proprio contedido, apreendida em uma organizacéo |6gica concebida como propriedade
do real, cujos contelidos apenas podem ser definidos relativamente uns em relacéo aos
outros (ibid. p. 12). Vaor diferencia dos termos de uma estrutura simbdlica que,
diferencial em sua grade, no seu modo de operacdo, é diferenciadora no seu efeito, no
momento em que captura elementos do universo sensivel. Aqui, a0 mesmo tempo, a
estrutura se efetua e atualiza, bem como os produzem, na qualidade de entidades
inteligiveis, ao se atualizar (Deleuze, 2002 [1972] p. 253).

Consideragdesfinais

S30 projetos tedricos distintos. Bergson pauta-se na tentativa de mostrar de que
maneira falsas concepgdes quanto ao tempo levam a filosofia a estabelecer falsos
problemas. Lévi-Strauss constitui uma antropologia como espaco virtual de dados
etnograficos de diversas sociedades, em proveito de uma hipotese tedrica sobre as
possibilidades |6gicas do espirito humano (Kéck, 2004, p. 13). No entanto, meu objetivo
foi mostrar como algum paralelo € possivel a partir da centralidade que ocupa em ambas
as obras, as nogdes de continuidade e descontinuidade.

Em Bergson as passagens entre esses niveis operam-se de dois modos através do
simbolo. Num primeiro momento a continuidade indivisivel dos estados internos da
consciéncia se transforma em estados descontinuos a partir da intromissdo da forma
espacial nha concepgdo da duragdo, resultando em uma representagdo simbdlica do
tempo e atraducéo de seus elementos como manifestando uma exterioridade reciproca.

Num segundo momento, a continuidade indivisa da matéria tem seu ritmo
esposado por uma percepcao e inteligéncia voltadas para a agdo. O universo materia se
apresenta a n6s como uma continuidade movente e viva, tdo indivisivel quanto os atos
da consciéncia. A readlidade material ndo se recorta em substancias separadas. Tal
decomposicéo falta a natureza devido a uma propriedade da matéria, bem como do
psiquismo, que é a compenetracio™.

A idéia de descontinuidade ndo exprime o conhecimento puro da matéria, apenas
manifesta, atesta a tendéncia vita em recortar essa redlidade em blocos sdlidos.

Passamos dos dados do sentido, que percebem o movimento ininterrupto, para a ilusdo

120 mundo bergsoniano é uma totalidade em interacdo, cujos elementos individualizaveis transformam-
se no curso de suas agdes mituas através de interagdes que se exercem no tempo (Montebello, 2003, p.
285-288).
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da percepcéo e inteligéncia que, apoiadas sobre aimaginacdo, criam imagens fixas, cuja
fonte é aacdo vital que nosincitaaconsiderar o puro devir como uma coisa utilizavel.

Resta entdo a Bergson buscar o modo especifico de reencontrar a continuidade do
universo, o fio que liga nossa experiéncia ao movimento de todas as coisas, operacdo
gue se pautara numa intuicdo da duracéo (Montebello, 2003, p. 233-235).

Portanto, ha uma continuidade primeira, a qual € recortada por uma inteligéncia
voltada para a acdo. O estabelecimento de cortes no fluxo indivisivel do real responde a
necessidades vitais, mais tarde transportados para o terreno da linguagem, partidaria de
uma mesma légica congtitutiva. A palavra impde estabilidade aquilo que € movente e
cambiante, pois a tendéncia que nos leva a figurar uma exterioridade nas coisas é a
mesma gue nos leva a viver em comunidade, € a que melhor responde as exigéncias da
vidasocia (Bergson, 1946 [1889], p. 102-104).

Bergson realiza uma espécie de antropologia das necessidades, descrevendo o
modo como os simbolos prolongam as necessidades humanas através do espaco social
(Kéck, 2005, p. 1137). Os simbolos ndo vém primeiro, mas operam a servico de
necessidades vitais, ferramentas construidas pelo corpo para agir em seu ambiente,
estendendo gestos naturais em um corpo de acdo expandida. O que os leva a compactuar
com 0S mesmos imperativos de uma acdo necessariamente tributaria de uma
fragmentacdo do real.

Ja em Lévi-Strauss, a passagem do descontinuo ao continuo é operada da seguinte
maneira: através de operadores [6gicos, os diversos niveis classificatérios sdo pensados
como momentos de uma transi¢éo continua e totalizadora. Se o universo é representado
como um continuo feito de oposi¢des sucessivas, ndo se trata agui de uma oposicéo de
niveis distintos.

Na verdade, essas oposi¢des séo a condicdo de possibilidade ao estabelecimento
da continuidade. E devido ao fato do universo se apresentar inicialmente como
descontinuo, que a exigéncia de continuidade, dentro do intento organizador do
sensivel, aparece. E como vimos, ha um papel central da dimensao estabel ecida como o
operador 16gico da estrutura: no caso do totemismo, as espécies naturais e vegetais. Pois
a continuidade ndo se acrescenta aos niveis descontinuos do exterior, mas se constitui
interiormente, através do movimento pelo qual os diferentes niveis |6gicos estabel ecem
entre s relagdes de conversdo possives.

A continuidade ndo é um dado, mas uma exigéncia, que aparece a0 termo da

dindmica classificatéria como seu limite. Numa continuidade confusa e inapreensivel,
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uma percepcdo voltada para o concreto introduz ai distingdes, descontinuidades que
servirdo mais tarde, através de operacOes lOgicas e esquemas conceituais, para
restabel ecer uma totalidade organizada.

Portanto, podemos afirmar que os caminhos tracados por Bergson e Lévi-Strauss
sdo distintos. Bergson parte de uma continuidade totalizadora de um Eu e de um
universo que dura, vendo uma ilusdo mantida pelas exigéncias da vida a partir de um
reflexo da exterioridade sobre a interioridade. Partindo da continuidade vivida do Eu,
encontra as descontinuidades da experiéncia humana: vendo na inteligéncia, atividades
técnicas, vida socia e, sobretudo, no espaco, formas e relagdes que nos separam das
coisas e de sua interioridade. E, desse modo, a intui¢cdo se coloca como um retorno.
Estamos separados das coisas, 0 dado imediato ndo €, portanto, imediatamente dado
(Deleuze, 2004 [1956b], p. 126).

Enquanto em L évi-Strauss, uma descontinuidade objetiva, tal como observada nas
classificacbes do pensamento, € o ponto de partida, mostrando em seguida como essa
descontinuidade € vivida e percebida, ainda no nivel do pensamento, como continua.
Um conjunto de diferencas reais e sensiveis que a natureza nos permite observar,
através de distingdes que ai possam ser introduzidas, sdo desenvolvidas num campo
simbdlico que se utiliza de oposicbes para a organizacdo da experiéncia em uma
totalidade ou continuidade exprimivel pelo trabalho do espirito humano (Kéck, 2004,
81-86).

Se num caso 0 signo é o resultado de um movimento de distanciamento de um
real que dura, noutro ele é a propria condicdo de possibilidade de apreensdo do universo
sensivel e de sua totalizacdo ao nivel da experiéncia. Se a mediagdo € aquilo que deve
ser superado pelo retorno a um Ser e universo que duram para Bergson, para Lévi-
Strauss ela é o materia por exceléncia através do qual se encontra a possibilidade de
totalizacdo da experiéncia sensivel, na sua relacdo inseparavel com a ordenacéo das
coisas interiores a um sistema de classificagdo |16gica do universo.

Se em Lévi-Strauss o pensamento simbélico é o veiculo pelo qual se organiza a
realidade sensivel, fazendo emergir entidades que ndo correspondem a nenhuma
invariancia substancial - 0s signos - mas que apenas possuem um valor relativo a partir
da reparticdo das oposicoes que atualiza (Maniglier, 2005, p. 12 e 2006, p. 07-08), ele &
a condicdo de possibilidade e o limite de totalizacdo de um experiéncia anterior ao

pensamento.
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No caso de Bergson, a questdo é quais mecanismos simbalicos, efeitos de uma
vida pratica e em sociedade - e ndo sua condicdo - sGo um impedimento a0 acesso
aquilo que preside as operagdes do intelecto: a duragéo, que pode ser descrita como um
estado de fluxo continuo, indiviso e heterogéneo em sua composi¢do. Seja a de um Eu
ou a de um universo gque dura.

Tanto Bergson quanto Lévi-Strauss tratam de uma fratura ontolégica entre a
consciéncia e o rea - embora em Bergson ndo se trate de um ponto de partida, mas sim
aartificialidade a ser superada por uma intuic¢éo da duracdo.

Lévi-Strauss remete o ideal da identificagdo com a continuidade para o dominio
das classificagbes do pensamento l6gico, em um espago logico e estrutural de
totalizacéo da experiéncia concreta. Bergson, por seu turno, resolve o dualismo entre os
termos de outro modo, e em sentido inverso ao estruturalismo. Mesmo afirmando que
toda experiéncia é governada pelas estruturas da linguagem, uma experiéncia pura €
possivel, depurada de tais vicios. Trata-se de teorias distintas que, retomando o
vocabulario de Bento Prado Jr. (1989 [1965], p. 70-72), exploram a consciéncia em seu

comeércio com o real.

Rafael Henrique Teixeira
Mestre em Antropologia Socia pela Universidade de Sdo Paulo

Abstract: The present article presents a comparative reflection between the works of
Claude Levi-Strauss and Henri Bergson. | take as staring point the ways in which the
notions of continuity and discontinuity work, aiming to show how these notions are
placed within a larger problem which | believe to be shared by both: a question of
conscience and its interaction with reality. For such, something essentia is the
operationality that each one confers upon the symbolic element of the human experience.
It is precisely this distinguinshing trait (characters) with which the signs symbolized in
each of the works, now as impediment, then as condition of possibility of integration of
the sensible experience, that allows us to marvel at the different ways each of these
authors continue the analysis of the interaction above mentioned.
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Anfitrides Guerreiros

Angela KUROV SK1

Resumo: O presente texto descreve e analisa trés eventos. a Festa de Santo
realizada pelos Kagwahiva Parintintin (AM), a Festa Mbotawa nos kagwahiva
Tenharin e uma reunido com as autoridades oficiais que contou com a presenca
de povos de vérias etnias do baixo Madeira. Minha tentativa de reflexdo consiste
em relacionar a dimensdo socia (ritos) e a cosmologia, procurando as
correlacOes existentes. A partir desta sistematizacdo de ritos e mitos, busco
compreender os possiveis significados dados pel os kagwahiva as relagfes sociais
por €l es estabel ecidas na contemporanei dade.

Palavras-chave: ritos; festas; mito; relaces étnicas; alianca; rivalidade.

Introducéo

Os Kagwahiva estéo localizados na regido dos afluentes orientais do médio rio
Madeira e Tapgés e pertencem a um ramo da familia linglistica Tupi-Guarani (cf.
Rodrigues, 1986, p.39), da qual também fazem parte os Parintintin, Tenharin, Tenonde,
Juma, Urueu-Wau-Wau, Amondawa e Jahoi. Entre seus vizinhos indigenas estdo os
Pirahd, Torae Apurind e regionais da Transamazonica.

Conforme Menendez (1997), no passado, os Kagwahiva classificavam a
humanidade em duas grandes categorias, Kagwahiva e Tapy (Outro). A “identidade”
interna estava organizada em trés niveis. Kagwahiva (nés, gente), as metades
exogamicas Kwandu/Myty e a identificagdo do grupo territorialmente localizado. Na
categoria Tapy (Outro) incluiam seus inimigos, os Pirahd, chamados de Tapyi’-gwigwi.
A partir dos primeiros contatos com a sociedade nacional, a categoria Tapy foi acrescida
de mais duas, negros — Tapy yhum - e brancos - Tapy 'ytig.

No século XX, a coexisténcia com 0s brancos se acentuou, permitindo gue os
Kagwahiva estabel ecessem relagcbes com conjuntos diferenciados dentro desta categoria
de alteridade. A qualidade destas relacbes, ao longo dos anos de contato, criou
condicbes para novas leituras da “categoria Outro”, e, possivelmente, o estatuto das
classificacdes sofreu algumas mudancas.

O presente texto pretende submeter a andlise trés eventos reaizados pelos
Kagwahiva (AM): afesta de Santo, a antiga festa Mbotawa e uma reuni& com agéncias
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oficiais. A idéia € comparar e buscar as correlacdes existentes entre estes eventos,
relacionando os elementos dos ritos a cosmologia. Com isso pretende-se compreender
os possiveis significados dados pelos kagwahiva, especialmente os Parintintin, as

relagdes sociais que estabel ecem na contemporaneidade.

A Festa de Santo: os Parintintin, “ anfitrides civilizados”

Passarel a descrever a Festa de Santo, implantada por Pascoa Parintintin a partir
de 1992, que ocorre no més de julho, em homenagem a Santo Antoénio, com duracdo de
cerca de dez dias. Algumas das atividades deste evento sdo bastante semelhantes as das
festas realizadas em uma comunidade amazonica, descritas por Charles Wagley (1988).

Os preparativos iniciam meses antes do evento, Pascoal confecciona o boi, um
boneco semel hante aos usados nos festivais do boi-bumba de Parintins (AM). As noites
ocorrem exaustivos ensaios com as criangas da escola, que incluem a encenacdo dos
personagens folcloricos do ritual regiona do boi-bumbé e danca de quadrilha caipira.
Pascod ainda promove uma série de reunides, apresentando as regras de
comportamento a serem seguidas durante a festa. Entre estas regras ha aquela segundo a
qual, as mocas ndo devem recusar um convite de danca durante o forrd, tampouco
deixar o local do baile, sem a permissdo do organizador da festa. Também é exigido das
criangas um comportamento exemplar, estdo proibidas de fazer “carrinho nos pais’, ou
sgja, ndo é permitido ficarem agarradas aos adultos durante as festividades. “ O igarapé
ndo é praia’, seu uso é estritamente para apanhar agua e banhos higiénicos, exigindo-
se, nestes Ultimos, 0 maior recato possivel no vestuario usado. Enfim, existe um
protocolo a ser seguido durante a festa, que tem como intuito mostrar aos convidados
gue os Parintintin conhecem certas regras de etiqueta e sabem se portar diante dos
“brancos’. Pascoal ainda mantém contato com politicos locais para angariar guda na
compra de alimentacdo e pacotinhos de sucos, que serdo oferecidos aos convidados no
dia da festa, mas, geralmente, a contribuicdo recebida € insignificante, caindo o maior
Onus para os moradores da aldeia.

Todos os moradores da aldeia estédo envolvidos na realizacdo do evento, mas
existe uma divisdo do trabalho anfitrido: o “juiz da festa, 0 mordomo e o mestre-sala’.
Este ultimo papel é sempre ocupado por Pascoal, que tem a funcdo de puxar as rezas e
cantos e atuar como um mestre de cerimbnia. Geralmente, no final da festa, séo

nomeados 0os membros da comunidade que atuar&o como juiz e mordomo da festa do
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ano seguinte, estes se responsabilizaréo pelas despesas e pela organizagéo das diversas
comemoragdes. O juiz € aguele que pega na bandeira, a exemplo das festas regionais
amazonicas, devendo arcar com 0 maior 6nus dos gastos: a alimentacdo dos convidados
participantes do festejo e a compra de fogos de artificio. Logo em seguida passa a criar
porcos gue serdo oferecidos como alimentacéo na proxima festa. A funcéo do mordomo
€ zelar para que os convidados sejam bem recebidos, suas atribuicdes se restringem a
ajudar na organizacdo das despesas e atividades, além de se encarregar de servir café e
bolachas aos participantes das novenas e outras comemoragoes.

A festa se inicia com a derrubada de um tronco da floresta que servird de mastro.
Um grupo de homens carrega o tronco, nos ombros, até aldeia e o colocam no patio
central, proximo ao porto. A atividade € definida por eles como um trabalho exaustivo e
de grande sacrificio. Os enfeites colocados no mastro caracterizam-se pela auséncia de
suntuosidade, algumas bandeirinhas coloridas, e poucos produtos pendurados ao seu
redor, geralmente pacotes de farinha de trigo e bananas.

O levantamento do mastro marca o inicio dos festgos, acompanhado de
lancamento de fogos de artificio e cantos religiosos. No primeiro dia da novena, os
participantes saem em procissdo seguindo os carregadores das bandeiras de cor
vermelha. O trgjeto da procissdo inclui uma volta entre as casas da aldeia até o pétio
central. Proximo ao mastro, os carregadores das bandeiras, realizam uma coreografia
simples, que consiste em agita-las seguidamente. Todos seguem para a capela, onde
Pascoal inicia as oragdes, de frente para o atar, dando as costas aos participantes.
Algumas oracdes sdo lidas em latim. Os hinos puxados pelo coro de jovens séo
acompanhados pelo som de tambores, instrumentos anteriormente confeccionados pelos
proprios moradores, sob a supervisdo de Pascoal. O novenario conta com a participacéo
dos moradores da aldeia e, raras vezes, de alguns regionais.

O auge da festa € também o seu final, com a participacdo de um maior niUmero
de convidados, que inclui regionais da Transamazoénica, moradores das demais aldeias
indigenas, Parintintin residentes na cidade de Humaita, Apurind/Jahoi e alguns poucos
Tenharin'. Representantes de agéncias governamentais e ndo governamentais também
s80 convidados a participar da festa. Espera-se destes ultimos uma colaboragdo em

alimentos. Geralmente, 0 mordomo coordena a hospedagem, distribuindo os convidados

! Edta festa é criticada veementemente pelos amdi Tenharin, pois a consideram festa de branco.
Geramente ndo permitem que seus jovens participem, alegando que podera influencia-los a deixar os
costumes Kagwahiva. No periodo que Pascoal residiu entre os Tenharin, segundo relatos, tentou
implantar a mesma festa nas aldeias, mas enfrentou resisténcia dos mais velhos.
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pelas casas da aldeia. Os jovens solteiros costumam armar suas redes na sede do posto
da FUNAI e em outras instalagdes publicas, enquanto os casais se hospedam nas casas
privadas.

S8 redlizadas algumas apresentactes, que incluem a danga do boi-bumba e a
dramatizacdo da estéria de Negro Francisco e o boi?, quadrilha caipira, escolha da
boneca viva, torneios de futebol e batizados de fogueira. A boneca viva € um evento
semelhante a escolha da rainha de festa junina. As candidatas sdo escolhidas entre as
criangas da aldeia e seus familiares estdo incumbidos de vender votos, além de
providenciar a compra do trgje. Pascoal costuma orientar aos pais sobre o vestuario
adequado das candidatas, que consiste em sapato e vestido socia. Durante o desfile, as
candidatas ndo devem usar ténis esportivo ou roupas simples, pois, segundo o
organizador, os brancos que irdo assisti-las podem fazer comentérios jocosos. O
dinheiro adquirido pela venda de votos sera guardado na caixinha do santo e empregado
nas melhorias da capela. Aquela que somar 0 maior nimero de votos vendidos sera
coroada boneca viva.

Entre as atividades, est4 também a realizacso da “brincadeira da pata cega”®,
que consiste em enterrar um pato, deixando apenas a sua cabega a vista. Os homens, de
olhos vendados, se revezam tentando acertar a cabeca do animal com uma borduna ou
vara de madeira. O pato é cozido e serve de refeicéo para os presentes. Este evento nos
remete a “festa da predacéo”, que apresentarei logo em seguida. Vae notar que nafesta
de santo, as carnes de caca ndo sdo utilizadas na alimentagdo dos convidados, os
animais abatidos séo todos domeésticos, como o pato, o boi e o porco.

O forr6, momento mais esperado, é realizado na casa de reunides ao som de
musicas gravadas em fitas cassetes. O baile prossegue noite adentro, até ao amanhecer.
Nesta ocasido, 0 mordomo também oferece café aos participantes do festegjo.

A derrubada do mastro, no dia seguinte, marca o final da festa, os participantes
freneticamente lancam os produtos (farinha e bananas maduras) que estavam

pendurados no mastro uns nos outros. As mulheres jogam as sobras de gordura das

2 As criancas encenam os personagens, caracterizados como pedes de fazenda, sendo que uma delas fica
embaixo do “boi” e redliza varias coreografias. A estéria trata de Negro Francisco, funcionario da
fazenda, e Catirina sua esposa, gravida, que desgja comer a lingua do boi preferido do patréo. Nego
Francisco mata o boi para atender ao pedido de Catirina. O patréo descobre e manda seus homens
prenderem Negro Francisco, que sai em fuga. Por fim, o boi é ressuscitado pelo pajé.

® Segundo Terezinha Corréa (2002), antigamente, nas festas de Santo de Humaita também realizavam a
brincadeira da pata cega e a da corrida a0 gato com um pote de dinheiro. O vencedor recebia como
prémio, no primeiro caso, o animal e, no outro, aguele que conseguia quebrar o pote recebia todo o
dinheiro. Estas brincadeiras foram proibidas de serem realizadas pelo bispo da época.
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panelas nas pessoas. Um momento de muita descontracdo e alegria, encerrado com
banhos no igarapé.

Em uma das festas comercializaram churrasquinho para arrecadar fundos para o
santo, que seria investido na melhoria da capela e, na aquisicdo de enfeites e imagens,
mas quase nunca sobra dinheiro paraisto; geralmente estes recursos séo empregados em
alguma emergéncia no decorrer da propria festa. A familia do antigo cacique também
mantém um pequeno comércio particular para venda de produtos de primeira
necessidade, bem como cigarros para os visitantes.

Embora os conflitos devam ser reprimidos, a Festa de Santo ndo esta imune aos
antagonismos e quase sempre ocorrem desentendimentos e brigas entre individuos,
algumas das vezes, entre préprios cunhados.

Vale destacar que os Parintintin costumam dizer, que a festa de santo néo é da
“nossa tradicdo antiga, € da cultura do branco”, todavia a realizacdo deste evento
parece preencher o lugar das antigas Mbotava, onde se construiam as grandes aliancas
entre grupos locais, como serd explicitado a seguir. Sem duvida, € um espaco em que as
aliangas com o exterior sdo estreitadas, sobretudo com os regionais da Transamazonica.
Isto nos leva a fazer um paralelo a0 mito cosmolégico. Mbahira, apds a enchente,
reconstroi 0 mundo na tentativa de anular as diferencas entre os Kagwahiva que ficam
na terra e aqueles gque vao morar em um patamar superior (0s lvaga ga), detentores das
coisas da terra. Um desentendimento entre grupos locais provoca esta separacéo e 0s
Kagwahiva na terra sdo lancados a uma situagcdo proxima a natureza (sem fogo, sem
instrumentos). Nafesta de Santo parintintin, observa-se que a diferenca entre kagwahiva
e “brancos’ é minimizada pela imitacéo das festividades regionais’, ou seja, trazer o
exterior para dentro, buscando englob&-lo. Nesta ocasido os Parintintin tentam mostrar
ndo apenas sua semelhanca cultural com estes regionais, em contraposicdo a
representacdo local sobre indio, mas, também, construir uma imagem de superioridade
frente a seus convidados.

Vae mencionar que nos depoimentos, registrados por Corréa, sobre a Festa de
Santo de Humaita, um dos antigos moradores regionais relatou que os Parintintin, a
época do contato, freqUentavam o festgjo, mas, a0 que parece, ndo havia uma

preocupacdo em recebé-los bem. Nas palavras do entrevistado: “Quando foram

4 Apenas uma vez, os Parintintin realizaram a danca do Yrerupukuru na Festa de Santo. Nesta ocasi&o,
“todos os brancos tiveram que dancar” (relato de Tapi’ira'ga, 1997). Mas este fato ndo se repetiu nas
outras festas.
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amansados, eles vinham agui passear, tudo nu e com coruba [scabiose]. A vasilha que
eles bebiam &gua (quando pediam) erajogada fora (...). Eles ficavam olhando” (Corréa,
2002, p.100). Na Festa promovida pelos Parintintin, existe uma inversdo dos fatos
histéricos e os Parintintin parecem ndo querer repetir o comportamento dos maus
anfitrides acima. Como vimos pela descricéo, durante a festa promovida na aldeia, os
Parintintin cumprem uma espécie de protocolo, que parece ter o intuito de se apresentar
bem ao exterior. Existe todo um esfor¢o de organizacé@o e preparo das apresentacoes
culturais e uma série de regras de conduta moral a ser seguida; regras, muitas das quais,
ndo fazem parte de seu cotidiano.

De fato, as despesas contraidas para a realizacdo da festa sdo superiores a renda
média dos Parintintin, e todos 0s preparativos necessarios para a sua boa realizacdo
causam prejuizos orcamentarios as familias, como eles préprios desabafam nos meses
seguintes ao seu encerramento. Contudo ninguém se atreve a questionar a realizacéo
deste evento anual. As idéias de Mauss (1971) sobre o Kula, que inclui a nocéo de
honra, de progressdo na escala social, talvez possam nos apontar algumas luzes sobre a
realizacdo desta festa. Os Parintintin oferecem mais do que possuem aos seus
convidados, o que lhes garante ascender no prestigio social. O convidado recebendo
hospedagem, alimentacdo contrai uma espécie de divida para com o anfitrido, mas,
como diz Mauss (1950), esta troca também se faz cheia de etiquetas e de generosidade.
Mais do que o oferecimento de dadivas a0 santo, a festa parece assumir o cardter de
mini potlatch, onde recursos sdo queimados em nome do prestigio e alianca frente ao
Outro, o branco. Com efeito, todo o alimento disponivel é consumido durante a festa,
até as sobras de gordura séo langadas nas pessoas.

Dito isso, na tentativa de estabelecer algumas correl agdes entre a Festa de Santo

e a antiga Festa Mbotava, apresentaremos a descricéo desta Ultima.

Nhakdga: afesta da predacao

Os Parintintin falam com entusiasmo sobre um passado de guerras e da prética
de preparar a cabeca do inimigo. Certa vez, um Parintintin estava irritado com o
desfecho de uma negociacéo externa e nos confidenciou: Ele pensa que eu ja esqueci,

mas eu ainda sei fazer cabeca’!

> A cabega de uma caga é considerada o melhor pedago e comumente se oferece a um visitante de honra.
Também é costume que o cagador receba a cabega do animal na distribuicdo dos alimentos.
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Em 1995, apresentamos aos professores Parintintin o texto “Ecos de uma
Palestra kagwahiva’, em que Dengler (1934) descreve varios aspectos da cultura antiga.
Reunidos em grupos, destacaram 0 que consideram mais significativo na leitura
realizada. Um dos cartazes, produzido por professores entre 35 a 40 anos, trazia a
ilustracdo de uma cabegca e uma inscricdo “cabeca de branco”. Acompanhava um
pegueno texto, abaixo do desenho: “Nos achamos a forma melhor de bravura que os
brancos faziam com o indio, o indio matava os brancos e chegava muito feliz e quando
chegava na aldeia festgjava Nhakdga ™.

Nhakdga é traduzido como uma espécie de “troféu, feito da cabega do inimigo”.
Relatam gue a cabeca era preparada e depois enfeitada com penas e conchas afixadas
com breu. O guerreiro, que realizou o feito da captura do inimigo, dangava com o cranio
amarrado ao braco. Ja tinha observado que o antigo chefe carregava uma cabega de anta
seca, amarrada ao braco nas dangas Kagwahiva. Ele explicou: os Parintintin ndo fazem
mais cabeca, a gente usa estas cabegas de animais sO para parecer com 0s antigos.
(1997). Mencionaram que no Seringa Trés Casas, até bem pouco tempo, ainda estavam
conservadas trés troféus - cabegas de inimigos brancos - que os Parintintin capturaram.

Certa vez, os Parintintin, entusiasmados por este assunto, encenaram o ritual
antropofagico; que passarei a descrever tal como nos foi apresentado. Os Parintintin se
dividiram em dois grupos, um armado de arco e flecha; e o outro, portava flautas de
cano longo. O primeiro grupo simulou um atague ao grupo das flautas. Um prisioneiro
foi capturado e levado sobre os ombros até o rio, no qual, cuidadosamente, recebeu um
banho. Em frenesi, retornaram ao pétio da aldeia, levando o prisioneiro novamente
sobre os ombros. Um dos guerreiros, armado de uma mboahava (borduna), simulou
uma pancada na cabega; e, em seguida, como decepavam a cabega do prisioneiro com
um punhal de taboca. O segundo grupo quebrou furiosamente as suas flautas no chéo,
a0 som de gritos de guerra ensurdecedores. O outro grupo, também gritava
enfaticamente: Hua! Hua! O corpo do inimigo foi coberto pelo que restou das flautas e
por um arco e flecha. Formaram um circulo em torno do corpo do “prisioneiro”, e
dancaram ao som dos cantos dos mais velhos. Curiosamente os Parintintin escolheram
para encenar o inimigo um Jahoi que estava presente. Encerrada a simulacéo, Carlos
falou a Pirovai Jahoi: O tempo de guerra acabou, € s6 pré lembrar como os antigos
faziam! (1997).

Em outra ocasido, na aldeia Canavial, surgiu um boato que os Piraha estavam

acampados nas imediacdes. Dona Catarina, uma das mais antigas Parintintin do

Artigos

[
(=
=]



R@U

Revista de Antropologia Social dos Alunos do PPGAS-UFSCar, v.1, n.1, p. 94-121, 2009

Canavial, se mostrou amedrontada diante da possibilidade de um encontro com este
grupo. Perguntei-lhe o porqué, ela, entdo, passou a relatar as guerras e rivalidades
ocorridas no passado entre os dois grupos. Para Dona Catarina tudo se passava como se
tais préticas ainda pudessem ocorrer. Contou sobre um ataque a aldeia Parintintin pelos
Pirahd, resultando em mortes nos primeiros. Os Parintintin, em outra oportunidade,
vingaram este ataque, capturando um prisioneiro Pirahd Conta que, era ainda uma
menina, quando um dos seus parentes falou: “olha cunhaté@! Estdo cantando, € hora do
Piraha morrer, vamos fazer biju, muito biju para festa” .

Nos relatos de Nimuendaju encontramos exemplos de casos cotidianos que
mostram evidéncias destas praticas pel os Kagwahiva. As despedidas dos Parintintin aos
funcionarios do posto eram por gestos que insinuavam degolamento. Faziam “todo o
possivel para obter o crénio do adversario, (...) e tém até aberto sepulturas para cortar a
cabega do defunto” (Nimuendaju, 1924, p.79). Tawari, um mo¢o muito amavel zangou-
se um dia, com um olhar cheio de 6dio, se sentando ao lado de Nimuendaju, Ihe falou:
Os teus pés eu quero comer. Os teus olhos eu quero comer. E bom. Ainda, os Parintintin
perguntaram se comiam os Mura-Pirahd; diante da negativa de Nimuendaju, mostraram-
Se surpresos, acrescentando com naturalidade que o faziam (idem, 1924).

Segundo Garcia de Freitas (1926) os Parintintin eram unanimes em dizer que
comiam 0s inimigos em combates. A captura do inimigo era festgjada na festa da
Nhakdga. O preparo da cabeca consistia em descarné-la, colocando-a no moquem para
assar. Em seguida era fervida numa panela. Os dentes eram retirados e utilizados para
confeccdo de colares. O guerreiro dancava com a cabega encaixada no braco esquerdo e,
cantando, relatava como se deu o encontro e a captura do inimigo. Ocorria uma luta
com o prisioneiro, antes de ser sacrificado e degolado. Os Parintintin, entdo, se
aproximavam do corpo, perguntando com entusiasmo quem desferiu os golpes. A festa
prosseguia com o oferecimento de kagwi °. Os Parintintin se colocavam enfileirados em

linha de atiradores. O matador, a passos lentos, percorria da esquerda para direita, com a

® D. Maria das Gragas narrou que antigamente os Parintintin fabricavam bebidas fermentadas a base de
milho e também de macaxeira e variedades de batatas. Estas bebidas eram consumidas, sobretudo nas
festas da Mbotawa realizada no tempo chamado de Pirakoiarupi, época da piracema; e em demais
comemoragBes. Contam os Parintintin que o caui foi inventado pela mulher de Mbahira, que mastigou o
milho e misturou a pasta ao mel, deixando em um recipiente com agua para fermentar por muitos dias.
Interessante ressaltar que Nimuendaju (1924) estranhou que os Parintintin ndo levassem caiu em suas
viagens ao posto e, t3o pouco se referiam a esta bebida em suas conversas. Atualmente o café que ndo
apreciavam a época do contato, tornou-se uma das bebidas mais usadas, desde a mais tenra idade e
ingerida em varios hordrios durante o dia. Nas festas contemporéneas as bebidas oferecidas
costumeiramente sdo o café e sucos industrializados.
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cabeca amarrada ao brago, cantando musicas guerreiras. Dois jovens 0 seguiam,
oferecendo mel de abelha e &gua aos homens enfileirados, repetindo a seguinte frase: -
“Eisai oteuarco”. O cranio e os vasilhames de mel e agua eram colocados na frente do
grupo e todos desferiam flechas, gritando Hu&! A festa continuava com outras dangas.
(Garcia de Freitas, 1926, p.67).

A festa Mbotava € ainda praticada pelos Tenharin. Conforme Peggion (2004)
esta festa foi retomada recentemente, a partir dos anos 80, como um evento politico, que
conta com a presenca de convidados indigenas das aldeias Tenharin e de outros povos
circunvizinhos, como também de representantes de 6rgdos publicos, OrganizacOes
Indigenas e Nao Governamentais.

No passado, a festa era realizada em comemoracdo a morte do inimigo. Kwaha
Tenharin narrou a Peggion como tratavam de conservar a cabega do inimigo até o ritual
denominado embuahube ga. Segundo o autor, este ritual € bastante semelhante a festa
Kayabi, chamada yawotosi. A cabeca, descarnada e enfeitada, era posta no meio do
circulo. Os homens, dangcando e cantando, portavam cada uma mboahava. Aqueles que
nunca tinham quebrado uma cabeca batiam suavemente com a mboahava sobre a cabeca
do inimigo, colocada no centro da roda de dangarinos. Num dado momento o guerreiro
gue matou o inimigo era chamado pelo chefe para desferir o golpe da vinganca. O
guerreiro batia com forca na cabega do inimigo e caia no chdo. Carregado até a casa,
permanecia por um longo periodo na rede, alimentando-se muito pouco. Apos este
periodo eralevado até o rio, recebia um banho e erarenomeado (Peggion, 1996, p.23).

Colocadas estas questdes preliminares, passaremos a descrever como ocorre na
atualidade a festa Mbotava entre os Tenharinn. A cabeca do inimigo que ficava ao
centro no moquém, atualmente foi substituida pela anta. Os preparativos da festa se
iniciam no més de junho e comumente ela se realiza no més seguinte. O chefe da aldeia
anfitria reline seus parentes para informar a data de realizacéo do evento e escolher os
grupos de trabalho. S0 organizados cinco grupos para pescaria, caca, coleta de banana
e sal do mato e quebra da castanha. Os grupos domésticos também fabricam farinha de
mandioca em grandes quantidades. Colhem bananas verdes na roca do anfitrido,
deixando-as para amadurecer até o dia de sua distribuicdo na festa. O anfitrido escolhe,
ainda, cinco mulheres de cada metade (My#y/Kwandu) para preparar a alimentacéo da
festa e pilar castanha. Marca uma data Unica para a chegada da caga, pesca e coleta.

Os homens dos grupos de trabalho da festa, na data estipulada, chegam a aldeia,

gritando e atirando com suas espingardas e flechas. Os cagcadores trazem as suas cagas
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nas costas, e, 0 anfitrido canta para elas. Todos comecam a se pintar e dancar o
Yrerupukuhu.

Convidados e anfitribes se ornamentam com pinturas corporais, de acordo com
sua metade exogamica, utilizando o 6leo de genipapo e algumas vezes O urucu.
Conforme Peggion (2004) a metade Myty é responsavel por cuidar do moquém da anta,
enquanto o imenso cesto de farinha de mandioca é carregado pela metade Kwandu'’.

O inicio da festa € marcado pela oposicéo entre anfitrido e convidados. Estes
ultimos chegam ao local ritualizando a agressividade, falam alguns insultos e prometem
atacar os anfitrides. O didogo travado entre as duas partes opostas € semelhante ao
existente no mito do “Jabuti e a AraraMaracand” ®.

- Onde esta o0 dono da casa? - diz um dos visitantes

- Gritao anfitrido: - Estd aqui!

- Ai vai taboca, jaboti! Ai vai taboca no teu rumo! - diz o visitante.

- Deixavir, responde o anfitri&o.

Os visitantes entdo lancam flechas sobre as cabecas dos anfitrides.

O anfitrido canta no meio dos convidados, lembrando feitos guerreiros e pede
para as jovens solteiras falarem bem alto, na tentativa de espantar 0s maus espiritos.
Posteriormente 0 mogquém que esta ao centro € flechado. Fazem uma grande roda e
iniciam o Yrerupukuhu. A maioria dos homens porta instrumentos de sopro (Yreru),
flautas de um cano, medindo cerca de 1,5m a 3m de comprimento; excetuando alguns
mais velhos, a frente da fila dos dancarinos, que carregam flautas de trés a cinco canos
curtos, com tamanhos que variam entre 15 a 30 cm. O compasso € marcado pela batida
do pé ao chéo e pelo som do agwahiva, um tracado de sementes de pequia, que funciona
como um chocalho, amarrado ao tornozelo. Apoés duas a trés voltas, as mulheres, pouco
a pouco, entram na roda e se posicionam no lado externo, enquanto as flautas apontam
para o interior do circulo. Com um dos bragos enlacam pela cintura seu par, enquanto a

outra méo serve de apoio a flauta de seu parceiro As mulheres Myt dangam com

" Parece existir al uma inversao, mutum - passaro coletor - cuida da caca, enquanto gavido - ave cacadora
- dos produtos da agricultura.

8 Este mito trata do casamento do jabuti Mina e a Arara. O jaboti era criticado pela Arara, porque n&o
conseguia subir na arvore para apanhar os frutos, por isto se separaram. Passado um tempo, a arara e sua
familia foram visitar a aldeia do jabuti. Jabuti vé o corpo da arara arranhado e desconfia que ela dormiu
com o0 maracand. A arara diz para suafamilia: vou oferecer mingau ao meu marido, se ele ndo aceitar vou
embora. Preparou 0 mingau, mas o jaboti zangado afastou a cuia, mas, ao ver a arara se preparando para
partiu, chamou-a: - vem ¢4, traz 0 mingau que eu agora tomo. Mas a arara partiu com seus pais e nunca
mais o jabuti se casou com aArara.

Artigos

[
=
[6%)



R@U

Revista de Antropologia Social dos Alunos do PPGAS-UFSCar, v.1, n.1, p. 94-121, 2009

homens Kwandu ou vice-versa. Os mais velhos relataram gue antigamente as mulheres

ndo dancavam nesta festa, era uma festa essencialmente masculina.

Durante a festa sdo distribuidos alimentos aos convidados, como bananas e
produtos industrializados, estes Ultimos doados pela FUNAI e demais organizagdes. O
prato principal € a carne de anta mogueada e cozida, por varias horas, juntamente com o
leite da castanha pilada; e, posteriormente servida, com a farinha de mandioca. Em um

destesrituais, observei também gue os enlutados receberam pinturas que cobriam todo o

rosto de preto, alguns vestiam blusas pretas de mangas compridas.

Apbs o relato das duas festas poderemos chegar ao seguinte sistema que nos

permite estabel ecer algumas correl agoes:

Preparativos

Convite

Simbolos
Anfitrido

Sacrificio

Rivalidade e
Conjuncéo

Danca

MBOTAVA

Grupos para caga, coleta,

Producgo de farinha, confecgdo de
instrumentos musicai s e ornamentos,
preparacdo datinta para pintura
corporal

Cartas formais as organizacOes
governamentais e ndo governamentais,
associacOes indigenas

Moquém no centro do pétio
Anfitrido canta em meio aos
convidados

Noc&o de honra e status da comunidade
que recebe

Chefe do grupo que recebe organiza a
divisdo de trabalho entre metades

Anta (animal selvagem)

Inicia com aritualizac&o do conflito
coletivo.

Danca coletiva. Brancos convidados
assistem ou participam

A agressividade é canalizada para o

inimigo, representado na anta. (flechas
no moquém)

Y herupukuru

Kwandu danca com Myty
Afinidade e predacdo

FESTA DE SANTO

Criacéo de animais domeésticos, producao
de farinha, confec¢do de instrumentos
musicais e do boi, ensaios de hinos e
dancas.

Corte do tronco que servird de mastro
Convite pelaradio

Mastro enfeitado proximo ao porto

Procissdo com cantos circunda as casas
daadea

Noc&o de honra e status da comunidade
que recebe

Divisdo do papel anfitrido (juiz, mestre
sala e mordomo)

Porco, boi e pato (animais domeésticos).

Etiguetas de boa recepcdo aos
convidados.

Oposi¢ao entre grupos— torneios de
futebol

Forrd, brancos e indigenas dancam.

Agressividade é contida e
individualizada, (conflitos entre
individuos no decorrer dafesta).

A agressividade é canalizada para o pato
doméstico. (cabeca decepada pela
borduna)

Forrd, boi-bumba, quadrilha

Mulheres devem dancar sem recusar

parceiros (consanglineos ou ndo).

Padrinhos de fogueira, controle da
agressividade

Consangtiinidade Partilhada. Os afins sdo
trazidos para o interior
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Musicas gque tratam de feitos Hinos, oraces.
guerreiros Prestigio do rezador, que conduz as oragles e
Anfitrido que canta em lingua cantos (latim e portugués)

Kagwahiva— prestigio

Alimentos  Comensalidade Comensalidade
Preparacéo de alimentos em Preparacéo de alimentos em larga escala
largaescala
Distribuicéo de alimentos Distribuicéo de alimentos.
industrializados recebidos de Sobras de comida sdo lancadas nos presentes
doacdes (ONGS e 6rgéos
governamentais) e alimentos
assados/cozidos
Café e sucos industrializados Café e sucos industrializados
Indigenas de outras aldeias e outros povos. Regionais circunvizinhos, indigenas, Tora,
Representantes das ONGs e 6rgéos Parintintin de outras aldeias e cidade. Representantes
governamentais das ONGs e 6rgdos governamentais
Alteridade naforma de cabega do inimigo Alteridade é sublimada nos convidados
morto (cabega da anta) e convidados brancos Sacrificio do pato.

Varios estudos antropoldgicos tém se preocupado em descrever e andisar as
festas indigenas, que sdo tomadas como mecanismos de cooperacdo entre familias no
ambito de redes que extrapolam as fronteiras étnicas, a0 mesmo tempo em que as
produzem e as expressam. Do mesmo modo em que estédo amparadas num sistema de
dadivas e prestacdes entre humanos de grupos sociais distintos e entre humanos e ndo
humanos.

Fernandes menciona que as festas, realizadas entre os Kaingang, dedicadas a
celebracéo de dias de santos e relacionadas ao catolicismo popular, se constituem em
eventos que expdem a parentagem ao exterior e também a regimes de trocas simbdlicas,
matrimoniais e materiais (Fernandes, 2003, p.139). Tassinari (2003), nas suas analises
sobre as festas Karipuna, aponta convergéncias entre a ética catolica e indigena que
revelam importantes mecanismos de congregacdo da diversidade, de aproximacdo de
estrangeiros para uma rede ja estabel ecida de sociabilidade. Sztutman faz uma reflex&o
sobre 0os modos de comunicagdo da Guiana indigena, com base nas festas de caxiri e
sessdes xamanicas. Para o autor, “uma das questGes chaves para se compreender a
comunicagao nas paisagens amerindias reside na possibilidade de subverter limites entre
as nocdes de humanidade e extra ou ndo humanidade” (Sztutman, 2002, p.3). No caso
das duas festas, Mbotava e Festa de Santo, embora sgfam bastante diferentes entre s,
pode-se constatar a mesma estrutura e, sobretudo semelhangas entre o papel ocupado
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por estes eventos na atualidade. Como mencionei, a festa Mbotava, praticada pelos
Tenharin, foi retomada recentemente como um evento politico, que conta com a
presenca de representantes de agéncias da sociedade nacional; na Festa de Santo, entre
0s convidados principais estdo os brancos regionais. Também existe um esforco da
aldeia anfitria para atrair a participacdo de agentes de 0rgédos governamentais € nao
governamentais. Contudo, a festa da Mbotava, sobretudo por se tratar de uma festa
antiga, consegue congregar mais convidados destas agéncias, ao contrario daguela.

Em ambas as festas, o anfitrido, chefe de um grupo local e, na outra, o juiz da
festa, sBo doadores de carne e distribuidores de alimentos aos visitantes, todavia na festa
Mbotava a carne consumida é de um animal selvagem, resultado da caca e simboliza o
inimigo a ser canibalizado. Na Festa de Santo € oferecida a carne de animais
domeésticos, estes criados no decorrer do ano e sacrificados nos dias que antecedem ao
evento pelo juiz dafesta

Vale ressaltar que até 1923 tem-se noticia que os Parintintin ndo utilizavam
como fonte alimenticia os animais de criacdo, os quais eram seus xerimbabos. Contudo,
na atualidade sdo consumidos sem restricdo. Este fato é confirmado também pelos
relatos do SPI, que tratam de uma visita dos Parintintin a um seringal. Nesta ocasi&o,
em sinal de cordiaidade, o seringalista manda matar um boi, que seria servido como
refeicéo, mas os Parintintin se recusaram a se aimentar da carne de um xerimbabo®.

Se como sugere Villaga (1992), a comensalidade é produtora de identidade,
podemos dizer que mudancas significativas na identidade Parintintin se processaram no
decorrer da experiéncia do contato. O fato dos Parintintin partilharem alimentacdo e
festegarem em conjunto com o0s brancos parece representar uma espécie de
domesticacéo da diferenca. Neste evento, os Parintintin procuram tornar conjuntivo o
gque era diferente e, possivelmente realizar futuras aliangas, via casamento. Uma
tentativa de atrair estes regionais para o interior, mas nos proprios termos dos brancos,
imitando e remodelando suas comemoragdes; ao inverso do gue ocorre na Mbotava, os
convidados brancos sdo atraidos para dentro, mas nos termos Kagwahiva.

Nafesta de Santo existe um esfor¢o para manter a cordialidade entre visitantes e

anfitrides. As hostilidades comumente ocorrem entre Parintintin, sendo que os mais

° Este parece ser um comportamento peculiar dos Kagwahiva, como nos mostra o exemplo dos
Kagwahiva Juma, localizados proximos a Labrea (AM) que possuem vérios animais de estimagéo,
sobretudo papagaios, os quais sdo tratados como entes da familia. Quando esses animaizinhos morrem
sd0 enterrados com um ritua de choro. Comunicagdo pessoal de Doraci Edinger (1996), que atuou em
uma expedicéo conjunta entre OPAN/CIMI e FUNAI para atendimento de salide deste grupo.
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exaltados sdo amarrados até se acalmarem. Entretanto, caso, eventualmente, qual quer
branco crie conflitos com os Parintintin € imediatamente retirado do local. A
superioridade dos anfitrides diante seus convidados se expressa tdo somente no prestigio
daguel e que convida e demonstra generosidade e hospitalidade, levando os convidados a
contrair uma “divida’. Como forma de reciprocidade, os Parintintin sdo convidados para
as festas dos colonos e torneios de futebol™®. Isto nos sugere que tanto esses brancos e
guanto os indigenas estrangeiros, passam a ocupar o lugar dos antigos grupos locais,
gue se reuniam na grande festa Mbotava. Vale ressaltar que ndo existe um interesse
efusivo na participagdo dos Tenharin nesta festa, embora sgjam convidados e os
Parintintin participem da festa da Mbotava realizada por aqueles. Com os Tenharin
trocam-se alimentos, conhecimentos e festas, mas ndo casamentos. Ao que tudo indica,
as experiéncias de casamento Parintintin/Tenharin comprovam que ndo houve troca
reciproca. Os homens parintintin doados passaram a constituir definitivamente o grupo
de seus sogros tenharin. Com os brancos e com outros povos indigenas (Torg, Apuring),
ao contrério, existe a possibilidade de trocas com vantagens ao grupo. No primeiro caso,
se perdem mulheres, pois os Parintintin evitam que homens brancos constituam a
populacdo da aldeia, mas se ganham mulheres brancas. No segundo caso, individuos de
outros povos sdo co-residentes e passam a fazer parte da rede de aliancas do sogro
Parintintin. Casamentos com os brancos e indigenas de outras etnias co-residentes séo
Interessantes para a concretizagdo do Projeto Parintintin de retomada do crescimento
demogréfico.

Como vimos, na festa Mbotava, a contratacdo da afinidade esta presente. Na
primeira as mulheres dancam somente com parceiros potenciais, os da outra metade. No
forré da festa de Santo, os afins sdo trazidos para o interior e consanguinizados. As
mulheres solteiras ndo devem recusar danca. Ha que salientar que as trocas com brancos
s80 ainda cercadas de muita cautela, as mocas solteiras sdo extremamente vigiadas pelo
organizador da festa, ndo sendo permitido, durante o evento, namoro entre estas jovens
e visitantes. Contudo, a festa funciona também como um mecanismo para estender as
redes de parentesco, e, portanto um espaco para negociacao e contratagéo da afinidade.

Isto nos remete a0 caso Karipuna, analisado por Tassinari (2003). O grupo

mantém dois padrdes de aliancas, que, embora opostos e complementares, séo voltados

19 Ocorrem dispustas e torneiros de futebol entre os Parintintin € comunidades regionais circunvinhas do
km 37e 45. Estas disputas parecem canalizar a oposi¢ao entre grupos e é uma questdo de honra para os
Parintintin vencer uma partida.
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ora, para a abertura e, ora, para o fechamento das redes de parentesco. Um deles
valorizando trocas com os muito proximos, no interior de um circulo endogamico; e o
outro com conjuges do exterior que garantem que o circulo endogamico néo se perpetue
no isolamento. Como diz a autora, aidéia de “mistura’ revela a abertura do padrédo de
sociabilidade Karipuna para o exterior, sem, contudo negar a repeticdo de aliancas no
interior de circulos endogadmicos, que evitam “espalhar 0 sangue’ e, assim, exercem
controle sobre a “mistura’ (Tassinari, 2003). Todavia, no caso Parintintin, encontramos
dois planos de casamentos: Parintintin/Parintintin e casamentos Parintintin/Tapy.
Contudo, parece que ndo se trata de controle da mistura; ou como, no caso analisado por
Gow (1991) sobre o povo Bajo Urubamba, que se diz “gente misturada’. Em momento
algum ouvi os Parintintin se referirem que estes casamentos com estrangeiros possam
Ihes conferir a condi¢cdo de misturados e, mesmo os filhos destes casamentos ndo sio
classificados como misturados, mas sempre como Parintintin. Em outro aspecto,
costumam dizer sobre o ideal de casamento Parintintin que “n&o é bom casar muito
perto” (Igwa,1996).

Como sdientel, a Mbotava celebra a predagdo. A anta esta representada no
inimigo, capturado e canibalizado. A importancia de se contar, neste evento, com
convidados de agéncias governamentais e ndo governamentais parece estar amparado no
fato de que séo estes convidados que detém os recursos, 0s conhecimentos tecnol 6gicos,
dos quais os Kagwahiva Tenharin desgam se apropriar na atualidade. Edmundo
Peggion (2004) compara estes convidados a animais de estimagao e cativos de guerras
para futuros rituais. A estrutura da Festa de Mbotava €, todavia reatualizada na Festa de
Santo pela “brincadeira da pata cega”. Este evento traz semelhancas com o momento
em gue o0 moguém da anta é flechado.

Para efeito de andlise, faremos uma breve referéncia as festas Cinta Larga,
descritas por Dal Poz. A casa nova, aroga e o animal — no caso sempre domeéstico e
nominado pelo anfitrido - sdo as condicdes necessarias para a celebracéo do ritual, mas
os convidados é a condic¢éo social. Os convidados assumem a posi¢do do outro, o afim,
0 que vem de fora, portanto inimigos. No ritual, segundo o autor, “anfitrido e vitima
ocupam posicdes equivaentes. Jogo especular, no qual o animal socializado tomou o
lugar do anfitrido animalizado, e € agora inimigo para os convidados’. (Da Poz, 1991,
p.201- 265). Nas duas festas Mbotava e Festa de Santo, contudo, os convidados sdo a
condicéo essencia para arealizacéo do evento.
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Vale lembrar a mitologia, no casamento da filha de Mbahira, o grupo afim
ofereceu as carnes, entre elas, o porco e o pato. Na festa de Santo, todavia, 0 pato néo €
ofertado pelo grupo de fora, mas criado livremente no porto pelo futuro “juiz da festa”,
e 0s Parintintin mostram, com certo orgulho, o animal aos visitantes. Contudo, na festa,
esta ave parece simbolicamente ocupar um lugar proximo ao do inimigo, e o de um afim
potencial. Observei gue nos casos de casamentos com regionais, 0 sogro Parintintin
guase sempre espera gue seu genro ofereca em troca um anima doméstico a ser
sacrificado na Festa de Santo para alimentar os convidados.

As diferencas e semelhangas entre ambas as festas podem apontar para a propria
imagem gue os Tenharin e Parintintin tém do Outro e como constroem as imagens deles
mesmos, espelhada neste Outro. O sacrificio de uma ave aquética, no caso da Festa de
Santo, é sugestivo, as caracteristicas deste animal apontam para certa ambivaléncia,
representando uma mediacao entre o céu e terra. 1sto nos sugere que, para os Parintintin,
os convidados brancos regionais, embora representem a alteridade, sdo passiveis de
domesticacdo e parecem estar associados a um grupo local, com o qua se trocam
casamentos. Especificamente, estes brancos ja ndo sdo classificados como inimigos,
com 0s quais somente € possivel a guerra e a predacdo, mas como parte das suas
relagdes domesticas. No entanto, embora alguns Tapy 'ytig possam ser afinizados, isto
ndo impede que ocupem um lugar ambivalente - sd0 proximos e distantes - por isto,
ainda que parentes e co-residentes sdo chamados de Tapy ytig, o Outro Branco.
Enquanto que, para os Tenharin ainda existe uma oposi¢ao fortemente marcada entre
Brancos e Kagwahiva, 0s brancos néo sdo casamentos preferenciais.

A Festa de Santo se inicia com uma arvore derrubada e o seu tronco fixado
proxima ao porto. O mastro € um simbolo de boas vindas aos convidados, simbolo de
conjuncdo. Se tentarmos articular este evento com o mito cosmolgico, imediatamente
nos remeteremos a cena em que o0 herdi canta e bate nos esteios da casa, causando o
dilavio e a separacdo entre gente do céu e daterra. No inicio dafesta de Santo, todavia €
necessario fixar o mastro, anulando diferencas entre convidados e anfitriGes para, no seu
final, derrubé-lo, recolocando de algum modo novamente esta diferenca. A festa
Mbotava se inicia com aritualizacéo do conflito entre jaboti-anfitrido (terrestre) e arara
convidados (céu), é exatamente a destrui¢cdo do moguém, o ataque a cabeca do inimigo,
representada na anta, que a diferenca e hostilidades sdo anul adas.

Os Kagwahiva eram, no passado, cantores por exceléncia, compunham musicas

sobre situacbes importantes que vivenciavam. De forma muito semelhante ao cantador
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Araweté, os cantos Kagwahiva eram uma maneira de relatar acontecimentos, “ele conta-
canta o que vé e ouve” (Viveiros de Castro, 1986, p.543). Ainda os mais velhos tém o
dominio desta pratica e, em algumas ocasifes, na aldeia Tenharin, os mais velhos,
ornamentados com seus objetos rituais, costumavam circundar as casas, entoando
cangoes. Geralmente, o cantador anda de um lado ao outro e, ao final de cada estrofe de
VErsos, ocorre uma pausa em gque sdo sopradas notas no dirya. As letras das musicas séo
curtas e uma mesma estrofe é repetida varias vezes.

Na festa da Mbotava, é de praxe que o cantador principal seja necessariamente o
anfitrido dafesta. Caso o0 anfitrido ndo domine esta habilidade teré que recorrer aos mais
velhos, sinal de vergonha e desprestigio. Na festa de Santo este papel de destague €
dado ao mestre sala ou organizador da festa, que puxa rezas e hinos. Os hinos sdo
ensaiados exaustivamente em periodos que antecedem a festa. Assim, em ambas as
festas, 0 canto desempenha papéis similares. garantir prestigio ao anfitrido. Do mesmo
modo que as crian¢as Tenharin aprendem desde cedo a danca do Yrerupukuhu; as
criancas Parintintin, da mais tenra idade, ja sabem dar os passinhos da danca de forré.
Diferencas por certo entre as duas festas, mas que funcionam de maneira anaoga,
segundo seus interesses, baseadas no pdlo de termos domesticacdo e predacdo da
diferenca.

Desta forma, na Festa de Santo, os Parintintin tentam trazer o exterior para
dentro. Reproduzem e reelaboram a cultura regional como um mecanismo de incluso
do Outro na reciprocidade generalizada, que caracteriza as relages entre consangiiineos
e aliados, tentando assim anular as diferencas. O mesmo ndo acontece nas relagdes com
0s agencias ndo indigenas. Nas relagbes com estas, os Parintintin vao buscar exatamente
no acirramento da diferenca a forma de negociagdo com o Outro; tal como veremos a
seguir com a transcri¢do do meu di&rio de campo sobre um ritual, realizado em uma das
aldeias Parintintin, que aqui passarel a denominar aqui “ritual de simulacdo de guerra as
autoridades”.

23 de novembro de 1997, os primeiros raios de sol acabavam de surgir e a
aldeia ja estava “a pleno vapor”. Nao era um dia comum, dali a algumas horas
ocorreria uma importante reunido com autoridades oficiais. Professores, liderancas,
agentes de salde, mulheres e criancas das aldeias Parintintin, professores e liderancas
das aldeias Tenharin, Jahoi, Tenonde e Tora realizavam os Ultimos preparativos para o
encontro que iria ocorrer ainda pela manha com a presenca da Coordenadora da

Secretaria Estadual de Educacdo, do secreté&rio Municipa de Educacéo, de
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representantes da Fundacdo Nacional do indio (FUNAI) e de organizacdes ndo
governamentais, CIMI (Conselho Mission&rio Indigena) e OPAN (Operacéo
Amazonia Nativa). O tema da reuni&o seria sobre a regulamentagéo e reconhecimento
do curso especifico de formagéo para professores indigenas.

Na noite anterior a tdo esperada reunido, professores e liderancas indigenas
decidiram que realizariam uma danga Kagwahiva no inicio das atividades. Até entdo
as negociacdes tinham sido realizadas entre os Parintintin e 0 secretario de educacdo
municipal, mas este Ultimo se mostrava relutante em aceitar a proposta de
reconhecimento e apoio financeiro ao curso diferenciado e especifico para formacéo
de professores indigenas. Este programa ja estava em andamento desde 1995,
desenvolvido pela parceria entre comunidades indigenas locais e uma agéncia ndo
governamental (Operacdo Amazbnia Nativa). Afirmava, o secret&io, que 0s
professores indigenas deveriam participar do Programa de Formacdo oferecido aos
professores rurais, ou ingressar no Supletivo, proposta a ser implantada nas aldeias
Tenharim. A reluténcia do secret&rio em aceitar as propostas parintintin estava
amparada no argumento de ndo considerar diferencas entre os regionais e 0S povos
indigenas locais. Nas palavras do secretério: “os indios j& sdo aculturados e além do
mais a pouca demanda ndo justifica tanto gasto de recursos’ (1997). Diante do
impasse, foi acionada a Secretaria Estadual de Educacéo - Manaus (AM) e convocada
umareunido, na aldeia, com a coordenadoria deste 6rgao.

Proximo ao horario da reunido, as liderancas Parintintin incumbiram os
membros da OPAN para vigiar o porto e o varadouro de acesso a BR, e avisar com
um tiro de espingarda a chegada das autoridades convidadas. Solicitaram que, eu e 0
antropologo (docente do curso) recebéssemos as autoridades, enquanto preparavam
suas pinturas corporais. Logo que os convidados desembarcaram no porto, o
representante da FUNAI perguntou:

- Cadé as liderancas? Esgueceram da reunido? N&o tem nada preparado, as
autoridades estdo ai. Temos pouco tempo, ainda hoje voltaremos para Humaita e ndo
queremos pegar a estrada a noite.

Passados alguns minutos, os Parintintin romperam o siléncio, aproximando-se
em filaindiana, entoando cantos na lingua Kagwahiva. Os corpos estavam pintados a

base de carvdo e a cabeca ornada com akanitara™. Portavam ainda arcos, flechas e

1 Espécie de cocar ou diadema, confeccionada com penas de arara e mutum trancadas em fios de
algodao.
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flautas longas de um cano. Os mais velhos vinham a frente cantando na lingua
Kagwahiva, marcando o compasso com o agwahiva e flautas de cano curto.

Em sentido anti-horario, iniciaram a danga do antigo ritual de Yrerupukuhu.
ApOs a primeira volta, as mulheres uma a uma procuravam seus pares. Flashes das
maguinas fotogréficas disparavam em meio a poeira levantada pela batida firme dos
pés no solo arenoso. Uma das autoridades, surpresa, exclamou: - Eu pensava gque 0s
Parintintin ndo eram mais indios, mas sdo indios mesmos. Olha que lindo! Tudo
pintado, com cocar, sabem cantar na lingua. Até as criangas sabem dancar. So
indios mesmo!

Subitamente, os Parintintin param de dancar, entregam suas flautas as
parceiras e simulam um ataque as autoridades presentes. Freneticamente entoando
gritos de guerra - HUA! HUA! - apontam furiosamente suas flechas para o rosto das
autoridades, soltando apenas a corda do arco. O ruido causado pelo atrito dava
aparentemente a impressao de que as flechas tinham sido disparadas, causando certo
panico na assisténcia. Alguns tentaram se esquivar, outros paralisados pelo medo...
Um dos funcionérios, acreditando que as flechas realmente seriam disparadas, tentou
afasté-las do seu rosto e sofreu um leve arranh@ no pescoco. Instantes de péanico.
Eu... Um pouco surpresa, pois tal ataque ndo estava no script apresentado na reuniéo
preparatria, em meio a confusdo, tentel acalmar os convidados:

- Camal E s6 um ritual, eles ndo vao machucar vocés.

Terminada a simulagdo de ataque, os Parintintin, como bons anfitrides,
sorrindo, cumprimentaram afetuosamente os convidados em lingua Kagwahiva,
desgjando boas vindas e oferecendo café.

A reunido transcorreu proveitosa para os Parintintin. As propostas foram
aceitas sem muita resisténcia das autoridades. Na verdade alguns ainda sofriam o
impacto da simulagéo do ataque guerreiro e ndo ousaram criar polémicas com 0s

guerreiros Kagwahiva, que circundavam a sala, pintados pelo negro do carvéo.

Apresentado o relato, passarel a tratar deste ritual. Como afirma Manuela
Carneiro, “etnicidade € uma linguagem ndo no sentido de remeter a algo para fora dela,
mas de permitir a comunicagéo” (Carneiro da Cunha, 1986, p.99). “E uma maneira de
dialogar com outros grupos e para dialogar ha de se compartilhar uma certa linguagem,
e esta linguagem dita as regras do jogo” (idem,1998, p.87). A ssimulagdo do ataque
guerreiro, a dancga, o uso da indumentéria tradicional, por ocasido desta reunido com as

autoridades pode ter se configurado como uma modalidade de comuni cacéo.
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Com efeito, os Parintintin reconstruiram a sua imagem, a partir dos proprios
esteredti pos das autoridades brancas do que é ser indio. Os Kagwahiva, utilizando-se de
recursos simbdlicos préprios, buscaram anular o discurso dos funcionérios estatais que
pressupunha sua total integracdo a sociedade nacional, e, portanto os relegava na escala
de prioridades atendidas pel os recursos para Educacdo Indigena, destinados a Prefeitura
de Humaita e estado do Amazonas pela Unido. A mensagem dos Parintintin a estes
representantes oficiais ndo era outra sendo: “nd nos subestimem, ainda somos
guerreiros’.

Com isto ndo estamos afirmando que esta agdo discursiva dos Parintintin teve
apenas um intuito pragmético de obter financiamentos dos orgéos oficiais, mas antes
gue este discurso esteve amparado na reconstrucdo das “classificagbes e das pré-
concepcdes cosmoldgicas, que sofrem constantemente transformagdes em funcdo dos
efeitos daintrusdo dos brancos navida socia indigena” (Gallois, 2002, p.232). Interessa
aqui, pois, refletir sobre 0 que esta subjacente a esta acdo ritual dos Parintintin, que
parece querer comunicar algo mais do que uma simples encenacdo as autoridades
oficiais. Minha tentativa consiste em relacionar a dimensdo social (ritos) e a cosmologia
Kagwahiva. Tais passos poderdo nos permitir compreender mais profundamente o que
estrutura este discurso e suas implicagoes.

Poderiamos analisar este evento como um tipico ritual durkheimiano (2000), os
grupos locais, partilhando signos, se apresentaram como unidade, ao contrério do que
ocorre nas relagdes cotidianas permeadas por certa rivalidade latente entre diferentes
aldeias Kagwahiva e entre grupos domesticos. Este esforco em exibir ao exterior a
solidariedade coletiva e coeséo politica dos grupos indigenas do baixo Madeira esteve,
sem duvida, amparado no discurso contemporéaneo de etnicidade, fundado na categoria
cultural “indios’. Como diz Mary Douglas, “somente exagerando a diferenca entre
dentro e fora, que um semblante de ordem é criado” (Douglas, 1976, p.15).

O ritual teve o efeito de assustar, encantar, mas também marcar claramente o
antagonismo entre dois pdlos, nds indios, eesautoridades brancas. Esta unido dos
diferentes grupos indigenas do baixo Madeira, em torno de reivindicagbes comuns
possibilitou apresentar ao exterior uma forga politica que as sociedades Parintintin e
Tora, ndo o possuiam, sobretudo porgue ndo contavam com uma populacdo expressiva
capaz de exercer pressao sobre 0s 0rgaos oficiaislocais.

Neste ritual, os Parintintin articularam trés registros. Primeiramente refizeram

sua imagem a partir das proprias representacGes de indio genérico, reproduzida no

Artigos

113



R@U

Revista de Antropologia Social dos Alunos do PPGAS-UFSCar, v.1, n.1, p. 94-121, 2009

discurso das autoridades; em segundo, esta reconstrucéo ndo se constituiu como uma
retérica vazia, mas esteve amparado nos recursos simbdlicos préprios, na sua
indumentéria antiga, na sua lingua materna, € na maneira como concebem arelagdo com
0s “Seus Outros’ fundada na polaridade aliado/inimigo. Por fim, articularam de forma
original o discurso contemporaneo de etnicidade genérica (nés. povos indigenas) as suas
categorias proprias (polaridade aliado/inimigo). Esta acdo criativa dos Parintintin, com
efeito, os possibilitou negociar com as autoridades oficiais. Naguele dia, como em
outros eventos ocorridos para negociagdes politicas com o Estado™, ndo eram
professores, agentes de salde e liderancas Parintintin que se resignavam a palavra de
uma autoridade ndo india, eram realmente guerreiros Kagwahiva em uma “guerra
invisivel”. Gluckman (1974) ja havia salientado que as relacdes de poder no ritual se
invertem, no caso, as autoridades, representantes do poder na sociedade ocidental, sdo
obrigadas a se submeter aos Parintintin.

A discordancia entre as propostas oficiais e a dos Kagwahiva ja se arrastava ha
meses, gerando um clima de hostilidade entre as partes. Para os Kagwahiva existem
duas aternativas em caso de conflito declarado: a separacéo fisica ou a guerra, como
relatado no mito cosmolégico. Tanto uma, quanto a outra, ndo teriam condicdes de se
concretizarem neste caso especifico de negociacdo politica com o Estado, exigindo,
assim, dos Kagwahiva uma releitura das suas categorias proprias. Como Sahlins (1990)
ja havia salientado, “as pessoas além de organizarem seus projetos e darem sentido aos
objetivos a partir de compreensdes preexistentes da ordem cultura, também pensam
criativamente seus esquemas convencionais’ (Sahlins, 1990, p.7).

Para os Kagwahiva existe uma linha muito ténue que separa aliados de inimigos,
a alianca pode reverter-se em hostilidade dependo do contexto circunstancial. A guerra,
Ou como se expressa na atualidade - uma simulagdo constante da guerra frente aos seus
“inimigos’ - ndo pode ser tomada somente na sua imagem negativa, COmo uma crise.
Como ja frizou Lévi-Strauss é, também, um meio de assegurar o funcionamento das
instituicdes, estabelecendo o “vinculo inconsciente da troca, talvez involuntéria, mas em
todo o caso inevitavel, dos auxilios reciprocos essenciais & manutencdo da cultura”.

(Levi-Strauus, 1976, p.327). Nos dias de hoje, um conflito real com érgéos estatais seria

2 A reunido, promovida pelos Kagwahiva e Tora, para a implantagdo do Conselho de Satide Indigena,
ocorrido na cidade de Humaita, na qual foram convidados 6rgaos governamentais e ndo governamentais,
as populactes indigenas tiveram a mesma atitude. Compareceram a reunido, paramentadas com sua
indumentéria antiga, suas dancas e cantos. Esta demonstracéo de forga alcangou excelentes resultados,
além de garantir a fundag&o desta instituicdo, ocuparam os cargos de presidéncia e vice-presidéncia do
Conselho.
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impraticavel, da mesma forma, manter um conflito permanente ndo € toleravel pelos
Kagwahiva, caso ocorra, exige afastamento de uma das partes. Assim a ritualizacdo da
guerra surge como uma saida criativa para 0 impasse ocorrido nas negociagoes,
funcionando como um mecanismo para acionar a reciprocidade. E as relacdes “ de troca
de dadiva néo excluem, mas pressupdem a rivalidade, podendo assumir carater mais ou
menos “agonistico” ou, mesmo competitivo” (cf.Mauss, 1950, cf. Lanna, 1995).

Como afirma Peirano “o mecanismo de bricolagem, definido por Lévi-Strauss, €
fundamental aqui: os elementos que entram no ritual ja existem na sociedade, fazem
parte de um repertério usual, mas sdo reinventados’ (Peirano, 2003, p.49). De fato, a
rivalidade € um tema ndo sO presente na cosmologia, mas, também no cotidiano das
relagdes e nos diversos rituais Kagwahiva, como veremos a seguir em dois exemplos
citados.

O ritual, que aqui denominaremos “Encontro de Grupos Rivais’, ocorreu por
ocasido de uma visita dos Kagwahiva Tenharim a aldeia Traira. Os anfitrides receberam
os visitantes de forma agressiva e 0s dois grupos passaram a se insultar mutuamente:

- “Vou quebrar minha borduna na sua cabeca’, falou o anfitrido, causando uma

reagao no visitante:

- “E eu vou quebrar o meu arco nasua’.

No final, anfitribes e visitantes riram das provocacfes e iniciaram a danca com

as flautas.

A rivalidade também esta presente no casamento Kagwahiva, como podemos
observar nesta narrativa, de Garcia de Freitas (1926), do inicio do século XX,
confirmada pelos mais velhos. Em algum momento o noivo, pintado de branco e de
carvao, surgia portando suas armas de guerra e simulava um atagque contra a aldeia. Os
demais saiam da casa grande e enfrentavam o guerreiro, tentando impedi-lo a atravessar
0 péatio e chegar até a noiva. Vitorioso, 0 noivo, ao avistar sua parceira lanca flechas
sobre ela, que foge assustada para o patio. O noivo entdo joga o arco e flecha aos pés de
sua futura mulher, e uma grande roda de danca forma-se em torno deles. Também o
inicio da festa da Mbotava, ja descrita anteriormente, € marcado pela rivalidade entre
anfitrides e convidados.

Isto nos aponta que o evento “simulacé@o de guerra as autoridades’ é bastante
semelhante as demais cerimbnias no que se refere a0 aspecto da polarizagdo entre
grupos rivais. anfitrides e visitantes. Mas no caso daguele, os papéis foram invertidos,

pois, geralmente, 0 que vem de fora € o agressor ritual. Os visitantes, neste caso
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especifico, ndo se tratavam de afins reais, mas antes de inimigos, agentes do governo
gue se negavam a estabel ecer uma relagdo de reciprocidade positiva.

Esta acdo dos Parintintin ndo se configura como um fendmeno isolado, vérios
etndlogos tém observado que cada vez mais as populacfes indigenas das terras baixas
sul-americanas buscam amparo em suas proprias concepgbes cosmologicas e
cerimoniais, remodelando-as de forma criativa para melhor enfrentar as relagbes
desiguais com a sociedade envolvente. Vale mencionar a semelhanca destas estratégias
Parintintin com as utilizadas no evento, analisado por Jonathan Hill (2002), entre
Wakuénai (Baniwa) de San Miguel, daregido do alto rio Negro. Estes indios usaram o
ritual de trocas cerimoniais, o pudali, para se apresentar aos agentes brancos do
governo, no intuito de transformar relacdes sociopoliticas ambiguas com estas
instituicdes governamentais. Mas, este mesmo ritual foi utilizado, em outro contexto,
para denunciar as relactes de exploracdo que estavam submetidos pelos comerciantes
locais.

A comparacdo de Lévi-Strauss (1997) entre jogo e rito parece ser adequada para
concluirmos nossa andlise. Conforme o autor, 0 jogo € diguntivo: ele cria um
afastamento entre jogadores ou campos, que no inicio da partida ndo eram téo
marcados, a0 passo que, O ritual é conjuntivo, pois estabelece uma uni&o, que no inicio
s80 dados como dissociados. Da mesma forma, como vimos, 0 evento Parintintin inicia
também com a separacdo e rivalidade entre anfitrides (Kagwahiva) e brancos
(autoridades). Mas ap6s a simulagdo do ataque, os Kagwahiva receberam af etuosamente
as autoridades, ofereceram café, e, no final dareunido alimentos.

O oferecimento de café, em nossa sociedade, € uma linguagem que entendemos
como parte da etiqueta de boas vindas, todavia, nos parece que esta bebida adquiriu uma
importancia fundamental para os Kagwahiva, que extrapola o simbolismo de nossa
sociedade. Os Kagwahiva costumam oferecer esta bebida aos visitantes, sendo também
muito bem aceita a atitude de um estrangeiro branco presentear o anfitrido com um
pacote de café e agUcar assim que chega a adeia. Para os Parintintin a troca de
alimentos marca a possibilidade de alianca. N&o oferecer ou ndo aceitar o convite de
comer dos alimentos oferecidos é extremamente ofensivo.

O “That all share food” ja apontado por Kracke (1978) e Schroeder (1995)
continua operando nas relagdes internas Kagwahiva. O circuito interno de troca de
alimentos permeia as relagfes entre grupos familiares aliados. Um exemplo é suficiente.

Em determinada ocasi&o, uma familia Parintintin dividiu um frango entre mais de dez
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familias. Os pratinhos circularam pela aldeia com um pouquinho de caldo e pedacinhos
de carne. Em se tratando de estrangeiros, 0 ndo estabelecimento de troca por alimentos
pode dificultar as relagdes entre as partes. Ja presenciei fatos em gque agentes sociais ndo
indios foram convidados a se retirarem da comunidade por negarem-se a comer com
eles, ou ainda por ndo se mostrarem generosos para com eles na partilha da comida. O
oferecimento de comida as autoridades, sO ocorreu porque a reunido transcorreu cComo
os Parintintin esperavam e suas reivindicacbes foram aceitas, caso contrario,
possivelmente elas seriam convidadas a se retirarem da aldela, sem nenhuma
generosidade.

Como procurei mostrar através da analise deste evento, as acdes dos Parintintin
pautaram-se nas suas proprias categorias culturais e em principios de sua cosmologia.
Com novos arranjos por certo, diante da situacdo de coexisténcia com a sociedade
nacional, mas ainda orientadas pelas categorias - “rivalidade e reciprocidade” - que
sempre marcaram as relagbes estabelecidas pelos Kagwahiva com seus “inimigos
potenciais’.

A partir das descricOes apresentadas seria possivel submeter mitos e rituais aum
sistema, procurando trata-los, como afirma Oliveira Castro (1994), nas suas correlacoes
ou “conjuntos conexos’, que podem apresentar algumas relacdes entre s e que nos
informariam possiveis significados da sociedade Parintintin na contemporaneidade (em
tabela anexo apresento uma sintese dos trés eventos tratados, dos mitos e suas
correlagoes).

Os relatos nos sugerem que tanto no mito, quanto no periodo histérico de
decadéncia dos servigos assistenciais do SPI, os Parintintin passam pela “ experiéncia do
abandono” e dependem de aliangas para reconstruir o seu mundo; no primeiro caso com
herdis miticos, e, no segundo, com os “patrdes’. Ao contrério dos demais eventos em
que a rivalidade esta presente, ainda que ritualizada, a Festa de Santo parece se
apresentar como uma inversdo, celebrando a alianca em sua plenitude. Tudo se passa
como se 0s Parintintin, neste evento, buscassem travestir-se de “herdis civilizatorios’ -
ndo mais a espera da generosidade dos seus Outros, mas atuando como 0s grandes
anfitrides, doadores de alimentos e ceriménias - devolvendo aos brancos a sua propria
cultura.

A dianca é celebrada, sem, contudo excluir a possibilidade de predacéo,
simbolizada no sacrificio do animal doméstico. Como 0s guerreiros antigos que

compunham seus cantos, mudavam de nome e ostentavam seu troféu: a cabeca do
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inimigo; na atualidade, a predacdo se expressa na acumulacdo de festas, saberes e
tecnologias. Esta ansia de se apropriar do saber da sociedade branca chega a ser
impressionante. Um exemplo é suficiente: os agentes de salde indigena, embora
reclamassem do excesso de horas extras trabalhadas, em decorréncia do atendimento
aos colonos da Transamazonica que procuravam Seus Servicos de enfermagem e exames
laboratoriais, mostravam certa satisfacdo em terem dominado um conhecimento da
nossa sociedade, que Ihes garantia superioridade frente a estes regionais. Como diziam:
antes nés precisavamos do branco, agora o branco precisa de nés.

Também é sugestivo observar que o desafio proposto de Mbahira, no “Mito do
Surgimento dos Brancos’, gera a separacdo entre os Kagwahiva, uns preferiram
permanecer na floresta, e outros se tornaram brancos (cidade). Criou-se, assim uma
distancia fisica e cultura intransponivel e, a diferenca redundou em relagdes de
predacdo e hostilidade. Nos dias de hoje, contudo, os Parintintin encontram-se numa
posicdo limiar e, frente a esta circunstancia, mais proximos aos brancos circunvizinhos,
aos Tora, Apurina (co-residentes), do que aos Tenharin, que idealmente, segundo as
antigas classificagOes, seriam seus conjuges preferenciais.

E possivel, entdo, relacionarmos tais constatagdes com o “Mito Cosmoldgico”.
O diluvio marca a separacéo fisica e cultural entre “Gente do Céu” (cultura) e “da
Terra’ (natureza). Todavia, com a intervencdo de Mbahira, é retomada a cultura,
aproximando novamente “Gente do Céu” e “Gente da Terrd’; a0 mesmo tempo em que
marca a diferenca destes em relagdo a outros seres (anhangés, animais). Semelhantes
entre s, “Gente do Céu” e “Gente da Terra’, dardo origem a oposicao entre metades
exogdmicas. Do mesmo modo, os, outrora distantes, Tapy’ytig se tornaram mais
proximos na atualidade e, portanto passiveis de afinizagdo. Assim, a Festa de Santo

parece apontar para a ritualizacdo destas novas relagdes dos Parintintin.

Angela Kurovski

P6s-graduada pelo Programa de Antropologia Social — UFPR
kunhai ak @yahoo.com.br
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Abstrat: This paper describes and analyzes there events. the fest of St held by
people kagawahiva Parintintin (AM), the ancient party Mbotava and meeting
with the official authorities that was attend by various ethnic group in Low River
Madeira. My thought is to attempt to link the social dimension (rites) and
cosmologies, seeking the correlations exist. From this systematization of rituals
and myths, seek to understand the possible meanings Kagwahiva given by the
social relations they have established in the contemporary.

Keywords: rites; party; myth; ethnic relations; aliance; rivalry
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Salde e Interculturalidade:

A participagio dos Agentes | ndigenas de Satde/Al Ssdo Alto Xingu*

Marina PereiraNOVO™*

Resumo: Dentro do contexto da reestruturacdo das politicas de salde indigena ao longo
dos ultimos 20 anos no Brasil, e a conseqUente criacdo dos Distritos Sanitarios
Especiais Indigenas/DSEls a partir de 1999, os Agentes Indigenas de Salde/AlSs
aparecem como elementos centrais desse novo modelo de atengdo a salde indigena. Na
medida em que sdo entendidos como possivels “elos de ligacdo” ou “tradutores’ entre
0s sistemas tradicionais e a biomedicina, observa-se que, exatamente pelo fato de
ocuparem uma posicdo de “fronteira’ entre distintos sistemas médico-terapéuticos, a
atuacdo dos AlSs esta envolta em ambiguidades e conflitos de diversas naturezas. Neste
artigo discuto como parte destas ambiguidades decorre da forma como € pensado o
modelo de atuacdo dos AlS e mesmo 0 modelo de atencéo a salde indigena, conforme
se percebe através da organizacdo e da transmissdo de conteldos nos cursos de
formacéo de Al Ss.

Palavras-chave: Antropologia da salde; Salide indigena; Etnologia indigena; Agentes
indigenas de sallde; Alto Xingu.

Introducéo

A participacdo dos Agentes Indigenas de Salde/AlSs em contextos de salde
intercultural ou de intermedicalidade, tal como definido por Follér (2004), € um tema
ainda pouco explorado pela literatura. Todavia, este é um tema que dificilmente pode
estar ausente das discussdes atuais acerca das politicas publicas de salide indigena no
Brasil, sendo a criagéo deste papel um dos elementos principais dentro do modelo de
atencdo diferenciada proposto pelas agéncias governamentais com o suporte de ONGs e
entidades indigenas e indigenistas.

Com a reformulacéo das politicas de saide indigenas ao longo dos ultimos 20
anos e a consequente criagdo dos Distritos Sanitarios Especiais Indigenas/DSEIs a partir
de 1999, a nocdo de atencdo diferenciada passou a ser “um dos pilares basicos da

* Este artigo é uma adaptacdo do trabalho apresentado na 262 Reunido Brasileira de Antropologia,
intitulado Um papel de fronteira e seus (ndo) espacos — os Agentes | ndigenas de satide do Alto Xingu.

** Os dados aqui apresentados foram coletados gracas ao financiamento da FAPESP e do CNPq (projeto
“ Sstemas terapéuticos indigenas e a interface com o modelo de atencédo a salide: diferenciacéo, controle
social e dindmica sicio-cultural no contexto alto xinguano” , coordenado pela Profa. Dra. Marina Denise
Cardoso).

! Para a participaggo dos AlSs em diferentes contextos, cf. Dias-Scopel, 2005; Erthal, 2003; Langdon, et
al., 2006; Silveira, 2004.
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formulacdo dos model os de atencdo a salde das populagbes indigenas’ (Cardoso, 2005,
p. 2) e, consequentemente, da definicdo da forma como os servicos de sallde devem ser
operacionalizados a fim de garantir esta “diferenciagcao”. Nos documentos da Fundac&o
Naciona de Salde/FUNASA — especialmente na Politica nacional de atencdo a saude
dos povos indigenas de 2002 —, a atencéo diferenciada € definida como uma distin¢éo
na qualidade dos servicos, através de principios de respeito a diversidade cultural dos
povos indigenas, buscando ainda a incorporacdo de praticas terapéuticas tradicionais
nos servigos de salde destinados a atender estas populacfes (Brasil, 2002, 2005). Uma
das maneiras de se obter este cardter diferenciado e a incorporagdo das praticas
terapéuticas tradicionais seria a criacdo do papel dos AlSs que, por serem oriundos
destas populagdes e ao mesmo tempo formados dentro dos principios da medicina
ocidental, seriam capazes de aproximar e “conectar” a prética biomédica aos sistemas
terapéuticos nativos, permitindo o “transito, articulagdo e troca de conhecimentos’
(Tassinari, 2001, p. 50) nesta relacéo de contato intercultural. No entanto, exatamente
por ocuparem esta posicao que caracterizo aqui como uma posicao de fronteira € que o
papel dos AlSs esta envolto em ambigiidades e conflitos.

Estes conflitos comecam a aparecer ja nas diferentes interpretactes e definicdes
a respeito do que sgja a atencéo diferenciada e qual seja o papel dos AlSs dentro das
acOes de salde. O fato de ndo haver nos discursos oficiais uma explicitacdo clara a
respeito de como deve ser feita esta “complementarizagcdo entre distintos saberes e
préticas’ dificulta a formulacdo de agBes que atendam as demandas especificas das
populacdes indigenas ao longo de todo o territorio nacional e contribui para a
insatisfacdo tanto dos indigenas, enquanto usuérios do sistema de salde, quanto dos
profissionais ndo-indigenas que nele atuam. Da mesma forma, o uso que as popul agdes
indigenas fazem deste espago nem sempre corresponde as expectativas dos 6rgdos
gestores, ao determinarem, por exemplo, que a “diferenciagdo com qualidade” sO sgja
possivel de ser alcancada por meio da atuagéo de profissionais qualificados, dando
pouco valor ao trabalho dos AlSs que “ndo tém formagdo”, conforme se observa nos

discursos da populagéo local.

Uma apr esentacao geral do Alto Xingu

O Pargue Indigena do Xingu (PIX) é uma reserva federal criada em 1961 e que
abrange uma area de aproximadamente 2.750.002 hectares. Situa-se ao norte do Estado
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do Mato Grosso, em torno dos principais formadores do rio Xingu — rios Ronuro,
Culuene, Curisevo e Batovi —, afluente do rio Amazonas. E uma regido de transicao
ecol 6gica entre o cerrado do Planalto Central e a Floresta Amazonica.

Em seus aspectos socio-politicos, o PIX pode ser dividido em trés partes, tendo
em vista os povos que la habitam: uma ao norte, conhecida como Baixo Xingu, habitada
pelos povos Suyd, Juruna e Kayabi; uma na regido central, o chamado Médio Xingu,
onde se localizam os povos Trumai e Ikpeng; e outra ao sul, o Alto Xingu, regido que,
apesar das diferencas linglisticas, apresenta certa homogeneidade no que diz respeito a
sua forma de organizacdo socio-politica, estabelecendo relagbes inter e intratribais pelas
quais estas sociedades se definem, podendo-se falar em um sistema cultural (Basso,
1973, p. 3-4) ou uma comunidade moral (Heckenberger, 2001, passim). Para
Heckenberger, a sociedade xinguana € um exemplo de uma ‘comunidade mora’ na
medida em que as comunidades que dela participam sdo incapazes de se reproduzirem
simbolicamente de forma independente (id., ibid., p. 92), mantendo entre s um
complexo sistema de comunicacdes e trocas econdmicas, matrimoniais e, sobretudo,
cerimoniais. Compdem a regido do Alto Xingu, nove povos distintos que podem ser
divididos em quatro grupos de acordo com sua variagdo linglistica: linguas da familia
Aruak — Yawalapiti, Mehinaku, Waurg; linguas do tronco Tupi — Kamayura e Aweti; e
linguas da familia Karibe — Kalapalo, Kuikuro, Nahukud, Matipu?.

O modo de vida destes povos se modificou intensamente desde a criagdo do PIX,
com O surgimento e o crescimento das cidades e fazendas em seu entorno, com a
introducéo em seu cotidiano de novos habitos de convivéncia e de alimentacdo, criando
desta forma, novas demandas das comunidades indigenas por bens e servicos advindos
da sociedade nacional e, dentre eles, os servicos biomédicos®. Como forma de suprir
(ainda que parcialmente) estas demandas, uma das principais estratégias adotadas
atualmente nas politicas publicas € a capacitacdo de pessoas oriundas dos coletivos
indigenas para atuarem na érea da salde. Esta estratégia aparece como uma forma de
garantir a participacdo comunitaria na formulacdo dos projetos de atencdo a salde, além
de garantir também um atendimento que seja condizente com 0s principios

constitucionais de direito a diferenca e ab mesmo tempo de acesso integral aos servigos

2 Atualmente, segundo informacBes do DSEI Xingu, a populagdo alto-xinguana é de cerca de 2720
pessoas, distribuidas em 27 aldeias.
3 Utilizo neste trabalho os termos medicina ocidental e biomedicina como sindnimos, para me referir as
préticas técnico-sanitarias desenvolvidas nas chamadas sociedades ocidentais, em contraposicdo as
chamadas terapéuticas tradicionais.
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de salde, além de suprir (mais uma vez parcialmente) uma grande deficiéncia de

profissionais existente nas areas indigenas.

Os Agentes Indigenas de Saude do Alto Xingu

N&o existe no Brasil uma legislacdo especifica a respeito do papel dos AlSs,
sendo estes enquadrados na categoria mais geral de Agentes Comunitérios, e esta falta
de regulamentacdo dificulta muitas vezes uma negociacdo especifica a respeito de suas
condicdes de trabalho e formag&o. Os agentes comunitérios tiveram seu reconhecimento
legal como profissionais da salde no ano de 2002, através da lei n° 10.507,
posteriormente revogada e substituida pela lei n°. 11.350 de outubro de 2006,
atualmente em vigor. De acordo com esta legislacdo existente, a atuacdo dos Agentes de
salide caracteriza-se pelo exercicio das atividades de prevencdo e promocéo de salde,
mediante agBes domiciliares ou comunitarias, individuais ou coletivas, de acordo com
as diretrizes do SUS de busca do acesso universal e igualitério as acfes e servicos para
prevencéo e promocdo de salde, através da participacdo comunitaria — o chamado
“controle social” (Langdon, et a., 2006, p. 5). Ao mesmo tempo, na medida em que
comp&em as equi pes multidisciplinares de salide indigena (EM Sl) atuantes nos Distritos

Sanitérios Especiais, 0s AlSs sdo concebidos como

um elo entre os servicos de salde e a comunidade indigena, como estratégia
de ampliac&o da cobertura da assisténcia médica e, a0 mesmo tempo, como
estratégia do movimento indigena em busca de uma inser¢ao no mercado de
trabalho e de agum controle com relagdo as questdes de salide-doenca
(Mendonga, 2005, p.47).

Esta definicdo dos AIS enquanto “elos de ligacdo” e, muitas vezes como
“tradutores’ entre diferentes sistemas terapéuticos pode ser problematizada, na medida
em que estes agentes hem sempre possuem espacos determinados de atuacdo — pois na
prética verificase com muito mais freqiéncia uma funcdo de “transmissor” dos
conhecimentos e préticas biomédicas a populacdo por eles atendida. Tanto 0s usuérios
do sistema biomédico quanto as liderancas e chefias, ou mesmo a equipe de salde a
qual pertencem, possuem diferentes expectativas em relacdo a sua atuacdo e, por esta
razdo, se utilizam diferentemente do trabalho e do espago politico ocupado pelo AlS, o

gue gera ambiguidades e mesmo paradoxos com relacéo a seu papel.

Artigos

-
()
7))



R@U

Revista de Antropologia Social dos Alunos do PPGAS-UFSCar, v.1, n.1, p. 122-147, 2009

Por possuir em alguma medida o carater de mediador, sua posicdo pode ser
definida como uma posicéo de fronteira que articula diferentes saberes e praticas ndo so
a respeito dos processos de adoecimento, tratamento, cura e seus significados, mas
também a respeito de participacdo politica e de legitimacéo de espacos de atuagdo e
autonomia dentro das politicas publicas de salide.

A posicdo dos AlSs canaliza diversas disputas politicas e, muitas vezes
exatamente pelo pouco espaco que Ihe é concedido dentro das aldeias, € possivel que se
observe uma posicdo explicita das liderangas e dos agrupamentos alto-xinguanos com
relacdo as agbes de salde, ndo condizente com preceitos biomédicos propostos nas
politicas publicas. O fato de ocuparem um cargo assalariado € uma das principais
guestdes que gera este tipo de conflito. A posicéo de AlS é transformada em elemento
de disputas faccionais internas as aldeias, uma vez que as Unicas possibilidades de
assalariamento sdo para os cargos de AlS, AISAN (Agente Indigena de Saneamento) ou
de professor indigena. Estes sdo preenchidos mediante indicagdo do proprio grupo de
pessoas da aldeia, sendo ocupados em grande parte por pessoas diretamente ligadas as
parentel as das liderancas, garantindo desta forma, o controle do acesso e da distribuicéo
destes recursos. N&o se trata da acumulacéo de bens por parte dos caciques, mas
efetivamente do controle do acesso aos bens e, conseqientemente de sua distribuicéo,
reforcando o carater de “doadores’ que estes caciques devem assumir para
corresponderem ao ethos ideal marcado pela generosidade. Neste sentido, a
permanéncia ou ndo dos AlSs em seus cargos fica sempre submetida ao interesse direto

dos caciques e das liderangas, tornando-se elemento de negociacdo constante.

Percursos e trajetorias

O Alto Xingu conta atualmente com 53 AlSs que possuem muitas semelhangas
entre si no que diz respeito ao percurso que os levou a se tornarem agentes de salde, o
gue diz muito sobre a maneira como eles préprios percebem suas relacbes com a
populacéo e as liderangas de quem precisam do apoio para assumir e permanecer
trabal hando.

Quando conversei com os AlSs sobre seu trabalho e como tinham se tornado
AlSs, uma das razbes mais fregientes que apareceram é gue teriam um “sonho” de
trabalhar com “a salide” desde muito jovens, realizando-0 agora através de seu trabal ho.
Este “sonho” muitas vezes € expresso por eles como consequéncia de situacles criticas

que evidenciam as precarias condigdes que suas aldeias enfrentaram em agum
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momento anterior, recente ou N&o, muitas vezes evocando 0s primeiros contatos com 0s
brancos e as epidemias que dele decorreram e que dizimaram aldeias inteiras. Fica
dificil dizer se este “sonho” é realmente algo pré-existente e que os tenha impulsionado
ao trabalho ou se foi algo construido ao longo do processo de contato destes indios com
os profissionais de salde. No entanto, esta ndo € uma distincdo significativa. O que
considero fundamental ressaltar € o fato simplesmente de esta idéia aparecer com
freqUéncia nos relatos, revelando uma (re)apropriacdo de um discurso especifico sobre o
“fazer salde” e o papel dos préprios indios neste processo. Os AlSs nestes casos
justificam seu interesse pelo cargo através de uma “valorizagcdo da salde” — discurso
apreciado pelas agéncias governamentais € mesmo pelas liderancas locais quando
requisitam a melhoria dos atendimentos e servicos. Este discurso, no entanto, significa
mais do que simplesmente melhorar as condigdes sanitarias das aldeias; diz respeito as
dificuldades enfrentadas pelas populagGes indigenas no periodo do contato e a
participacdo ativa dos indios (e de institui¢cbes indigenistas) para reverter este quadro de
sofrimentos, marcando afuncéo politica (da apropriacdo) do “fazer saide”.

No entanto, apesar de ser comum ouvir relatos destes sobre “o sonho de ser AIS
e gudar a comunidade”, para assumir o cargo os AlSs dependem de serem indicados
pela propria populagéo alto-xinguana. De forma geral, deve haver o consentimento das
liderancas das aldeias para que os AlSs assumam o0 cargo: na prética, alguns deles se
oferecem para o trabalho, devendo ser “aprovados’ pelas liderancas, enquanto outros
s80 “convidados’ para exercerem esta funcdo. Alguns dos AlSs que hoje atuam estavam
estudando na cidade ou realizando outras atividades quando foram “convidados’ pelas
liderancas de suas aldelas para se tornarem AISs. Estes “convites’ raramente sdo
recusados devido ao compromisso moral gue estes jovens assumem com suas aldeias e
suas familias ao sair pra estudar na cidade — ou mesmo pelo fato de possuirem um maior
dominio da lingua portuguesa — devendo fazer jus a0 ethos generoso e colaborativo
considerado como o comportamento ideal (comportamento de kuge hekugo, ou “gente
de verdade” em karibe)*. Além disso, assumir este tipo de funco |hes garante um status
especifico dentro das adeias, aproximando-os em certa medida das posicOes de

lideranga, em funcdo do controle do acesso a determinados bens e servicos.

“ Sobre este ethos, cf. Basso, 1973. A autora define o ethos alto-xinguano através da categoria ifutisu. Ver
também Viveiros de Castro, 1977.
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Atribuicbes e praticas

O trabalho dos AlSs nas adeias envolve diversas tarefas contidas em uma
“agenda de trabalho”, que vao desde o acompanhamento mensal das criangas e dos
idosos, os atendimentos diarios e o acompanhamento dos pacientes atendidos pela
Equipe Multidisciplinar de Saude Indigena/EMSI. Este acompanhamento € realizado
através do cumprimento dos horérios de medicacdo, passando pelas visitas domiciliares,
além da chamada “hora da saide’, momento diario em que os AlSs se comunicam com
os enfermeiros do Posto Leonardo® e da Casa de Satide do indio/CASAI® de Canarana
pelo rédio, e onde é realizada boa parte dos encaminhamentos. Os AlSs devem ainda
entregar relatorios mensais dos atendimentos e procedimentos realizados, que sdo
utilizados com a finalidade de facilitar a organizacéo de um banco de dados a respeito
das condicbes de salde da populagdo em geral e que deveriam nortear 0s

encaminhamentos das politicas de salide na regi&o.

No entanto, muitas vezes sua atuagcdo nas aldeias ndo cumpre com estas
determinacdes, inclusive devido a falta de pessoa qualificado pararealizar tarefas mais
especificas e que ndo caberiam aos AlSs — ja que a maior parte das aldeias ndo possuli
técnicos ou enfermeiros, somente AlSs —, 0 que impede também que se efetive a
pressuposta supervisdo constante da atuacdo destes agentes. Dentro das atividades
relacionadas nesta “agenda’, caberia aos AlSs, aém do acompanhamento dos pacientes,
também a realizac8o de visitas domiciliares, consideradas prioritérias dentro do modelo
de atencdo da FUNASA, na medida em que seriam a garantia de um atendimento
primario diferenciado a partir do reconhecimento das reais necessidades e demandas de
cada uma das adeias. Conforme consta no material trabalhado com os AISs: “Redlize a
visita domiciliar diariamente. Somente assim vocés poderéo conhecer os problemas de
cadafamilia’ (AlS; Bertanha, 2007, p.95).

Na agenda prevista, as visitas deveriam ser realizadas regularmente, sendo
acompanhadas de uma atualizacdo do cadastro das familias através do registro em um
formul&rio préprio paratal. No entanto, esta atividade n&o é realizada com regularidade
em praticamente nenhuma das aldeias alto-xinguanas, e isso por diversas razdes. por um
lado, percebe-se a influéncia de disputas politicas internas ou de regras de circulagéo

gue dificultam ou mesmo impedem a presenca dos Al Ss em algumas casas, obedecendo

> Local onde sdo concentrados os atendimentos de satide do Alto Xingu.
¢ Casa onde ficam alojados os indigenas encaminhados para a cidade para tratamento e/ou consulta.
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as regras de comportamento e evitagdo xinguanas. Por outro lado, ha uma
incompreensdo das razfes destas visitas por parte dos AlSs, consideradas muitas vezes
“perda de tempo” — umavez que ndo é imprescindivel que se faga visita domiciliar para
que se cumpra com o0s principios determinados pela FUNASA de “identificar as
familias expostas a situacdo de risco” (Brasil, 2005). No caso do Alto Xingu, a visita
domiciliar nem sempre € fundamental para se “conhecer os problemas de cada familia’,
j& que as redes de informagdo das aldeias possuem um amplo alcance, sgja através de
conversas no centro da aldeia, sgja através das “fofocas’ dentro das casas, permitindo
que sgja feito um acompanhamento da situacdo de salde e “de risco” sem que haja a
necessidade de visitar as casas. Por estas razfes, sdo poucos 0s AlSs que as realizam
regularmente e, quando o fazem, visitam casas de pessoas que sabem que ja se
encontram doentes, somente para realizar 0 acompanhamento do tratamento e fazer a

“medicacdo de horario” prescrita pelos profissionais.

As condi¢des de trabalho

Além destas dificuldades elencadas, existem diversas questbes que sdo
freglientemente ressaltadas pelos profissionais e também pelos Agentes de Salide como
empecilhos a estruturacdo dos servicos de salde oferecidos. Dentre estas questfes esta a
falta de material e recursos para os atendimentos e encaminhamentos, refletindo um
aparente descaso da FUNASA e do DSEI Xingu. Somente duas aldeias até o momento
possuem postos de salide definitivos, construidos em avenaria e com uma infra-
estrutura basica (em uma destas aldeias esta construcdo foi realizada pela prefeitura do
municipio ao qual pertence a aldeiad); nas demais aldeias o atendimento é feito em
postos construidos com uma estrutura de madeira e cobertura de palha, nos moldes das
casas tradicionais, 0 que gera muitas reclamagfes, j& que 0s ventos e as chuvas causam
grandes estragos em sua cobertura com frequéncia, danificando os materiais e
medicamentos gue ficam ali estocados; em outras aldeias nem este posto provisorio
existe, sendo usada a casa dos AlSs como local de armazenamento dos materiais e
medicamentos, € mesmo de atendimento a pacientes. Além da estrutura fisica dos
postos, algumas aldeias ndo possuem radio, elemento fundamental para a comunicacdo
com o Posto Leonardo, sendo a principal forma de “supervisdo” e de suporte do
trabalho dos Al Ss por parte da equipe de salde. Muitos dos rédios e outros materiais de
uso fundamental nos postos de salide das aldeias, como inaladores e geradores de

energia sdo presentes de turistas, descaracterizando a atuacdo da FUNASA e a
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desobrigando de certos compromissos fundamentais determinados pela legislacdo’. Na
medida em que estes materiais de uso coletivo para a salde s&o vistos como “ presentes’
— e as vezes 0 sdo de fato —, acabam sendo manipulados e mesmo monopolizados por
familias de prestigio (as familias dos caciques) que os adquirem através de suas relacdes
de “amizade’, seja com politicos locais, antropologos ou mesmo turistas que vistam a
regido. Na medida da necessidade, estes materiais sdo coletivizados, o que é
interpretado, todavia, como uma “generosidade”’ por parte da pessoa (ou familia) que o
“detém”, corroborando com a compreensdo local do ideal de chefia enquanto pessoas
gentis, de “falaboa’ e que ndo negam o que lhes € pedido. Esta utilizagcdo politica (no
sentido mais amplo do termo) dos materiais, por sua vez, contrasta com a visdo e as
expectativas da FUNASA e da ONG prestadora de servicos que atua na regido, que os
consideram bens puramente técnicos, 0 que muitas vezes gera sSituacbes de
incompreensao e cobrangas mutuas, assim como ocorre com relacédo ao papel do AlS.

A concepcdo do AIS como um técnico (por parte da FUNASA e da ONG
conveniada responsavel pelas acoes de salde) também gera conflitos, na medida em que
estes agentes sdo considerados desqualificados para o trabalho na salde pela EMSI (e
muitas vezes também pelas comunidades®, no que diz respeito & procura pelos servicos
biomédicos) muitas vezes devido & formagdo incipiente’. E estabelecida desta forma,
uma relacdo hierérquica entre os diversos profissionais que atuam na érea indigena, que
contraria os principios que envolvem a constituicdo de uma equipe multidisciplinar,
sinalizando a subordinacdo dos AlSs ao restante da equipe™. Na prética, os AlSs sd0
tratados tanto pelos profissionais ndo-indigenas quanto pelas comunidades nas quais
atuam, como auxiliares desqualificados em relacdo ao restante da equipe — umavez que
0 modelo biomédico privilegia os critérios de formagdo — ndo possuindo qual quer poder
de decisdo sobre o encaminhamento das agfes curativas e preventivas.

Porém, esta ndo € a Unica razéo pela qual os AlSs sdo desvalorizados dentro de
suas comunidades, sendo também muitas vezes descritos como “preguicosos’ ou
“incompetentes’. Os proprios AlSs percebem que a populacéo indigena ndo valoriza o
trabalho com a salide e reconhecem as dificul dades que enfrentam.

" Para as atribuicdes da FUNASA, DSEI e entidades conveniadas, cf. Brasil, 2004, portarian.70.

8 O que parece ndo ser exclusividade do Alto Xingu, conforme apontam Langdon, et al., 2006.

® Os AlIS estzo passando por um processo de formaggo atualmente, coordenado pelo DSEI e que deve ser
concluido até meados de 2009.

10 Situagdo semelhante & descrita por Gedrgia Silva entre os Atikum no sertdo pernambucano (Silva,
2007).
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Trabahar na comunidade é muito duro. A comunidade reclama, ndo acredita
no trabalho. N6s temos muita dificuldade para trabalhar na comunidade.
Quando elesfalamal eu ndo ligo, ndo respondo pra eles ndo. (...) Eu trabalho
pra gjudar a comunidade. A aldeia ndo tem preocupacdo com a saude (AlS
Kalapao).

Esta fala de um AIS representa de forma significativa alguns conflitos inerentes
ao papel do AlS, quando afirma, por exemplo, que “a aldeia ndo tem preocupacdo com
a saude’, fazendo uma referéncia a uma nogdo de salide, vinculada diretamente ao
conceito biomédico e as nogbes a ele vinculadas de higiene e cuidados, e ndo as
concepcdes nativas de salde e atengdo. O que se nota entdo é a reproducdo de um
discurso veiculado pelos profissionais e as agéncias responsaveis pelas aces de salde
gue, no entanto, ndo condiz com as agdes e as escolhas feitas durante o processo de
tratamento. Os AlSs — assim como a populagdo em geral — recorrem as préticas de
cuidado tradicionais, criando uma teia de escolhas hierarquicamente definidas ao longo
do processo de tratamento, sem que se deixe, todavia, de recorrer aos discursos e a
|6gica biomédica em situacBes especificas que exigem esta delimitacdo do espaco de
atuacdo e consequentemente dos “conhecimentos adquiridos’ por eles a respeito “da
salde”. Esta dupla insercdo dos AlSs que Ihes possibilita “transitar” entre duas |6gicas
pode ser percebida de forma mais clara quando se observam os itinerarios terapéuticos,
como se percebe no relato a seguir.

Acompanhel na aldeia Kalapalo todo o itinerario terapéutico de um bebé recém
nascido (cerca de 2 meses na época), filho de um dos AlSs da aldeia, que chorava todas
as noites ininterruptamente. Apos duas ou trés noites sem que a situacéo se modificasse
procurei 0 AlS, pai da crianca, para perguntar o que estava acontecendo. Encontrei-o
voltando de bicicleta para sua casa, carregando a rama de uma planta. Perguntei para
que era a planta e ele me disse “ E pro bebé parar de chorar. Ela deixa crianca mais
calma” . Ainda me disse, quando perguntado a respeito dos sintomas apresentados pela
crianca, que ele tinha “IRA [Infeccdo Respiratéria Aguda] leve’. Este diagnostico €
feito pelos AlS quando o paciente apresenta alguma irritagdo nas vias respiratorias,
causando desconforto e dificuldades na respiracdo e é a causa de uma das maiores
incidéncias de visitas ao posto de salde das aldeias. O tratamento geralmente € feito
com o uso combinado de um anti-histaminico e de sessdes de nebulizagdo. Perguntel ao
AlS se j& havia seguido algum destes procedimentos padrdo com seu filho, ao que me

respondeu gque havia feito somente a nebulizagdo, mas que agora usando esta planta seu
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filho ficaria “mais calmo”. Mais dois dias se passaram sem que houvesse nenhuma
mudanca significativa no quadro geral da crianca. Preocupados com seu estado, o0s
familiares resolveram que o AIS deveria levar o filho ao Posto Leonardo para uma
avaliacdo. Somente fiquei sabendo que o diagndstico era de pneumonia cinco dias
depois, quando o pai retornou a aldeia trazendo seu filho consigo. Exatamente neste
periodo fazia muito frio e os enfermeiros deram alta a crianca por falta de um local
adequado para gque eles se alojassem no Pélo Leonardo, mas com a recomendacdo de
gue a crianga deveria continuar sendo medicada e que fossem evitadas as fogueiras em
sua casa durante todo o periodo de tratamento, pois a inalacdo de fumaca poderia
agravar a situacéo da crianca. “Mas esta muito frio. Tem que fazer fogueirinha a noite” ,
foi 0 que o AIS me disse arespeito do pedido da enfermeira.

Ao fazer este tipo de recomendagdo, os profissionais ndo consideram as
necessidades e as possibilidades especificas dos pacientes e, posteriormente, avaliam o
comportamento dos indios como incoerente com o tratamento proposto.

Tive que dar ata pra ele. N&o tinha jeito de ficar com ele aqui no Pdlo. (...)
Mas ndo adianta ir pra aldeia e fazer fogueira & [Mas tem feito muito frio,
eu disse] E, mas ai ndo adianta de nada tomar o remédio que ndo vai
melhorar (Enfermeira responsavel pelo caso).

Na verdade o que ocorre € uma incompatibilidade entre distintas formas de se
conceber 0 processo de adoecimento. Ha uma deficiéncia estrutural no modelo de salide
em voga, ndo havendo uma possibilidade efetiva de uma complementaridade entre os
diferentes sistemas médico-terapéuticos, quando se toma por base os preceitos de salde,
higiene e cuidados com o corpo, bem como as explicacdes etioldgicas biomédicas das
doencas, que sdo incompativels com as explicacdes e os conhecimentos nativos a este
respeito. A confluéncia entre estes distintos esquemas explicativos se da somente na
medida em que os ato-xinguanos “transitam” entre os sistemas médicos durante o
processo de escolha de tratamentos, como se percebe no caso descrito acima.

H4, portanto, uma complexa teia de relagbes hierarquicas que se estabelece neste
contexto de intermedicalidade. N& somente uma hierarquizagao dos profissionais que
atuam na érea da salide — subordinando-se o trabalho dos AlSs em relacdo aos demais
profissionais em funcéo de critérios de formacéo —, mas ha também uma hierarquizacdo
na maneira como a etiologia das doencas € pensada, possibilitando a escolha e a
transicdo entre diferentes tratamentos. Para a biomedicina, pautada em diagndsticos
técnicos através da afeccdo de sintomas, esta possibilidade muitipla de itinerarios
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terapéuticos torna-se inviavel, criando umainteragdo complexa entre estes dois sistemas

de salide.

Todavia, apesar das desconfiangas e reclamacdes da populagdo a respeito da
atuacdo dos AlSs, ha uma vaorizagdo (ainda que vaga) do papel destes agentes, na
medida em que sua acdo reforcaria a idéia de auto-gestéo das politicas publicas por
parte das liderancas indigenas, além do fato de que sua presenca torna mais proximo das
aldeias em alguma medida, os servicos biomédicos. Neste sentido, ndo € raro ouvir

afirmativas como esta a seguir, de umaliderancalocal:

Estou muito feliz com vocés. Eu sei que pra gente aprender costume do
branco é complicado, mas s aprender mesmo. Se vocés pensaram em ajudar
Nosso povo, nossas familia, ninguém indicou vocés, vocés mesmo pensaram
‘eu vou gjudar nosso povo'. Agora essa oportunidade ai, vocés tém que
prestar muito atencdo. Porque na época da gente, nds ndo tinhamos essa
oportunidade, nés ndo tinhamos. (...). Olha, vamos prestar muita atencéo,
porque isso serve pra gente. Muitas vezes foi discutido aqui no dia da
reunido. Quando a gente chamava os enfermeiros, o doutor chegava aqui,
ficava agui até uma semana, pedia praretornar pra cidade. N&o, queriair pra
cidade. Entdo, as liderangas resolveram, entdo vamos indicar 0s meninos.
Entdo, sdo vocés gque estdo ai. O resultado esta ai. Parece que esta dando
certo (Lideranga alto-xinguana se dirigindo aos Al Ss).

Criar o papel de AIS “porque o médico queria voltar pra cidade” é também,
portanto, uma estratégia dos indios que visa 0 suprimento de uma necessidade local dos
servigos de salide com a presenca constante de profissionais capacitados. Todavia, sua
atuacdo ndo esta isenta de contradicoes, especialmente pelo fato de que seu trabalho é
visto pela equipe e pela populagdo como desqualificado em relagdo aos profissionais
ndo-indigenas, além de que a visdo da populacdo local a respeito desta participacdo
engloba questdes outras, relacionadas a participacdo politica e as disputas por espacos
de poder e de atuacdo junto a sociedade nacional. Esta apropriacdo por parte dos alto-
xinguanos do trabalho dos Al Ss enquanto fonte de acesso a bens e, portanto, também de
disputas politicas tem como propésito a busca de autonomia e auto-suficiéncia —

elementos que estdo além de uma procura por servigos (técnicos) de salde.

O curso de formacao de Agentes I ndigenas de Saude

A formacéo de Agentes Indigenas de Salide no Xingu se iniciou ha varios anos,
através da atuacdo da entdo Escola Paulista de Medicins/lEPM, atual UNIFESP,
entidade responsavel pelo atendimento de salide na regido até o ano de 2004. A atuacéo

desta Universidade trouxe elementos inovadores para 0s servicos de salde,

Artigos

sk
W
W



R@U

Revista de Antropologia Social dos Alunos do PPGAS-UFSCar, v.1, n.1, p. 122-147, 2009

especialmente no que diz respeito a formagdo técnica de indigenas para atuarem como
agentes de salde, processo que teve inicio ja na década de 1980, culminando na
formacao dos Auxiliares Indigenas de Enfermagem em meados da década de 1990™.

Todavia, apbs a saida da UNIFESP da regido do Alto Xingu quem assumiu a
responsabilidade pelo curso de formagdo de AISs foi a FUNASA, através do DSEI
Xingu. A formacdo pela qual passam os agentes atualmente teve inicio no ano de 2006,
e esta previsto que se encerre em meados de 2009, conforme acordo realizado entre o
DSEI e a Secretaria Estadual de Educacéo do Estado do Mato Grosso (que ira aproveitar
0s proximos modul os para regularizar aformagao escolar dos Al Ss, através da aplicacéo
de contetidos do Ensino Fundamental).

O curso de formagdo foi inicialmente programado para atender 35 AlSs das
diferentes etnias que compdem o Alto Xingu, mas conta hoje com 53 Agentes de Salde
regularmente matriculados, além de outros dois que acompanharam o Ultimo médulo na
qualidade de ouvintes. Este aumento consideravel na quantidade de AlSs do inicio do
curso até hoje pode ser explicado por algumas questes. o fato de ter sido acordado
entre a ONG responsavel pelos atendimentos na regido e o Conselho Local de Saiide™
que sO seriam contratados AlSs que estivessem acompanhando o curso de formacéo
desde o inicio™. Além disso, 0 aumento do nimero de adeamentos na regio nos
altimos anos devido a desmembramentos de aldeias maores aumentou
consequentemente a demanda por novos Al Ss.

Até a presente data j& ocorreram quatro dos sete médulos previstos™. Este curso
modular € uma proposicdo da FUNASA em seu projeto nacional de formacdo de
Agentes Indigenas de Sallde “enfocando a promocao da salde e prevencdo das doencas
e agravos de maior impacto epidemiol 6gico entre os povos indigenas’ (Brasil, 2005, p.
03), e tem como objetivo norteador “(...) uma estratégia que visa favorecer a

apropriacdo pelos indigenas de conhecimentos e recursos técnicos da medicina

! Sobre aformacéo de auxiliares indigenas de enfermagem neste periodo, cf. Mendonca, 1996; 2005.

12 Este conselho é formado por representantes das aldeias locais e foi criado dentro do atual modelo de
salide indigena com a funcdo de funcionar como insténcia de controle social dentro da érea indigena,
visando o acompanhamento e a avaliagdo das agdes de salde desenvolvidas no &mbito das adeias e do
Pdlo-base.

¥ A intencdo foi de evitar que se contratassem novos agentes sem que estes fossem antes qualificados
para exercerem a fungdo, como vinha acontecendo no Alto Xingu.

' No modelo previsto pela FUNASA, existem seis modulos. Neste caso, 0 sétimo madulo esta previsto
para completar a carga horéria e de disciplinas necessdrias para a formagdo dos AlSs em nivel
fundamental.
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ocidental, ndo de modo a substituir, mas de somar no acervo de terapias e outras
préticas culturais préprias, tradicionais ou ndo” (Brasil, 2002, p. 15).

Todavia, esta programacdo de contelidos ndo prevé distingdes relativas, por
exemplo, as diferencas existentes nas condi¢des sanitérias e de sallde existentes entre as
diversas populagdes indigenas espahadas ao longo do territorio nacional,
desconsiderando também as necessidades especificas de atuacdo dos AISs nos
atendimentos primarios, relativas as distintas condi¢oes de trabalho. No Alto Xingu, por
exemplo, os AlSs acabam sendo obrigados a redlizar tarefas que ndo seriam de sua
competéncia de acordo com as previsdes legais a respeito de sua atuagdo — e que,
portanto ndo constam na programacao dos cursos prevista pela FUNASA —, em funcdo
da auséncia de profissionais nas adeias para supervisionar seus trabalhos. Em
decorréncia desta especificidade do trabalho nesta regido, os médulos do curso contam
com conteldos (técnicos) “extras’, que sdo considerados fundamentais pelos
profissionais responsaveis pela formacéo e pelos atendimentos. Apos os trés primeiros
modulos, os instrutores do curso enviaram a0 MEC um material produzido com um
compéndio dos conteldos trabalhados nos trés primeiros médulos para que fosse
publicado em forma de livio ou apostila. A resposta, no entanto, foi negativa,
exatamente devido a constatacdo de que os conteidos desenvolvidos “ndo condizem
com a atuacdo dos AISs’. Uma das representantes do MEC que discutiu esta questéo

com o DSEI e com os AlSs afirmou que

O MEC achou o livro muito técnico, com as palavras muito dificeis. Porque
0 AIS, o trabalho dele, ndo é o que esta naquele livro. Aquele livro é mais
pra consulta, € mais pra leitura, pra vocés aprenderem mais. Mas ndo esta
escrito o trabalho de vocés. Igual assim, 0 que é uma visita domiciliar ‘visita
domiciliar € isso, pega ficha de salde bucal, faz ficha da familia... *. Assim
eles pensavam que era o livro. Mas esse livro esta um livro mais técnico
(Representante do MEC enviada ao Xingu para discutir o material produzido
com 0s AlSs).

Apesar das recomendacbes do MEC, estes conteldos continuam sendo
trabalhados e os profissionais responsaveis pelo curso argumentam que esta formacéo
técnica é necessaria para a realidade do Alto Xingu e os préprios AlSs requisitam esta
formagdo, na medida em que muitos deles pretendem continuar a formagéo através de
Ccursos técnicos depois do término destes modulos. No entanto, pode-se perceber que ha
uma sobrevalorizacdo do conhecimento técnico que faz com que os profissionais
(inclusive os AlSs) deixem de reconhecer e ressaltar a importancia das tarefas pré-
estabelecidas para a fungdo de AlS, consideradas “superficiais’ e “muito basicas’ — e
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gue, no entanto seriam fundamentais para se cumprir com 0s principios de atencéo

diferenciada.

Se eu fosse passar s6 as funcgBes do AlS, do Agente indigena de salde, que é
s6 o basico, do bésico, que € o0 basico que vocés tém que saber, eu acho
pouco. Por qué? Na nossa realidade vocés estdo |a na aldeia de vocés, a
maioria do tempo sozinhos. N&o tém supervisdo, ndo tem alguém direto 1a
acompanhando vocés. Entdo vocés sdo 0 elo entre nds, e é quem cuida
diretamente da salide do povo de vocés (...) Entéo, aém, de fazer as coisas
basicas que vocés tém que fazer, vocés tém que saber um pouco (...) Na
redidade que eu vejo vocés agui. Se tivesse aguém, se tivesse |4 um
auxiliar, um técnico de enfermagem que ficasse |14 na aldeia, ou se a gente
ficasse mais tempo com vocés, vocés ndo teriam que saber tanto. O bésico,
do béasico, do basico estava de bom tamanho. (...) Vocés fazem coisas de
auxiliar de enfermagem (...) e essa nem é a obrigacdo de vocés, vocés nao
tinham nem que saber, mas como a nossa realidade é muito diferente das
demais, a gente acaba capacitando vocés (Enfermeira da EMSI e instrutora
do curso de formagéo de AlSs).

Como se percebe neste tipo de discurso proferido pelos profissionais, para além
de uma efetiva necessidade de atuac&o técnica, hd uma desval orizag&o evidente do papel
do AIS enquanto um mediador de saberes, tornando-se somente um transmissor dos
conhecimentos biomédicos as comunidades a que pertencem. E esta questdo fica clara
quando se observa os conteidos transmitidos nestes cursos e a vaorizagdo de um
projeto pedagogico que coloca os AlSs no papel de multiplicadores, devendo atuar
como “promotores da informacdo e da educacdo em salde” (Cardoso, 2004, p. 202).
Antes de mais nada, quero deixar claro que, as criticas e comentarios que teco neste
espaco ndo tém a intencdo de desvalorizar ou desmerecer o trabalho e o esforco dos
profissionais que atuam no Alto Xingu. O que pretendo mostrar sdo as incongruéncias
presentes no modelo de aplicacdo de uma salde diferenciada e suas implicactes

préticas, tomando como exemplo o caso alto-xinguano.

Sobre os contelidos: corpo, salde e doenca

Com relagéo aos contetidos transmitidos e trabal hados, percebe-se que o enfoque
destes cursos esta nas questBes voltadas para a prevencdo de doencas, baseada
especialmente na necessidade de mudancas de habitos de higiene e cuidado, de acordo
com os principios biomédicos de cuidados de salde. Este enfoque torna ainda mais
complexa a possihilidade de uma “convivéncia complementar” entre diferentes

esguemas |6gicos de significacdo, proposta pela legislagdo referente a salde indigena,
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bem como a efetiva participacdo dos AlSs na elaboracdo dos conteldos ou na
construcdo dos conhecimentos como se pretende. Ao proporem esta énfase, 0s
profissionais ndo-indigenas responsaveis pelo curso deixam de considerar 0s
procedimentos terapéuticos tradicionais que explicam o adoecimento através de
questdes outras que ndo envolvem, e até mesmo impossibilitam, a aplicacdo desta no¢éo
de prevencdo. Faco referéncia entdo, mais uma vez, a existéncia de uma convivéncia
complexa entre duas distintas concepcdes de salde e dos processos de adoecimento:
uma veiculada pelos representantes da medicina ocidental e que é vagamente evocada
pelos AlSs em determinadas situacOes (por exemplo, ao afirmarem a “ despreocupacdo
com a saude’) e outra referente as concepcdes nativas destes processos e que estéo
relacionadas ao sistema socio-cosmol 6gico ato-xinguano. Apresento alguns trechos que
constam no “livro dos A1Ss’*® e que j& de imediato servem para se pensar de que forma
instrutores e AlSs equacionam a convivéncia entre distintos esguemas |06gico-
simbdlicos a respeito das nogdes de corpo, salde e doenca.

Logo no inicio do capitulo do livro cujo tema sdo os “conceitos de
salde/doenca’ aparece a seguinte definicdo (provavelmente retirada de algum
dicionario, mas com alguns complementos feitos pelos proprios instrutores):

Doenca. moléstia, enfermidade. Estado de desequilibrio funcional do
organismo. Alteragdes no organismo. A doenca esta relacionada com as
precérias condi¢cbes de vida da populagdo, como moradia, alimentacao,
educacdo, assisténcia a salde, saneamento bésico e lazer. A falta de casa,
comida e educacdo adequadas, a higiene deficiente e a auséncia de
saneamento levam a debilidade orgénica e conseglientemente predispde a
populacdo as infecgles, a alta mortalidade infantil e a um desenvolvimento
fisico e menta deficiente. As comunidades ndo tém salde quando fata
comida, se a agua ficar poluida, se diminui o territério, se falta remédio e
entdo comegcam a aparecer as doencas. Existem doencas que podem atingir
apenas uma pessoa como, por exemplo: dor no dente, pressdo alta,
reumatismo e outras. Outras doencas podem atingir toda a comunidade,
como por exemplo: gripe, maéria, DST, dengue e outras (AlS; Bertanha,
2007, p. 50).

Este trecho por si s apresenta diversos elementos a respeito da forma pela qual
0s conhecimentos sdo trabal hados junto aos AlSs durante o curso e em que medida ha
ou ndo uma complementarizacdo ou mesmo uma problematizacdo dos temas abordados

sob o viés da biomedicina. Isso fica claro, por exemplo, quando se observa o

> Material formulado pelos responséveis pelo curso, contendo todo o contetido trabalhado com os AlSs
nos trés primeiros médulos, além do material produzido por eles préprios durante as aulas.
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equacionamento feito inicialmente entre doenca e um “desequilibrio funcional do
organismo”, caracteristica do saber biomédico. O espaco que existe para uma possivel
“complementarizacdo” de saberes através da apresentacdo de textos dos préprios AlSs
apresenta-se de forma enviesada na medida em que o questionamento sobre “o que €
doenca’ so é feito a eles posteriormente as explicacdes etioldgicas dos instrutores. E
feita entdo uma marcacéo diferencia entre “as doencas de antigamente”, que poderiam
ser tratadas de acordo com a terapéutica tradicional, e “as doencas de hoje em dia’, que
exigiriam a intervencdo de profissionais biomédicos e, mais do que isso, a adocéo de
habitos de cuidado e higiene “adequados’, conforme parémetros definidos neste
modelo. Entdo o0 que se observa é em grande medida, a reproducdo deste mesmo

discurso pelos Al Ss sobre “adoenca’, como no trecho a seguir:

A doenca como: diarréia, malaria, pneumonia, escabiose, catapora, sarampo,
verminose, etc. Antigamente somente havia doencas dos indios como:
conjuntivite, dor de dente, abscessos, sarampo, catapora, dor de cabeca,
hepatite, principalmente doenga espiritual e dor de coluna. Atualmente tem
vé&rias doengas como: diarréia, gripe, pneumonia, tuberculose, maléria,
desnutricdo, DST, HIV, amigdalite, escabiose, leishmaniose, anemia,
hipertensdo arteria (id., ibid., p. 51).
Todavia, um dos textos escrito por um AIS sobre 0 que € doenca chama a
atencdo por apresentar elementos que buscam relacionar os dois sistemas etiol 6gicos e

de tratamento:

Este homem ndo esta doente, ndo estd com doenca, ele estd com salde. O
corpo dele esta todo arranhado para gque ele possa ficar sempre sadio. Ele
esta pronto para dancar na festa. Porque ele tem um corpo forte, estd bem
alimentado (boa comida). Uma pessoa que tem uma boa salde pratica
esporte como: lutar, trabalhar e jogar bola. (id., ibid., p. 52).

Este AIS a0 definir a salde como “forca’ remete a concepgdo nativa de

corporalidade que pode ser representada equaci onando-se 0s seguintes termos:
Sande : forca: beleza:: Doenca: fraqueza : decrepitude

De acordo com esta concepcdo de doenca, para se “ter saude’ € necessario,
portanto, garantir a forca através de um processo de fabricagdo corpo por meio da
manipulacdo de fluidos corporais como o0 sangue e 0 sémen, além da ingestdo de
alimentos e eméticos especia mente durante os periodos de reclusdo — que incluem tanto
a reclusdo pubertaria quanto o periodo de couvade (Viveiros de Castro, 1979). No

periodo de reclusdo pubertaria os jovens permanecem por um longo periodo afastados
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da convivéncia social, e devem se abster de sexo, se submeter a uma dieta especifica de
alimentos ditos “insossos” — ndo se come sal, pimenta qualquer coisa doce e alguns
tipos de peixe mogueado —, além de sessdes de escarificagdo com dentes de peixe-
cachorra e aingestdo de eméticos que gjudam afortalecer o corpo e, portanto, “deixalo
saudéavel”.

Dos nossos costumes, quando o pai a mée da crianga come comidas pesada,

gue ndo deveria comer, a crianca pode pegar a diarréia, por isso que nés
temos que evitar isso.

Também falar com a comunidade para limpar a casa, manter as comidas com
cuidado e tampadas, por que tem insetos que levam microorganismos em
cima das nossas comidas. Se a crianca se alimentar com comida
contaminada pode causar problemas de diarréia. Por isso nos temos colocar
comida ou mingau tampado em cimado jirau (AlS; Bertanha, 2007, p. 175).

Neste Ultimo trecho que representa a definicdo de doenca para outro AlS,
também se equacionam elementos de um e outro esquema simbdlico, sugerindo que se
tenha cuidado com a alimentacdo “pesada’, que pode causar 0 adoecimento do filho —
remetendo & etiologia nativa —, e recomendando a0 mesmo tempo a adocdo de hébitos
de higiene necess&rios para “afastar 0s microorganismos’ da comida evitando desta
forma o adoecimento. Ainda como exemplo deste equacionamento feito pelos AlSs das
duas terapéuticas e, mais do que isso, das duas etiologias que convivem neste contexto
intercultural, reproduzo um desenho seguido do texto explicativo feito por um deles
durante o médulo de salide da mulher. O tema do desenho proposto pelos instrutores era
0 exame preventivo de cancer de colo de Utero e arepresentacéo do Al S foi a seguinte:

L

o511z /06

—_

5

Representacdo do aparelho reprodutivo feminino,
feita por um AlS Mehinaku
Fonte: AlS; Bertanha, 2007
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Eu sou o Utero infectado pelo virus do HPV, estou dangando desanimado, eu
sel gue estou com HPV, eu peco para vocés Uteros xinguanos ndo terem
relacdo sexual com parceiro sem preservativo. Além disso, vocés tém que
fazer exame preventivo do colo uterino de uma vez por ano, seguindo a
orientacdo dos Agentes de Salde Indigena do Alto Xingu. Esse trabalho que
esta sendo divulgado pelos AlSs é muito importante para vocés, no meu
caso, eu ndo confiava no trabalho da equipe multidisciplinar, eu nunca segui
orientacdo deles, é por isso que estou assim, sofrendo navidatoda.

Por isso que estou assim com enfeite no corpo, para realizar a danca do
Yamurikuméa Essa € a minha Ultima apresentacdo na danga, eu vou morrer,
eu ndo estou me sentindo bem, estou chorando e vou cantar um pouco antes
damorte (id., ibid., p. 109).

Neste impressionante desenho, assim como no texto explicativo, o AlIS recorre a
diferentes elementos provenientes sejam eles da cosmologia nativa, ou entdo do rol de
conhecimentos biomédicos a que teve acesso. Iniciando pela “humanizacdo” do Utero
feminino, e terminando na evocacdo do Y amurikuma — ritual essencialmente feminino,
onde as mulheres assumem o papel central e ocupam o0s espacos tradicionalmente
masculinos — este texto ainda ressalta a importancia da participagéo dos AlSs e de
“confiar no trabalho da equipe multidisciplinar”: a concretizacdo maxima do papel
pedagogico esperado pelos profissionais, ao “traduzir para a linguagem nativa’ 0s
conhecimentos da medicina ocidental.

A reproducéo destes trechos retirados do “livro dos AISs™ auxilia, portanto na
percepcdo ndo so dos contetidos transmitidos ao longo do curso, mas também da forma
como os AlSs lidam e apreendem estes contetidos de acordo com sua propria |6gica.
Pode-se notar entdo que os conteidos acabam sendo equacionados de forma conjunta —
a0 menos pelos AlSs — ndo deixando, todavia de aparecerem contradicbes neste
processo.

Em um dos momentos do médulo intitulado “ Promovendo salde e prevenindo
DST/AIDS’, a0 ser trabahada a necessidade de prevencéo através do uso de camisinha,
um AIS afirmou ser “perigoso usar camisinha pra quem tem filho pequeno, com menos
de um més, porque sufoca o bebé, incha a barriga, e faz vomitar”. Este comentério pode
ser compreendido a partir do entendimento de corporalidade dos alto-xinguanos,
explicitado anteriormente, fazendo referéncia as interferéncias passiveis de ocorrer ao
longo do processo de fabricagcdo dos corpos por meio das atitudes do grupo de
substancia, especialmente na relagéo entre pais e filhos. De acordo com esta concepcao

de corpo, pode-se compreender o comentério do AlS a respeito do uso da camisinha e
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do perigo que €ele representa a0 bebé uma vez que esta “aprisiona’ 0 Sémen,
interrompendo o processo de formacdo da crianca, mesmo apOs Sseu hascimento,
tornando-se uma fonte potencial de perigos para a salide deste bebé.

Todavia, a reacdo dos instrutores quando feito o coment&io foi de
incompreensdo e de contestacdo, uma vez que “antigamente ndo usava, nao tinha
preservativo”, como disse um deles, comentario este que ja mostra uma incompreensao
dos elementos culturais, entendidos como estéticos, ndo passiveis de reelaboracdes e
(re)incorporagdes. Para tentar “convencer” os AlSs de seu “erro de interpretacdo”, a
explicagéo dadafoi a seguinte:

Esse espermatozéide que fecundou esse 6vulo e formou aquela crianga, ndo
€ 0 mesmo que esta aqui. E isso que eu quero que vocés entendam. Cada
pessoa é uma pessoa. Cada espermatoziide € um espermatozéide. Eu nasci
do espermatozoéide do meu pai com o évulo da minhaméae. (...). Todo mundo
aqui foi assim. E se tapar 0 meu nariz, quem vai morrer sufocado sou eu, ndo
€ ela, que é outra pessoa. (...). Entdo o fato de vocés amarrarem a ponta [da
camisinha] e esses espermatozbides ficarem aqui, ndo vai prejudicar a
crianca de vocés. Pode acontecer de ter uma gripe, de ter uma IRA, mas
porque coincidiu. E época de IRA, a crianca teve IRA, esta com dificul dade
respiratdria (...). Porque vocés sufocaram o espermatozdide, é outro
espermatozbide. A crianca j& nasceu, a crianca ja tem pulmaozinho, ela ja
consegue respirar sozinha (...).Cada corpo € um corpo. (...) Entdo a gente
tem que respeitar a cultura e 0 modo de pensar das pessoas. Isso é uma
coisa... Agora, ndo impede a gente de explicar e orientar como gue acontece
cientificamente. O que éisso, 0 que foi estudado. Alguém fai 14, ficou anos e
anos estudando, e comprovou que aquilo ndo va fazer ma (Instrutora
durante aula sobre o uso da camisinha. Os grifos so meus).

Percebe-se nesta “ explicagdo” uma falta de compreensdo e de “ problematizacéo”
a respeito dos conhecimentos e praticas nativas, tornando-se o curso de formagdo um
mero instrumento de transmissdo impositiva de conhecimentos biomédicos, sendo
possivel se falar em uma relacdo de poder no sentido foucaultiano™ do termo, na
medida em que constréi (ou a0 menos pretende construir) uma nocdo de verdade
universal que intervém diretamente sobre 0s corpos — e sobre a concepcdo que se tem a
respeito do corpo, e da corporalidade, através da producdo de saberes. Nestes cursos, é
constantemente enfatizado o papel pedagdgico que os AlSs devem cumprir junto a

populacéo que atendem, conforme pontuam os instrutores:

A gente tem que comegar a trabalhar esses assuntos com a comunidade,
porgue sendo o0 gque a gente vé agui [no curso], vai ficar guardado pranés. E

16 Cf. Foucault, 1987; [1979] 2007.
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se a gente comecar a colocar, guardar pra nés, ndo vai adiantar de nada.
Conhecimento a gente tem que passar (O grifo é meu).

Esta énfase constantemente evocada pelos instrutores reforca o argumento de
gue os AISs ndo atuam como “tradutores’ em uma via de dupla méo, sendo que sua
atuacdo deve apenas corresponder e reforcar as préticas biomédicas, “ensinando” a
populacéo o que “deve ser feito para que se tenham boas condicdes sanitéarias e de
saude”. Com relagdo a0 movimento contr&rio, de “levar aos profissionais 0s
conhecimentos tradicionais’, ndo h& nenhuma receptividade por parte da equipe, que
considera tais conhecimentos e praticas como “crendices’ destituidas de “valor
cientifico”, enquanto os proprios AlSs ndo se sentem aptos a fazer tais consideracoes,
afirmando que “quem sabe sd0 os mais velhos’, especiamente pelo fato de que
atualmente algumas atividades “tradicionais’ estdo deixando de ser praticadas por estes
jovens. Por exemplo, quando foi pedido aos AlSs que escrevessem sobre o periodo de
reclusdo pubertaria, muitos se recusaram a fazé-lo dizendo gque “ndo sabiam o que era
porque ndo tinham ficado presos’, porgue “hoje em dia ndo fica mais preso”. A prética
da reclusdo é considerada extremamente dolorosa por estes jovens que Se recusam a
permanecer “presos’ por longos periodos — e em alguns casos, 0s jovens nem iniciam a
reclusdo. O que decorre deste fato € que os AlSs acabam ndo tendo efetivamente
espacos para uma atuagdo mais presente nas aldeias, na medida em que as praticas
biomédicas sdo, no geral, pouco acessadas pelos alto-xinguanos e quando o sdo, busca-
se 0 atendimento dos profissionais brancos considerados “mais capazes’ de solucionar
os problemas e com “mais conhecimento sobre os medicamentos’.

Outra dificuldade enfrentada pelos instrutores e ressaltada pelos AlSs em suas
avaliacOes a respeito do curso € com relagdo a lingua portuguesa. Considerando-se a
grande variedade linglistica na regido, torna-se inviavel realizar um curso que envolva
indios provenientes de diferentes etnias sem que se use 0 portugués. No entanto, é
perceptivel que isso se torna um entrave ao processo de formagdo destes indios que,
muitas vezes nao possuem um dominio da lingua portuguesa e por isso ndo

compreendem o contetido que Ihes é transmitido.

As vezes ndo entendo portugués, eu fico perdido. E muito dificil faar
portugués, entender apalavra (AlS Y awal apiti).

No primeiro médulo eu tinha muita davida, porque eu ndo conhecia coisa de
branco. Agora eu estou tirando dilvida nesse segundo médulo (AIS
Kalapao).
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O segundo maédulo do curso foi bom, porque eu estou tirando minha davida.
Eu ndo ouvi [entendo] bem portugués, por isso que eu entendi pouco (AIS
Kaapalo).

Estes comentarios que apareceram nas avaliacOes feitas pelos Al Ss dos médul os
realizados ilustram uma dificuldade que ultrapassa as questdes linguisticas, englobando
também o contelido e a forma como este € transmitido, 0 que acaba refletindo
posteriormente na atuacdo destes indios em suas aldeias.

De modo geral, os profissionais de salde que atuam em é&reas indigenas séo
despreparados para perceber a necessidade de uma atuacdo especifica junto aos AlSs e
as comunidades, ndo mantendo uma postura aberta para entender e aceitar os itinerarios
terapéuticos utilizados pelos indigenas, bem como suas interpretacdes a respeito do
processo de adoecimento e de cura. Por causa desta fata de preparo, permitem a
“incorporacdo das préticas da medicina tradicional apenas na medida em que estas se
aproximem da utilizacdo, pela populacdo nacional, de chas e benzeduras para doengas
consideradas de menor importancia.” (Erthal, 2003, p. 208), ou de procedimentos que
possuem algum respaldo nas préticas da medicina ocidental, devendo ser “apropriados
cientificamente”. E feita uma transposicdo pragmética de termos, deslocando os
esguemas simbalicos de seu contexto, nesta tentativa de “aproximar os conhecimentos
biomédicos dos conhecimentos tradicionais’. 1sso pode ser percebido quando, por
exemplo, durante uma aula a respeito do sistema imunolégico, se pede que os AlSs
facam uma relacdo do tema com os “conhecimentos tradicionais’ e escrevam sobre “o
sistema imunol 6gico de antigamente” — uma tentativa de “tradutibilidade’ entre termos
gue ndo correspondem diretamente, na medida em gue se referem a niveis explicativos
distintos e, em alguma medida, intransponiveis.

Mais uma vez se percebe a oposicdo (hierarquicamente determinada pelo
modelo de “salde’ que se propde) entre a medicina tradicional como “estética’ e
“passiva’ enquanto a biomedicina caberia o papel da “agéncia’, no sentido de
“desenvolvimento” e “progresso” através da “ciéncia’. Os conhecimentos tradicionais
sdo tratados como “crendices’ que precisam ser elencadas na medida em que “precisa
produzir material relacionado com a comunidade e os conhecimentos tradicionais’, sem
gue se tenha qualquer clareza daforma ou da necessidade e eficécia deste procedimento.

Apresento um exemplo ocorrido durante uma aula cujo tema girava em torno da

nocao de sexualidade e das “ préticas tradicionais’ a este respeito. A instrutora havia dito
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gue “os pais hormalmente ndo conversam com os filhos a respeito da sexualidade” —
refletindo j& ai uma perspectiva e um comportamento fundamentalmente “ocidentais’.
Neste momento, um dos AlSs disse que seus pais conversavam com eles, e 0s
aconselhavam a ndo manter relagdes sexuais muito jovens, especiamente durante o
periodo de reclusdo porque isso interromperia seu crescimento e desenvolvimento —
umavez gue a perda de sémen enfraquece, especialmente durante o periodo de reclusdo
pubertaria. De forma hierarquicamente impositiva, a explicacdo oferecida aos AlSs

sobre esta préticafoi de que

Tém vérias coisas que também, sdo varias coisas relacionadas, sdo tabus.
S30 coisas que 0s pais passam (...). S8o tabus, sdo coisas que ndo tem nada a
ver, sdo coisas que ndo vao interferir. Mas s80 coisas que séo passadas de pai
pra filho. Que ndo pode ter relacdo sexual jovem, porque ndo vai crescer.
Mas isso ndo interfere no crescimento, desenvolvimento (...). Isso sdo talvez
coisas que eles [as pessoas da comunidade] vao perguntar pra vocés e vocés
podem esclarecer. ‘Olha, no nosso costume, eles falam que é assim, que
vocé ndo vai crescer. Mas pelo que eu estudei, ndo interfere’ (Enfermeira e
instrutora do curso de formagédo de Al Ss).

Este tipo de instrugdo que € passada nos cursos ndo articula em nenhum grau os
diferentes conhecimentos da relacéo intercultural estabelecida como a programacéo da
FUNASA pretende gque ocorra através de uma “pedagogia problematizadora’ (Funasa,
2005). Ao “problematizar”, atentativa que se faz é de re-educar; as “problematizagdes’
acabam se restringindo a consideragOes a respeito de “como as coisas eram feitas
antigamente” ou “como eram as préticas dos antigos’, ressaltando novamente uma visao
estdtica da cultura e desvalorizando os conhecimentos tradicionais frente aos
conhecimentos hegemdnicos ocidentais, estes sim considerados “verdadeiros’.

Através das discussOes feitas, pode-se notar entdo, que as tentativas de
relativizacdo da biomedicina e de seus principios encontram barreiras na propria forma
como tais conhecimentos sdo produzidos e pensados, 0 que leva na prética a
manutencdo de uma atitude de hierarquizacdo de valores que desgualifica os
conhecimentos e préticas locais. Estes valores transmitidos, por sua vez, sdo absorvidos
pelos AlSs e reelaborados de acordo com a estrutura l6gica do pensamento e da
cosmologia local, quando um deles conclui, por exemplo, que “Na raiz deve ter

anticorpos que a gente nao vé'.
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Consideragoesfinais

De acordo com o material exposto ao longo deste texto, é possivel notar as
imensas dificuldades que ocorrem na implantacdo do modelo de atencéo diferenciada
proposto pela Constituicdo Federal e implementada através dos projetos de salde da
FUNASA, especialmente no que diz respeito a uma “ convivéncia complementar” entre
diferentes praticas terapéuticas no contexto de intermedicalidade.

Os Agentes Indigenas de Salde tém papel fundamental nesta politica uma vez
gue representam um vinculo possivel entre estes diferentes modelos de atuacéo o que,
todavia, ndo se efetiva, uma vez que sua formacdo acaba por privilegiar somente os
elementos provenientes da medicina ocidental, descaracterizando completamente seu
papel de intermediacdo e mesmo de traducéo. Apesar das propostas de implantacéo de
modelos de atencdo a salde indigena virem acompanhadas de um discurso de
participacdo comunitéria (e agui mais uma vez entra a figura do AlS), o que se observa
s80 praticas impositivas do modelo biomédico, sem haver espago para a construgdo de
conhecimentos e de préticas conjuntas, relegando desta forma as populagfes indigenas
ao papel de meros usuarios do sistema de salde oficial. Ao mesmo tempo, a utilizagéo
politica deste espaco pelas liderancas — que se apropriam e pretendem controlar 0 acesso
a estes bens e servigos — entra em conflito com a utilizagdo técnica dos bens e servigos
biomédicos, tornando esta relagcéo ainda mais complexa.

E preciso entdo que se faga uma reavaliagio criteriosa dos impactos deste
modelo de atendimento a salde, levando-se em consideracdo as demandas e as
necessidades especificas desta populacdo, bem como seus reflexos na cultura e na
organizacdo socio-politica das aldeias ato-xinguanas, considerando-se as distintas

concepcoes e utilizacbes deste espaco eminentemente politico das acfes de salide.

Marina Pereira Novo

Mestre em Antropologia Social
Universidade Federal de Sdo0 Carlos
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Abstract: In the context of restructuring indigenous health policies over the last 20 years
in Brazil, and the consequent creation of the Specia Sanitary Indigenous Districts since
1999, the Indigenous Health Agents appear as central elements of this new model for
indigenous health attention. Given that they are understood as possible “links’ or
“trandators’ between the traditional systems and the official biomedicine, we observe
that, exactly because they occupy a “border position” between different medical-
therapeutic systems, the agents' performances are involved in several ambiguities and
conflicts. In this article | discuss how some of these conflicts derive from the
conceptions about Indigenous Heath Agents actuation, and even from the health
attention model. This can be observed through the organization and the content
transmitted during the Indigenous Health Agents' formation courses.

Keywords: Anthropology of hedth; Indigenous health; Indigenous ethnology;
Indigenous health agents; Upper Xingu.
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Perfor mances cor por ais magico-r eligiosas dos tor cedor es de futebol

Reinaldo Olecio AGUIAR

Resumo: A paix&o do brasileiro pelo futebol, que levou a compreensao do préprio pais
como “o pais do futebol”, € amplamente conhecida. Esse artigo € uma andise
antropolégica das performances corporais dos torcedores durante as partidas de seus
times (Sociedade Esportiva Palmeiras, S8o Paulo Futebol Clube, Santos Futebol Clube e
Sport Club Corinthians Paulista), realizada nos anos de 2005 a 2007, com enfoque
especifico nas manifestagdes magico-religiosas que ocorrem nas arquibancadas. Essas
performances revelam um tipo de compreensdo mégica da realidade, mesclada com
elementos da religiosidade popular. Além disso, a compreensdo do corpo como
instrumento do “correto torcer”, revela uma proximidade entre esporte e religido na
medida em que a reproducdo dos mesmos movimentos corporais, que as vezes incluem
a eliminacdo dos espagos entre os corpos, configura-se em um tipo de “religido secular”,
restrita ao tempo e espaco das partidas. Gestos, dangas, palmas, coreografias coletivas e
uso de instrumentos compdem as performances corporais dos torcedores, 0 que criauma
sociabilidade diferenciada daquela do cotidiano. Terminada a partida, retomam-se as
regras sociais vigentes, evidenciando o carater provisorio tanto das performances
corporais quanto da cosmovisdo magica que o torcedor possui do esporte.

Palavras-chave: Corporeidade; Futebol e magia; Religido e esporte; Sociabilidade
Esportiva.

Introducéo

O objetivo deste artigo é apresentar e andisar as performances corporais dos
torcedores durante as partidas dos quatro clubes de maior projecdo do Estado de Séo
Paulo (Palmeiras, Sdo Paulo, Santos e Corinthians), com enfoque especifico nas
manifestacBes méagico-religiosas que ocorrem nas arquibancadas. Numa primeira parte
serdo apresentadas as informacdes etnogréficas, colhidas entre 2005 e 2007, com
destaque para o0 que Bromberger (1995) denomina de comunicacéo verbal e gestual. Na
segunda parte os dados etnogréficos sdo analisados a partir do referencia da
antropologia, com o objetivo de evidenciar a interpenetracéo de esporte e religi&o no ato

detorcer.

Etnogr afia das ar quibancadas

Bromberger dedicou um capitulo de seu livro Le Match de Football —
Ethnologie d une passion partisane a Marseille, Naple et Turin (“Le supporterisme

comme spectacle total: une mise en scene codifiée et parodique’, 1995, p.297-310) a

Artigos

-y
S
(0]



R@U

Revista de Antropologia Social dos Alunos do PPGAS-UFSCar, v.1, n.1, p. 148-169, 2009

analise do comportamento das torcidas de futebol. Neste capitulo encontramos suportes
metodol 6gicos que podem nos ajudar na compreensdo das agbes dos torcedores do
futebol durante um jogo, sobretudo no gue tange aos registros de comunicagdo, que
Bromberger divide entre os verbais, os gestuais, 0s instrumentais e os graficos. Partindo
daidéia de que ha uma intensa participacdo corporal e sensorial dos torcedores durante
as partidas, Bromberger demonstra que o suporte ao time se da com a utilizagdo da voz,
gue comenta a partida, canta as musicas de incentivo, grita slogans rimados em
unissono e langca impropérios a torcida do time rival, constituindo a comunicacéo
verbal. A comunicacdo gestual se da pelas posturas e gestos codificados que expressam
aaegria, o entusiasmo, afidelidade, a desgraca que se deseja aos outros, a perplexidade
etc. Os instrumentos, geralmente tambores, buzinas, apitos e cornetas, marcam o tempo
das exortagOes e a bateria de tambores assinala com énfase as faganhas dos “nossos’
jogadores e os reveses dos jogadores “deles’. A comunicagdo gestual se da pelas
posturas e gestos codificados que expressam a alegria, o entusiasmo, a fidelidade, a
desgraca que se desgja aos outros, a perplexidade etc. E a comunicacéo gréfica se faz
presente nas faixas com palavras de incentivo, com saudagdes que sacralizam 0s
grandes heréis do passado, que faz uso da caricatura para zombar dos adversarios, mas
também para lembrar craques da histéria do clube, nas bandeiras', nas vestimentas,
como camisas do time, da torcida organizada, bonés, perucas, méascaras etc., além dos
diversos emblemas, como caveiras, mascaras de diabo, carrancas e o indefectivel caixdo
de defunto, que simboliza a desgraca que se desgja ao adversario. Para a andlise
desenvolvida neste artigo, concentraremos a atencéo na comunicacao gestual.

De inicio, € importante destacar que o gestual apresentado expressa o que foi
captado nas partidas observadas e, por isso, ndo pretende ser completo. O objetivo é
expor o que a etnografia revelou nos jogos escolhidos. Em termos classificatérios, a
comunicagao gestual pode ser separada em trés tipos distintos. 0os movimentos corporais
individualizados, as coreografias coletivas e as reacfes ao jogo. Os movimentos
corporais individualizados séo agueles em gue um ou poucos torcedores apresentam
performances corporais que os identificam como apoiadores do time e, a0 mesmo
tempo, séo as performances mais suscetiveis a agcdo magico-religiosa. Sao aquelas que

pretendem influenciar no andamento da partida. As coreografias coletivas, sempre

! No caso do futebol paulista, as bandeiras estdo proibidas de entrar nos estédios, principalmente por
causa da possibilidade de violéncia com os mastros, geralmente feitos de cano plastico. As torcidas
encontraram uma forma de usar este artefato com a confecgdo de “bandeirdes’, com medidas gigantescas,
sem mastros, e que sao abertas pelatorcida organizada durante as partidas.
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realizadas por um numero significativo de torcedores, em sua maioria membros das
torcidas organizadas, tém como objetivo a celebracdo e o apoio ao time. Embora nédo
sejam t&o abertas a acdo méagico-religiosa, sua repeticdo metodica e ritualistica revela
uma proximidade com esse tipo de agdo. As reagcdes a0 jogo sdo aquelas atitudes mais
comuns dos torcedores em momentos especificos da partida e podem ser observadas
entre todos os torcedores de todos os clubes. As reacGes ao jogo, por serem a
comunicagao gestual mais comum, iniciam a andlise.

A primeira reacdo dos torcedores ocorre com a entrada do érbitro em campo.
Torcedores de ambas as equipes de futebol se colocam em pé para vaiar e xingar o
arbitro e os dois assistentes, independente de quem eles sejam®. M&os para 0 alto,
ofensas verbais e vaias compdem a performance corpora do torcedor em relacdo ao
arbitro. Depois disso, segue-se a entrada dos jogadores em campo. A entrada dos
jogadores do time de coracdo faz com que praticamente toda a torcida fiqgue em pé,
aplauda e comece a cantar em apoio a eles. A performance corporal, portanto, consiste
no ato de ficar em pé para receber os jogadores. E preciso destacar que, no meio dos
torcedores membros das organizadas, o ato de ficar em pé n&o ocorre nesse momento,
uma vez que durante todo o periodo da partida de futebol, desde a sua chegada, sempre
em bloco, até a saida do estadio, esses torcedores ficam em pé€, mesmo durante o
intervalo da partida. Nas imediacdes da torcida organizada e em todo o restante da
arquibancada os torcedores permanecem sentados e, por isso, se colocam em pé na
entrada dos jogadores. Se o time de coragdo entra em campo antes do adversario, a
torcida aguarda a entrada do outro time para vaia-lo; se entra depois, ocorre um misto de
siléncio (como forma de néo parecer que ha torcedores do time adversario entre “nos’) e
apupos, como vaias. Mas o foco, nesses momentos que antecedem a partida, é o time de
coracd0 e a demonstracdo de apoio expressa por meio de um refréo simples
(“Palmeiras’; ou “Corinthians’; ou “Peixe”; ou “ Sao Paulo”).

Outra reacdo ao jogo ocorre quando o time de coracdo estd avancando em
direcdo ao ataque. Parte significativa da torcida percebe a chance de conseguir um gol e
acompanha, com o corpo, 0 desenvolvimento da jogada. Novamente, isso ndo pdde ser
percebido com a mesma intensidade no meio dos torcedores da organizada, que ja

estavam em pé, mas entre os torcedores das imediacdes essa reacdo foi observada com

2 H& casos em que a torcida demonstra certa rejeicao a determinados &rbitros, notadamente por eles terem
atuado em partidas anteriores e, no julgamento da torcida, terem prejudicado o time de coragdo. Os
xingamentos sdo semelhantes aquel es dirigidos aos torcedores adversarios, com o acréscimo de ofensas a
mée do érbitro.
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freqUéncia. Simbolicamente, com esta expressao corporal (ficar em pé e inclinar o corpo
em direcdo ao gol), os torcedores estavam “empurrando” o time para o atague. Houve
ocasides em gue se puderam observar torcedores realizando movimentos corporais
semel hantes aos dos jogadores (como cabecear um bola cruzada para a &red), como se
eles mesmo estivessem dentro de campo. Nesse caso, ha um tipo diferente de
mimetismo, que ocorre em relacso aos protagonistas da partida’.

Quando o resultado do ataque do time de coracdo € uma bola para fora do gol,
como um escanteio depois de defesa do goleiro adversario, ou uma bola que passou
perto do gol, ocorre outra reagdo comum: levar as maos a cabeca para lamentar a perda
do gol depois de um brado de “uh”. Essa performance corporal € td& comum que
praticamente toda a torcida a repete, aparentemente, por instinto. Entretanto, a agudez
de um lance de ataque costuma trazer consequéncias para o0 ato de torcer e, na maioria
das vezes, independente de que time estava sendo observado, esta performance era
complementada com alguma musica de apoio ao time, ou pelo menos com a repeticéo
do refrdo com o nome do time. Uma variacéo desta performance pode ser observada em
alguns jogos:. colocar as maos sobre 0 rosto e inclinar o pescoco de maneira a dirigir o
olhar (tapado pelas méos) para o céu. O objetivo, tal qual o de levar as méos a cabeca, é
0 de lamentar a perda do gol.

A reacdo ao jogo mais conhecida e repetida em todo o mundo, por torcedores de
times de futebol de todos os niveis, € a de levantar as duas maos para comemorar um
gol. Em muitos casos o torcedor estava sentado e, assim, esse gesto inclui ficar em pé e
gritar “gol”. Nas partidas de futebol observadas, todas as torcidas repetiram o gesto de
se levantar, invariavelmente erguendo as maos com os punhos cerrados e soltando um
grito prolongado de gol. Em muitos casos, essa explosdo comemorativa foi a conclusdo
dagquele ato anterior de acompanhar corporalmente o atague do time de coracéo, e se
completa com o cantico de alguma musica de apoio e/ou celebracdo. O sentido de
comunitas (comunhdo de consciéncias), tratado por Bromberger (2001), é claramente
percebido na acdo do torcedor que comemora o gol abragando os seus vizinhos de
arquibancada, geralmente desconhecidos antes e depois da partida. E esse abraco é

também uma performance corporal decorrente do gol, uma vez que em outros

® Em uma das partidas, um torcedor que acompanhou a evolucdo do lance com o corpo, inclusive
simulando o movimento do atacante, disse ao torcedor a sua esquerda: “eu ja sabia, quando a bola vem
certinha, é caixa’. Ele se referia ao cruzamento bem feito e ao fato do atacante aproveitar a oportunidade
concretizando o gol (“é caixa’). “Eu ja sabid’ sugere que seu mimetismo corpora ja antecipava o
resultado. Simbolicamente, era como se o torcedor estivesse participando do lance.
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momentos da partida ele ndo esta presente, a menos que o vizinho sgja um parente ou
companheiro/a’. De fato, uma partida de futebol engendra um sentimento de comunh&o
gue ndo existe na vida cotidiana e as performances corporais expressam esta
transformagdo efémera das relagbes sociais. Assim, as palmadas com companheiros
desconhecidos, as conversacoes calorosas com 0 vizinho de arquibancada, que se
transforma novamente em um estranho de quem o torcedor nem sequer se despede no
momento do apito final, revelam comunhdo de consciéncias. Entretanto, a
comunitas do torcedor de futebol é provisoria e precaria, permanecendo apenas durante
o0 periodo da partida e ndo se estendendo ao cotidiano. Encerrada a partida, retomam-se
as relacdes sociais habituais, e esse tipo de manifestacdo corporal volta a ser percebido
sob as normas sociais vigentes na sociedade.

O segundo tipo de comunicagéo gestual observado em algumas partidas foram
0S movimentos corporais individualizados. Diferente das reacbes a0 jogo, esses
movimentos revelaram ser conscientes e, na maioria das vezes, com objetivos definidos.
Outra diferenca observada foi a participacdo de um ou poucos torcedores, em
contraponto a reacdo quase geral datorcida, como apontada acima.

O primeiro exemplo encontrado desse tipo de movimento corporal pode ser
observado no jogo S&o Paulo x Palmeiras, de 05/02/2006. O S&o Paulo vencia o jogo
por 3 X 1 e 0 &hitro assinalou um pénalti para o Pameiras aos 44 minutos do segundo
tempo, cobrado e convertido pelo atacante Edmundo. Neste jogo a observacdo estava
concentrada na torcida do S&o Paulo. Enquanto o atacante palmeirense gjeitava a bola
para a cobranca do pénalti, dois torcedores préximos ficaram imediatamente de costas
para o campo. Perguntados sobre o porqué daguela atitude, ambos disseram gue essa
atitude sempre funciona para que o adversario perca o pénalti. Depois do jogo
encerrado, com vitéria de 4 x 2 para o S8o Paulo, os dois torcedores foram argtidos
sobre aquela atitude, e se acreditavam mesmo na eficacia daquilo que haviam feito e a
resposta foi: “vocé ndo viu o resultado do jogo? NOs ganhamos e € isso que importa”. A
interpretacdo que os torcedores deram a agdo, mesmo com a concretizagcdo do gol pelo
atacante adversé&rio, revela um tipo de explicagdo mégica desta acdo, cuja eficacia
presumida os levaram a repeti-lo nesta partida. O resultado do jogo serviu de
justificativa para a manutencéo da acdo mégica, ainda que o ato de ficar de costas parao

lance ndo tenha evitado o gol do adversario. Lévi-Strauss (1989) ja havia mostrado que

4 Quando o jogo é assistido por casais s30 comuns os abragos durante a partida, motivados pela relagdo
entre as partes, e ndo pelos lances da partida. O mesmo se da com pais e filhos.
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a eficacia da magia implica na crenca da magia e, nesse caso, a repeticao sistemética de
um gesto especifico, a performance corporal de colocar-se de costas para o campo,
revela a eficacia presumida desse ato por parte dos torcedores. Se assim ndo fosse, o
gesto deixaria de ser utilizado.

Uma variagdo deste tipo de acdo, um pouco mais comum e utilizada por um
maior nimero de torcedores, € 0 ato de colocar as méos sobre os olhos para néo ver o
ataque do time adversario. A manutencdo deste tipo de agdo entre 0s movimentos
corporais “individualizados’ se justifica porque a quantidade de torcedores que a
desenvolve é substancialmente menor do que a quantidade dos que desenvolvem as
coreografias coletivas. A interpretacdo Obvia deste gestual € a de que o torcedor esta
exprimindo, por meio de uma performance corporal, uma idéia comum no futebol (“n&o
quero nem ver!”). De fato, este gesto poderia ser incluido entre as reagdes ao jogo, mas
foi classificado agui porque alguns torcedores entrevistados afirmaram utiliz&lo de
maneira instrumental, como forma de evitar o gol adversério®. Esta compreensio
instrumental de parte dos torcedores revela a eficéacia presumida do ato.

No empate de 1x1 entre Santos e Sd0 Paulo, em 11/03/2007 (estadio Urbano
Caldeira em Santos), parte da torcida do Santos reproduziu um movimento corporal que
havia sido observado também no mesmo classico, no ano anterior (vitéria do Sdo Paulo
por 3x1 no Morumbi), mas na torcida do Sdo Paulo. A performance consiste em
estender ambas as méaos em direcdo ao campo, formando um anglo de 90° com o corpo,
e balanc&las em semi-rotagdo, sincronizando a mao esquerda com a direita. Arguidos
sobre o significado do ato, torcedores do S&o Paulo responderam que se trata de uma
forma de apoio, de “passar energia positiva para o time’. Entretanto, em algumas
ocasi0es havia torcedores repetindo 0 mesmo gesto quando o time adversario estava no
ataque, podendo significar que estavam com intencéo inversa, qual seja, a de “passar
energia negativa’ para ocasionar o erro do time contrario. Nas respostas dos torcedores
do Santos segunda versdo foi predominante, e a freqiéncia da performance foi
substancialmente menor (cerca de um gquarto daquela encontrada na torcida do Séo
Paulo). Em ambos os casos, a repeticdo sistemética deste gestual revela a mesma

eficacia presumida dos exemplos anteriores.

® Dois torcedores deram uma explicacdo inusitada a este gesto: tapam os olhos nos atagues do time
adversério porque ndo querem ter o desprazer de ver um gol contra o seu time de coragdo. De fato, entre
os torcedores entrevistados, varios disseram que evitam assistir aos programas de esporte na televisio
guando o seu time perde, para ndo ter de ver os gols do time adversario, principamente quando o jogo é
contraum rival (ou sgja, um cléssico contra um dos outros trés “ grandes”).
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E interessante destacar que, em outras duas partidas do Campeonato Paulista de
2007 (Palmeiras 3x2 Marilia, em 24/03 e Corinthians 2x2 Sertdozinho, em 31/03),
torcedores do Palmeiras e do Corinthians, indagados sobre a performance corporal das
méaos estendidas, afirmaram que nunca tinham visto a torcida do Santos reproduzirem-
la. Entretanto, afirmaram que os torcedores do S&o Paulo “fazem isso pra secar o
esmalte’, em flagrante discriminacdo, mas em consonancia com o0 senso comum dos
torcedores das outras equipes analisadas de que os torcedores tricolores sao “bambis’. A
interpretacdo diferenciada dos palmeirenses e corintianos demonstra que essa
performance corporal em particular ndo é comum as suas préticas, razéo de sua
desqualificacdo. Além disso, 0 uso diferenciado entre sdo-paulinos e santistas
demonstra que sequer € uma performance univoca.

O terceiro tipo de comunicagdo gestual sdo as coreografias coletivas, cuja
principal caracteristica é a participacdo efetiva de torcedores, compondo performances
corporais mais elaboradas. A maioria dessas performances ocorre concomitantemente
com as musicas identitérias, de apoio/incentivo ao time e de provocacao aos torcedores
adversarios. O ritmo nas partidas de futebol € invariavelmente ditado pelas pamas dos
torcedores, umavez que os tambores da bateria, outrora sempre presente nos cléassicos e
nos jogos que os times analisados detinham o mando de campo, estéo proibidos nos
estadios paulistas desde 1995.

O exemplo mais comum s30 as palmas (#) durante as musicas e 0s gritos de
apoio, sobretudo as trés pamas depois do nome do time (“Corinthians, ##", ou
“Palmeiras, ###" etc.). Nesse caso as palmas marcam o ritmo em contraponto com o
grito de apoio ao time, e sd0 convencionais, ou sga, executadas a frente do torso. Na
observacdo aos torcedores dos quatro clubes de futebol percebeu-se a repeticéo
sistemética desta performance, inclusive com torcedores incentivando seus vizinhos de
arquibancada a baterem palmas quando esses permaneciam passivos durante as
partidas®. Nas outras musicas em que ha palmas convencionais, segue-se o ritmo de
cada melodia, variando em intensidade e quantidade.

Uma variante importante das palmas como performance corporal sdo as misicas
em que elas ocorrem sobre a cabega, em movimento semelhante ao polichinelo (apenas
com 0s movimentos dos bracos). O ritmo também é marcado pela muasica, mas a

diferenca na execucdo das palmas cria uma coreografia mais perceptivel coletivamente.

® O fato de torcedores incentivarem seus vizinhos de arquibancada a adotarem determinadas agBes sugere
gue haumaforma“correta’ ou “mais aceitavel” detorcer.
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O efeito visual nas arquibancadas revela uma sincronia bastante razoavel, uma vez que
ndo ha ensaio prévio dessas coreografias, sobretudo pelos torcedores “comuns’’. Essa
sincronia cria uma percepcdo de unidade para quem a observa, tornando visivel a
comunhdo de consciéncias descrita por Bromberger (1995), ainda que efémera e
provisoria. As musicas utilizadas (pelas quatro torcidas) que criam esta performance
variam, mas 0 movimento € idéntico em todas elas. O objetivo expresso é incentivar o
time e celebrar 0 amor por ele, embora estgja implicita a expectativa de retribuicdo por
parte dos jogadores, que devem “dar 0 sangue’, ou sgja, se dedicarem integralmente na
busca pelo resultado positivo®.

Outra performance corporal presente nas partidas de futebol e executada durante
as musicas de incentivo ao time é a elevacdo de punhos cerrados ao nivel da cabecae a
reproducdo do movimento de martelo (ou de uma facada). Tal como acontece com as
palmas sobre a cabega, essa performance também cria um sentido de unidade na torcida,
sobretudo para quem observa a movimentag&o sincronica da arquibancada. Também €
comum, nos jogos a tarde em que ha sol, essa performance ser realizada com a camiseta
namao que se eleva, criando uma riqueza maior na coreografia. E interessante notar que
essa performance é bastante freqliente quando se cantam as musicas de provocagdo a
torcida adversaria (“Pacaembu ela domina’, por exemplo). O gestual parece ser
coerente com o objetivo da musica: demonstrar o carater belicoso da torcida, revelado
na simulagdo de um gol pe sendo desferido.

Algumas musi cas produzem uma performance corpora peculiar: parte datorcida
canta em pé enguanto outra parte permanece sentada (ou abaixada); em responso as
palavras cantadas inicialmente, a parte da torcida que estava sentada (abaixada) canta
colocando-se em pé. Um exemplo de musica cantada desta forma, com a mesma letra
repetida no responso é “Contra todo ditador”, da torcida corintiana®. A sincronia dos
movimentos corporais dos torcedores cria um efeito esteticamente belo, além de

produzir o senso de comunitas discutido por Bromberger (1995, 2001), ainda que

" Como as torcidas organizadas se constituiram em escolas de samba, é provavel que muitas dessas
coreografias tenham se originado nas suas quadras. Entretanto, durante as partidas, a adesdo a essas
performances corporais é quase completa, mesmo quando os torcedores comuns ndo cantam as letras das
musicas.

8 Essa expectativa de retribuicdo muito se assemelha as préticas religiosas do catolicismo popular e parte
significativa do pentecostalismo.

° A letra desta musica é a seguinte: Contra todo ditador que no Tim&o quiser mandar / Os Gavibes
nasceram pra poder reivindicar / O direito da Fiel que paga ingresso sem parar / Ndo temos medo de
acabar / Corinthians joga eu vou ta |4/ Nossa corrente € forte e jamais se quebrara. A torcida do Santos
usa 0 mesmo expediente namusica“A Torcida é um terror”.
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provisorio e precario. No caso desta musica em particular, a torcida organizada parece
marcar sua posic¢ao diante das liderancas politicas do clube (“ Contra todo ditador que no
Timéo quiser mandar”), apontando seu papel reivindicativo porgque “paga ingresso sem
parar” (apbiaotime). A maneira“guerreira’ de cantar esta musica, quase como se fosse
um grito de protesto, também aponta para esse caréter reivindicativo™.

Uma comunicagdo gestual que acontece apenas no inicio das partidas € o ato de
girar bexigas nas cores do time quando os jogadores adentram ao gramado. Juntamente
com a saudacdo habitual, de ficar em pé para recepcionar os jogadores, sobretudo nos
classicos, os torcedores, cantando alguma musica de saudacdo, erguem bexigas e as
giram numa coreografia mesclada com fumaca, também nas cores do time*’. Assim, na
entrada de cada time em campo, o0 espetaculo muda de lado e de cores, com excecdo do
cl4ssico Santos e Corinthians, que usam as mesmas cores™. O espetéculo proporcionado
pelo girar de bexigas coloridas em meio a fumaca cria o senso de unidade na torcida,
apesar de alguns torcedores reclamarem por dois motivos: ndo receberam bexigas e se
sentiam excluidos (o que reforca a idéia de unidade criada pela performance), ou ndo se
sentiam a vontade em meio a fumaca, reclamando da irritagdo que provocava nos ol hos.

Uma performance corporal comum as quatro torcidas de futebol € o ato de girar
a camiseta sobre a cabega durante algumas musicas de incentivo/apoio ao time. Um
exemplo paradigmético € a musica “Meu Palmeiras’, em que a torcida canta umavez a
letra completa da musica, sem que haja qualquer performance corporal e em ritmo mais
lento, seguida de uma segunda e terceira repeticao da letra, agora em um ritmo mais
acelerado e com o giro das camisetas sobre a cabeca™. Os torcedores que ndo repetiram
0 ato de girar a camiseta bateram palmas no ritmo da muasica, compondo uma

performance “mista’. A atitude mimética de torcedores comuns € bastante grande neste

19 Em algumas situagdes especificas como derrotas para concorrentes rivais, como o Palmeiras ou S
Paulo, além da recente queda do time para a segunda divisdo do Campeonato Brasileiro, revelam que este
carater relvindicativo da torcida organizada vai aém do discurso encontrado na musica. Reunifes de
diretores com membros da torcida organizada, cobrangas de melhores resultados e pichacfes nos muros
do clube sdo comuns nessas ocasi6es.

1 Também no uso de fumaca colorida h& provocacdo de uma torcida em relacdo & outra. Assim,
torcedores do Corinthians acusavam os sdo-paulinos de usar fumaga “rosa’ (embora fosse vermelha), pois
€“acor dos bdmbis’.

2 0 Pameiras usa bexigas verdes e brancas, o S0 Paulo, pretas, brancas e vermelhas; o Santos e o
Corinthians, brancas e pretas. A fumaga, na maioria das vezes, acompanha essas cores. A variagdo ho uso
da fumaga observada nas partidas foi a seguinte: S&o Paulo, apenas vermelha; Palmeiras, apenas verde;
Santos e Corinthians, apenas preta.

3 Alguns torcedores, mesmo dos outros times analisados, comegam esta performance corporal com a
camisa do time estendida em frete ao torso, como se a mostrassem para os jogadores ou para a torcida
adverséria. Pode-se dizer que € um tipo de rotina para a performance que vem a seguir, 0 giro das
camisetas. A torcida do Corinthians gira as camisetas durante a misica “ Contra todo ditador”, depois do
“sentaelevanta’ inicia.
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caso, sobretudo porque ndo envolve o conhecimento da letra de algumamusica. O efeito
visual provocado € esteticamente belo, e a alta atitude mimética produz o senso de
comunitas, ainda que perdure apenas por alguns momentos. Com pequenas variacoes, as
torcidas de Santos, Sdo Paulo e Corinthians reproduziram a mesma performance, com
resultados similares.

Além do giro de camisetas durante algumas musicas, as torcidas dos quatro
clubes de futebol também costumam pular, em razoavel sincronia com o ritmo marcado
pela melodia. Essa performance corporal ndo ocorre em qualquer musica, mas naquelas
em que o ritmo é mais répido. Entretanto, diferente do que acontece com o giro de
camisetas, a atitude mimética por parte dos torcedores comuns é pequena e assim, essa
performance parece ser praticamente restrita aos torcedores das organi zadas.

Semelhantes aos pulos dos torcedores durante as musicas sdo as dangas. Dois
tipos de danga foram observadas nas partidas de futebol: um tipo de filaindiana lateral,
em que os torcedores seguem o vizinho do lado esquerdo por poucos metros, voltando
para 0 sentido contrério no ritmo da melodia; e a coreografia semelhante a tarantela, em
gue os torcedores passam 0s bragos sobre os ombros dos vizinhos da direita e esquerda
e dancam com pulinhos laterais. A primeira foi observada apenas na torcida do S&o
Paulo (namusica“Vai 1, vai lavai 1&"), enquanto a“tarantela’ foi observada natorcida
do Palmeiras, cantando o hino oficial durante a partida e na torcida do Santos, cantando
um tipo de grito de guerra da torcida organizada (“Laia, laia, laid, Torcida Jovem”). No
caso dos sdo-paulinos, a performance corporal foi iniciada depois da letra da masica ter
sido cantada duas vezes, demonstrando uma organizacdo prévia da coreografia. O
mesmo ocorreu com 0s palmeirenses, com a diferenca de que a danca foi iniciada
depois do hino ter sido cantado uma vez. Em ambos 0s casos, a participagdo nessas
dancas estava mais concentrada no espacgo da torcida organizada, apesar de haver parte
consideravel da torcida envolvida, sobretudo na tarantela. O efeito visua revelou-se
esteticamente belo, e 0 senso de comunitas pdde ser facilmente percebido.

Uma performance corporal ausente nos estadios atualmente é o agitar de
bandeiras. Durante muitos anos as bandeiras fizeram parte do ato de torcer, mas sua
proibicdo nos estadios paulistas foi provocada pelo incidente ocorrido em uma deciséo

entre Palmeiras e S30 Paulo da categoria de juniores, em 1995, Nos dltimos anos a

4 A época, Adalberto dos Santos, torcedor do Palmeiras, foi um entre muitos outros torcedores que se
envolveram na briga ocorrida no Pacaembu, na final de um campeonato de juniores. Ele foi o Unico
individuo responsabilizado e preso, acusado de ser o responsavel pela morte do adolescente Marcio
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proibicdo de bandeiras, faixas das torcidas organizadas e instrumentos musicais esteve
para ser revogada varias vezes, mas ainda permanece vigorando e, por esta razéo, a
performance corporal de torcer agitando bandeiras ndo pode se observada nas partidas.

Ha uma performance corporal recorrente em relacdo a camisa do time, qual sgja
a de beijar o escudo do time em determinados momentos da partida, como na entrada
dos jogadores em campo, na comemoracdo de um gol, e no final da partida, sgja para
celebrar a vitoria, sgja para reafirmar 0 compromisso com o time nos maus resultados.
Essa performance revela uma identificacdo pessoal com o time/clube, amplamente
mimetizada por outros torcedores, mas individual .

No conjunto de registros de comunicagdo durante uma partida de futebol, a
comunicagao verbal, que prové o suporte ao time por meio a utilizacdo da voz,
comentando os lances da partida, cantando musicas de incentivo e gritando slogans de
apoio ou de provocacdo atorcida do time rival, pdde ser observada com fregiiéncia. O
mesmo pode ser dito da comunicacdo gestual, presente nas posturas e gestos
codificados dos torcedores, que configura o que esta denominado como performances

corporais ritualizadas.

Andlise dasinter penetracgdes esporte-religido

A partir dessa classificag8o, ja exposta na etnografia descrita até aqui, pode-se
proceder a andlise das semelhancas de certo tipo de pratica mégico-religiosa entre os
torcedores de futebol das diferentes agremiacdes, além das apropriacdes mais ou menos
livres da linguagem religiosa nos canticos, refrées, os movimentos corporais, os gritos
de guerra, provocagdes aos torcedores adversarios e coreografias conjuntas, em sua
caracterizacao ritualistica.

De inicio, € preciso destacar que ha um excesso de ritualizacéo de tudo o que é
contemporaneo, como apontou Bromberger (2001), como “as reunifes mais
apaixonadas, 0s espetaculos esportivos, 0s concertos de rock, 0s encontros politicos,
mas também as préaticas cotidianas um pouco planificadas, num tipo de “pan-

n 15

ritualismo” . Sua definicdo de ritual, que sera compartilhada na andlise das acdes dos

torcedores, apresenta os seguintes tracos:

Gasparim da Silva, torcedor do S&o Paulo. Desde entdo, as bandeiras e os instrumentos musicais usados
pela bateria (tambores, principalmente) estdo proibidos.

> Bromberger demonstra que o conceito de ritual tem sido usado para se aplicar, em maior ou menor
grau, a todas as atividades estereotipadas, sem preocupagdo com o tipo de expressdo simbdlica. Ele
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Uma ruptura com a rotina diéria, um marco espaco-temporal especifico, um
cenario programado gue se repete periodicamente ao longo de um tempo
ciclico, palavras proferidas, gestos complementados, objetos manipulados
gue apontam para uma eficacia extra-empirica, eficacia que ndo se esgota no
encadeamento mecénico de causas e efeitos. Uma configuracgo simbdlica ou
mitica, que funda a pratica ritual sobre significagdes. Também a instauracéo,
na ocasido do ritua, do que Victor Turner chama de ‘antiestrutura’ : uma
estrutura liberada das hierarquias ordinérias e que se destina a cada um, neste
momento fora do tempo; uma categoria diferente em funcdo de sua
proximidade em relac@o ao objeto da celebracdo (Bromberger, 2001).

A ruptura darotina diaria € parte do cenario que envolve as partidas de futebol.
Na maioria das partidas observadas pdde-se notar o aspecto |udico da participacdo dos
torcedores no espetacul o esportivo, numa espécie de mescla entre apoio ao time e festa.
Como apontou Huizinga (1979), o jogo é uma forma especifica de atividade que possui
uma funcéo significante, ou sgja, que transcende as necessidades imediatas da vida e
confere sentido a agdo. De fato, uma das caracteristicas mais marcantes do jogo “€ sua
separacio espacial em relagdo a vida quotidiana. E-lhe reservado, quer material ou
idealmente, um espaco fechado, isolado do ambiente quotidiano, e € dentro desse
espaco que 0 jogo Se processa e que suas regras tém validade” (Huizinga, 1979, p.23).
Assim, 0 espaco e 0 tempo da partida de futebol a que o torcedor assiste podem ser
entendidos como especificos, separados da vida cotidiana, € mesmo das regras normais
da sociedade. Essa compreensdo se aplica aos jogadores, sujeitos as regras especificas
do esporte, mas também aos torcedores que reproduzem performances corporais rituais,
Ou sga, repetitivas, sujeitas as regras proprias do que pode ser denominado como um
tipo de “religido esportiva’.

Na andlise das praticas dos torcedores nos estadios e ginasios, ficou evidente a
presenca de atos repetitivos, de performances corporais el aboradas e mimetizadas pelos
torcedores, performances que ndo S80 usuas nos espagos da vida cotidiana, como o
ambiente de trabalho, da casa e da rua. Portanto, além de representarem acdes restritas
ao tempo e espaco do estadio ou ginasio, revelando o marco espago-temporal apontado
na conceituacdo de ritual por Bromberger, refletem a ruptura das préticas da rotina
didria.

Quando as situagdes ndo sdo usuais, como apontou Malinowski (1925), quando
sdo forado trivial e ndo se dispde de outra solucdo viavel, abre-se espaco para a magia.

Nos momentos oportunos é gque ela é acionada. Como 0s jogos se colocam fora da

afirma que “hoje, quando lemos certo nimero de trabalhos de antropologia, temos a sensagdo de nos
encontrar diante de uma espécie de rito-manid’. Disponivel em
http://www.ef deportes.com/ef d29/ritual .htm, acessado em 13/01/2009.
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rotina diéria do torcedor, fora do trivial e, principalmente, ha grande imprevisibilidade
do resultado, a oportunidade para o surgimento da magia é clara. Na apresentacdo da
etnografia das partidas, sobretudo do futebol, as diversas préticas que objetivavam
aterar a realidade da partida, por meio de gestos e performances corporais repetitivas,
revelaram a presenca da magia. Sgja em reacéo a determinados momentos agudos do
jogo, como quando o adversario estd em situacdo de marcar um gol (de pénalti, por
exemplo), seja na repeticdo automéatica de performances que deram o resultado esperado
em outras partidas. Quando ndo havia outra solucdo viavel parainfluenciar no resultado
da partida, uma vez que apenas os jogadores podiam fazé-lo, os torcedores se utilizaram
damagia.

Outro aspecto do ritual é que ele apresenta um cenario programado gue se repete
periodicamente ao longo de um tempo ciclico. Inicialmente, h4 a repeticdo do evento
que é uma partida de futebol, que acontece no mesmo campeonato — quando ha turno e
returno, como no Campeonato Brasileiro de futebol — ou em campeonatos anuais. Na
apresentacdo da etnografia das partidas também foram observadas vérias préticas
repetitivas dos torcedores: comegando pela ocupagdo do mesmo espago nas
arquibancadas, passando pelas mesmas agdes na entrada dos jogadores em campo, pelas
mesmas reagdes em situacbes similares aguelas de outras partidas, até as mesmas
comemoragfes, 0 uso dos mesmos emblemas, o canto das mesmas musicas de
identificac&o, de apoio/incentivo e de provocagdo atorcida adversaria.

Essa repeticdo periodica apresenta elementos da magia na medida em que estéo
presentes, como conceituou Mauss (2003), os agentes, 0s atos e as representacoes. Os
agentes sd0 aqueles que efetuam os atos méagicos, mesmo quando ndo sdo profissionais.
No caso das partidas observadas, sdo os torcedores que efetuam performances mégicas
com o objetivo explicito de influenciar no resultado do jogo em andamento. A repeticédo
dos mesmos gestos, das mesmas performances corporais, além de configurar uma
ruptura com as praticas da vida cotidiana, revela a ritualizacdo periddica do tempo. Ao
mesmo tempo, as representagdes mégicas, que sdo as idéas e crengas que correspondem
aos atos mégicos, puderam ser observadas na crenca de que o0 apoio e as manifestactes
corporais podem motivar os jogadores dando-lhes “raca’, o que tornaria possivel a
alteracdo da realidade da partida. Além disso, 0s atos mégicos em relacéo aos quais se
define os outros elementos da magia, na concepcdo de Mauss, G0 0S ritos magicos.
Atos como ficar de costas para 0 campo para que uma falta ou um pénalti sgam

cobrados erradamente pelo time adversario, porque se obteve o resultado esperado em
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outro jogo, revelam esta expectativa méagica de que o resultado sera 0 mesmo. Além de
ser uma repeticdo. E mais, por ser algo “que todo torcedor deve fazer” (como se fosse
toda uma sociedade), o ato de torcer deve ser coletivo, exigindo atitude mimética dos
outros torcedores.

Além de ser uma ruptura com a rotina diaria, um marco espaco-temporal
especifico e um cenario programado que se repete periodicamente ao longo de um
tempo ciclico, os rituais apresentam certas palavras proferidas. As palavras ndo séo
escolhidas aleatoriamente, mas se repetem com frequéncia em todas as partidas,
independente de qual sgja a torcida. Ofensas ao arbitro, musicas de incentivo em
momentos-chaves da partida, musica de exatacdo de um jogador, as vaias, 0 grito de
“uh!” quando se perde um gol, sdo palavras rituais no ambito da partida’®. Essas
palavras compdem, com as performances corporais, o rol das agbes mégicas que
pretendem alterar o rumo da partida.

Essa constatacéo de que todas as torcidas de futebol reproduzem palavras rituais
durante as partidas revela, como visto na apresentacéo da etnografia das partidas, o que
Radcliffe-Brown afirma, que “para entender uma religido particular temos de estudar os
seus efeitos. A religido, portanto, deve ser estudada em acédo” (1952, p.201). Assim,
busca-se a funcdo que esta cumpre e os efeitos que produz sobre o grupo social
analisado, a torcida de um clube de futebol. Nesse sentido, a reproducéo das mesmas
palavras no decorrer das partidas parece denotar certa identidade coletiva dos
torcedores, manifestada também nos céanticos, coreografias e performances corporais.
Pode-se afirmar que este tipo de “religido esportiva’ restringe-se ao tempo e espaco das
partidas, configurando-se em rituais razoavelmente elaborados e mimeticamente
reproduzidos.

As palavras proferidas séo sempre acompanhadas de gestos ou performances
corporais, que complementam e compdem o cenario dos rituais numa partida. Como as
palavras, os gestos ndo sdo escolhidos aleatoriamente: ha certo sincronismo entre eles,
sobretudo quando se cantam as musicas e, como as palavras, 0s gestos se repetem com
freqUéncia em todas as partidas, independente de qual sgja atorcida. As palmas sobre a
cabeca, em frete ao torso, 0 gesto simulando o ato de martelar com os punhos fechados,

o girar de camisetas e bexigas, as dancas compartilhadas com vizinhos de arquibancada,

1 Em uma partida entre S&o Paulo e Corinthians, um colega estava presente e, apesar de ndo ter o hébito
de usar palavras de baixo caldo no dia-a-dia, ndo hesitou em xingar o arbitro por uma falta néo marcada.
Ele reproduziu no espago e tempo da partida, as mesmas palavras encontradas entre os outros torcedores.
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o levantar as méos e pular quando acontece um gol, o levar as méos ao rosto quando se
perde um gol feito etc., compdem a parte gestual do ritual do torcedor.

Como apontou Radcliffe-Brown, “no estudo de qualquer religido temos de
examinar, antes de tudo, as acles religiosas especificas, as cerimbnias e os ritos
coletivos e individuais® (1952, p.201). Partindo dessa constatacdo, a observacdo das
torcidas durante as partidas revelou a intensa participacéo dos torcedores na reproducéo
dos gestos, configurando-se em um rito coletivo de grande mimetismo, mesmo quando
as musicas ndo eram cantadas. Nesse sentido, observou-se maior mimetismo na
reproducdo dos gestos do que das palavras, sobretudo daguelas mulsicas mais
elaboradas, com letras mais complexas. Tal como na reproducdo das palavras rituais, 0s
gestos objetivam interferir magicamente no andamento da partida, sgja incentivando os
jogadores, o que |hes dariamais “garra’, seja“empurrando” o time*.

Entendidos como ritos mégicos, os gestos acompanhados das palavras se
apresentam diferentes dos ritos religiosos. Como apontou Malinowski (1948), enquanto
0s ritos magicos sdo utilitdrios e um meio de conseguir alguma coisa, 0s ritos religiosos
sd0 celebratérios e possuem um fim em si mesmos. No caso das performances corporais
dos torcedores, 0 apoio incondiciona que ele representa se assemelha ao rito mégico,
uma vez que pretende influenciar no resultado final da partida, tendo uma utilidade
prética. Porém, o rituad de membros de torcidas organizadas® que incentivam sem
acompanhar 0 jogo se assemelha aos ritos religiosos, parecendo ser um fim em s
mesmo. Esse segundo tipo, o rito religioso da torcida organizada, além de ser um fim
em si mesmo, parece cumprir uma fungdo socia importante, porque “sao um meio, um
modo extremo eficiente de transmitir o poder tribal [no caso, 0 modo ‘correto’ de
torcer], de assegurar a continuidade na tradicéo e de manter a coes&o da tribo [torcida)”
(Malinowski, 1948, p.43).

O ritual dos torcedores inclui também o uso de objetos, manipulados de maneira
similar nas torcidas dos varios times. As camisas do time, que identificam o torcedor
com o clube, se transformam em objeto de coreografia ao serem giradas sobre a cabega,
para incentivar os jogadores. Os apitos e as cornetas sdo manipulados para ditar o ritmo

da arquibancada. A carranca e o caixao de defunto, embora menos presentes que outros

Y A expressio “empurrar o time” é usua nas torcidas e muitas das acBes durante as partidas foram
descritas como tendo este objetivo por torcedores.

8 O ato de incentivar o time sem acompanhar os lances da partida foi observado em algumas partidas, o
gue levou torcedores da organizada a ndo saber sequer quem havia feito o gol. Isso os levou a perguntar
guem haviafeito o gol ao vizinho de arquibancada.
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objetos, também compdem o cenario repetitivo das manifestacdes externalizadas pelos
torcedores. Analisando a partir de Malinowski, alguns objetos parecem fazer parte de
ritos magicos, com utilidades praticas evidentes, como o giro das camisas do time para
incentivo dos jogadores, enquanto a carranca e o caixao de defunto parecem possuir um
fim em s mesmos, como ritos provocativos a torcida adverséria. E interessante notar
gue a carranca originalmente esta ligada a rej el ¢&o de maus espiritos, enquanto o caixao
de defunto, simbolicamente representa o desejo da desgraca do outro.

A ruptura na rotina diaria, em um cend&rio programado que se repete nas
palavras, gestos e objetos manipulados, apontam, segundo Bromberger, para uma
eficacia extra-empirica. Peirano (2000, p.8), tratando da eficacia dos ritos afirma:

Distinguir relagbes sociais e representagdes € um recurso heuristico na
andlise antropoldgica. Mas sociedades ndo se reproduzem apenas porque 0s
individuos se relacionam e porque pensam 0 mundo; 0 movimento e o
dinamismo das sociedades deriva da eficécia de forgas sociais ativas — para
usar aidéia-méae de Durkheim. Em outras palavras, a sociedade ndo € um ser
nominal e de razéo, mas um sistema de for¢as atuantes e a eficacia das idéias
e crencas precisa ser incluida na andlise explicativa, somando-se a agéo, para
gue se identifiguem os mecanismos de movimento e de reproducdo da
sociedade.

Na apresentacdo de algumas performances corporais ha a mencéo desta eficacia,
denominada como eficacia presumida, em consonancia com a tese de Bromberger
(2001) de que ela*“ndo se esgota no encadeamento mecanico de causas e efeitos’. Como
Malinowski (1925, p.44) apontou, referindo-se ao controle de interferéncias do
imprevisivel pelo trobriandés, a “magia deve ser esperada, e geralmente serd
encontrada, onde quer que o ser humano chegue a uma lacuna intransponivel, a um
hiato em seu conhecimento e em seus poderes de controle prético, quando ele, apesar
dos pesares, tem que prosseguir naguela empreitada’. No caso desta andlise do ato de
torcer, quando ndo ha um controle préatico sobre o resultado das partidas — 0 que ocorre
em todas as partidas de futebol —, o torcedor prossegue torcendo, usando a magia. Lévi-
Strauss j& havia demonstrado que a eficécia da magia implica na crenca da magia, e a
repeticdo sistemética de performances corporais, da comunicagéo verbal, instrumental e
grafica aponta para esta crenca.

E preciso fazer uma distingéo entre eficacia no futebol em relacéo a outros
esportes, como 0 basquete e o volei. A farta quantidade de performances corporais, de
musicas e de objetos manipulados no futebol, em comparacdo com as limitadas

expressoes no basguete e no volei, parece apontar para uma presenca maior de préaticas
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magicas entre os torcedores do esporte bretdo. Uma possivel explicagéo foi sugerida por
Da Matta (2006, p.154ss) que, ao tratar da adocéo do futebol no Brasil, apontou o fato
dessa modalidade “ser jogada com 0s pés e ndo com as maos’ (2006, p.155). Esse fato
faz do futebol um esporte muito menos preciso do que os outros, e tal imprevisibilidade
o0 abriria as idéias de sorte, destino e predestinacdo. Além de explicar como um time de
habilidades técnicas inferiores é capaz de vencer um time superior, Da Matta (Idem)
afirma: “dai a sua[do futebol] imediata ligacdo com crencas religiosas, algo muito mais
raro de ocorrer quando se trata de modalidades esportivas como o voleibol, a natagdo e
0 atletismo que sdo esportes com uma menor dimensdo aleatéria’. Portanto, apesar de
ndo se saber qual time vai vencer um jogo de vOlel e basguete antecipadamente, a
possibilidade de resultados il 6gicos, as chamadas “ zebras’, € bastante menor do que no
futebol, o que levaria esses esportes a serem menos suscetivels as crengas magico-
religiosas que interfeririam no resultado final'®. Obviamente o ato de torcer pelo time de
basquete e volel € semelhante ao ato de torcer pelo time de futebol no que tange ao
apoio aos jogadores. O que os diferencia em termos etnogréaficos € a quase total
imprevisibilidade do futebol, resultando em atitudes méagico-religiosas mais freqientes
dos torcedores deste esporte.

As agbes magicas dos torcedores de futebol podem ser entendidas em sua
racionalidade pratica, pois como apontou Pierucci (2001, p.53), “a racionalidade tedrica
das crencas magicas, sabidamente fragmentérias, desordenadas, lacunares’ compdem
um universo tedrico que esta longe de se constituir em um sistema de crencas. Ele
continua: “E na raciondidade das préticas mégicas que se pode encontrar a
racionalidade da magia ‘em si’, dado que a escancarada racionalidade instrumental e
utilitaria de toda acdo mégica facilita enormemente a explicacdo da propria existéncia
da magid’ (Idem). Assim, a persisténcia de préticas magicas em torcidas de clubes
rivais, com contornos semelhantes e até idénticos — como no caso das mesmas musicas
usadas por torcidas diferentes — revelam ndo um sistema de crencas formal, mais
comumente encontrado na religido, mas uma mesma racionalidade prética. Os clubes
sdo diferentes, mas a instrumentalidade das préaticas mégicas permanece a mesma.

Peirano (2000, p.11), ao analisar a contribuicdo de Tambiah, afirma que

19 Além de haver menor chance de zebras no basquete e no vélei por serem jogados com as méos, a
maioria dos campeonatos desses esportes € decidida em melhor de trés, cinco ou até sete jogos. |sso reduz
aindamais o risco de um time inferior vencer o superior. No futebol, apesar da adoc&o recente do sistema
de pontos corridos em vérios campeonatos, quando ha uma ou duas partidas finais o resultado é bem mais
incerto, sgja por uma falhaindividual de um jogador ou do érbitro.
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Como sistemas culturamente construidos de comunicacdo simbdlica, os
ritos deixam de ser apenas a acdo que corresponde a (ou deriva de) um
sistemadeidéias, resultando que eles se tornam bons para pensar e bons para
agir, dém de serem socialmente eficazes. Tambiah afirma que a eficacia
deriva do cardter performativo do rito em trés sentidos. no de Austin (onde
dizer é fazer como ato convencional); no de uma performance que usa varios
meios de comunicagdo através dos quais 0s participantes experimentam
intensamente o evento; e, finalmente, no sentido de remeter a valores que
sdo vinculados ou inferidos pelos atores durante a performance (Tambiah,
1985, p. 128). Em outras palavras, os rituais partilham alguns tragos formais
e padronizados, mas estes sao variaveis, fundados em construtos ideol 6gicos
particulares. Assim, o vinculo entre forma e contelido torna-se essencial a
eficécia e as consideragdes culturais integram-se, implicadas, naformaque o
ritual assume.

O ritual dos torcedores, portanto, também esta fundado sobre uma configuracéo
simbdlica que |he da sustentacdo e sentido. Nas palavras de Mauss, sd0 as
representagdes magicas, ou sgja, as idéias e crengas que correspondem aos atos
magicos. E preciso pontuar que ha uma similaridade marcante entre as préticas das
véarias torcidas, parecendo haver as mesmas representactes do ato de torcer, com a
inclusdo das préticas descritas na etnografia, independente de qual sga o time. Ao
mesmo tempo, € preciso destacar que a observacdo nas partidas e as entrevistas com
torcedores ndo revelou qualquer influéncia da religiosidade institucionalizada anterior
nas préticas ocorridas durante os jogos. |sso significa que as performances corporais, as
comunicagBes verbais, gréficas e instrumentais, se limitam ao tempo e espaco das
partidas, em um tipo de religiosidade provisodria, desvinculada da vida cotidiana e da
religiosidade cotidiana dos torcedores. Torcedores catdlicos, evangélicos, adeptos de
religides afro-brasileiras, espiritas ou sem religido reproduziram performances
semel hantes nas arquibancadas dos estadios e ginésios.

Essa desvinculagdo da vida cotidiana revela um outro aspecto dos rituais dos
torcedores, qual sgja 0 de uma estrutura liberada das hierarquias ordinérias no tempo e
espaco das partidas. Nas arquibancadas, as relacdes interpessoais ndo reproduzem o
padrdo da sociedade. A diferenciagdo esta presente apenas na comparagdo entre 0s
torcedores que vibram mais e 0s que s&0 mais passivos, sendo que estes sdo, com
freqUéncia, cobrados por agueles, e exigidos com um maior envolvimento no ato de
torcer. Nas entrevistas com torcedores dos varios times e esportes, verificou-se que
advogados, estudantes, médicos, professores, estagiarios, motoristas, garcons, diretores
de empresas, lojistas, escriturdrios, entre outros, momentaneamente colocam esta

identidade profissional entre parénteses para assumir a de um simples torcedor. Mesmo
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arelacdo pa e filho, também observada em varios jogos, sofre alteracdes, prevalecendo
aidentidade provisoria de torcedor.

Outro comportamento social que sofre uma transformagdo marcante durante as
partidas e, sobretudo no momento em que os rituais dos torcedores acontecem, é 0 uso
do corpo. Durante os rituais magico-religiosos, as performances corporais revelam que a
norma social vigente, que prevé a manutencdo de espago entre 0 corpo e as outras
pessoas, acaba diluida. Le Breton (1995, p.133), ao tratar da antropologia do corpo,
afirmaque:

Se 0S Corpos tém que se tocar, U MEesMOo rogar um no outro, impdem-se uma
breve justificativa para metabolizar a transgressdo do proibido que esta
implicito no contato, a menos que a multiddo imponha uma espécie de fusdo
torpe e, provisoriamente, suspenda a proibicdo. Imerso na multiddo, o
individuo volta a encontrar a condi¢do comunitaria; as fronteiras pessoais e
as do corpo se dissolvem. E 0 Unico momento em que O contato e a
proximidade fisica dos outros ndo provocam incémodo.

Parece haver, no caso dos torcedores brasileiros®®, uma suspensdo provisoria
deste espaco entre os corpos no tempo especifico das partidas, prevalecendo um senso
de pertenca a torcida do clube, o que explicaria as dancas do tipo “tarantela’, além das
comemoractes efusivas dos gols, com abracos e batidas de méos com vizinhos de
arquibancadas. O contato e a proximidade fisica de outros torcedores, antes de provocar
incdmodo, é parte do cend&rio dos rituais do torcedor. Sua duragdo, porém, ndo se
estende ao tempo e ao espaco posteriores a realizacdo das partidas, encerrando-se, de
fato, ja na saida do estadio ou ginasio. Isso significa que aquele “paréntese” na
convencdo social de separacdo dos corpos foi encerrado, retomando-se,
automaticamente, o comportamento social normal da sociedade.

Entretanto, € necessario destacar que este contato fisico ndo € uniforme nas
arquibancadas. No caso do futebol, os setores dos estadios ocupados pelas torcidas
organizadas apresentam um indice maior de contato fisico, chegando a niveis bastante
superiores a0 de outras partes da arquibancada. Em relagdo a prética cotidiana da

sociedade, onde predomina a separacdo dos corpos, o contato entre torcedores das

% Gastén Julian Gil (1998) trata essa proximidade entre os torcedores da Argentina, como parte de um
ritual esportivo que expressa a masculinidade do torcedor. Ele afirma: “Inmersos en el espacio ritual, una
vez franqueadas las puertas de acceso, los saberes legitimos que impone nuestra contemporaneidad
desaparecen abruptamente para colocar en su lugar un conjunto de reglas implicitas de la afirmacion de la
masculinidad que un hincha debe, desea seguir y se encarga de dgar manifiesto a través de sus
expresiones simbolicas formalizadas: los cantosy las inscripciones en las banderas. Y aqui es €l cuerpo €
soporte através del cual los participantes del ritual pueden demostrar sus virtudes, uno junto a otro: saltar,
cantar, gritar, insultar, chocarse”. Disponivel em http://www.efdeportes.com/efd10/gjil 10.htm, acessado
em 18/06/2005.
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organizadas poderia ser considerado até como agressao. Porém, quando um torcedor
ndo retribui o contato dos seus vizinhos de torcida organizada, é geramente instado a
comportar-se como “um deles’, o que revela gue arepulsa a essa pratica grupal geraum
tipo de falta de legitimidade: ser torcedor, no sentido dado pelos membros das
organizadas, implica em reproduzir a “forma correta’ de torcer, o que inclui o intenso
contato fisico; ndo agir da maneira esperada, obrigacdo de todo “torcedor de verdade’, é
n&o torcer?’.

Portanto, as performances corporais dos torcedores, além de comporem parte do
ritual magico-religioso das arquibancadas, so elementos avaliadores do desempenho
adequado ou estigmatizado do ato de torcer. Em outras palavras, 0 comportamento
corporal durante as partidas serve para prover tanto a aceitacdo quanto o estigma entre
0s torcedores mais radicais. Em alguns casos, 0 estigma € criado por meio de ameagas,
de acusacBes de torcer pelo time adversério ou de ser “pé frio” %,

A andlise dos rituais magico-religiosos das torcidas de futebol, observados
durante as partidas, apresentaram-se como uma ruptura com a rotina do dia-a-dia,
caracterizada por um tempo e espago especificos, em um cen&rio que se repete
periodicamente. Nesse cen&io programado, as comunicacOes gestuais expressas nas
performances corporais, com 0 objetivo expresso de incentivar o time e de influir
magicamente sobre a realidade do jogo, apontaram para uma eficacia extra-empirica,
eficacia presumida, baseada em significagdes simbodlicas. Esses rituais revelaram
também uma estrutura liberada das hierarquias ordinarias, criando relagbes interpessoais
diferenciadas daquelas da vida cotidiana e transformando o uso do corpo, agora

instrumento de legitimacdo ou estigma do “ correto torcer”.

2 Em vérios jogos dos quatro clubes de futebol foi observada essa insisténcia dos torcedores das
organizadas em relacdo aos seus vizinhos de arquibancada. Expressdes como “néo sei por que € que vem,
se ndo vai torcer”, ou “vamo, vamo incentivar ai, meu” (sic), entre outras, foram freqlientes para mostrar
essa falta de legitimidade atribuida pelos membros das organizadas aos torcedores que ndo reproduziam
suas performances corporais, com intenso contato fisico.

2 Além das criticas dirigidas aos torcedores mai's passivos no espago ocupado pelas torcidas organizadas,
foram observadas acusagdes como “vocé é bambi, vai emboradaqui”, “que cé tafazendo aqui? Vai 4 pro
meio da porcada, vai”, ou “sal prala, presidiario, cetano lugar errado”. Quando o time de coragéo levava
um gol, observaram-se acusacdes de que era por causa daguele torcedor que o resultado era negativo. Ele
era“péfrio”, o que evidencia novamente uma compreensdo magica do ato de torcer.
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Abstract: The Brazilian people are known for his passion for soccer. In common sense,
Brazil is the “land of soccer”. This article is an anthropological analysis of body
performances of soccer fans during the matches, from 2005 to 2007, with specific
emphasis on magical-religious events. Brazilian fans of four soccer teams are at the
heart of ethnographic observation: Sociedade Esportiva Palmeiras, Sdo Paulo Futebol
Clube, Santos Futebol Clube e Sport Club Corinthians Paulista. These performances
show a kind of magic understanding of reality, mixed with elements of popular
religiosity. Besides, the understanding of body as instrument of “right support”, reveals
a proximity between sports and religion because the reproduction of the same body
movements, sometimes eliminating the spaces between the bodies, set up a kind of
“secular religion”, restrict to time and space of matches. Gestures, dances, pams,
choreographic and use of instruments compose the body performances from fans,
creating a different sociability than usual. After the end of match, the socia rules
returns, evidence of provisory character of body performances and of magical
comprehension from fans.

Keywords: religion and sport; sportive sociability; soccer and magical comprehension;
corporality.
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Trajetorias, Territorios e Conflitos: Entrevista com Paulo Santilli

Camilla MAINARDI; Marilia LOURENCO; Messias BASQUES; Tatiana MASSARO

Paulo SANTILLI é antropdlogo e possui graduacdo em ciéncias sociais pela
Universidade de Brasilia (UNB), tendo defendido a dissertagdo de mestrado Os Macuxi:
Histéria e Politica no século XX na Universidade Estadual de Campinas (Unicamp).
Sua tese de doutorado Pemongon Pat&: territério Macuxi, rotas de conflito foi
defendida junto ao Programa de Pos-graduacdo em Antropologia Sociad da
Universidade de S&o Paulo (PPGAS-USP). Ambos os trabal hos tiveram a orientagdo da
antrop6loga Manuela Carneiro da Cunha. Em 2002, Santilli obteve o titulo de Pds-
Doutor pela University of St. Andrews, Escécia. Atualmente é professor da
Universidade Estadual Paulista Julio de Mesquita Filho (UNESP), campus Araraquara,
bem como colaborador do Programa de Pds-graduacdo em Antropologia Socia da
Unicamp. Além de artigos publicados em periddicos e apresentacdes de trabalho em
eventos, Santilli publicou dois livros: As Fronteiras da Republica: histéria e politica
entre os Macuxi. S&o Paulo: EDUSP/FAPESP, 1994. 2000. 119 p.; Pemongon Pat&:
Territério Macuxi, rotas de conflito. Sdo Paulo: Unesp, 2001. 227 p.

r@u: Gostariamos de agradecé-lo por ter aceitado nosso convite e dizer que
estamos muito felizes por poder contar com a sua participagdo na primeira
edicdo da nossa revista. E, de inicio, gostariamos que vocé nos falasse de sua
trajetéria académica e de sua relacdo com o povo Macuxi, e o que o levou a
trabalhar naquela area.
Santilli: Eu quero agradecer o convite que vocés me fizeram e pela honra que
tenho em participar desse momento estimulante de abertura de uma revista e de
um programa de pos-graduacdo que comega ja embalado com uma excelente
composi¢do, com uma disposi¢éo inovadora. Entdo pra mim é muito gratificante
€ um prazer estar aqui conversando com voceés e poder trocar idéias a respeito da
antropologia, principalmente nesse momento t&o significativo para as ciéncias
sociais. Num Estado que tem trés grandes institui¢des de ensino, como a USP,
UNESP e Unicamp, € muito interessante ver uma universidade federal
promovendo a ampliacdo, e com qualidade, dessas éreas de pesquisa e do
ensino.

Bom, quanto a trgjetéria, o percurso até os indios vem assim um pouco
desde a graduacdo, quando fui fazer ciéncias sociais em Brasilia. E na hora do
vestibular, naquela multiplicidade de escolhas, fui um pouco pela “exclusao”:

sabia de umas tantas coisas que eu Ndo queria, e ndo sabia ao certo o que eram as
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ciéncias sociais, e foi um pouco sim por me aventurar numa area que tinha um
nome sugestivo mas gque eu ndo sabia exatamente 0 que era. Ao longo da
graduacdo, houve um periodo muito fecundo em Brasilia, com o final do regime
militar e com um cen&rio politico que assistia a participagéo de atores como 0s
estudantes e que estavam a frente de movimentos de reivindicacdo e das greves.
Além dos trabal hadores e seus sindicatos. Brasilia, neste momento, era um lugar
pra onde convergiam migrantes de todo o pais, tornando agquele lugar bastante
interessante.

E foi no curso de graduacdo (e a sociologia que primeiro me chamou
atencdo), e devido também aos excelentes professores que tive, que despertou o
interesse pela antropologia; a curiosidade e o interesse pela disciplina. Dentre
eles, lembro especialmente de Jilio César Melatti, que foi meu professor de
Introducdo a Antropologia e que gostava (e gosta) muito do que faz, e isso foi
uma marca forte. Além de Lygia Sigaud e Roberto Cardoso de Oliveira. Foram
trés grandes professores e que despertaram minha curiosidade e interesse.

Entdo, fui fazendo a da graduagéo, e eu terminei com um trabalho de
curso que tinha a ver com o povoado de Olhos d’ Agua, que era um povoado
antigo, em Goiés, e que tinha uma disposi¢ao espacial concéntrica como tantas
outras cidades e vilas brasileiras. Havia uma igregja e em volta dessa igrga
algumas casas, algumas casas comerciais, e depois dessas casas, e a medida que
Se passavam esses primeiros ciclos, as coisas iam rareando, e depois se viam
sitios e fazendas. Esse povoado tinha um ciclo de atividades muito pautado pelo
calendario religioso — as novenas, as festas de padroeiro — e era quando a
populacdo se juntava, também nas missas dos finais de semana, ai na praga em
frenteaigrga

Nessa cidade, logo apds a construcéo da estrada entre Goiania e Brasilia,
o prefeito comprou as terras a margem da estrada e transferiu grande parte dos
equipamentos publicos, como geradores de energia elétrica e outras coisas, pros
seus loteamentos. Ele ofereceu lotes aos moradores de Olhos D’Agua e levou
uma parte da populacéo pra esses |oteamentos, cuja forma era de ruas paralelas,
e onde foi construido posto de gasolina, meretricio, borracharia, coisas voltadas
todas pra fora, e pra mim aguilo era muito eloquente. O tragado de cada um
desses lugares do povoado e o tipo de vida de cada qual, uma toda voltada pra

propria comunidade (com atividades internas e muito centrada) e a outra voltada
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pra fora (e suas ruas paralelas) me pareciam a forma espacial de uma “cidade
prostibulo”.

Ent&o esse trabalho de fim de curso foi uma proposta de uma etnografia
das formas de sociabilidade num e noutro desses lugares, tdo préximos e ao
mesmo tempo t&o distantes. Ao final do curso, o Programa de Pés-Graduacéo
era ainda recente na Unicamp e, saindo de Brasilia, achei interessante vir pra um
lugar novo, com professores também novos e com uma composi o interessante.
Foi durante o mestrado gue eu acabei indo pra etnologia indigena.

Um pouco ja cativado pela antropologia ao longo da graduacdo, foi no
mestrado que, ao chegar, encontrei a professora Manuela Carneiro da Cunha. Ela
estava voltando de Londres, depois de uma pesquisa na British Library, e trazia
toda uma documentagéo referente a definicdo das fronteiras nacionais na regido
das Guianas. Em seguida convidou Nadia Farage, que ja trabahava com ela
como auxiliar de pesquisa, e a mim, aém de outros aunos, pra gue
organizassemos essa documentacdo de forma a tornala acessivel a quem
guisesse consulté-la. Nessa pesguisa nds notamos que os indigenas tiveram uma
participacdo decisiva na definicdo de fronteiras e que havia muito pouca coisa
escrita sobre eles. De certa forma, se configurava ai uma lacuna etnogréfica na
literatura. Surgiu a idéia de trabalhar em Roraima e de fazer o trabalho numa
area também muito significativa nas pesquisas da Manuela Carneiro da Cunha,
pois havia todo um esforco de pesquisa acerca da historiaindigena no Brasil.

Naquele momento politico, os indigenas também se faziam presentes no
cenario nacional, reivindicando os seus direitos histéricos, e também a
antropologia, que nas décadas anteriores era muito calcada no presente
etnografico. De repente, via as liderangas indigenas reivindicando seus direitos
territoriais, colocando em questdo o tempo ou diferentes temporalidades, o que
refletiu na propria antropologia, pois foi a partir desse periodo, no final dos anos
1980 e depois com a Constituinte, e ainda com mais forca depois dos anos 1990,
que se empreendeu um esfor¢o de producéo nesse campo da histéria indigena e
histéria do indigenismo. Foi também a professora Manuela que, ao constituir o
Nucleo de Historia Indigena e do Indigenismo na Universidade de S8o Paulo
(1990), reuniu uma série de pesguisadores, de diferentes universidades, que
trabalhavam em éreas diversas. Entre outras coisas, isso resultou no livro A
Histéria dos indios no Brasil (1992).
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E eu acho que foi um pouco por ai que fui parar em Roraima, através de
um projeto que enviamos a FAPESP (Fundacdo de Amparo a Pesquisa do
Estado de S&o Paulo) e que financiou uma primeira viagem ao campo. Desta
viagem surgiu um roteiro com &reas de diferentes povos, Wapixana, Macuxi,
Taurepang, Ingariko; e foi a partir desse primeiro giro que decidimos a area de

pesquisa e a trabal har nessa lacuna apresentada pela literatura.

r@u: Ja que vocé nos falou de sua chegada a campo, gostariamos que vocé
falasse agora a respeito de sua experiéncia de pesquisa etnogréfica numa area
marcada por intensos conflitos territoriais e sobre como isso repercutiu em seu
trabalho.
Santilli: Olha, eu ndo tinha a menor idéia de onde estava me metendo. Era
realmente uma &ea de grande violéncia. Ndo havia sequer definicdo das
dimensdes territoriais reivindicadas. Isso foi ocorrendo ao longo dos anos
oitenta, enquanto eu trabalhava por |4 Havia, sim, uma experiéncia, uma
vivéncia dos proprios indios na década anterior, ainda nos anos setenta. Durante
o regime militar foram abertas varias estradas, num periodo de crescimento
econdmico acelerado e houve muitos conflitos e genocidio. Foi quando
aconteceram 0s primeiros contatos com Y anomami na construcéo da Perimetral
Norte e também na construcdo da rodovia de Manaus até (e posteriormente
ampliada a) Caracas — através da fronteira com a Venezuela — e Bonfim,
proximo as Guianas, cortando o territorio desses povos Karib que eu mencionei.
Houve também uma grande expansdo pecuarista e a continuidade do
garimpo, fatores que contribuiram para a intensidade com que esses conflitos
vieram a eclodir e a se arrastar por tantos anos, principalmente no caso da Terra
Indigena Raposa Serra do Sol. Uma area j4 parcialmente ocupada por
pecuaristas, garimpeiros e posseiros, ocupacdo vista como natural e como algo
gue se poderia chamar de “missdo civilizatéria’. Natura no sentido de que
estavam la e, pouco a pouco, atingiam as aldeas, os conflitos surgiam,
gueimavam-se as aldeias, matavam suas liderancas, e até mesmo submetiam
parte dessa populacéo a um regime de trabalho for¢ado num esguema de dividas
em troca de mercadorias, isso tudo entrelacado a um regime de compadrio, de

relagbes pessoais etc., 0 que tornava muito mais complexo um conflito que n&o
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opunha simplesmente interesses de lado a lado, pois era também permeado por
esse historico.

Claro que isso se transformou em parte do meu trabalho porque seria
impossivel deixar tudo isso de lado e fazer uma etnografia a0 modo de Evans-
Pritchard, como no caso dos Nuer que estavam sendo bombardeados pelos
ingleses no momento em que ele fazia seu trabalho de campo. A certa altura, e
como (ainda) temos os prazos académicos, e vocés devem estar agora passando
por isso, tive que fazer um recorte do material a partir daquilo que era visto
como mais importante por mim (mas também para os indios) naquele momento.
A pesquisa resultou num acumulo grande de dados etnogréficos, que fui

trabalhando ao longo do tempo.

r@u: Sua trajetéria demonstra ndo soO sua formacdo como antropdlogo mas
também de uma figura cada vez mais presente no ambiente académico, a do
antropdlogo como perito - a partir de uma posi¢céo que faz do conhecimento
antropologico o fundamento para elaboracdo de laudos em processos de
reconhecimento e demarcacdo de territérios indigenas, quilombolas etc.
Gostariamos que vocé falasse sobre pratica e sobre os procedimentos
necessarios a elaboracdo de um laudo.

Santilli: 1sso, no meu caso, foi uma decorréncia do trabalho académico. Como
eu estava mencionando, a chegada a Roraima foi motivada pela pesquisa de
mestrado e foi prolongada, depois, numa pesquisa de doutorado. A relacéo
inicial foi com os indios, numa relagdo pautada pela pesquisa, por isso procurel
evitar um envolvimento mais direto com o conflito ja com a suspeita de que, se
houvesse um envolvimento ou algo assim, eu poderia perder o foco do trabal ho.
Além disso, numa situacdo assim de conflito aberto, e logo nos primeiros
momentos, ficou claro que ndo seria possivel transitar de um lado pro outro
daquela guerra civil. Pra construir relacGes de confianca seria preciso estar de
um lado ou de outro. Como o propdésito era de um trabalho etnogréfico, eu fiquei
todo o tempo trabalhando exclusivamente nas aldeias, pra tomar conhecimento
de como as coisas aconteciam, do que se falava, pra poder perceber a relacéo
entre os indios e entre as aldeias, para tracar um historico das aldeias eu
precisava me impregnar da prépria dindmica da vida alded pra poder formular

guestdes que tivessem algum sentido.
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Entdo, foi um pouco depois do mestrado que em fungdo de impasses e
conflitos que desaguaram segja no Judicidrio, sgja no ambito mesmo do
reconhecimento de direitos territoriais por parte do Estado e do Executivo,
passel a ser chamado a participar de grupos de trabalho, iniciamente nesse
ambito administrativo, pra fazer identificagdo e delimitacdo dessas terras. No
caso da Raposa e no caso da area vizinha de S& Marcos ndo havia
fundamentacdo sobre como era exercida aguela ocupacdo de modo tradicional.
N&o havia dados por que esses processos estavam parados, e era esse 0 estado
das coisas ao final dos anos oitenta, a0 mesmo tempo em que se desmantelava o
regime militar. Por outro lado, vocés devem lembrar, foi entdo eleito (ainda
indiretamente) o Presidente José Sarney que incrementou, ou deu velocidade,
aguele projeto ‘ Calha Norte'. Como em todo o0 norte amazonico, esse projeto se
caracterizou pelo retalhamento de terras indigenas, o que aconteceu no Alto Rio
Negro, aconteceu em terras Yanomami. Foi com a participacdo de professores
gue, naguele momento, estavam no Ministério da Reforma e do
Desenvolvimento Agr&rio (MIRAD) — vale mencionar Alfredo Wagner Berno
de Almeida, Jodo Pacheco de Oliveira —, que fui chamado, como também a
outros tantos antropdlogos, para colaborar na preparacdo dos dados e da
argumentacdo contraria ao retalhamento dessas terras.

Entdo foi um pouco por ai que no caso da Raposa e das terras Macuxi
isso acabou ndo acontecendo, a0 passo que esse retalhamento chegou a
acontecer (mas depois foi revertido) noutras areas da Amazonia.

No entanto, na verdade, ndo foi uma opcao profissional nem uma escolha
planegjada de minha parte, seja no caso da participagdo em grupos de trabalho no
ambito da FUNAI (Fundagciio Nacional do indio) ou no Judiciario quanto as
atividades de pericia. Na medida em que esses conflitos estavam em aberto e que
havia uma solicitacéo, seja motivada pela vontade de impedir o retalhamento dos
territérios indigenas, sgja (posteriormente) para fundamentar ou descrever a
ocupacao tradicional indigena; foi como decorréncia do trabalho etnogréfico que
eu considerei, como tantos outros colegas, que o trabalho também poderia se

prestar aisso: um engajamento académico e uma militancia politica.
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r@u: De |4 pra ca, e tendo em vista sua experiéncia nesse tipo de expediente,
como vocé vé a situacdo atual dos territorios indigenas no Estado de Sao
Paulo? Especialmente no que diz respeito asterras Guarani.

Santilli: Ha coisas que sdo recorrentes. Estavamos falando agora pouco sobre
Roraima. Em Boa Vista havia uma estdtua de um garimpeiro na praca central,
com uma bateia. A imagem que se vende naquele lugar, como vocagdo natural
da regido, € mais ou menos essa em torno dos minérios, da riqueza e do
progresso. Quando da instalacdo da Justica Federal no entdo recém criado
Estado de Rorama, uma das primeiras agOes judiciais foi exatamente a
elaboracdo de uma declaracdo do territdrio Yanomami porque o Executivo néo
tomava as iniciativas que Ihe competiam, sua atribuicdo de reconhecimento de
direitosterritoriais. Pouco depois houve uma agdo de retirada dos garimpeiros da
area da Raposa Serra do Sol, ap6s o projeto ‘Calha Norte'. Essas acfes eram
alternativas a costumeira perda de foco das iniciativas que partiam do Executivo,
as quais geralmente ndo tinham resultados objetivos.

O garimpo erailegal em terras indigenas e essas acfes judiciais tiveram
sucesso, mas era preciso definir os limites territoriais que deveriam ser
respeitados e 0 consecutivo reconhecimento daterra pelo Executivo. O primeiro
tracado da Terra Indigena Raposa Serra do Sol foi em consequiéncia dessas acoes
judiciais.

Também por causa daquele primeiro roteiro do mestrado, terminada a
pesquisa, eu quis conhecer e saber quem eram 0s garimpeiros, quais as técnicas
de exploracdo de ouro, de diamante, a comercializacdo, o envolvimento dos
indios como mé&o-de-obra, o circuito das bebidas, da cachaga, a prostituicdo, etc.
até pra poder documentar da melhor maneira possivel a pericia. Um pouco ou
também por causa dessas acOes judiciais, 0 garimpo e a pecu&ria extensiva
deixaram de ser simbolos do desrespeito aos direitos indigenas em Roraima.

Quando foi feito o grupo de trabalho e se avangou no processo
administrativo da Raposa Serra do Sol, mesmo com muita resisténcia por parte
daqueles que tinham interesses econdmicos naguela area, houve muita
mobilizagdo e um eco nacional que atingiu a imagem do governo fora do pais.
Com a terra ja demarcada, ocorreram novas ondas de invasdo de arrozeiros
(nome um tanto diferente de “rizicultores’, mas que define bem a prética de
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cultivo de arroz por posseiros em territorios indigenas). De la pra ca, esses
conflitos se acirraram, mas o saldo foi “positivo” para os indios.

No que diz respeito a Sdo Paulo, o quadro é mais ou menos parecido. A
questdo de fundo também € saber qual € a posicdo, 0 espaco, dos povos
indigenas (n& como personagens da fundagcdo do pais, mas) no presente e no
futuro do pais. Em S&o Paulo isso ganha um tom diferente, por que se ouve que
lugar de indio é na floresta, e ndo no litoral ou no entorno das cidades. E
bastante comum, ainda, perceber essa dificuldade de conceber o lugar do indio
no futuro do pais; quando muito, no passado, como objeto de lembranca.
Poderiamos falar disso a partir, por exemplo, do caso de Piagaglera, onde é
muito nitida essa inversdo, respaldada e divulgada pela midia ao tratar o
progresso como justificativa para a construgdo de portos onde habitam,
justamente, grupos indigenas; pois € mais barato desterrar os indios do que
indenizar propriedades privadas de brancos.

Acho gue é no Estado de S&o Paulo que vamos ver os préximos lances
desses conflitos. Num Estado que cultiva uma simbologia bandeirante e voltada
ao trabalho e & economia como nenhum outro, e onde se da de barato que os
indios ja se foram. Mas o fato € que esses povos estdo, em geral, em lugares que
Curt Nimuendaju chamou de “depdsitos de gente’; onde ha concentragdo de
muitos individuos ao mesmo tempo em que sdo desconhecidos pela grande
maioria da populacdo do Estado, posto que estgjam assim como que numa
situacdo de “invisibilidade”. Eu acho que isso é tanto produto do “estilo” dos
indios — como no caso Guarani, que sempre se deslocaram com alguma distancia
das politicas indigenistas do Estado, do controle dos 6rgéos oficiais e sua tonica
de fixar, de reduzir, a fim de liberar terras para titulagcdo e usufruto privado —
guanto da omissdo do Estado perante os seus direitos. Nos casos dos parques
florestais ha acbes do Estado na Justica pleiteando a pura e simples retirada dos
indios, 0 que é expressamente proibido pela propria Constituicdo Federal de
1988.

Quando se vé esse tipo de situacdo se percebe a mesma tacanhice das
elites daqui como também nas de outros Estados do pais, a dificuldade de aceitar
a idéia de uma sociedade multipla ou de outras sociedades diferentes da nossa.
Uma modernidade que ndo se envergonha de seu ar troglodita.
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r@u: Diante da conjuntura que vocé descreve, quais sdo as condicdes de
trabalho nesses grupos responsaveis pela elaboracdo de laudos e
fundamentacado de processos de reconhecimento de territérios indigenas?
Santilli: Atualmente eu ndo fago parte de grupo algum, o que ndo quer dizer que
ndo eu tenha disposi¢céo de voltar a trabalhar com esse tipo de atividade, mas
apenas diz que minha ocupacéo cotidiana € mesmo com a literatura, com a
formacdo de pesquisadores, de antropdlogos, e quando possivel redigindo
trabalhos. Hoje, tanto no ambito da ABA (Associagdo Brasileira de
Antropologia), bem como da propria literatura — aliés, ndo é de hoje — se faz
uma distingdo entre uma producéo antropol 6gica que se costuma conceber como
se, digamos assim, tivesse maior densidade tedrica — sem querer repetir agui
uma cléssica distingdo da antropologia social briténica entre antropologia e
antropologia aplicada, por que acho que ndo € bem 0 caso — mas tem uma
diferenciacdo como se certo tipo de trabalho antropol 6gico néo tivesse a mesma
carga ou a mesma densidade tedrica de reflexdo, de problematizacéo, por estar
associado a modelos previamente estabelecidos, como no caso da feitura de
laudos periciais, e como se ndo fosse possivel um propésito heuristico de
producdo de conhecimento. Evidentemente isso ndo procede. Ainda que
pensemos gue terra indigena € uma categoria juridica definida no ambito da
legislacdo do Estado nacional e que isso ndo tem absolutamente nada a ver com
as cosmologias nativas, que ndo tem nada a ver com 0 que pensam 0s proprios
indios, tudo isso ndo quer dizer que, nesse ambito, esses parametros tenham
condicionado as possibilidades do nosso entendimento (e a percepcado de outros
“mundos’) ao que esta previsto ai naquel as definicoes.

Ainda assim, quando o caso Raposa Serra do Sol chegou ao Supremo
Tribunal Federal pudemos ver como a formagédo dos juristas e dos componentes
daquela corte € extremamente atrelada as idéias baseadas no direito privado, e
gue pouco levam em conta os direitos difusos, coletivos. Falamos agora pouco
sobre o papel da midia, € impressionante como ressoa também entre os que
fazem parte do Judici&rio e entre advogados a primazia da nocdo de direito
privado. Entdo, por exemplo, foi uma longa batalha pra explicar a esses
ministros do Supremo que a definicdo de fronteiras e o reconhecimento de
territérios ndo partia de uma preocupacdo indigena com a idéia de propriedade,

a0 menos como nos a entendemos. Tampouco essa Se resumia a idéia de uma
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definicdo por comunidade. Os ministros queriam saber exatamente qual era a
area ocupada por cada individuo, por cada familia e, quando muito, por cada
aldeia, que se pudesse multiplicar pela populagcdo de uma determinada area e se
chegar a uma extensdo em hectares, e isso sim seria um procedimento cientifico.
Faz-se necessério dizer que isso seria forjar dados inexistentes, pois ndo € isso
gue pensam esses povos, ndo € dessa forma gque se relacionam com outros seres
gue habitam ou co-habitam 0 mesmo espaco, e tentar demonstrar, nesse caso,
outras |6gicas, 0 que representa uma grande dificul dade.

No caso de Sdo Paulo, temos uma maior densidade demogréfica, temos
interesses econdmicos e ofensivas capazes de angariar respaldo do governo
federal; aqui, acho que esses procedimentos de reconhecimento esbarram nisso.
Temos 98% das terras indigenas em extensdo regularizadas na Amazobnia e
apenas 2% no restante do pais, onde se tem em torno de 40% da populacéo
indigena, falando em nimeros aproximados. Na Amazonia o tipo de ocupacdo
tem a ver com “grilagem”, com a participacdo de posseiros, de madeireiras, 0
gue para 0s governos civis tem um rendimento muito maior ao demonstrar os
resultados dessas politicas em termos de hectares e de &areas regularizadas na
Amazonia do que nos procedimentos no restante do pais, onde se encontra maior
resisténcia e 0s processos costumam ser mais caros, sobretudo em termos de
indenizagdes dos desocupantes.

No caso de Roraima ha quem iré resolver a vida ao ser indenizado por
algo que jamais |he pertenceu, uma vez que € de conhecimento de todos que as
atividades ali exercidas se ddo por “grilagem” e invasdo. Os indios ficardo com a
terra, mas com um enorme passivo ambiental, buracos, &reas contaminadas de
mercurio, rios assoreados, vegetacao devastada, entre tantas outras coisas com as
guais eles terdo de se haver, de agora em diante, na gestdo da area e na producéo
do seu sustento nessas condi¢fes. Entdo, embora possamos imaginar um final
gue poderia ter sido pior, caso 0 Supremo ndo tivesse legitimado a agéo do
Executivo em demarcar e em homologar a demarcacdo, o resultado é esse, e
assim podemos ter idéia dos proprios limites do nosso sistema juridico. Uma
coisa que pode ter uma versao de vitéria, mas € esse o resultado.

O que tem havido é uma conquista em extensdo, ou sgja, em termos da
extensdo das terras indigenas, no que muito tém colaborado as agéncias de

cooperacdo e 0s projetos de cooperacdo internacionais. Como, por exemplo,
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através de projetos que visam a preservacao de reservas florestais e dos recursos
destinados a Amazénia nos ultimos dez anos, pelo menos desde a ECO92 -
Conferéncia das NagGes Unidas para o Meio Ambiente e o Desenvolvimento. Eu
pude ver bem a dimensdo disso durante minha Ultima passagem pela FUNAI,
guando trabalhei na coordenadoria geral de identificacdo e regulamentacdo de
terras indigenas, que a Amazonia dispde de recursos para contratacdo de pessoal
e dos procedimentos necessarios ao reconhecimento de terras, enquanto no resto
do pais isso ndo ocorre da mesma maneira.

A maior dificuldade ndo estd em aceité&-los como individuos, mas como
coletividades. Pode-se notar bem isso em regides como o Sul e o Sudeste do
Brasil. Pois sempre vem a tona o discurso da aculturacéo a atestar que os indios
de hoje ja ndo sdo mais indios, ja que sequer se parecem com indios por andarem
com roupas, com adornos feitos de penas de galinha e anilina.

bY

r@u: E como se o direito & “mudanca’ fosse exclusivamente nosso e aos
indigenas restasse 0s museus de etnologia.

Santilli: Sim, é exatamente isso, por que se cobra uma ortodoxia das sociedades
indigenas que nenhuma sociedade poderia ter, e que tampouco nés mesmos

temos ou cultivamos.

r@u: Deveriamos repensar a relacdo do indigenismo com a antropologia? A
Seu ver, seria necessario um trabalho maior de reflexdo sobre as praticas e
procedimentos de reconhecimento e demarcacdo de territérios indigenas ao
longo da formacéo dos alunos do curso de ciéncias sociais? Em que medida os
povos indigenas se relacionam com a antropologia que produzimos?
Santilli: A relagcdo da antropologia com o indigenismo € constitutiva tanto de um
quanto de outro campo. Temos ai uma vasta literatura que compreende desde o
periodo colonia — e poderiamos mencionar Darcy Ribeiro, até mais
recentemente Joao Pacheco de Oliveira, Alcida Rita Ramos, Manuela Carneiro
da Cunha, entre tantos outros — que contribuiu para a formacdo de trajetérias
intelectuais e desses proprios campos (da antropologia e do indigenismo) que
s80 bem peculiares no Brasil, diferentemente do que se da no México,
Argentina, no Paraguai.

Acho que hoje estamos muito distantes desse momento que eu apontava,
quando as reivindicagles por direitos indigenas levaram também a certa inflex&o
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no campo da antropologia. 1sso aconteceu nos anos oitenta, e vimos teméaticas se
sucederem de |4 pra c& direitos territoriais, patrimonio imaterial, propriedade
intelectual etc. Temas que atrairam ou chamaram atengdo dos antropdl ogos.

Acho que a antropologia no Brasil € ampla e diversificada, e teve
grandes avangos também em outros campos que ndo esses, em diferentes
direcdes, 0 que tem sido um fator importante também no que diz respeito a
gualidade dos trabalhos e para que 0 nosso campo intelectual ndo segja pautado
pelo campo politico.

Agora mesmo estava saindo de uma aula e estdvamos lendo textos de
Franz Boas em que ele citava o Brasil como exemplo de convivéncia do que ele
chamava de ragas, de diferencas. Percorremos o caminho de Boas até Raca e
Historia de Lévi-Strauss (1952), quando ele recoloca, ao fina da Segunda
Guerra, essas questdes ndo mais em termos de ragas, mas de culturas ao tratar da
diversidade cultural. Ao mesmo tempo em gue devemos sim continuar a
percorrer esses caminhos, temos hoje novas questfes pra pensar e debates
instigantes em outras frentes que interessam e relinem muitos pesquisadores e
que ndo se resumem a defini¢do de um campo politico.

Entdo, indo na direcdo contraria do que eu falava a respeito dos laudos, e
sem menosprezar a sua importancia, ndo acho que essa temética deve dar a
tébnica ou condicionar o curso de ciéncias sociais. Pelo contrério, acho que se
deve sim ter em conta a qualidade dos trabalhos de pesquisa, até por que a
capacidade de renovacdo e atuacdo da nossa antropologia ndo esta no
atendimento de demandas e pressdes. Acho que o debate de cunho mais
filosofico das cosmologias nativas tem (ou pode ter) muito mais a contribuir em
termos de inovacdo, de uma antropologia feita no pais ou nas Terras Baixas Sul-
Americanas. E acho que assim estaremos em melhores condi¢cdes pra poder,
eventualmente, nos dedicarmos ou nos engajarmos politicamente pelas causas
indigenas do que propriamente no sentido inverso, como militancia que venha a
ditar ou definir campos de pesquisa antropol dgica.

Ainda assim, vocés tém razdo. Ha que se repensar essa relacao.

E com muito prazer e com entusiasmo que eu vejo brotar o programa de
pos-graduacéo de vocés (ppgas-ufscar) e a construcéo dessa revista (r@u), por
que acho que € no campo académico mesmo que podemos ter perspectivas

interessantes. Deve partir dai 0 enggjamento de cada um. Acho que sdo muitas
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as batahas, principamente no que diz respeito a defesa da bio-socio-
diversidade.

r@u: Entdo vocé vé como desnecessaria a inclusdo de disciplinas especificas
gue déem conta da capacitacdo do antropdélogo para a atuacdo como perito?
Por que temos, em geral, de duas a trés disciplinas de métodos de pesguisa nos
cursos de ciéncias sociais, mas ndo h4 uma formacéo disciplinar que capacite
os antropélogos a obter o know-how necessario ao reconhecimento e
demarcacao de uma terra indigena. Entdo, nesse sentido, vocé diria que se deve
priorizar a producéo de conhecimento para que, posteriormente e a partir de
uma relacéo de conhecimento, os direitos indigenas sejam pleiteados?

Santili: Sim, acho que deveria ser assim, por que ndo acho que se justifique uma
disciplina para elaboracdo de laudos e pericias. Creio que ndo. Nossas
disciplinas tém e precisam ter um escopo muito mais amplo, acho que seu
recorte e a definicdo de teméticas vém da prépria producéo de conhecimentos.
Devemos pensar na qualidade dos trabalhos, da literatura, dos nossos debates.
N&o que sgjam alienados ou divorciados do que acontece a nossa volta, mas néo
devem ser pautados por questdes pontuais. Basta a mudanca de uma legislacéo,
de uma regulamentacdo, e muda a forma, mudam os parametros. Se tivermos
uma boa formacdo, a gente da conta disso tudo, desses expedientes, e até mais;
acho que temos novos embates, como eu falel a pouco do campo do direito. Veo
gue tem crescido os embates com a biologia, que tem tido avangos fantasticos
nos ultimos anos, e que tém feito ressurgir as no¢des de heranca genética. Tantas
sS40 as coisas que pareciam vencidas, como a antropologia fisica, e que agora sdo
retomadas com o0 avanco da biologia. O que nos faz voltar a um tema classico na
antropol ogia sobre a relacdo natureza/cultura, num debate que tende a se ampliar
com os bidlogos, 0 que vém ganhando terreno em face de algumas teorias

deterministas que voltaram a ganhar folego.

r@u: Falamos da dificuldade colocada pela relagdo com o aparato juridico e de
fazé-los entender o que pensam os indigenas a respeito da terra que habitam. O
gue implica, por sua vez, a necessidade de fundamentar e de informar que a
demarcacéo de terras indigenas ndo se resume a questao da propriedade ou da
extensdo do territorio. Nesse contexto, como falar de coisas tais como as
cosmologias nativas? E como vocé tem visto as iniciativas recentes de
salvaguardar o que se convencionou chamar de “ propriedade intelectual” ?
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Santilli: Assm como a relagéo de antropologos com juristas e advogados pode
Ser perigosa, e até mesmo perversa, eu diria também gque o mesmo pode se dar
com as institui¢des culturais ou nessa onda de patrimonializagdo. Pois ainda que
as iniciativas e intencBes possam ser louvaveis em seu sentido de preservacéo e
valorizacdo do que se entende por conhecimentos tradicionais, vejo problemas
gue ganham magnitude na medida em que se ampliam essas iniciativas. Tanto
como reificacdo de um determinado corpus de conhecimentos, préticas, daidéa
de propriedade e do que se poderia chamar de um “congelamento da vida
socia”. Como o espectro da aculturagdo esta muito arraigado em nossa histéria
talvez, por isso, vemos esses povos como que deslocados no tempo e no espago.
O que tem havido é uma domesticacéo da diferenca sob a rubrica dos nossos

interesses, como a propriedade, o patrimonio, e assim por diante.

r@u: Gostariamos de retomar algumas coisas que discutimos até aqui. No texto
O futuro da etnologia (1959-1960), Claude Lévi-Srauss fala também do futuro
dos “ objetos’ de estudo da antropologia. Como poderiamos pensar um futuro
no qual o antropélogo ndo seja mais o responsavel pela traducéo ou validacéo
do discurso de “ outrem” perante o Estado?
Santilli: Mesmo nos termos mais tradicionais, a antropologia pode ser definida
como traducdo; traducdo de idéias, de valores, de sentidos, experiéncias, o que
foi muito criticado pelos pés-modernos. Mas se voltarmos a ler os trabalhos de
Malinowski, como Os Argonautas do Pacifico Ocidental (1922), ele dizia: justo
agora, gque se formam os pesquisadores, vemos a extingdo dos nossos objetos,
das culturas originais! Acho que mesmo no ambito da antropologia estrutural,
mas principamente dos anos setenta pra c4, € a idéia de objeto que se desfaz.
Mesmo a idéia positivista de que teriamos controle daquilo (e acerca do que)
produzimos conhecimento também ndo se sustenta. Retomando o proprio L évi-
Strauss, em algum momento das Estruturas Elementares do Parentesco (1949),
ele nos diz que a0 enfatizarmos tanto a diferenga entre racionaidade e
animalidade nas relacdes do homem com o seu ambiente, perdemos a nogéo de
gue somos — antes de racionais — também parte daquilo que ansiamos afastar: a
natureza.

Assim como tem sido desfeito o exotismo em relacdo as diferencas entre

os humanos, tem ficado cada vez mais claro que precisamos rever nossas
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relagbes com as demais espécies, que ainda sdo vistas como “objetos’, nesse
sentido. Os problemas de ordem ambiental nos fazem justamente questionar,
duvidar, suspeitar, e problematizar essa relacdo também objetificada nessa
“tranquilidade” com que dispomos do mundo. Tudo isso, sabemos, tem levado a
exaustéo das formas de vida.

Olhem bem ali [apontando para um prédio administrativo da UNESP-
Araraquara]. Estamos de frente pra uma secéo que antes se chamava “ Secdo de
Pessoal” e que agora se chama “Sec¢&o de Recursos Humanos’. Bom, assim
como o humano ndo é recurso, também devemos repensar essa idéia de recursos
naturais, como se o0 ambiente fosse repleto de objetos a nossa disposicdo. E
preciso reinventar nossa convivéncia com 0S outros Seres, e, mais uma vez,
retomando a licdo do mestre [Claude L évi-Strauss]: ao invés de enfatizarmos as
diferencas e os afastamentos, deveriamos perceber que partilhamos nossa
existéncia e que entre n0s ha ndo sO descontinuidades, mas também
continuidades.

E por isso que também ndo faz sentido falar de uma distingdo meramente
espacial, mas do investimento simbdlico que os povos estabelecem com o

territorio. Temos que levar a sério as metafisicas e cosmologias nativas.

r@u: Como vocé vé a iniciativa recente de alteracéo do Estatuto Indigena (que
data de 1973) e a proposta de extincdo da figura juridica da inimputabilidade?
Como ficaria a questao legada ao antropdlogo de descrever um suposto ato de
ilegalidade nos termos de sua coeréncia em certa cultura nativa?

Santilli: O Estatuto ficou obsoleto apds a Constituicdo Federal de 1988, em
muitos pontos. N&o obstante tenha inovado em relacéo a toda a tradicdo juridica
anterior ao fazer o reconhecimento da diversidade, do direito a diversidade no
presente e no futuro, e isso repercutiu na educacdo, em projetos de salde
diferenciados, pois saimos do plano da outorga do reconhecimento de direitos
genéricos para a avaliagéo das singularidades de cada populagdo no Brasil.
Muitos pontos do Estatuto ficaram obsoletos por que ainda estavam
referidos as légicas da integracdo, da assimilacdo, outros ainda sdo muito
importantes para os povos indigenas; o conceito mesmo de terra e outros que sao
fundamentais em disputas judiciais. O que nds temos hoje € isso, e em relacdo

com uma composicdo do Congresso e das instancias judiciais que € quase
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completamente adversa aos direitos coletivos e ndo se sabe como encaminhar
essas questdes. De um lado, o proprio Estado desrespeita a legislacéo e, por
outro, o Supremo toma a iniciativa de responsabilizar 0os municipios nos
processos de reconhecimento e demarcacéo de terras, quando é do conhecimento
de todos que, nesse ambito, a influéncia de interesses contrarios se faz ainda
mais presente. Aqueles que possuem influéncia no @mbito municipal sdo aqueles
gue também “grilam” asterras e se beneficiam desses ilegalismos.

Portanto, ao mesmo tempo em que ha sim pontos obsoletos no Estatuto
do indio e que requerem sim uma adequagdo & Constituicdo, também héa
garantias fundamentais que devem ser mantidas. A iniciativa recente de reforma
€ retrograda e reacionaria. Infelizmente, estamos muito na defensiva e passivos
por que ndo se vé mais os foruns de debates e de proposi¢oes, tanto juridicas e
de regulamentacdo, quase que como uma inibicdo diante de uma composi¢ao
adversa no Parlamento e nas cortes judiciais. E como se levantar a questio ja
trouxesse consigo o risco de que ela se volte contra 0 seu motivo original.

A inimputabilidade também se junta o projeto de lei tocado pelas igrejas
evangélicas, que identificam como infanticidio algumas préticas indigenas. Veo
iSso como um grande retrocesso. Ja temos alguns antropdlogos engajados e que
tem trabalhado na argumentacéo contraria, em prol do direito da diversidade
cultural, o que é da maior importancia sobretudo nesse caso especifico. O
desafio, entretanto, € ndo nos submetermos a uma postura relativista a todo
custo. Afinal, o trafico negreiro também era uma prética cultural e nem por isso
deveria ser agradavel de se ver, o que depende entdo de como concebemos cada
uma das partes que compdem essa relacdo, e temos que repensar também as
nossas rel agdes com os povos indigenas.

r@u: Vamos descrever uma cena hipotética pra pensar a questéo anterior. Ela
nos coloca uma dificuldade ndo s6 pelo caso que evidencia, mas antes pela
gramatica ou pelos termos com 0s quais esse acontecimento poderia ser
descrito por um antropologo convocado a opinar a respeito. Imaginemos um
caso de “infanticidio” ou de “canibalismo”, casos que foram inclusive
noticiados recentemente e alardeados pela midia. De um lado, ha o impulso de
justificar que “ees fazem, mas ndo o sabem, pois sdo primitivos e
inimputaveis’ , enquanto que, de outro, poder-se-ia interpor 0 argumento de que
o ‘fazem por que a morte pode ser ndo s uma categoria tedrica em que se
articulam certa cosmologia e sociedade, mas também por que o canibalismo
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”1

surge como certo modo de relagdo com um outro, o inimigo” = hdo concebido na

gramatica da germanidade (ou dos Direitos Humanos).

Santilli: Eu vejo qualguer tipo de regulamentacdo nesse campo como um
retrocesso. Inscrevé-los no nosso codigo juridico € um retrocesso. E se agora se
fala de autonomia e de autonomia de gestéo, temos que falar ndo sb de territorio,
mas de vida. Eu creio que quanto mais regulamentacdo houver, mais
regulamentacdo vai ser feita da perspectiva de quem a opera, inscrevendo-os

numa gramética em relacdo a qual eles sdo a parte passiva.

Paulo Santilli
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O poder doriso:

Reflexdes sobre o humor em uma etnogr afia Kraho

AnaGabriedlaMorimde LIMA

Introducdo: humor em per spectiva

Esse trabalho consiste numa reflexdo inicial sobre o estatuto do humor entre os
amerindios, tema que pretendo desenvolver em minha dissertacdo de mestrado.
Apresento algumas questdes sobre as relagdes entre riso, poder e produtividade socio-
cosmoldgica, presentes na imagética da alteridade e do grotesco evocadas nas exegeses
humoristicas nativas. Em torno delas articulam-se nogdes proprias aos modos de
conhecimento indigenas, que sdo indissociaveis dos processos corporais, da vida
sensorial e de uma estética da agdo (Overing, 2006). Pergunto-me se o riso, diado a
faculdade mimética, ndo teria uma agéncia significante e, talvez, pouco explorada, nas
cosmopoliticas amerindias.

A eficacia do humor parece estar na capacidade de dizer aguilo que ndo pode ser
dito de outra maneira, transgredir fronteiras e assumir outras perspectivas diante do
mundo (Lagrou, 2006). Meu interesse esta principal mente no que os indios tém a dizer
sobre o riso: do que e de quem eles riem? Em que situagdes se pode ou ndo rir? Quais as
implicacdes do riso? De que tipos de riso estamos falando? E qual o lugar desses risos
em cada contexto? Alerto que essas sao indagagOes, cujas respostas ainda estdo em
aberto.

Realizo minha pesguisa entre os Krahd, etnia Timbira do tronco lingistico
Macro-Gé, habitante do cerrado brasileiro no estado do Tocantins. Pretendo focalizar a
analise na performance dos hoxwa, “pahacos’ cerimoniais que se apresentam no ritual
doYotyopi. Personificando a figura do trickster, personagem presente também nos mitos
gue contam as aventuras de Pyt (Sol) e Pytwraré (Lua), o hoxwa € o porta-voz do riso e
das grandes transformacdes. Através da arte das brincadeiras e do dominio da retérica
do humor, o hoxwa é capaz de transitar por diferentes universos, subverter regras,
conectar mundos. A performance do hoxwa, tanto nos esguetes comicos do Yotyopi

guanto nas improvisagoes cotidianas, conecta questdes centrais da etnologia sul-
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americana: a escatologia ligada ao baixo corporal, o valor simbdlico da afinidade, aluta
de perspectivas que caracteriza essas cosmopoliticas, o tema da reciprocidade e o
contato com os “brancos’ (Viveiros de Castro, 2002).

De que maneira o hotxua nos conduz a uma reflexdo sobre a relacdo entre
corporalidade, mimese, riso e ateridade, a luz das teorias indigenas? Como se da a
construcdo do corpo e da pessoa do performer? Pois assim como ha diversos tipos de
riso, existem os mais diferentes palhacos.

Minha hipétese inicial é que a mimese da alteridade é uma forma de adquirir
poder sobre o outro, domesticado pelo riso (Taussig, 1993). Da mesma maneira, ao
brincarem com as imagens do baixo corporal e imitarem alteridades risiveis, os hotxuas
parecem afirmar a imprecisdo de suas fronteiras corporais, enfatizando um corpo
inacabado e em constante devir. Deslocando a problematica conceitual das Mitoldgicas
de L évi-Strauss para pensar o ritual dessa sociedade particular, percorro aidéiade que a
sociologia indigena esta nos corpos e nos fluxos de substancias.

Por outro lado, os conceitos de “imitar” e “animar”, tal como aqui entendidos,
nos remetem a liberacdo de poténcias essenciais a criagdo de sujeitos e objetos, a
fertilidade das rogas, da vida socia e cosmica. O humor como modo de conhecimento
esta diretamente associado a producdo da socialidade amerindia, em que o “outro”

aparece como principio constitutivo do “eu” (Viveiros de Castro, 2002).

Contextualizacdo e experiéncia: questdes etnogr &ficas

Os indios plantaram a roca e sairam para 0 mato. Ninguém ficou em casa.
Passaram trés meses fora da aldeia, comendo buriti, macalba, bacaba,
cacando. Mandaram um txikate. O governador Ihe disse: * Agoravocé vai ver
Se nossos legumes ja estdo maduros'. Ele foi. Ja era tarde, negdcio de trés
horas da tarde. Ja estava perto da aldeia. Batata, melancia, abdbora, inhame,
estavam gritando. Viraram gente. ‘Quem est4 fazendo zoada ai na aldeia?,
pensou ele. As batatas estavam como puro indio, enfeitadas com pau de leite
e urucu. As batatas roxas eram homens roxos. As cunhas eram mulheres
bonitas. Entdo ele ficou nacasa, vendo [...] (Méelatti, 1978, p. 193).

O mito continua com os legumes ensinando o mehim, como os krahdé chamam a
s proprios, a fazer afesta do Perti ou Yotyopi. Esse mehim, espécie de “mensageiro” e
waiaka (pgjé), era“ krampg” (“cabega boa, pensamento leve”): ele via as plantas como
gente e entendia a lingua delas; viu, aprendeu e lembrou tudo. Ensinou aos outros que,
desde ent&o, fazem a festa todo ano.

Acompanhel este ritual duas vezes, nos anos de 2004 e 2006. A partir das
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observacbes e entrevistas feitas em campo', das informagdes contidas no filme
“Hotxua’ (Sabatela; Cardia, 2009) e da leitura da etnografia de Melatti (1978),
apresento algumas consideractes do desenrolar do ritual, priorizando a apresentacéo dos
hoxwa que € o interesse especifico desta reflexdo.

De acordo com Méelatti, “ Perti” significa “tora grande” e “ Yotyopi” significa
“tora de batata’. Também chamada “ Festa da batata’, ocorre geralmente no més de abril
na passagem da estacdo chuvosa para a seca, quando as batatas-doce estdo prontas para
serem colhidas. E no Perti que as familias dos “noivos’ recém-casados e que ainda néo
tiveram filhos trocam o paparuto, comida ritual por exceléncia. O padié (chefe de rito),
antes da corrida com a tora de batata, também “verifica’ as genitdlias dos jovens para
saber se estéo prontos (ou ja tiveram) relacdes sexuais. Uma das questBes pertinentes a
eficacia ritual parece ser a fertilidade, relacionada aos ciclos agricola, sazonal e da
pessoa.

O hoxwa, “pahaco” cerimonial, tem papel essencial nesse ritual. Na verdade,
essa € a festa deles. S0 eles que cortam as toras - dormindo e comendo no mato até
encontrarem a arvore certa - e que cedem as batatas para a festa. Numa conversa entre
André Cunituk e Pascoa Hapor Krahd, os seguintes sentidos para a palavra “hoxwa”
me foram apontados, entre os muitos sentidos que uma palavra pode abarcar. No sentido
de Cunituk “h&” é folha e “xwa” amargo, “hoxwa” é folha ou fruta amarga, como “ ca
xwa” , sal. Hapor completa dizendo que “hd” é folha, mas é também pano amarrado de
esconder dos outros, enquanto “xwa” pode ser banho; “ hoxwa” seria assim pessoa nua.
Por fim * xwa” significaria“de longe”.

A apresentacéo do grupo de hoxwas é um dos pontos altos do rito. Ela ocorre a
noite, ao redor da fogueira. Eles se pintam com uma tinta branca, fazendo borrdes e
manchas pelo corpo, usando folhas na cabegca. Segundo Martins Zezinho Krahd, podem
usar “caretas’, mascaras feitas de cabaca e pel os de animais colados que imitam grandes
barbas. A pintura dos hoxwas, muito diferente dos padrfes tradicionais em jenipapo e
urucu, desfigura a aparéncia, deformando o corpo e dando a ele aspecto grotesco e
risivel. JA ouvi uma série de associacfes dessa pintura: branco seria a cor do mekaro
(espirito, ama e duplo, ou ainda qualquer alusdo a imagem — fotografia, cinema, etc.);
as manchas da abdbora (que era o hoxwa no mito); as pintas da onga. De acordo com

Getulio Krah6, cada mancha € um pedaco do corpo da batata, do milho e da mandioca

! Trabalho de campo feito em seis viagens a Reserva Indigena Krahd, num total de quatro meses e meio,
entre abril de 2004 e mar¢o de 2009.
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gue entram e transformam o corpo do hoxwa. Ele me fez o seguinte questionamento:
“Quando rala o milho, a massa ndo fica branca? Quando tira a casca da batata, ndo é
branca? A mandioca, por dentro ndo € branco? Ent&o... E o corpo deles que entra no
corpo, que transforma o corpo. E como a pintura do hoxwa, aquelas manchinhas
brancas, cada uma delas € uma coisa.” (transcricdo trecho de entrevista: comunicacdo
pessoal). Interessante notar que o milho e a batata-doce sdo os dois alimentos usados
nos resguardo feito pel os parentes, em caso de nascimento e doenca.

Todos param para assistir a apresentacdo do grupo de hoxwas, formado por
homens, mulheres e criangas. O mais velho é geralmente quem comanda a brincadeira, e
0s outros o imitam: ndo ha falas, apenas mimica e muito riso. Eles fingem cacar no
mato, pescar e preparar comida. Brincam de serem animais como onga, macaco, grilo.
Ironizam os brancos bebendo, dancando, tirando fotos, brigando e os pajés jogando
feitico um no outro. Fazem posi¢cdes sexuais, fingem jogar fezes, urina e cuspir um no
outro. Dancam num pé sb, rolam no ché&o, procuram piolhos na cabega um dos outros e
nos proprios pelos pubianos. Imitam o jeito das plantas, seus galhos balancando ao
vento. Brincam com o fogo, assustando os outros. Os esguetes cOMicos ocorrem em
diretainteracdo com o publico, que se abre completamente em risos e gargal hadas.

N&o é qualquer pessoa que pode ser hoxwa, este € um papel ritual transmitido
pelo nome. Mas apenas um nome de hoxwa ndo é determinante: é preciso 0 “keti” ou a
“tii” (pessoa de quem se recebe 0 nome) inicie seu “ipantu” nas artes da brincadeira.
Existe toda uma socializagdo, uma constru¢cdo do corpo e da pessoa em torno do
personagem, o que se relaciona a umatrajetoria de vida particular.

Os hoxwas exercem certo poder sobre os outros. Eles dominam a arte da
brincadeira ndo so no ritual, mas no diaa dia. S80 eles que contam historias engracadas,
costumam fazer piadas irdnicas, cacoam dos outros e intimidam pelo escracho. Até por
isso sdo temido: ndo tém paham (“vergonha’) e faz os outros ficarem com paham. Para
Pascoal Hapor Krahd, “hoxwa € ihken, Ihken € boboca, boboca € besta, que ndo fala, é
mudo, ndo tem juizo. lhkenré, ndo presta: qualquer pessoa, coisa, comida que
apodreceu. Hoxwa é mehken, que nem aleijado.” (transcricdo trecho entrevista:
comunicagao pessoal). Getulio Krahd também me contou em uma conversa gue se Vocé
tem carne na sua casa, 0 hoxwa ndo sai de la enquanto ndo comer tudo, e que ele gosta
de pegar as mulheres da aldeia. Mas que ele ndo se importava, porque hoxwa tem
respeito. Se fosse outro, continuou Getulio, ele ndo gostaria, mas que 0 hoxwa ndo

estava roubando, s6 brincando.
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Assisti a0 Perti duas vezes, em contextos muito peculiares e com bastante em
comum. Em abril de 2004, a atriz Leticia Sabatella e o diretor Gringo Cardia estavam
entre os krah® produzindo um documentario sobre os hoxwas. Para as filmagens do
ritual foi preciso que a producéo do filme doasse muitos panos e micanga, gado e
mantimentos. A festa reuniu gente de vérias aldeias, aém das pessoas da cidade
proxima, muitas que iam pela primeira vez, principamente para “ver de perto aquela
atriz da Globo” . JAno inicio de maio de 2006, a BBC de Londres e a Discovery Channel
produziram uma série chamada “The last man standing”. Cada programa se passava
numa tribo diferente do mundo, onde os seis participantes eram obrigados a
“sobreviver” com os nativos e aprender o esporte local. Assim, acabaram nos kraho para
aprender a corrida de tora, especialmente correr com o perti, a tora de batata, a mais
pesada de todas.

A apresentacdo do hotxua atualmente extrapola o contexto do ritual do Perti,
assim como este extrapola seu proprio contexto. Apréc, por exemplo, personagem
principal do filme de Sabatela e Cardia, ja foi algumas vezes ao Rio de Janeiro se
apresentar em rodas de palhagos e participar de mesas redondas. Os hotxués ja se
apresentaram algumas vezes no Festival Multi-Etnico de Sdo Jorge (chapada dos
Veadeiros - GO) e nas Feiras de Sementes organizadas pela Embrapa.

Se pretendo, por um lado, fazer uma andlise da mitologia e do ritual do Yotyopi a
partir do campo de significagdo das categorias forjadas dentro de uma cosmologia
amerindia, por outro, para escrever uma etnografia € impossivel desconsiderar o
contexto em gue presenciel o ritual. Contexto este que apresenta uma serie de desafios a
“traducdo antropolégica’, pois as fronteiras entre o “rea” e a “ficcdo”, “a
representacdo” e a “apresentacdo”, “0 registro” e a “producéo”’, e mesmo entre
sociedades “tradicionais’ e “modernas’, parecem se embaralhar e diluir.

Nas vezes em que participel do Perti, o ritual a0 mesmo tempo em que produz &
produzido por essa rede hibrida, que conecta agéncias de atores diversos: indios e
brancos, seres humanos e ndo humanos, espiritos da floresta e maquinas. Pontos de vista
em confronto: sentidos negociados na interacdo, em torno de imagens refletidas e
traducdes reciprocas. Os efeitos produzidos por essas multiplas perspectivas trazem
uma reflexéo essencia para a pratica etnogréfica: nenhuma dessas perspectivas oferece
uma Vvisdo totalizante, mas sempre fractal. Pois a realidade sendo fragmentada implica
gue nossas perspectivas, que nunca estdo acima da realidade, mas dentro dela, séo

sempre parciais (Strathern, 1991). E o etnégrafo nunca esta fora do contexto que
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pretende observar e analisar, mas imerso nessa “experiéncia compartilhada”. Ndo se
trata mais de um sujeito que observa e representa seu objeto. Se eles sdo “outros’ para

naés, Nos também somos “ outros’ para eles.

Reflexdo tedrica: relendo autores, revendo conceitos

Inicio minha busca pelos sentidos do riso, em suas implicagbes cognitivas e
sensoriais, por um caminho ja apontado por Lévi-Strauss nas Mitoldgicas. Refiro-me a
série mitica analisada em “O cru e o cozido” na sessdo “O riso reprimido”, em gue
“toda uma série de mitos, que se referem ao riso e as suas conseqiéncias fatais,
confirmam que a peripecia era plausivel, e permitem vislumbrar seus desdobramentos”
(Lévi-Strauss, 1964, p. 148).

E possivel fazer algumas colocacBes a partir da leitura e dos comentérios de
Lévi-Strauss sobre esses mitos. Em primeiro lugar, o riso se apresenta como uma
proibicdo que quando desrespeitada causa consequiéncias graves, como a morte. Esses
mitos tematizam claramente o perigo de rir do outro, ainda mais sendo esse “outro” um
sogro-jaguar ou sogro-macaco, 0 morcego, 0 sapo vermelho, a grande larva ou sogra-
jaguar, etc. O gque me chamou atencdo € o fato do riso ser geralmente provocado por
uma alteridade risivel.

Em segundo lugar, “A série mitica que acaba de ser considerada permite,
portanto, estabelecer uma ligacdo entre o riso e diversas modalidades de abertura
corporal. O riso € abertura, ele é causa de abertura’ (Lévi-Strauss, 1964, p. 153). Todos
0s mitos tratam da dialética entre fechamento e abertura do corpo, que segundo L évi-
Strauss opera em dois niveis. dos orificios superiores, ouvir demais, mastigar
ruidosamente, rir ou gemer; e dos orificios inferiores, evacuar sem digerir, peidar,
urinar, menstruar. Enfatizam os limites e pontos de contato entre corpo(s) € mundo.

Minhaidéia é perseguir esses caminhos indicados nas Mitoldgicas, que parecem
convergir com a imagética humoristica da performance dos hoxwas: a imitagdo comica
de figuras associadas a alteridade como ongas, macacos, plantas, espiritos, brancos, etc.;

e brincadeira jocosa em torno do “baixo corporal”.

1) “Corpo grotesco”: afertilidade venenosa do baixo corporal

Em “O fétido odor da morte e os aromas da vida’, Joana Overing propde uma
“jornada pela etnopoética’, em que ela discorre sobre a imagética do sublime e do
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grotesco presentes nas narrativas e cantos xamanicos Piaroa, assim como na socialidade
cotidiana. O sublime se refere ao alto corporal e suas belas faculdades, e o grotesco as
excregOes corporais, como sangue, urina, fezes, cuspe, sémen, etc.; que agenciam 0s
processos de fertilidade ao mesmo tempo em que podem ser muito venenosos (Overing,
2006). Retenho-me aqui naimagética do grotesco.

Em narrativas que fazem uso do realismo grotesco, o efeito do pasteldo, as
figuras caricaturadas, a ironia, a parodia e o absurdo provocam risos entre os Piaroa,
pois o publico visualiza as trapal hadas, atos falhos, prepoténcia e ira dos deuses. Deuses
gue se tornam grotescos e monstruosos pelos excessos cometidos em relagéo ao poder
produtivo, que envenenam a vida social. Nos cantos xamanicos, 0 realismo grotesco
trabalha o conhecimento sobre os poderosos e venenosos processos corporais.

O conceito de realismo grotesco usado por Overing faz referéncia a Bakhtin, em
sua andlise da obra de Rabelais no contexto da cultura popular da |dade Média, onde o
autor desenvolve toda uma filosofia do baixo corporal e revela os aspectos subversivos
por trés do riso festivo. Um dos aspectos da imagética do grotesco abordado por
Bakhtin, e que tem consonancia com o material amerindio, se refere as fronteiras
corporais.

O corpo grotesco ndo esta separado do resto do mundo, ndo esta isolado,
acabado nem perfeito, mas ultrapassa-se a s mesmo, franqueia seus proprios
limites. Coloca-se énfase nas partes do corpo em que ele se abre ao mundo
exterior, isto é, onde 0 mundo penetra nele ou dele sai ou ele mesmo sai para
0 mundo, através de orificios, protuberéncias, ramificacdes e excrescéncias
(...) esse corpo aberto e incompleto ndo esta nitidamente delimitado no
mundo: estd misturado ao mundo, confundido com os animais e as coisas.
(Bakhtin, 1977, p. 23, 24).

Bakhtin pde énfase na ambivaléncia do “rebaixamento corporal”: a degradacéo e
a morte ndo tém somente carater destrutivo e negativo, mas também positivo e
regenerador. A morte é necess&ria a vida. Esse corpo individual, socia e cosmico esta
imerso num “ciclo vital produtor da natureza e do homem. A sucesséo das estacOes, a
semeadura, a concepcdo, a morte e 0 crescimento sd0 componentes dessa vida
produtora’ (Bakhtin, 1977, p. 22).

Mas entre os amerindios a fertilidade é também venenosa. Segundo Overing, as
excrecoes e fluidos sdo autofecundantes, pois entre os amerindios assim como o sémen,
sangue, urina e cuspe também possuem poderes fertilizadores. Por outro lado, essas
excregdes também liberam a toxidade do corpo e podem oferecer perigo a saude.
“Todos os orificios sdo férteis, todos estdo perigosamente abertos ao mundo. No
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realismo grotesco este estado de coisas € ridiculo e hilariante, mas também criador e

extremamente arriscado” (Overing, 2006, p. 44)

) “Trickster”: o porta-voz do humor, o ator das transfor macoes

E muito comum nas mitologias amerindias a existéncia de um par de demiurgos,
gue apresentam um carater dual e antagbnico. Ao longo de toda América do Norte e Sul,
eles podem aparecer de diversas formas, a mais difundida delas como sol e lua, que por
suavez, podem ser gémeos, irmaos incestuosos, conjuges, companheiros, etc.

Na maior parte dos casos, 0 sol aparece como o0 “demiurgo criador”, enquanto
lua é o deceptor que subverte as regras impostas por sol, sendo o responsavel por véarias
caracteristicas do mundo devido as trapalhadas que causam grandes transformacdes e
atingem a vida humana. “Por trés das aventuras burlescas, muitas vezes escatol 0gicas,
do companheiro desgjeitado, deixam-se entrever proposicoes metafisicas’ (Lévi-
Strauss, 1962, p. 335).

Os mitos de Ped (sol) e Pedleré (lua) séo dos mais ricos do repertério Timbira,
sendo dois mitos muito interessantes parailustrar a relagéo entre sol e lua nos Krah6: o
mito de origem da morte (Carneiro da Cunha, 1978) e o do fogo destruidor (Lévi-
Strauss, 1964). A origem da morte e a conflagragdo do mundo queimado séo causadas
pelas travessuras e trapalhadas da L ua.

Tornando-se ambos sujeitos a uma comum instabilidade, os astros sO
permanecerdo distintos por seus modos proprios de ser instaveis. Cada um
deles pode, certamente, significar qualquer coisa. Mas 0 sol com a condicéo
de ser completamente um ou completamente outro, pai benfeitor ou monstro
canibal. E alua mantém sua relacdo primitiva de correlacdo e oposi¢éo com
0 sol com a condicdo de ser um e outro, demiurgo legislador e enganador, ou
nem um, nem outro, moga virgem e estéril, personagem hermafrodita,
homem impotente ou devasso (L évi-Strauss, 1967, p. 176).

Entre os krah6 sol e lua estariam ligados pela amizade formal estabelecida pela
nomeacdo. O comportamento entre os amigos formais € de evitagdo, respeito,
solidariedade, enfim, eles estabelecem uma “boa’ disténcia entre si que ndo pode ser
rompida. Em certos rituais de iniciagdo, como o Pempkahok, os amigos formais dos
iniciados sdo associados aos estrangeiros. Um correlativo das relacdes de evitacdo sdo
as “relagbes prazenteiras’ com os pais do amigo. A noite de lua nova, interpretada como
periodo de transicdo e emergéncia do caos, € 0 momento propicio para falar mal,

ironizar e injuriar os pais do amigo formal. A amizade formal € entendida como um
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complexo que abrange esses dois tipos de relacdo, levando em consideracdo que
distancia e intimidade, etiqueta e jocosidade, respeito e ridicularizagdo, devem ser
pensados lado alado (Carneiro da Cunha, 1978).

(1)  “Mimese’: implicagbesde “rir do outro” ede*“tornar-se outro’

Else Lagrou, em “Rir do poder e 0 poder do riso nas narrativas e performances
Kaxinawa’ (2006), propde uma reflexdo sobre o poder do humor grotesco, festivo e
critico naimaginacdo moral e cosmoldgica dos kaxinawa. Num didogo com Overing, a
autora coloca gque a exegese nativa da imageética humoristica pode ser lida como uma
forma de conhecimento sobre o mundo e suas relagdes. O riso revela concepgdes sobre
socialidade e tem também uma agéncia ritual: fazer rir ou se abrir ao riso, esta ligado a
habilidade de fazer vinculos sociais e agir no mundo (Lagrou, 2006).

Lagrou faz uma incursdo pelas abordagens do humor no pensamento ocidental,
constituinte da antropologia, pensando suas ressonancias com toda a filosofia que
fundamenta os discursos nativos. E bastante esclarecedora a articulagio entre as idéias
de Gregory Bateson sobre a linguagem iconica e a relagdo entre mimese e alteridade
explorada por Michael Taussig. |déias que nos aproximam das teorias perspectivistas

amazonicas (Viveiros de Castro, 2002).
Segundo Lagrou,

Bateson propde uma aproximagdo do jogo e da arte, alegando que ambos
trabalhariam com um c6digo comunicativo comum, o cédigo iconico,
diferente do codigo gramatical das linguas faladas. No cddigo iconico
(também atuante nos sonhos e nas mimicas), aquilo que serd negado é
primeiro encenado, e a negacdo, a temporalidade e o cardter hipotético da
afirmacdo ndo sdo passivels de serem mencionados. As possibilidades de
relacdo sdo apenas apresentadas, presentificadas, e o carater tempora e
modal do tema apresentado precisam ser inferidos pelos envolvidos por meio
do desenrolar da cena. Esse cddigo tem como objeto de comunicacdo as
proprias relacbes entre o0 sujeito e as outras pessoas, assim como entre o
sujeito e o ambiente (Lagrou, 2006, p. 57).

Enquanto discurso iconico a mimese operante na apresentacdo dos hoxwa
implica agéncia, intervencdo e transformacdo. A representacdo adquire o poder sobre
aquilo que é representado. Segundo Taussig, “The ability to mime and mime well, in
other words, is the capacity to other” (Taussig, 1993, p. 19). A mimese aparece aqui
como uma brincadeira que torna possivel experimentar outras perspectivas sobre o
mundo, uma forma de experimentar temporariamente o ponto de vista do “outro” e de



Revista de Antropologia Social dos Alunos do PPGAS-UESCar, v.1, n.1, p. 187-197, 2009

se apoderar dele.

As etnografias amazonicas nos apontam uma concepcdo muito presente em
diversos contextos amerindios. se “apoderar” do outro ndo significa aniquilélo, mas
exercer um poder de agir sobre ele e incorporéalo, domesticando seus poderes
produtivos como estratégia de reproducdo da vida socia e césmica. A questdo é
relacional: conhecer, até para capturar e seduzir, € estabelecer contato e criar relacfes. A
mimese, de certa forma, cria imagens gque, como diz Taussig, tocam e estabelecem
contato. Mas se a performance do hoxwa pode ser entendidas como uma forma de
assumir uma perspectiva outra, seria esta uma transformagéo ao mesmo tempo desegjada
e perigosa? De que tipo de agéncia(s) estamos falando? Quem sdo 0s sujeitos e quais
perspectivas estdo em interacdo e confronto?

Na imitacdo jocosa da ateridade, o corpo € o operador deste processo dial ético
entre eu e outro. No dominio de uma expressdo corporal, de um modo comportamental
e de uma linguagem especifica, percebemos a construcdo da performance. Nas
ontologias multinaturalistas amazénicas o corpo é a matriz da diferenca. Mas se € 0
corpo que distingue os seres, ele também possui um poder transformacional. Concluo,
de maneira ainda inconclusa, com alguns trechos transcritos do filme “Hotxua’ (Leticia
Sabatela; Gringo Cardia: 2009)

Esse hoxwa dizem que vem da abdbora. Como vocé vé, nds pintamos
como a abdbora é pintada, assim noés pintamos. O hoxwa faz assim, se
movimenta assim porqgue ele esta imitando a flor da abobora quando
venta. Esse gesto que a gente faz € o vento balancando a flor. Que faz
assim quando venta mais forte, como se estivesse correndo (00:45
min. —00:45:55 min.).

Quando a batata se prepara, a abdbora tem direito de fazer esse rito que nos
estamos fazendo, de mostrar como é que faz. Cada giro € uma planta que faz.
Tem planta boa, que faa manso. Tem planta azeda, que faa meio
imprensado. Tem planta que é amargoso gue fala agitado. Tudo € jeito das
plantas. Quando hoxwa faz assim, ndo é ele em pessoa. Ele esta mostrando o
que significa aquilo. Talvez € a abdbora ... Quando levanta o pé assim e sai
s6 com uma, é imitando a planta, esses de rama. Porque é bem enramado,
uma parte ela segura com o pé pra um lado e com 0 outro os bracos. 1sso
tudo rito que nés faz, é rito dessa planta. NOs acredita nas plantas. N6s
acredita nas plantas porque ele primeiro vai praterra e depois que vai salvar
nés. Porque se nés ndo acreditasse, ele ia pra terra e la mesmo ficava
(00:47:40 — 00:49:30 min.).
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O Espirito Santo e o Diabo: o preenchimento pelo Bem e a contaminagdo
pelo Mal na Renovacéo Carismatica Catdlica

Lilian MariaPinto SALES

Introducéo

O proposito central deste artigo € analisar a caracteristica da tomada dos homens
pelas figuras do bem ou do mal — Satanas e o Espirito Santo, respectivamente -, presente
no movimento Renovacdo Carismética Catdlica (RCC). Autores que estudaram as
denominagdes neopentecostais (Almeida, 2003; Mariano, 1996; Birman, 1997; Gomes,
1994) constataram gue a tomada do fiel por essas figuras € também caracteristica da
religiosidade neopentecostal, entre elas a Igreja Universal do Reino de Deus (IURD).
Nas palavras de Mariz, referindo-se as religides pentecostais, “tanto um fiel pode
receber o Espirito Santo como um pecador pode ser possuido pelo deménio” (1997, p.
47). Pretendemos, pois, nuancar as caracteristicas especificas da tomada pelo mal — o
Demdnio —, em oposicdo ao preenchimento pelo bem — representado principa mente
pelo Espirito Santo — no movimento Renovacdo Carismética, mantendo, porém, o
aspecto comparativo com as religifes neopentecostais, especia mente no que se refere as
presencas e manifestacOes de Satanas.

Devemos destacar que os carisméticos dividem o mundo em dois grandes
dominios. o0 do bem e o do mal. O mal é representado pela figura do deménio, e o bem
pelas figuras divinas — Deus, Jesus Cristo, 0 Espirito Santo e a Virgem Maria. Os
homens estdo constantemente sob o dominio de uma dessas esséncias'. Somente 0
mundo dos carisméticos pode beneficiar-se das influéncias do bem — representado pelo
contato com os seres celestes (as divindades) através da participacdo nos rituais. Ja o
mundo externo a RCC expde as pessoas a contaminacdo pelo mal, personificado por
Satanas.

Iniciamos com a andlise da centralidade da figura de Satands no movimento

Renovacdo Carismatica Catdlica (RCC), detendo-nos em suas caracteristicas,

! Na RCC o bem e 0 mal possuem caracteristicas essenciais, ndo corpéreas. Esse tema sera desenvolvido
a seguir, quando comparamos as caracteristicas do mal para os carisméticos e para 0os neopentecostais.
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especialmente na sua “entrada’ no corpo dos fiéis, tornando-o agente responsavel pelas
acOes humanas no mundo profano. Devido as semelhangas entre as caracteristicas dessa
figura na RCC e nas religides neopentecostais, estabelecemos um paralelo entre elas,
mostrando suas proximidades, mas também destacando suas diferencas, especialmente
no que se refere a forma pela qual o demonio penetra e se manifesta nos corpos dosfiéis
em ambas as religiosidades.

Ao fina da apresentacdo nos detemos na representacdo do bem, as figuras
divinas, pois, como mencionamos, representa o0 polo oposto ao mal na visdo de mundo
carismatica, mas também devido ao fato do preenchimento dos homens pelo Espirito
Santo se tratar de uma experiéncia marcante e excepcional nos rituais carisméticos -
oposta a banalidade da infeccdo demoniaca — como € marcante e excepciona a

manifestacdo demoniaca nos rituai s neopentecostais.

O Inimigo

A definicdo mais representativa da presenca do Diabo no mundo foi observada
em uma palestra durante um ritual carismético. Segundo a palestrante, “o0 inimigo esta
presente em tudo, em tudo podemos discernir a sua presenca’ . Somente apds um longo
trabalho de campo e muita reflexdo € que pudemos apreender o que seria“tudo” para 0s
carismaticos.

Inversamente a grande centralidade do demdnio na RCC, a figura do diabo
praticamente havia desaparecido da teologia das grandes Igregjas — Catdlica e
Protestante. Segundo Kolaskowski, desde o século X V111, a teologia catélica tem sido
cada vez mais econdmica nas questées demonoldégicas, sendo que, no século XX “a
maioria dos tedlogos parece embaracada e envergonhada com o problema do diabo”
(1985, p.20). A teologia liberal, inclusive, evita 0 mundo demoniaco, considerando-o
apenas como uma metafora, uma abstracao.

A RCC, ao reiterar a presenca da figura do deménio, se contrapde a teologia
catélica recente que considera 0 deménio apenas uma abstracdo. Essa contraposi¢céo,
porém, ocorre apenas com relacéo a teologia recente, pois os simbolos associados ao
diabo na RCC séo advindos do préprio cristianismo, estando presentes ha séculos no
imaginario da populagdo. A énfase carismatica em Satanés ndo estabelece uma ruptura
com o imaginario catdlico, mas faz uma releitura de caracteristicas tradiciona mente

associadas aele.
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Assim, a figura do diabo nunca desapareceu do imaginario da populagdo. A
crenca nos demonios faz parte do repertério do cristianismo, independente do
movimento carismatico. Segundo Nogueira (2000), a histéria do diabo confunde-se com
a histéria do proprio cristianismo, sendo a partir do renascimento, no inicio da Idade
Moderna, que ele adquire centralidade na teologia catélica (Kolaskowski, 1985). Nas
palavras de Mello e Souza “foi no inicio da Epoca Moderna que o inferno e seus
habitantes tomaram conta da imaginagdo dos homens do Ocidente” (1986, p.139), sendo
gue, no Brasil colonial, a populacdo toma contato com a figura de Satanés através das
bulas papais. Ou sgja, é a hierarquia catdlica a grande divulgadora das questdes
demonol égicas e da figura do diabo neste periodo. Assim, se mais recentemente a figura
de Satanés quase desaparece da teologia cristd, havia sido a propria teologia que tinha
Ihe dado enorme centralidade no inicio da era moderna.

O demoénio era visto como tentador, como o grande inimigo de Deus, possuindo
grande forca nefasta e sendo o grande desorganizador da vida humana. Assim, em
peguenas intervencdes da vida cotidiana constatavam a sua presenca, no dia a dia dos
homens. Veremos que essa caracteristica onipresente e terrivel de Satanés € apropriada
pela RCC, ou sgja, o diabo carismatico tem caracteristicas modernas.

E preciso lembrar ainda que algumas dessas caracteristicas ressurgiram nas
religides pentecostais e neopentecostais, sendo a presenca do demdnio um ponto de
aproximacdo entre a RCC e essas religides. Nesse sentido, tracamos um paralelo entre o
diadbo na RCC e nas religides neopentecostais, especiamente a IURD. Para
desenvolvermos essas questdes, entretanto, € necessario pormenorizarmos  as

caracteristicas atribuidas a Satanas pel o movimento carismatico.

A Onipresenca de Satanas

“Tudo o que ta na rua € dele (do dembnio)”. Essa foi a frase proferida por
Isaura para explicar a figura de Satanas. Ela demonstra a divisdo de mundo da RCC,
entre 0s momentos rituais e 0S momentos exteriores aos rituais carisméticos — arua. A
rua é o dominio de Satanés, e todos 0s que estdo na rua— fora dos rituais carisméticos —
encontram-se expostos a influéncia do mal. A mera vivéncia dos homens no mundo ja

0s coloca em contato com a esséncia do mal — o Demoénio.

Por exemplo, eu t6 no mundo, ele ndo td nem ai, por que para ele tanto faz,
eu ja era, digamos assim, eu ja era dele (do deménio), né? (...). Ele nem se
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preocupa, por que eu ja sou dele. (...) O quetadnaruaédele, entdo ele ndo se
preocupa, a partir do momento que aceita Jesus como Unico salvador ai ele
aerta, acorda (Depoimento de Isaura).

Nesse depoimento podemos perceber a crenca de que o “mundo” é dominado

por Satanas e as pessoas que vivem no mundo pertencentes a ele. Assim, o0 mundo, para
0s carisméticos, é o local de dominio de Satanés. “ Tudo o que esta narua é dele”
A concepgdo do mundo como dominado por Satanas ndo € novidade no cristianismo,
remontando as concepcbes dos primeiros doutrinadores da Igregja, segundo
K olaskowski, aparecendo principalmente as margens do cristianismo, em que “0 mundo
da criagdo € mau, portanto, ndo admira que esteja submetido ao diabo” (1985, p.10). Na
linguagem cristd, a palavra mundo adquire significados peorativos — mundus imundus -,
sendo que o titulo atribuido no Novo Testamento ao diabo como “principe desse
mundo” colabora com essa concepcao.

Os carisméticos dividem as pessoas entre os fregiientadores da RCC e as pessoas
do mundo, que ndo pertencem ao movimento, que estdo mais expostos as influéncias de
Satanas. Porém, ndo sdo apenas os infiéis que estdo expostos ao mal. Os carismaticos,
por necessariamente possuirem uma vida exterior a RCC, estdo constantemente em
contato com 0 mal. Podemos afirmar que ninguém € imune a ele. Sob esse aspecto, 0
dominio de Satanas sobre os homens é exercido por contaminacdo. O ma é uma
esséncia que penetra nos corpos dos homens.

O vocabulario carismético € revelador da onipresenca do mal do mundo. O
deménio contamina, infecta os fiéis através de sua simples existéncia no mundo
exterior. Utilizam as seguintes frases para expressar 0 contato com o mal: Vocé nao teve
culpa irmédo, mas vocé adquiriu uma contaminacdo; O pecado esta inoculado no
homem, ele foi inoculado pelo inimigo no homem; O pecado, o mal, infecta todos nds,
ndo ha como fugir dele.

Dessa forma, podemos perceber que a agdo do mal, personificado por Satanas,
opera por contaminacéo, por infeccdo. Ou sgja, independe da agdo e vontade humana.
Assim, mesmo o0 mais fiel dos carismaticos pode ser contaminado pelo mal, ja que,
como todos os homens, sua vida cotidiana se desenvolve no “mundo”, em que a
presenca de Satanas é constante.

Temos, pois, que na concepcao carismatica de mundo, o mal é uma forca que se
encontra solta pelo ambiente humano, sendo capaz de “ contaminar” gqualquer pessoa. O

mal adentra os homens, “nao ha como fugir dele’, ele esta presente em “tudo” referente
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ao mundo profano. Assim, todos os homens, fiéis ou infiéis, estdo constantemente em
contato com o mal. Sdo infectados por ele a cada momento em suas experiéncias
mundanas, desde as mais banais.

Ele é uma forga onipresente que infecta os carisméticos, pois eles forgcosamente
tém de voltar a0 mundo profano para viverem seu cotidiano. Temos, pois, que na
representacdo carismatica, o mal é uma forga que se encontra solta pelo mundo profano.

Ele € umafigura préxima e constantemente presente navida dosfiéis.

Sata: o Todo Poderoso

Satanas, além de onipresente e banal, tem poder sobre a vida dos humanos. Na
RCC, afelicidade € o destino que Deus concedeu aos homens, sendo usada muitas vezes
como sindnimo de bem. Tudo o que contradiz esse sentimento - as diversas formas de
infelicidade - sdo atribuidas a Satanas. “O Demonio é o principio da adversidade”
(Gomes, 1994, p.228), essa frase, referida por Gomes as religides pentecostais, aplica-se
perfeitamente a RCC; ou sgja, como no pentecostalismo, todas as formas de mal sio
atribuidas a sua agéo.

Ele € o grande responsavel por todo mal que aflija a humanidade, sgja ele uma
ocorréncia natural ou devido a acdo humana. Todas as tragédias fisicas ou humanas —
desde terremotos, enchentes, até a guerra, a fome ou um ataque terrorista — séo
atribuidas a Satanés. Vemos, pois que Satanés tem poder: poder sobre os homens e
sobre a natureza. Somente as figuras divinas podem limitar seu poder, ja que os homens
nada podem contra ele.

Entretanto, apesar da intensidade da presenca do mal no mundo profano, podem
se perceber diferencas no grau de presenca do inimigo na vida dos homens. Alguns
comportamentos sdo exemplares da sua presenca destruidora, como 0 uso de drogas e a
chamada prostituicdo, sendo referidos pelos fiéis como extremos da demonizacéo. As
deficiéncias fisicas e mentais dos homens sdo atribuidas a Satanés, fato que ilustra
perfeitamente 0 seu grande poder sobre a vida das pessoas. Elas séo vistas, na RCC,
como consequiéncia da acdo do inimigo sobre a vida dos homens. Para eles, Deus criou
o homem a sua imagem e semelhanca, e a imagem de Deus ndo € deformada, ela €
perfeita. Portanto, a imagem de todos os homens também deveria ser perfeita. Quando
ocorrem deformidades ndo foi por que “Deus quis’, mas sim devido a influéncia do
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Diabo. E ele que provoca as deformidades, elas acontecem a revelia da vontade de
Deus.

Assim, na RCC, o demdnio apresenta uma face terrivel e virulenta, sendo capaz
de cometer grandes atrocidades contra a humanidade, como no caso das deformidades
fisicas e mentais, do uso de drogas e da prostituicdo - consideradas deformidades
espirituais. Ou sgja, 0 mundo deve seguir uma ordem, estabelecida por Deus, em que as
ditas deformidades ndo deveriam existir, sendo que todas as interferéncias nessa ordem
sS40 atribuidas ao deménio.

Além dos exemplos marcantes da acdo do inimigo, em fatos corriqueiros do dia
a dia também reconhecem a sua presenca. O seguinte depoimento é esclarecedor quanto
aos fatos que os carismaticos consideram dominio de Satanés.

Ele (Satanas) se manifesta de formas violentas, como na prostituicdo, nas
drogas, cada vez mais comuns, mas também de formas tranquilas. Por
exemplo, Jesus quer todo mundo feliz. Vacé ficou infeliz e ele vai usando as
coisas, vai usando as pessoas pra te fazer infeliz. Coloca as coisas na sua
cabeca e isso vai crescendo e vai te fazer cair numa depressdo. Eu falo da
minha experiéncia, foi isso que ele veio para me derrubar, de uma forma
sutil, me deixando cada vez maistriste. Mas, gragas a Deus eu me voltei para
Deus antes. A infelicidade ndo € de Deus, se ele me fez aegre e
comunicativa é por que ele me quer assim, feliz. (...) O veiculo dele ta muito
répido hoje, que é o radio, atelevisdo. Se a gente parar nafrente datv vai ver
s coisas mundanas, do inimigo. Essas mUsicas mesmo € um apelo para a
sensualidade, para a sexualidade. Também em coisas ainda mais sutis, cada
vez mas depressdes, muitos casamentos desfeitos, mal relacionamentos
entre pais e filhos, que comegam de forma sutil mas acabam tornando-se até

violentos. Caréncias, bloqueios com amée. Nada disso € de Deus, e se nao €
de Deus é de quem? E dele (do deménio), né? (Entrevistada: Mara).

Esse depoimento nos parece exemplar na sua caracterizagéo das manifestagoes
do demonio sobre a humanidade. Ela nomeia os dois comportamentos — 0 uso de drogas
e a prostituicéo -, classificados como violentos, representando o extremo do controle do
demonio sobre a vida dos homens. Entretanto, em atitudes classificadas como mais sutis
também acreditam na presenca de Satanas, como as depressdes, as caréncias, aém de
fatos cotidianos, como programas de televisdo e musicas. Onipresente, corriqueiro,
banal, mas também terrivel e poderoso, essas sd0 as caracteristicas atribuidas ao
Demdnio pel os carisméticos.

A dimensdo rotineira e ameacadora de Satanas no cotidiano dos homens néo é
nova. A face terrivel e constante de Satanés remonta, segundo Nogueira (2000), aidade

moderna, em que a teologia catdlica erudita buscava alertar a populagdo contra a acéo



Revista de Antropologia Social dos Alunos do PPGAS-UFSCar, v.1, n.1, p. 198-214, 2009

constante e terrivel de Satanas no mundo. Segundo Souza (1996), essa dimensao se
difundiu entre a populacdo da colénia nos seculos XVII e XVIII devido ao contato com
as bulas papais, em que o diabo aparece como um ser terrivel. Segundo essa autora, “foi
a cultura das €elites que contribuiu para que o diabo ganhasse a dimenséo virulenta na
vida cotidiana dos colonos’ (1986, p.378) Assim, a caracteristica terrivel de Satanas,
bem como a sua presenca em fatos inofensivos do dia a dia dos homens, € parte do
repertério de imagens criadas pelos tedlogos de idade moderna, ndo sendo portanto
estranha ao imaginario popular, no qual qualquer heresia assumia formas demoniacas.

Essa mesma dimensdo ameagadora e banal de Satanés indica que “o deménio
ndo € apenas a simbolizacdo do mal, mas uma presenca e evidéncia em todos os
momentos’ (Souza, 1986, p.101) Ele invade os menores espacos da vida, tomando a
alma dos individuos.

Diante dessa onipoténcia de Satanas em promover a desarmonia, a condicéo
humana aparece impotente. Nem a acdo humana, nem sua vontade ou livre arbitrio
podem impor limites a acdo de Satanas. O demdnio tem poder sobre a vida dos homens,
sendo capaz de decidir os caminhos de cada um, sem |hes deixar praticamente opcéo de
escolha. As deformidades fisicas e mentais sGo 0 melhor exemplo disso. Por esse
motivo o Dembnio € uma figura que assusta os carismaticos. Ele é onipotente, tem
poder sobre a vida dos homens, manipula-os a revelia de sua vontade e de forma muitas
vezes imperceptivel e banal.

Assim, o mal, devido a sua persuasdo, € uma for¢a que escapa a acéo e ao
controle humano. Ele age como uma bactéria, por infeccdo e essa contaminagéo
independe da vontade humana. Nesse sentido, “as pessoas sentem-se vitimas de forcas
gue sdo totalmente incapazes de controlar” (Nogueira, 2000, p.49). O Dembnio € uma
figura que assusta os carismaticos.

Satanés aparece, pois, como elemento que substitui a responsabilidade humana,
tornando-se ele mesmo a causa dos mal eficios, relacionados ou ndo a acéo humana. Sob
esse aspecto, podemos estabel ecer uma primeira aproximagao entre a RCC e as religioes
neopentecostais, em que todos os males sdo atribuidos a Satanas, independente da
vontade ou escolha humana. Na IURD “n&o existe a idéia do mal escolhido ou n&o
escolhido (...), um individuo néo escolhe o mal, mas € possuido por este” (Mariz, 1996,
p.56). Nesse sentido, o diabo exime o homem de poder e responsabilidade sobre suas
acOes, nas palavras de Gomes “ao miserdvel homem néo se atribui responsabilidade ou

culpa cosmol égicas, como no cristianismo, segundo o qual herdamos a cul pa de nossos
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pais, Addo e Eva. Praticamente ninguém tem culpa - nem Deus nem o0s homens - a ndo
ser os Deménios’ (1994, p.229).

Essa concepcdo onipotente das forgas malignas, comum a RCC e a lURD, reduz
a condicdo humana ao papel secundé&rio. Os homens ndo S0 responsaveis por suas
escolhas, eles sdo agentes apenas por que realizam as acles, porém, essas acdes sao
manipuladas por Satanads, sendo ele seu real autor. Nesse ponto devemos, pois,
aprofundar as relacbes entre a concepcdo de Satanas entre os carisméticos e 0s

neopentecostais.

O demobnio carismatico e o demoénio neopentecostal

A concepcdo do mal na RCC aproximase da presente nas religioes
neopentecostais, como a lURD. Autores que estudaram essas religides destacam que em
qualquer perturbacdo da ordem cotidiana identificam a presenca de Satanas. Doencas,
brigas, desemprego, alcoolismo, problemas financeiros ou qualquer infortinio sdo
considerados acfes do dembnio sobre a vida das pessoas. Ele é a razdo de todos os
males que afligem osfiéis. (Mariz, 1997; Birman, 1997, Gomes, 1994; Almeida, 2003).
Nas palavras de Mariano, referente a IURD “pastores e fiéis enxergam atuacéo
demoniaca nos acontecimentos mais insignificantes do cotidiano” (1996, p.127). Assim,
como na RCC, o diabo € onipresente e banal, além de possuir poder de intervencéo
sobre a vida humana, sendo o causador de todos os maleficios.

Entretanto, importa destacar que nas denominacOes neopentecostais, como a
IURD — analisada por Gomes (1994) e Almeida (2003) — o dembnio € uma presenca
corpérea. S80 demdnios que se manifestam no corpo dos fiéis e falam por meio deles,
sendo identificados com as entidades da Umbanda e do Candomblé — como Exu Tranca
Rua, Zé Pilintra, Pomba Gira, entre outros. Nesse sentido, os males sdo atribuidos aos
demanios, sendo que varios deles possuem ndo apenas 0S homes, mas as caracteristicas
das entidades afro-brasileiras.

Segundo Birman “Os espiritos mais freqlientemente mencionados por esses
religiosos sdo agqueles que reconhecidamente pertencem ao campo maléfico, na
classificacdo dada pelos cultos de possessao” (1997, p.72). No caso da separacdo de um
casal, por exemplo, a responsavel pode ser a Pomba Gira, entidade relacionada com a
transgressdo sexual. Nesse sentido, na IURD as entidades/demoénios possuem néo
apenas nome e voz, mas poder de interferir na vida das pessoas de acordo com a sua
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personalidade de entidade do pantedo afro-brasileiro. Ou sgja, ndo apenas 0 home de
uma entidade usado, mas suas caracteristicas sdo apropriadas e resignificadas.

Almeida destaca que o diabo, na IURD “assumiu uma identidade especifica e
contextualizada, possibilitou o transito de entidades afro-brasileiras em direcdo ao seio
de um determinado universo evangélico, ao irromperem ritualmente em forma de
desgracas nos diversos cultos de libertacdo” (2003, p.12). Dessa maneira, segundo o
autor, ndo apenas 0s ex-praticantes das religides afro brasileiras comparecem aos cultos
da Universal, como também suas entidades.

O demdnio, chamado pelo nome da entidade, manifesta-se durante os rituais da
IURD —toma o corpo do possuido e fala por ele — para entéo ser expulso pelo pastor nos
exorcismos. Nesse sentido, ocorre a possessdo do fiel por uma entidade, nos mesmos
moldes dos transes de possessao das religides afro-brasileiras, em que “a personalidade
do individuo cala e uma nova entidade pessoal toma 0 seu lugar. N&o apenas o corpo,
mas a consciéncia do homem cede lugar a um demoénio” (Gomes, 1994, p.242). Nesse
sentido, ocorre possessdo nessa religido, no momento do exorcismo, em que divindades
corpdreas tomam o corpo dos fiéi's, manifestando suas vozes e suas personalidades.

Assim, o exorcismo é um momento central dos rituais da IURD, sendo a
presenca do Demdnio — que tem o nome das entidades do universo afro — marcado pela
excepcionalidade. A presenca do diabo em fatos corriqueiros pode ser banal, mas sua
manifestacdo durante os rituais € marcante, excepcional.

E importante destacar, no entanto, que esta manifestaco das entidades afro-
brasileiras nos cultos da IURD ocorre no momento dos exorcismos, fato que, nas
palavras de Almeida, “sO pode ocorrer no espaco do templo e sob estimulos especificos
daguele culto, 0 que jamais aconteceria da mesma maneira num terreiro. Esse transe,
portanto, j& ndo pertence mais as religides afro-brasileiras e sm a Igreja Universal.”
(2003, p.12). Ou sgja, trata-se de um transe especifico da Universal, comandado pelo
pastor e resignificado no universo neopentecostal.

Jana RCC o dembnio € uma presenca essencial, umaforcainvisivel que infecta,
contamina os homens, de forma imperceptivel e banal. Ele ndo toma a consciéncia da
pessoa e Ndo possui caracteristica corpdrea, como nome e voz. Assim, por um lado ndo
ha possesséo na RCC, e, por outro lado, ndo existe a associacdo constante do demonio
as entidades, caracteristica central dessa figura na IURD, destacada por varios autores
(Mariano, 1996; Gomes, 1994; Almeida, 2003; Giumbelli, 2007). Além disso, a

contaminagdo pelo mal em nenhum momento possui caracteristicas excepcionais, sua
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presenca e seu poder sdo constantemente destacados durante os rituais, porém, ndo ha
nenhuma forma de expul séo dos demonios ou de incorporacéo demoniaca.

O inimigo, apesar de constantemente presente no discurso e nas palestras da
RCC, ndo possui centralidade no que se refere a suas préticas rituais. Em outras
palavras, ndo existe um momento dedicado a expulsdo dos demdnios nos cultos
carismaticos. Os momentos excepcionais na RCC sdo aqueles em que ocorre a tomada
dos homens pelo bem, as figuras divinas, em oposi¢cao a banalidade da infeccéo pelo
mal. Dessa maneira, apesar da centralidade da figura do demonio entre os carismaticos e
pentecostais, existemn também caracteristicas rituais que af astam estes dois movimentos.

Nesse sentido, apesar de na RCC enfatizar a tradicional oposi¢do crista entre o
bem e o mal, estruturando sua visdo de mundo sobre esta oposicdo - como na Igregja
Universal - a centralidade ritual do movimento encontra-se na crenga no contato direto e
imediato com as figuras divinas — especialmente o Espirito Santo e a Virgem Maria. J&
no caso da Universal, segundo Giumbelli (2007), o demdnio ocupa lugar central n&o
apenas ha sua cosmologia, mas também no plano ritual, sendo o exorcismo o0 eixo em
torno do qual se constitui a lURD. Nas palavras do proprio bispo Macedo “nossa Igreja
foi levantada para um trabalho especial: a libertacdo de pessoas endemoniadas’ (1996,
p.16). Assim, devemos demonstrar a centralidade ritual do contato com as figuras
divinas na RCC, o pélo oposto e complementar a0 demoénio. Antes importa destacar o

lugar do deménio navisao de mundo dos carismaticos.

O Demonio e o sentido do mundo

A0 mesmo tempo em que o Diabo é o elemento que suprime a responsabilidade
dos homens, ele também organiza a visdo de mundo dos carisméticos e neopentecostais,
corporificando todos os sofrimentos humanos. As causas e razdes dos sofrimentos
humanos podem ser explicados por Satanas.

O demonio pode ser considerado como um elemento racionalizador do mundo
na RCC, nos termos adotados por Geertz, em que “agueles que adotam os simbolos
religiosos oferecem uma garantia cosmica ndo apenas de sua capacidade de
compreender o mundo, mas, ao compreendé-lo, ddo precisdo ao seu sentimento de
forma a poder suporté-10” (1989, p.120).

Dessa forma, o Diabo, e todo o sistema simbdlico relacionado a ele, aparece

como elemento racionalizador do mundo, € ele que permite a compreensdo dos
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sofrimentos humanos — ja que todos os males sdo atribuidos a ele -, ao situé&los em um
contexto significativo que permite o entendimento desse sofrimento, e, portanto,
possibilita a0 homem suporta-lo.

Exemplo disso sdo os testemunhos que relatam os sofrimentos anteriores a
adesdo a RCC ou a IURD, extremamente valorizados e exaustivamente repetidos em
seus rituais. Eles expressam os sofrimentos e os contextualizam significativamente
como pertencentes ao universo dominado pelo diabo e, dessaforma, atribuem sentidos a
esses sofrimentos, permitindo que sgjam compreendidos. Ou sga, a visdo de mundo
desses grupos sobre o mal, seu universo simbdlico relacionado ao diabo, organiza os
sofrimentos humanos, dando-1hes sentido.

Isso ndo ocorre apenas em relacdo aos sofrimentos humanos, mas a rotina da
vida cotidiana, que também adquire sentido a luz dos simbolos relacionados a Satanés —
pois, a0 acreditarem na presenca do Demodnio “em tudo” presente no mundo, ele
também permite a compreensao dos fiéis de sua vida cotidiana, mesmo que nela estejam
ausentes os sofrimentos exemplares relatados durante os rituais. A banalidade do mal
permite a racionalizagéo, a compreensdo da banalidade da vida cotidiana, eximida da
plenitude e da excepcionalidade que caracterizam o contato com as divindades durante
0s rituais carismaticos. O Dembnio &, pois, o elemento racionalizador na RCC, que da
aos fiéi's um sentido do mundo.

Assim, a resposta religiosa aos problemas do mal e do sofrimento — e, podemos
acrescentar agui, da rotina— passa pela formulagdo de um sistema de simbol os em torno
da figura de Satanas que da conta e até celebra as ambiguidades percebidas no mundo.
Dessa forma, devemos também destacar as caracteristicas excepcionais do contato com
as figuras divinas nos rituais da RCC, que representam justamente o pélo oposto ao mal,
ao sofrimento, a rotina e a banalidade que, na concepgdo dos carisméticos, marcam o

seu diaadiaforadosrituais.

O bem: Asfigurasdivinas

O bem entre os carismaticos € representado pelas divindades, que também
penetram o corpo dos fiéis, porém de forma excepciona e plena — percebida como a

suprema felicidade dos homens-, e ndo na forma de uma contaminacdo cotidiana’.

2 Podemos pensar que, na verdade, as duas figuras s complementares: o diabo e o Espirito Santo, sendo
que, como colocado por Almeida, foi o pentecostalismo que “introduziu a possibilidade de imanéncia do
divino através do Espirito Santo, abrindo um espago também para o diabo (ou das entidades) no corpo do
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Durante os rituais carismaticos os fiéis acreditam ser preenchidos e conduzidos pelas
figuras divinas. Essa crenca perpassa todo o ritual, estando presente em praticamente
todos os seus momentos. S&0 comuns frases do seguinte tipo “N&o somos nés que
estamos falando aqui, € Deus. E ele que fala pela gente durante as palestras’. Esse é
apenas um exemplo da crenca na “inspiragdo divina’ nos rituas da RCC: Os
verdadeiros responsavei s pelas ages sdo as divindades.

Como exemplo de “inspiracdo divina’ descreveremos a chamada libertagdo, em
gue a crenca no contato com as figuras divinas é central, sendo o momento excepcional
destes rituais. Importa destacar que a libertagdo esta relacionada a concepcéo da
presenca constante de Satanas no corpo e na vida das pessoas. Trata-se, pois, da
libertacdo dos sofrimentos e angustias humanas, associados ao mal.

O processo ritua de contato com as figuras divinas inicia-se durante a pregacao,
quando o palestrante conduz os fiéis a0 momento de éxtase emocional. Ele comega a
pregacdo desenvolvendo algum tema referente ao retiro, em um tom Unico, sem
alteracbes significativas na voz. Os fiéis permanecem sentados, apenas ouvindo. As
palestras sdo pontuadas por frases que relembram aos presentes que os condutores estéo
faando “inspirados por Deus’, ou sga, sd0 as divindades que lhes transmitem as
mensagens, estdo inspirados por elas.

Entretanto, ao final das palestras os pregadores alteram sua voz, mudam o tom,
proferindo frases enféticas. A postura do publico também se altera, passando a expressar
emocao — muitos se ajoelham, outros choram, alguns pronunciam frases a meia voz. Na
verdade, o contelido das palestras pouco importa, sendo a capacidade do palestrante em
conduzir o publico ao momento de éxtase emocional o relevante.

Nesse sentido, podemos considerar as pregacdes carismaticas, especiamente
suas finalizagdes, como momentos draméticos, visando mais o efeito do que a
infformacdo. Assim, as palestras sd0 caracterizadas por uma linguagem proépria,
pontuada por expressoes especificas da RCC, por siléncios e hipérboles, mas repetitivas
guanto ao contelido, visando mais o efeito do climax emocional do gque a informacéo
sobre 0 movimento. O grau de “inspiracdo divind’ do pregador € medida pela sua
capacidade de levar o maior nimero de fiéis ao éxtase emocional, ao utilizar-se

adequadamente dos subterflgios da linguagem dramatica da RCC.

fiel” (2003, p.9). Assim, como nas religides pentecostais, na RCC também ocorre essa imanéncia do
divino e a presenca do diabo, como dois pélos opostos e complementares.
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Nesse momento, em que ocorre a mudanca na postura do palestrante e do
publico, iniciam-se os louvores ou libertagdes, marcada por grande emotividade entre os
carismaticos. O palestrante fala entusiasticamente, muitos fiéis choram, outros se
gjoelham, alguns falam em linguas. E o tom dessas palestras que os leva a esse
momento de climax emocional.

O auge do éxtase, da entrega e preenchimento pelos deuses nos retiros ocorre
durante o chamado “repouso no Espirito Santo”. Esse é um momento que se realiza
apenas nos retiros carismaticos fechados — com acesso restrito de pessoas — e de longa
duracdo. Nesse momento algumas liderangas estendem as mé&os sobre suas cabecas de
alguns fiéis e colocam “o0 poder de Deus sobre essas pessoas’. Entdo, os fiéis para 0s
quais sdo dirigidas as oracOes perdem os sentidos, caindo no chdo com os olhos
fechados, como se dormissem. ApOs alguns momentos levantam-se e permanecem
sentados, com uma expressao de extrema aegria, um sorriso e olhar parados sobre um
ponto.

Nesse momento o0s carismaticos créem na entrada do Espirito Santo nos corpos
dos fiéis. Utilizam-se das expressoes. “ Estamos repletos do Espirito Santo, estamos
cheios do Espirito Santo” . Os fiéi's cantam, choram, se gjoelham, falam em linguas... O
éxtase emocional € tamanho que muitos perdem os sentidos, acreditando estarem sendo
preenchidos pelo Espirito Santo. Trata-se de uma experiéncia excepcional, percebida
como a suprema felicidade, a plenitude. “N&ao ha experiéncia maior ou melhor do que
sentir o Espirito Santo bem dentro da gente” .

Podemos considerélo, pois, como um momento de transe na RCC, no qua os
fiéis séo preenchidos, tomados pelo Espirito Santo. Durante o transe no Espirito Santo é
a propria esséncia divina, pelo Espirito Santo que é essencial e ndo corpéreo, gque
preenche os fiéis. Eles estdo “cheios, repletos, do Espirito Santo”. Entretanto, as
divindades que tomam os fiéis sd0 essenciais, e ndo corpéreas, e ndo se manifestam
verbal ou corporalmente nos fiéis, eles sdo apenas inspirados por elas, 0 que ndo exime
esse momento, porém, de intensa emocionalidade, que caracteriza sua
excepcionalidade®. Dessa forma, a excepcionalidade dos rituais carisméticos esta no
contato direto com o divino, marcado por experiéncias emocionais intensas.

% Segundo Sanchis, a experiéncia do transe é comum em todas as denominagdes religiosas brasileiras.
“Espiritas, fiéis do candomblé, pentecostais e, agora, catdlicos carisméticos fazem a experiéncia
fundamental de “ser o outro”. Inspirado por, tomado por, possuido por, cavalgado por, o fiel fica“forade
s” (2000, p.48). JA Maués (2003) faz uma importante andlise das diferentes formas de transe nas
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Assim, a banalidade de Satanas, quando comparada a excepcionalidade do
contato com as forcas do bem diferencia a RCC da IURD. A idéa de preenchimento
pelas esséncias do bem - as divindades - e do mal - o Diabo — também esta presente nas
crencgas dessa religido, porém, apesar da caracteristica comum do preenchimento pelas
divindades ou pelo Demdnio, existem diferencas entre elas. O momento excepcional e
marcante dos rituais carisméticos € o preenchimento dos fiéis pelo Espirito Santo, e
a plenitude. Ja a figura do demdnio também penetra o corpo humano, porém se trata de
uma contaminacdo, pela inevitavel vivencia no mundo profano, ou sgja, ndo possui
caracteristicas excepcionais, pelo contrario, ela € uma contaminagdo ndo apenas
inevitavel, mas muitas vezes imperceptivel e, portanto, banal.

Ja a tomada pelo Deménio nas religides neopentecostais como a Igregja Universal do
Reino de Deus, analisada por Gomes (1997) e Almeida (2003), trata-se de um momento
excepcional, sendo marcada por exorcismos, em que o demoénio se manifesta verbal e
corporamente ao pastor, ndo se tratando de uma experiéncia banal, mas central e de

destaque durante os rituais.

Consider acoes Finais

Demonstramos ao longo do artigo a as caracteristicas da tomada dos homens
pela esséncia do bem ou pela esséncia do mal, crenca também apreendida por autores
gue estudaram a religiosidade neopentecostal, especialmente a denominagédo IURD.
Constatamos a existéncia de muitas semelhangas na concepcdo de ambas as
religiosidades sobre o demonio, principalmente em sua dimensdo terrivel — ele € o
responsavel por todos os males que afligem a humanidade — e cotidiana — em “tudo”
apreendem a sua presenca -, sendo, pois, a figura que da sentido aos sofrimentos e a
banalidade da vida, ao inseri-los em um contexto significativo especifico.

Apesar das dimensdes em comum, a qualidade do mal difere entre as duas
religiosidades. Enquanto na RCC Satanés € uma esséncia, que opera por contaminagdo
inevitavel e imperceptivel, no neopentecostalismo ele é corpdreo, adquirindo 0s nomes
e as qualidades das entidades afro-brasileiras. Além disso, gera performances bastante
diferenciadas. Os exorcismos sG0 momentos centrais dos rituais da IURD, sendo que

neles os demoénios se manifestam, tomando o corpo e a consciéncia do possuido,

denominacBes religiosas brasileiras, detendo-se especificamente na RCC e demonstrando que os fiéis
mantém-se conscientes durante os momentos de transe.
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falando pela sua boca — possesséo -, havendo um grande envolvimento de toda a platéia
para sua expulsdo. Ja na RCC, apesar de muito mencionado, o diabo ndo se manifesta,
sendo que, na performance ritual carismética, 0 momento de grande emocionalidade e
maior envolvimento do publico ocorre durante o preenchimento pela esséncia do bem —
0 Espirito Santo, sendo este o0 momento excepcional dos rituais carismaticos. De
qualquer maneira, na RCC, atomada do corpo é sempre realizada por alguma esséncia—
do bem ou do mal.

Nesse sentido, nha RCC as préticas rituais marcadas pela emocionalidade
possuem mais destaque e importancia do que a figura do diabo. Com relagcdo a ele
observamos que suas caracteristicas na RCC advém do proprio catolicismo moderno®.
Houve, sim, uma nova énfase nesta figura por parte das religides neopentecostais,
especialmente a lURD.

No caso da IURD as entidades da Umbanda e do Candomblé possuem lugar
central. As entidades com caracteristicas corpéreas manifestam-se nos rituais,
influenciando suas vidas e falando por suas bocas, como nas religides afro-brasileiras.
S30 0s mesmos elementos simbdlicos, bem como formas performéticas de transe
bastante semelhantes. Entretanto, como demonstrado por Almeida, elas apresentam
novas significacbes e caracteristicas especificas da IURD, sendo um tipo de transe que
agora pertence a essa denominacéo, conduzido pelos seus bispos. Ja no caso da RCC os
exorcismos estdo ausentes, bem como as referéncias as religides afro-brasileiras sdo
apenas esporadicas. Embora as caracteristicas do diabo apresentem semelhangas, ele
n&o possui a centralidade ritual observada na lURD.

Assim, a RCC possui proximidades doutrinérias e semelhangas rituais com a
Igrgja Universal, possuindo uma visdo de mundo em que a oposi¢ao entre o bem — as
figuras divinas — e o0 mal — o dembnio — é central. Entretanto, no que se refere as
préticas rituais da RCC é o contato direto e imediato com o divino que ocupa lugar de
destaque, sendo percebido como plenitude pelos carismaticos. O demdnio &, pois, a
figura complementar e necess&ria para que esse momento de éxtase se torne ainda
maior. E a existéncia do demonio que atribui, em parte, importancia ao contato como

divino, pois € neste momento que o0 bem toma o espaco antes ocupado pelo demdnio no

* Em minha dissertacdo de mestrado faco uma andlise detalhada da performance ritual da RCC, em que
constato sua importancia para os carismaticos, que consideram o realizar a agdo ritual como caracteristica
determinante do “ser carismatico”. Ou sgja, o fiel apenas considera-se pertencente a0 movimento pela
vivéncia de suas agdes rituais, marcadas pela emocionaidade e pelo contato direto e imediato com o
divino
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corpo dosfiéis. A plenitude ocorre pela oposicéo aos sofrimentos e a banalidade da vida
cotidiana, dos momentos exteriores aos rituais carismaticos, explicados pela figura do
diabo.

Dessa maneira, o diabo volta a cena, sendo elemento simbdlico importante na
RCC, porém, é a “suprema felicidade” do contato com o divino, vivenciado durante os
rituais, que nos guda a compreender a “nova’ centralidade atribuida ao deménio no

movimento carisméatico.

Lilian Maria Pinto Sales
Doutoranda em Antropologia Socia
FFLCH/USP

|isales@usp.br
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LEVI-STRAUSS, Claude. O Suplicio do Papai Noel.
S0 Paulo: Cosac & Naify, 2008. 47 pp.

Eliana do Pilar ROCHA

Papal Noel foi enforcado ontem & tarde nas grades da Catedral de Dijon e
gueimado publicamente em seu atrio. Essa execucdo espetacular se realizou
na presenca de vérias centenas de internos de orfanatos. Ela contou com o
ava do clero, que condenara Papai Noel como usurpador e herege. Ele foi
acusado de paganizar a festa de Natal e de se instalar como um intruso,
ocupando um espaco cada vez maior (Lévi-Strauss 2008, p.6-7).

Através da andlise dainsurgéncia catélica contra a figura do Papai Noel, acusado
de desviar o sentido cristdo do Natal, cujo ato derradeiro foi assistido com aprovacéo
comedida pela Igreja Protestante e alvo de diferentes manifestacdes da opini&o publica
as vésperas do Natal de 1951, Lévi-Strauss percebe que tanto a repercusséo da
manifestacdo quanto o divorcio que se seguiu entre opinides, acabara por desfocar o
verdadeiro sentido da questdo que se coloca, pois “ndo se trata de justificar as razdes
pelas quais as criangas gostam de Papai Noel, e sim as razdes pelas quais os adultos o
criaram” (p.10).

Este texto, escrito num periodo de reestruturacdo econdmica francesa do pos-
guerra, num cendrio marcado fortemente pelo prestigio econdémico e bélico dos Estados
Unidos, e lancado em homenagem aos cem anos de vida do autor, transporta o leitor a
um panorama francés de dimenséo até entdo desconhecida tanto em sua forma como em
suaimportancia: a introdugdo de novos hébitos natalinos como a distribui¢do de cartbes
e presentes, a montagem de arvores iluminadas e campanhas de arrecadacdo de
donativos pelo Exército da Salvagéo.

Inspirado pela idéia de que a vida cultura ndo é explicavel em termos da
natureza intrinseca dos fenémenos, nem tampouco empiricamente por fatos condenados
a falarem por s mesmos, o autor transita pelo sentido antindbmico do pesquisador-
nativo, que se vé, por um lado, cercado de mudancas que oferecem a possibilidade de
observar — e analisar — 0 crescimento e a difusdo de costumes e crencas em sua propria
sociedade, e, por outro lado, cerceado pela extrema complexidade do estudo da
transformacao socia da qual ele proprio é ator.
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Buscando a andlise da difusdo destes novos costumes, a obra apresenta uma série
de associacbes simplistas num primeiro momento, as quais no decorrer da leitura
transformam-se numa seqiéncia de analogias estruturais que exprimem formas de
pensamento e comportamento derivados das condicdes mais gerais da vida em
sociedade.

L évi-Strauss aponta que assim como a comemoracao do Natal, a figura do Papai
Noel resulta de um sincretismo permeado por diferentes deslocamentos miticos desde a
Antiguidade, criado e mantido como divindade mediadora na relagdo entre a vida e a
morte. Assim como em qualquer organizacdo dual, a presenca de um terceiro elemento
€ sempre necessaria. Neste caso, a remissdo por estar vivo “talvez feita ndo de modo
tradiciona de espiritos e fantasmas, e sim do medo de tudo que a morte representa, em
S mesma e para a vida, em termos de empobrecimento, aridez e privagao” (p.44).

Os simbolos experimentados no Natal, como a generosidade, a ateridade e os
presentes sd0 expressdes desta permuta com 0 aém, pois tanto para as criangas que 0s
recebem como para os adultos que os oferecem, sdo originados por meio de uma troca
com o outro mundo. Desse modo tanto a celebracdo, os enfeites e 0s preparos para o
Natal como a figura do Papai Noel estdo ligadas a nossa vontade de acreditar na vida.
N&o menos importante € o fato de Lévi-Strauss mostrar que, gragas a esse holocausto
natalino promovido pelo clero, vemos emergir a figura arquetipica do heréi que nos

redime em seu sacrificio.
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KULICK, Don. Travesti: prostituicdo, sexo, género e cultura no Brasil.
Rio de Janeiro, Editora FioCruz, 2008. 280 péaginas.
Tradugdo: César Gordon.

EricaRosaHATUGAI

E agente étravesti, agente ndo é mulher, agentejafoi
homem, a gente agora é mulher. E por isso que é bom ser
travesti, por essa magica que a gente tem de ser.

Keila, em didlogo com amigos

Afinal, quem sdo as travestis? Como compreender esse universo transgénero?
Quais as motivacOes para suas transformagdes corporais? Como compreender o
conjunto de suas préticas sociais, bem como suas articulagdes de género?

Perguntas como estas surgiram a partir de uma visita a cidade de Salvador, as
travestis' ndo eram o objetivo de sua visita, Kulick veio a passeio a cidade para visitar
uma amiga antropéloga em campo. As travestis despertaram a atencdo do antropologo
sueco. E foi de seu olhar, de suas perguntas e do universo daguelas pessoas que
surgiram as possibilidades de uma paisagem etnogréfica, as motivagoes para a
composicdo do livro Travesti: prostituicdo, sexo, género e cultura no Brasil.

Kulick retornou ao Brasil, se lancou ao campo em Salvador durante um ano na
década de 90, fez uma bela etnografia a partir das vivéncias das travestis, morou com
elas nos antigos casardes do Pelourinho amontoados de gente durante o periodo de oito
meses. Com elas compartilhou o dia a dia, desde o acordar, as refeicdes, e o decorrer do
dia marcado por rituais de beleza, de bendicdo a partir das idéias de sorte e de mau
olhado acompanhadas pelos atares religiosos sincréticos no canto do quarto, viu a
preparacdo do corpo para mais um dia de “bataha’, ouviu as fofocas durante
madrugada apos mais um dia de trabal ho.

Vivendo em campo Kulick explorou as delicadezas em partes infimas das
histérias de suas informantes permeadas por um pano de fundo constante que € uma das
marcas mais registradas em suas vidas, a propria violéncia. Conheceu violéncia e
sutilezas desde as infancias permeadas pelas descobertas da sexuaidade, de suas
atracfes sexuais por pessoas do mesmo sexo (quando éramos homens); da violéncia que

sera impressa no cotidiano delas a partir da repulsa da familia e da comunidade local.

! O termo aparece aqui na forma feminina como esté apresentado nafala nativa, nafala do autor e na nota
do tradutor.
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Muitas dessas futuras travestis ou sdo expulsas de casa ou saem fugidas e migram para
os centros urbanos devido as constantes ameacas de morte por parte da familia, por
medo da repressdo que a cidade natal, geralmente histérias que se passam no interior
dos estados brasileiros, possui em relacdo aos homossexuais, de forma mais geral, de
tudo aquilo que desvie da heterossexualidade, Unica condicéo sexual aceita.

O livro contribui para as &reas da Antropologia, Sociologia e da Saude; aborda
questdes sobre corporaidade, sexualidade, as vérias dimensbes da prostituicao,
discussOes acerca das nogdes de género presentes na sociedade brasileira, questiona o
lugar das travestis no debate académico brasileiro acerca do imaginério nacional. O
autor em conjunto com o debate tedrico sobre género mais recente da literatura
feminista, tendo como maior expoente Judith Butler, aborda e inova as formas pelas
guais o sistema de género em nossa sociedade produz a sexualidade, a corporalidade, as
idéias sobre género, as articulacdes destas nogdes no fazer da feminilidade nas praticas
davidade umatravesti.

Kulick traca caminho através da etnometodologia, busca pensar o
transgenderismo como contingéncia, articula debate com a literatura feminista que
possibilitou entender que o conceito de sexo bioldgico jA € em s uma leitura
‘genereizada’. Deste ponto de vista, 0 género é tido como uma leitura, como
emergéncias, um conjunto de idéias contextuais que ndo se restringem as categorias
biol 6gicas de homem-mulher; sendo a propriaidéia de diferenca que se construiu acerca
do sexo biolégico também uma leitura informada pela base cultural que deve ser
compreendida em suas contextualidades.

No que tange o lugar das travestis no debate académico, Kulick aponta que elas
figuram em contextos de inversdo, as transformagOes quais as travestis passam sdo
entendidas como inversdo de género do que € homem em mulher. Elas fazem parte
entdo de um contexto mais amplo da sociedade que tende a inverter as idéias, as
herancas patriarcais nos transformando no mito que gostamos de contar sobre e para nés
mesmos de que somos um povo liberal, sem preconceitos, notadamente moderno por
aceitar toda e qualquer forma de diversidade. Kulick expde em sua etnografia que as
travestis mostraram-se ndo como estando no lugar da subversdo, da inversdo ou das
avessas, mas das articulaces, dos emaranhados, das torcdes; amarracbes produzindo
novos arranjos gque deslizam pelo binarismo homem-mulher representados pelo quadro
conceitual de género no Brasil; nas palavras do autor “travestis sdo ‘ condensacOes de

determinadas idéas gerais, representagdes e praticas do masculino e do feminino”
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(p.26). Posto isto, de acordo com o autor as travestis se diferenciam das tipologias de
género do mundo euro-americano, elas ndo sdo transexuais, sua subjetividade ndo se da
pela definicdo de um género, mas pela articulagdo das nocdes de género, préticas
corporais e sexuais. Elas ndo sdo o terceiro sexo, ndo € homem, ndo é mulher, mas outra
sexualidade que se ‘engenera na prética, que articula as no¢des de género a partir das
construgdes nativas sobre homens, mulheres e “bichas’ e sobre as atribuicdes destes, da
idéia do feminino, do masculino, do que se desegja desses géneros. E 0 que se desgja esta
na sua sexuaidade baseada no desgo de feminilidade, de se “sentir mulher” na
companhia de um homem.

Chega-se entdo a compreensdo de que as travestis sdo produzidas a partir dos
desgj0s, desgj 0s esses permeados pel o projeto de alcancar afeminilidade a partir de suas
interpretagcdes acerca do que € a mulher e quais sd0 0s seus atributos. Alcancgar atributos
femininos € parte de um processo de construcdo de género e corpo permeados pelo
desgjo e atracdo que se tem pelos homens. Elas se engajam em processos que envolvem
“completar” um corpo com formas femininas, produzi-lo a partir da ingestdo de
horménios femininos, fazé-lo sensua através da aplicagdo de silicone industrial,
produzi-lo pelos cabelos, roupas e pela feminilidade a fim de obter homens (namorados,
clientes e os “vicios’), sex appeal, e bens.

A partir do que Keila, Banana, Magadala entre outras informaram, Kulick
interpreta e mostra que ser travesti ndo € tentar ou desejar ser mulher, isso é interpretado
por elas como loucura, j que o que Deus fez ndo pode ser desfeito. Religiosidade e
saberes corporais entram em cena para explicar que o sexo qual se nasce néo deve ser
desfeito, pode-se “completar” o corpo com uma infinidade de atributos, mas a mudanca
de sexo implicaria no esvaziamento e alteragdo do corpo, assim como remover 0 pénis
seriaremover uma fonte de prazer e de renda.

Elas se entendem como homossexuais que desgjam outros homens:
heterossexuais, sendo a base informada pelo desegjo baseada no desgjo heterossexual, ou
sgja, pela diferenca e desta forma os desgjos estdo autorizados, pois estéo baseados na
diferenca: homossexuais (“bichas’) que desejam outros homens (heterossexuais).

As bases que informam o desgjo acionam as noc¢des sobre género na sociedade
brasileira que se apresentam por tramas sobre o que significa ser homem, ser mulher, ser
“bicha’. Kulick aponta que a nogdo de género presente na sociedade brasileira ndo esta
pautada por uma idéia essencialista do sexo, ou sgja, 0 sexo bioldgico qua se nasce ndo

dita a condicdo sexual das pessoas. Para a grande maioria das travestis e da sociedade
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brasileira ser homem, ser mulher, ser “bicha’, ndo € algo que esta ligado a0 sexo
biologico, mas algo que se constroi nas préticas sexuais a partir do papel se que adota
no ato sexual. Em um dos pontos mais altos do livro expde que a ldgica local de género
esta baseada na |6gica da penetracdo a partir da acdo dos que penetram: homens, e dos
que sdo penetrados. mulheres e “bichas’, ou como Kulick defende um binarismo de
género baseado na oposi¢cao homens e ndo homens.

Kulick chegou a uma dimensdo pouco explorada nos estudos sobre prostituicdo e
sobre as travestis. a dimenséo da afetividade dessas pessoas, as formas pelas quais elas
escolhem seus parceiros, € 0 modo como vivem seus relacionamentos. O que emerge €
gue €elas sdo agentes nas relagdes com seus namorados a medida que eles fazem parte de
um banco de dados compartilhado por elas, assim como os escolhem a partir de
requisitos basicos tais como ser jovem, bonito, forte, viril e “avantgjado”. Elas ndo sdo
travestis exploradas por seus namorados, mas pessoas que agenciam suas relagdes por
meio de desgjos, elas desgjam 0 seu género e 0 obtém principa mente dos namorados
que as faz se “sentir mulher”. Tal relagdo é mantida por meio de um fluxo unilateral de
bens em forma de dinheiro e presentes para o ser amado, 0 acesso ao coragéo deles vem
por meio dessas dadivas, a relacdo é mantida pela dindmica de bens de um lado e de
atribuicéo de género de outro, enquanto houver essa circularidade o namoro entre uma
travesti e um homem esta em curso.

E no sexo que uma travesti equaciona seu género, o “sentir mulher” envolve
corpo, homens, sexo, penetracdo e feminilidade, juntos estes elementos compdem as
praticas que as ‘engeneram’. Seus desgjos, sua sexualidade e sua feminilidade sdo
conquistas que se dao pela acdo, pelas préticas no que diz respeito desde o0 ato sexual as
modificagdes corporais que, sd0 processos de uma criagdo continua com nomes,
cabelos, roupas, aderecos, hormonizacdo, tendo no silicone industrial a etapa final do
produzir e fazer um corpo. Ser travesti € ser ato!

A vida profissional também uma dinamica especifica do mundo das travestis. A
prostituicdo é uma fonte de renda com os programas e com roubos de clientes, assm
como é fonte de prazer. Elas mostram que ndo se trata de uma atividade degradante “as
travestis a véem como um trabalho assim como qualquer outro” (p.151) que, néo deve
ser pensada somente pelo viés econdmico, a prostituicdo reserva prazer, satisfacéo,
‘engenera’ quando séo penetradas, Ihes proporciona sex appeal, auto-estima, as faz se
sentir mais atraentes. E na“pista’ que atravesti batalha o dinheiro para comprar o afeto

dafamilia, “completar” o corpo, “agradar” o namorado com bens, que se sente desejada.
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Mas € la também que enfrenta os espacos de violéncia, das agressdes e assassinatos
cometidos por policiais, agressoes verbais e fisicas dos transeuntes, motoristas e toda
uma infinidade de pessoas que contrariamente a admiracdo que rendem as travestis
famosas do Brasil que costumam figurar nos programas dominicais para as familias,
reservam para as travestis andnimas hostilidade, 6dio e averséo.

Em todos os espacos que vivem sonham com a ida ao paraiso prometido das
travestis, a Xangri-La do sucesso se chama Itdia. E em Roma, Mil&o ou Génova que o
sonho do sucesso as espera e, como na experiéncia imigrante, 0 sonho do retorno para a
terra natal, enriquecidas, polidas e civilizadas pelo “primeiro mundo”. Esse sonho nem
sempre acontece, quando ocorre realizam o sonho de comprar a casa propria para mae,
adquirir bens para se aposentar da prostituicdo, agenciar outras travestis na cruzada
transatlantica.

Mas como Kulick expds a maioria delas permanecem por agui mesmo,
anbnimas, desprezadas, humilhadas cotidianamente, fazendo a vida na “pista’ e nela
brilhando. Cotidianamente objetificam, esclarecem uma relacdo entre corpo, sexo,
sexualidade, género presente na sociedade brasileira e que pode ter uma abrangéncia
aindamais ampla pela América Latina.

Sobre nés o que informam ndo € uma tendéncia nacional as avessas ou uma
democracia das diferencas, “mas os corpos, desgjo e subjetividade brasileiros sdo
constituidos de maneira a permitir, e até encorgjar, a criagdo de espacos culturais como
aqueles habitados por travestis’ (p.248). Fabricam e processam possibilidades a ponto
de emergirem novos espagos culturais, mas essas possibilidades séo processadas a um
preco bem alto que pagam diariamente reivindicando o direito de transitar, trabalhar e
existir pelos espagos publicos das cidades, enfrentando um cotidiano de violéncia, de
discriminacdo e de afirmagao constante do direito que possuem de (re)existéncia.

Kulick nos brindou com uma excelente etnografia, o trabalho de campo foi
realizado nos ano de 1996 e 1997, salientou que o universo das travestis, até entéo, se
dava pela efemeridade, pessoas que desgjam ardentemente a beleza, a juventude, que se
consideravam velhas aos trinta anos de idade, e dado o universo efémero qual vivem
muitas coisas podem ter mudado no cotidiano deste grupo. E ndo sb no cotidiano das
travestis as coisas podem ter se modificado bastante nesse espaco de mais de dez anos,
mas a propria sociedade brasileira modificou-se também.

Este antropdlogo deixou uma contribuicdo tedrica no que tange as areas das

Ciéncias Sociais e da Salde sobre violéncia, prostituicdo, nocBes de género,
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sexualidade, sobre praticas corporais na sociedade brasileira. Deixou uma bela
etnografia sobre a caminhada de um antrop6logo em campo, desde as dificuldades
iniciais em relacdo a lingua, ao entendimento das categorias nativas e a inteligibilidade
destas & medida que a relacdo entre eles crescia se transformando em amizade.
Mergulhou no cotidiano de suas informantes captando sutilezas, préticas e fabricagoes,
compreendendo o entendimento delas acerca do mundo e sobre elas mesmas, levou os
seus discursos e praticas a sério.

Kulick entendeu de forma sensivel e vigorosa a experiéncia cotidiana das
travestis em uma sociedade que as marcam pela violéncia, que acredita ser moderna e
aberta por se crer ndo preconceituosa, mas que no dia a dia as desprezam, lancam
palavras, objetos e morte. E sobre as travestis da cidade de Salvador que Kulick falou,
mas ele também deixou sua contribuicdo para se pensar possibilidades de novos
caminhos, entendimentos e pesquisas sobre essas pessoas, sobre sexo, salde, corpo,

sexualidade e género em outros territorios afora de Salvador.
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BATESON, Gregory. Naven: um exame dos problemas sugeridos por um
retrato compdsito da cultura de uma tribo da Nova Guiné, desenhado a partir
de trés per spectivas. Sdo Paulo: EDUSP, 2008. 384 p.

Traducdo: Magda L opes

Juliana Affonso Gomes COELHO

Esta resenha trata da edicdo recém-traduzida para o portugués do primeiro livro
de Gregory Bateson (1904-1980), publicado inicialmente em 1936 e que passou a dispor
de novo epilogo apds a sua republicacdo em 1958. A traducéo e publicacdo dessa obra,
ainda que tardiamente, foi uma iniciativa editorial que merece ser parabenizada, pois
permite a expansdo do publico leitor de uma producdo ao mesmo tempo classica e
vision&ria. Naven oferece-nos argumentos de uma atualidade marcante; e merece ser
lido por aqueles que ndo tinham acesso ao trabalho em inglés. E preciso ressaltar que
essa edi¢cao ainda nos premia com uma excel ente apresentacao, escritapor Amir Geiger.

Zodlogo inglés formado em Cambridge, Bateson, apds um fortuito encontro com
Alfred Cort Haddon, decidiu embrenhar-se no métier antropoldgico. Formado no
interior da Escola Funcionalista por antropologos como Malinowski, Radcliffe-Brown e
o proprio Haddon, o autor problematizou os paradigmas metodologicos e
epistemol 6gicos da antropol ogia vigente na época e acabou por tornar-se um precursor
de idéias contemporaneas.

Trata-se de uma obra ensaistica e experimental, na qual 0 autor descreveu o
comportamento do povo latmul sem, entretanto, furtar-se a observacéo de si proprio.
Bateson cruzou, ao longo do texto, aspectos descritivos com aspectos metodol dgicos,
epistemnol dgicos e estruturais, a partir de uma mobilidade de enquadramentos. Também
articulou o local e o global, a descricdo analitica e a reflexdo interpretativa, além de
colocar em evidéncia uma antropologia que estaria a meio caminho entre a ciénciae a
arte.

O proposito do livro, segundo Bateson, é o de sugerir métodos de se pensar 0s
problemas antropol 6gicos a partir de cinco pontos de vista relevantes para o estudo do
comportamento dos seres humanos em sociedade, quais sejam: estrutural e eidol 6gico,

emocional e etologico, econdmico, desenvolvimental e sociologico. Estrutura foi
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entendida pelo autor como um sistema coerente de pressupostos e premissas
logicamente esperadas (p. 99); eidos foi entendido como a expressdo dos aspectos
cognitivos padronizados dos individuos (p. 261) e ethos referiase a expressao dos
aspectos afetivos padronizados dos individuos (p. 95-96). Segundo ele, esses diferentes
aspectos eram enfatizados em graus variados, em diferentes culturas, e havia diferencas
profundas na personalidade, conforme um ou outro desses aspectos do comportamento
fosse 0 mais consciente (p. 285-286). Todavia, no livro, ele ndo trabalhou com os
pontos de vista econdmico e desenvolvimental (p. 297-298).

Naven foi fruto da etnografia realizada entre os latmul, na Nova Guing, e do
encontro tedrico entre o formalismo da escola funcionalista britanica e o psicologismo
da escola de cultura e personalidade norte-americana, com a qual estabeleceu contato
por meio de Margareth Mead (com quem veio a se casar) e Reo Fortune, bem como pela
obra Patterns of Culture, de Ruth Benedict. As novas categorias tedricas que Bateson
propds foram erigidas, inicialmente, a partir do confronto entre os seus dados
etnograficos e as teorias desenvolvidas pelas duas escolas antropol 6gicas supracitadas.
No inicio do livro, o autor afirmou gue estava aliando ao método analitico-funcional,
técnicas impressionistas para fazer emergir o tom emocional de uma cultura. De acordo
com o autor, Naven foi um estudo sobre a natureza da explicacdo; o livro contém
detalhes sobre a vida e a cultura latmul, mas ndo €, primordialmente, um estudo
etnogréfico (p. 312).

Desse modo, 0 autor criticou o conceito de funcéo em voga, ao percorrer saberes
outros como a matemética, a l6gica, a biologia, a poesia, etc. Foi nessa multiplicidade
de pontos de vista que ele pareceu encontrar a saida para os problemas que levantou. A
complexidade de Naven estéa no acimulo das perspectivas e no encontro e desencontro
de diversos saberes; esta nas conexdes possiveis e ndo rotineiras, nos vinculos e nas
aberturas, bem como em sua resisténcia expressa a consolidagcdo de uma Unica teoria.
Para ele, antes de trabalhar com a funcéo ou o significado de um ato, era preciso realizar
um estudo do estilo, da forma das relages nele implicadas; pois, assim como para L évi-
Strauss, as relagfes séo mais importantes do que as coisas relacionadas (p.38).

Bateson fez o trabalho de campo classico — foi para a Nova Guingé, e passou
guinze meses entre os latmul, acompanhando sua vida cotidiana. Em seguida, procurou
estruturar a “logica interna da vida social latmul” (p.24). Entretanto, diferentemente de
Seus mestres, 0 autor ndo escolheu apenas descrever o transcurso natural da vida latmul

do ponto de vista dos “nativos’, mas fazer uma composi¢do mesclada e heterogénea de
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pequenos retratos compostos por dados ethogréficos vistos sob pontos de vista
diferentes: socioldgicos, etoldgicos e estruturais. O autor fez com que dados e teorias
dialogassem, mesmo que essa comunicagdo apresente, por vezes, alguns ruidos néo
muito coerentes.

Naven retrata um ritual latmul homdnimo, no qual, em ocasides especiais, 0S
homens se vestemn de mulher, e vice-versa. Trata-se de um ritual relativamente simples,
tanto por sua forma, quanto por seus personagens, e o que chama a atencdo € a questéo
do travestismo. O naven € um ritual de celebracdo de “feitos notéveis’ realizados por
um jovem pela primeira vez, sgja uma agdo cotidiana ou extraordinéria. A forma mais
acabada dessa encenacdo era a que celebrava o homicidio e a decapitacdo — costume
extinto apds a col onizagao.

Nessas ocasi0es especials, 0 tio materno (wau) vestia-se como mulher e, mais do
que isso, usava os trajes mais imundos da vilva, visando a criagdo de um estado de
decrepitude, e saia pela aldeia como um buféo, coxeando e apoiando-se em uma
bengala, assumindo comportamentos que demonstrassem sua inferioridade perante o
sobrinho (laua) ou, mais raramente, a sobrinha. Do contrario, as mulheres (irméa do pai
—iau, irma— nyanggai, esposa do irméo mais velho - tshaishi) se vestiam com o melhor
trgje masculino. A atitude do wau de esfregar as nadegas na canela no laua, caso o
encontrasse na adeia durante a sua performance, era uma parte do naven
especificamente dedicada a0 menino. Esse ato humilhante tinha como objetivo fazer
com que o laua o presenteasse com objetos de valor, reforcando uma alianca. Aqui
estdo implicitas uma série de comportamentos e atitudes relativas aos lugares
classificatorios, especialmente no parentesco.

A situacéo do naven pode ser resumida da seguinte forma: quando uma crianga
realizava alguma faganha notavel, seus parentes deveriam expressar, de maneira
publica, sua alegria pelo acontecimento. Essa situagcdo era estranha em contextos
normais da vida dos dois sexos. Para os homens, regozijar-se dos feitos de outra pessoa
era ago fora da norma de seu comportamento. Para as mulheres, a posicéo erainversa;
sua vida cooperativa ensinou-as a expressar espontaneamente alegria e tristeza
desinteressadas, mas ndo as ensinou a assumir um papel puablico espetacular. Assim, o
naven continha dois componentes. o elemento de exibicdo publica — que, normalmente,
seria uma caracteristica do ethos masculino, sofreria uma inversdo ao ser atuado pelas

mulheres, enquanto o elemento de emocdo pessoal pelo feito de outrem — que,
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normalmente, seria uma caracteristica do ethos feminino, seria atuado pelos homens (p.
244).

Sua andlise tomou como elemento central arelagcdo existente entre o ego, i.e., 0
laua, e seu tio materno (wau), normamente o classificatorio, que se comporta, durante o
naven, como mée e esposa do laua. Assim, o ritual serve como contexto para determinar
a identificacdo da relagdo avuncular classificatoria e, consequentemente, o reforco de
um tipo particular de alianga. O naven fortalece os lagos de afinidade, impedindo uma
cisdo da comunidade (p.143). Seu aspecto sistémico era o de pdr em comunicagao,
religar aquilo ou aqueles que tendiam a se separar; era 0 de compensar ou controlar as
relagdes que, se ndo balanceadas, levavam a fissdo socia (p.33). Desse modo, o autor
adotou uma perspectiva sincrénica e dinamica, em gue aintegracdo da sociedade era um
determinado estado de equilibrio entre tendéncias agregadoras e desagregadoras; era um
fendmeno de comunicagdo (p. 35).

Bateson estava preocupado em entender essas diferenciagOes, expressas tanto
nos diferentes ethos sexuais gquanto nas posicdes de parentesco. Logo, tratou os
processos de diferenciagbes como cismogénese, para a qual sugeriu a seguinte
definicdo: “um processo de diferenciagdo nas normas de comportamento individual,
resultante da interacdo cumulativa dos individuos’ (p.223). Pode-se reconhecer a
cismogénese em trés aspectos diferentes da cultura: no ethos, no eidos e na sociologia
(p-306). Ele diferenciou a cismogénese em dois tipos. complementar — na qual o grupo
divergente mantém doutrinas antagdnicas aguelas do grupo original — e simétrica — na
qual os dois grupos resultantes tém a mesma doutrina, mas se distinguem e competem
entre sl.

A cismogénese complementar poderia ser observada, por exemplo, na
diferenciacdo entre 0s sexos e no ato de humilhagcdo do wau em relagdo ao laua, entre
outros. A cismogénese Simétrica ocorreria, por suavez, nainiciacéo, quando as metades
iniciatérias rivais competiam uma contra a outra. Naven e a cultura latmul serviram
como esbogo para andlises comparativas do autor. E a cismogénese foi expandida para
outros contextos, tais como: entre casais, em situagfes de contato cultura e na politica
internacional .

Na segunda edi¢éo da obra, 0 autor agregou conceitos da cibernética e da teoria
da comunicagdo ao seu segundo epilogo, reformulando suas posi¢les tedricas anteriores
a luz de discussdes cientificas modernas. Assim, passados vinte e um anos da primeira

edicdo, Gregory Bateson elaborou uma releitura de Naven trespassada por uma nova
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maneira de pensar, e que deu origem a algo como uma teoria geral do processo e da
mudanca, da adaptacdo e da patologia (p. 11). Um dos propositos do segundo epilogo
era relacionar o livro com 0s novos modos de pensamento; o segundo propdsito era
relacion&lo com o pensamento corrente no campo da psiquiatria e da psicandlise,
especialmente, de abordagens que tratavam dos contextos de aprendizado e do
aprendizado de contextos (“aprender a aprender”) (p.30). Percebe-se que 0 autor ndo se
filiou a nenhuma tendéncia tedrica em voga, mas transitou entre elas — desde as teorias
propriamente antropol 0gicas até as teorias cientificas intersticiais.

Informado pela cibernética e pela nocdo de feedback, o autor incrementou a
anadlise do naven ao inserir aidéia de um sistema circular e corretivo entre os dois tipos
de cismogénese. Assim, o cerimonial do naven, que era uma caricatura exagerada de um
relacionamento sexual complementar entre o wau e o laua, seria, de fato, deslanchado
por um comportamento simétrico de ostentacdo. Quando o laua se vangloriava na
presenca do wau, este recorria a0 comportamento naven, de forma a balancear o
sistema. O elo entre o comportamento simétrico do laua e complementar do wau era
duplamente invertido, pois quando o laua tinha uma atitude simétrica, 0 wau respondia,
nao com uma imposi¢cdo complementar autoritaria, mas com o inverso disso, i.e., uma
submisséo exagerada. Dessa forma, 0 excesso de rivalidade simétrica desencadeava um
ritual complementar para estabilizar a sociedade (p.319).

Acrescentou, ainda, que a cismogénese dependia de processos de aprendizagem
e de formagao de carater, pois 0 que se aprendeu a partir das caracteristicas formais ou
padrdes dos contextos de aprendizagem era a chave para seus habitos atuais, seu carater
(p.316). Desse modo, a oscilacdo entre o simétrico e 0o complementar, retratada
anteriormente, seria um mecanismo aprendido pelos individuos. E abordou entéo as
questdes dos sistemas de conflito e do equilibrio social de maneira a concluir com sua
teoria da cismogénese simétrica e complementar - dois processos geradores de conflito
de caracteres opostos (igual versus igual; dominante versus submisso) que podiam, em
circunstancias especificas, balancearem um ao outro.

Bateson foi criticado por Radcliffe-Brown — para quem Naven mais parecia uma
espécie de autobiografia intelectual —, e por Malinowski — para quem, conforme
sugeriram Michael Houseman e Carlo Severi, deplorava os habitos tedricos de uma
nova geracdo de antropdlogos que arquitetavam novos critérios de interpretacdo e
sujeitavam a redidade da vida humana a manipulagdes estranhas e alarmantes. Por

outro lado, a obra foi recuperada por autores contemporaneos e de orientagoes diversas,
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dentre os quais. George Marcus, James Clifford, Clifford Geertz, Seymour Martin
Lipset, Marilyn Strathern, entre outros.
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BARCELOSNETO, Aristételes. Apapaatai: rituais de mascaras no Alto Xingu.
Séo Paulo: Edusp, 2008. 336 paginas

YaraNGOMANE

Em Apapaatai: rituais de mascaras no Alto Xingu, Barcelos Neto apresenta-nos
um estudo etnografico sobre as relacbes sociais que os Wauja estabelecem com os
apapaatai: 0s seres-espiritos.

O livro, dividido em trés grandes partes (Transicdo de Corpos e Almas, a
Producéo ritual dos Apapaatai; e Os rituais de Apapaatai e a Cosmopolitica Wauja),
mostra como 0s processos de transformacdo e objetivacdo dos apapaatai, isto €, a
intervencdo desses espiritos sobre e através das pessoas, fazem com gue 0s campos da
doenca, da cura, do ritual, da politica, da economia e da moralidade estejam imbricados.
Percebe-se, portanto, um campo implicando e interferindo no outro. Veamos como iSso
ocorre.

E na doenca que se estabelece uma relaco entre os dominios humano e néo-
humano, uma relagdo tanto para fora (com o sobrenatural) como para dentro (a
sociabilidade); e € ela que potencializa a producgdo artistica e intelectual. Nos Wauja, o
adoecimento implica multiplos e seguidos raptos de fragbes da alma do doente pelos
apapaatai, sendo que ama e corpo implicam-se mutuamente: “ndo existe oposicao
entre corpo e ama, e Sim uma composi¢ao, ou melhor dito, uma multiplicacéo fractal
dos pontos de vista e da consciéncia’ (BARCELOS, 2008, p. 107)

Cabe a0 xama recompor os fragmentos dispersos da alma, descobrindo com
quais apapaatai estédo a(s) aima(s) do doente. Assim, tal como lembra Barcelos, o
xamanismo se configura como um conhecimento que auxilia a familiarizacéo e a
inclusdo social dos apapaatai entre os humanos; afinal, nessa cura, nessa busca de
reintegrar o corpo e os fragmentos da alma do doente, parentes consanguineos €/ou afins
s80 convocados a incorporar 0s apapaatai em posse da(s) ama(s) e a devolvé-la ao
doente.

A garantia de que a ama do doente ndo serd “raptada’ novamente, depende
diretamente da realizac&o de rituais de méascaras e/ou aerofones, sendo 0s parentes que

apresentam ritualmente os apapaatai, para o doente, denominados de kawoka-mona. As
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mascaras agui ndo se resumem somente a objetos, mas representam personagens, sdo
corpos-artefatos, expressdes de uma relacéo entre um eu e um outro, de uma relacdo de
um individuo Wauja com uma pessoa ndo-humana; um hibrido entre 0 humano e o
animal. As mascaras representam tanto transformagBes, como identidades.
Transformagfes porque humanos viram apapaatai e apapaatai viram humanos, e se
estabelece, conforme dito anteriormente, essa relacdo entre os dois mundos. A
identidade se da pel os motivos visuais (grafismos, marcas, simetria, pinturas, cores etc.)
e ndo pode ser questionada fora de sua performance e do conjunto ritual completo em
que elas estdo inseridas. A méascara e o performer configuram, portanto, uma unidade
indissociada.

S80 nessas relacdes sociais com 0s apapaatai, ha forma da doenca e do ritual,
gue Barcelos Neto encontra o pivo central da sociedade Wauja: a distribuicdo das
pessoas dos apapaatai. Afinal, s8o por meio desses processos de transformagao ritual
gue se introduzem os apapaatai entre os Wauja.

A hipdtese de Barcelos € que os rituais, para além do efeito terapéutico, incidem
na reproducdo politica da ordem social, tanto em diregdo aos homens como em direcéo
aos apapaatai, pois. “esses model os constroem-se em méo dupla: dos apapaatai (como
doadores de pinturas, imagens, musicas, dancas) para 0os humanos, e destes (como
doadores de alimentos cozidos e das condi¢bes de compartilhar estados de alegria) para
aqueles’ (p. 246).

Na fase da distribuicdo de alimentos e objetos (producdo ritual), gera-se uma
série de trocas e pagamentos. As matérias e as substancias séo, como bem lembra
Barcelos, “veicul os de transmissao/manifestacdo dos poderes patogénicos e terapéuticos
dos apapaatai” (p.247). Controle e poder convergem, portanto, também para a
construcao de uma socialidade Wauja.

Nas relagbes sociais que os Wauja estabelecem com os apapaatai, a doenca
insere o potencial produtivo dos apappatai entre os humanos. Porém, sua atualizacdo
em bens que asseguram a manutencdo dos proprios rituais liga-se, por sua vez, a nogao
de aristocracia, ao status de amunaw (individuos que mais acumulam status e que séo,
guase sempre, donos rituais) e a um projeto de progressao desse status, representado por
individuos especificos.

E indubitavel a riqueza e a grande contribuicdo tedrico-metodol 6gica fornecida
por esta pesquisa. O entendimento da combinagdo dos planos cosmocéntrico e

sociocéntrico nos Wauja de Piyulaga perpassa, também, pela compreensio de uma série
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de pontos-chave na teoria antropol 6gica, como a no¢do de pessoa e do “eu” nos Wauja,
corpo e substancia, parentesco, hierarquia, status, mito, linglistica, identidade,
alteridade, troca, alianca, estética, o belo, etc.

O autor do livro mostra-se preocupado em “escapar das dicotomias, vinculando
conceitos a outros conceitos, cujas propriedades desafiam 0s N0ssos proprios conceitos
(p.33)". Pensamento que remete a Deleuze e Guattari (1995), autores esses que
justamente fugiam de conceitos prontos e fechados, bem como do par natureza/cultura e
outros dualismos, e que propuseram novas leituras e produgdes conceituais.

Entre os Wauja, ndo ha fronteiras. Ndo se separa o belo do sagrado (o feio esta4
no plano da feiticaria) e do utilitario; os modos de pensar e agir pouco se gustam a
campos disciplinares especificos. Os extratos funcionam misturados. E mostra-se claraa
tentativa de Barcelos em seguir o modelo rizomético de Deleuze e Guattari (1995)
opondo-se, portanto, a uma unidade, a0 modelo &vore-raiz, para assm pensar 0
impensavel, as multiplicidades.

Afinal, faar em mundo xinguano é falar em mundo multiplo. Ha mditiplas
entidades ndo-humanas, multiplas identidades, multiplas “personitudes’. Na doenca
ocorrem multiplos e seguidos raptos de fragdes de alma, bem como multiparticdo e
multitransformac&o (pois cada fracdo da alma transforma-se em um “bicho” diferente).

A propria ama Wauja € de natureza multipla, ja que aqui 0 mundo é um eterno devir.

Yara Ngomane

Mestranda em Antropol ogia Social
Universidade Federal de Séo Carlos
Bolsista FAPESP
yngomane@yahoo.com
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