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RESUMO

O presente trabalho tem como objetivo analisar algumas expressdes do pensamento
magico religioso, sobretudo as relacdes entre caga e guerra, no universo historico do
contato dos grupos Jé meridionais durante os séculos XVIII e XIX, em suas relagdes
com o mundo exterior da alteridade. Mediadas pelas intermindveis guerras, as relacdes
desses indios com o mundo exterior nao-indio propde uma predagdo do exterior para a
producao do interior, em cujo processo 0 Xxamanismo atua como instancia de controle
dos poderes invisiveis para o sucesso da captura de bens simbolicos e materiais do
exterior. A predacdo existente por meio da guerra permitia ao grupo se apropriar de
partes subjetivadas do outro, mas também de partes objetivadas, o que permitia ndo sé a
incorporagdo de virtudes, mas também de partes do corpo do inimigo. Com isso
pretendo estabelecer algumas relagdes entre as urnas funerarias e o morto (fera), a
guerra € o inimigo ¢ a caga e a fera abatida, pensando por meio de um dialogo entre a
Antropologia, Arqueologia e Histéria como podemos propor determinadas analogias
entre estes diferentes modos de se relacionar com o mundo exterior que provavelmente
esteve presente na histdria e cultura destes grupos Jé meridionais. O material basico de
pesquisa foi tanto uma documentacao historica dos séculos XVIII e XIX referentes a
regido dos atuais sul de Goids, Tridngulo Mineiro e norte de Sao Paulo; como uma
bibliografia etnografica sobre os grupos Jé que permitiu o exercicio de uma projecao
etnografica; bem como uma bibliografia proveniente da Arqueologia que também
permitiu o exercicio da projecdo etnografica. Com base nisso, € proposto que aos
poderes visiveis dos guerreiros e cacadores se somavam os poderes invisiveis do xama e
de suas agdes nas situagdes de conflitos, no qual, animais, mortos (fera) e outros povos
sdo inimigos, mas detentores de certos poderes e bens e responsaveis por uma producdo
ontoldgica, que controlados por xamads sonhadores e guerreiros, sdo apropriados
subjetivamente e objetivamente na caga, na guerra e nos rituais funerarios para a propria
producao e reprodugdo de sua maquina social cultural.

Palavras—chave: Jé meridionais. Caga. Guerra. Ritual Funerario. Predagdo e
Apropriagdo. Producao de pessoas.



ABSTRACT

The present work aims at analyzing some expressions of religious magical thinking,
especially the relations between hunting and war, in the historical universe of the
contact of southern J& groups during the eighteenth and nineteenth centuries, regarding
their relations with the external world of otherness. Mediated by the endless wars, the
relations of these Indians with the non-Indian outside world proposes a predation from
the outside for the production of the interior, in which process the shamanism acts as an
instance of control of the invisible powers for the success of the capture of symbolic and
material goods from abroad. Predation through war allowed the group to appropriate
subjective parts of the other, but also of objectified parts, which enable not only the
incorporation of virtues, but also body parts of the enemy. In this context, we intend to
establish some relationships between the funerary urns and the dead (beast), the war and
the enemy and the hunting and slaughtered beast, thinking through a dialogue between
Anthropology, Archeology and History, we can propose certain analogies between these
different ways of relating to the outside world that was probably present in the history
and culture of these southern Jé groups. The basic material of research was both a
historical documentation of the eighteenth and nineteenth centuries pertaining to the
region of today's southern Goids, Triangulo Mineiro and north of Sdo Paulo and the
bibliography from archeology which was used as an ethnographic bibliography on the
Jé groups that allowed the exercise of an ethnographic projection. Based on this, it is
proposed that the visible powers of warriors and hunters were added to the invisible
shaman's powers and its actions in situations of conflict, in which, animals, dead (beast)
and other people are enemies, but also holders of certain powers and goods and also
responsible for an ontological production, controlled by dreamy and warrior shamans,
which are subjectively and objectively appropriated in hunting, war and funeral rituals
for their own production and reproduction of their cultural social machine.

Keywords: Southern Jé. Hunting. War. Funeral Ritual. Predation and Appropriation.
Production of people.
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INTRODUCAO

Este trabalho ¢ resultado de uma pesquisa de base documental e bibliografica
que procurou conjugar os interesses da Antropologia e da Historia na intengdo de
compreender os processos culturais presentes nas estratégias de contato dos grupos Jé
meridionais nos séculos XVIII e XIX, na regido dos atuais sul de Goiés, Triangulo
Mineiro e norte de Sdo Paulo.

Importante destacar, que esses grupos foram descritos nas narrativas das
documentacgdes oficiais, como cartas, cronicas, relatos de viajantes etc., como “gentio
Caiap6”, porém a nomenclatura Kayapd!, pouco nos diz acerca de etnia, o termo na
verdade ¢ de origem tupi, e significa literalmente "como macaco" (TURNER, 1992).
Por essa razdo acredito ser mais apropriada a utilizacdo da denominagdo de Jé
meridionais, ja que sabemos que este grupo pertencia de fato a familia linguistica Jé,
derivada do tronco Macro-J€, e suas caracteristicas, bem como falar lingua diversa da
geral — tupi, habitar aldeias circulares, bem como vérias praticas rituais, derivam dai.
Por isso durante toda a pesquisa, irei me referir a este “gentio Caiap6d” como grupo Jé
meridionais, para ser mais fiel as nomenclaturas e na tentativa de ndo falhar com
denominagdes ¢€tnicas, ja que provavelmente o termo “Caiap6” utilizados nos
documentos podia englobar outros grupos, que niao necessariamente poderiam ser
Kayapo, mas que ao olhar do ndo-indio, estes grupos deveriam compartilhar algumas
caracteristicas comuns para serem retratados pelo mesmo termo.

Desta forma, esta pesquisa analisa entdo eventos historicos a respeito das guerras
dos grupos Jé meridionais por meio de um viés cultural, levando em considerag¢do
alguns aspectos internos a essa sociedade para a compreensdo do pensamento € agdo
desses indigenas, que sempre foram retratados como barbaros e selvagens em suas
relagdes de contato. Este grupo ocupava no passado um territorio que se estendia desde
o norte do atual estado de Sao Paulo até as imedia¢des do Distrito Federal e, no sentido
leste — oeste, do atual Triangulo Mineiro até ao norte de Mato Grosso do Sul. O Mapa 1

e a Imagem 1 a seguir, permitem a visualizagdo do territorio de ocupagdo destes grupos.

! Vale destacar a diferenga dos termos “Cayap6”e “Kayapd”, no qual o primeiro termo era o utilizado nos
documentos oficiais, cartas e relatos aqui utilizados como fontes, e o segundo, termo utilizado e adotado
atualmente pela Associagdo Brasileira de Antropologia.
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Mapa 1: Territorio Cayapo do Sul e povos vizinhos, Segundo Giraldin {1997), Adaptado de Giraldin (op. cit.).

Mapa 1: Territorio Cayapo6 do Sul e povos vizinhos. Segundo Giraldin (1997). Adaptado de Giraldin (op.
cit.). Fonte: VASCONCELOS, Eduardo Alves. Investigando a hipétese Cayapé do Sul-Panara.
Universidade de Campinas. Tese (Doutorado) 291p, 2013, p. 34.
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Fonte: BERTRAN, Paulo; FAQUINI, Rui. Cidade de Goias: Patrimonio da Humanidade: origens.
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apud Mori, 2015, p. 16.
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Ai situados, durante os séculos XVIII e XIX os grupos Jé meridionais
empreenderam uma guerra incessante contra os ndo-indios (brancos, mesticos, homens
livres pobres, negros escravos) que pode ser, sem duavida, considerada uma das mais
cruéis entre indios e nao-indios em toda América colonial portuguesa. Ao narrar parte
desses episddios, este trabalho visa apresentar uma historia sobre os povos indigenas
nessa regido e, principalmente, na regido do Tridngulo Mineiro. Isso se torna algo
importante quando pensamos na deficiéncia de informagdes nos documentos oficiais e
histéricos que tratam da regido, ¢ também nos resultados de pesquisas acerca da
tematica, que por se tratar de pesquisas ainda recentes, muitas lacunas permanecem.

Assim, o trabalho podera ndo so contribuir para preencher uma lacuna, mas, em
consequéncia, para amplificarmos as vozes desses sujeitos historicos que sempre foram
silenciados por um discurso cheio de ideologias e alegorias da colonizagio (MANO,
2010) promovidas pelas frentes de expansdo colonial, que desconsideravam
completamente a possibilidade de compreensdo da cultura destes povos.

Com base nisso, o objetivo do trabalho ¢ apresentar uma discussdo sobre as
relacdes entre caca e guerra, a partir dos diferentes episddios bélicos que envolveram
por mais de cem anos a historia do contato dos grupos Jé meridionais com as frentes de
expansao colonial, ndo-indios e indigenas trazidos de outras regides, como os Bororo,
por exemplo, que, nos séculos XVIII e XIX, se fixavam na regido em foco do trabalho.

Analiso aqui algumas correlagdes entre a caca e a guerra no universo historico
do contato tendo como proposito mostrar, como no pensamento e na a¢ao, caga € guerra
estdo numa relagdo de analogia. Se ha, entdo, a preocupagdo com o papel da guerra no
contexto histdrico do contato, hd também um esforgo por isolar paralelos entre 0 mundo
da guerra e o mundo da caga no pensamento simbolico e na a¢ao desses indios.

Desde os trabalhos de Lévi-Strauss (1989), ja estd devidamente aceito que o
pensamento “em estado selvagem” opera uma ldgica associacionista segundo a qual,
diante de um problema particular, ele se esforca por mostrar que o problema ¢
formalmente andlogo a outros. Desinteressado e intelectual, esse pensamento opera,
assim, varios codigos simultaneamente. Com base nisso, caca e guerra estdo numa
relacdo de analogia, ndo s6 porque ambas sdo relagdes de predacao do mundo exterior
da alteridade, a primeira da natureza, a segunda dos inimigos; como porque as

associagdes caga: guerra : : fera : inimigo, estdo, inclusive, em varias passagens de sua
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mitologia’.

Com base numa bibliografia e documentacdo referentes ao xamanismo e as
guerras dos grupos Jé meridionais, espera-se apresentar as diferentes estratégias
histéricas de contato desses indios, de modo a contribuir para o entendimento de suas
acdes como atualizagdo e ressignificagdo de uma légica de pensamento que associa os
processos da guerra (relagdes com o mundo dos inimigos) com os da caga (relagdes com
o mundo da natureza), bem como analisar os poderes invisiveis controlados no
xamanismo.

Mundos perigosos, porque povoados de inimigos e de feras, mas mundos
repletos de bens que sdo apropriados para a produ¢do de sua propria maquina social,
porque inimigos € animais possibilitam a constru¢do de corpos e de pessoas, a producao
de riquezas e aliangas entre parentes e aliados.

Por essa cadeia de associagdes, vé-se 0 xamanismo como expressdo de um
pensamento magico-religioso em suas relagdes com o mundo exterior, na qual a
analogia ¢ clara: na caga e na guerra os poderes dos outros sd3o controlados por xamas
sonhadores e guerreiros, no qual o xamanismo pode ser entendido como um pano de
fundo geral deste processo, agindo assim como suporte desta analogia entre caca e
guerra.

Sobre essa perspectiva, o0 xamanismo ¢ Util para demonstrar o papel da atuacio
xamanica nas relagdes com o mundo exterior, servindo de mediagdo entre a sociedade e
a natureza, entre seu mundo ¢ o mundo dos outros, entre 0 mundo dos vivos € o mundo
dos mortos, entre este mundo ¢ o mundo sobrenatural. Em seus discursos, o xama
efetivamente transita entre esses mundos e manipula diferentes dominios por ter uma

visdo cosmica do universo.

As suas experiéncias sobrenaturais permitem ao seu espirito compreender e
receber os conhecimentos de que precisa, além de facilitar o contato
permanente com essas forgas com as quais intercede a favor de seu grupo,
mediado entre as divindades e 0 homem. (PINAGE, 2003, p. 44)

O sucesso dessa mediacdo entre diferentes mundos depende, portanto, em certa

medida, das transformacdes do xama. Constantes nas cosmologias das terras baixas sul-

2 Ressalto que quando me refiro a mitologia, ndo € a mitologia dos grupos J& meridionais no século XVIII
e XIX, e sim uma mitologia de grupos atuais com os quais estes indigenas mantém certas relagdes de
parentesco étnico e cultural, como o caso dos Panara.

14



americanas, o papel da transformac¢do, como mostrou Eduardo Viveiros de Castro
(1993) ¢ o de permitir que a cultura possa ser transformada em natureza ¢ em
sobrenatureza. No xamanismo, a metafora da transformacgao ¢ central. Os xamas sao
simultaneamente humanos e animais. A transformag¢do de seus corpos constitui a
esséncia da sua atividade e de atuacdo de seu espirito auxiliar, constantemente presente
como um duplo animal, que vive junto aos seus iguais € que ¢ invisivel aos seus
diferentes e, portanto, invisivel também aos seus inimigos.

Deste modo, o xamanismo envolve crengas misticas, transes, comportamentos
caracterizados por éxtase, curas, praticas “magicas”’, ¢ a domesticacdio do outro, se
fazendo e refazendo numa relagdo dinamica com a alteridade, com o mundo exterior
ndo-Jé, desde sempre existente na categoria de diferentes outros que povoam o mito e a
historia e que de forma alguma podem ser considerados lembrancas do passado.

Quanto aos métodos utilizados para desenvolvimento da pesquisa, ¢ relevante
destacar a combinagdo de aportes tomados de empréstimo da Antropologia e Histoéria.
Sabemos que durante muito tempo essa relacdo tedrico-metodologica entre
Antropologia e Historia foi visto de forma bastante conturbada, pois muitas vezes se via
o entrelagamento destas disciplinas como algo dispar, no qual muitos estariam
“guardando para a Histéria o reino da diacronia e do tempo volatil e para a
Antropologia o lugar da sincronia e da estrutura” (SCHWARCZ, 2001, p. 1), e outras
que as viam como essencial para o desdobramento de contendas centrais entre a
dualidade tdao dialética entre sincronia/diacronia, individuo/sociedade, estrutura/evento,
dentre outras que colocam estas duas disciplinas em foco de discussao.

Hoje, temos em Sahlins (1990) o representante deste pos-estruturalismo que de
fato conseguiu superar teorias que viam essas disciplinas como apartadas, ja que vé a
historia como sendo um misto de interesse e signo, de permanéncia e mudanga,
diferente aqui de Lévi-Strauss, que a via como realiza¢do de uma determinada estrutura,
encontrando assim, desta forma, histéria na estrutura e estabelecendo um didlogo entre
sincronia e diacronia.

Sahlins (1990) afirma que a estrutura sdo relagdes simbolicas de ordem cultural, e
que também ¢ um objeto histdrico, deixando claro assim que ndo existe oposicao entre
estrutura e histéria, incorporando assim a diacronia as nog¢des de estrutura, sendo a
relagdo entre estrutura e evento uma relagdo que se inicia com a suposicao de que a

transformagao de uma cultura também ¢ um modo de sua reproducao.
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No final, quanto mais as coisas permaneciam iguais, mais elas mudavam,
uma vez que tal reproducdo de categorias ndo ¢ igual. Toda reproducdo da
cultura ¢ uma alteracdo, tanto que, na agdo, as categorias através das quais o
mundo atual ¢ orquestrado assimilam algum novo contetido empirico.
(SAHLINS, 1990, p. 181)

Assim, podemos ver que historia e estrutura ndo sdo alternativas mutuamente
excludentes, j& que a histéria é culturalmente ordenada de maneiras diferentes, mas a
cultura também ¢ historicamente determinada, explicitando como a pratica da estrutura
(pré-existente) leva a uma estrutura da pratica, ou seja, a transformacdes da cultura com
novos elementos externos, em que “[...] a cultura funciona como uma sintese de
estabilidade e mudanga, de passado e presente, de diacronia e sincronia.” (SAHLINS,
1990, p. 180).

Acredito que aqui essa nog¢do seja fundamental, pois ¢ evidente como a cultura
destas sociedades indigenas se transforma de acordo com os agentes envolvidos,
alterando assim as estratégias de contato destes indigenas, sendo a estrutura
constantemente atualizada na agdo dos individuos e no significado que a ela sdo
associadas.

Para tal, o material basico da pesquisa foi tanto uma documentacao historica dos
séculos XVIII e XIX referente a regido dos atuais sul de Goids, Triangulo Mineiro e
norte de Sao Paulo, quanto uma bibliografia etnografica, etnoldgica e arqueoldgica
sobre o grupos dos Jé meridionais. Desde cedo, a documentagdo do periodo referente a
essa regido, aponta-a como area de ocupacdo e perambulagdo historica dos grupos Jé
meridionais, reconhecidos nesses documentos por estabelecer algumas diferentes
estratégias de contato com a alteridade, mas principalmente por suas interminaveis
guerras, que os faziam povos temidos pelas frentes de expansdo colonial, que usavam

desta “selvageria” para propor-lhes guerra.

Novidades desta capitania num ha mais do que as do levante do gentio
aldeado, sendo mais 0 medo que o povo teve do primr® avango do que estrago
que sentio depois de sua retirada pois mais rivalidade nos tem feito a hummes
estas p?, o gentio cayapd, do que as duas aldeyas que se levantaram.?

30FICIO do ouvidor-geral de Goias, Antonio da Cunha Sotomaior, ao [secretario de estado da Marinha e
Ultramar, Tomé Joaquim da Costa Corte Real], sobre o levante de duas aldeias indigenas na capitania de
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[...]mattando lhe de humjecto dezenove escravos havendo menos de humanno
que tinhds morto quarenta e cinco em essa lavra junto com o Snor no
destricto do mesmo Arrayal...*

A toda essa documentagdo se imputaram na historia diferentes alegorias da
colonizagdo e, contra isso, a leitura desses documentos - material de pesquisa da
Historia — foi realizado a partir da perspectiva da alteridade — objeto da Antropologia -,
e se quis entender a guerra a partir do sistema de acdo e pensamento dos proprios grupos
Jé meridionais (MANO, 2010; 2011), na tentativa de desmistificar esse discurso
equivocado e discutindo o real sentido da guerra para estes indigenas.

Em vista disso, conjugada a garimpagem de informacdes na documentacdo
historica basica feita pelo paradigma indiciario (GINZBURG, 1989), que propde um
olhar minucioso a essas leituras, guiando-se pelas marcas e vestigios que podem ser
considerados por muitos como informag¢des marginais, mas que aqui ¢ essencial para
recompor determinados acontecimentos, houve também a leitura de uma bibliografia
etnografica que permitiu tanto o exercicio de uma projecao etnografica para lancar luz
sobre as estruturas da guerra na histéria do contato, quanto permitiu, ainda, isolar
paralelos entre as estruturas da guerra e o sistema de caga como categorias
intercambidveis para o pensamento e a agdo. Saliento aqui, que estas documentacdes
oficiais em conjunto com a projecdo etnografica e auxilio da arqueologia ¢ o modo mais
concreto, 0 que mais nos aproxima na tentativa de reconstruirmos essa historia indigena
que ¢ tao lotada de falhas e lacunas.

Esse olhar guiado por indicios muito auxiliou na identificacio de uma pratica
especifica que até entdo ndo era ligada ao mundo dos grupos Jé, o consumo de partes
objetivadas do outro. Muito se sabe sobre a antropofagia Tupi-Guarani, temos inimeros
estudos, descri¢cdes, documentagdes, mas pouco, quase nada, se tem sobre a pratica
desse suposto ritual entre os grupos jé. Contudo, temos documentagdes, e alguns
estudos (AMANTINO, 2001) que retratam estes povos como “comedores de gente” e

apaixonados por “carne humana”.

Goias e o estrago que nela tem feito os indios Caiap6s. 1757, Outubro, 8. AHU ACL_CU 008, Cx.14,
D.867

4CONSULTA do Conselho Ultramarino, ao rei [D. José], sobre a carta do [governador e capitio-general
de Goias], conde de Sdo Miguel, [D. Alvaro Jos¢ Xavier Botelho de Tavora], acerca dos insultos dos
indios Caiapos ao guarda-mor de Goids, Baltazar de Godo6i Bueno e Gusmao; o seu procedimento a este
respeito; a expedicdo que organizou aos sertdes do norte da capitania; os indios conduzidos por esta
expedi¢do e a necessidade de se formar uma nova aldeia. 1758, Setembro, 23. AHU ACL CU 008,
Cx.15,D.907.
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A questdo da barbarie e da antropofagia ¢ a tonica da maioria dos
documentos que pregavam os ataques as tribos. Os caiapds foram um dos
grupos mais perseguidos, e o relato do capitdo Antonio Pires de Campos, em
1723, afirmava que os mesmos eram considerados perigosos ndo so pelas
guerras constantes que moviam na regido, mas também pelo uso de praticas
culturais nada aceitaveis pela sociedade branca. (AMANTINO, 2001, p. 75)

Para nos incitar ainda mais a dar luz a essas informagdes, temos pesquisas que
identificaram na regido urnas mortudrias de sepultamento primdrio, urnas estas que
parecem estar em estreita relagdo com a pratica da antropofagia. Irei fazer uma
discussdo com mais detalhes em capitulos futuros, no sentido de tentarmos localizar
estes indigenas exatamente entre estes polos que a antropofagia e o consumo subjetivo
propoe.

Se, portanto, estabelecermos e abrirmos um didlogo com base nessas
informagdes, a analogia proposta neste trabalho — entre caga e guerra — sera cada vez
mais legitimada, pois se antes na caga se comia a fera, agora por meio da guerra se
come efetivamente o inimigo nas predacdes de partes objetivadas, fazendo com que a
esfera do consumo produtivo e da destrui¢do de corpos estejam cada vez mais proximos
e talvez indissociaveis.

Para isso, o material utilizado, fontes documentais e uma bibliografia etnografica
e arqueologica, tal como tratados em combinagdo ao longo do desenvolvimento da
pesquisa, permitiram interpretar entdo a guerra na histéria do contato como categoria
ontoldgica e social, e estudar a guerra e a caga, no pensamento magico-religioso dos
grupos J€ meridionais, em suas relagdes predatorias e produtivas com o mundo exterior
ndo-J¢é (natureza e inimigos).

Assim sendo, o trabalho almeja, a partir de uma bibliografia e de documentacdo
referentes ao xamanismo, as guerras € aos rituais funerarios, contribuir para o
entendimento de suas agdes como atualizacdo e ressignificacdo de uma logica de
pensamento que associa 0s processos de caga (relagdes com o mundo da natureza) com
os da guerra (relagdes com o mundo dos inimigos), e desta forma tentar esclarecer esta
parte oculta da historia acerca deste grupo que tanto foi silenciado por distor¢des

discursadas pelas “alegorias da colonizagdo”.
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CAPITULO 1 - AS SUCESSOES E DESDOBRAMENTOS HISTORICOS DO
CONTATO DOS GRUPOS Jit MERIDIONAIS COM AS DIFERENTES
ALTERIDADES

A histéria destes povos que aqui estou debrugada a esmiucgar € compreender
melhor, e que ¢ tdo turva e lotada de lacunas, muitas “impreenchiveis” pela indigéncia
de materiais, documentos, € 0o que mais nos pudesse auxiliar a tornar mais claro esse
passado histdrico tao rico e importante no desenvolvimento da regido, tentara aqui ficar
mais notéria e concreta aos olhos dos leitores. Para tal, utilizarei dos materiais
disponiveis, nos quais ha uma razoavel homogeneidade de informacgdes, o que deixa ao
nosso alcance apesar da cautela, inferir com certa estabilidade e seguranga na
reconstru¢do dessa histdria e de seus episddios aqui narrados.

Neste capitulo, relato entdo um provavel caminho que estes indigenas trilharam
desde o primeiro relato, discutindo como foi esse contato com esse mundo novo dos
ndo-indios, para auxiliar a desmistificagdo dos documentos e histdrias oficiais; bem
como para compreendermos com mais sensatez algumas formas de relagdo que estes
indigenas travaram com essa alteridade nova ao seu olhar.

Para que isso seja possivel, utilizarei documentos escritos e fontes documentais
das mais diversas procedéncias, como cartas, relatos, oficios, e também documentacgdes
administrativas disponibilizadas online pela Biblioteca Nacional — RJ - e pelo projeto
resgate, projeto este que recupera documentos historicos relativos a historia do Brasil
existentes no Arquivo Historico Ultramarino, depositado na Torre do Tombo em
Portugal, ¢ que a Universidade de Brasilia disponibiliza na internet’ para o uso e
pesquisa.

Vale a ressalva de que toda a leitura desta documentagdo, foi claramente
orientada por um olhar antropolédgico e etnologico, dirigindo-se no sentido de garimpar
informagdes sobre os grupos Jé meridionais e os eventos do contato entre esses indios e
seus outros.

Durante os séculos XVIII e XIX este gentio parece ter ocupado um territorio
continuo desde o norte do atual estado de S3ao Paulo até as imediacdes do Distrito
Federal e, no sentido leste — oeste, do atual Tridngulo Mineiro até ao norte de Mato
Grosso do Sul. Desde sempre, povoavam muita terra por se tratar de muita gente

(CAMPOS, 1862) e desta forma este povo representava um verdadeiro entrave ao

5 Link para acesso: http://www.cmd.unb.br/resgate_busca.php.
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processo de ocupacao da regido por parte da sociedade colonial.

O primeiro relato consideravel acerca dos grupos Jé meridionais, descritos por
“gentio Cayap6”, se deu em 1723, por Antonio Pires de Campos, que destacou que
"Este gentio ¢ de aldéas, e povoam muita terra por ser mui'a gente, cada aldéa com seu
cacique..." (1862, p. 437). Pires de Campos foi um sertanista de Itu, que apesar de nao
ter sido recebido com nenhuma hostilidade por parte destes indigenas, revelou em suas
descrigdes uma marca notoria deste povo, a guerra, cuja pratica serd discutida nos
proximos capitulos.

Com a descoberta das minas de ouro, em meados do século XVIII, como afirma
Machado (2005, p. 161) "em fins do século XVII é encontrada em Minas Gerais a maior
reserva de ouro jamais vista e, posteriormente de diamantes, quando ocorre uma
migracio maci¢a de portugueses® 4vidos da riqueza facil e imediata", aconteceu uma
subita aceleragdo da migra¢do para a regido, no qual os garimpeiros interessados na
exploracdo dessas minas entraram em contato com indios de varias etnias, como 0s
Goia, Xavante, Xerente, Kayapd, entre outros da familia linguistica J€, do tronco
Macro-Jé.

Devido ao proprio esgotamento natural das minas, € a busca incessante de novas
minas para exploracdo, o contato se tornou cada vez mais continuo, abrangendo cada
vez mais territorios e invadindo gradativamente os locais tradicionais de ocupacdo
destes indigenas. Com a atividade econdmica de exploragdes das minas, o comércio
entre Vila Boa e Sao Paulo era feito por terra, por uma estrada que ficou conhecida
como ‘“caminho de Goias”. Este caminho atravessava parte da ocupacao tradicional dos
grupos Jé meridionais, e se tornou instavel e perigoso, gracas aos ataques dos indios;
assim, com a desculpa de manter a seguranga dos viajantes, mineradores, garimpeiros e
moradores da regido e os manter a salvo dos ataques destes indigenas ditos selvagens e
barbaros, em 1742 D. Luiz de Mascarenhas, e em datas futuras outras figuras ilustres,

davam-lhe instrugdes claras para a conquista, escravizacao e exterminio desses povos.

[...]no caso de se ndo poder conseguir com suavidade a reducdo destes

¢ Embora a autora ressalte essa migragdo portuguesa, vale ressaltar que muitos, sendo a maioria era
brasileiros, mestigos, homens livres pobres, etc.
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gentios € de haver justa causa p. V. Maj. fazer guerra.’

O gentio cayapd hé o mais barbaro, indomito de quantos produzio America,
ndo s6 he inimigo irreconciliavel dos Portugueses, mas de todos os outros
indios; ndo lhe pode valer o direito de ser o primario ocupante deste
territorio...}

Esses “ataques” realizados pelos indigenas muitas vezes vitimavam alguma
autoridade notavel ou seus parentes, fazendo com que os governantes oferecessem
recompensa a quem os contra-atacasse, premiando todo cidaddo que combatesse suas
aldeias, principalmente quando situadas proximas aos povoados que comecavam a
surgir em torno de minas promissoras (MATTOS, 2006).

Portanto, pretendo mostrar neste momento como e qual a imagem que os
colonizadores trouxeram dos Jé meridionais. Como demonstra Giraldin (2001) ha dois
pontos de vista fundamentais trazidos pela historia sobre estes indios, que na verdade
sdo duas partes de um processo Unico e indissociavel. O primeiro ponto de vista € o do
conquistador, que ressalta o heroismo e civilidade dos ndo-indios quase sempre
romantizados e heroicamente lembrados, e v€ o indio como barbaro; e o segundo ¢ o
que apresenta a crueldade dos invasores, porém analisando a guerra — como uma das
formas de contato - realizada pelos indigenas somente como uma autodefesa do
territorio, imaginando um indio romantico. O desafio aqui portanto ¢ fugir tanto de uma,
quanto de outra, pois o que defendo ¢ ver os indigenas em seus proprios termos,
amplificando suas vozes e reafirmando-os como agentes historicos ativos desse periodo.

Acredito que os dois pontos de vista existentes na histéria sdo equivocados por
motivos muito claros, o primeiro por amplificar a voz de um sujeito — ndo-indio —
invasor que cometeu atrocidades terriveis contra varios indigenas, silenciando — os e
criando atributos nao fidedignos a realidade propriamente dita, e por assim relatar estes
indigenas sempre remetendo-os a selvagens e barbaros; e o segundo por resumir os atos
de batalha deste grupo somente a uma autodefesa contra uma invasdo “branca”,

argumento este que traz consigo um eurocentrismo latente, que coloca os grupos Jé

"PROVISAO (copia) do rei D. José, ao [governador e capitio-general de Goias], conde de Sdo Miguel,
[D. Alvaro José Xavier Botelho de Tavora], determinando que se estude a melhor maneira de se
conseguir a reducdo pacifica dos indios Acroas e Caiapds, e em ndo conseguindo, se existe justa causa
para lhes fazer guerra. 1756, Marco, 11. AHU_ACL_CU 008, Cx.13 D.780.

8CARTA do [governador e capitdo-general de Goids], Jodo Manuel de Melo, ao rei [D. José], sobre os
indios da capitania de Goids [Acroas, Xacriabas e Caiapds]; a causa da sublevagdo da aldeia do Duro; a
necessidade de se franquear a regido dos rios Claro e Pildes a mineragdo devido a decadéncia das minas
antigas, e acerca de se levantar uma forca em Vila Boa para a boa administragdo da justi¢a. 1760, Maio,
29. AHU ACL _CU 008, Cx.17, D.983.
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meridionais como agentes passivos deste evento histdrico, enquanto na verdade sdo eles
os sujeitos historicos ativos e conscientes desta passagem.

Deixo claro aqui, que a guerra poderia sim ser vista como uma autodefesa do
territorio contra os invasores, mas nao somente ligada a esta finalidade, uma vez que
suas terras representam para eles uma riqueza relevante, provavelmente por ser o local
onde seus ancestrais, parentes e amigos formais estavam enterrados, representando
assim um elo entre este mundo e o outro, do p6s mortem. Seja como for, sobrevalorizar
apenas esse motivo € ver as coisas na incompletude, pois a guerra era algo inerente a
sua cultura, ligado a rituais importantes - principalmente os de iniciagdo masculina -, a
circulagdo de bens; prestigio e status social.

Este grupo foi, portanto, enquadrado numa categoria que pode ser vista como
antitese da civilizacdo, e estas caracteristicas selvagens nas quais estes foram colocados,
forneceram mecanismos para que se pudessem colocar em pratica as chamadas
“alegorias da coloniza¢ao” (MANO, 2010), que nada mais ¢ do que uma provavel
criagdo de um imaginario de indio selvagem e hostil utilizado pela Coroa e seus
membros, com a finalidade de ter-se argumentos e pretextos para ataca-los e assim
colocar em pratica seus planos de exterminio e escravizagao.

Como neste relato do padre Leandro® acerca de seu contato com estes indigenas
em que nao so os afirma como selvagem, como refor¢a que se ndo batizados, seus filhos
seguiriam pela mesma selvageria de seus genitores, o que reforca que a ideia de

selvageria esta relacionada, entre outras coisas, com a ideologia crista.

falla com os Indios Caiapos, e apezar que so por interprete lhes falava, achei
nelles as melhores disposi¢des; baptizei quatro meninos com consentimento
de seus pais, aos quaes nao baptizei por ndo terem instruc¢do, mas os
convidei, e consegui, que viessem morar junto da casa da nossa habitagdo,
lhes fiz arranjamentos, os vesti, ¢ dei as providencias para que com elles
mesmos se fizesse rossa, e plantasse mandioca para o seu sustento, em fim eu
os vi chorar, quando delles me apartei. Meu Sr., s6 deste modo he que
aquelles selvagens adquirirdo alguma policia, alids os filhos, que elles agora
tem, hdo de seguir a mesma vida selvatica em que sdo criados.'”

Desta forma, podemos ver como a imagem do colonizador e os preceitos

® Apesar de tratar de fatos ocorridos no século XVIII, utilizo a carta do padre Leandro, com data do
século XIX, para exemplificar minha linha de raciocinio.
10 Carta. O Universal, Ouro Preto, 14 de Novembro de 1827, ntimero 53, p. 4. Apud MORI, 2015.
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religiosos, como no caso da citacdo acima, € visto na histdria e nos documentos oficiais
de uma forma bastante aprecidvel e romantizada, ele ¢ visto como um heroi civilizador
que lutava bravamente contra estes indios barbaros, fazendo com que eles, ao serem
inseridos nessa cultura hibrida, fossem levados a uma salvagdo de toda e qualquer
selvageria que viveriam em seu presente historico.

Hoje sabemos que estas “alegorias da colonizagdo” foram e continuam ainda
sendo repassadas e reproduzidas nos documentos oficiais, bem como nos livros de
histéria mais tradicionais, trazendo uma imagem distorcida do que realmente foi a
colonizacdo, e quem eram os verdadeiros atores historicos do Brasil Colonial, ¢ também
nesse sentido que este trabalho pretende atuar, como forma de desmistificar todo este
imaginario criado por meio dessas alegorias.

As guerras de exterminio que se sucederam ao longo dos séculos XVIII contra
estes indigenas, foram sustentadas entdo como ja dito, por meio de ideologias e
alegorias levantadas pelos proprios colonizadores, como demonstra Mano (2010, p. 6)
“do lado da razdo nao Kayapo, as taticas de guerra desses indigenas foram apropriadas
como ilustragdes para a construcdo da nocao de indio barbaro e selvagem.”

Com todo este olhar preconceituoso e carregado de interesses dos nao-indios
frente as formas de acdo destes indigenas e por meio de movimentos forgados, entre
1741 e 1775, que outros grupos indigenas acirraram ainda mais as guerras intertribais. A
presenca destes grupos indigenas se fez necessaria tanto para compor a quantidade de
homens nas tropas a guerrear, como também para os ndo-indios adquirir conhecimentos
e técnicas indigenas, aqui falo principalmente dos Bororo!! — que permaneceram na
regido até meados do século XIX, como mostra esta carta do governador e capitdo-
general de Goias, conde dos Arcos, D. Marcos de Noronha, acerca do requerimento do
coronel Antonio Pires de Campos, defensor do caminho que vai de Sdo Paulo a Goias,
contra o “gentio Cayap0”, solicitando ajuda de custo para remediar a sua vexagdo e

despesas que tém feito com os indios que a ele se aliaram.

[...] sua peticdo do coronel Antonio Pires de Campos cujo cargo esta a
comissdo de desenfestar o caminho q' vem de S. Paulo para Goyaz, donde
antecedentemente o gentio cayapo fez aos vassalos de V. Mag. as mais crueis
hostilidades.!?

1O exd6nimo “Bororo” se tornou comum nos documentos, porém, ao que tudo indica, assim como no
exonimo “Caiap6”, o termo foi utilizado como um termo geral para os indios que estavam sob comando
de Pires de Campo contra os grupos J& meridionais.

12 CONSULTA do Conselho Ultramarino, ao rei D. José, sobre a carta do governador e capitdo-general
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Estes indios recrutados por Antonio Pires de Campos'®, que como ja adiantado
tinha autorizagdo para desinfetar com seus indios aliados o caminho dessas minas dos
insultos cometidos pelos grupos J&é meridionais (ATAIDES, 2001) sendo legitimo assim
qualquer ataque contra estes indigenas, as chamadas guerras justas, em prol da paz,
seguranca ¢ serenidade da comunidade, mascarando assim as verdadeiras motivagdes
para exterminio e escravizagdo deste gentio, ou seja, o obsticulo que estes
representavam para o avanco da exploragdo das minas.

Deslocados de Cuiab4, estes indigenas foram entdo instalados primeiramente no
aldeamento de Rio das Pedras criada no governo de Dom Luis Mascarenhas, quando
Goias ainda estava sob jurisdigdo da capitania de Sao Paulo — em 1748, e logo apds, em
1750 outros soldados foram assentados no atual Tridngulo Mineiro, a beira do “caminho
de Goias”, no aldeamento de Sant Ana do Rio das Velhas. Estes dois primeiros

aldeamentos podem ser visualizados com clareza no Mapa 2, que segue logo abaixo.

de Goias, [conde dos Arcos], D. Marcos de Noronha, acerca do requerimento do coronel Antonio Pires de
Campos, defensor do caminho que vai de Sao Paulo a Goids, contra os indios Caiapo6s, solicitando ajuda
de custo para remediar a sua vexacdo e despesas que tém feito com os indios Bororés. 1750, Novembro,
14. AHU _ACL_CU_008, Cx.6, D.456.

13 Aqui vale um destaque sobre a morte do sertanista Antonio Pires de Campos, no qual alguns relatos
(GIRALDIN, 2001) apontam que apesar de sua influéncia e experiéncia ele foi morto por flechada dos
indios dos grupos Jé meridionais em 1751, porém, hoje sabemos que o sertanista ja estava morto ha 4
anos, e a verdadeira causa da morte “aquem nao poderam approveitar os muitos remédios, e a cuidadosa
assistencia [...] [foi] a furioza malina q’ lhe sobreveyo em menos de cinco dias [e] o reduzia ao ultimo
estado”, assim Pires de Campos morreu em decorréncia de um malina fulminante, doenga atualmente
conhecida como malaria e transmitida pela picada de um mosquito responsavel por grandes epidemias
bastante comuns no periodo colonial (Mori, 2015: 99).
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Os primeiros aldeamentos da Capitania de Goias
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Mapa 2: Os primeiros aldeamentos da capitania de Goias Fonte: MORI, Robert. Os aldeamentos

indigenas no Caminho dos Goiases: guerra e etnogénese no sertdao do Gentio Cayap06 (Sertdo da Farinha
Podre) séculos XVIII e XIX. 2015. 232 f. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias Humanas) - Universidade

Federal de Uberlandia, Uberlandia, 2015, p. 78.
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Acredito ser importante pensarmos um pouco aqui entdo na politica de
aldeamento que compunha a politica indigenista do periodo. Os primeiros aldeamentos
foram criados com a finalidade de receber indios amigos/aliados que estavam dispostos
a fazer frente e combater por meio da Guerra Justa ou guerra ofensiva os indios dos
grupos Jé meridionais (indios hostis/selvagens).

Dentre os aldeamentos existiram o de Lanhoso, o de Rio das Pedras, o de Santa
Ana do Rio das Velhas e Maria I, todos estes poderiam ser encaixados em algumas
categorias de aldeamentos, como quartel, missdo e presidio, porém para isso seria
necessario ter detalhadas classificacdes tipologicas destes espacos, o que infelizmente
ainda ndo temos, por isso falarei de maneira geral de trés aldeamentos especificos.

O aldeamento de Rio das Pedras e Santa Ana do Rio das Velhas foram os que
mais se destacaram e forneceram contingentes de indios aldeados. O aldeamento de Rio
das Pedras, era habitado pelo exército de indios sob comando de Pires de Campos,
composto naquele momento por contingentes de Bororo e Paresi deslocados dos
arredores de Cuiaba, como ja afirmado, j4 o aldeamento de Santa Ana do Rio das
Velhas, esteve sob comando do padre jesuita José de Castilho, e por isso além de
quartel, serviria também como missdo, atuando na catequizagdo destes indigenas.

Ressalto que esta politica de aldeamento teve um certo éxito na medida em que
conseguiu afastar mesmo que por um periodo de tempo o grupos dos Jé meridionais dos
territorios de comércio, porém nao foi uma opgao totalmente eficiente e duradoura.

Houve falha em suas aspiracdes iniciais devido as fugas constantes dos grupos Jé
meridionais, pois estes indigenas ndo tinham uma uniformidade no que diz respeito as
estratégias de contato com esse mundo exterior, por isso alguns ficavam algum tempo

nos aldeamentos em negociacdo, outros fugiam, outros eram assimilados, etc.

E interessante notar que, se o aldeamento de Santa Ana foi construido no
“Sertdo do Gentio Cayap6” como um nucleo util para auxiliar no combate a
esses indios, o local também seria utilizado para destinar indios Kayapd do
sul aprisionados nas bandeiras que contra eles eram lancadas. E, pela sua
localiza¢do, os indios logo fugiam, afinal, conheciam aquele sertdo de
maneira bastante satisfatoria, pois era o local de sua habitacdo e
deslocamento. (MORI, 2015, p. 104)

Para o aldeamento de Rio das Pedras foram deslocados os Paresi ¢ os Bororo,

oriundos de Mato Grosso, totalizando em setembro de 1748, trezentos indios entre
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adultos e criangas, sendo que a maioria ja se encontrava batizada. O Rio das Pedras
surgiu como um nucleo habitado por indios e mestigcos, criado com o intuito de
combater os grupos Jé meridionais, umas vez que foi autorizada a guerra justa
defensiva, cuja pratica permitia combater indios que estivessem em uma iminéncia de
ataque. Se Rio das Pedras era um local para abrigar guerreiros Bororo, Paresi e mesticos
na luta contra os grupos Jé meridionais, Santa Ana, além de possuir um carater
defensivo, e de abrigar varios indios, como os Xakriaba e os Tapirapé, deveria também
ser o local da conversao e catequese dos indios no sertdo, uma vez que no aldeamento

havia missionario, como alertou Mori (2015).

Rio das Pedras surgiu com o claro intuito de abrigar os indios Bororo e
Paresi, os principais responsaveis pelos combates aos Kayapo do sul. Foi
idealizado pelos membros do governo portugués e construido pelos indios
Bororo, Paresi, por Pires de Campos que os administrava e pelos mestigos e
escravos negros, formadores de sua forca guerreira. (MORI, 2015, p. 73)

Tanto Rio das Pedras como Santa Ana do Rio das Velhas e outros nucleos
habitados por indigenas entre os Rios Grande e Paranaiba surgiram com o
claro objetivo de serem locais para defesa do Caminho dos Goiases ¢ demais
arraiais da capitania de Goids contra os ataques dos Kayapo6 do sul. (MORI,
2015, p. 76)

Os colonizadores ressaltavam ainda a violéncia com que estes indigenas se
langavam contra os brancos para justificar a necessidade de se fazer guerra contra eles,
pois o ataque as aldeias so era legitimo em casos de Guerra Justa, ou seja, guerra contra
indios que se configurariam como indios hostis e, portanto, inimigos passiveis de serem
escravizados (MARTINI, 2008), ou ainda quando o inimigo recusasse a conversao ou
impedisse a propagac¢do de seus preceitos religiosos, praticassem hostilidades contra os
portugueses ou aliados da Coroa ou, entdo, ainda se rompesse algum pacto estabelecido,
lembrando que aos indios que sobrevivessem as guerras justas, ficariam permitidos os

manterem sob regime de escraviddo legal (PERRONE-MOISES, 1992).

Os repetidos insultos, continuas mortes, estragos e roubo q’. Gentio barbaro
da nacdo Cayapd, e os mais q.’infestdo o caminho de povoado emthé as
minas de Goiaz desde o tempo em que ellas se descobrirdo emthe o prezente
tem sido tdo excessivos, € lamentaveis [...] matando e roubando aos Viajantes
que vdo, e vem, e aos roceyros [...] (D.L'4, vol. 22, p. 185 — apud, MANO,

14 Abreviatura aqui € doravante utilizada para a série de Documentos Interessantes para a Historia e
Cultura de Sdo Paulo. Coletanea de documentos historicos publicados pelo Arquivo Publico do Estado de
Sdo Paulo.
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2011, p. 197)

[...] mandando fazes guerra offensiva a estes barbaros, pois he o unico ¢ cabal
remedio que lhe achamos, por menos foi castigado e destruido o gentio
Payagoa, no caminho do Cuyaba.'?

Ja que levantei no texto algumas nomenclaturas como as de indios hostis e
indios aliados, explicarei brevemente o uso dos termos, no qual os grupos Jé
meridionais se encaixam na primeira categoria de acordo com os relatos, sendo por isso
a guerra contra este gentio considerada legitima, enquanto que os Bororo, por exemplo,
eram considerados indios aliados, uma vez que ja foram hostis, no que se diz respeito a
ocupag¢do de Cuiaba, o que configura a passagem de um estado dkré, palavra que
designa o estado de braveza, de perigosos, de selvagens, de guerreiros e cacadores
intrépidos para uab6'®, que indica o estado de gente mansa, pacifica, de pacifico,
tratavel, docil, domesticado, subjugado, meigo, suave, brando, gentil e humilde.

Com tudo isso, apds o aldeamento de alguns grupos J€ meridionais, em 1780 em
Maria I, aldeamento criado para comecar a receber estes indigenas ndo s6 no sentido de
combaté-los, mas para catequiza-los por exemplo, e que também foi criado claramente
para atender aos interesses da Coroa no sentido de represar e conter esses indigenas. Os
ataques guerreiros de combate a esses indios foram diminuindo sua frequéncia, pois
“uma parcela do principal inimigo a ser combatido, ja se encontrava travando relagdes
que se ndo eram tao pacificas, também ndo eram tao hostis com os nao-indios” (MORI,
2015, p. 134) e além disso, o aldeamento desses grupos Jé meridionais em Maria I ndo
significou o fim dos ataques, mesmo porque nunca houve mesmo unanimidade do grupo
sobre a melhor forma de atuagdo nas relagdes de contato.

Quando os documentos historicos dos séculos XVIII e XIX narram os ataques
dos grupos Jé meridionais na regido ¢ possivel detectar uma mesma estrutura de acao,
no sentido dos ataques, saques e matanca dos seus inimigos, bem como que as
expedi¢des guerreiras empreendidas por eles tinham uma gama de motivos que ndo se
esgotavam simplesmente no ato da batalha, como j& explanou Mano (2010; 2011).

Parecia existir nas guerras um fundo mitico por meio do qual esses indigenas

SCARTA dos oficiais da Camara de Vila Boa, ao rei [D. José], expondo as atrocidades cometidas pelos
indios Caiapds e insistindo na guerra ofensiva como uUnico meio de repressdo. 1757, Junho, 11.
AHU ACL CU 008, Cx.14, D.856.

16 Vale ressaltar que essas sdo categorias kayapd, o qual uso o exemplo para falar dos Bororo somente
como forma de exemplificar como para eles, Kayapo, estas categorias sdo vistas.
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atualizavam as acdes de seus herois civilizadores e reivificavam a sua cultura, atuando
tanto no pensamento, como em suas agdes, pois do mesmo modo que seus herodis
presentes nos mitos num passado adquiriram suas riquezas e bens por meio de
predagdes e apropriagdes, eles atualizavam essas agdes agindo da mesma forma, mas
num presente historico.

Seus ataques eram botes rapidos e certeiros, e apesar dos nao-indios serem
considerados inimigos - Ai ‘pe ou kahen - categoria que era definida como hostil, composta
de criaturas revoltantes e guerreiras, eram detentoras de certos poderes e bens. A eles
estd associada a conquista de bens simbolicos como a bravura e bens materiais que
apropriados pelos grupos Jé meridionais nas suas expedigdes guerreiras, tais como
plantas, armas de fogo e objetos exdticos, deviam circular internamente entre parentes e
aliados.

Uma nota importante a ser destacada acerca de uma das formas de guerrear deste
grupo, ¢ que logo apds os ataques rapidos e certeiros eles poderiam matar todos os
inimigos, € muitas vezes usavam do fogo, ateando-o nas casas de seus inimigos € sO
assim entdo saqueavam seus bens materiais que lhes seriam uteis para produgao de sua

propria cultura.

"[...Jmatavdo a todos os nosso q' 14 se achavas levando todas as armas e
municdes, ferramentas e tudo o mais..."."”

Nos seus ataques, além das armas, os Kayapé do sul também faziam uso do
fogo como tatica para promover a extingdo da vida e/ou dos bens materiais
dos ndo-indios. Em Goias, os Kayapo do sul, “quando as condigdes eram
propicias, faziam um cerco de fogo com intuito de impedir a fuga, abrasando
in loco os viandantes” (KOK, 2004, p. 143 apud MORI, 2015, p. 66)

Entendendo como estes indigenas se relacionavam com as diferentes alteridades
e na possibilidade de ndo se fazer reféns no contato, isso os enquadrariam no modelo
dito tradicional das representa¢des concéntricas, pois deste modo se considerando seres

superiores, ndo poderiam adquirir nenhum conhecimento relevante a partir da

YCARTA dos oficiais da Camara de Vila Boa, ao rei [D. José], expondo as atrocidades cometidas pelos
indios Caiap6s e insistindo na guerra ofensiva como unico meio de repressdo. 1757, Junho, 11.
AHU ACL CU 008, Cx.14, D.856.
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convivéncia com tais reféns, agindo somente através do saque de seus despojos.

Porém, o que antes ndo aparecia em relatos, comeca a ser revelado por pesquisas
e discussdes mais recentes, como ¢ o caso de possiveis cativos e reféns por parte destes
indigenas, nos quais havia o rapto de mulheres e/ou criangas mantendo-os assim como
reféns. Um episddio que comprova essa afirmativa consiste numa relacdo que grupos
dos Jé meridionais estabeleceram com outros indios ainda pouco estudados: os Araxas.

Neste contato temos relatos de que “o gentio Caiap6 tinha feito tal hostilidade
aos gentios Arachas, que nao sé lhes fizera uma grande mortandade, mas depois lhes
cativaram todas as mulheres e criangas”'®; ou, ainda, a de Antonio Pires de Campos
naquela primeira descri¢ao historica: “e nos assaltos que ddo e presas que fazem
reservam os pequenos que criam para seus captivos” '*(CAMPOS, 1862, p. 437).

Com o alerta destes documentos, de que para algumas relagdes, como no caso,
na relagdo com os Arax4, estes indigenas viram alguma oportunidade em se cativar
alguns destes para apreensdo de conhecimentos e técnicas indigenas provavelmente?’,
reforcando uma vez mais o fato de encaixarmos este grupo em um modelo mandalico de
representacao, que sera discutido e explicado com mais cuidado ainda neste capitulo,
pois aqui, eles agiram exatamente como o modelo propde, no qual mediante condi¢des
estruturais de significagdo preexistentes, se tem ainda um contexto pratico orientado
pelos interesses.

Alguns documentos (apud MANO, 2010; RODRIGUES, 2011; GIRALDIN,
2001) também citam um episddio em que os grupo Jé meridionais fazem reféns para
predacao de partes objetivadas, porém, como sabemos, os grupos Jé ndo sao conhecidos
pela pratica antropofagica em si, diferente dos povos Tupis, mas como ¢ um evento que
vem aparecendo com certa homogeneidade entre documentos e autores (AMANTINO,
2001), serd lhe dado a devida ateng@o, com um olhar atento no quarto capitulo desta
dissertagao.

Podemos ver assim, que as guerras dos grupos Jé meridionais, e as varias

18 Carta de d. Marcos de Noronha ao rei Sdo José [...]. Vila Boa. 1751, Janeiro, 24. AHU — ACL CU -008,
cX. 6, doc. 465.

Y CAMPOS, Antonio Pires de. Breve noticia que dé o capitdo Antonio Pires de Campos do gentio
barbaro que ha na derrota das minas de Cuiaba (...) 1723, Maio, 20. In: TAUNAY, Afonso
d’E.(Org).Relatos sertanistas. Sdo Paulo: Livraria Martins Editora, 1976, p.181-182. p.181-200.

20 Ressalto que esta probabilidade da pratica de manter cativos para apreensdo de conhecimentos e
técnicas indigenas ¢ uma inferéncia minha, ja que o relato diz respeito a fazer mulheres e criangas reféns,
e ja que a mulher detém todo esse conhecimento acerca da cerdmica, por exemplo, seria uma forma deste
grupo apreender e incorporar novas formas de produgdo ceramica que sera importante para auxiliar na
linha de raciocinio do ultimo capitulo desta dissertagao.
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descrigdes destes indigenas como guerreiros temiveis, conhecidos pela eficacia em
atingir os inimigos com golpes certeiros de bordunas na cabega, serviram na verdade
como pretexto para justificar as campanhas de exterminio e escravizagdo contra este
grupo, que foi eliminado?! através de terriveis atos de atrocidades, podendo ser
considerado um dos mais violentos cometidos contra indios ja registrados na histdria.

Como demonstro aqui, estes indigenas pareciam ter sempre uma mesma
estrutura de contato com o mundo exterior, baseada na guerra, uma das formas de
contato mais relatadas em documentos, e algo arraigado a sua cultura, mas hoje, como
sabemos por recentes discussdes (MANO, 2015a) e documentos revelados, estes
indigenas langaram maos de outras estruturas de relagdo com a alteridade, dentre elas a
alianca, o que nos faz pensar que a guerra, que sempre teve o holofote neste contato,
nao era forma Unica ¢ exclusiva de associagdo e convivéncia com este novo mundo
revelado a este grupo. O que reafirma a questdo proposta de que estes indigenas
estariam cada vez menos ligados a uma forma de representagdo bindria e concéntrica, e
mais a uma forma de mandala, no qual eles se relacionariam com este mundo exterior
ndo sé a partir de uma estrutura ja dada, mas por contextos praticos que estio em
constante mudancas de acordo com os interesses e agentes envolvidos.

Portanto, com toda movimenta¢do em torno das riquezas da regido, tanto em
torno das minas no século XVII e XVIII, como em torno dos gado nos séculos XIX,
colocou-se em relagdo constante distintos sujeito sociais, como homens livres pobres,
mesticos, negros forros, foragidos, garimpeiros, roceiros, indios escravos, € 0s
colonizadores, como bem nos alertou Mano (2015) e Amantino (2001), e por isso, pela
constante relagdo com diferentes alteridades, que estes indigenas tiveram que travar
diferentes estratégias de contato, com cada uma delas, seguindo assim em torno de seus
interesses € signos.

Tratarei brevemente aqui de uma relagdo em especial, a entre negros e os grupos
Jé meridionais. Vale destacar que o termo negro, ¢ um termo bastante abrangente, em

que pode ser inseridos diferentes agentes sociais, pois

2! Destaco que estes indigenas tiveram vérios possiveis destinos histdricos, ndo s6 a extingdo por si s,
mas também a fuga como o caso dos Panara, que sdo considerados remanescentes destes grupos Jé
meridionais, e também possiveis relagdes com ndo-indios que os permitiram ficar instalados em meio a
sociedade que se formava constantemente.
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Em determinados contextos, o termo negro pode ser sinonimo de escravo e
incorporar também indigenas escravizados (Monteiro, 1994); como o de
indio pode se referir a qualquer indigena aldeado (Perrone, 1992), aos quais
se misturavam mesticos, homens livres pobres, negros forros. As companhias
do poder colonial, tidas como brancas, também tinham clara formacao
mestica e pluriétnica, composta por mulatos, indios escravos, homens livres
pobres, negros forros etc. (MANO, 2015a, p. 514)

Mano (2015) destaca uma relagdo de alianga e trocas mutuas que houve entre os

grupos J& meridionais e os “calhambolas”, no qual

Apesar da associagdo imediata do termo “calhambola” com o de negro fugido
vivendo em quilombos, de acordo com a legislacdo da época quilombola era
todo escravo fugido encontrado fora das povoagdes. Apesar da simplicidade
aparente, o termo na verdade carregava ao menos duas implicagdes. A
primeira ¢ que ele resultava em certa elasticidade em sua aplicagdo, pois
poderia entdo englobar tanto os conhecidos assentamentos quilombolas,
como pequenos grupos de escravos fugidos errantes pela mata. E a segunda ¢é
a de que, devido a fluidez entre as camadas mais baixas da sociedade
colonial, no plano das rela¢des vivenciadas e das hierarquias, era dificil
distinguir homens livres pobres, sobretudo negros forros, dos escravos e dos
quilombolas e, por vezes, esse termo poderia englobar sujeitos de diferentes
camadas sociais. Mas ainda assim, diferentemente destes, os quilombolas,
como negros fugidos, tinham a consciéncia de cativos e, para o sistema
escravista, ele era o pior dos escravos. (MANO, 2015a, p. 525)

O contato entre gentio e “calhambolas” fomentam desta forma discussdes que
mostram que ambos se influenciavam em seu modo de vida — subsisténcia, forma de
moradia, etc — bem como havia processos de defesa por parte do “gentio Cayapd” a
ataques sofridos por estes “calhambolas”, como num episddio, onde possiveis capitdes

do mato partiram em busca de quilombos, porém,

A expedi¢do, ao atacar um quilombo, é surpreendida quando uma ‘“grande
povoacdo de gentios” saiu na defesa dos negros, atingindo mortalmente ao
menos cinco capitdes do mato. Nisso, é facil acentuar como o quilombo nao
era espago de convivéncia apenas de negros fugidos; mas que indios e negros
mantiveram contato e firmaram aliangas. (MANO, 2015a, p. 539)

32



Com base no que aqui foi explanado muito brevemente, por ndo ser o objetivo
deste trabalho, pretendo mostrar que por mais que a guerra - pelos repetidos relatos na
documentacdao oficial - seja o modo de relagdo mais costumeiro, estes indios
estabeleceram relagdes de aliangas, e talvez mais alguns outros tipos de relagdo com
diferentes outros, no qual, pela defasagem de documentagdo, pelo menos momentanea,
ndo sera possivel detectar com precisdo, mas como ja afirmei em outro momento do
texto, o que ja sabemos com seguranga ¢ que nunca houve mesmo uma unanimidade do
grupo sobre a melhor forma de atuacdo nas relagdes de contato; nem com outros
indigenas, nem mesmo com uma mesma categoria de outro, como os nao-indios.

Tudo isso nos faz pensar nos modos de representagdo que estes indigenas
enxergam e lidam com uma provével realidade e alteridade e como eles a classificam.
Turner (1992) propde que tradicionalmente estes indios se representam como
concéntricos, sendo esta representacdo expressa tanto na estrutura da aldeia, que ¢
organizada segundo duas dimensdes complementares: o circulo de casas ocupadas por
familias extensas e a praga central; como também em sua cosmologia no qual a
sociedade deste grupo ocupa o centro e constitui a area plenamente humana e os outros
ndo-Jé (natureza, animal, inimigo, etc), ocupam as posi¢des periféricas (TURNER,
1992; VIDAL, 1977).

Esse dualismo, caracteristico dos grupos J€, se aplicaria entdo nesta forma de
representacdo do mundo, em que ha a oposi¢do nds — outros, sobre a qual se ergue uma
hierarquia, e uma superioridade para com a alteridade. Porém, cabe a nos refletir, que se
estes indigenas sempre, sem exce¢do, mantivessem uma mesma estrutura de contato,
mantendo essa relagdo de superioridade, poderiamos sustentar que este modelo
conceéntrico de representar a realidade seria valido e legitimo, mas, como vimos, eles
muitas vezes se relacionaram pela alianca, o que supde certo grau de identificagdo com
o outro, o que desmantelaria esse modelo dito tradicional tanto no pensamento como na
acao deste povo.

Trata-se aqui entdo de pensarmos a histéria e, neste caso, a histéria dos contatos,
ndo s6 como realizagio de uma dada estrutura (LEVI-STRAUSS, 2008), mas como
estrutura e acdo, como signo e interesse (SAHLINS, 1990), pois o sistema de
identificacdo e classificacdo entre identidade/alteridade parece depender, no caso em
estudo, tanto da estrutura de significagdo, como dos contextos, interesses € dos agentes,

afinal, aliancas e guerras pressupdoem formas simetricamente inversas de relacdes com a
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alteridade e devem ser julgadas a partir de uma estrutura simbolica da alteridade (signo
— estrutura) e de uma economia politica de controle (interesses e agenciamentos).

Outro modelo proposto para se pensar a identidade/alteridade, seria o modelo
diametral, ndo tao tradicional e fechado como o concéntrico, pois reconhece variagdes
historicas, mas que conserva o binarismo e dualidade caracteristica do modelo anterior,
opondo as sociedades indigenas, que estariam num polo, € os ndo-indios, que estariam
assim fixados no polo contrario. (MANO, 2015b)

Contudo, o modelo mais equilibrado e seguro para pensarmos as alteridades e
identidades ¢ um novo modelo nomeado por modelo mandalico que ¢ proposto por
Mano (2015b, p. 51), no qual “tem a vantagem de ndo ser um modelo binario fixo
baseado em estruturas dicotomicas que sustentaram a vertigem centripeta dos JE.”,
sendo assim um modelo que propde diferentes estratégias de contato com a alteridade
simultaneamente, saindo desta ideia do binarismo relacionado aos grupos J€, de acordo
com seus interesses praticos.

Esse modelo permite-nos pensar a realidade que este grupo provavelmente
viveu, onde ha claramente condigdes estruturais de significacdo, mas hd também o
contexto pratico nos interesses, os quais sao seguidos pelas vantagens que lhe oferecem,
como no caso das aliancas que fizeram com os “negros” para atingir determinado
objetivo, fazendo com que a histdria seja de fato um misto de interesse e signo, pois
habitando um mesmo espago como provavelmente aconteceu nos ditos Quilombos,
ambos se auxiliavam e estando de um mesmo lado, se defendiam contra quem os

atacasse.

pela natural cituagao, esta sofrendo uma guerra, ndo s6 das muitas Nasgoens
Silvestres, ge. habita nos seus bosques; mas ainda 4 um grande numero de
prettoscalhambolas aquilombados, em quilombos ge. sendo podem destruir,
sendo a for¢a de armas (...) da nasg¢do Sivestre Cayap6 (...).2?

Fica explicito portanto, que onde “os elementos dindmicos em funcionamento —
incluindo o confronto com um mundo externo, que tem determinagdes imperiosas
proprias € com outros povos, que t€m suas proprias intengdes paroquiais — estdo

presentes por toda a experiéncia humana.” (SAHLINS, 1990, p. 9).

220ficio do governador de Goias Luiz da Cunha Menezes ao secretario de Estado (...). Vila Boa,
12/06/1781. Arquivo Historico Ultramarino — Centro de Memoria Digital da UnB, cédice: AHU — ACL —
CU, cx. 32 —doc. 2015. Apud Mano, 2015%, 538.
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A histéria é ordenada culturalmente de diferentes modos nas diversas
sociedades, de acordo com os esquemas de significacdo das coisas. O
contrario também ¢ verdadeiro: esquemas culturais sdo ordenados
historicamente porque, em maior ou menor grau, os significados sdo
reavaliados quando realizados na pratica. (SAHLINS, 1990, p. 7)

Discutido assim suas formas de contato e seus desdobramentos, desembocados
nestes modelos de pensar a realidade e o contato com a alteridade, e mostrado que este
grupo desenvolveu de acordo com o momento histdrico vivido e com os beneficios dele
resultantes, diferentes estratégias de contato, cabe ressaltar que vou me ater a uma delas,
a guerra, no qual para os grupos Jé meridionais, vai além da agdo bélica, ndo se
esgotando no ato da batalha, mas pelo contrario, se inserindo numa economia simbolica
da alteridade e numa economia politica de controle fundamental na concepgdo
ontologica da guerra, produzindo corpos, pessoas e sendo uma das formas efetivas de se
manter o contato com o mundo exterior, que se constitui numa ambivaléncia, sendo

simultaneamente tdo perigoso e feroz, mas tao rico e belo em seus atributos.
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CAPITULO 2 - PELAS VEREDAS CULTURAIS DAS GUERRAS ENTRE OS
GRUPOS JE MERIDIONAIS

Como ja exposto, sabemos entdo que este grupo estabeleceu alguns modelos de
relagdo de contato com o mundo exterior que dependeram tanto do contexto quanto dos
sujeitos envolvidos. Embora nao tenha existido unanimidade nas formas de avaliagdo e
tratamento das diferentes alteridades, o objeto deste trabalho ¢ um destes modos de se
relacionar com o mundo exterior, a guerra. Com base nisso, antes de apresentar os
dados referentes as guerras dos Jé meridionais, farei uma breve apresentacdo de alguns
autores que trataram do tema nas sociedades amerindias, mostrando como esta tematica
nao s6 despertou o interesse como foi interpretada por diferentes vieses, discussdo que
me parece fundamental para situar o recorte deste trabalho.

Antes de entrar nas teorias da guerra, gostaria de esclarecer, que como utilizo da
projecdo etnografica como apoio metodoldgico para desenvolver a pesquisa, 0s grupos
Jé meridionais aqui estudados, ndo sdo os J€ setentrionais, com excec¢do dos Panara, que
como afirmou Turner (1992, p. 311/12) "[...] gracas a recentes pesquisas etnoldgicas,
descobriu-se que os Kreenakarore ou Panara da serra do Cachimbo no oeste do Para,
pacificados e transferidos para o Parque nacional do Xingu na década de 70, sdo um

grupo sobrevivente dos Kayap6 meridionais™.

Além das informagdes linguisticas, aponto ainda algumas comparacdes
possiveis de aspectos culturais entre os Cayapo e os Panara. Os dois trabalhos
que apontaram esta relacdo entre Cayap6 e Panara (o de Heelas e o de
Schwartzman), fizeram baseando-se mais em dados linguisticos, dando pouca
atencdo as demais identificagdes culturais. Hellas, além da comparacdo
linguistica, menciona apenas a descrigdo, feita por Pohl, da construcio de
flechas pelos Cayap6. Elas eram feitas unindo-se, com fibras de madeira,
pequenos pedagos de taquara com 30 cm de comprimento cada um, Heelas
argumenta (1979: 3) que esta ¢ uma caracteristica distintiva dos Panara.
Schwartzman (198: 253) concorda com ele, acrescentando que esta arte de
construir flechas nao se encontra entre outros povos J& nem tampouco entre
outros sociedades indigenas sul-americanas. (GIRALDIN, 1997, p. 33)

Com tal esclarecimento, darei inicio as apresentagdes e reflexdes acerca do que
temos na Antropologia e Etnologia sobre as teorias da guerra.
O primeiro autor a tratar de forma académica o problema das guerras nas

sociedades indigenas do Brasil, foi Florestan Fernandes (1970) que, por influéncia do
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funcionalismo, interpretou a guerra na sociedade Tupinamba com base na nogdo de
fungdo. Vale ressaltar aqui, que Florestan toma emprestado de Malinowski a nogdo de
funcdo, nao aquele conceito de funcdo como uso ou utilidade — satisfagdo das
necessidades basicas, bioldgicas e psicoldgicas do ser humano — e sim aquele ligado as
relacdes; a afirmacao da integracdo funcional de toda sociedade, na qual cada parte tem
uma fungdo especifica a desempenhar no todo, e cada qual em integragdo com as outras
partes, promovendo assim relagdes entre as diferentes instituicdes sociais, mostrando
como que o seu objetivo mais manifesto, a vinganca, deveria ser agregado a outras
instancias, como as econdmicas, territoriais e sociais; vendo assim a guerra como uma
funcdo social que a todo 0 momento orienta as agdes coletivas e também a socializagdo
dos individuos nessa sociedade.

A partir da nog¢ao de fungdo como relagdo, ele passa a uma descrigdo de dentro
para fora. Elegendo um foco institucional — a guerra - mostra as relagdes funcionais que
essa instdncia mantém com as outras esferas da sociedade Tupinamba. A guerra estaria
ai em relagdo com outros aspectos da vida social, tais como a educacao das criangas, os
atributos das faixas etdrias e dos géneros, os rituais de passagem, e tantos outros
aspectos que permeiam a vida social destes indigenas, concluindo também que a guerra

¢ considerada até mesmo um instrumento da religido.

As causas sociais da guerra tupinamb4, entendendo o termo causa no sentido
de fatos antecedente imediato ou fator determinante topico, sdo de natureza
magico-religiosa.(...). (FERNANDES, 1970, p. 355).

Florestan postula a existéncia de um culto aos ancestrais e, nesse esquema, a
guerra estaria para a vinganga como mecanismo reestruturador da integridade do grupo,
posta em risco pela perda de um de seus membros. Nesse sentido, € no contexto do
recorte tedrico utilizado, a guerra foi analisada no seu carater contextual, espacial e
funcional. Desde os motivos para a guerra até a consumagao do sacrificio, as relagdes
com o mundo exterior — 0 inimigo — moviam o funcionamento ndo s6 da maquina de
guerra (entendida entdo como fato social total) como de toda a sociedade Tupinamba.

Essa visdo funcional despreza entdo a dimensdo temporal da guerra entre as
sociedades indigenas em geral e a Tupinambad em particular, que mais tarde outros

autores iriam retomar (CARNEIRO DA CUNHA & VIVEIROS DE CASTRO, 1985).
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Vale ressaltar aqui, que como acima mencionado, apesar de sua visdo funcionalista ter
sido superada, e a nogdo de guerra revisitada, Florestan deixou uma grande contribuicdo
para uma teoria geral da guerra.

Além disso, fez um grande esfor¢o para concretizagdo de um livro que foi um
marco no estudo de uma sociedade a partir de dados documentais; neste caso: os da
costa atlantica brasileira dos séculos XVI e XVII. Com base neles e na anélise funcional
reconstruiu a organizagao social de uma sociedade, e tomando como foco de analise a
guerra, conseguiu identifica-la em sua fun¢ao social, superando a visao da mesma como
compulsdo por matanca associado a algo estritamente maldoso e barbaro.

Seguindo com as teorias gerais sobre a guerra, mais tarde, Lévi-Strauss (1976)
nos oferece, dentro também de uma visdo espacial e ndo temporal, sua interpretagdao da
guerra amerindia. Fundado na ideia bésica de reciprocidade que sempre orientou seus
trabalhos, ele entende a guerra e o comércio como “dois aspectos opostos e
indissoliveis de um mesmo processo social” (LEVIS-STRAUSS, 1976, p. 338). Tal
como esse autor apresenta os dados etnograficos sobre os Nambikwara e Kawahiwa, a
hostilidade pode ceder lugar a cordialidade, assim como a agressdo pode ceder lugar a
colaboragao.

Para Lévi Strauss (1976) entdo, as guerras sé intervém quando falham todos os
esforcos para impor aliangas pacificas, assim como rela¢des hostis podem evoluir para
relacdes pacificas. Como sabemos, desde Mauss (1999), do qual Lévi-Strauss se declara
continuador, a reciprocidade ndo contém apenas um carater simétrico e positivo, mas
também o seu oposto. Envolve uma gama de prestagdes e contraprestagdes, hierarquias,
e ¢ envolta por relagdes de poder, estando ai o potencial “negativo” e assimétrico da
troca, no qual ela seria uma guerra em potencial.

Segundo suas proprias palavras: “[...]. As trocas comerciais representam guerras
potenciais, pacificamente resolvidas; e as guerras sdo resultados de transagdes mal
sucedidas.” (LEVI-STRAUSS, 1976, p. 337). Portanto, guerra e comércio sdo trocas
animosas ou amistosamente resolvidas.

Pierre Clastres também, em Arqueologia da violéncia (2004), faz uma discussao
tentando mostrar alguns discursos que incorporaram o tema da guerra em suas teorias.
Os trés discursos por ele apresentados sdo um discurso naturalista, um discurso
economista e um discurso relativo a troca.

O discurso naturalista, baseado nos ideais de A. Leroi-Gourhan em seu livro O
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gesto e a fala®’, segundo Clastres (2004) vém fazendo uma reducio da nogdo de guerra
voltado ao bioldgico, entendamos agora um pouco sua critica a essa visao.

A agressdo estaria ligada a espécie humana como um todo, algo imanente ao
homem, que pode ser usada no seu objetivo de sobreviver. Leroi-Gourhan enxerga uma
identificacdo do guerreiro com o cagador, algo que nos chama a atencdo e a qual
voltaremos no proximo capitulo, pois neste presente trabalho trato dessas duas formas
de relagdo com o mundo exterior como analogas. Para o autor, o homem primitivo ¢ ao
mesmo tempo apto e determinado a sintetizar sua naturalidade e sua humanidade na
codificacdo técnica de uma agressividade dai por diante util e rentavel, sendo assim
cacador (CLASTRES, 2004).

O limite deste pensamento ainda imaturo esta ao ver-se a guerra como herdeira
de algo que a caga traz, mas que ¢ somente um dos atributos das cagas abatidas: a
aquisi¢ao alimentar, sendo a guerra, uma caga, mas uma caga ao homem, no sentido de
comé-lo, ndo magicamente, mas para se reduzir a uma possivel caréncia alimentar.
Porém, Clastres levanta este questionamento, que a menos que o objetivo da guerra seja
suprir uma possivel caréncia alimentar, ndo ha porque ver caca e guerra como iguais.
Sabemos um pouco até aqui, que isso ndo ¢ verdade, pois caca e guerra tem muito mais
em comum neste contato com o mundo exterior, que um objetivo banal de se comer o
outro, trataremos em especial desta analogia, no proximo capitulo, onde irei me
debrugar minuciosamente a esta questdo, mostrando que entre os grupos Jé meridionais,
caga e guerra se inscrevem em rituais muito mais complexos e culturalmente ricos.

O debate sobre o discurso economista levantado por Clastres (2004) nao ¢
alicercado em nenhum tedrico especifico, e segundo o autor muitas vezes ¢ elaborado
por um senso comum. Esse discurso, explica a guerra primitiva pela fraqueza das forcas
produtivas, fraqueza no sentido de desprovimento e caréncia dos bens materiais
disponiveis. Caréncia esta que poderia ser a motivagdo para uma concorréncia €
rivalidade por grupos avidos por meios e recursos para sobrevivéncia, algo que
resultaria entdo em disputas armadas em busca de recursos para sua sociedade e novas
zonas e extensdes. Contudo, Clastres (2004) nos deixa claro que devido a pesquisas
mais recentes, ja se sabe que a economia primitiva € antes uma economia da profusdo e
ndo da escassez.

O ultimo discurso por ele apresentado ¢ o relativo a guerra e troca proposto por

BCK. André Leroi-Gourhan. Le Gesteetlaparole, technique et langage. Paris: Albin Michel, 1964
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Lévi-Strauss que, como acima mencionado, estabelece a relagdo entre reciprocidade e
guerra. Por fim, Clastres (2004) exalta que a seu ver, a guerra se relaciona com as ditas
sociedades primitivas, podendo ser vista como parte de seu funcionamento, no qual “as
sociedades primitivas sdo sociedades violentas, seu ser social ¢ um ser-para-a-guerra”
(CLASTRES, 2004, p. 160), a guerra seria entendida entdo como algo universal e
natural nas sociedades ditas primitivas, superando assim a visdo dos autores e teorias

que ele mesmo discute afim de compreender melhor o tema.

Nenhuma teoria geral da sociedade primitiva pode deixar de levar em conta a
guerra. Ndo apenas o discurso sobre a guerra faz parte do discurso sobre a
sociedade, como também lhe da sentido: a idéia da guerra serve de medida a
idéia da sociedade. (CLASTRES, 2004, p. 162).

Desta forma, a guerra ndo se associaria nem a modalidade zooldgica da espécie
humana, nem a disputa pela sobrevivéncia dos grupos, muito menos a uma relagao entre
a troca e a violéncia, sendo “a natureza mesma dessa sociedade que determina a
existéncia e o sentido da guerra, guerra que, em razdo do extremo particularismo
ostentado por cada grupo, esta presente de antemao, como possibilidade, no ser social
primitivo” (CLASTRES, 2004, p. 183).

Voltando um pouco a leitura estrutural da guerra, embora coloque a
reciprocidade e a troca no lugar da fun¢do, nem ela nem a leitura funcional dao atencao
a historia e a historicidade em favor de uma visdo espacialmente determinada. Mas se
por sua inspiracdo inicial, funcionalista, estruturalista e inserida dentro de um carater
universal e natural, as teorias da guerra nas sociedades indigenas das terras baixas sul-
americanas desprezaram a historicidade em sua devida importancia, a partir dos anos
1980 novas abordagens vieram mostrar os indigenas como sujeitos historicos
conscientes, onde guerra estaria ai associada a temporalidade, como afirma Viveiros de
Castro e Carneiro da Cunha (1985) para os Tupi (sociedades centrifugas) e também a
um projeto espacial, no caso das guerras dos grupos J€, que eram sociedades vistas
como centripetas, debate que também ja superamos e discutiremos mais adiante, ainda
neste capitulo.

Para um possivel esclarecimento quanto a isso, teve-se que colocar, tal como

reforgado pela visdo de Carlos Fausto (2001), a hipotese da guerra na formacdo da

40



pessoa, de identidades e de corpos, como preda¢do do mundo exterior para a producao
do mundo interior. A guerra seria assim, considerada parte de um consumo produtivo,
seja pela necessidade de uma redugdo ao discurso da reciprocidade, seja pela integragao
da guerra ao tema da produgdo ontologica, que ¢ um fendmeno da esfera produtiva, e
ndo do consumo propriamente dito.

A guerra estaria ai associada ndo somente a atos barbaros e selvagens, como se
fez crer nos discursos oficiais, € nem a espacialidade de seu tratamento tedrico como
funcdo (FERNANDES, 1970), ou a sua natureza universal (CLASTRES, 2004) ou
reciprocidade (LEVI-STRAUSS, 1976) como uma tendéncia que reduz a guerra a uma
modalidade particular de troca, como troca de violéncia, de corpos, etc (FAUSTO,
2001).

Com base nessa ultima perspectiva - ontoldgica -, ao se analisar o caso dos
grupos Jé meridionais ndo se trata de pensar ou elucidar a guerra como negativo da
troca ou como integracdo. Para além disso, a motivagdo e a acao de guerra ¢ a de predar
o exterior para produzir o interior (aquisi¢do de almas, virtualidade de pessoas,
nominagao, existéncia etc).

Conforme os termos empregados por Carlos Fausto em “Inimigos Fiéis” (2001),
a cultura do outro fornece conhecimentos e objetos que apropriados pelo individuo
permitem a ele se produzir como pessoa e (re)produzir sua propria maquina social; ou
seja, mediante a posse dos bens simbolicos e materiais dos outros ¢ que se produz e
reproduz o nos.

Dentro dessa perspectiva, a guerra seria uma “forma privilegiada de relagdo com
o exterior, fundada em certas representagdes, disposi¢cdes, formas institucionais e
praticas sociais” (FAUSTO, 2001, p. 257), por isso fundamental na interpretagdo de
alguns aspectos internos a essas sociedades.

Os incessantes episodios bélicos que envolveram por mais de cem anos a historia
do contato dos grupos Jé meridionais com as frentes de expansao colonial nos séculos
XVIII e XIX na regido dos atuais sul de Goias, Triangulo Mineiro e norte de Sdo Paulo,
ndo se explicam por si s6, numa espécie de ideia fixa pela batalha, vinganca ou até
mesmo pela sangrenta matanca, sendo seu verdadeiro sentido analisado a partir de um
campo sociocosmoldgico, na medida em que ¢ de suma relevancia para os aspectos
culturais deste grupo, bem como para desmistificar as “alegorias da colonizagdo” que
representaram esses indigenas como selvagem e barbaro.

A etnologia indigena das terras baixas sul-americanas sempre foi um campo
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fértil para discussdes acirradas em diversos campos do saber antropoldgico e, a partir
dos anos 1980, como ja mencionado, novas abordagens vieram aptas a mostrar os
indigenas ndo s6 como sujeitos historicos conscientes, mas também como politicamente
ativos, pois a nogao de guerra aqui vai além da sociocosmologia, englobando assim um

controle dos inimigos, que resulta na manutencdo de uma politica de controle.

Aqui ¢ a aldeia inteira — composta de unidades residenciais articuladas pelo
casamento e integradas num todo por meio das institui¢des comunais — que se
pensaria como um grupo ‘endogamico’, fechado e auto-suficiente, no qual os
grupos Jés internalizariam ¢ domesticariam a diferenca. Essa diferenca nos
remete a conhecida proposi¢do de Joanna Overing (1984), segundo a qual os
grupos guianeses procuram negar e suprimir a diferenga, enquanto os grupos
Jé a internalizam e domesticam. (GORDON, 2006, p. 88)

Revisitada, a guerra amerindia estaria entdo associada a temporalidade, e
relacionada - como reforgou Carlos Fausto (2001) - com a formacdo de pessoas, de
identidades e de corpos, passando agora a ser tratada como um fendmeno da esfera
produtiva, do consumo de bens e poderes do exterior para a produgdao do mundo
interior.

Sabemos que o contato intenso dos grupos dos Jé meridionais na regido nos
séculos XVIII e XIX contou com a presenga de varios viajantes e habitantes ndo-indios
nos caminhos de Goids e Cuiaba. Assim estas guerras devem ser entendidas como uma
nova faceta do mundo exterior, com o qual esses indios tiveram de se defrontar.

Neste caso, € possivel sugerir que, assim como as outras categorias nao-Jé
(“Mekakrit” ou “povo sem importancia” — TURNER, 1992, p. 329), os ndo-indios que
se interpunham nos caminhos das minas foram definidos pelos grupos Jé meridionais
como hi’pe ou kahen, inimigo, o qual pertencia a uma categoria que era definida como
hostil e, portanto, deveria ser morta” (GIRALDIN, 1997, p. 50). Estes hi’pe sdao para
este grupo criaturas revoltantes e guerreiras, porém, fontes de certos poderes e bens,
materiais ou simbolicos, fundamentais para a reproducdo cultural deste povo.

Portanto, a eles (4i’pe), estd associada a conquista de bens simbdlicos como a
bravura, por exemplo, que produzia pessoas, € bens materiais, tais como plantas, armas
de fogo e objetos exoticos, que apropriados pelos grupos Jé meridionais nas suas
expedi¢cdes guerreiras, circulavam internamente entre parentes, aliados e amigos
formais, sendo essa predacdo, portanto, uma forma de manter viva uma circulacao e

controle desses bens, que promovem assim uma relagdo e integracao destes indigenas.
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Se estivermos certos em entender que esses grupos dos Jé meridionais se abriram
para a incorporagdo exterior da alteridade, nisso que chamamos de uma economia
politica de controle, uma outra questdo que lhe ¢ correlata ¢ o possivel enquadramento
desses grupos dentro de um regime sociocosmologico ou modo de reproducdo social,
conhecidos como centrifugo e centripeto.

Existe certa homogeneidade de discussdes que apontam os grupos J&é como
centrados numa estrutura centripeta (CARNEIRO DA CUNHA E VIVEIROS DE
CASTRO (1985). Este modelo de reproducao funda-se no ideal de que ha entdo uma
transmissdo vertical e/ou horizontal de bens e atributos, fundado na acumulacio e
transmissdo interna de capacidades e riquezas simbdlicas, no qual a pessoa “ideal” ¢
constituida pela heranga e confirmagao ritual de atributos sociais distintivos, no qual as
condi¢des de reproducdo sdo dadas de uma vez por todas (FAUSTO, 2001) e ndo
construidas paulatinamente através das relagdes constantes com o mundo exterior.

Contudo, percebendo que na guerra hd uma possivel predagdo do inimigo,
componente de um mundo exterior que ¢ fundamental e necessario para a manutencao

da cultura, fica claro que por esta relagdo os grupos Jé meridionais estariam assim

fugindo da “regra” de que os Jé sdo povos centripetos, povos no qual

[...]predomina a idéia de uma funda¢do em que as condigdes de reprodugdo
sdo dadas de uma vez por todas, ao contrario dos sistemas centrifugos em que
ela depende necessariamente da reposi¢do continua de novos elementos
adquiridos no exterior. (FAUSTO, 2001)

Portanto, a guerra se configura em uma maneira de conservagao do contato com
o mundo exterior e, ao contrario do que pensaram alguns autores (CARNEIRO DA
CUNHA & VIVEIROS DE CASTRO, 1985), estes povos ndo se configuravam em
grupos fechados, ao contrario, eles necessitavam do contato com o mundo exterior para
garantir a manuten¢do de sua propria cultura, sendo este contato responsavel pela
apropriacao do exterior e a consequente producao do interior.

Sendo assim, pela relacdo estabelecida com o mundo exterior, por meio da
guerra, esses grupos J& meridionais podem ser entendidos como povos que vivem num
regime centrifugo, caracteristico da predacdo familiarizante (FAUSTO, 2001), alcado
sobre a apropriacdo externa de capacidades subjetivas, onde a pessoa “ideal” ¢

constituida pela aquisicdo de poténcia no exterior da sociedade, e por isso, sendo
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excegdo a regra de que os grupos J€ sdo povos centripetos, como discutem Manuela
Carneiro da Cunha e Eduardo Viveiros de Castro (1985), e também mais tarde Carlos
Fausto (2001). Ao contrario do que pensam esses autores, os dados sobre as guerras
“Cayap6” no XVIII apontam para o constante contato com o exterior como forma de
garantir a sobrevivéncia de sua propria maquina social.

Porém, cabe aqui uma intervencdo. Por mais que saibamos que eles fazem a
pratica dessa predacao do mundo exterior que ¢ singular das sociedades que vivem um
modo de reprodugdo centrifugo, eles também praticam transmissdes verticais €
horizontais de bens como os nékréj, verdadeiras riquezas tradicionais destes povos, que
também os aproximam do modelo centripeto.

Os conhecidos adornos plumérios € nomes bonitos, sdo um exemplo de bens que
sdo transmitidos verticalmente, como uma heranga prépria de cada cla, o que faz com
que haja uma integragdo social vertical, na qual estes bens circulam verticalmente entre
parentes e amigos formais; enquanto que ha, por outro lado, transmissdes horizontais de
bens coletivos como a pintura corporal, por exemplo, que ¢ transmitida como um bem
inato, algo de direito, que geralmente ¢ difundido em locais publicos, onde todos estdo

autorizados a ter acesso.

O valor dos nomes jés encarna-se em sua transmissibilidade: eles tém valor
porque podem ser transmitidos, gerando novos efeitos e produzindo novas
relagdes. Um nome condensa um fluxo de relagdes que ele ao mesmo tempo
representa e realiza. (FAUSTO, 2001, p. 536)

Portanto ndo acho legitimo aqui inferir e enquadrar este povo a um ou outro
regime sociocosmologico aqui apresentado, pois os dados historicos e etnograficos
apontam para o fato deles terem caracteristicas de ambos, desta forma gostaria de trata-
los como grupos centrados em um modelo de vida centrifugo-centripeto em sua forma
de se relacionar com o mundo.

Voltando ao que nos ¢ central neste capitulo, o olhar cultural para as guerras dos
grupos Jé meridionais, mais de uma vez os autores modernos (GIRALDIN, 1997;
TURNER, 1992) mencionaram o papel importante desempenhado pelas expedicdes de
guerra na organizag¢ao dos principais rituais de iniciagdo masculina, tais como o ritual de

nominagdo, de perfuracdo de labios e orelhas e de escarificacdo, que denotam a
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producdo social da pessoa J€, e em certa medida dependem dessas expedigdes, pois
como ja dito, esse esteredtipo J&é, de homem guerreiro e bravo estd associado a esta
forma de contato, quando eles entdo se transformam em homens verdadeiramente fortes
e insensiveis (amakkreket).

Sao, em sua maioria, rituais de dor que o homem suporta porque os inimigos os
tornaram bravos. Logo, para que estes sejam reconhecidos como tais, deverdo
necessariamente ter participado de uma guerra ¢ matado um inimigo, para entdo se
transformarem em homens verdadeiramente fortes e insensiveis (amakkreket). Em
outras palavras, o ideal do Jé guerreiro e bravo (GIRALDIN, 1997, p. 49) s6 se realiza e

se legitima na relagcdo com os inimigos (MANO, 2010).

Entre os XIKRIN ¢ considerado homem tdo-somente aquele que tiver tomado
parte numa expedi¢do guerreira ¢ morto um inimigo, Assurini, Parakana,
Gorotire ou um cristdo, embora este ndo seja tdo apreciado. (VIDAL, 1977, p.
155)

Saliento aqui mais uma vez que estas guerras foram vistas por muito tempo de
acordo com um discurso oficial que distorcia os verdadeiros motivos pelos quais elas se
realizavam. Através do enaltecimento de uma visdo de civilismo, as interminaveis
guerras dos séculos XVIII e XIX e o fundo mitico a elas associadas nunca foram
compreendidas a partir da sua propria légica, mas, antes, por meio de uma
documentacao oficial que forjava a imagem deste gentio.

Nestes documentos e relatos vemos certa uniformidade de narragdes, pelas quais
se fez crer se tratar de povos barbaros e selvagens, fato que serviu notavelmente as
alegorias da colonizagdo e as sucessivas guerras de exterminio (MANO, 2010), como
ratificado aqui neste relato do rei D. José, ao governador e capitdo-general de Goias
conde de Sdao Miguel ja até citado no texto, mas que penso exemplificar de forma
contundente a argumentagdo: “[...] no caso de se nao poder conseguir com suavidade a
reducdo destes gentios e de haver justa causa p. V. Maj. fazer guerra”?.

Nessas intermindveis guerras interétnicas travadas pelos grupos Jé meridionais

24PROVISAO (copia) do rei D. José, ao [governador e capitio-general de Goias], conde de Sdo Miguel,
[D. Alvaro José Xavier Botelho de Tavora], determinando que se estude a melhor maneira de se
conseguir a redugdo pacifica dos indios Acroas e Caiapos, € em nao conseguindo, se existe justa causa
para lhes fazer guerra. 1756, Margo, 11. AHU ACL CU 008, Cx.13 D.780.
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nos séculos XVIII e XIX, eles tiveram de se defrontar com um novo mundo exterior
povoado por diferentes outros. Desta forma, durante estes dois séculos, esses indigenas
demonstraram relagdes distintas, que em sua maioria se resumiam a uma forte
resisténcia aos ideais da colonizacdo do qual decorreu o violento choque com este
idedrio e seus representantes.

Assim, como destacou Rodrigues (2011), percebe-se um embate de duas
estruturas distintas, que diferentes da forma que foi apresentada por este autor, ndo sao
opostas e excludentes: uma estrutura predominantemente econdmica, sustentada pelo
ideal da colonizagdo, que tinha como preocupacgdo o escoamento do ouro da regido, e
uma estrutura predominantemente cultural, sustentada pelos grupos Jé meridionais da
regido, estrutura esta que esteve mais atrelada a nocdo da guerra aqui apresentada, na
qual a relacdo em questdo o grupo via oportunidade de predar ontologicamente essa
alteridade representada pelo inimigo. Por isso, os diferentes agentes da colonizagdo
foram vistos e tratados como inimigos (4i’pe), perigosos, porém fontes de certos
poderes e bens apropriados em suas expedi¢des de guerra.

Desta forma, vale ressalva que foi a partir do entendimento da guerra como
predacdo ontoldgica para a apropriagdo e producdo de pessoas, que foram entendidas
ndo s6 a guerra, mas suas analogias com a caca (relacdo com o mundo exterior da
natureza) dos grupos Jé meridionais, que serdo discutidas com mais afinco no préoximo

capitulo.
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CAPITULO 3 - GUERRA E CACA COMO FORMAS DE APROPRIACAO E
CONSTRUCAO DE SUBJETIVIDADES

Neste capitulo que contempla o objeto central da pesquisa, ao qual me referi
anteriormente, farei uma discussdo dando continuidade ao olhar cultural voltado para as
guerras dos grupos J&é meridionais, que até aqui sabemos entdo ndo se tratar de uma
compulsdo pela matanga, e sim aparecendo “como uma dentre outras formas de relagao
que constituem as redes supralocais” (FAUSTO, 2001, p. 323). Assim irei apontar
alguns aspectos internos a essa sociedade que me permitem estabelecer algumas
analogias entre a caga e a guerra.

Esta analogia parte de um primeiro pressuposto de que ambas, tanto caga quanto
guerra, sdo resultados de uma associacao entre 0 mundo da natureza que fornece a fera e
a caca - ¢ o0 mundo humano ndo-Jé que fornece o inimigo e a guerra. Em ambas se
coloca em jogo a apropriacdo de bens materiais e simbdlicos, pois consoante ao seu
perspectivismo, os indios idealizam o animal como sendo semelhante a0 homem

(LUKESCH, 1976).

O ataque a um ninho de marimbondo simboliza o ataque a uma aldeia
inimiga. Alids, os marimbondos e os indios inimigos sdo classificados sob
uma mesma denomina¢do: mékuré-djuoy,0 que os indios traduzem por
“inimigos”. (VIDAL, 1977, p. 126)

Classifico como evento guerreiro todo e qualquer encontro entre grupos
indigenas que se percebam como inimigos e que resulte em violéncia fisica,
independente da dimensdo desses grupos ou da amplitude da violéncia. Nessa
categoria incluo tanto um ataque de monta a uma aldeia inimiga como uma
escaramuga entre grupos de caga no meio da floresta. (FAUSTO, 2001, p.
271)

Saliento uma vez mais, sem querer ser redundante, que esta discussao acerca do
tema se faz necessaria ndo sO para avigorar a argumentacdo deste trabalho de que a
guerra ndo se exaure no ato da batalha, mas também para desmistificar as “alegorias da
colonizac¢do” que trazem o indigena como selvagem e barbaro.

Portanto, a guerra — voltada para a construcao de pessoas e corpos - se configura
em uma maneira de conservacao do contato com o mundo exterior, que consiste em
duas faces, indissocidveis, de um mesmo processo de preda¢do do mundo exterior. Estas

duas faces identificadas neste processo, ja haviam sido levantadas em conjunto com
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uma terceira por Viveiros de Castro (2002), em que ele nos deixa de sobreaviso sobre os
trés estilos analiticos principais nos estudos contemporaneos das sociedades amerindias,
sao eles uma economia politica do controle, uma economia moral da intimidade, e uma
economia simbolica da alteridade.

Nesta relagdo predatéria da guerra, é possivel identificar como ja mencionado,
dois destes trés estilos analiticos citados, a existéncia de fato de uma economia
simbolica da alteridade e de uma economia politica do controle.

A economia simbolica da alteridade, de influéncia estruturalista, deriva da
indispensabilidade de descrever as relagdes entre diferentes sociedades e cosmologias e
possiveis conflitos entre identidades existentes e novas alteridades, no qual a producao
da pessoa advém dessas relagcdes com a alteridade, sendo a alteridade entdo condigdo
para a sociedade, desempenhando um papel constitutivo na construgdo de identidades,
refor¢ando novamente o fato de, a meu ver, essas sociedades ndo se encaixarem
somente no modelo centripeto de se relacionar com o mundo.

Quanto a existéncia de uma economia politica do controle no processo, essa se
da por meio de controle dos bens do outro, da alteridade, bens simbdlicos, no qual a
bravura é o principal deles, pois ¢ fundamental no esteredtipo guerreiro ¢ de homem
ideal esperado por esta sociedade, permitindo, assim, a participa¢do nos chamados
rituais de iniciacdo masculina; e bens materiais, tais como objetos exoticos, que,
apropriados nas expedi¢des de guerra, sdo circulados entre parentes e amigos formais,
como forma de criar ¢ manter aliangas fixas, produzindo assim um parentesco e
afinidades entre estes, e promovendo também a integracdo constante e reprodugdo
destes indigenas, que agem neste caso internalizando e domesticando o diferente.

E importante que fique claro também o quanto seus nobres adornos plumarios e
os nomes bonitos, sdo verdadeiramente riquezas tradicionais - nekretx. Estes bens tdo
valiosos ritualmente foram adquiridos da mesma forma que se captura virtudes e
subjetividades por meio da guerra e da caga, se apropriando do mundo exterior, s6 que

aqui, este processo se deu num tempo mitico, e ndo historico.

A origem do legado distintivo dos nomes e nekretx que caracterizam cada
Casa se estende ao passado longinquo. Muitos dos nomes pessoais usados
pelo Metyktire atuais podem ser encontrados em sua mitologia. O tempo
mitico lida com as origens (kraj; raiz/comego) da sociedade Mebengokre e
das Casas que a compdem. (LEA, 2012, p. 207)
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Quanto aos nékréjx e kukradja, o mesmo se aplica. Eles também possuem um
aspecto comum (ou ordinario) e bonito (ou extraordindrio): sdo, a0 mesmo
tempo, o que faz o0 modo de vida mebéngodkre (sdo também uma ‘pele’ ou um
‘corpo’) e o que remete ao modo de vida (‘pele’ e ‘corpo’; cf. meaka ~~ pele
de passaro) de Outros que, um dia, os possuiram... (GORDON, 2006, p. 380)

Para essas apropriagdes que se deram no tempo mitico, temos os mitos que ainda
hoje permanecem vivos para que tal processo seja chancelado, sendo estes legitimados
por se tratarem de informag¢des comunicadas por intermédio de outras pessoas, como
afirma Lea (2012). Utilizarei entdo alguns mitos que sdo fundamentais para que fique
claro como se deu, nesse tempo mitico, a apropriagdo destas riquezas. Ressalto que os
mitos utilizados aqui como auxilio para tentar exemplificar minha linha de raciocinio ¢
referente aos J€ setentrionais, € ndo aos grupos J& meridionais. Utilizo estes mitos como
subsidio neste exercicio de formulagdo de hipdteses, e mesmo que estes mitos nao sejam
relativos aos grupos estudados, o que me permite a associagdo como pratica da projecao
etnografica tdo fundamental, sdo algumas caracteristicas comuns aos J&, como, por
exemplo, o dualismo em suas praticas cotidianas na aldeia e em suas relagdes.

O mito do grande gavido ¢ um exemplo claro dessa produ¢do ontoldgica. O mito
consiste na luta de dois irmdos miticos (Kukryt-Kakoe Kukryt-Uire) contra o grande
gavido (4kti). Neste relato, o grande gavido é apresentado como uma ave predadora de
pessoas que aterroriza a todos. Aqui, os indios sdo presas, mansos (uabd, que indica o
estado de gente mansa e pacifica), contudo, ha uma luta dos irmdos contra a ave
predadora depois da ave ser culpada pela morte da avd, na qual os irmdos criam
coragem, atacam e matam a ave e de suas penas fazem os chamados adornos plumarios,
sua maior riqueza tradicional; “mataram com a borduna, tiraram a penugem e puseram

na cabeca como enfeite e ficaram cantando.” (GORDON, 2006, p. 444).

Antigamente os indios eram mansos, fracos e ndo tinham armas. Eles viviam
a mercé de Akti, o gavido gigante, que os cacava, carregava-os pelo céu até
seu ninho e os devorava. Um dia uma mulher velha foi ao mato com seus
dois sobrinhos (netos) pequenos para tirar palmito. Ali ela foi atacada por
Akti diante dos meninos, que fugiram aterrorizados para a aldeia. O pai (ou
tio) dos meninos (irmdo da mulher devorada pelo grande gavido), movido
pelo sentimento de vinganca, descobre um meio de liquidar o monstro,
transformando seus sobrinhos em super-homens. Ele coloca os meninos
dentro de um grotdo, alimentando-os com beiju, banana e tubérculos para que
cresgam bastante e fiquem fortes. Passam-se os dias e ¢ como se 0s meninos
fermentassem dentro d’agua. Depois de um tempo, eles haviam crescido e
tornado-se enormes, mais fortes e capazes que qualquer indio. Cagavam antas
e outras cacas grandes como se elas fossem pequenos roedores. Um dia,
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entdo, Kukry-uire e Kukry-kakd saem para cacar o Akti, munidos de
borduna, langa e um apito de taquara, armas feitas pelo tio. Ergueram um
abrigo de palha no chdo, de onde se via o ninho do gavido. Ao pé da arvore,
havia uma pilha de restos humanos, como ossos e cabelos. Os irmaos
atrairam Akti, soprando o apito. A imensa ave descia pronta para o ataque,
mas eles escondiam-se no abrigo, deixando-a desnorteada. Fizeram assim
muitas vezes, deixando o passaro cada vez mais furioso e desorientado, até
que mostrou sinais de cansaco. Os irmdos, entdo, mataram-no com lanca e
borduna. Como troféu, tiraram penas de Akti e puseram na cabeca. Cantaram.
Celebraram. Depois depenaram a ave e retalharam-na em pedacos pequenos.
Sopraram as penas e elas foram transformando-se em passaro. As penas
maiores deram origem as aves maiores (gavido, urubu, arara), as plumas
menores deram origem aos pequenos passaros como o beija-flor. (GORDON,
2006, p. 223/24)

Desta forma, vemos que os irmaos nao s6 adquiriram riquezas materiais —
adornos plumarios — como também adquiriram riquezas simbdlicas, na medida em que
se transpuseram do estado de gente mansa a dkré, que indica o estado de bravura, de
guerreiros (MANO, 2011, p. 8), mostrando o mito também, com seu carater fundador, a
criacdo de algumas aves, que também derivaram deste processo ontologico de produgdo
social.

Os nomes bonitos por sua vez tiveram origem no mito do homem que se
transforma em jacaré (LUCKESH, 1976). No meio destes, o0 homem aprende os nomes
e as dancas dos peixes, € logo apods, quando volta aos seus, os ensina as dangas € 0s
nomes que aprendeu quando jacaré, desde entdo, essas dangas e nomes bonitos sdo

usados, transmitidos e considerados verdadeiras riquezas tradicionais destes indigenas.

[...] Ai, o homem transformou-se em jacaré, De todos os lados os peixes
vieram nadando para olhar, curiosos, o estranho jacaré. Depois emergiram e
quase a flor da 4gua foram embora nadando, alegres. O homem que se tornou
jacaré os seguiu. Chegaram a uma enorme bacia, redonda, diante de uma
cachoeira imponente. E os peixes perguntaram ao jacaré: “O que faremos
agora?” “Vocés devem dangar”, “Esta certo”, falaram os peixes. Formaram
uma ciranda grande e comegaram a dancar. E dancaram muitas dangas,
movimentando-se em uma roda gigante. O jacaré nadou fora da ciranda e
assistiu as dancgas dos peixes. Ao lado do jacaré nadou um peixe que ndo era
dos dangarinos e lhe fez companhia. Quando outro peixe, dangando, passou
por eles, o jacaré perguntou ao companheiro: “Quem ¢é ele e como se chama
esse dangarino?” “Esse peixe chama be-koi-apieti e tep-uatire, os colonos
chamam-no de peixe-cachorro.” “E como se chama aquele 14?”, queria saber
o jacaré, quando o proximo dangarino passou por ele. “Aquele la chama-se
be-ruti, tegrodiie e bemb (momara)”, explicou o companheiro. Entéo o jacaré
indagou pelo nome de todos os peixes que, um apos o outro, passaram por
eles, dangando na ciranda. Chamavam-e, entre outros, nyog-ti ou kord =
surubim, koko ou ari-kunoti = bisora e muitos, muitos outros nomes.
Destarte, o peixe deu ao jacaré os nomes de todos. Terminadas as dangas, o
jacaré surgiu a flor da 4gua e nadou para terra. L4 voltou a se transformar em
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indio Caiap9, tal como fora outrora. Em seguida, voltou para a aldeia e os
parentes. Eles entdo perguntaram-lhe: “O que vocé fez debaixo da agua?”
“Olhei os peixes dancarem”, informou. “Como se chamam os peixes?”,
indagou sua irma, curiosa. “Os peixes t€ém muitos nomes”, replicou o0 homem.
“Entre outros, chama-se koko-o e kokonyo-og (avoadeira), bemb (momara),
tokog, o peixe lendpario, nyog-ti (crumatd), ngreri, kaiti (pescado) e t€m
ainda muitos outros nomes. “Que mais voc€s querem saber de mim?” “Acho
que nada mais”, respondeu a irma. Ai, de repente, ela lembrou de alguma
coisa. “Ah ¢é!”, exclamou, “mostre-nos como dangam os peixes.” Em
primeiro lugar, o homem ensinou-lhes a dan¢a dos macacos. De palha
amarela de folhas de palmeira, ele fez um cone comprido ¢ pontudo, que
enfiou sobre a cabeca e encobriu todo seu corpo, deixando apenas dois furos
para o olhos; em baixo apareceram os pés, pintados de urucu, vermelho-vivo.
Ele confeccionou mais outra mascara de folhas de palmeira, semelhante a
primeira, depois mais uma terceira ¢ um quarta. Eram as madscaras do
bandeira — tamandud — do bugio e da onga — o jaguar. Pois aquela danca
exigis homens representando macacos, tamandud, bugios e o jaguar. Quando
as mascaras e os disfarces estavam prontos, o homem demonstrou a danga
para os outros e entdo todos dancaram a danga dos macacos.

Mostrou-lhes inclusive a danga bemb. Para tanto tiveram de fazer uma
mascara nyog; o nyog ¢ o peixe que os colonos chamam de filho-d’agua, ou
crumatd, bem como a mascara de peixe, momara, pois aquela danga exigia
todos esses disfarces. E o homem ensinou aos Caiapds todas as dangas que
viu com os peixes. Foi assim que os Caiapds chegaram a conhecer tantas
dangas bonitas. Porém, o homem-jacaré que voltara a ter a sua antiga forma
humana, visitou tosos os seus companheiros de tribo, que moravam em suas
chocas de folhas de palmeira, ao redor da praca circular da aldeia. Contou-
lhes todas as aventuras vividas quando jacaré e deu-lhes, inclusive, os nomes
dos peixes que chegara a conhecer. Os Caiapds, gostaram tanto daqueles
nomes que os deram aos seus filhos. Até hoje, entre os indios Caiapds
encontramos nomes de peixe, pois ainda os continuam dando aos filhos.
(LUKESCH, 1976, p. 230/31/33)

Assim como nestes mitos, infinddveis narrativas miticas comprovam essa

predagdo seguida de apropriacdo do mundo exterior, o mito do fogo da onga é outro

r

exemplo deste processo, no qual o fogo ¢ roubado de entidades naturais. No tempo
mitico os indios ndo tinham fogo, porém, apds uma temporada que um menino indio
passa com o casal de felinos, ele conta aos outros o fato, e estes, em expedi¢do, voltam,

roubam o fogo da onga, e a partir de entdo, a onga come cru, € nos cozido.

Antigamente, os indios ndo tinham fogo, comiam cacga seca ao sol e pau
puba. Um indio levou o seu cunhado mais novo para pegar filhotes (ou ovos)
de arara. Foram e colocaram uma armacao de varas até o buraco da arara nas
pedras. Ai o mais novo subiu. Nao pegou arara porque estava com medo (ou
nao havia nada ali, ou compadeceu-se dos filhotes), pegou um pedra e jogou
para baixo, acertando a mao do cunhado, que aguardava. Este zangou-se,
tirou a vara e foi embora e o menino ficou 14 em cima entregue a prdpria
sorte: comia o que defecava, bebia o que urinava. Nao tinha nada em cima
das pedras. Ele ficou muito magro, quase moribundo. Enquanto isso, um dia,
Onga foi cagar, matou um caititu e veio carregando. No caminho de volta, viu
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a sombra do indio no chdo. Em véo, por mais de uma vez, tentou agarrar a
sombra, pensando que fosse o rapaz. Até que olhou para cima e viu o indio.
Onga chamou-lhe e botou a vara para que descesse. Ele titubeou, mas acabou
concordando. Quando ia descendo, pegou um filhote de arara e jogou para a
onca comer. Depois a onga o levou nas costas para a casa. Quando chegou 14
a mulher de Onga estava fiando algoddo. Onca disse: “Eu trouxe um
menino”. Af assou carne e deu muito de comer para ele, que estava fraco por
ter passado muito tempo nas pedras. O menino chamava a mulher de Onga de
nhirua (vocativo para mde) e On¢a de djunua (pai). Onga disse a mulher:
“Quando ele ficar com fome, vocé tira carne e d4”. O menino ficou com
fome, mas ela ndo lhe deu comida, ai ele pegou carne e saiu correndo com
medo dela, que o ameagou mostrando as garras. Quando Onga voltou, o indio
contou o ocorrido, e aquele lhe fez arco e flecha dizendo: “Se ela te ameagar
de novo, ndo hesites em mata-la”. Mas a mulher de Onga comegou de novo a
implicar e ndo deu carne. O menino a matou. O menino fez um cofo para
carregar beiju e Onga, pai dele, mostrou-lhe o rumo de sua aldeia de origem.
Ele foi embora levou carne assada e beiju para a aldeia. Andou um dia e
chegou. Contou aos outros que tinha acontecido. Disse que 14 tinha fogo, que
Onga comia assado. Foram todos 14. Pegaram um jatoba grande queimando e
carregaram nas costas, todos juntos. E a onga ficou sem fogo até agora. Ela
come cru ¢ nds comemos cozido. (GORDON, 2006, p. 445/46)

Estes bens, tanto os simbolicos quanto os materiais, sao responsaveis pela
integracdo e interacdo de todos no grupo, por isso refor¢o aqui que sao transmitidos por
duas formas que ja foram explicadas no capitulo anterior, no qual podemos ver nos
chamados nékréjx um exemplo de bens que sdo transmitidos verticalmente, e na pintura
corporal um exemplo de transmissdo horizontal.

Assim, toda essa estrutura de relacdo com o mundo exterior que ¢ adotado
historicamente pelos Kayapo, reproduzia a estrutura de relagdes que seus herdis
alimentaram no tempo mitico com o mundo exterior da natureza, ou seja, as guerras
atualizavam as cagadas mitologicas, s6 que no mito hd a predacdo da natureza, e na
histéria a predagdo de outros homens (inimigos).

Desta forma, toda a historia dos grupos Jé meridionais e suas interminaveis
guerras ao longo do contato podem ser vistas como resultado de sua sociocosmologia.
No entanto, temos pesquisas e discussdes (MANO, 2011) que mostram que com o
passar do tempo estes indigenas optaram por mudar a estratégia de contato, talvez pelo
contexto pratico que estariam vivendo definiram que lhe trariam mais vantagens outro
modo de se relacionar com a alteridade, substituindo o contato bélico por um contato
mais pacifico e sereno, havendo assim, porém, mesmo que mascarado, um
prolongamento da guerra, na medida em que a mesma ja nao lhe era suficiente para a
constante producdo de pessoas, se tratando assim essa mudanga no modo de se

relacionar com a alteridade de uma nova estratégia para lidar com o mundo exterior.
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Altera-se desta maneira a forma de contato, todavia, ele continua tendo a mesma
finalidade: a produgdo de pessoas, no qual essa suposta paz, como mostrou Mano
(2011), permitiu ao grupo uma continuacdo da sua relagdo com o mundo exterior e
assim uma continua manutencao e garantia de sobrevivéncia de sua cultura.

Por esse motivo, as guerras, entendidas aqui entdo como predagdo do mundo
exterior para producdo do mundo interior, s3o oportunidades para apropriacdo de bens
materiais e simbolicos de seus diferentes inimigos, no qual seus ataques, que se
configuram como botes rapidos e certeiros, tém como motivagdo predar
ontologicamente a cultura do outro, caracterizando assim um comportamento ¢ conduta
que vai muito além da agao bélica.

Nesse mesmo sentido, portanto, podem ser entendidas as expedi¢des de caca, s6
que aqui, a apropriagdo para producao de sua identidade e cultura se da através do
contato com o mundo exterior da natureza.

Este processo de contato com a natureza - caga -, assim como a guerra, provoca
um grande mal-estar na sociedade como um todo, pois o processo de caca, além de
muito complexo, envolve muitas suspeitas e ataques que sdo perigosos, pois estes
indigenas lidam com vérios elementos criticos, tais como o sangue, que para eles é visto
como uma substancia simultaneamente perigosa ¢ ameagadora.

Para comprovar essa assertiva, pode-se pensar nas expedi¢des guerreiras € no
momento em que o guerreiro entra em contato com o sangue do inimigo. Eles
acreditavam que o sangue deveria logo ser retirado do corpo do guerreiro, o que
culmina no tradicional ritual de escarificacdo, no qual somente o homem bravo e forte
passaria.

Este ritual constitui na retirada do sangue do animal ou do inimigo do corpo do
guerreiro, sendo este contato com o sangue do outro, e de tudo que estd presente neste
mundo exterior, algo temido, fazendo com que os mesmos procedimentos e/ou tabus
sejam acatados tanto pelo guerreiro, como pelo cagador, concepg¢do essa que esta
presente desde cedo nas teorias e interpretagdes da Antropologia, como podemos ver na

citagdo de Frazer (1982).

[...] assim como o medo do espirito dos inimigos ¢ o principal motivo para o
isolamento e a purificacdo do guerreiro que espera tirar-lhes, ou ja tirou, as
vidas, assim também o cagador ou o pescador que respeita costumes
semelhantes ¢ movido principalmente pelo medo do espirito dos animais,
aves ou peixes que matou ou pretende matar. O selvagem pensa que os
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animais sdo dotados de almas e inteligéncias semelhantes a sua e, portanto,
trata-os, naturalmente, com o mesmo respeito. Assim como procura
apaziguar o espirito dos homens que matou, assim também tenta propiciar os
espiritos dos animais. Os tabus observados pelo cagador e pelo pescador,
antes ou durante a estagdo de caca ou de pesca, sdo analogos aos respeitados
pelos guerreiros... (FRAZER, 1982, p. 93)

E importante entendermos que da mesma forma que os grupos Jé meridionais
predam este mundo exterior da natureza e do inimigo, eles temem serem predados e
apropriados por este meio, na medida em que o sangue do animal ou inimigo
permanecendo em seu corpo, esse outro poderia se apropriar do guerreiro, representando
um risco, € ndo o contrario como deveria ser.

Vale destacar também o papel da dor neste ritual, o de fazer o homem se tornar
bravo e guerreiro, pois a dor aqui ¢ fundamental, agindo tanto como um teste no qual
suportar o sofrimento causado por esta dor eleva o individuo a niveis superiores de
prestigio no que tange ao ideal de homem bravo, mas também agindo como uma
possivel neutralizacdo do poder do outro enquanto age entdo como constituinte deste
homem bravo e guerreiro.

Por isso a pratica da escarificacdo, um ritual essencial na producdo da pessoa,
pois simultaneamente a eliminagdo do sangue, e logo eliminagao do perigo do corpo do
guerreiro, acontece a predacdo e a consequente e constante producdo da pessoa.

Assim sendo, este contato exige um amplo conhecimento acerca da natureza no
qual o xama, conhecedor dos segredos deste mundo sobrenatural e responsavel pela
comunica¢do com animais € espiritos da natureza, atua para amenizar todo o mal-estar
causado na caga e na guerra. Seus conhecimentos sdo tdo vastos que ¢ até mesmo
utilizado para guiar as cagadas realizadas, uma das atribui¢des relevantes do xama que
serdo discutidas com mais detalhes no proximo capitulo.

Em vista disso, a floresta ¢ considerada como um espago ‘““anti-social”, € por isso
perigos sdo associados a ela, ja que a natureza ¢ indiretamente fonte de enfermidades.
Por toda essa gama de motivos existe o receio por parte dos indigenas da apropriacdo
inversa, ou seja, deles serem apropriados por essa natureza tao temida, um episodio que,
caso acontecesse, fugiria de seu controle humano, por isso eles se apropriam dela,

instaurando assim uma troca constante entre o homem e o0 mundo exterior da natureza.

As preocupagoes dos cacadores durante a caca, isto ¢, a ritualizagdo de tal
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operacdo tdo fundamental e tdo perigosa para o homem; os rituais de
purificagdo na volta a aldeia que, enquanto permitem romper as ligacdes
estabelecidas com essa outra dimensdo extra-humana (a da floresta) por outro
lado t€m o objetivo de repristinar as ligagdes sociais dentro da dimensdo
humana (o vilarejo); a necessidade de recorrer em determinadas ocasides ou
relagdo a morte de determinados animais, a ritos expiatorios; todos esses
aspectos demonstram o quanto ¢ percebida como perigosa essa incursdo nesta
especifica esfera extra-humana e, em consequéncia, o quanto ¢ importante a
fungdo intermediaria e protetora do ritual que, unicamente, pode oferecer-se
como instrumento cultural fundamentalmente apto a construir e administrar
aquela relacdo ao mesmo tempo "sacrilega" e, contudo, tdo fundamental para
0 homem. (AGNOLIN, 1998, p. 299)

Ainda neste cenario da natureza, vale ressalvar que o animal de caca, ainda que
parceiro, ¢ inimigo em relacdo a cagada, e quanto mais forte o oponente melhor a
vitoria; o que talvez explique as ritualisticas cacas ao jaguar, um dos animais mais

fortes, bravos e apreciados da natureza.

Assim, essa fera se configura como um concorrente do homem (pois mata os
mesmos animais) e, além do mais, representa um animal que torna o homem,
ao mesmo tempo, cagador e¢ caga. O jaguar constitui uma ameaga a
"humanidade do homem". Este ultimo, para conservar a propria humanidade -
nds diriamos, para "renova-la ritualmente" - "deve afirmar-se como cagador,
como matador de animais." (AGNOLIN, 1998, p. 307)

No que se refere a relagdo entre homem e animal, para o indio, a cacada
representa uma luta até as tltimas consequéncias, com o objetivo da matanca.
O animal ¢ inimigo apenas em relagdo a cagada, a luta que traz a morte.
(LUKESCH, 1976, p. 89)

Saliento que este espago da floresta ¢ perigoso, € muitas vezes cenario de
atrocidades, mas também ndo ¢ um Jocus s6 de morte, hoje sabemos que se apropriam
de subjetividades destes animais por meios de outras relagdes com eles estabelecidas,
como a danga, por exemplo, onde “ha a transferéncia de capacidades inteiramente outras
— selvagens, ndo-domesticadas — para pessoas (principalmente, do sexo masculino) a

fim de nelas produzir transformagdes ontologicas.” (FAUSTO, 2001, p. 422)

A danga com animais opera uma transformacdo ontoldgica putativa que se
funda na ideia de que os rituais podem amadurecer “artificialmente” as
pessoas, de forma a submeterem o movimento inexoravel para a morte ao
proprio controle. (FAUSTO, 2001, p. 422)
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Percebe-se entdo a seguinte estrutura: na guerra, preda-se o inimigo, € na caga, o
animal, ambos componentes de um mundo exterior necessario para a manutengao da
cultura e construcao da identidade, agindo, assim, a guerra ¢ a caca como verdadeiros
processos de construgdes sociais.

Isto posto, vale ressaltar que caga e guerra parecem estar em estreita analogia, na
qual a associacdo inimigo — fera — caga — guerra ¢ também reforgada e comprovada em
suas narrativas miticas, como as que foram acima apresentadas.

Essa analogia ainda se fixa clara e objetivamente, quando ratificada em mais
uma das inimeras narrativas miticas recolhidas por Lukesch (1976), em uma das quais,
apos uma expedi¢do de guerra, na qual o grupos Jé meridionais mataram seus inimigos,

agindo de tal forma:

Retalharam seus corpos, partindo-os ao meio. Depois, cortaram na floresta
troncos delgados nos quais amarraram os cadaveres pelas maos e pés, a fim
de leva-los para casa, como costumavam levar a caga abatida no mato. [...]
Depois algaram nos ombros os troncos com os horripilantes troféus de caga
iniciaram a marcha de volta. (Grifo meu). (LUKESCH, 1976, p. 188)

Desta forma, vemos que eles agem em relagdo ao inimigo da mesma forma que
agem com seus animais de caca, retalhando seus corpos, partindo-os ao meio e os
amarrando em troncos, exatamente da mesma maneira que faziam com suas cagas
abatidas.

Portanto, ¢ uma producdo de pessoas que colocam a economia selvagem no
plano da ontologia (FAUSTO, 2001), situando caga e guerra numa mesma logica de
pensamento, percebidas ndo s6 num contexto historico como num plano mitolégico, no
qual, no mito o pensamento esfor¢ca-se por mostrar analogias formais entre diferentes

dominios.

[...] jogo de interagdes, predacdes e contrapredagdes dos Mebéngdkre com
outros coletivos estrangeiros ou inimigos (kube,), humanos, indios ou
brancos — mas também com seres da natureza e com diversos Outros de
tempos miticos —, cuja reiteracdo consistente no mito, no passado e no
presente, parece indicativa de que esse ¢ um elemento essencial e ndo
contingencial de sua economia simbolica (GORDON, 2006, p. 96)
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Como adiantado na introdugdo deste trabalho, o pensamento em estado selvagem
(LEVI-STRAUSS, 1989), opera uma logica associacionista, trabalhando por
classificagdes e associagdes, um pensamento que trabalha de acordo com suas préoprias
regras e trabalha com o concreto, agindo e se ocupando de continuidades e
descontinuidades, no qual os homens sdo iguais, mas como grupos sdo diferentes —
alteridade.

Esse pensamento ainda opera varios codigos simultaneamente, cddigos estes que
tem como caracteristica a transmutabilidade, que permite se passar de um codigo a
outro, no qual o mito nunca fala de coisas, mas sim do proprio pensamento. Lévi-
Strauss (1989) procurou assim identificar uma logica elementar do mito, e a identifica
nesta logica associacionista.

Podemos entender esta logica como uma expressdo direta da estrutura do espirito
humano e provavelmente do cérebro, ¢ a 1dgica elementar do mito, do qual resulta todo
pensamento, se resumindo como denominador comum de todo o pensamento, o que
Lévi-Strauss (1989) busca apontar, pois desde o principio ele promete identificar essa
estrutura unica da psigue’’humana.

O principio da logica associacionista ¢ o de que, diante de um problema
particular, ele se esfor¢a por mostrar que esse problema ¢ formalmente analogo a outros,
mas vale o destaque que ele ¢ andlogo quanto a forma e ndo quanto ao contetido, sendo
i1sso que nos autoriza a ler os mitos por diferentes codigos.

O pensamento mitico entdo enxerga uma analogia entre problemas distintos,
sendo um jogo de espelhos, o qual ndo se tem um problema real, e sim virtual, que ¢
extraido das percepcdes, sabendo que se pode traduzir um codigo no outro pela regra de
tradutabilidade, no qual o mito funciona como uma regra de traducdo, que trabalha com
determinado problema, sendo ele heranga histdrica, social e cultural — contingenciais — o
que permite a escolha que ¢ também varidvel por determinado c6digo ou outro.

O mito esta no campo da irreversibilidade, mas também da reversibilidade, que
se traduzem em estrutura e contetdo, ele também se d4 num tempo historico — diacronia
— mas também num tempo a histérico — sincronia, falando sempre de um tempo
primordial (sincronia) que ¢ uma estrutura permanente no mito. Vale ressaltar aqui a
distingdo entre fala e lingua, que Lévi-Strauss traz a partir de suas influéncias da

linguistica estrutural (Saussure e Jakobson), no qual, a fala estd ligada ao contetido

25 Referente ao Psiquismo, & alma, ao espirito € a mente, por oposigdo ao corpo.
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consciente e ao campo da irreversibilidade se traduzindo em conteudo, enquanto que a
lingua estaria no ambito do reversivel, e ligada aos conteudos inconscientes se
traduzindo assim na estrutura, por isso podemos afirmar que o mito nesse sentido ¢
tanto fala como lingua.

Por fim, para concluirmos este assunto que ¢ extenso mas fundamental nesta
pesquisa, pois utilizo aqui os mitos, para mostrar como neste caso, pode se passar do
codigo da guerra, para o codigo da caca, e também do xamanismo, sabendo que seria
possivel Ié-los ainda sob varios e infindaveis codigos, pois seu contetido ¢
contingencial, mas sua forma e estrutura ndo. Sendo exatamente isso 0 que nos permite

utiliza-los para pensar essa realidade ao qual me atenho.

Partindo do tema das incorporagdes ou apropriagdes de capacidades externas,
expresso tanto nas narrativas historicas quanto na mitologia (ou nas
narrativas de tempos proximos e distantes, para ser mais fiel a formulagéo
dos indios)... (GORDON, 2006, p. 95)

As operacdes de domesticacdo na caga e na guerra e também no xamanismo, que
ainda serdo discutidas neste capitulo, s3o de mesma natureza, e ambas sdo parte da
economia simbolica da alteridade aqui ja debatida.

Carlos Fausto (2001) ainda traz para discussdo da predacdo ontoldgica a nogado
familiarizante impregnada neste processo que ele descreve como “[...] a relagdo entre
matador e vitima apds o homicidio ¢ concebida como um vinculo de controle e
protegdo, cujo modelo ¢ a relagdo entre senhor e xerimbabo, muitas vezes pensada como
filiagdo adotiva” (FAUSTO, 2001, p. 419).

Esse destaque ¢ importante, pois nos faz refletir sobre como o guerreiro ou o
cagador, e até mesmo 0 Xxama, negam sua presa a0 mesmo tempo em que a afirmam,
estabelecendo com ela uma relagdo predatdria que passa para uma relagcao de controle e
protecdo, que pode configurar uma passagem de afinidade a consanguinidade.

Isto ressalta que o sentido do ato predatério ndo se configura como simples
negac¢do do outro, mas como apropriacao de uma subjetividade outra, que € incorporada
a do matador (FAUSTO, 2001), vinculo que ¢ analogo a relagdo que o xama estabelece
com seu xerimbabo e que sera destrinchado mais a frente.

Com base nisso, caga e guerra estdo numa relagdo de analogia, ndo s6 porque
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ambas sao relagdes de predacdo do mundo exterior da alteridade, a primeira da natureza,
a segunda dos inimigos; como porque as associagdes inimigo — fera : guerra — caga,
estdo, inclusive, em varias passagens da mitologia como ja visto, e porque ainda ambas
desembocam nessa transformacdo de uma relacdo de predagdo em uma relagdo de
controle e protecdo, em que a alteridade - os inimigos e as feras - s3o a um s6 tempo
ameaga ¢ condicdo de perpetuacdo do grupo, no qual ndo hé criagdo ou invencdo, o
novo ¢ sempre aquilo que se captura no exterior, nada se cria, tudo se apropria

(FAUSTO, 2001, p. 349).

3.1 — Uma analise do xamanismo e seu papel no consumo produtivo

Este topico esta inserido neste capitulo ndo por acaso, pois além de ser essencial
para entendermos o fendmeno do xamanismo em si, ¢ a complexidade do termo, ¢
também fundamental para entendermos como o xama pode vir a agir no processo de
contato com o mundo exterior, que culmina na apropriagdo dos bens simbolicos e
materiais, € na produgdo da propria cultura e maquina social deste grupo, podendo ser
visto, portanto, como parte deste processo predatorio.

Como vimos, a guerra poderia ser tratada em suas relagdes funcionais com a
reproducdo do mundo interior, tal como fez Florestan Fernandes (1970) para a
sociedade Tupinamba seiscentista; ou como estrutura de reciprocidade com o mundo
exterior, como propds Lévi-Strauss (1976).

Porém, aqui, ao invés de tratar dessa associacdo como interno ou externo,
substituir-se-a o “ou” pelo “e”; pois, efetivamente, a guerra como a caca, estdo a um sé
tempo para o mundo exterior da alteridade e para o mundo interior da identidade. Como
mencionado, guerra e caga sdo producdes ontologicas, sdo relagdoes de predagdo do
mundo exterior da alteridade por meio da morte e saque de bens e de poderes dos
inimigos, que sdo apropriados para a produ¢ao do mundo dos parentes e amigos.

Guerra e caga seriam, entdo, como portas dos saldes de filmes de faroeste: se
empurram para fora ou para dentro, e elas sempre voltam com forca na direcao contraria
a que foram empurradas. Esse movimento exterior — interior ¢, do ponto de vista
indigena, sempre perigoso; pois o0 mundo exterior ¢ povoado de inimigos e feras e, se
parte desses inimigos e feras sdo apropriados para o interior, entdo eles estdo sujeitos a

uma série de preceitos que ligam os temas da caga e guerra com o do xamanismo.
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No xamanismo dos grupos Jé meridionais, entendido aqui como uma expressao
de um pensamento magico-religioso em suas relacdes com o mundo exterior, a analogia
¢ clara: na caga e na guerra os poderes dos outros sdo controlados por xamas sonhadores
e guerreiros cagadores e, por isso, 0 xamanismo estd para a guerra € a caga por também
operar processos de domesticagdo do mundo exterior para a produg¢do do mundo
interior.

Vale destacar que, assim como o tema da guerra, em todos os debates sobre
questdes centrais da antropologia ao longo de varias décadas, muito se falou sobre a
pratica xamanica; contudo, nunca houve uma defini¢do estatica e geral do termo, por se
tratar de um fenomeno amplo que abarca manifestagdes historicas, politicas, culturais e
sociais.

Os primeiros relatos de xamas surgiram quando na antropologia ainda se
destacavam as teorias evolucionistas, portanto, o fendmeno do xamanismo foi encarado
a partir da problematica “magia e religido”, sendo também associado a uma religido
animista, ou seja, a forma mais primitiva de religido (TYLOR, 1871), sendo esse
homem primitivo aquele guiado pelo medo e com agdes ineficazes, no qual a ciéncia
suplantaria seu modo de vida. Assim, o xama foi associado as religides animistas
(mégicas), sendo ele proprio o agente magico responsavel pelo éxtase que o liga ao
mundo sobrenatural, animais e espiritos.

Ap0s essa visdo evolucionista do fendmeno, se torna mais evidente a visdo dos
franceses que, por sua vez, contradiziam a questdo colocada pelos tedricos
evolucionistas, apontando a incompreensdo que as teorias sobre religido e magia
causaram ao caro tema do xamanismo.

Neste longo percurso tomado de discussdes tedricas, Durkheim (1989) também
contribuiu para a busca desta conceituacdo, no qual o autor procurou as origens da
religido afirmando que o pensamento conceitual e classificatorio era ao mesmo tempo
condi¢do e produto do social.

Como condi¢do, fundamenta a religido como base necessaria para a existéncia de
preceitos morais, sem as quais ndo haveria sociedade humana. Como produto, reflete a
propria sociedade, sua estrutura e suas forcas. Neste ultimo caso, na qual a religido
surge da estrutura social, os ritos servem para criar estados de ordem na sociedade.
Durkheim ainda adverte a diferenciacdo entre magia e religido, colocando a primeira em
um ambito privado, como um ato secreto, propicio para satisfazer interesses proprios,

enquanto que a religido estaria voltada em criar uma espécie de ordem moral para a
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coletividade.

Oriundo das teorias de Durkheim (1989), Mauss (1974) destaca ainda a magia
como um fato social, que domina os niveis mais primitivos da cultura, sendo
extremamente complexa entre os primitivos. O autor constata a importancia de se
entender estes dois conceitos que estdo interligados e habitam um mesmo espago,
demonstrando que a pratica da magia e da religido s6 faz sentido quando relacionados
de alguma forma com a vida social, sendo considerados, portanto, como fatos sociais,
porém fatos que ocorrem no dominio do sagrado.

A vista disso, ele procura abarcar o social por meio dos ritos, apontando uma
discussdo importante na qual para se compreender o social, ¢ fundamental a analise dos
ritos, e fundamental também para tal andlise ¢ a distingdo de religido e magia que o
autor faz.

Diferente de Durkheim, onde a magia era vista como um ato individual como ja
apontando no texto, para Mauss a magia ¢ sempre um ato ligado ao social e ao coletivo,
e ¢ neste ponto que ela se equivale a religido — este e aquele sdo fatos sociais — sO se
diferindo assim nos polos em que elas trabalham, no qual a magia trabalharia com um
polo considerado maléfico, e a religido com um polo considerado benéfico, mas ambas
agindo assim a servico da coletividade.

Com toda essa contribuicdo, porém, os trabalhos de Mauss (1974) e Durkheim
(1989) deram margens a criticas ao criarem categorias mutuamente excludentes entre
religido e magia, no qual colocaram a magia num plano comum as sociedades ditas
primitivas, reduzindo assim o xamanismo a simples atos magicos privados, mas ndo
menos coletivos, e ignorando a importancia do xama na manutencao da tradicao.

Outro autor bastante representativo da escola francesa que também discute essa
questdo ¢ Lévi-Strauss, que em sua obra O feiticeiro e sua magia (1975), também trata
do fenomeno do xamanismo e da sua eficécia, identificando a manipulagdo psicologica
feita pelo xama e apontando para a questdo de que nao ha razdo para duvidar da eficcia
de certas praticas magicas, na medida que a eficacia da magia implica na crenca da
magia sob trés perspectivas: a crenca do feiticeiro na eficacia de suas técnicas; a crenca
do doente que ele cura, ou da vitima que ele persegue; e por fim a crenga coletiva na
magia do feiticeiro, que formam a cada instante uma espécie de campo de gravitagdo no
seio do qual se definem e se situam as relacdes entre o feiticeiro e aqueles que ele
enfeitica (LEVI-STRAUSS, 1975).

Nas praticas xamanicas, o doente e o feiticeiro precisam ter crenca na magia que
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estd sendo realizada para que entdo se obtenha €xito na cura, podendo-se entender desta
maneira como a forca coercitiva da crenga ¢ capaz de construir certos fatos.

Por outro lado, os tedricos ingleses, por sua vez, nao questionaram a divisao
entre religido e magia, dentre eles, Radcliffe-Brown (1973), Evans-Pritchard (2005), e
Malinowski (1948), que ndo acreditavam na magia como sendo somente uma técnica
para alterar eventos, e sim com a funcionalidade de aliviar a ansiedade, colocando o
homem selvagem com as mesmas complexidades do homem moderno, como até mesmo
fez Lévi-Strauss. Se para os franceses a magia gera a ansiedade, para os ingleses a
ordem inversa ¢ que ¢ a verdadeira.

Para Malinowski (1948), todas as sociedades primitivas possuiam vestigios de
religido e magia, dai a critica que o autor tece a teoria das religides animistas de Tylor
(1871) que na verdade se baseia em fatos restritos, tornando o homem primitivo muito
racional. A critica tecida pelo autor teve a contribui¢ao das obras de Frazer (1890), no
qual demonstra que o animismo ndo ¢ uma crenga Unica ¢ dominante da cultura
primitiva, € apenas o homem primitivo tentando, através de magias, controlar de alguma
forma o mundo natural que o envolve, e vendo as limitagcdes deste recurso é que se
adere a religido.

Assim sendo, podemos entender que o funcionalismo inglés surgiu para
demonstrar que o conceito de magia inclui consideragdes que geralmente eram restritas
a religido.

E mesmo com todos estes aparatos tedricos, € dificil classificar o xamanismo
como magia ou religido, uma vez que a classificacdo em uma destas categorias tornaria
incompreensivel o verdadeiro sentido deste sistema tdo amplo e persistente.

Contudo, abordagens mais recentes acerca do fendmeno do xamanismo
procuram compreendé-lo como um complexo sociocultural, ou seja, um sistema
simbolico no sentido cultural, e um sistema social no sentido de se gerar papéis e acoes
dentro das sociedades, levando-se em conta todo um sistema de representacdes coletivas
e compartilhadas (LANGDON, 1996).

O xamanismo poderia ser visto assim como um sistema cosmoldgico, no qual o
xama ¢ o mediador principal. Alguns autores, como Langdon (1996), afirmam que ao
tratar 0 Xxamanismo como sistema cosmologico se ignora as varias confusdes que o
termo gerou, principalmente da questdo aqui ja apresentada entre magia e religido. Por
isso a preferéncia de se tratar o sistema xamanico desta forma — cosmologico -, porque

se acaba com essas inquietagdes, deixando o termo num patamar mais abrangente do
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que um sistema religioso propriamente dito, e implica simultaneamente nos varios
aspectos de uma sociedade em que o xamanismo atua — politica, medicina, organiza¢ao
social, e cultural.

Portanto, o xamanismo sera tratado na pesquisa como um sistema cosmologico,
no sentido de ser visto como uma visdo de mundo que esta continuamente em harmonia
devido a entidades sobrenaturais, unificando o passado mitico com a visdo de mundo, e
projetando-os nas atividades rotineiras de sua comunidade, agindo na maioria das vezes
em beneficio do seu povo.

As atuagdes do xama estdo, por isso, presentes em todos os momentos decisivos
da vida social e coletiva, sendo chamados em casos de doencas, de decisdes
importantes, de rituais de iniciacdo, de atividades agricolas, de expedi¢cdes de caca e de
guerra etc. Em comum nestes diferentes casos, estd a associacdo do xamad com os
espiritos humanos e animais, com as forgas invisiveis da natureza, da sociedade e do
sobrenatural.

Por isso, 0 xama ¢ muitas vezes perigoso. Como mediador de mundos, ¢ sujeito
a varios preceitos, tabus, prescrigdes € o seu trato deve ser feito com cautela, pois ao
mesmo tempo em que ¢ humano, e enxerga como tal, ele pode se transformar em seu
xerimbabo — animal protetor que o acompanha — e assim enxergar como ele, o que
causaria um mal estar entre os seus, pois eles agora, vistos sob a 6tica do animal, seriam
inimigos. Assim, uma transformag¢@o nao so fisica, mas igualmente perspectiva, permite
ao xama passar do mundo do nds para o mundo dos outros, da cultura para a natureza,
dos aliados e amigos para os rivais € inimigos.

Esse risco de alienagao existente ndo s6 no xamanismo, mas também na caca €
na guerra, faz com que estes seres sejam indeterminados, pois a0 mesmo tempo em que
controlam subjetividades, eles sdo afetados por ela, e acredito que ndo se pode haver
uma total indiferenca a subjetividade da alteridade, porque de nada vale esse outro
totalmente domesticado e familiarizado, pois 0 que torna o xama, o guerreiro e cagador
tdo eficazes em suas atividades ¢ exatamente essa poténcia do seu xerimbabo, do
inimigo ou da caca que estd sempre ali a lhe auxiliar os tornando mais forte, mas
também muito perigosos.

E retomando o que ja& discuti acima, ¢ por este motivo que 0 Xxamanismo nao
pode ser reduzido a conceitos estaticos, fixos, pois ¢ um fendmeno que se faz e se refaz
numa relacdo dindmica e dialética com a alteridade, e no caso aqui em foco, com o

mundo exterior ndo-J&. Desde sempre, esse mundo exterior nao-Jé engloba diferentes
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categorias de outros que povoam o mito e a histéria, e que de forma alguma podem ser
considerados lembrangas do passado.

Por esse motivo, o xama interage e lida com energias que estdo latentes nos
eventos cotidianos através da experiéncia extatica, sonhos, e transes para mediar
dominios humanos e extra-humanos, tendo como principal fun¢do entrar em contato
com o mundo exterior, mundo este que pode ser o dos animais, dos espiritos e dos
inimigos, ¢ ¢ nesse contato que ele adquire todo o conhecimento da natureza, e dos
outros; ele captura nomes e cantos dos contrarios, ¢ responsavel pelos sonhos magicos,
pela vigilia - momento em que ele entra em transe, no qual se pode dizer que ele esta
“sonhando acordado” — sendo estes momentos em que o xama entra em contato com
este outro mundo sobrenatural dos espiritos € animais, que na maioria das vezes ele
pode ajudar aos seus. Segundo Turner (1993, p. 55), um xama “[...] adquire sua
condi¢do por um processo de excorporacdo da alma, alcancado por transe, estado
comatoso ou sonho, e seguido de um longo aprendizado junto a um xama praticante”.

Em todas as técnicas utilizadas pelos xamas, eles agem como transmissores,
penso que empregando o uso da metafora para auxiliar na explicacdo: eles agem como
verdadeiros radios de transmissao, no qual, quando voltam do transe ou de suas viagens,
eles utilizam de seu dom oratério para transmitir a todos suas apreensdes do outro
mundo em que ele esteve em contato, encarando assim seu papel de servir e auxiliar a
sociedade em que vive. Entre as diferentes técnicas usadas pelos xamas, o sonho ¢ a
principal via de comunicagdo entre planos de realidade e dominios cosmologicos
distintos, sendo o xama o sonhador por exceléncia.

Para falar sobre essa principal técnica empregada pelo xama em suas diversas
tarefas, ¢ significativo destacar que o sonho se divide em dois momentos, sendo o
primeiro momento o do proprio sonho, no qual hd uma interagdo com o inimigo,
interacdo esta que culmina na domesticacao do animal/inimigo.

Esta domesticagdo acontece como um processo, quando, no préprio sonho, o
xama se apropria do animal/inimigo tornando-o cativo — domesticado - pela
“convivéncia” que ali eles travam, e, por meio do controle dos seus poderes, tais como a
forga e a bravura, e devido ao processo de familiarizagdo, ele o domestica, como se o
trouxesse para si.

Por isso, vale destacar, que o processo de familiarizagdo muitas vezes resulta
também na transformacdo do animal cativo em xerimbabo, ou seja, o animal protetor

que passa a acompanhar o xama, € que o impulsiona a ser ambiguo, sendo forte e eficaz,
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mas também perigoso e indeterminado.

Tudo isso, porque este processo de familiarizagcdo acontece concomitantemente
ao tempo em que o xama de alguma maneira “seduz” e domestica o animal no sonho, o
que faz com o que todo este contato se transforme numa relagdao intensa e dialética,
mesmo que indiretamente, de proximidade, e decorrente companheirismo.

O segundo momento deste sonho ¢ o da vigilia onirica, no qual acontece o
“trazimento do inimigo”, cujo xama, ja acordado, traz o sonho para a realidade concreta,
sendo, portanto, neste exato momento, o mediador entre a sociedade e a natureza, e
respectivamente entre seu mundo ¢ o mundo sobrenatural (cutémecaronmary - fala com
0s espiritos).

Posto isso, ¢ importante destacar as condi¢des sobre as quais a apropriacao deste
inimigo se transforma na propria cultura e pessoa J&, no qual novamente se vé a
necessidade do pensamento magico religioso nestes conflitos.

E 0 xamd quem realiza e comanda os chamados rituais de dessubjetivacio de
bens simbolicos e materiais dos ndo-indios para uma producao interna destes mesmos
bens em meio a cultura Kayapd. Este ritual acontece logo apds a predacao, onde todos
os bens, simbdlicos ou materiais, passam por um processo ritualistico, no qual a
subjetividade do outro ¢ retirada dos bens, e estes passam entdo a ter uma subjetivacao
de seu povo, ocorrendo assim uma produ¢do interna; uma produgdo ontologica; uma
producdo da pessoa.

Um exemplo desse ritual ja foi até mesmo discutido neste capitulo. Pode ser
visto no momento em que um guerreiro mata um inimigo ou animal, e logo em seguida
ele ¢ orientado pelo xama a passar pelo processo de escarificagdo, no qual, como ja
mencionado, o sangue ¢ considerado uma substdncia muito perigosa, portanto eles
acreditavam que o sangue do inimigo deve ser dessubjetivado do corpo do guerreiro em
questdo. Neste sentido, se evidencia mais uma vez a atribui¢do do xama também como
atenuador de todo o mal-estar causado na caga e na guerra.

Sendo entdo o xamanismo uma expressao de um pensamento magico-religioso
em suas relagdes com o mundo exterior da natureza, dos inimigos e dos espiritos, o
xama nao sO € responsavel por guiar as expedi¢des guerreiras apontando quando ¢
favoravel o ataque, e interpretar pressagios de sucesso ou fracasso na guerra, como
também pode fazer doencas se abaterem sobre aldeias inteiras como modo de

enfraquecer seus inimigos. (TURNER, 1993)
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Os xamas também realizavam magia agricola ¢ de caga, e feitigaria ( ‘udju) ou
magia negra contra individuos ou grupos. Eles localizavam a caca no mato
por meio de sonhos e visdes, e recebiam cangdes e saber cerimonial de
animais ou espiritos, cuja linguagem eram capazes de entender. Os xamas
tinham ainda fungdes importantes nas incursdes guerreiras: eles podiam
detectar os inimigos e antecipar seus movimentos, interpretar os pressagios
de sucesso ou de fracasso na guerra, e, por meio da feiticaria, fazer doencas
se abaterem sobre aldeias inteiras, como auxilio a agdo militar. (TURNER,
1993, p. 55)

Vale destacar aqui um episdédio que foi amplamente divulgado pela midia, em
que esses indigenas foram simultaneamente protagonistas e reporteres, usando
guerreiros armados e xamas sonhadores para enfrentar o inimigo. Em 1986, no garimpo
de Maria Bonita, eles se posicionaram contra uma situagdo de invasdo de suas terras
usando de bordunas, xamanismo e video (TURNER, 1993). Nessa situagdo, seus xamas
estavam prontos a disparar doengas contra as cidades brasileiras (Brasilia, Rio de
Janeiro e Sdo Paulo) caso as reivindicag¢des de saida dos garimpeiros de suas terras ndo

fossem acatadas.

Numa reativagdo da tradi¢ao autenticamente kayapd da importancia do xama
na guerra, a expedicdo guerreira que tomou a pista fez-se acompanhar por
cinco xamas, trazendo drogas de feiticaria embrulhadas em pacotes de folhas
prontos a serem disparados de suas espingardas na dire¢do de Sdo Paulo, Rio
e Brasilia, caso os Kayapd encontrassem muita resisténcia ou fossem
rechacados. “Sabiamos que poderiamos ser mortos, mas se isto acontecesse,
tomamos providéncias para que milhares de brasileiros morressem também”,
como me explicou o lider da operacdo. (TURNER, 1993, p. 57)

Deste modo, eles ndo so tiveram sua cultura reivificada como, mais uma vez, se
mostraram sujeitos historicos conscientes e ativos, atualizando seu modelo ideal de
guerreiros e, por meio dos xamas, restaurando as relagdes entre pensamento magico-
religioso e as situacdes de conflito, podendo-se assim legitimar a relacdo entre o
xamanismo com as suas guerras e relacdes com o mundo exterior.

A experiéncia onirica ¢ um modo de relacdo com tudo que ¢ exterior, os sonhos
sdo sempre com os outros (humanos, animais, e entidades naturais), por isso o inimigo
preferencial parece ser aquele que exige menos trabalho de domesticacdo e
familiarizacdo e de quem se obtém um maior retorno no que tange a produtividade

sociocosmologica, pois para que haja a captura de qualidades no mundo exterior, ndo é
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suficiente que haja o reconhecimento da subjetividade do outro, na verdade tem-se que
qualifica-la, pois conversar com o inimigo e qualifica-lo sdo opera¢des importantes de
guerra para que haja a constituicao de pessoas no interior do grupo.

A morte do inimigo produz corpos, nomes ¢ identidades, ¢ de certo modo pode-
se afirmar que a morte fertiliza a vida, e os verdadeiros xamas dessas sociedades sdo os
domesticadores dos inimigos em sonho.

Nesta linha de raciocinio, pode-se dizer ainda que o sonho seria o inverso
simétrico da guerra (FAUSTO, 2001), pois na guerra, primeiro ha a morte, para entao
suceder a apropriagdo de bens do inimigo e/ou do animal, ja4 no sonho o xama age da
forma inversa, ele primeiro se apropria do animal/inimigo, domesticando em sonho
como ja explicitado, para depois assim haver a suposta morte em questdo.

Por fim, percebe-se entdo que o xamd defende todo seu grupo contra as
agressoes invisiveis de outros humanos e ndo-humanos, bem como amplia e possibilita
dentro de suas atividades a predagdo, matando magicamente os inimigos, ¢ visando
liberar os sentidos dos limites impostos pela sua natureza e pelo meio.

Podemos entender desta forma, tanto a caga e a guerra como categorias analogas
de contato com o mundo exterior, como o papel do pensamento magico religioso —
xamanismo - em todo esse processo complexo, em que caca, guerra, € xamanismo sao

verdadeiras operagdes de domesticagao do outro.
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CAPITULO 4 - O CONSUMO DE PARTES DO CORPO COMO INTERPOSTO
DOS POLOS DOS SISTEMAS SOCIOCOSMOLOGICOS CANIBAL E
CERIMONIAL

Como adiantei em algumas passagens deste trabalho, os grupos indigenas
pertencentes a familia linguistica J€, diferentemente dos Tupi, nunca foram descritos
diretamente como “comedores de gente”. Porém, algumas pesquisas que estdo sendo
desenvolvidas e documentos que paulatinamente vao sendo descobertos, fazem com que
se lancem questionamentos acerca dessa afirmativa e este modo de pensar em relagao
aos grupos Jé, pois varios relatos constatam indiretamente a antropofagia, e autores
como Oliveira (2016) e Amantino (2001), j& aventaram ser alegoria da colonizagdo, o
que de fato pode ser, mas a tentagdo em pensar numa suposta antropofagia pode ser um
exercicio incitante para se pensar alguns temas importantes.

Ao contrario dos registros sobre os Tupinambas seiscentistas e setecentistas nos
quais ha relatos diretos da antropofagia associada a rituais ricamente elaborados, entre
os grupos dos Jé meridionais os relatos de consumacao canibal sdo indiretos ou, quando
muito, associados a predagdo de parte de corpos e de descarnificagdo de ossos dos
inimigos, ndo havendo, portanto, nenhum relato, por enquanto, desses grupos de fato

comerem a carne humana.

Este gentio ¢ de ald€as, e povoa muita terra por ser mui’a gente, cada aldéa
com seu cacique, que ¢ o mesmo que governador, a que no estado do
Maranhao chamam principal, o qual os domina, estes vivem de suas lavouras,
e no que mais se fundam sdo batatas, milho e outros legumes, mas os trajes
d’estes barbaros é viverem nus, tanto homens como mulheres, € 0 seu maior
exercicio € serem corsarios de outros gentios de varias nagdes e presarem-se
muito entre elles a quem mais gente hade matar, sem mais interesse que de
comerem o0s seus mortos, por gostarem mui’o da carne humana, e nos
assaltos que ddo aqui e presas que fazem reservam os pequenos que criam
para seus captivos... (CAMPOS, 1862, p. 437)

Os Caiap6 eram acusados de matar alguns escravos e bastardos de posse dos
fazendeiros, e de “... lhes raspar toda a carne do corpo deixando-lhes s6 a
Cabega e organz ocando o corpo...”. Assassinatos e praticas antropofagicas,
uma combinagdo muito pertinente para que as autoridades justificassem
ataques de cunho ofensivo contra os Caiap6. (apud OLIVEIRA, 2016, p. 145)

Esta frase da carta do superintendente geral das Minas de Goias, Gregorio Dias

da Silva ao rei sobre as hostilidades dos indios dos grupos Jé meridionais solicitando
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ordens para lhes fazer guerra, em que ele afirma que foi levado por este grupo "cabeca
corpos € a carne dos escravos levada para comer... a quem levardo os bragos e mais

n26

carne do corpo aquecido"”®, nos auxilia de forma positiva a refletir sobre esses

questionamentos.

O gentio Cayapo se acha reo em muytas ... q' sentem livrado dos seus
maleficios e innumeraveis mortes q' tem feytoestam continuam fazendo
accrescendo mais q' seus barbaros porque comem as pessoas que mattas,
tirando-lhes os buxos.?’

Neste mesmo sentido, Amantino (2001) traz alguns sinais e indicios que foram
construidos pelos interessados em justificativas para realizar as Guerras Justas, de que
estes povos que aqui viveram cometiam possiveis rituais antropofagicos. Ao trazer uma
discussdo sobre a diferenca entre os indios Tupi e Tapuias — categoria utilizada para
diferenciar os indigenas que falavam lingua diversa da geral, que era Tupi, e por habitar
0 sertdo, o interior — que teve suas caracteristicas principais descritas por Ferndo
Cardim?® que os diferenciou de maneira bem marcante e influenciavel.

Segundo esse cronista, os Tupi, eram sempre o povo manso, domesticado, amigo
e aliado dos seus, descrevendo entdo os Tapuia como selvagens e barbaros, o qual ele
relatava como povos ferozes, que chegavam a matar os seus inimigos, € apos seguiam
cortando-os e esfolando-os, ndo deixando nada mais que seus 0ssos € tripas, € por isso,
sendo associados sempre ao estado muito proximo a natureza, chegando até mesmo a
retirar os fetos do utero das mulheres gravidas, para come-los assados, fatos que
reforgavam ainda mais a associacao destes indigenas a animais ndo domesticados.

Com tais apontamentos, de inicio estabelecerei um debate sobre a tematica da

antropofagia, que € uma proposi¢do muito cara as discussdes antropologicas.

26CARTA do superintendente-geral das Minas de Goias, Gregorio Dias da Silva ao rei [D. Jodo V], sobre
as hostilidades dos indios Caiapds nos descobertos de Pildes e Tocantins; a reacdo dos seus moradores,
acerca da bandeira armada para afugentar os ditos indios e solicitando ordens para lhes fazer guerra. 1735,
Setembro, 2. AHU ACL CU 008, Cx.1, D.17.

Y’CARTA dos oficiais da Camara de Vila Boa, ao rei [D. José], expondo as atrocidades cometidas pelos
indios Caiap6s e insistindo na guerra ofensiva como unico meio de repressdo. 1757, Junho, 11.
AHU ACL CU 008, Cx.14, D.856.

28 Padre jesuita portugués que publicou textos importantes sobre a Historia do Brasil, dentre eles
“Tratados da terra e gente do Brasil”, umas de suas obras mais célebres.
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A antropofagia pode ser vista sob duas oOticas distintas: uma ritual e a outra
devida a caréncia alimentar, porém como sabemos que a vida social, antes de mais nada
¢ envolta por relagdes simbolicas, correspondéncias, associagdes etc, nem todas as
escolhas alimentares, podem entrar em um discurso de motivagdes ou razoes praticas.

Sabido isso entdo, que esta caréncia alimentar ndo poderia ser motivagao alguma
nesta questdo, € que a antropofagia, assim como a guerra nao seria, portanto, uma forma
de contato com o mundo exterior pautado na vinganga, na matanga, no 6dio e desprezo
pela alteridade. Até mesmo porque; os proprios indigenas tinham consciéncia que esta
alteridade era perigosa, ¢ detentora de certos poderes e bens, que eles tentavam
controlar.

Desta forma, nos restam entdo esta forma de antropofagia que Lévi-Strauss
(1996) identificou como positiva, que estaria a servigo exatamente desta incorporagao

do outro.

[...] as formas de antropofagia que podemos chamar de positivas, as que se
referem a uma causa mistica magica ou religiosa: tal como a ingestdo de uma
parcela do corpo de um ascendente ou fragmento de um cadaver inimigo, a
fim de possibilitar a incorporag@o de suas virtudes ou, ainda, a neutralizacdo
do seu poder [...]. (LEVI-STRAUSS, 1996, p. 366)

Para pensarmos sobre isso, acredito ser necessario voltar a no¢do de consumo
produtivo, que ¢ tao fundamental nesta pesquisa, e que tem no ritual antropofagico sua
encarna¢do. Pois o consumo, poderia se efetivar de fato na destruicdo de corpos, que
alguns autores (GORDON, 2006; FAUSTO, 2001) debateram como sendo ou nao
fundamental neste processo de predacdo para apropriagdao e incorporacdo dos bens
materiais e simbolicos da alteridade.

Este debate que existiu principalmente entre Carlos Fausto (2001) e Cesar
Gordon (2006) fomenta nossa reflexdo acerca do papel da destruicdo de corpos para
aquisicao de virtudes. Fausto (2001) vé na destruicdo de corpos o elemento fundamental
do consumo produtivo, “uma dimensao importante da guerra [amazonica] ¢ a destrui¢ao
de corpos ou, mais exatamen