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Em outubro de 2008, trés indigenas concorreram ao cargo de vereador do
municipio de Gaticha do Norte, ao qual pertencem todas as aldeias localizadas ao
longo do rio Curisevo e aquelas em torno do Posto Indigena Leonardo Villas-Boas,
base da Funai que atende a regiao do Alto Xingu. Nessa ¢poca, os proprios politicos
nao indios que visitavam as aldeias em campanha diziam que os xinguanos repre-
sentavam cerca de um tergo dos eleitores do municipio, com grandes chances,
portanto, de elegerem seus proprios vereadores. Dos trés candidatos indigenas,
um era chefe de aldeia, outro era o filho mais velho do chefe de uma aldeia vizinha,
e o ultimo, mais jovem que seus concorrentes, filho do irmao do chefe de uma
terceira aldeia. Nesse contexto, o resultado das elei¢des foi surpreendente: apenas
um dos candidatos indigenas conseguiu se eleger. O que se segue ¢ uma tentativa
de conferir inteligibilidade a este episodio e apreender o que ele revela sobre a
chefia xinguana. E preciso antes notar que, centrado na etnografia de um grupo
especifico — os Aweti (tupi xinguanos)' — este trabalho nao poderia dar conta de
um ponto de vista genericamente “xinguano” sobre o tema em questao. Todas as
reflexdes aqui propostas devem ser entendidas, portanto, a partir de sua estreita
relagado com algumas versdes aweti sobre a vida politica xinguana, por exemplo, as
especulagdes que circulavam na aldeia em 2008 sobre o porqué de, naquele ano, os
xinguanos nao terem aproveitado a chance de fortalecer sua participagao no Poder
Legistativo municipal.

Alto Xingu ¢ o nome pelo qual ¢ conhecido o sistema multilingue que ocupa
a regiao dos formadores do rio Xingu, no Planalto Central do Brasil (MT),” e
que conforma uma unidade cultural reconhecida pelos habitantes da regiao como
uma comunidade de limites razoavelmente bem definidos (o que nao significa di-
zer fechados ou estaveis). Os povos falantes de linguas aruaque, caribe e tupi, que
participam desse sistema, bem como um povo de lingua isolada, os Trumai, foram
encontrados em fins do século XIX por Von den Steinen (1940[1894]) em situa¢ao
bastante similar a que conhecemos atualmente.’ Segundo as pesquisas arqueologi-
cas empreendidas por Michael Heckenberger (1996, 2005), a regiao foi ocupada
inicialmente pelos povos Aruaque e Caribe, em periodo anterior a primeira metade
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do século XVIII. O padrao habitacional aruaque, de aldeias circulares, teria sido
adotado pelos contingentes caribe e, a partir de fins do mesmo seculo, por grupos
tupi vindos tanto do norte quanto do sul (este altimo sendo o caso dos Aweti),
bem como pelos Trumai. Confirmando os dados arqueologicos, as historias locais
registram a transformagao em xinguano como um processo de conformagao gradual
a certos padroes de vida atuais. Segundo tais relatos, o aspecto determinante dessa
tranformacao foi a adogao de um ethos pacifista na relagdo com os demais povos xin-
guanos e, ao lado disso, a participagao em redes de reciprocidade de servigos ceri-
moniais e troca de objetos frequentemente associados a especialidades produtivas.

Em meados do seculo XX, periodo em que as epidemias de catapora e sarampo,
que se seguiram a intensificagao do contato, levaram a uma enorme perda popu-
lacional na regiao, cada contingente ¢tnico-linguistico xinguano correspondia em
geral a um grupo local. Este quadro foi consideravelmente alterado nas ultimas
decadas com a recuperagao populacional. Mas enquanto algumas aldeias chegam a
reunir mais de 400 habitantes, observa-se, na tltima década, um processo de mul-
tiplicagao de grupos locais a partir de fissdes quase sempre motivadas por casos de
feitigaria. Tal cenario poderia indicar que, se ha uma tendéncia persistente de cen-
tralizagao da politica xinguana, como sugere, por exemplo, Heckenberger (2005),
ela seria constantemente abortada por dinamicas de fragmentagao. A hipotese deste
trabalho ¢ que tais dinamicas sao inerentes ao sistema politico local, ainda que se-
jam certamente afetadas por eventos importantes na historia desses povos, como a
introdugao massiva, a partir de meados do seculo passado, de bens industrializados.
Se tal hipotese ¢ verdadeira, a engrenagem de tais vetores centrifugos poderia tam-
bém nos permitir entender o episodio das elei¢oes municipais de 2008.

Antes de retornarmos as necessarias explicagdes sobre a estrutura e o modo de
funcionamento da chefia xinguana, um comentario sobre a obra de Pierre Clastres
nos levara a considerar a pertinéncia de algumas ideias deste autor para a analise do
caso em questao. A evocagao nao ¢ fortuita: a vida politica do Alto Xingu apresenta
um grau de institucionalizagdo da lideranga que a distingue no cenario amazénico,
e nao so parece contradizer muito do que havia imaginado Clastres, como tem
sido usada como argumento de criticas a ideia por ele langada de que as socieda-
des amerindias seriam contra o Estado. Assim, discussdes sobre a pertinéncia de sua
tese, que podem parecer antigas e fora de moda, sdo na verdade periodicamente
renovadas por pesquisas frequentemente baseadas em estudos arqueologicos (ou
interpretagdes novas sobre descobertas arqueologicas antigas), que apontam para
a existéncia, antes da colonizagao, de organizagdes politicas de grande extensao,
com estruturas de poder centralizadoras, sendo um dos casos em evidéncia o Alto
Xingu (ver Sztutman, 2005, para uma analise cuidadosa do discurso sobre a “com-
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plexidade perdida” das sociedades amazonicas). Se, por um lado, essas pesquisas
desmentem a tese dos impeditivos ecologicos ao “desenvolvimento” na Amazonia
— tese que Clastres também recusa — colocam em cheque, por outro lado, as ideias
do autor sobre a existéncia de um principio sociologico antiestatal operante entre
OS povos amazonicos. Ora, os materiais apresentados no presente artigo podem
colocar, por sua vez, esse questionamento em questao, pois ¢ justamente enquanto
indicios da existéncia de um tal principio antiestatal que entendo alguns episodios
da vida politica xinguana.

Sera preciso, no entanto, determinar a forma e o contetido assumidos pelas di-
namicas contra o Estado no caso em questao, as quais nao necessariamente coincidem
com o que fora imaginado por Clastres ou, sobretudo, por alguns de seus leitores.
Como se vera, os dados aweti apontam para o fato de que a auséncia de uma estabi-
lizagdo maior do poder politico entre os xinguanos nao resulta do consenso em tor-
no de um desejo comum de liberdade, como imaginariamos adotando certa leitura
da obra de Clastres, mas de um constante dissenso e da auséncia da nogao de “bem
comum”. Apontam também para a existéncia de processos de mutua constitui¢ao
entre chefe e sociedade, nos quais o aumento do poder do chefe contraproduz uma

comunidade suficientemente unida para controla-lo.

A sociedade — e outras entidades — contra o Estado

Quase tao antiga quanto os proprios trabalhos de Clastres ¢ a critica que o
acusa de reificar a sociedade, ator principal da politica contra o Estado que ele iden-
tifica nos mundos “primitivos”. Um dos pontos que talvez conduzam a uma leitura
equivocada de sua obra ¢ que, se aparece por vezes como correspondente a uma
Igica ou socioldgica nativa, o termo sociedade se confunde, em muitas ocasides, com
comunidade ou grupo local.* Assim, ao apresentar sua teoria sobre a positividade da
guerra em “Arqueologia da violéncia” (2004[1977]), Clastres afirma que a socie-
dade primitiva — no sentido dos povos que vivem sob a logica social primitiva, a
saber, a logica da negacao da divisao social entre dominantes e dominados — s6 pode
existir na medida em que a sociedade — agora no sentido de comunidade local —
afirme sua unidade interna em oposigao a outras sociedades das quais se diferencia.
O desejo de autonomia e a recusa a submissao estariam assim inextricavelmente
ligados a afirmagao de um Nos coletivo que se confunde com a afirmagao da co-
munidade local: “Para poder se pensar como um Nos, ¢ preciso que a sociedade
seja ao mesmo tempo indivisa (una) e independente (totalidade): a indivisao interna
e a oposicdo externa se conjugam, uma ¢é condi¢ao da outra” (idem:266, grifos meus). A
primeira vista, pois, tém-se a impressao de que o desejo de autonomia, esséncia

da logica centrifuga que rege a sociologica primitiva, so pode operar para fora da
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comunidade. O fato de que ele pode por vezes incidir no grupo local ¢ quase igno-
rado em “Arqueologia da Violéncia” — uma mengao muito rapida ¢ feita na nota 12
(idem:265) — e a constituicdo dessa sociedade/comunidade coesa, indivisa, homo-
génea, reunida num esforgo contra o Estado, resta inexplorada.

Tal impressao ¢ desmentida, no entanto, por um trabalho muito anterior de
Clastres, Independéncia e exogamia, publicado originalmente em 1963, 14 anos antes
de “Arqueologia da violéncia”. Ali, o autor se empenha em desfazer a dupla ima-
gem das “sociedades da Floresta” veiculada pelo Handbook of South American Indians
(Steward, 1948), ao afirmar que elas ndo seriam nem autonomas, isto ¢, ligadas
apenas pela relagao negativa da guerra, nem internamente homogéneas, isto ¢, da-
das por lagos naturais como o parentesco, por exemplo. O fato de que o autor
baseia sua argumentagao sobre um erro etnografico, a obrigatoriedade da exoga-
mia de grupo local, nao retira o meérito da tese (como notam Lima e Goldman,
2003), que traduz observagdes etnograficas extremante difundidas: por um lado,
o constante atravessamento dos grupos locais por clivagens internas; por outro, as
inimeras formas e os variados graus de alianga entre grupos locais.

Note-se que o antiestruturalismo de “Arqueologia da Violéncia” — a critica feita
por Clastres a leitura levi-straussiana da guerra como fracasso da troca — nao apa-
rece com a mesma forg¢a em “Independéncia e exogamia”. Se neste texto a alianga
matrimonial entre grupos ¢ entendida como uma necessidade em si, condi¢ao de
sua reprodugao, enquanto a alianga guerreira surge como causa secundaria, poste-
riormente a guerra assume uma fungao social central: somente para fazer a guer-
ra, condi¢ao de sua autonomia, as sociedades amerindias precisam fazer algumas
aliangas. Contudo, nessa transi¢ao de foco — que nao corresponde exatamente a
uma evolugao temporal das ideias do autor, ja que o problema da negagao da chefia
aparece em textos contemporaneos a “Independéncia e Exogamia” — o problema
da constitui¢ao dos grupos locais, e logo aquele das suas diferencas internas, sai de
foco; e se a guerra deixa de ser negativa e passa a ser pura positividade, instituinte
de uma sociedade que so pode existir plenamente em sua recusa a divisao hierar-
quica, da chefia ¢ extraido todo o valor positivo — o chefe esta la apenas para que
seu poder seja negado (Clastres, 2003[1962]; 2003[1974]). O que talvez torne esta
tltima imagem pouco convincente ¢ seu carater teleologico.

Mas ndo seria possivel pensar uma chefia que tem como uma de suas fungoes
principais a pacificagao interna e a estabilizacdo do grupo local (como ¢ o caso xin-
guano), a partir do ponto de vista dos efeitos’ centrifugos produzidos por seu modo
particular de operagao? Abandonar a teleologia das formulagdes de Clastres — o
ser-para da sociedade — nao implica necessariamente retirar das sociedades ou das
culturas em questao aquilo que a obra de Clastres ajudou a lhes restituir, o direito
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a autodeterminagao ontolégica (como define Viveiros de Castro, 2011). Nao seria o
caso de dizer, pois, que esta ou aquela sociedade amerindia ¢ vitima de uma “logica
do sistema” que lhes escapa e impede a consolidagao da centralizagao politica (ain-
da que invertendo o telos, isto seria voltar a Durkheim); deveriamos, antes, tentar
determinar tanto onde esta o vetor da dispersao contra o Estado quanto delinear os
caminhos pelos quais ele trabalha.

Em uma passagem de Independéncia e exogamia (2003[1963]), na qual analisa o
carater dinamico das unidades sociais “da Floresta”, Clastres sugere haver dois des-
dobramentos possiveis para a reuniao de grupos locais de grande porte. Ao com-
parar o desenvolvimento historico dos Tupi quinhentistas da costa brasileira com
aquele das sociedades Aruaque e Chibcha da area circuncaribe, Clastres nota que,
enquanto nestas tltimas a concentragao populacional conduziu ao enfraquecimen-
to das distingdes entre grupos locais, bem como aquelas entre familias dentro dos
grupos, em favor de uma progressiva diferenciagao hierarquica sob uma estrutura
de poder centralizada, entre os Tupi a proximidade teria conduzido, paradoxalmen-
te, ao acirramento das diferencas horizontais entre as subunidades componentes
de tais aglomerados (2004[1963]:88). A comparagao sugere, em suma, que dife-
rencia¢ao horizontal — a oposi¢ao latente, sempre apenas temporariamente apazi-
guada pela presenga dos chefes, entre os grupos pertencentes a uma unidade mais
abrangente — e diferenciagao vertical — ordenagao do grupo em graus hierarquicos,
numa estrutura concéntrica — podem coexistir, mas em disputa: a diferenciagao
horizontal impede a consolida¢ao da diferenciagao vertical e vice-versa.

As duas formas de diferenciacao, horizontal e vertical, remetem a no¢iao de
indivisdo na obra de Clastres. Deve-se antes de tudo esclarecer que o autor tem em
mente a diferenciacao vertical, hierarquica, e nao horizontal, segmentar ou faccio-
nal. Mas o ponto a ressaltar ¢ que a indivisao nao implica necessariamente auséncia
de estruturas (posi¢oes, fungdes, meios de aquisicao) de poder, se entendermos
que ela reflete antes o resultado de certa dinamica de tais estrutras. Sabemos que
uma das criticas a Clastres, oriunda da literatura americanista, trata da sua incapa-
cidade para divisar meios de distingao social associados a lideranca e a formacao de
coletivos fora do ambito da chefia representativa, ao passo que nos contextos ame-
rindios o xamanismo, arte das relagdes entre humanos e nao humanos, forneceria
o verdadeiro contexto de diferenciacio social (cf. Descola, 1988 e Santos-Granero,
1993, para a elaboragao da critica; Sztutman, 2005, para um desenvolvimento do
tema das relagbes entre chefia, xamanismo, e apreensao de poténcias nao humanas;
e Barcelos Neto, 2008, para o caso xinguano). Como mostra Sztutman em sua
analise da chefia e do profetismo tupi quinhentista, contudo, a existéncia de meca-
nismos de captura de poténcia fora do socius e de instaura¢do de diferencas hierar-
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quicas nao ¢ incompativel com a operagio de vetores que periodicamente (ainda
que ndo obrigatoriamente) conjuram a cristalizagao de tais diferengas® — o mesmo,
alias, apontara Clastres (2003[1963]) para os Tupi da costa.

A comparagao entre os diferentes destinos dos povos circuncaribe e Tupi da
costa nos permite uma nova leitura da relagao entre “Independéncia e exogamia” e
“Arquelogia da violéncia”: se, no segundo caso, o custo da retorica sobre o ser da so-
ciedade primitiva ¢ fazer esta aparecer como uma unidade estavel e autoconstituida,
o texto anterior revela que o ser para a guerra nao se limita as relagoes entre grupos
locais, mas os atravessa, justamente porque os antagonismos, antes que a guerra
propriamente dita, provocam a constante destrui¢ao e recriagao de fronteiras. Mais
do que isso, a afirmagdo de um “Nos coletivo” parece ser nao apenas a condigao da
“oposicao externa”, mas poderia ter também como efeito a criacdo de oposicdes internas
— que, por sua vez, podem dar impulso a dinamicas de dissolugao das diferencas
horizontais, isto €, a reconstituicio de uma unidade interna indiferenciada. Esse
processo parece descrever bem algumas dinamicas politicas do Alto Xingu atual,
tais como a constante fragmenta¢ao de grupos locais, seguida de um desejo de
reagrupamento. Poderia descrever também o jogo de identificagao e diferenciagao
dos grupos linguisticos xinguanos (que s6 mantém sua distintividade a custa de
uma ativa produgao de diferengas, como revela a etnografia da area (cf. Franchetto,
1986; Bastos, 1989; Figueiredo, 2010). Mas a propria institui¢ao da chefia, como
pretendo demonstrar a seguir, segue uma dinamica similar: a identificagao entre
chefe e grupo, fundamento da atividade representativa do chefe, tende a produzir
um movimento de diferenciagao interno ao grupo — entre os familiares mais pro-
ximos do chefe e outros, por exemplo.

A saida do chefe

No més que precedeu as elei¢oes de 2008, a politica passou a ser o tema domi-
nante da vida aweti. Considerava-se que a escolha de um candidato era assunto pu-
blico a ser decidido na praga central, e esperava-se que todos de um mesmo grupo
local votassem de modo coeso. Comentava-se na aldeia, por exemplo, a respeito
de outros grupos xinguanos: “O pessoal do Jaramy (povo caribe que vive a beira do
rio Curisevo) vai votar em fulano”, “O pessoal do Leonardo (xinguanos de diversas
aldeias que trabalham e moram no Posto Indigena) vota em ciclano”. Em toda a
regido, contudo, como nao deixavam de notar os Aweti, havia ndo poucas diver-
géncias internas em cada grupo local. Quanto aos Aweti, estes votaram, ou assim
disseram, em bloco, com exce¢ao da familia do chefe, ligada ao candidato que nao
fora escolhido pelo resto do grupo.

Como disse, apenas um dos candidatos do Alto Xingu foi eleito. Dois aspectos —
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segundo os relatos aweti — eram especialmente notaveis nesse contexto: primeiro,
nao poucos eleitores indigenas votaram em candidatos nao indigenas; segundo, as
aldeias que tinham seus chefes (ou filhos de chefes) como candidatos nao votaram
em seus préprios representantes. Tanto a votagao em candidatos brancos quanto a
rejeicao dos candidatos locais eram explicadas entre os Aweti da mesma maneira:
“o povo dele sabe que ele ¢ ruim”.

As noticias que chegavam aos Aweti naquele periodo, e tambem o que se passou
em sua propria aldeia, indicavam que as divergéncias intracomunitarias a respeito
das elei¢des nao apenas refletiam antagonismos anteriores ao pleito, como também
suscitavam novas celeumas, a despeito de muitos comentarem que elei¢des eram
“coisa de branco” em fungao das quais os indios nao deveriam brigar entre si. Entre
os Aweti, se nenhuma familia votou no candidato apoiado pelo entao chefe da al-
deia, isto estava intimamente ligado ao fato de tal chefe estar sendo alvo de criticas
de sovinice’ ja ha algum tempo. Este homem, por sua vez, interpretou como ma-
ximo despeito a escolha eleitoral dos demais aldedes, o que o levou a apressar uma
cisao que vinha sendo ensaiada ha pelo menos dois anos — poucos dias apos o pleito,
o chefe se mudou para criar um novo grupo local formado apenas por sua familia
extensa. Um comentario corrente na aldeia aweti, a respeito da gravidade deste
fato, era que, ao contrario dos brancos, os indios nao trocam de chefes, devem ter
sempre o mesmo chefe. A saida de seu chefe, no entanto, nao parecia ser entendida
como uma novidade (influéncia das elei¢oes, por exemplo) ou um problema de
ordem moral, mas como solugao necessaria.

Seria tentador imaginar que os Aweti, revoltados com a incapacidade de seu
chefe em mostrar-se tao generoso quando gostariam, constituiam nesse episodio a
imagem perfeita de uma sociedade contra o Estado.Tanto o consenso quase total dos
habitantes da aldeia em relagdo ao seu candidato quanto a expulsao do chefe repre-
sentativo deveriam ser vistos, no entanto, mais como resultado da acao de certas
pessoas especificas — alguns chefes de familia que mantinham estreitas relagoes de
parentesco entre si —do que realizagdes de uma coletividade em unissono. Os Aweti
estavam continuamente reconfigurando as fronteiras de seus grupos locais em ter-
mos de alinhamentos como aqueles que haviam, simultaneamente, influenciado nas
decisoes eleitorais e sofrido influéncia desse processo. Um fator determinante para
a saida definitiva do chefe foi, assim, que parte dos homens que o haviam apoiado
por algum tempo havia se mudado da aldeia no periodo de sua expulsao. Outro
aliado importante nao apenas deixara entao de sé-lo, como foi um dos opositores
mais ativos no processo que levou a sua mudanca apos as elei¢des. O que demonstra
a volatilidade das aliangas faccionais, ou a composicao instavel das facgoes.

E preciso dizer que o chefe “deposto” havia sido tambem, em seu momento, um
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chefe vindo de longe para assumir tal fungao, e nao, como seria o ideal xinguano,
alguém que sucedera imediatamente seu pai na mesma fungdo. Este Gltimo, que
fora realmente chefe dos Aweti num determinado periodo, havia se mudado da
aldeia havia muito tempo, apos o falecimento de sua esposa, provavelmente moti-
vado por desentendimentos com os parentes dela. Seu filho, ainda crianga naquela
¢poca, fora viver com os funcionarios da FAB na antiga base acrea do Jacare (dentro
da area indigena), tendo mais tarde vivido em S3o Paulo, para depois casar-se com
duas mulheres kamayura, aldeia para a qual finalmente se mudou.

Os Aweti, no periodo imediatamente anterior a entrada desse novo chefe, ti-
nham como representante um homem razoavelmente idoso que nunca aprendera
a falar portugués, o que lhes parecia problematico. Pelo que contavam aqueles que
haviam feito o convite ao chefe novo, ao saber que este vinha tendo problemas com
seus afins, decidiram chama-lo para viver entre eles como seu “chefe de branco”,
enquanto o outro chefe permaneceria como “chefe da tradigao”. Vale notar que
muitos estudos sobre o Alto Xingu relatam a existéncia de dois tipos de lideres, um
chefe tradicional e um “capitao”, ou “chefe de branco” (cf. Figueiredo, 2008, para
uma sintese dessa literatura). Ao tempo de minha pesquisa entre os Aweti, contudo,
a divisao era pouco operatoria, pois de ambos os chefes era esperado que desempe-
nhassem as tarefas e demonstrassem as qualidades e as habilidades genéricas de um
“chefe” (termo a cuja defini¢ao voltarei abaixo). A reparti¢ao da chefia parece re-
fletir, no mais, um modelo de lideranga antigo: como comentarei adiante, os Aweti
dizem que antigamente cada aldeia xinguana deveria ter quatro chefes homens, e
quatro chefes mulheres.

Ainda que a trajetoria daquele chefe aweti seja absolutamente sui generis no
contexto regional, ela ndao deixa de revelar algo do campo de possibilidades da
vida politica xinguana atual. Ela também pode nos ajudar a esclarecer o sentido de
alguns tragos da chefia local, como a relagao entre status herdado e desempenho do
papel de chefe representativo, e a relagao entre chefes e as coletividades nas quais

eles atuam.

Ser e tornar-se morekwat: a questao da sucessao

O fato de que chefes xinguanos sao idealmente sucedidos por seus filhos pri-
mogénitos foi tomado por alguns autores como indicativo da existéncia de um
sistema de linhagens com transmissao de status, ¢ logo da possibilidade de pro-
gressao desse sistema em direcao a fixagdo de distingdes sociais entre linhagens
de chefes e nao chefes (Dole, 1964, 1976; Heckenberger, 2005). Nos termos de
Clastres, isto significaria que o Alto Xingu seria uma sociedade primitiva na im-
inéncia de tornar-se outra coisa. Nos termos de autores que defendem a tese da
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existéncia de um sistema pre-estatal no Alto Xingu anterior a conquista, nao se tra-
taria de uma mudanga de natureza do sistema, mas apenas de um desenvolvimento
natural — como preconizam a tradigao evolucionista e as teorias do parentesco que
floresceram ligadas a esta — das linhagens as classes sociais.

Note-se, contudo, que desde meados do século XX a maioria dos autores dedi-
cados a investigacao dos sistemas de parentesco xinguanos revelou — como mais
tarde se passou em grande parte da Amazonia (cf. Overing, 1977) — o seu carater
bastante flexivel (Galvao, 1954; Basso, 1969). Este ¢ um elemento crucial para
esclarecer de que forma, em um sistema com transmissao hereditaria da chefia,
pode haver constantes questionamentos quanto ao status de pessoas que pleiteam
para si uma posicdo de lideranga. O problema da descri¢do do sistema politico xin-
guano como um sistema baseado em linhagens, no entanto, ndo parece ser apenas
este, pois a propria natureza do que ¢ transmitido entre avos, pais e filhos resta
indeterminada. Antes de analisar este ponto, vejamos o sentido dos termos nativos
geralmente traduzidos por “chefe” — morekwat, na lingua aweti.

Alguns etnografos ressaltam que eles parecem designar mais uma categoria
de pessoas com status hereditario do que uma posig¢ao ou cargo politico. Viveiros
de Castro (1977) nota que os Yawalapiti referem-se ao processo de “ficar chefe” —
no sentido de pertencimento a um estrato social distinto e nao de representagao
politica, ocupagao de um oficio — como se fosse acessivel a qualquer pessoa. Pelas
etnografias de Basso (1969) e Barcelos Neto (2008), entendemos que no Alto Xin-
gu nascer chefe, isto ¢, ser filho de um homem reconhecido como chefe, ¢ condigao
necessaria, mas nao suficiente, para tornar-se chefe representativo, uma posicao
que requer o acimulo de posi¢oes socialmente destacadas, e a confirmagao ritual
da distintividade (ver abaixo sobre status de dono). Contudo, nao ¢ facil precisar o
que significa exatamente ser, tornar-se ou confirmar-se como chefe.

Ao menos num grupo local tdo pequeno como a aldeia Aweti, com apenas oito
homens adultos ativos politicamente, nao faz grande diferenga o estatuto dos chefes
de familia no que diz respeito ao peso de suas opinies nas decisoes grupais. Cada
um representa uma parcela igualmente significativa da populagao total da aldeia, e
os Aweti dificilmente utilizam o termo morekwat para se referir a uma pessoa, a nao
ser que se esteja falando de uma atividade que ela desempenha, ou que se espera
que desempenhe, ou seja, pouco importa na vida diaria se um sujeito ¢ morekwat,
no sentido de um descendente de morekwat, ou nao ¢. Se morekwat designa um tipo
de gente, uma nobreza, isto ndo pode ser desvinculado das atividades e das atitudes
que se espera de um morekwat na condigao de representante de seu grupo. Para
tornar-se morekwat ¢ preciso ja ser um pouco morekwat, idealmente via descendéncia

paterna (mas o status herdado de um av6 materno tambem sera frequentemente

39



40

Elei¢coes na aldeia?

contabilizado), mas ser morekwat nao significa muito sem a perspectiva de tornar-se
morekwat, atuar como lider. Fora do contexto politico, uma pessoa pode ser dita
morekwat quando se deseja elogiar sua conduta — por falar pouco, por ser generosa,
sabia etc., o que, por sua vez, torna a pessoa mais apta a angariar apoio e liderar
atividades coletivas, como uma pescaria ou um ritual.

Uma serie de atos rituais confirma a “elei¢ao” de um homem para assumir a

o~

posicdo de morekwat. O momento em que um homem ¢ investido de tal fungao
marcado por sua condugao ao centro da aldeia por um coaldeao que, carregando-
o pela mao, leva-o a sentar-se num banco zoomorfo geralmente representando
o urubu de duas cabegas, dono do céu, objeto distintivo importante da lideranga
xinguana (hoje raro entre os Aweti). Segundo uma explicagao que me foi dada por
um Aweti, a qual retornarei abaixo, um homem ¢ tornado chefe quando a comuni-
dade faz para ele uma casa de chefe. Casas de chefe sao maiores do que as comuns
e possuem frisos decorados com motivos graficos ao longo de todo o seu diametro
interno; elas condensam assim o investimento do grupo na constituigao da pessoa
do chefe e espelham, idealmente, seu proprio corpo, que deve ser mais belo e forte
que o dos demais pelo fato de ter ficado mais tempo na reclusao pubertaria pela
qual passa todo jovem xinguano. O ritual de elei¢ao do representante da aldeia
nao deve ser dissociado, ja se vé, de um investimento a longo prazo realizado pela
familia de um futuro chefe com o apoio da comunidade aldea na fabricagao fisica e
moral de sua pessoa: um menino que passou pela cerimonia de furagao de orelhas
(japipyj) — patrocinada pela familia, que prové o pagamento em alimentos aos par-
ticipantes do ritual, e caros objetos ao furador de orelha do menino — ¢ designado
morekwat mimo’ege put,” “morekwat feito”, o que nos leva de volta ao tema da trans-
missao linear desta condicao.

Como disse, um ponto sempre enfatizado na literatura ¢ que o status de chefe ¢
transmitido apenas ou principalmente ao filho mais velho, cujos irmaos mais novos
seriam menos ou “pouco chefes”, segundo um esquema gradativo (cf. Basso, 1969;
Heckenberger, 2005). Entre os xinguanos, apenas por ocasiao do nascimento do
primeiro filho, o pai observa um regime alimentar bastante rigido, enquanto a mae
deve obedecer as mesmas restrigoes a cada novo periodo pos-parto. No entanto,
esse regime especifico tem por objetivo a preservagao da satde do proprio geni-
tor; medidas profilaticas em prol da saude da crianga deveriam ser observadas para
qualquer filho, o que mostra que a conexao com o genitor nao enfraquece no que
diz respeito ao compartilhamento de substancia — ou a possibilidade de influéncia
de pai para filho.

Por que entao o primogénito teria prerrogativa na sucessao, ainda que esta nao
seja obrigatoria? E provavel que essa transmissao esteja ligada ao investimento no
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processo de fazer uma crianga, iniciado na gestagao e continuado ao longo de toda
a sua infancia atraves da administragao de ervas medicinais, ingeridas ou esfregadas
sobre a pele escarificada, bem como do uso de adornos e pinturas corporais. Os
periodos culminantes de tal processo, do ponto de vista do investimento dos pais,
s3o a realizagao do ritual de iniciagdo’ e a reclusio pubertdria, tendo esta Gltima
por objetivo principal engordar o/a jovem, moldando os musculos de suas pernas,
bragos e nadegas. Deve-se considerar, assim, a hipotese de que os pais invistam mais
no primeiro filho porque este ¢ seu primeiro sucessor: uma mulher aweti sempre
comentava que apenas sua filha mais velha tinha passado pela reclusao pubertaria
de maneira adequada, pois com as demais meninas ela e seu marido haviam sido
demasiado relapsos. Mas a possibilidade de que o sobrinho ou o filho mais novo de
um chefe se destaque pelo comportamento e tome o lugar do primogénito — fato
abundantamente registrado na literatura — e a auséncia de discursos referentes a
qualquer “substancia nobre” indicam que a transmissao genética de substancia nao
¢ um fator determinante.

A hereditariedade da condi¢ao de morekwat pode remeter antes a um processo
de transmissao de conhecimentos que sao a base da formagao moral e fisica da pes-
soa. Na medida em que os pais sao responsaveis pela criagao dos filhos, um filho
de morekwat sera objeto de investimentos mais profundos, pois os pais foram eles
mesmos objetos de tais investimentos. Quando se fala em ser ou nao ser morekwat,
nao ha discursos sobre sangue, ossos ou substancia animica, mas sim sobre com-
portamento, historia e, muito comumente, nomes — que, no entanto, sao objeto
de comeércio, roubo e questionamentos quanto a apropriagoes ilegitimas. Se de
fato linhagens tendem a se formar, a inexisténcia de teorias explicitas quanto a
transmissao linear de poténcia ou propriedades intrinsecas faz com que o fator
hereditario tenha uma influéncia limitada — pois se os efeitos do conhecimento dos
pais tendem a beneficiar os (ou certos) filhos, isto nao se da com o automatismo
de uma transmissao genctica “material”. Este fato explicaria por que o filho de um
grande morekwat do passado, cujo pai falecera ainda durante sua infancia, nunca foi
reconhecido ele mesmo como morekwat de verdade: ja que o pai nao tivera tempo
de educa-lo, aconselha-lo, investir na formagao de seu corpo e de seu intelecto, ele
cresceu como um homem comum, mo’at tene."

Tudo indica, pois, que ser morekwat ¢ sempre um efeito de ser tornado morekwat,
tanto pelo investimento da familia imediata quanto pelo investimento do grupo; e
que tornar-se morekwat implica agir como morekwat, o que tende a se confundir com
assumir o oficio de chefe representativo do grupo local, ou melhor, implica atuar

como um dos idealmente iniimeros chefes do grupo.
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De pais, filhos e donos

Existe um verbo na lingua aweti que poderiamos traduzir literalmente por
“fazer tornar-se gente”, mo’akd, formado pelo substantivo mo’at agregado ao sufixo
causativo -ka, “tornar”. Segundo o contexto, mo’at significa humano, em oposi¢ao
a animal ou espirito; antropomorfo; organizado culturalmente; xinguano, em
oposigao a nao xinguanos e brancos; moral, em oposi¢ao a imoral. Dentre varios
exemplos dados pelos Aweti para explicar o significado deste termo, um oferece
especial interesse para o estudo da chefia: se por acaso um homem nao se comporta
como mo’at, se frequentemente perde o controle, seus concidadaos podem decidir

fazer dele mo’at, isto ¢ — sigo a explicagdo que me foi dada — constroem para ele, em
mutirdo, uma grande casa de chefe, tornando-o, entao, morekwat.

As seguintes atividades tambem me foram apresentadas como exemplos da agao
de mo’akd: ensinar cantos rituais, ou seja, fazer com que alguém se torne especialista
ritual; alimentar um animal de estimagdo para que se mantenha vivo e dentro de
casa; cuidar de um bebé recém-nascido para que nao morra. No caso do bebé e
do xerimbabo, ser mo’at significa acima de tudo estar vivo. A morte nao implica
necessariamente a aniquili¢ao total da pessoa, mas sim seu afastamento em relagao
aos vivos: na condigao de alma penada (‘ang ut), ela podera seguir vivendo alhures,
seja na floresta, seja na aldeia dos mortos. Isto ¢ mais explicito quanto ao animal de
estimagao — faz¢-lo mo’at ¢ nao apenas manté-lo vivo, mas tambeém manté-lo junto.
Os animais, alias, fazem o mesmo com seus filhotes: wejmo’aka otekyty, “fazem seus
filhos mo’at para si mesmos”.

Quando aplicado a um adulto, mo’aka foi usado tanto no sentido de instruir
numa arte ritual quanto no de fazer de um homem lider do grupo, tornar chefe,
morekwat. O que surpreende nesta explicagao ¢ que a decisao de tornar um homem
chefe nao parece partir de um reconhecimento de qualidades que ja possui, mas
de uma tentativa de proporcionar o desenvolvimento de tais qualidades — o con-
trario do que os Aweti costumavam afirmar em outros contextos. “Se um homem
¢ muito bravo, resolvemos torna-lo chefe”, disseram-me — ¢ preciso domestica-lo,
portanto, como se domestica um filhote selvagem. Este ultimo processo ¢ por
sua vez correlato a domesticagao de inimigos, ja que as aves, xerimbabo preferido
dos xinguanos, sao inimigas dos homens no ceu. Um homem feito chefe ¢ captu-
rado de sua propria ignorancia, contudo, nao para tornar-se filho, como a ave, mas
para tornar-se pai, ja que uma de suas princiais atribui¢des na condi¢do de chefe
representativo sera falar para seu povo todas as manhas, referindo-se a ele como
“criangada” (kaminu’aza); espera-se tambeém que dé exemplos de empenho, ao lado
de uma familia trabalhadora, e demonstragdes de generosidade, compartilhando
sempre o que possui. Tornar um homem chefe ¢ uma especie de captura atraves da
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instrugao moral e cultural e, nesse sentido, nao guarda uma diferenga profunda em
relagao ao processo de ensinar cantos rituais.

Essa percepgao dos chefes e do processo pelo qual se tornam chefes repre-
sentativos tem ao menos duas consequéncias. A primeira ¢ que sua condigao de
estrangeiro, inimigo potencial, ¢ afimada no ato mesmo de sua “elei¢ao”, na medida
em que esta nao representa sempre um reconhecimento de qualidades anterior-
mente existentes, mas pode ser pensada também como uma instrugao/ criagao e
comparada a uma captura (a proximidade desta descrigdo com caso do chefe aweti
trazido de fora e posteriormente expulso da aldeia tera sido notada). Desta forma,
a construgao de uma casa magnifica para um homem nao apenas espelha um corpo
de morekwat previamente constituido, ela produz propriamente um homem como
morekwat: a confirmagao nao deixa de ser um ato de criagdo. Isto parece estar ligado
ao fato de que os chefes xinguanos sao, como se vera abaixo, quase sempre menos
gente (generosos, pacificadores) do que deveriam, a0 menos do ponto de vista de
uma parcela do grupo.

A segunda consequéncia ¢ que o chefe, se por um lado atua como fabricador do
grupo, na condigao de representante e pai aconselhador, ¢ por outro lado fabricado
por ele, filho, produto de seu investimento. Se o grupo pode aparecer enquanto
unidade, para dentro e para fora, a partir da figura do chefe, este so0 pode aparecer
enquanto chefe a partir de sua produgao pelo grupo. Nao se trata aqui, note-se, de
afirmar que a comunidade sempre esteve la, enquanto o chefe precisa ser produ-
zido, pois ¢ apenas ao se afirmar enquanto unidade no(s) momento(s) de fabricagao
de seu representante (sob a forma da equipe de trabalho que constroi a casa do
chefe, por exemplo) que o grupo constitui a si mesmo como sujeito, colocando o
chefe na condigao de objeto. No resto do tempo, sobretudo nos rituais intercomu-
nitarios nos quais a fungao representativa ganha destaque, a relagao ira se inverter,
o chefe tornando-se sujeito de um grupo que ele congrega ao falar em seu nome.

Resta dizer que um sujeito coletivo capaz de fazer um chefe ¢ tambem, evi-
dentemente, capaz de desfazé-lo. Por isso, um homem aweti — neto de um impor-
tante morekwat do passado — que havia sido um dos principais lideres no processo
de escolha do entdo chefe da aldeia, era também quem dizia, quando um novo
(quase) consenso se formava em relagdo aos problemas daquele representante, “fui
eu quem o pus ali, agora sou eu quem devo tira-lo”. Morekwat por descendéncia,
sem nunca ter assumido uma posi¢do representativa, esse homem era um fazedor
e desfazedor de chefes. O que nao significa que, por principio ou direito, e nem
mesmo de fato, pudesse representar a vontade de todos.

Apesar de os Aweti se referirem a seus chefes representativos atuais simples-
mente utilizando o termo morekwat, a literatura xinguana registra uma forte asso-
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ciagao entre a chefia e a condi¢ao de “dono”, itat. O chefe representativo da aldeia,
idealmente, sera um tam itat, “dono da aldeia”, posi¢ao conferida ao fundador de
um grupo local. A atribui¢ao principal de um morekwat representante de aldeia e de
um tam itat sao, efetivamente, as mesmas: no ambito interno, sua principal ativi-
dade ¢ aconselhar (mowka) seu povo, isto ¢, proferir todas as manhas um discurso
de exortagao ao trabalho; no ambito externo, o tam itat deve ser o responsavel por
receber estrangeiros em visita ao grupo local, sobretudo no caso de homens envia-
dos por outros grupos xinguanos como convidados para um ritual, ou no caso de
chefes de aldeias vizinhas. Em suma, a condicao de tam itat parece marcar apenas
um tipo especial de morekwat, associando sua condigao aquela de originador de um
grupo local — e marca, dessa forma, a relagao sujeito-objeto entre chefe e grupo
em favor do morekwat, se assim podemos nos exprimir.

Ainda seguindo a literatura regional, a posi¢ao de morekwat teria também uma
forte associagao com outros estatutos de dono, sobretudo aquele de dono de ritual,
atribuido a uma pessoa que, tendo sido atacada por espiritos patogénicos, torna-se
patrono de cerimonias em que tais espiritos sao representados pela comunidade e
alimentados no centro da aldeia.'" Ellen Basso aponta, sobre a lideranga entre os
Kalapalo (caribe xinguanos), que a posi¢ao de dono de ritual, somada ao status her-
dado de morekwat, seria um aspecto importante na disputa pela chefia representa-
tiva. A posi¢ao de dono de ritual ofereceria uma oportunidade tanto para o exerci-
cio de lideranga na organizacao de grupos de trabalho quanto para a demonstragao
das qualidades pessoais esperadas de um chefe, como conhecimento e generosi-
dade. Ela constituiria assim um passo importante na disputa pela posi¢do politica —
aporte decisivo de poténcia, sustenta a autora, ja que a condig¢ao herdada de “chefe”
¢ sempre questionada por outros dentro um mesmo grupo local. Barcelos Neto
(2008) desenvolve tese similar para os Wauja (aruaque xinguanos), mas insiste, a
diferenga de Basso, no fato de que o status de dono do cerimonial confirma a posse
de uma “substancia nobre” herdada linearmente — uma formula¢ao que me parece
problematica, como venho argumentando.

A associagao entre chefia e paternidade ¢ um trago comum a diversas culturas
amerindias, bem como a associagao entre chefes e donos. Ao notar que entre mui-
tos povos amazonicos a relagao de “dono” ou “mestre” (tradugdes alternativas para
0s mesmos termos nativos) ¢ pensada sob a forma da filiagao adotiva, Fausto (2008)
sugere que esta relagao seria modelar daquelas de autoridade na Amazonia, por
combinar uma face benefica de cuidado — similar a filiacio, manifesta nas relacoes
entre dono e filho/xerimbabo, voltada para dentro do grupo local — e uma face
predadora — manifesta nas relagdes para fora. Uma dificuldade da aplicagao deste
modelo ao caso xinguano ¢ que ali a nogao de maestria tem um rendimento menor
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no ambito da relagao entre o dono e aquilo que domina ou cuida do que naquele da
relagao entre sujeitos, que se afirmam como sujeitos na condigao de serem donos
de alguma coisa — um deslocamento de foco da identidade assimetrica (relagao pai/
mestre — filho) para a alteridade simetrica (relagdo entre mestres), nos termos de
Fausto.

Assim, na maioria dos casos de maestria entre os Aweti, aquilo de que um ser
humano ou nao humano ¢ dono aparece como um objeto de conhecimento; em geral
esse objeto da maestria (uma planta, por exemplo) nao ¢ especificado como sujeito,
e a natureza da relacao do mestre com seu dominio nao ¢ enfatizada. No caso de um
dono nao humano de uma espécie vegetal usada com fins terapéuticos, por exem-
plo, 0 que parece importar mais aos Aweti e que um animal aquético aparece como
um sujeito pelo fato de que tem algo de que os Aweti se apropriam, ou seja, aparece
como um ente potencialmente ativo sobre os Aweti, capaz de fazé-los adoecer. O
fato de o objeto “ter dono” significa que ele “evoca um sujeito”, entenda-se, projeta
um “contrassujeito” diante daqueles outros sujeitos (Aweti) que nao sao os donos
do objeto. E este contrassujeito sera, por definigao, perigoso, um predador poten-
cial. Ser dono de algo, em suma, ¢ a condigao para ser sujeito num mundo povoado
de outros donos (cf. Stolze Lima, 2005, para uma etnografia fundamental a respeito
da relagao entre maestria, condi¢do de sujeito e chefia).

O mesmo se passa com o chefe, morekwat ou tam itat. E verdade que, ao acon-
selhar seus coaldedes todas as manhas, sua figura paterna produz ou deveria pro-
duzir a unidade grupal, mas esta ¢ alcangada a custa da afirmagao de sua autoridade
sobre aquela de outros possiveis morekwat.'” Tornando-se dono da aldeia, dono
dos caminhos (aquele que cuida de um caminho), dono de cantos rituais, dono de
historias (qualidade frequentemente associada a chefia, pois um conhedor de mitos
¢ também um sabio aconselhador), um homem pode mostrar-se valoroso ou ser
“magnificado” (cf. Sztutman, 2005) a partir de objetos de que dispoe na relacao com
outros sujeitos em posicdo simétrica, os lideres concorrentes. Basicamente, um dono de
ritual ¢ alguem que esta na condigao de oferecer mais, e com isso afirmar-se como
mais potente (mais humano, mais sujeito) que outros. As descri¢oes de Basso sobre
as disputas pelo poder entre os Kalapalo deixam bem claro que a chefia xinguana
¢ um caso de identidade assimétrica entre chefe e aldedos atravessada pela alteridade sime-
trica entre sujeitos, diante da profusao de outros donos de que ¢ constituida a aldeia.
Alem disso, o chefe so efetivamente representa (engloba, subsume) o grupo para
fora em relagoes simétricas com outros chefes xinguanos — caso em que sua relagao
assimeétrica com o grupo ¢ condigao para a relagao simetrica do grupo em face de

outros grupos da mesma natureza, cada um deles representado por seu chefe.
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A associagao entre chefia e mestria, portanto, nao diz respeito necessariamente,
ou principalmente, ao fato de o chefe exercer uma representagao unificada de um
sujeito coletivo. No caso xinguano, a condigao de dono ou mestre do chefe pa-
rece estar mais associada a questdo de que para ser chefe ¢ preciso ser um sujeito
potente, e mais potente do que os outros. Se vimos anteriormente que a relacao de
paternidade do chefe para com os aldedos ¢ sempre temporaria, pois convive com
o seu inverso, a paternidade dos aldedos em relagao ao chefe, a persisténcia da com-
peticao simétrica no seio da comunidade faz do chefe apenas mais um, tornando al-
tamente instavel sua condigao assimetrica “paternal”. E mais, a competi¢ao produz
efeitos nao apenas sobre o chefe (submetido a comunidade que o fez, constituida
temporariamente como unidade), mas torna instavel tambeém a propria unidade do
grupo local, repartido entre os inimeros donos que o (de)compoem.

Sugeri acima que a alteridade do chefe esta implicada na propria nogao de fazer
um morekwat, mo’akd, dado que este fazer ¢ pensado como uma educag¢ao/humaniza-
¢ao. A historia que se segue devera ilustrar a forma pela qual essa alteridade pode
ser percebida, bem como os efeitos disto na contraprodugao do comunitario pelo
processo de desfazer um chefe.

A comunidade contra o dono

A generosidade esperada de um chefe requer dele uma grande produgao de
polvilho, o que significa que — como o big man melan¢sio descrito por Sahlins
(1963), que Clastres associa ao chefe amerindio em sua interpretagao da relagao de
divida que liga um chefe a seu grupo'” — um chefe xinguano deve ser um homem
“com [muita] roga”, ikotu. Com efeito, a familia do chefe aweti, que durante o
tempo de minha pesquisa acabou se mudando de aldeia, teve em um ano daquele
periodo uma produgdo agricola excepcional. Muitos criticavam, porem, o fato de
que essa produgao nao seria consumida na aldeia, pois ia ser vendida a outros gru-
pos xinguanos. Ainda mais grave, do ponto de vista de diversos moradores da aldeia,
era a tendéncia daquele chefe a acumulagcao dos bens de branco, aos quais tinha
acesso mais facil dada a posi¢ao para a qual fora designado, pois era o responsavel
pelos dons vindos de fora destinados a comunidade — uma palavra que os Aweti usam
em portugués. Enquanto o chefe esperava receber dos aldeaos demonstragdes de
reconhecimento a sua posi¢ao — reclamava que nao lhe traziam peixe por ocasiao
de uma pescaria farta, por exemplo — estes sentiam-se quase sempre lesados em
relagao a redistribui¢ao de bens de branco, o que os levava a nao se mostrarem, por
seu turno, generosos.

O termo comunidade'* ¢ mobilizado pelos Aweti sobretudo para designar as coi-

sas da comunidade, bens conseguidos “em nome da comunidade” (comunidade eapepe,
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lit. “nas costas da comunidade”). A nogao de “bem publico”, contudo, nao ¢ aplicavel
em nenhum outro contexto, nem mesmo quanto aos espagos publicos, como os
caminhos para o rio e a praga central. Tudo tem o seu dono, itat, a pessoa que
por causas historicas ou por vontade propria zela por uma coisa, sendo em geral
também um pouco ciumenta em relagao a ela. Deveriamos esperar que o sistema
fosse mantido no que diz respeito aos bens de branco. Resultado de uma fala — um
pedido do chefe as autoridades diante das quais representa o grupo — eles podem
ser vistos como uma realizagdo sua tanto quanto uma canoa o ¢ para aquele que a
produz, ou um caminho na floresta para aquele que o mantém aberto.

Mas os Aweti nunca falavam de seu morekwat como o itat da caminhonete ou
dos motores de popa conseguidos por meio de um projeto, em pagamento a uma
filmagem ou doados pelo governo e, quando o termo itat aparecia, era para indicar
que houvera uma usurpagio, o termo itat sendo aplicado com ironia. Essa percep-
¢ao parece resultar da introdugao simultanea de uma nova especie de bens e de uma
nova visao de propriedade, em que o privado se opde ao comunitario, enquanto no
sistema indigena a razao de ser de um bem pessoal ¢ sua distribui¢ao em redes de
trocas e prestagao mutua. Note-se que a concentragao de bens nas maos do chefe,
ou a percepgao geral de tal concentragao, nao parece se restringir aos Aweti, os quais
comentam sempre que diversos, sendo todos, chefes xinguanos sao criticados, cada
um por seu pessoal, por serem “ruins” (maus), pois nao distribuem devidamente
aquilo que chega até eles em nome do grupo — veja-se, a titulo de exemplo, o que
se passou nas elei¢des de 2008. A impressao que se tem a partir das historias que
circulam sobre chefes xinguanos ¢ a de que quase todos sao, via de regra, percebidos
como maldosos e mesquinhos, nao apenas falhando em se mostrarem generosos
com o que ¢ seu, como também se apropriando do que nao lhes pertence.

Ainda que a profunda insatisfagio dos Aweti em relacao a um chefe que termi-
nou abandonando a aldeia seja certamente um caso limite, ela coloca em relevo
um fato aparentemente mais geral da atual vida politica xinguana atual. Ao mesmo
tempo em que idealmente sua pessoa condensa o grupo, representando a unidade
“Aweti”, por efeito dessa propria fusao o chefe ¢ levado a se opor a comunidade, que
tende a ressentir um desfalque entre as coisas que um homem mobiliza atraves do
grupo e aquilo que redistribui.” Essa insatisfagdo ¢ potencializada pelo fato de o
relacionamento com o mundo branco ser em geral monopolizado, ja que os bran-
cos sO querem tratar e reconhecer um chefe. Tal exclusividade concedida ao chefe
contraprojeta uma comunidade a qual ele se opde. Essa tendéncia nao exclui a possi-
bilidade de haver melhores ou piores chefes, chefes mais ou menos bem-sucedidos
em se fazerem reconhecidos por sua bondade dentro do grupo.

De quanto mais coisas um homem seja dono, ou se comporte como dono, maior
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sera a expectativa sobre como ira compartilha-las, de modo que a um aumento do
poder corresponde imediatamente um aumento do controle sobre o poder. O fato
de que os Aweti esperavam de seu chefe nao apenas gasolina ou anzois de pesca,
mas também peixe e beiju de mandioca, mostra que os bens do branco certamente
intensificam, mas nao criam como um fato novo a expetativa de generosidade que
tende a opor um chefe e seu grupo — de resto, a literatura sobre chefia analisada por
Clastres atesta este ponto. A no¢ao de uma comunidade detentora de bens comuns
talvez seja o efeito dessa intensificagdo, que corresponde por oposi¢ao (e nao por
extensao) a intensificagao do poder do chefe enquanto monopolizador de relagoes
extremamente importantes para a vida do grupo, as relagdes com os brancos.

Diante deste contexto, podemos compreender porque os Aweti dizem que an-
tigamente e idealmente uma aldeia tinha quatro chefes, alem de quatro kuja more-
kwat (“chefas”) que orientavam e representavam as mulheres do grupo em contex-
tos intra e intercomunitarios. Ora, se uma unidade ¢ representada em multiplas
imagens, a propria nogao de unidade ¢ fragmentada, e a poténcia representativa de
cada imagem, reduzida. Como nota Sztutman (2005:263) a respeito da recorrente
proliferagao de figuras de chefia em diversas socialidades amerindias, a recusa da
unidade da chefia reflete uma recusa da propria totalidade, recusa em fazer coin-
cidir perfeitamente a imagem de um representante e o coletivo que ele representa
— reconhecimento da incompletude de qualquer representagio.

Quando, pois, um tnico chefe assume o papel de representante de um povo, a
for¢a que sua imagem adquire para fora tende a se voltar contra ele dentro, onde
ele tendera cada vez mais a ser visto fora de seu grupo de parentes mais proximos
como um possivel inimigo, avarento, ganancioso, fofoqueiro. A centralizagao (con-
tra)produz assim a fragmentagao — antes “contida”, no duplo sentido da palavra,
pela fragmentagao “normal” dos donos — efeito cuja condigao de possibilidade ¢
dada pela dupla nogao do chefe como (mais) um dono, e como objeto da produgao
(e desprodugao) do grupo que ele representa.

Pierre Clastres no Alto Xingu

A dindmica politica no Alto Xingu tende a se dar, assim, como se, ao inves de
aceitar sua condigao de pai, mas também de filho de um grupo que se objetifica
como seu criador, o chefe passasse a agir como um sogro e, comportando-se como
credor de uma divida, suscitasse a ira de um grupo que se objetifica agora na recusa
da exploracgao. Voltar a Clastres aqui ¢ inevitavel: ao tornar efetivo o poder que a
comunidade lhe oferece sob a forma da representagao, fazendo coincidir prestigio
e distingdo economica, o chefe inviabiliza a sua situagao. Retomando a argumenta-
¢ao de Fausto, pode-se afirmar que, num sistema politico como o xingano, o chefe
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idealmente deveria ocupar, de fato, uma posigao de identidade assimétrica com seu
povo. Mas o exercicio mesmo da chefia faz com que a manuten¢ao da identidade
seja dificil, e logo a alteridade latente do chefe torna a assimetria insuportavel. O
chefe ¢ assim submetido a simetrizag¢ao, deve tornar-se apenas mais um chefe. Talvez
por isso os sistemas amazonicos em que o representante do grupo local ¢ um sogro
— tado ou mais numerosos que os sistemas com chefia paternal, diga-se de passagem
— sejam aqueles em que a fungao da chefia ¢ menos institucionalizada.'®

Nao seria o caso de dizer, pois, que a politica xinguana apresenta vetores contra
a estabilizagdo e a concentragao do poder apesar do grau particular de instituciona-
lizagdo que a chefia ali apresenta em relagao ao cenario amazonico. Mais provavel-
mente, tal estabilizagao responda pela particular viruléncia assumida pelos vetores
centrifugos neste caso especifico — donde a frequente associagao entre chefia e
feitigaria, culminando com o assassinato de chefes e suas familias, ora como viti-
mas de feiticeiros, ora sob a acusagao de serem eles mesmos feiticeiros (cf. Heck-
enberger, 2004). Tampouco imaginamos, porém, estar diante de um trago anti-
hierarquico exclusivamente xinguano, como se apenas pelo fato de estarem mais
proximos do Estado os xinguanos precisassem ou pudessem controlar aquilo que
levaria ao seu surgimento. Se Clastres rejeitava veementemente a tese de que uma
sociedade s6 poderia ser contra o Estado na medida em que ja conhecesse o Estado, ¢
porque tal tese supde ser este o destino tnico e natural de toda forma de vida social
— e, nesse ponto, pensar que poderia e pode ser diferente ¢ uma escolha politica. Ao
contrario, parece-me que a politica xinguana, mesmo apresentando inimeras par-
ticularidades em relagdo ao cenario amazonico (sobretudo aquele que habita certo
imaginario popular), nao deixa de ser mais um exemplo de um principio social e
cosmologico que parece comum a outros povos amerindios, e que constitui o cerne
da argumentagao de Clastres: a recusa a submissao.
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Notas

* A etnografia ora apresentada retne partes dos capitulos 3 e 4 de minha tese de douto-
rado, A flecha do citime: o parentesco e seu avesso segundo os Aweti do Alto Xingu (2010),
trabalho baseado em cerca de 12 meses de campo realizados entre 2005 ¢ 2010. Agradeco
a Marcela Coelho de Souza e Eduardo Viveiros de Castro pelos importantes comentarios a
versoes preliminares deste artigo.

1. Grupo linguistico que conta atualmente com nao mais que 200 individuos, divididos
entre a aldeia principal Tazu’jyt, mais conhecida na area pelo nome de Aweti, e outros dois
grupos dissidentes, Saidao e Mirassol.

2. Area compreendida pelo Parque Indigena do Xingu (PIX), criado como Parque Na-
cional do Xingu em 1961. O PIX abarca também as regides conhecidas como medio e baixo
Xingu, onde habitam hoje osYudja e Kayabi (tupi), Ikpeng (caribe) e Kisedje (j¢).

3. Alguns dos grupos entao presentes na area, cuja presenca fora registrada pelos pri-
meiros viajantes, desapareceram. Os Bakairi (caribe), que no passado parecem ter integrado
o conjunto xinguano, ja naquele momento se deslocavam em diregao ao sul, distanciando-se
definitivamente da regiao dos formadores do Xingu.

4. Ver Barbosa (2004) e Sztutman (2005) para propostas de uma leitura de Clastres, em
que o termo sociedade ¢ substituido por socialidade, adotado de Strathern (1988), justamente
a fim de evitar a associagdo equivoca entre “logica social” (ou sociologia nativa) e “sociedade”
no sentido dukheimiano de um todo que ultrapassa a soma de suas partes, entidade detentora
de uma racionalidade propria e oposta aquela das entidades que a compoem.

5. Para uma formula¢ao antifuncionalista da no¢ao de sociedade contra Estado, tomada
como efeito, antes de ser um fim (cf. Viveiros de Castro, 2011).

6. Muito pelo contrario: o fato de que a poténcia do chefe ou lider religioso provenha de
relagoes com a alteridade social ou cosmologica ¢ um dos principais determinantes da insta-
bilidade de sua posi¢do pois, como demostrou Viveiros de Castro (1986) em sua tese sobre
os tupi Araweté, a poténcia apreendida fora do socius faz daquele que se potencializa (ou
magnifica, termo que Sztutman toma de Strathcrn) um outro em potcncial, sempre pcrigoso
e logo sob o risco de ser efetivamente excluido.

7. Mas nao s6 — dois de seus filhos haviam protagonizado tentativas de casamento malsu-
cedidas dentro do grupo local, seu pai era acusado de fofoqueiro, e acusagdes de feitigaria cir-
culavam em todas as dire¢oes, da familia do chefe contra outras familias da aldeia e vice-versa.

8. Mimo’ege put: mi- nominalizador de objeto; mo’ege, “fazer”; put indica completude
da acdo, “feito”.

9. Hoje em dia realiza-se apenas o ritual de iniciagdo masculino de “furagao de orelhas”,
japipyj. O ritual femino de iniciagao deixou de ser realizado pelos Aweti ha algumas décadas.

10. Mo’at designa, em contextos variados, humano, xinguano, antropomorfo; Tene: ape-
nas, somente.

,
11. E preciso dizer que os Aweti nao enfatizam a associagao entre a chefia e a posigao de
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itat. Nisso talvez se distingam de outros grupos xinguanos, entre os quais a depopulagao tenha
sido menos devastadora para a transmissao dos conhecimentos rituais.

12. E verdade também que Dole (op. cit) e Heckenberger (op. cit.) associam as disputas
faccionais a desagregagao de linhagens de chefe, explicando a rivalidade politica como um
efeito do contato. Esta tese ¢ o pano de fundo contra o qual se constroi o presente argumento.
Como ja sustentei alhures (Figueiredo, 2008), a despeito dos inegaveis efeitos nefastos do
contato sobre a organizagao social xinguana, nao ha razao para assumir que sua forma de vida
atual seja um mero fantasma do passado, e que ndo remeta a uma sociologica (para usar o
termo de Clastres) vigorosa.

13. Divida, como sabemos, associada a poliginia, cuja associagao com a chefia tambem ¢
frequente no Alto Xingu, ainda que nao obrigatoria.

14. Um substituto possivel ¢ momatsaza: momati, “todo mundo”; sufixo coletivizador —za.

15. Gordon (2006:266-267, 273) descreve com mais mintcia do que fago aqui como
os chefes Xikrin-Mebéngroke, na condi¢ao de mediadores dos bens de branco, podem se
mostrar especialmente generosos e simultaneamente se tornarem alvo constante de criticas
da “comunidade” por sua falta de generosidade.

16. Reservo o desenvolvimento deste ponto para outro momento.
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Resumo

O artigo propoe uma releitura da nogao
de sociedade contra o Estado, de Pierre
Clastres, a partir da analise de algumas
dinamicas observadas na vida politica dos
Aweti, povo tupi do Alto Xingu (MT). A
historia de uma elei¢ao municipal na qual
concorreram ao cargo de vereador alguns
candidatos indigenas, bem como a saga
de um chefe aweti “nomeado” e “deposto”
num intervalo de quinze anos, servem
de ponto de partida para a descrigao de
aspectos centrais da chefia xinguana, que
dizem respeito a como se faz um chefe, o
que ele faz, e como pode ser desfeito. Num
primeiro momento, ¢ problematizada a
questao da transmissao hereditaria de posto
ou status, aspecto que tem sido usado como
indicativo de que o Alto Xingu apresenta
uma estrutura politica que poderia
ter evoluido para formas “complexas”
(internamente diferenciada em termos
de classes), fato que invalidaria a tese de
Clastres sobre uma logica indigena anti-
centralizagao. Em seguida, sao enfocados
tantos o processo de constituicdio mutua
entre um chefe e sua comunidade, quanto
os mecanismos internos a chefia que
marcariam o limite do poder de um lider
representativo. O argumento central do
trabalho ¢ que devemos seguir as oposi¢oes
internas aos grupos locais — e nao entre
grupos locais, como por vezes insistia
Clastres — para identificar o mecanismo
(ou um mecanismo) contra o Estado na vida
politica xinguana.

Palavras-chave: Aweti, Alto Xingu,
politica amerindia, chefia, Pierre Clastres.

Abstract

The article proposes a revaluation of the
Pierre Clastres’ notion of society against
the Estate, testing its pertinence for the
analysis of political life among of the Aweti,
a tupian people from the Upper Xingu
(MT, Brazil). The stories of a municipal
election in which tree xinguano men
were runing for the post of “vereador”,
and that of a xinguano chief who was
“nominated” and “taken away” within an
interval of fifteen yers, are here taken as
starting points for a description of some
central aspects of xinguano politics — how
is a chief made, what does he do, and how
can he be unmade. It is here considered,
first, the inherited transmission of post or
status, a point that has been understood as
an index of a political structure that could
evolve to more “complex” forms, which
would invalidade Clastre’s theses about
amerindian politics. Next are focused the
process of mutual constitution of a chief
and his community, as well as the internal
mechanisms that represent a limit to the
power of a representative leader. The
central argument of this paper is that we
shoud follow the oppositions internal to
the local groups — rather than those between
local groups, as insisted Clastres in some
texts — to identify the mechanism (or one
mechanism) against the State in xinguano
political life.
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