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RESUMO: Rediscussao da obra de Pierre Clastres, a partir de duas jornadas de estudos reali-
zadas em 1982, as possibilidades de uma andlise marxista do politico, em sociedades simples.

UNITERMOS: Teoria antropolégica; antropologia politica; andlise marxista em
antropologia; conceito de poder.

Uma publicagfio das Editions du Seuil, sob a dire¢io e com apresentacio de Miguel
Abensour ", reiine os resultados de duas jornadas de estudos dedicadas 2 obra de Pierre
Clastres e realizadas em maio de 1982, por iniciativa de J. L. Parodi (Association
Frangaise de Science). Os artigos reunidos no volume so de Yvonne Verdier, Luc de
Heusch, Marc Richir, Michel Deguy, Alfred Adler, Miguel Abensour, Gilbert Vaudey,
Nicole Loraux, Charles Malamoud e Claude Lefort. A diversidade dos especialistas que
participaram do encontro, cada qual com diferente formagfio cientifica, garantiu grande
riqueza e heterogeneidade das discussdes, que pretendemos retomar ¢ levar adiante no
presente balango.

Os filésofos procuraram mostrar o parentesco do método ¢ da abordagem de Clastres
com a tradigio filos6fica, legitimando-o como filésofo politico.

Tanto Abensour (que ressalta a afinidade do pensamento clastriano da descontinui-
dade, do “malecontro”, com o de Nietzsche) quanto Deguy (que estabelece paralelos entre
a obra de Clastres e Hannah Arendt, Melville e René Girard) apontam Clastres como o
elo mais moderno da grande-corrente do pensamento ocidental, voltada para o reconheci-
mento da alteridade, e ressaltam a importancia da experiéncia etnolégica que permitiu a
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Clastres uma nova leitura dessa contra-corrente através do exame da obra de La Boétie.
Deguy aproxima ainda Clastres de Heidegger: nfio que Clastres fosse heideggeriano, mas
porque o salto da antropologia clasteriana lhe parece corresponder ao passo para tris
empreendido pelo pensador da Heimkunft (18:74-5).

Gilbert Vaudey sublinha a contribuigsio de Clastres que, ao denunciar “a conjuncgio
permanente entre a expansfo da civilizagio européia e o aniquilamento das culturas
primitivas” (49: 146), nos obriga a pensar os aspectos negativos do nosso humanismo
que esté ligado 2 intolerancia (2 incapacidade de reconhecer o “outro™) ¢ no qual, assim,
violéncia e razio andam juntas; a primeira se exercendo sobre tudo o que escapa do campo
da segunda. Vaudey centraliza sua aten¢o no Clastres que mostra como a etnologia é, ela
também, portadora da mesma contradic@o, com o seu discurso sobre o0 “outro” que ela
sempre silencia, ainda que se arrogue como meta o didlogo e a captagfio da voz deste
“outro”. Mas Vaudey reconhece também que, na medida em que Clastres compreende o
siléncio que lhe opdem os guayaki como (ltimo ato de resisténcia contra os brancos,
preserva em seu préprio pensamento ~ € isto apesar dele mesmo ter constatado a
inevitabilidade do etnocentrismo (** a etnologia ndo escapa a sua terma natal...”) — qualquer
coisa de tribal, que lhe permite fundar, no momento mesmo em que o fim das tribos se
apresenta como tragica perspectiva, uma nova etnologia baseada numa inteligibilidade
comum,

Na realidade, todos os articulistas concordam no reconhecimento da obra de Pierre
Clastres pelo seu rompimento com o enfoque politico tradicional, que mostra as
sociedades sem Estado como incapazes de um pensamento politico, como deficientes em
relacfio as outras que “souberam criar um Estado”. As sociedades indigenas sfo sociedades
sem Estado porque elas s3o sociedades contra o Estado — esta € a colocagfio central de
Clastres. E é em torno desta descoberta que ele tece as suas argumentagdes que tanto
impacto criaram na Europa anos atrds. Assim, hoje, dificilmente um filésofo, um
cientista politico desconhece Clastres e, no Brasil, as tradugdes de La Societé contre
I'Etat (13) e dos artigos que compdem Arqueologia da Violéncia (16) tornaram-se leituras
obrigatérias em Ciéncias Sociais. A forma ousada em que Clastres sintetiza e teoriza
serviram para chamar a atengo para uma questao que, se nfio constitui uma descoberta de
Clastres (como ele faz questdo de frisar), foi a0 menos por ele divulgada na Europa: a
demiincia do preconceito de se encarar como deficiéncia 0 que na realidade € uma outra
forma do politico.

Dificilmente os etnélogos americanos sio lidos por quem ndo se interessa
diretamente por Antropologia, a0 menos aqui no Brasil onde estudar o indio ainda é
considerado por muita gente que se pretende cientista social como ocupagio um tanto
demodée ¢ iniitil. E poucos sfio 0s europeus nfio portugueses que léem portugués. Assim,
ndo serdo muitos os filésofos, politic6logos ¢ mesmo antropélogos franceses a ler toda
ou a0 menos parte da obra dos etnélogos brasilciros ou estrangeiros nio francofalantes
que escreveram sobre sociedades indigenas brasileiras. As pesquisas na Melanésia,
Polinésia e principalmente na Africa, publicadas cm francés ou inglés, lhes s3o bem
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mais familiares. Entre estas, Lefort (28: 205-208) aponta a obra de Hocart (assim mesmo
aparentemente nio conhecida de Clastres) como tendo muitas afinidades com a deste
dltimo, uma vez que Hocart nega igualmente a auséncia de Estado como signo de
deficiéncia. Também, quem leu t3o-somente a obra dos cronistas de forma mais
aprofundada (como, entre nés o fez, por exemplo, Florestan Fernandes) nio se deixou
enganar pela cOmica observagdo do “sem F, sem L, sem R” e sabe que as sociedades sem
Estado n3o s3o sociedades sem politica. Clastres, é 6bvio, leu cuidadosamente os
cronistas ¢ nfio lhe escapou essa questio. Mas Clastres também reconhece uma certa
diferenga entre os Tupinamb4s da costa e as outras sociedades sem Estado, questfio a que
voltaremos adiante.

Quanto ao problema de como a sociedade indigena controla seus chefes, alguns
trabalhos da Etnologia brasileira trataram do assunto de forma muito clara. Veja-se por
exemplo, na magistral monografia de Baldus sobre os tapirapés (7), o retrato que ele
traca de Kamairahd, de suas angiistias e desconfiangas. Pois ndo se trata de um controle
exercido somente em sociedades exclusivamente de caga e coleta: os horticultores de
floresta obedecem ao mesmo padrdo. Tanto para uns, quanto para outros, a tendéncia da
dispersdo predomina sobre a tendéncia centripeta, pois o escalonamento da producio e a
relativa “itinerancia” das rogas imp8em uma orientagfo centrifuga ao grupo, ¢ é portanto
a prdxis econdmica que esta na base do politico € nfdio vice-versa. Curiosamente, Clastres
reconhece como caracteristicas comuns da organizagdo dos povos cagadores e horticultores
de floresta, os tragos com que Sahlins tipifica o “Modo de Produgdo Doméstico” (MPD):
“predominincia da divis3o sexual do trabalho, produgiio segmentéria com finalidade de
consumo, acesso autdnomo aos meios de produgio; relacbes centrifugas entre as unidades
de produgdo. Vemos af a impossibilidade essencial de pensar o econdmico primitivo no
exterior do politico. No momento, 0 que deve reter nossa atengfo € o fato de que os
tragos pertinentes através dos quais se descreve o modo de produgfio dos agricultores nas
queimadas® permitem igualmente delimitar a organizagdio social dos povos cagadores”.
(15: 132). O que ele ndo percebe € que este modo de produgio (que Meillassoux chamou
corretamente de *“modo cinegético de produgdo”) determina o desenvolvimento de um
pensamento que pode trangiiilamente ser chamauo de “economia politica de pungdo™,
como se verd adiante.

A monografia de Baldus fornece também exemplos concretos para as dedugdes mais
gerais de Clastres: o chefe que abusa de sua autoridade ¢ a transforma em poder coercitivo
tende a ser ndo expulso, mas abandonado (deixado para tras) por uma parte do grupo (€ o
que ja havia acontecido ao, por isso, o recalcado Kamairah6) ou pelo grupo inteiro.
Quanto 2 negligéncia do chefe, ela leva realmente to-s6 ao desprestigio, e os indigenas
do Alto Xingu chegaram a exteriorizar em portugués a forma como a sociedade recusa
reconhecimento a um chefe nessas condigoes: este é definido como “capitdo que nio
manda”. Alids, sobre as caracteristicas do politico no Alto Xingu j4 de h4 muito se tem

* . . o . . . .
A tradugio mais correta seria “horticultores de qucimadas, povos que praticam horticultura de coivara™.
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escrito, possibilitando mesmo trabalhos de sintcse como o de Viertler (51) sobre os
kamayuris, numa época em que o governo militar impedia a pesquisa de campo.

Esta posi¢do “liminar” do chefe (para empregar uma expressio de Tumer), é
ressaltada no artigo do filésofo Marc Richir, em que procura precisar 0 que representa o
poder nessas sociedades que se¢ “opSem ao Estado”. Aparentemente, o problema que se
coloca para muitos € justamente a dificuldade de entender como sociedades que ndo
conhecem o Estado podem se opor a algo que nio conhecem. E verdade que Clastres, um
tanto indelicadamente, j& havia descartado a possibilidade de se formular a questdo: “...A
recusa do Estado € a recusa da exo-nomia, da Lei exterior, é simplesmente a recusa da
submiss3o, inscrita como tal na prépria estrutura da sociedade primitiva. Somente os
tolos podem acreditar que, para recusar a alienagfo, ¢ preciso té-la experimentado: a recusa
da alienagfio econdmica e politica — pertence ao préprio ser desta sociedade, ela exprime
seu conservantismo, sua vontade deliberada de permanecer, N6s indiviso”. (16: 202-203).

Seja como for, Richir tenta precisar a esséncia, as caracteristicas dessa idéia
“selvagem” de poder. Ele parte de colocagdes do préprio Clastres, de Merleau-Ponty, que
se centram por sua vez na oposigio levistraussiana “Natureza-Cultura” ou, mais
especificamente Cultura contra Natureza,

Retomando uma observagio de Clastres de que estas sociedades parecem constituir a
sua esfera politica em fungio da intuigdo dc quc “o podcr em sua natureza é apenas um
4libi furtivo da natureza de seu poder”, ou scja, que clas concebem o poder como uma
ressurgéncia da prépria naturcza, Richir (44: 63) chama a atengfio para a distingdo que,
contudo, existe entre natureza ¢ poder. A naturcza, & scmethanga do poder, diz ele, é
também instituida pela cultura, como “iminéncia dc caos” (no dizer de Merleau-Ponty),
como ameaga de entropia que, para preservar o principio da identidade da cultura, precisa
ser mantida sempre externa a esta. O poder, embora participando dessas qualidades
ameacadoras da natureza, ¢ um simulacro dcsta, uma pscudonatureza, que a sociedade
mantém numa quase-exterioridade com respceito & cultura. A conclus3o do pensamento de
Clastres, sublinhada por Richir, é a que segue: “Tudo sc passa, pois, como se estas
sociedades s6 conseguissem dominar a naturcza, isto €, o seu ‘exterior’, duplicando-o por
uma mise en scéne explicita onde, identificado, portanto pcnsado e aparecendo como tal,
mas num simulacro, ele se torna finalmente suscctivel de scr controlado, conjurado: o
que quer dizer que, se 0 locus do poder ¢ um locus dc verdade social, em que 0 social,
aparecendo a si mesmo, pode ser reconhccido como tal, cste mesmo locus é,
concomitantemente, um Jocus de ilusdo onde a socicdade sc ilude sobre sua verdade, sobre
sua dominagfio sobre o exterior. Ou é 0 mesmo que dizer, numa linguagem talvez um
pouco por demais filoséfica, que a eslcra politica constitui, nestas sociedades, mas
também nas nossas, 0 locus de uma ilusdo transcendental necessdria,... de uma ilusdo,
portanto, na qual se manifesta também algo como a verdade da sociedade™ (44: 66).

Portanto, a recusa do Estado niio seria propriamente uma recusa ao Estado, que estas
sociedades ignoram, mas 2 presenca do poder como natureza. A chefia seria, assim,
instituida pela sociedade como simulacro da natureza, com a finalidade de representar a
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natureza dentro da cultura para se poder ter a ilusfo de controlar esta mesma natureza, isto
¢, mantg-1a fora.

Com esta deduglio, Richir chega a um relativismo irredutivel: 0 que a sociedade
selvagem sente como caos (0 Estado ou sua prefigurag3o como poder da natureza) o
representante da civilizacio sente como sociedade; e, vice-versa, 0 gue aparece COmo caos
ao civilizado (a auséncia de um poder), para o “selvagem” € a sociedade. Duas posturas,
conclui ele (44: 68), resultantes de duas ilusdes invertidas e geradoras de ethocentrismo.

Em principio, poder-se-ia concordar com esta colocagdo: de fato, tudo aquilo que se
teme, se for representado, dramatizado, visualizado, se 1he pusermos um nome, serd mais
facilmente dominado. E um processo bem conhecido em psicoterapia. Mas tentar uma
explicaciio nesta linha de argumentagfio € também apelar para um psicologismo. Além do
mais, admitir que a sociedade selvagem tenha necessidade permanente de representar a
natureza (como investida em um de seus membros como uma pseudonatureza, um signo
de poder) para conseguir “domin4-la” ou reverté-la para fora de suas fronteiras, nfio seria
questionar tudo o que Lévi-Strauss revela em O Pensamento Selvagem sobre os
conhecimentos dessas sociedades, com referéncia & natareza e as leis da vida no meio
ambiente que as envolve? E possivel que o homem de ciéncia ocidental ainda acredite,
apés ter percebido finalmente o profundo saber dos “selvagens™ sobre tudo o que os cerca,
que estes padecam de uma Urangst (medo primordial)? Que temam uma irrupgio
psicolégica da natureza que os faga confundir os limites entre esta € a sua humanidade?

Que nos mitos a oposi¢io Natureza-Cultura se coloque a todo momento com as suas
possiveis ou impossiveis mediag6es, parece algo légico e absolutamente inevitdvel, uma
vez que se entenda o mito como uma explicaglo filos6fica da origem e do sentido de
tudo, da inevitabilidade da morte para que a vida continue, do estar-no-mundo da
humanidade, do sentido a0 mesmo tempo frégil e patético da vida.

Mas os mitos ndo s3o simplesmente a exteriorizag3o de sentimentos de temor de
uma entropia... os mitos falam de uma experiéncia de vida diferente da nossa, de uma
experiéncia de muitos e muitos milénios de prdxis de cagadores. Na vida cotidiana
forgcosamente o mito fica suspenso, ainda que a sua fungo did4tica, condenando a hybris,
lembrando a necessidade de um equilibrio, esteja sempre em ago.

Eu me pergunto, assim, se relacionar a oposicfio ao Estado, o controle sobre o
chefe, com uma pretensa necessidade da sociedade fingir que domina a natureza — através
da neutralizag3o de um chefe que é a simbolizag3o de um foco potencial de caos —, ndo é
voltar em parte as colocagSes de Lévy-Bruhl, ressuscitando a idéia de que um sentimento
de “participac0” domina as sociedades selvagens, e concluir depois que elas t&ém, por
isso, que estar em luta contra este sentimento. Em toda essa argumentago niio se estaria
desprezando as conhecidas e acertadas criticas a Lévy-Bruhl, em que Mauss, invertendo o
sentido da questdip, mostra que: “A participagZo... ndo implica apenas uma confusdo de
categorias, mas ela €, desde a origem, como entre nés, um esforgo para nos identificar as
coisas e identificar as coisas entre elas. A raz3o tem a mesma origem voluntéria ¢
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coletiva nas sociedades mais antigas ¢ nas formas mais acentuadas da Filosofia e da
Ciéncia” (35: 163).

Voltemos a questio da oposigao levistraussiana: Eu diria que nas sociedades de caga e
coleta € 0 “N6s, seres humanos™ que sc opdc a Natureza pelas agdes mesmas de
“pungdo”, e que, portanto, este antagonismo ¢ por demais evidente para que precise ser
dramatizado ou enfatizado artificialmente. Mas n3o & uma incapacidade de dominar a
natureza que caracteriza este antagonismo, e sim a percepco que se tem nesta sociedade
de que ndo se deve domesticar a naturcza, que € antilégico domina-la. O ciclo energético é
percebido como uma troca de energias entre mundo humano e mundo da natureza: a morte
do animal dando vida aos seres humanos, e a mortc dos seres humanos dando vida ao
mundo da natureza. E s6 hd uma forma dc sc passar do mundo humano para o da
natureza: pela morte. Esta, alids, € a razdo por que os ritos de passagem s3o sempre uma
dramatizagao de morte e ressurrcigio: sé se passa para o “outro” pela morte (sendo
“devorado™). Em outras palavras, o “outro” ¢ a morte (ainda que isto nio tenha a
significacfio que poderia ter para o civilizado). Nio € por outra razdo que o simbolo das
realezas arcaicas, isto €, o simbolo do poder quando cste finalmente se instala na
sociedade, ¢ tdo freqiientemente o ledio, a pantcra (um grande carnivoro), ou ainda (em
Creta) o touro que, embora nio devore 0 homem, € capaz de leva-lo & morte na ponta de
seus chifres.

Nas sociedades simples, no entanto, como bem o nota Clastres, “o espago da chefia
ndo ¢ o lugar do poder, ¢ a figura (mal denominada) do ‘chefe’ sclvagem nio prefigura em
nada aquela de um futuro déspota. Certamente no ¢ da chefia primitiva que se pode
deduzir o aparelho estatal em geral” (13: 143).

Poder, numa sociedade indivisa, igualitéria, sé pode ser imaginado como “forga
estranha” adquirida exatamente por uma capacidade de transitar (pela experiéncia extitica
da morte) entre os dois mundos em oposi¢io: € o xama que tem essa faculdade, ndo o
chefe. Mas também os xamis s3o controlados pela sociedade: os que incorrerem na
suspeicdo de estar usando seus poderes indevidamente s3o, freqiientemente, assassinados.
O ser “liminar”, “morto-vivo”, “simulacro da natureza”, ndo € pois o chefe. Por que,
entio a sociedade controla o chefe? Porque, recompensando-o com o direito A poliginia
(possibilitando-lhe em tese uma reprodugfo biolégica maior) ¢ com o prestigio
(autoridade) pelo que ele d4 de si em organizagdo do trabatho, em bens que distribui como
mediador € em outros servigos de mediagao que presta ao grupo (como orador, conciliador
interno e representante dos seus, frente aos grupos vizinhos), a sua comunidade j4 estd
“quites” com ele. Ele tem que ser generoso mesmo, distribuindo - como exemplo a ser
seguido — tudo o que recebe, porque as sociedades de caga, coleta e de horticultura de
floresta ndo podem permitir a acumulacdo nas mdos de uma sé pessoa, mas n3o
propriamente porque uma tal acumulag@o seria uma ameaca 2 integridade do grupo.
FissOes nestas sociedades s30 comuns, como 0 préprio Clastres reconhece em nota de
rodapé, apés insistir em que a “sociedade primitiva € sociedade para a guerra... por
esséncia guerreira...” e que “a guerra primitiva é o trabalho de uma légica do centrifugo,
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de uma Idgica de separagio, que se exprime dc vez em quando no conflito armado” (16:
200-201):

“Esta légica diz respeito nfio somente 3s relagOes intercomunitdrias, mas também
ao funcionamento da comunidade em si mesma. Na América do Sul, quando o
perfil demografico de um grupo ultrapassa o nivel estimado 6timo pela sociedade,
uma parte das pessoas vai fundar uma aldeia mais longe” (16: 201, n. 11).

O que se deve entender por esta expressiio: “quando o perfil demogrdfico de um grupo
ultrapassa o nivel estimado 6timo pela sociedade’™

A razdo da divisdo ai ndo se deve a uma ideologia da liberdade, da independéncia, a
uma recusa ao poder: ela se deve a uma avaliagfio bastante objetiva da sociedade. E o que
¢, para esta, um “nivel 6timo™? ¢ uma relagfio de cquilibrio entre a presenga do mundo
humano naquele local € 0 meio ambiente (como diriamos hoje). A presenga humana e a
“jun¢do™ exercida pelo grupo nio devem ter um peso maior do que o suportado pela
natureza, porque acima deste nivel 6timo, csta dltima ndo poderia se refazer
espontancamente de ano para ano, ela ndo poderia reproduzir as suas préprias “forgas
produtivas” (isto ¢, as “forcas produtivas” da natureza). A naturcza, superexplorada, nio
permitiria conseqiientemente a reprodugdo da praitica ccon6mica que se fundamenta na
caca, coleta ¢ horticultura de floresta.

Da mesma forma, a sociedade recusa a acumulagfio nas maos de poucos ou de um s6
de seus membros porque esta representaria um desequilibrio entre o mundo humano e o
da natureza: se alguns acumulam o que daria para sustentar a muitos, os demais t2m que
atacar mais a natureza, acarretando a sua superexploragdo. O que € determinante, portanto,
€ a preocupagdio existencial, com o repidio do grupo a tudo que pde em perigo a
reprodugdo de sua prdxis. O que o grupo n3o permite ¢ justamente que o chefe imagine
ser ele dono de algo a mais que os outros: “dono dos bens”, “dono da natureza”. Nem o
xami € o “dono” da natureza ou de scus “animais auxiliares”; estes s3o seus aliados, isto
sim. Ele pode, quando muito, ter uma “esposa-animal”, e nesta hierogamia quem possui
o0 outro nfio € o ser humano, mas o espirito animal e por antecipagio dramatizada do que
se pressupde acontecer apés a morte do xama: por devoragdo. Alids, sé a agricultura
intensiva e o pastoreio acabardo por desenvolver aos poucos esle outro conceito tdo
familiar ao civilizado: o de uma efetiva propriedade sobre a naturcza.

E isto porque a representagdo de estoques de energia do mundo humano em oposico
a0 estoque de energias do mundo da natureza, como sc constituissem os dois pélos de um
universo em constante conversdo, mas que precisa ser mantido em equilibrio (ndo
podendo portanto um dominar o outro), nada mais ¢ do que conseqiiéncia de uma
experiéncia social real. As sociedades quc praticam predominantemente a “pungdo”
precisam representar assim 0 equilibrio entre mundo humano e natureza (como se fossem
os dois pratos de uma balanga), porque do comportamento equilibrado frente 2 natureza
depende que esta se refaga das “pungdes”, permitindo assim a reprodugiio do modo de
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producdo. Em iiltima andlise, esta representagdio € uma coergdo do modo cinegético de
producgo.

E Yvonne Verdier que, revendo o trabatho de Clastres referente aos guayakis (12),
ressaltou a importancia que tem para estes a questio do cquilibrio, tema de que Clastres
trata, ao desenvolver a mitologia guayaki:

“Pobre ¢ quase tao somente reduzida ao enunciado deste rompimento primordial,
uma panela quebrada, a mitologia guayaki organiza, assim mesmo, fortemente
todo o peasamento e a existéncia social: ha o dia ¢ a noite, os vivos e 0s mortos,
os homens e os animais da floresta, um irrecusdvel jogo dc cquilibrio que eles, os
Aché, tém obrigacdo de manter ¢ prescrvar de toda perturbagio. Pois os dois
espagos se movem em conjunto na medida cm que ‘uma fraternidade subterranea
alia o mundo e os homens, ndo ficando scm ¢cco no outro espago tudo o que se
produz em um deles’.” (Chronique, p. 284) (50: 29).

A grande tragédia que Clastres relata na seqiiéncia “Tucr” (Matar) € a passagem que
Verdier retoma a seguir, para ressaltar o modo sensivel com que o autor tratou da
reconstitui¢do do relato de Jakugi.

Entre os guayaki, a “vinganga do morto” desencadcia outra morte: um homem
encarregado de vingar o morto agird como sacrilicador ¢ matard outro membro da
sociedade guayaki, uma crianga, geralmentc uma menina. Verdier remete a descrigiio do
contexto da tragédia: “Assediados pelos brancos, os guayaki andam em circulo na
floresta, seu territdrio se retrai, a caga se lorna rara...” (50: 33). E transcrevendo Clastres
(“A vida inteira se faz hostil™), Verdier obscrva: “Nio se encontra ai figurado, numa
versdo selvagem, este momento insigne cm que deus se retira?” (50: 35). O fendmeno é
conhecido numa bibliografia sobre sociedades simples, dominadas pelo branco. Eliane
Meétais (41) descreve fendmeno semethante entre canacos deslocados de suas terras, que
acabam atribuindo aos proprios totens atitudes assassinas cm relagfio ao povo que outrora
protegiam. E os velhos, que ainda os cultuam, sfo suspeitos (“Os feiticeiros nos matam”
é o titulo do artigo). A “psicose Windigo” cntre os kwakiuti é outra manifestagio de
agress3o que se volta para dentro, como sc a cntropia tomasse conta do grupo, e “parece
ter havido uma certa concentragio de casos durante o perfodo de contacto mais intenso
com os europeus, quando a sociedade aborigene sofria scm divida alguma sua mais grave
tensao” (23: 86). O emprego do termo “psicosc” apoia-se no fato de que a mania (uma
depressiio segnida de uma idéia fixa de quercr agredir ¢ devorar um dos membros do
préprio grupo, até mesmo o préprio fitho) ¢ geralmente adquirida contra a vontade da
prépria pessoa. “Windigo” € o espirito canibal que sc supde incorporado i pessoa.

Mas, qual a verdadeira explicagdo do processo? Clastres, que mostra como a
sociedade se posiciona contra o poder, ndo dcixa muito claro porque nestes momentos o
grupo cede e deixa que a violéncia se abata sobre um dos seus. E no caso dos guayaki é o
proprio morto que irrompe entre os vivos, exigindo vinganga. Nao é cle também, de certa
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forma, naturcza ou simulacro de naturcza, forcando sua presenca dentro da cultura? O
proprio canto-lamento da miic que sabe que sua filha scrd sacrificada o d4 a entender:
“Aqucle que foi produtor da natureza, cle vai matar a bela moga” (50:33-34).

Ainda neste caso, s6 mesmo a compreensio do modo como os cagadores entendem e
cstabelecem ou restabelecem o equilibrio entre mundo humano ¢ natureza pode fornecer
uma resposta. O sentimento de que scus dcuses os abandonaram esté presente, € verdade,
ao menos na medida em que o conceito indigena de Chono, o Trovdo, possa ser
aproximado do nosso conceito de deus ou criador (os dois naturalmente n3o se
sobrepdem). A prdxis da caga ¢ colcta, para garantir sua continuidade, exige que o grupo
proceda a um escalonamento da produgio, escalonamento este que obriga ao cinegismo
ritmado por um sistcma complexo de tabus. Além disso, a socicdade cinegética deve
proceder a um controle da natalidade, através de um espagcamcento dos nascimentos. Este
espagamento parece caracterizar as socicdades cagadoras, em parte como conseqiiéncia
natural do constante andar da muther; mas é também conscguido pelo emprego de anti-
concepcionais e abortivos. E ha ainda a pritica do infanticidio. Gémcos, em particular,
sdo considerados como que uma hybris contra a naturcza e sio geralmente eliminados.

A possibilidade de reproduzir (e nfio aumentar) o grupo parcce ser assim a meta
desejada, o sentido da vida para os cagadores. E existe uma expectativa de que isto lhes
seja garantido pelos seus “deuses”, ou methor dito, pclos seus heréis miticos, pelos
totens e por todos os espiritos da natureza, incluindo-sc ai scus mortos, todos estes seres
com caracteristicas de trickster. Mas csla expectativa repousa na consciéncia de que o
grupo estd respeitando as regras do jogo com a naturcza (pois ¢ bem de um jogo que se
trata) e estd permanccendo indiviso (cm outras palavras, igualitdrio, ndo acumulador). O
que acontece, entdo, quando apesar disso as forgas exteriores parecem esmagar o grupo?

Uma tragédia bororo pode nos levar a entender o problema:

Em inicios do século, os bororos, acampados as margens do rio das Mortes, estavam
sendo atacados por um lado pelos brancos ¢ por outro pelos xavantes. Como se isto ndo
bastasse, uma epidemia de febre grassava cnire cles. Ndo podendo compreender as causas
de tanta desgraga junta, os velhos confabularam ¢ chegaram a uma tnica explica¢io
plausivel para ¢les: alguma das muthercs ali havia cometido uma infragio de tabu, ndo
contando o sonho mau (niuao) que tivera pouco antes de ter seu filho e que era um sinal
de que a crianga deveria ter sido sacrificada. Talvez tivessem chegado a conclusio de que
mais de uma mie havia transgredido. O fato € que resolveram sacrificar todas as criangas
de colo. Apés este sacrificio, conseguiram atravessar o rio e se por a salvo (4).

Branco, xavante, fcbres, foram pois entendidos como o “outro” irrompendo como
Natureza contra o “mundo humano”, Os bororos entenderam ter provocado algum tipo de
desequilibrio, embora nenhuma pritica patente o indicasse.

O primeiro impacto do aparecimento no horizonte tribal de uma sociedade diferente
da conhecida, com formas de relacionamento com o “Outro” absolutamente ilogicas
enquanto comportamento de scres humanos, provoca, portanto, um mea -ulpa tragico na
sociedade “selvagem”. Sua cultura, suas tradi¢6es n3o sdo questionadas: elas “deram
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certo” durante milénios. O “outro” € a natureza (¢ o Universo todo) que, até 0 momento
da conquista européia, foi bem comprecndida e respeitada, ¢ demorard muito tempo para
se perceber (0 que sera fatal para muitos grupos) que o “Branco” é um “Outro” diferente
do “Outro” com que se lidava...

Assim, a sociedade “selvagem” rccorre a uma forma tradicional de reequilibrar
relagdes cntre o “mundo humano” e a “naturcza”, as quais se pressupdem perturbadas pelo
proprio grupo: “Les hommes tuent des enfants. lis se détruisent” (Verdier citando
Clastres — 50: 35). E neste contexto, a partir da concepgdo tradicional do universo de vida
¢ de seu funcionamento, quc a socicdade “selvagem s6 pode deduzir que os mortos se
tornaram violentos, que o “outro” (principio recquilibrador da naturezd que se vinga em
forma de uma onga mitica devoradora de homens ou de um “Windigo” canibal) tem que
ser contentado, para que o equilibrio sc restabelega: o sacrificio humano sempre teve esta
fungio.

Mas, porque entre os guayaki a escotha parece recair na maioria das vezes sobre uma
menina (uma “Ifigénia” e nfio um “Isaac”)? E neste ponto que as reflexdes de Nicole
Loraux devem ser examinadas. Ela aponta para a necessidade de se rediscutir a prépria
colocagdo de Clastres: “Socicdade contra o Estado”. Sociedade contra o Estado, ou Ho-
mens contra o Estado? pergunta cla. E as mulheres? Qual ¢, afinal o mimero da sociedade
(31: 165), esta sociedade indivisa que identifica o “Um” como o grande Mal? Estas sdo as
indagag¢Ges de Loraux, ¢ vale a pcna acompanhar um trecho da sua exposigio:

“Um e um

O que fazem, pois, os indios da existéncia de dois sexos?-

Na prética eles realizam.... que ‘s6 se pode ser homem contra as mulheres’ (Chro-
nique, p. 213). E quanto a este ‘contra’, existem muitas modalidades.

Contra as mulheres significa essencialmente ‘prevenir-se contra o poder delas’.
Pois, se é rigorosamente interdito a cada sexo de tocar o objeto emblemético do
sexo oposto —~ forma muito eficaz de os scparar: o arco € o cesto, 0 um e o outro,
o um e 0 um... —, somente sobre os homens ¢ que recaem, como que por acaso,
as conseqiiéncias de uma manipulag@o vergonhosa (Société, p. 93; Chronique, p.
212-213).

Mas existe uma outra forma, mais e¢xpeditiva, dos homens serem contra as mulhe-
res: € desempenharem o jogo social da vinganga, executando essas vitimas prefe-
renciais que s30 as mogas (Chronique, p. 184-185). Tal escolha se deve exclusi-
vamente a consideragdes demograficas? Clastres assim o sugere; como leitora, ndo
me proibirei de duvidar um pouco. ,

E, mais, contra as mulheres hd ainda uma certa luta simbdlica que os homens
travam em que elas realmente devem ser vencidas: sem isto, a iniciago n3o seri
completa (Chroniques, p. 128).

Resumindo, é como se apresenta a questiio das mulheres numa sociedade iguali-
taria. Como se maior sendo a igualdade, mais necessdria a constituigo das mulhe-
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res no Outro temido e combatido. Porque, scm divida € entre os homens que s¢
recusa o Estado em proveito da indivisdo ¢, como em muitas outras sociedades,
tanto selvagens como dotadas de histéria, estcs iguais s3o guerreiros ou cagadores:
masculinos. Assim que ndo existe politico a ndo ser fundado sobre a exclusdo das
mulheres, mesmo que este politico consista em recusar o poder e o Estado. Serd
que poderei ousar ajuntar: sobretudo quando este politico recusa o Estado?” (31:
167)

Como retrabalhar essas observagdes de Loraux? Em primeiro lugar é preciso
considerar que nas sociedades simples a divisao sexual do trabaltho nio marca apenas,
simbolicamente, os utensilios ou armas que caracterizam um ¢ outro. Na medida em que
0 cagador se opde, na caga, a tais e tais animais e t&m seu 4lter ego “‘natural” num grande
carnivoro, a mulher também se opde a setores do mundo da natureza, estabelecendo-se
assim oposigdes e complementaridades simbdlicas intrincadas que acabam por abarcar o
universo inteiro. O que Balandier (6: 19-66) aponta para o simbolismo africano, Mauss e
Durkheim j4 haviam apontado a partir de dados australianos e americanos (19): a estrutura
de oposig¢do do tipo yin/yang parece ter caracterizado originalmente todas as sociedades.
Claro que n#o ¢ o tinico recorte, nem poderia ser assim, mais ainda que se sabe que cada
coisa que € simbolicamente masculina tem também uma pequena carga, ainda que
minima, de signo feminino e vice-versa. Mas ndo € sem razio que Loraux supde que a
metade masculina pense — a0 menos em termos rituais — a metade feminina como
Natureza, da mesma forma como a metade feminina identificard os homens ritualmente
como tal. Além disso, na maioria das sociedades indigenas, os homens realmente
excluem as mulheres da manipulagfio do religioso. Mas é preciso compreender as razdes
porque isto acontece ¢ nfio procurar uma explica¢do reducionista num pretenso machismo
universal. Pelo que foi explicitado atris, nas sociedades de “pungfio” a dialética do
Universo € centrada nas correntes energéticas (que sfio estruturas alimentares, afinal),
passando de um mundo ao outro, evidentemente pela morte. Ora, o religioso nelas &
justamente lidar com a morte, com a qual, em principio, a mulher nfio deveré ter contato,
ao menos durante seu periodo fértil. Na maioria das sociedades indigenas, ela s6 pode ser
xama apds a menopausa. Ela deve estar voltada para a vida, para a reprodugfo, para os
cuidados das criangas: ela € protegida nesta fase, do casamento & menopausa, enquanto o
homem se expde na caga e na guerra, contrapondo-se a ela (que ¢ “doadora da vida™),
inevitavelmente, como “doador da mortc™.

Loraux levanta assim um problema que precisa ser considerado, n3o porém da forma
como ela o “ousa sugerir”. Os sexos nas sociedades de caga e coleta, é verdade, funcionam
¢ sdo concebidos como opostos e antagdnicos, mas complementares (45) e, em muitas
delas (incluindo as de horticultores de floresta), as mulheres tém status semelhante ou
igual ao dos homens. Se sio para estes o “Outro”, o sdo evidentemente como “simulacro
da natureza” (para usar uma imagem ja discutida atrés), que os homens podem querer
“controlar” (assim como elas em rela¢io a cles), mas niio climinar.
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Pode-se perguntar, no entanto, em que medida o fato do oficio de sacrificador ser,
nestas sociedades, geralmente restrito a0 homem, pode influir para que o. “bode
expiatério” seja do outro sexo, em momentos em que estes mesmos homens se véem
assaltados, sendo por um efetivo sentimento de culpa coletiva, a0 menos pela
desconfianca de que no grupo alguém cometeu hybris? Ainda mais quando efetivamente a
relagio “menos mulheres ¢ mais homens” limita o crescimento vegetativo do grupo, o
que n3o acontece com a situacfo inversa: “poucos homens para muitas mulheres™?

Loraux, que ¢ especialista em histdria da Grécia, chega a suas conclusdes, conforme
a transcrigio comentada acima, no fim de seu texto que parte — como o titulo indica — de
uma retomada do artigo “Do um sem o miiltiplo” (13: 118-22) e das consideracdes com
que, sob o titulo que deu nome ao livro A Sociedade contra o Estado (13), Clastres
retoma uma série de suas observagses, tentando levantar uma hipdtese para a origem do
poder consentido: — a questdio € saber por que o indio guarani diz que o Um é.0 Mal, ao
passo que Her4clito diz que 0 Um é o Bem; e como se passaria de um conceito para o
outro.

Embora interessantes, nio vou comentar aqui as aproximagdes que Loraux faz entre
indios e gregos. Prefiro me reportar diretamente ao texto de Clastres. Este, que vé as
chefias tupinambés da costa como detentoras de um certo poder, procura pensar os
movimentos liderados pelos Karaf (profetas) como uma contestagio ao poder dos cliefes;
e vé nesta contestaco um “ato insurrecional dos profetas contra o chefe (que) conferia aos
primeiros, por uma estranha reviravolta das coisas, infinitamenté mais poder do que os
segundos detinham” (16: 151).

Parece-me que na.etnologia nfo se encontra apoio para estas suposicdes. Bartolomeu
Meli4, que ao lado de Egon Schaden € dos maiores conhecedores da etnia guarani, aponta
para essas falhas: “Os ensaios de Heléne Clastres e de Pierre Clastres, empolgantes pelo
seu estilo e pelas hipSteses levantadas, estio construidos sobre dados muito fragments-
rios e seletivos, citados de modo geral e nada cientifico, tanto no que se refere 2 leitura de
fontes hist6ricas como 2 utilizagdo dos dados empiricos de segunda mo. De fato, a expe-
riéncia etnogréfica de Pierre e Heléne com os guarani foi muito curta”... “Pierre Clastres
apresenta idéias sugestivas sobre a chefia indigena (1962), baseando parte de sua reflex3o
em dados etnogrificos dos guarani, mais postulados que verificados. ...” (40: 53).

Isto n3o quer dizer que os “Karaf”, os profetas, os médicos-feiticeiros, nio sejam um
foco importante do poder. Como procurei explicitar anteriormente, o poder nas sociedades
igualitarias nfo se origina propriamente por contradicdes das relagdes interpares, mas na
capacidade que a sociedade atribui a estes homens, os médicos-feiticeiros, de regularem
(ou também desregularem) o equilibrio entre mundo humano ¢ o da natureza, interferindo
exatamente no ponio critico de todo o sistema: nas condigdes de reprodugfio do modo de
producio.

O médico-feiticeiro se submete a um trcinamento mais intenso que os outros
membros do grupo para perceber as mais escondidas inter-relagdes do meio ambiente; ele
realmente € detentor de um saber respeitdvel ¢ de uma sensibilidade fora do comum. E,
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como o chefe, um grande manipulador da palavra mas, ao contrério do chefe que usa sua
oratria no “mundo humano”, o médico-feiticeiro “entende os animais, fala com eles™.

Se a dicotomia referente ao poder se expressa como imposi¢io de uma divida, ao
chefe nas sociedades simples, e ao povo nas outras sociedades, a posi¢io do xami é
ambigua.

Ao contririo do chefe, ele ndo precisa ser generoso. Poder-se-ia dizer que a direg3o da
divida se encontra af j4 meio invertida: como retribuigdo das curas realizadas, 0 xama
recebe presentes do grupo, além de que este também the permite, tanto quanto ao chefe,
um casamento poligdmico. Sem diivida, o0 xama também tem uma divida, mas ela nio &
propriamente uma divida com o grupo humano, como se verd adiante. Enquanto o chefe é
um mediador entre homens e mulheres, procurando manter a paz entre seus pares, a
integridade, a identidade coletiva do grupo, e zelar pelo funcionamento da sociedade na sua
prética cotidiana, 0 xama é o mediador entre 0 mundo humano e o mundo da natureza.
Como pode o xami equilibrar ou desequilibrar as relagdes Homem-Natureza? Entre os
Ufaina (25) € ele que determina quando ¢ para onde o grupo deve se mudar, pois € ele que
avalia em que momento a presenga de uma aldeia se torna um peso para a natureza
envolvente. Uma doenga que nio consegue ser debelada ¢ interpretada como sintoma de
um desequilibrio entre homem e natureza, ¢ é a0 xama que compete a descoberta das
causas desse desequilibrio (30). Mas também a prépria cura de um doente pelo xama pode
se afigurar como um desequilibrio, pois a cura prolongaré a vida de um ser humano, ou
de um cagador ou de uma procriadora, em ambos os casos, de um individuo que
continuar4 a consumir alimentos. O xam3, neste caso, estd impedindo ou protelando a
reversio de energia do mundo humano para a naturcza.

E como ele salda essa divida que ele contrai, pode-se dizer, ndo para com 0 mundo
humano (pois este lhe € devedor), mas para com a Natureza? Ele a salda, ao morrer,
transformando-se — como & crenga geral na América do Sul indigena — nfio diretamente
em alimento para os animais mas em onga, ¢ — coerentemente — n3o em onga canibal
mas em onga que mata seres humanos deixando-os para as ongas de verdade ... Estaé a
explicaciio que Clastres nfio fornece ao aproximar o xama da onga no artigo “De quem
riem os indios™. “Meu tio Iauareté” (46) tem, portanto, na figura do xama um verdadeiro
arquétipo.

Por outro lado, um xami que nfio consegue curar seus pacientes acaba sendo n3o
abandonado, como o chefe que no responde s expectativas, mas assassinado pelo grupo,
no momento mesmo em que este se convence de que eie acumula poder as custas da
entrega sistemética de seres humanos a Natureza. Podemos dizer assim que as fungdes de
xami e de chefe s#o complementares, mas estruturalmente opostas: enquanto o chefe é
um mediador do mundo humano, o mundo da doagio da vida, da reprodugdo do grupo, o
xami lida na intersec¢fio das trocas negalivas, cm que cagadores agem como doadores da
morte ¢ em que a morte dos seres humanos deveria “pagar” a dos animais.

O que deve predominar no setor coordenado pelo chefe € 0 equilibrio das trocas de
bens e de esposas: isto implica aliangas com grupos locais vizinhos e guerra com outros
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para captura de mulheres. Implica também que o grupo scja mantido coeso frente aos
Outros grupos € como conjunto que possa ser avaliado como um dos “pesos” da balanga
Homem-Natureza. Este é o mundo de mediagdes do chefe. Poder-se-ia perguntar se, de
forma semelhante ao xam3, mas inversa, o chefe que aparcce como devedor do seu grupo,
enquanto vivo, n3o sera dele credor ap6s a morte. Talvez o Kuarup do Alto Xingu seja
indicativo de uma resposta: ainda nio se trata de um verdadeiro culto aos mortos, mas os
ritos funerdrios associam os grandes chefes aos herdis civilizadores tribais.

Nio seria de espantar também que as figuras do xami e do chefe mostrassem uma
faceta mais masculina ou mais feminina em situages ¢ tempos inversos. O xami ¢
preponderantemente masculino como cagador, senhor da morte®, mas feminino (muitas
vezes realmente afeminado) como “aparelho” ou alter ego de espiritos-animais. O chefe é
um coordenador ou conselheiro dos seus e usa apenas a persuasdo no interior do grupo:
como a muther, lida com a vida. Frente aos outros grupos vizinhos, contudo, ele € a voz
dos seus, como senhor da morte ¢ da guerra.

Certamente ¢ na figura do xam3 que tem que ser procurada a génese da violéncia
consentida, do poder, como supde Clastres, mas nfio através do processo que ele imagina.
De certa forma, s6 com a confluéncia das duas fungdes (do chefe e do xam3) este processo
se consolida. Quanto & abordagem de Clastres em Da tortura nas sociedades indigenas, a
critica de Lefort (28) converge com o que expus acima. Lefort critica como de inspiragio
durkheimiana a interpretagfo da lei primitiva como exclusivamente social e dos ritos
iniciatérios como uma violéncia da coletividade sobre os iniciandos (“inscrevendo esta lei
indivisa em seus corpos para que a interiorizem para sempre”, no dizer de Clastres).

Lefort lembra que, na sociedade selvagem, nfio se pode dissociar o religioso do
politico para incorporar o primeiro & 6rbita do segundo (28: 198). Os ritos selvagens,
particularmente os de iniciagdo, diz cle, testemunham uma relagfio ao outro mundo, ao
invisfvel. A incis3o significa uma abertura do corpo ao “outro”, transformando este, de
corpo tio s6 mortal, em corpo também sobrenatural, imortal, em que o visivel ¢ 0
invisivel se encontram.

A partir dessa argumentagio Lefort retoma suas discussdes criticas do pensamento
de Marx, ponto a que voltarei mais adiante, para examinar agora a anélise das trocas, em
que Clastres se opde a Lévi-Strauss.

Creio que Lévi-Strauss — e nio Clastres — ¢ qucm tem raziio, 20 afirmar que as trocas
(de bens, mulheres e palavras) estdio na origem da sociedade humana, Clastres, que
direciona toda a sua argumentagfio para comprovar a sua hip6tese de uma vontade politica
primordial de independéncia (uma espécie de desejo do inconsciente coletivo de
autonomia), contesta Lévi-Strauss de forma muito radical: “Nio se trata absolutamente de
uma sociedade para a troca, mas antes de uma sociedade contra a troca. Isto aparece com a

* Pois o xam# no & como pensa Clastres (Arqucologia, 16: 76), “senhor da vida”, ele apenas pode
protelar a morte.
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maior nitidez precisamente no ponto de junglo cntre troca de mulheres e violéncia”
(16: 195-196).

Deixo para depois a rediscuss3o da polémica clastriana da guerra. Quero chamar a
aten¢lio para uma questio que parece evidente ¢ simples ¢, no entanto, tem sido
descuidada pela anélise. Quando se fala em “trocas”, por que se pensa somente em trocas
entre grupos vizinhos? A reciprocidade interna a cada grupo nfio est4 baseada, também
ela, em trocas? Trocas pouco ritualizadas, quotidianas (o cagador depositando o animal
abatido na porta da sua cabana, a mulher distribuindo aos seus o alimento), ou mais
ritualizadas (a festa do mel descrita por Melatti (39: 72) entre os krahé (J&), as trocas
presenciadas por Huxley (26) entre os urubu-kaapor ¢ tantas outras)?

Parece-me estranho que ndo se conceitue como trocas o que € o resultado obrigatdrio
da divisfio sexual do trabalho, que est4 na prépria origem da sociedade humana. Aliis,
Frangois Pouillon também chama a atengfio para a pouca importancia que as andlises d3o
a esta divis3o sexual do trabalho.

“... uma outra relaglo social constantemente iludida nas investigagdes tedricas até
aqui desenvolvidas, a da relagdo homem/mulher como relagfio de produgfio em todo
o sentido da palavra” (43: 149).

Nenhum antropdlogo, evidentemente, deixa de reconhecer, nas sociedades simples,
essa divisdo do trabalho entre os sexos. O préprio Clastres aponta para este trago da
sociedade “indivisa”, mas como se¢ ela niio {osse importante: “Fora aquela que diz respeito
aos sexos, ndo existe com efeito na sociedade primitiva nenhuma divisdo do trabalho”
(16: 188) e, como vimos, foi neste nivel justamente que Verdier percebeu alguma
contradicdio nas colocag¢des do autor que, no cnianto, 1o bem soube perceber a oposigdo
“arco x cesto” na sociedade guayaki.

O que € estranho € que ndo se tenha dado a devida atengfio & dupla estrutura das trocas
que se estabelecem na sociedade em que domina a pungdo (que € justamente a sociedade
humana de origem):

” 66

— as trocas “internas”, “reciprocidade positiva”, entre o sctor masculino adulto € 0
setor feminino adulto do grupo: o produto da atividade masculina (da caga), em
troca dos recursos coletados e preparados pelo sctor feminino; os servigos sexuais
complementando, em contra-correnic, ¢ssas rocas;’
— as trocas “externas” (cntre o Nds, “mundo humano” ¢ “mundo da natureza”,
contrabalangadas pela “pung¢io” de vidas humanas).

O termo “reciprocidade negativa” é de Sahlins (47: 132) , e ele o utiliza somente
para designar a forma de obtengiio de bens nas frontciras do territério, onde ocorrem desde
*“trocas silenciosas” até simplesmente roubo.
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A extengdo que proponho deste conceito de “reciprocidade negativa™ ou de “trocas
negativas™ para caracterizar as relacdes Homem-Natureza ndo € um recurso aleatério nem
uma fetichizag3o. Tudo se passa como se realmente o “pensamento selvagem” percebesse
a dindmica do Universo atrdves da dindmica da vida, que ¢ afinal a questiio existencial,
como trocas de energia, segundo esses dois eixos ou coordenadas. E note-se bem: trata-se
de uma estrutura que, de certa forma, também poderia ser chamada de “estrutura
alimentar”.

Neste ponto, hd um paralelo que passou despercebido a Charles Malamoud, ao
cotejar os dados que ele apresenta sobre a india (de que & especialista) com os de Clastres
sobre os indios da Amaz0nia: as diferengas s3o irredutiveis, conclui ele (32: 175)
perguntando-se como € possivel que as geragdes posteriores ao rompimento da “sociedade
indivisa” (ap6s o trigico “malencontro™) tenham perdido toda a lembranca desse tempo da
autonomia original. No entanto, logo adiantc Malamoud observa:

“A justificag3o dos dominantes, de que decorre seu poder e sua autoridade, é que, gra-
cas a2 ordem que eles impdem, os dominados vivem um pouco. E o texto braha-
ménico...” (a que Malamoud se referira antes) *“... ndo deixa de frisar em outra passagem,
que aquele que come (le mangeur) € também o que alimenta os comidos” (32: 177).

Aparentemente, nem todas as lembrangas estdio perdidas. ..

Para a anélise clastriana da guerra na socicdade “primitiva” convergem as discussdes
de Abensour e de Adler.

Quanto 2 andlise de Abensour ela se centra (2: 121 e ss.) nos dois textos de Clastres
em que, para encontrar a contraprova dc suas proprias teses sobre a politica dos
“selvagens”, ele as confronta com Hobbes: “ Uma ctnologia selvagem” (16: 36-45) e
“Arqueologia da violéncia: a guerra nas sociedadcs primitivas” (16: 163-204).

Abensour coteja as posi¢des de Sahlins e de Clastres, que partem de uma critica a
concepgao que Hobbes tinha da vida dos “selvagens”, ndo como sociedades mas como
“estado de natureza” caracterizado pelo bellum omnium contra omnes.

Escreve Abensour:

“1. O estado de natureza, scgundo Sahlins, pode ser tanto mais qualificado de
politie primitiva na medida em que ha um direito de batatha, mas ndo batalha
efetiva.

2. Tragando um paralelo entre 0 pensador inglés e o sociélogo francés Marcel
Mauss, Sahlins se inclina a mostrar que a gucrra lende para a troca, enquanto a
dadiva seria uma espécie de empreendimento guerreiro sublimado (2: 129).

— Existe politie selvagem para Sahlins porque, por trds da guerra, desponta a
troca. Em resumo, Sahlins considera, a partir dc Hobbes bem temperado por
Mauss, que o estado de natureza € politie na medida em que elc sc afasta ou tende a
se afastar progressivamenie da gucrra. Neste sentido o Ensaio sobre a dadiva,
reinterpretado a partir de um confronto com Hobbes, permiliria pensar a politie
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primitiva como ‘socicdadc para a paz’ gragas & instilui¢do da didiva, que seria para
a sociedade primitiva o que o Estado ¢ para a sociedade civilizada...” (2: 129).

Quanto a Clastres, embora clc csicja “de acordo com Sahlins por reconhecer no
estado da natureza uma verdadeira politie (assim como — num outro nivel — uma
sociedade de abundancia), inverte as razdes, 0 sentido ¢ o contevdo. O estado de natureza é
politie ndo porque ele tende para a paz mas, justamente ao contrdrio, na medida em que a
guerra € uma dimensio permanente da socicdade primitiva: (2: 129-130).

Para Clastres, “guerra ¢ troca devem scr pensadas, ndo como continuidade que
permitiria passar gradualmente dc uma a outra — quando a troca aumenta, a guerra
diminui, e inversamente -, mas como descontinuidade radical, inica a manifestar a
verdade da sociedade primitiva” (2: 131). E Clastres entende que existe uma subordinagdo
da troca a guerra. Com esta colocagao, Clastres também se opde a Lévi-Strauss. No dizer
de Abensour, “Lévi-Strauss invoca a troca antropoldgica, Clasires a troca politica” (2:
135). Clastres ressalta que “o ponto de vista de Lévi-Strauss ¢ simétrico e inverso ao de
Hobbes: a sociedade primitiva € a troca de todos com todos. Hobbes nfio vé a troca, Lévi-
Strauss ndo vé a guerra” (16: 185). Para Clastres, o que importa é perceber a dimens3o
politica da guerra: “... nfo € a guerra que ¢ cfcito da fragmentaciio, é a fragmentacio que €
efeito da guerra. Ela nfio é somente o efcito, mas o objetivo: a guerra é a0 mesmo tempo
a causa ¢ 0 meio de um efeito e de um fim visados, a fragmentagdo da sociedade
primitiva. Em seu ser a sociedade primitiva quer a dispcrsiio, este querer a fragmentacio
pertence ao ser social primitivo que sc institui como tal através e na realizac@o desta
vontade socioldgica” (16: 186).

E é ressaltando esta nova Icitura da gucrra de uma “socicdade-para-a-guerra” como
meio para um fim politico (uma gucrra para manter a vocaglo centrifuga e contra o
Estado da ‘sociedade primitiva’) que Abcnsour aproxima Clastres de Montesquieu e
Spinoza (2: 142-143).

Gostaria de chamar a atengéo para a Icitura que Abensour faz de Clastres, conforme
traducZo abaixo:

“A sociedade primitiva compreende duas estruturas diferentes”, a guerra e a troca,
que podem ser consideradas em relagdo de descontinuidade, pois cada uma das
estruturas exerce uma fungdo especifica, sobre um plano diferente.” (2: 131).

As duas estruturas, correspondendo A troca ¢ A guerra, caracterizam de fato,
igualmente, a sociedade primitiva. A primeira estrutura tem seu modelo nas trocas
internas (a reciprocidade positiva da comunidade, conseqiiéncia da divisdo sexual do

* Grifo meu.
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trabalho), a segunda tem por modelo as relagSes entre Homens e Natureza (as relagOes de
punclio, a reciprocidade negativa),

E aqui é preciso retomar a critica que Clastres faz a Leroi-Gourhan, ao reducionismo
naturalista deste, a que se refere Adler no seu artigo sobre Clastres (3: 96).

Clastres tem raziio quando lembra que “a sociedade ndo resulta de uma zoologia” e
que o comportamento agressivo nfio pode ser considerado como um dado natural da
espécie humana. Tem razio também ao apontar para o falo de que, se a guerra fosse
apenas a réplica da caca, como d4 a entender a leitura de Leroi-Gourhan, ficaria dificil de
explicar por que a agressividade, presente na guerra, est ausente da caga (que implica
agresso, mas n30 agressividade) (16: 176).

Contudo, Leroi-Gourhan tem razio ao perceber para a guerra um modelo na caga.
Mas este modelo n3o € conseqiiéncia do processo que Leroi-Gourhan imagina (“assi-
milag#io que se estabelece progressivamente entre a caca e seu duplo, a guerra™). O
modelo € estrutural: decorre de uma vis3o do mundo essencial aos povos que tém na
“puncdo” a atividade dominante. As relagdes com o “Qutro” sdo de “reciprocidade
negativa” e este “outro” €, a0 mesmo tempo, a natureza (particularmente os animais), os
inimigos, os mortos. E claro que h4 graduag3o nesta alteridade: ela n3o € toda
homogénea, mas € nessa oposi¢io que ela é pensada (“Nosso grupo” ou “a verdadeira
humanidade” versus “Natureza”). E ela precisa scr pensada dessa forma justamente para
que o equilibrio possa ser avaliado e preservado, condigao sine qua non da reprodugio do
sistema de caga-coleta e de horticultura de floresta. Af est4 a razio mais profunda desse
desejo coletivo, politico, de dispersiio (“a sociedade primitiva quer a dispersdo...”) que
Clastres apresenta de uma forma bastante durkhcimiana como “vontade sociol6gica” da
fragmentagZo.

Resta explicar por que a acfio de cagar no implica a agressividade que existe na
guerra. A explicagfo estd contida no que ji sugeri acima: numa sociedade em que as
atividades principais s3o de pungdo, “nosso grupo” ¢ “naturcza” t&ém que ser pensados
como entidades em oposigfio, num antagonismo complementar sentido como um sistema
de trocas energéticas resultantes de uma reciprocidade negativa: trocas pela morte. Mas
nem “nosso grupo” nem *‘natureza” sdo entidades homogéneas. Assim como no interior
do “nosso grupo” h4 o setor feminino ¢ o masculino (o sctor encarregado da coleta, mais
vegetal, e 0 da caga a0 animal, o setor “ativo”, adulto, e o “inativo”, isto é, criangas e
velhos, etc...), assim também no conjunto do “Outro” hi, ndo sé graduagdes da
alteridade, mas também oposi¢des internas.

Os grandes carnivoros se opdem aos animais que eles proprios atacam, como 0
cagador se opSe aos animais herbivoros ou camivoros menores que ele caga. Os
herbivoros se opdem ao mundo vegetal de que tiram scu alimento, como a mulher se
opde aos frutos, sementes e raizes que colcta. Os homens dos grupos vizinhos s3o, tanto
quanto os do “nosso grupo”, cagadores, mas pertencem, lanto quanlo as ongas, a0
“mundo exterior”: s3o 0 “outro”... Se a distincia for maior entre este “outro” € 0 “nosso
grupo”, se, em vez de vizinho, o “outro” for conccbido como alguém que veio do lado de
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14 do horizonte, bem pode ser entendido como um *“outro” que veio da aldeia dos mortos:
os mortos s3o0 igualmente uma modalidade do “outro”.

Nio &, portanto, de se espantar que as designagdes que as socicdades indigenas dio
aos grupos inimigos vizinhos sejam tio fregiientemente sindnimos de palavra “onga”, €
que os primeiros europeus foram percebidos por muitos povos nativos como mortos que
retornavam.

Voltando 2 questiio da agressividade, a caga nfio implica este instinto, nfio s6 entre
cagadores humanos; também, segundo K. Lorenz (27), cntre os animais carnfvoros n3o
hé “raiva” no ato de atague de um animal a outro; segundo Lorenz, a agressividade
caracteriza muito mais as relagfcs entre rivais que disputam a mesma fémea. |

O cagador humano vai além: ele finge que no se opde ao animal que vai cagar: o
desana, saindo 2 caga, diz que vai namorar, os bororos, em perseguigio A anta, cantam a
beleza ¢ a graga que um cavaleiro medieval cantaria com relagdo a sua dama (5: 61). Eem
muitas sociedades indigenas o cagador se desculpa perante o animal, chamando-o de irmo
e explicando que s6 0 mata para que sua comunidade n3o morra de fome.

Estas atitudes correspondem a uma ideologia que mascara a oposigio Homem-
Natureza e, como ji referido atrés, foi ela que confundiu estudiosos como Lévi-Bruhl,
que a leram como “sentimento de participagfio”.

Mas & suficiente ler a descrigfio de uma luta entre um indio ¢ uma onga para perceber
que, nesta oposicdo, o sentimento € outro: é raiva, € 6dio — que o cagador precisa
exacerbar até mesmo para que 0 medo ndo tome conta dele. O grande carnivoro ataca as
aldeias, mata mulheres, velhos, criangas; ¢ um cagador de homens e como tal — quando hd
combate — precisa ser combatido com agressividade. O campo semintico da guerra é o
mesmo da luta entre 0 cagador ¢ a onga, ¢ nflo o do ataque do cacador A pacaoud ema. E
o inimigo humano € também sentido, & semelhanga da onga, como forga que, dando
morte aos do *“nosso grupo™, pode “vingar a Natureza™.

Passemos ao texto de Luc de Heusch, para acompanhi-lo em sua tentativa de
“estabelecer no campo histérico heterogéneo, com alguma precisio, o locus simbélico
onde se opera a ruptura estrutural suscetfvel de esclarecer o propésito de P. Clastres”
(24: 41-42).

O problema € justamente descobrir o ponto de “inversio da divida™ que, na sociedade
“indivisa”, é pensada como sendo a do chefe para com o povo ¢, nas outras, a do povo
para com o rei ou o Estado. Luc de Heusch apoia-se em exemplos das sociedades que,
como frisa o autor, apresentam neste sentido extrema diversidade.

Alids, também Adler recorre a comparagSes com uma sociedade africana (os
Moundang de Léré, 3: 100-113) para clarificar as difercngas entre os conceitos politicos
da sociedade “indivisa” de Clastres e das outras sociedades em que o poder efetivamente se
instalou. Além dele, também Lefort (28: 205-208), scguindo uma argumentaglio de
Hocart, tenta caracterizar em grandes linhas gerais a passagem de uma sociedade As outras,
mas € a anilise de Heusch que nos parece mais rica ¢ por isso é ela que vamos seguir
mais detalhadamente.
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Inicialmente Heusch chama a atengfio para os nuer do Sudio, que cle designa como
mais radicais que as sociedades amaz6nicas descritas por Clastres em A sociedade contra o
Estado: seu sistema politico € uma “anarquia ordenada”, no dizer de Evans-Pritchard. Os
dignatérios *“pele-de-leopardo” ndo t&m nenhum poder, umas s3o como os chefes
amazdnicos, pacificadores, arbitros na regulamcentago das vendetas, Mas, diferentemente
dos chefes sul-americanos, eles estdo em relagdo mistica com a terra, o que thes confere o
poder de abengoar e amaldigoar. Além disso, o chefe “pele-de-leopardo” € um cstrangeiro
que se estabeleceu no local, portanto marcado por uma certa exterioridade e que por isso
mesmo pode ser caracterizado, segundo Hcusch, como um servidor ritual das segbes
tribais.

Os vizinhos dos nuecr, os dinka, aprescntam uma ciso entre os clds detentores da
“lanca de guerra” e os clas detentores da “langa de pesca™. A descri¢io de Heusch se baseia
em Lienhardt.

“Os mestres da langa de pesca t€m o poder de curar as docngas por meio de prece, de
invocagdes e sacrificios. Eles asseguram também a vitalidade ¢ a prosperidade do povo.
S6 um pequeno niimero deles atinge uma rcputagdo excepeional ¢ alguns poucos se
transformam em verdadeiros lideres politicos duranlc as migragdes.

Em circunstincias normais, a fungiio politica dos mestres da langa de pesca ¢é
comparével A dos chefes “pele-de-lcopardo” no pais nucr: eles represcntam o papel de
mediadores nos conflitos, nas vendetas. Mas cles também asseguram, por invocagdes, o
sucesso dos raids e das expedigdes guerrciras™ (24: 44- 45).

Resumindo Heusch:

Inspirados pelo deus “Carne” que, de certa forma, ncles se incorpora, eles participam
de um mistério de que os outros sdo cxcluidos ¢, ao atingirem uma idade avangada, sio
enterrados vivos pois nio podem morrcr de morte natural. Comparados aos mestres “pele-
de-leopardo™ nuer que s6 tém o poder dc fazer chover, cles t8ém, portanto, uma
competéncia ritual bem maior. No entanto, nenhum privilégio lhes é assegurado: os
mestres da langa de pesca s6 detém prestigio.

A terceira sociedade escolhida por Heusch € a dos, também nil()ticos, Shilluk. Nesta,
“os diversos segmentos de linhagens da socicdade global confiam a fung@o mégico-
religiosa a um ser unico, o ‘reth’...” (24: 44), fazendo surgir com todas as suas
caracteristicas ja ressaltadas por Frazcr, a realeza sagrada. O “reth” é tido como encamagio
de Nyikang, o ancestral da dinastia, que garantc a fecundidade. Assim sendo, quando
envelhece, ¢ estrangulado. Heusch chama a atengio para o fato de que a andlise de Evans
Pritchard, que tentou demonstrar que o regicidio ritual ¢ decorrente da existéncia de
conflitos internos entre as facgdes rivais, ndio dd conta de cxplicar a mesma morte trigica
a que sio submetidos entre os dinka os mestres da langa de pesca. E Heusch concorda
com a critica que Adler fez a explicagdo funcionalista, quc csvazia o contetido ritual da
realeza sagrada, reduzindo o politico simplesmentc a uma compeligiio pelo poder.

Heusch explicita:
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*“As defini¢des nuer, dinka e shilluk da compciéncia ritual dos chefes se inscrevem
sobre um continuum estrutural, marcado por uma progressio cada vez mais
acentuada da inflexfo ritual do poder. De modo algum eu afirmo que este
fendmeno, colocado em evidéncia por um corte sincrénico cfctuado através de
algumas sociedades niléticas, scja o indice dc um processo cvolutivo. Pode-se
somente concluir que Nucr, Dinka ¢ Shilluk dcfinem com uma intensidade
varidvel a fungo politica numa zona ritual quc faz parte inicgrante de sua
definigdo. Os shilluk constituem uma socicdade {ragmentdria como os nuer € 0s
dinka. O reth n3o estd a testa de um aparclho de Estado. A autoridade local
pertence aos mestres da terra, representando os clds ‘dominantes’, € o rei tem
somente o direito de confirmar esta dominagfio. Nenhuma mudanga marcante da
estrutura sécio-econdmica cxplica esta sibita ruptura que institui, no interior do
campo politico, a concentragiio do poder ritual na pessoa unica do reth. A
autoridade do rei sagrado shilluk toma uma consciéncia de que estd despossuida a
fungdo excrcida pelo chefe dinka ‘mestre da langa dc pesca’ mais prestigioso.

O reth possui um harém considcrdvel ¢ sc exibe com grande pompa, suas decisdes
sdo executadas imcdiatamente. (Frazer 1931, p. 13-23, citando Scligman). A
separagdo da funciio gucrreira ¢ da fungfio politico-ritual ¢ total, pois os shilluk
proibem determinantemente ao rei combater. Este personagem fmpar € também
um ser solitdrio e vulnerdvel. Scus lagos de parcntcsco parecem rompidos. Seus
filhos ndo podem ficar na capital durantc a noitc; cles sfio scus rivais potenciais.
O rei pode realmente ser morto a qualquer momento por um deles ou qualquer
outro filho de rei.” (24: 45).

O rei se situa assim também fora do circuito das aliangas: cle niio d4 suas filhas em
casamento e estas devem permanecer cstéreis. Este isolamento do rei na trama do
parentesco e das aliangas tem que ser considcrado — diz Heusch — um grande marco
estrutural, instaurando uma scparagfio decisiva cntre o chefc sagrado € o grupo que o
investiu da fungfo importantissima do controle supremo da naturcza.

Heusch propde a seguir uma andlise dos dados Bantu numa perspectiva que ele
reconhece “neo-frazeriana”. Para tanto, faz mais uma incursdo nas teorias politicas
nativas, desta vez de uma socicdade africana que cle mesmo estudou: os tetelas do Kasai
(Zaire), entre os quais é o primogénito do segmento que detém o poder da arbitragem. A
este chefe de linhagem ndo se deve ncnhum tributo, satvo a oferta de um pedago de caga,
quando das cagadas esporddicas do grupo, isto porque elc € o “mestre da terra”. Exige-se
dele a mesma generosidade permanente que as socicdadcs amazdnicas exigem de seus
chefes. Os chefes tetclas sdo compardveis aos “big-men” (expressdo de Sahlins)
mclanésios, na medida em que a sociedade s6 Ihcs permite dangar a “danga do leopardo”
(ritual de investidura como chefe de linhagem) apés realizarem, em beneficio da
comunidade, um verdadeiro potlaich. O primogénito, chefe de linhagem, ndo assume,
contudo, qualquer fungfo ritual ¢ somentc os médicos adivinhos (wetshi okunda) 1€m a
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faculdade de entrar em contato com os espfritos errantes da natureza ~ (fonte maior de
doencas e infortiinio), eles préprios possuidos pelo espirito da floresta (Odyenge).

Assim, nota Heusch, “a separagfio da esfera ritual e da esfera politica é completa,
compardvel, mutaris mutandis, 3 que opde o chefe amazbnico ao xami. O chefe tetela
deve, além disso, fazer face 3 pressdo dos pedidos (contribuir para a alimentago do
circuito de bens matrimoniais, em particular por ocasido do potlatch, exigido por uma
situa¢fio de luto). Ele se encontra, assim, no centro da rcde de trocas e, para manter seu
status, para nfo ‘perder sua dignidade’, deve ser um grande poligamo”. — (24: 47-48).

Assim, continua Luc de Heusch, encontramos na Africa pequenas e grandes chefias
cujo poder se constréi fora da ordem familiar, 3 margem da mesma, num locus exterior,
indentificando-se o chefe substancialmente — ¢ nio mais mctaforicamente - ao leopardo,
a0 lefio ou a um espirito da Natureza. “Estas representagdes invertem o sentido da divida.
O chefe € investido de sacralidade e a funcfio ritual quc the ¢ confiada é essencial 2
sobrevivéncia do grupo. E a prépria coerglo do imagindrio que obriga seus membros a
pagar-lhe um tributo, ¢ ndo a eficicia de um aparclho de Estado, freqiicntemente
inexistente. E, no entanto, esta nova figura simbdlica apresenta todas as caracteristicas
dos ‘reis divinos’ descritos por Frazer. Faz-se nccessério propor uma nova formulagao do
problema. J4 tracei este processo com referéncia as socicdades nildticas.

Tratarei de desenvolvé-lo agora, abordando a drca Bantu”. (24: 48).
Retomando colocages antigas de Frazer, Heusch caracteriza o chefe sagrado:

“... por sua fungio de controle sobre a fecundidade e equilibrio dos ritmos
naturais. ‘O rei € um chefe politico de tipo particular, obtendo seu poder do
suposto controle sobre a natureza ¢ particularmente sobre a chuva. Teoricamente,
ele deve ser executado logo que suas forgas declinam, por temor que sua decad@ncia
fisica provoque uma decrepitude paralela das encrgias c6smicas que se encontram
misteriosamente associadas 2 sua pessoa’. A realidade do regicidio é
inquestiondvel, mas sua interpretagiio ndo ¢é o simples quanto Frazer o havia
imaginado™. (24: 48).

Luc de Heusch critica, a seguir, o reducionismo da escola funcionalista inglesa
(particularmente a perspectiva adotada por Max Gluckmann na anilise que ressalia t30-s6
a funglio catirtica dos ritos como vélvula de escape para as contradigles sociais). O
projeto da realeza arcaica - observa Heusch - “¢ um dominio ilusério sobre a natureza,
antes de ser um controle sobre os homens™. (24: 49).

A seguir, retoma pesquisas anteriores eni que aborda a posiglio singular da realeza
com referéncia 2 lei exogmica, fundamento de toda a ordem familiar, estando o rei
africano freqlientemente associado 2 sua miie (ou a uma miic substituta), numa relaciio de
incesto ritual. Referi-me a estas caracterfsticas num artigo sobre o mito de Edipo (11),
pois aparentemente ¢las foram comuns também a realcza creto-micénica. Em resumo,
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para Heusch, a realeza sagrada é uma estrutura em ruptura com a ordem doméstica,
familiar ou linhageira. Assim, eatre os Pende, atribui-se ao rei a fertilidade das mulheres,
das colheitas, a reproducfo dos animais selvagens; mas ele préprio tem que se manter em
continéncia absoluta. Entre os tundu, apds o incesto ritual cometido com uma irma de
cla, o chefe é definitivamente recluso. Caracteristicas semclhantes apresentam outras
sociedades africanas,

Quanto ao regicidio, ele sé pode ser explicado — lembra Heusch — no quadro da
realeza sagrada, e o exemplo dos noundang de Léré é tomado por ele de Adler: “Adler
constata também, através do estudo dos rituais moundang, quc o envenenamento do rei e
o tratamento particular infligido a seu caddver, fonte de maldigo, é tdo somente a iiltima
etapa de uma condenagfio A morte inscrita no destino real desde a intronizago” (24: 52).

“O poder sagrado — conclui Heusch — merece, pois ser considerado como uma
revolugfio ideol6gica. Ele € estranho ao ser da sociedade, ele é de uma esséncia
diferente da autoridade familiar, linhageira ou clinica, cujas leis ele transgride, de
uma maneira ou outra, para se afirmar. E inuitil esforgar-se por demonstrar que esta
nova filosofia polftica € somente uma supcrestrutura mascarando lutas politicas
(como afirma Evans-Pritchard) ou uma reviravolta das condi¢des econdmicas
(como o proclamam os marxistas).” (24: 53).

Contra esta dltima opinido de Heusch, apresento meus préprios argumentos mais
adiante.

Finalmente, Heusch examina ainda certas caracteristicas da realeza dos rukuba,
descritos por Jean-Claude Muller, justamente para mostrar que cssa idcologia da realeza
sagrada n4o € o resultado de uma transformac%o do modo de produgfio doméstico:

“Embora investido de uma fungo ritual excepcional, o chefe rukuba ¢ ligado ao
trabalho, como seus administrados. Seu grupo doméstico é uma unidade de
produglio comum. Ele organiza todos os anos os trabalhos coletivos sobre o
campo sagrado da aldeia da qual ele tem o proveilo, mas os participantes s3o
recompensados com potes de cerveja e com um banquete, como acontece em todo
trabatho coletivo. Instrumento mégico da prosperidade agricola, o chefe é também
um redistribuidor do excedente dos anos de abundancia. Em periodos de fome, ao
contrério, os aldebes reclamam dele o alimento. Em resumo, o chefe é um
regulador do econdmico e sua fungfo é objcto de um consenso. Esta ideologia nio
€ redutivel a uma relagfio de produgfio, mas uma méquina de produgiio diferente
funciona ao redor da instituicso da chefia, na espcranga de favorecer a prosperidade
geral.” (28: 55).

E importante traduzir na fntegra a parte final do artigo de Luc de Heusch:
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“E tempo de retomar o didlogo com Clastres. Instituindo o poder como instincia
ritnal autbénoma estrangeira & ordem do parentesco, 0 grupo projeta
deliberadamente o chefe para fora do jogo social. O chefe rukuba comeu a carne de
seu préprio cla por ocasido da sua introniza¢io. Ele cometeu, segundo uma
expressdo do préprio Muller, um ‘incesto alimentar’. Transformando o chefe em
monstro sagrado para lhe conferir um poder especifico sobre a natureza, a
sociedade fabrica uma perigosa armadilha ideoldgica. Mantendo todas as aparéncias
de uma troca, 0 grupo se situa ele prépric em posigdo de devedor em relagdo ao
chefe, ainda que reservando-se o poder de retomar o que havia dado. O movimento
da sacralidade do poder, que define o chefe como ser da transgressiio, carregado de
potencialidades histéricas novas. Ele anuncia a invers3o do sentido da divida. Os
exemplos sfio imimeros em que status, privilégios, isto &, as diferenciagdes entre
as classes sociais, se instalam ao redor da figura do rei sagrado. Com forga maior
ou menor, 0 chefe sagrado encarna pois a figura do Soberano. Este € o caso do
reino Kuba do Zaire ou do antigo reino de Rwanda, apesar das diferencas
considerdveis de suas institui¢Oes politicas respectivas, caracterizadas pelo controle
democrético em um dos casos, pelo despotismo no outro. Em todas as situagdes,
o poder real se alimenta de uma economia tributdria quando ele se torna a
engrenagem principal de uma maquinago politica que merega o titulo de Estado.
Mas o Estado nfo € o instrumento da transformagao da sociedade “arcaica”, como
Clastres a definiu. A sacralizagio do poder constitui 0 germe mediador entre estes
dois termos. O Estado enquanto aparelho de coerglio implica a emergéncia de uma
instituic3o magico-religiosa especifica num locus exterior ao parentesco e capaz de
romper o controle que ela exerce sobre o conjunto das relagdes sociais. A realeza
sagrada nfo pode ser confundida com o Estado. Ela o precede, ela o torna possivel
em circunstéincias histéricas diversas. Longe dc emergir da ordem do parentesco,
ela introduz nesta uma ruptura radical. O pequeno ‘g’ que separa em inglés kinship
e kingship resume uma formiddvel transmutagao simbélica. Eu proponho chami-
lo de o fator ‘g’ da histdria. ‘G’ como ‘gap’, buraco, abismo, vertigem, nova ¢
fantasmagoria.” (24: 57).

Heusch enfatiza, pois, a marginalidade desta figura que, como mestre da terra,

controlador da natureza, da fertilidade, é transformado pela comunidade em monstro
sagrado, incestuoso e estéril, ¢ assim expulso da trama de pareniesco para, antes de sua
decadéncia fisica, ser sacrificado como *“bode expiatério”. Compreende-se assim a
inversflo do sentido da divida: a comunidade toma-se dele devedora pelos servigos de
mediagfio prestados, uma mediac3o imagindria, ¢ verdade, mas essencial.

Juntemos a estas consideragdes o resumo que Lefort apresenta de Hocart que, como

Heusch, est4 preocupado em compreender o processo da passagem de uma sociedade que
nfio aceita o poder para a que nfo s6 aceita, como o considera essencial.
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Hocart apresenta como primeiro marco dessa passagem ‘0 aumento da densidade da
populagio que exige trabalhos de coordenag?io antes desconhecidos. Em segundo lugar, hd
uma centralizagso do ritual. O estudo comparativo de sociedades situadas na Asia e na
Africa indica 0 mesmo processo: de uma dispersdo inicial dos rituais, executados no
quadro da familia ou da tribo (as quais coexistem sob o signo da igualdade) passa-se a um
ritual global que implica um oficiante principal e uma diferenciago das fung8es as quais
estio ligados personagens secunddrios. Apés algum tempo, o chefe supremo deixa de ser
O primus inter pares e incorpora na sua pessoa os atributos dos outros chefes que, ap6s
terem sido seus auxiliares, se tornam seus dependentes. Ao mesmo tempo o deus a que
esti identificado condensa em si as propricdades das divindades préprias aos diversos

grupos particulares.

*“Assim, a centralizagiio se completa no momento em que o personagem central,
em virtude de uma identificacdo com cada elemento do ritual rigorosamente
definido em correlagio com um clemento do universo, adquire a figura de um
microcosmos que reflete ponto por ponto o macrocosmos. Para Hocart nio hi
divida de que esta légica do ritual comanda a transformagao das crengas religiosas;
ele se arrisca mesmo a procurar nela a explicagio da passagem do politefsmo ao
monotefsmo. Sua interpretagio, contudo, ndo permite se prender a esta tese, pois
ele se propde a mostrar, pelo estudo comparativo, que apenas um pequeno nimero
de simbolos & suscetivel de se ligar & funglio real, que a dualidade da Terra e do
Céu parece universalmente reconhecida e que, em toda parte ainda, o culto do Sol
e do Céu acaba por dominar, enquanto se afirma a idéia d¢ um mundo uno, cujo
principio € personificado pelo rei. Assim ele nos faz perceber, em conexo com a
‘l6gica do ritual’, uma ‘16gica da crenga’.” (28: 206-207).

“... Mencionando os mais diversos exempjos, Hocart insiste em colocar em
evidéncia as caracteristicas singulares do rei: ele ¢ um mediador entre os deuses ¢
os homens, ele & liberal em sua esséncia, ele é¢ 0 homem da palavra magninima e
da agfo justa, sua fungfio responde a uma demanda da sociedade — demanda tdo
manifesta que, em inimeros casos, 0 homem escolhido para encamar esta fungiio
faz todo o possivel para se esquivar ¢ que, exercendo-a, se vé preso em uma trama
de obrigagOes que fazem dele um prisioneiro tanto quanto ou mais do que um
mestre da comunidade. Considerando este fendmeno, uma nova questao se coloca:
como se efetua a passagem de uma realeza que nfio governa a um Estado -
entenda-se, a um sistema de poder compreendendo uma administragdo e meios de
coergo? O minimo que se pode dizer ¢ que Hocart hesita na resposta. Ele passa a
ingistir numa transformagio de ordem religiosa: a substitui¢do dos ritos de
prosperidade por ritos ‘éticos’ que fazem do rei o depositdrio exclusivo de todo
poder, isto é - se 0 compreendemos bem —, lhe asseguram um mando 3 seme-
lhanga de um deus todo poderoso.... a anélise de Hocart nos incita.... a interrogar a
histéria prestando atengfo 2 articulag@io do politico e do religioso, € a perseguir
assim a exploragio das sociedades que virlo a se ordenar sob égide do Estado, na
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convicglo de que o seu proprio desenvolvimento ndo se esclarcce somente a luz de
um empreendimento de dominagdo do homem sobre o homem ¢ mesmo do
homem sobre a natureza.” (28: 207-208).

Assim, tanto Clastres quanto Heusch ¢ mesmo Lefort, ao seguirem a argumentagio
de Hocart, ndio admitem que transformagdcs econdmicas possam ser responsédveis pela
passagem de uma socicdade “indivisa” a uma caracterizada pela realeza divina,

Creio que o problema principal deles terem chegado a esta conclusdio reside no fato
de que trabatham com o conceito de “modo de produco doméstico”. Clastres, principal-

-mente, segue de perto Sahlins nestc conceito, tendo escrito a introdugiio Idade da Pedra,
deste ltimo (15). '

O gque € um “modo de produgio doméstico™? Quero chamar a atengio para o fato de
que sistemas adaptativos dos mais diversos podem opcrar como unidade de produgéo
doméstica: um grupo de cagadorcs-colctores, uma comunidade de pescadores, de horticul-
tores de floresta, de agricultorcs intensivos (de jardinagem), uma comunidade pastoril. ..
Meillassoux j& havia percebido e criticado este conceito como simplesmente inoperante.
(38: 19-20). H4 uma grandc ruptura cntre um sistema adaptativo que se baseia na
“punclio” (e faz da terra apenas “objeto de trabalho™) e outro que faz da terra “mcio de
trabalho™. Meillassoux (37 ¢ 38) perccbeu esta diferenga muito bem. Ele tem razio
também quando diferencia uma socicdade de caga-coleta de outras sociedadcs, por ela se
basear muito mais no principio de pertinéncia (ou adesiio) do que no principio do
parentesco (38: 31-33). Isto niio quer dizer que nas socicdades de caga-coleta e familia ndo
seja uma unidade importanic. Mas os grupos domésticos estio mais abertos a uma
incorporag3o de mulhercs ¢ criangas ¢ a uma rccomposicio, cntre cagadores-coletores e
mesmo entre horticultores de florcsta. Ao passo que a importincia da heranga tende a
solidarizar os membros de uma socicdade no scntido vertical (como grupos de descen-
déncia). E Morgan j4 havia apontado corrciamente a importincia que a heran¢a tem na
reorientagio da organizagfio social. Um trabalho imporntante mostrando como a passagem
de uma economia de horticultura de floresta (complementada pela caga e coleta) para uma
agricultura ou, mais precisamente, uma jardinagem intensiva (do arroz), transforma a
ideologia em relaglio aos grupos vizinhos, passando o grupo a valorizar 0 parentesco € a
instituir a endogamia, ¢ o artigo dc Maurice Bloch sobre os zeflirmaniry e os merina de
Madagascar (8), ambos represcntando a mesma cinia que Linton chama de Tanala.

Quanto A terra ou, mais precisamenie, a floresta, cla ¢ menos um “laboratério natu-
ral” para o cagador (como sugcre Marx, 33: 65) do que um reino do “outro”, da alteridade,
em que toda a incurs3o é uma aventura, um jogo que precisa ser bem jogado para poder se
perpetuar. Isto ndo significa que o indigena ndio sc intercsse por todos os detathes do
mecanismo de produgfio e reprodugiio dc vida vegetal ¢ animal: ¢ justamente para que
consiga ser um cagador perfeito que ele sc intcressa, Mas ele ndo serd um cnico de la-
boratdrio a fazer experimentos, COmO s¢ 0s oulros scrcs vivos estivesscm a sva dispo-
si¢hio. Ele procura conhecer para prescrvar; como notou muito bem Didgues Santana (48:
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85), o pescador, da mesma forma que o cagador-coletor, aposta ndo no desenvolvimento
das forgas produtivas do homem, mas nas forgas produtivas da natureza, o que €, sem
divida, uma forma altamente inteligente de viver.

Assim, o cinegismo, o escalonamento dos alimentos cagados ¢ coletados, regulado
pelo sistema de tabus, o centrifuguismo ¢ a autonomia enfim, sfo, como quer Clastres,
diretrizes de uma politica da sociedade “indivisa”, de uma *“vontade sociolégica”, mas
decorrem, ao contrdrio do que ele pensava, de uma prdxis econdmica: podem ser
caracterizadas como a politica econdmica de uma sociedade de caga-coleta.

Claro que o termo “politica econdmica” niio pode ser restritivo a um pensamento, a
projetos ou atividades voltadas a uma produgfio cumulativa de bens. Mas, se uma
abordagem marxista é a que procura reconhecer na prética social de subsisténcia a fonte
das diretrizes que o grupo humano impde a si mesmo (¢ que norteiam e ddo sentido a
classificagdo simbdlica do universo), entdio € ela a tcoria que pode esclarecer, n3o s6 a
“vontade sociol6gica” da sociedade “indivisa”, mas também a passagem desta sociedade
para outras em que o poder se instala.

Tanto Heusch quanto Hocart (resumido por Lefort) apontam corretamente as etapas
formais do processo; ndo conseguem, entretanto, perceber a dialética, o mecanismo pelo
qual a ideologia muda. Certamente porque se negam a admitir que por trds das
transformagdes se deva procurar mutagdes econdmicas, e porque — como j4 sugeri — nfio
percebem que o conceito de “modo de produgiio doméstico” que utilizam abrange sistemas
adaptativos muito diversos e &, por isso, inoperante.

A constatagfio de que o aumento de populagiio € um dado importante a ser observado
(28: 206) ¢ correta, mas ndo d4 conta do porque desse aumento, Sabe-se que em toda a
América houve uma sedentarizagio pré-agricola em torno de, lagos e estuérios de rios. A
pesca e a caga a aves aqudticas tornaram-se para muitas populagdes a fonte principal de
subsisténcia, sedentarizando-as. E verdade que a prépria sedentarizagfio propicia condigBes
diferentes para as relagGes sociais: bebés, velhos ¢ doentes nfio precisariam mais ser
constantemente carregados, o grande niimero de filhos nfio é mais um empecitho para as
atividades de subsisténcia. Mas, entre os horticultores de floresta, a aldeia passa a ser
razoavelmente estdvel (as vezes permanecendo até 15 anos no mesmo local, segundo Von
Hildebrand, 25) e, mesmo assim, a politica de controle demografico nfo se altera: algu-
mas criangas s3o imoladas, em particular os gémeos. E que, no caso do sistema de roga,
o cinegismo de pungiio continua. Além disso, quando as condigdes econémicas mudam, a
visio do mundo resiste ainda por muito tempo. Pode-se dizer que a humanidade foi
cagadora-coletora por 4 milhdes de anos, desde o seu surgimento, e as representagdes se
transmitem como uma moral, uma filosofia religiosa, cristalizada em tabus e dogmas.
Como tais, resistem a mudangas. Mas povos que passam a ter na pesca a fonte quase
exclusiva de proteinas, comegam, com o tempo, a ver no peixe o “outro”, aquele que
deve ser morto para que 0 mundo humano possa viver. Ndo passa despercebido aos pesca-
dores que os peixes se reproduzem incrivelmente mais do que mamiferos e aves, constitu-
indo assim um recurso muito pouco tabulado. A centralizagio da “pung¢fio” na pesca
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interfere, aos poucos, no cilculo de reequilibrio entre “nosso grupo, humano™ € a “natu-
reza” (agora pensada principalmente como o mundo das 4guas). Sabe-se hoje que a
sedentarizac3o em tomo da pesca, na Amaz0nia, determinou um aumento de densidade das
comunidades.

A agricultura centrada em um s6 vegetal, a monocultura, € outra atividade que tende
a reorientar o “cdlculo” do equilibrio entre Homem e Natureza. E, naturalmente, também
a criaglo de gado. Nio € por acaso que o Deus do Antigo Testamento ora aconselha, ora
promete a Abrado e seu povo uma descendéncia numerosa como as estrelas do céu. As
concepgOes religiosas nfio seriam assim se os hebreus continuassem cagadores-coletores.

A centralizaglio do ritual a que se refere Hocart (citado por Lefort, 28: 206) é
portanto conseqiiéncia da lenta transformagio de uma visdo de mundo dos cagadores: os
rituais muito diversificados que se realizavam ao longo do ano, de acordo com o
biorritmo das espécies mais diversas, cada cerimdnia para uma dcterminada espécie,
passam a ser centralizados pelas cerimdnias agricolas: a semeadura ¢ a colheita que 0 sol
propicia, amadurecendo os grios. Com a monocultura dos cereais (trigo, milho), a
importancia do sol se torna maior e € por isso ~ porque ele € essencial neste processo —
que o0 seu culto tende a eclipsar o das outras entidades. Mas este é apenas mais um dos
aspectos das transformagdes, ¢ o desenvolvimento de uma monocultura de cereais ndo
explica, por si 56, 0 processo de centralizagio do ritual,

E preciso examinar mais cuidadosamente as trocas (reais e imagindrias) pelas quais a
sociedade supde restabelecer o equilibrio “mundo humano” versus “natureza”, para
compreender 0 aparecimento da realeza divina.

Em primeiro lugar, n3o se pode esquecer que originalmente, isto é, nas condigdes de
pré-domesticacglio, o infanticidio ¢ o abandono dos velhos € pensado como uma
“reposigio”. O infanticidio principalmente funciona como sacrificio, j4 que os velhos
tiveram sua parte na vida e parece “natural” que dcixem seu lugar para a geracio nova.
Mas qualquer morte € uma devolugfo & natureza, s6 que as mortes rituais, intencionais,
sd30 pensadas como um “ato de generosidade” para com a natureza (semelhante 2
generosidade do chefe para com o seus). Por isso *“garantem™ uma devolugdo para o
mundo humano (espera-se da natureza uma contrapartida da dddiva). Nisto reside a fantasia
das trocas imagindrias e, contudo, esta concepgio do universo é necessdria a reprodugio
do modo de produgfo cinegético. Além disso, numa sociedade igualitdria, quem morre
muito jovem, voluntariamente, abdica de uma parte de sua prépria vida que é como que
repartida entre os outros da comunidade, é uma pessoa a menos a comer, a reproduzir-se,
numa comunidade que “ndo deve” ultrapassar certos limites demogréficos, nio porque o
sistema nio possa sustentar uma populagiio maior (17: 09), mas porque sua pratica se
baseia num “célculo” de reequilibrio em que a reproduglio de todas as espécies deve ter a
mesma chance.

O que acontece quando, com a agricultura, 0 grupo humano passa a se pensar cada
vez mais dependente, em termos de alimento, de uma s6 espéeie? Nio & por acaso que os
miios de origem de plantas cultivadas cxplicam-na (fio fregiicnicmente a partir de um
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sacrificio humano, brotando a planta do corpo de uma vitima sacrificial enterrada no solo
(a “divindade dema” de Jensen). Certamente, 0 termo “divindade” nfio € muito
apropriado... a0 menos n3o ainda numa sociedade de horticultores de floresta, € mesmo
durante os primeiros tempos da especializa¢io de um grupo como agricultores intensivos.
Mas o cultivo mais sedentdrio, tal qual a pesca, fixando a aldeia, fixa também os mortos.
Eles sdo pensados como uma troca, como a reposi¢ao-adubo das plantas, ainda que,
certamente, n30 serdo enterrados no campo de cultivo. Assim mesmo, é muito significa-
tivo que na Guatemala a palavra pucbalchaj represente o arquétipo da tumba e da horta a0
mesmo tempo (22: 41).

Assim, as “trocas” também se centralizam: o conceito de propriedade da terra (terra
do cla, da aldeia) se origina neste processo € se explica como: “a terra € nossa porque nela
estdo enterrados nossos mortos”. E com o cultivo intensivo se inicia também um
verdadeiro culto aos mortos. E preciso ressaltar que o processo econdmico se alonga com
a domesticagdo das plantas. Meillassoux (37: 38) notou com muito acerto que cagadores-
coletores perfazem as trés fases do processo de produgdo (“pungdo”, distribuigiio e
consumo) geralmente em apenas um dia. Todos que dele participam, todos os membros
da comunidade, recebem o seu quinhiio. A partilha efetuada cada dia garante o equilibrio
interno da mesma forma que o respeito aos tabus garante o externo. Mas, quando wmna
pessoa ajuda a plantar uma drvore® ¢ morre antes dela dar frutos? Pela moral da partitha,
o morto tem direito 2 sua parte. Assim, as primicias passam a ser ofertadas aos mortos; e
até na nossa civilizagfo tfio transformada, o povo ainda designa como “gominho das
almas” o “gomo and30” que por vezes apresentam laranjas ou tangerinas.

O culto aos mortos, que fazem germinar as colheitas, que motharam com seu sangue
o solo**e fazem chover, tem como conseqiiéncia um processo de antropomorfizagio dos
ancestrais (que entre os cagadores sempre tém algo de hibridlo Homem-Animal). Com o
tempo, o ente pensado como primeiro morto ¢ identificado finalmente como filho de
Deus criador e “antropomorfiza” por sua vez a figura do pai. Por outro lado, a idéia de
poder continua a ser pensada como decorrente de um sacrificio de vida. Os antepassados
passando a canalizar a mediagdo Homem-Natureza, o rei-divino (convergéncia do xama
com o chefe) serd pensado como “morto ainda vivo”, “ancestral-vir-a-ser-por sacrificio
voluntdrio”, sua morte se iniciando com a entronizagio’** e seu reinado inteiro
simbolizado como “fase numinosa” (seg. Van Gennep e Tumer) de um rito de passagem
que termina com a morte ritual efetiva do soberano.

Alids, segundo Frikel (21), a arboricultura precedeu a horticultura na Amazdnia e é possivel que
assim tenha sido também em outras ireas florestais.

A idéia de que o sangue, elemento liquido, evapora e por isso tem algo a ver com a chuva, exisie
entre cagadores: os Guajiro da Venezuela (42: 197) reconhecem, na chuva que cai, os mornos
(indiferenciados) que voltam. Os esquimés pensam exatamente o mesmo da neve.

Um exemplo de Canetti, E. (9: 447) mostra um rito de iniciagio em que o rei & quase estrangulado

na entronizagiio, enquanto se determina o tempo que hé de governar, pela resisténcia i asfixis. Ao
fim do reinado, € estrangulado efetivamente.

* ¥
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Essas trocas imagindrias (“nossos moros” pelas chuvas ¢ colheitas) s3o, portanto,
crengas muito antigas, reorganizadas a partir de uma transformago anterior do modo de
produgdo (de caga-coleta ou dc horticulura de floresta) para uma agricultura mais
sedentiria, mais intensiva. As representagdes das trocas com o mundo exterior (agora
principalmente as plantas), embora ainda tcnham c¢ssa forma negativa, passam a
incorporar uma outra troca que ¢ a de servigos, “positiva” desta vez, as plantas sendo
replantadas, tratadas como filhas (¢, inversamente, as criangas sendo tratadas como
plantas & semelhanga do que Margarct Mcad obscrvou entre os arapesh, 36: 31-162). O
mesmo simbolismo se encontra associado as atividades pastoris dos povos niléticos e
dos criadores de gado do Burundi (52: 41- 45). Nessa nova equagdo, as fungdes de um
sacerdote nfio sdo mais as mesmas de um xama, pois o plano de agiio do mediador entre
Homem e Natureza acaba se sobrepondo ao especifico do chefe amazdnico; podemos dizer
que, aos poucos, hi uma inversdo de sinais nas rclagdes Homem-Natureza, quando se
passa da caga-coleta para a domcsticagio. O xama lidava sé com o reequilibrio externo, da
morte (do animal) paga com morte (do ser humano), numa drca que s¢ pode caracterizar
como de sinal negativo; enquanto o chefc s6 lidava com o cquilibrio inlerno (distribuigio
eqiiitativa do alimento, harmonia intcrna), cm drcas de sinal positivo, Numa explicagiio
puramcente estrutural teriamos entdio relagdes Homem-Natureza tornando-se parcialmente
positivas, transformando a fung¢fio do xami ¢ modificando também parcialmente o sinal
das trocas intcrnas (as da chefia). Haveria, portanto, uma “ldgica cstrutural” explicando a
figura simbolicamente (mas tdo-sé simbolicamentce) agressiva do “chefe pele-de-leopardo”
nuer. Além disso, a jardinagcm ¢ principalmente o cultivo intensivo de cereais
determinam a passagcm para uma cconomia redistributiva, E possivel que, como sugere
Meillassoux (38: 141), o chele ou, de forma mais genérica, os “vethos”, enquanto
guardadores dos grios, acabem sendo credores dos jovens que deles dependem para a
obtengdo das sementes, acabando csics por descnvolver cm relaglio aos primeiros um
sentimento de divida. Mas os indigenas ndo descnvolvem o mesmo sentimento de divida
em relagio ao chefe amazdnico (de quem também recebem dddivas), e que aparece, antes,
como devedor do grupo. Trata-sc, portanto, de uma raz8o mais profunda.

Pode-se dizer que 0 xamd deve zelar para que os tabus (nfio coletar, ndo pescar tal ou
tal espécic) scjam respeitados, freiando assim as atividades “produtivas” (de pungio).
Disso depende a reprodugio do sistema adaptativo.

Numa sociedade centrada na agricultura, o reequilibrio entre Homem e cereal
plantado exige exatamente o contrdrio: plantio, cuidados dc jardinagem, armazenamento
correto das sementes. E esta € provavelmente a razdo porque as duas fungdes (de xami e
de chefe) acabam convergindo, senfio para 0 mesmo personagem, 20 menos para uma
colaboracfo estreita entre duas personagens (sumo-sacerdote ¢ rei). Mas os ritos de
reequilibrio continuam cm parte “ncgativos”. Claro que continuam a existir — ¢ com
fortes cargas simb6licas — os outros sctorcs da Naturcza ¢ geralmente, durante muitas e
muitas geragdes, nem tudo € domesticagfio: tanto caca quanto coleta continuam a ser
praticadas e, junto com clas, os ritos sacrificiais.
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Assim mesmo, a especializagio em poucos produtos faz com que certos setores da
natureza passem a ser considerados menos importantes. N#io é por acaso que hoje, na
nossa civilizacio que tudo procura domesticar, tendéncia esta sancionada por uma
ideologia crist3 (“s6 o homem tem alma”), cienticista (“o mundo todo & laboratério para
o homem™) e capitalista (“tudo é mercadoria”), os setores no domesticados sejam
designados como “ervas ou animais daninhos”, por termos de conotagio pejorativa:
“mato”, “animais selvagens”, “feras”.

De qualquer forma, a domestica¢fio traz realmente o “outro” (de que se obtém o
alimento) para dentro da 4drea de sinal positivo,

Contudo, com referéncia 2 domesticagdo de animais, o processo é extremamente
longo e muito elucidativo. A “ado¢lo” de animais € uma prética anterior ao pastoreio.
Nas sociedades indigenas brasileiras é comum a adog¢o de filhotes de animais que, por
um engano do cagador, ficaram 6rflios. S3o criados na aldeia e nunca s3o mortos.
Aparentemente, a criagdo de gado & no inicio uma intensificagfio desse processo de ado-
¢30. O gado dos povos nil6ticos nfio € criado para corte: é uma espécie de contrapartida
para a aquisi¢io de mulheres. Em vez de troca de mulheres por mulheres, a troca de
mulheres por mulheres-rezes. Ndo creio estar exagerando nesta identificag3o. As trocas
imagindrias Homem x Natureza se complicam quando os povos se centralizam em certas
atividades econOmicas e as divindades-vacas, os deuses-touros das realezas arcaicas
provam a importincia das representagdes simbélicas deste tipo (os mitos de esposas ou
€sposos animais se preservam no simbolismo da realeza divina).

E muito importante ressaltar que, ao contrério do indigena amazdnico que adota o
animalzinho 6rf3o mas freqiientemente o deixa voltar 2 floresta quando adulto, o animal
domesticado, de rebanho, acaba sendo concebido simbolicamente como vida reproduzida
pelo homem (o que para o cagador ¢ inconcebivel). Assim sendo, o animal acaba sendo &
semelhanga do inimigo humano adotado) um substituto para o sacrificio humano: Abrado
sacrifica 0 cameiro como 4lter ego de Isaac.

A partir dessas colocagdes, quero retomar t3o-somente a questio das mudangas
ideolégicas, reexaminando os dados de Luc de Heusch, cujo artigo, alis, foi desenvolvido
numa obra mais ampla intitulada justamente Reis nascidos de um coragdo de vaca (24:
41). As tribos niléticas s3o horticultoras e criadoras de gado. Os mestres de langa de
pesca dinka s3o a carne humana dada 4 naturcza, no simbolismo arcaico dos cagadores,
pois nfio € o gado que fornece o alimento animal: é a caga ao hipopétamo (também
animal aquético) e a pesca. Se, quando velhos, os mestres da langa de pesca sdo enterrados
vivos, € possivel que, além de uma reposigio para as plantas, também sejam concebidos
como contrapartida para os hipop6tamos que gostam de afundar na lama.

Nesta “dialética do alimento”, que € a representago nativa da continuidade da vida, a
vitima sacrificial é, a0 mesmo tempo, lambém o cnte a quem ela é sacrificada. “Carne
dada ao animal”, no seu aspecto diurno, o mestre da langa de pesca se transforma no
“outro” nas cerimdnias sacrificiais noturnas, quando cntfio ingere pedagos de carne crua.

Perspectivas, Sio Paulo, 12/13: 191-227, 1989/90.



222

Se refletirmos sobre as virias formas que assume a exclusio dos reis africanos da
trama do parentesco, que Heusch relaciona, percebemos que existe um paralelo entre estas
e as abstengdes sexuais, prescritas para inlimeras ocasifcs € que tém que ser respeitadas
ndo sé pelos xamas, mas pela comunidade cinegética como um todo. Para esta (a
comunidade cinegética) ndo & somente o sacrificio da vida que pode reequilibrar as
relagdes Homem-Natureza (alids, homens e mulheres adultos cumprem nela um papel tio
essencial que praticamente s na guerra se encontra o sacrificio deliberado, pautando num
c6digo de honra, como o de Fousiwe, lembrado por Clastres). S30 as abstengOes sexuais
que, de certa forma, substituem o sacrificio da vida. Sua forma mais extrema, a castidade
ou a esterilidade, ¢, na realidade, “suicidio genético”. Se esta forma caracteriza a figura do
rei divino, é porque a interpretagfio do rito de intronizagfio, como equivalendo
simbolicamente ao comego de um rito de morte, é acertada.

O exemplo dos rukuba apresentado por Heusch mostra concepgdes que podem ser
cotejadas com o mito da substituigio do sacriffcio de Isaac. O escolhido para exercer as
fungdes reais refugia-se em casa do tio materno, onde seus parentes agnatos o procuram.
Ap6s ter a cabega raspada como se estivesse de luto por si préprio, pessoas da sua
patrilinhagem o levam, o fazem tomar cerveja na calota craniana de um dos chefes
precedentes (como se ele tivesse sacrificado este seu antecessor). Em trés aldeias rukuba,
uma crianga recém-nascida, do cl4 do chefe, € estrangulada, como vitima substitutiva. Em
seguida, sacrifica-se um cameiro e o novo rei ingere um preparado feito da carne desse
animal (que para os rukuba representa o chefe e normalmente € tabu). Ao preparado se
mistura pedagos da carne da crianga morta. Transformando assim em antropéfago
(incestuoso alimentar), o.chefe se torna impuro, sacer: é a0 mesmo tempo a vitima
humana e 0 “outro” a quem esta foi sacrificada. Os rukuba nZo sacrificam seu rei ap6s os
sete anos que deveriam marcar o fim do reinado. Este € prorrogado por mais sete anos,
apds outro sacrificio substitutivo, desta vez n3o implicando morte: um velho de outro cla
(nio do cla do rei) é capturado, se o obriga a comer a carne tabu de um carneiro
sacrificado e assim, como “bode expiat6rio” (que cometeu o crime de “devorar o chefe™)
ele é expulso da aldeia.

Percebe-se, assim, que ndo se pode compreender essas concepgdes sem reconhecer as
transformagfes econdmicas que levam uma sociedade de caga-coleta (e/ou de horticultura
de floresta) a uma sociedade pastoril em que o surgimento do conceito de propriedade
sobre o animal (como algo que € produzido ou reproduzido pelo homem) permite
substituir o sacrificio humano pelo do animal.

E nos parece que, para compreender as transformagdes religosas, é preciso captar a
dialética entre prética e representagfces e novas préticas e representagdes anteriores. E estas
precisam ser bem entendidas, porque servirdo de mediaglo para as reformulagdes de um
simbolismo vetho como a humanidade, mas cujo cerne é a preocupagio com o
reequilibrio, ainda que cada vez mais dramatizado e menos efetivado.

Creio que esté na hora de retomar as criticas que Lefort faz ao pensamento de Marx
(28: 202) e os ataques do préprio Clastres. Deste iltimo, o texto mais violento é uma
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publica¢iio pstuma, traduzida no Brasil por Bento Prado Jr. inicialmente como artigo de
revista (14). E provavel que, numa revisio de Clastres, teria resultado num teor mais
sereno, mas ji num artigo anterior (O retorno das luzes), que entregou para publigagdo
em fevereiro de 77, Clastres se mostra extremamente irritado. A critica a Birbaum o leva
também a criticar Jaulin em termos muito agressivos, sem rodeios.

Quanto a Lefort, embora em artigo anterior (29) tenha chamado a atengio para a
multiplicidade de sugestdes de Marx com referéncia ao processo histérico, acaba
abandonando o enfoque marxista®. Designa, pois, como “mitologia™ a tentativa de Marx
para descobrir um fundamento real para a divisfio social e, a0 mesmo tempo, definir todas
as figuras do poder, da lei ¢ do saber que conhecemos como produto de um processo
empirico (0 desenvolvimento das forgas produtivas e as transformagdes das relagdes de
produciio que o acompanham), para concluir a seguir que “contra esta mitologia — de
forma mais geral, contra todo tipo de economismo, de sociologismo e de historicismo —
convém restabelecer o primado da ordem simbélica”, que ele afinal remete ao “enigma da
instituicio”. Reconhece, contudo, que esta sua colocagdo “nada mais é do que a transfe-
réncia para o registro do simbélico de uma idéia de funcionalidade, isto €, da instrumen-
talidade que se formulava antes no registro do realismo”. Assim, a “escolha” dos primi-
tivos consiste entiio em fixar o “Outro”, o invisivel, a origem do poder, da lei e do saber,
num lugar absolutamente a distancia do seu préprio espago de vida, de seu préprio tem-
po, na inteng¢do de banir toda divisdo nos limites do social, enquanto, apés a desagregagdo
deste dispositivo, todas as figuras do “Outro” se véem, em virtude de uma escolha,
levadas para o interior destes limites e condensadas nas (figuras) do Estado. (28: 202).

O antimarxismo de Clastres e de Lefort ndo tem sentido. E verdade que muitos
estudiosos apllcaram mal os ensinamentos de Marx ao exame das sociedades

“primitivas”. E preciso ndo esquecer que Marx nao podia conhecer as condigdes reais do
sistema de caga-coleta como hoje as conhecemos. A visdo que Marx tinha da sociedade
“primitiva” era a de um “rebanho humano”, o homem em luta desespcrada com a
Natureza, “até que as forgas produtivas deste ltimo se tenham desenvolvido sobre uma
base adequada” (34: 31). Percebeu muito bem a importincia da divisdo do trabatho ¢ suas
conseqiiéncias na formagao de ideologias, mas acreditou poder ver na divisdo sexual do
trabalho algo biolégico, natural, instintivo: “Esta divisdo do trabalho, que implica todas
estas contradi¢Ses € repousa por sua vez sobre a divisdo natural do trabalho na familia. ..
€, outro engano, viu a organizagfo primitiva baseada numa... divisio da sociedade em
familias isoladas e opostas, 1mphca(ndo) simultaneamente a reparti¢io do trabalho e dos
produtos, distribuigdo deszgual tanto em qualidade, como em quantidade: d4 portanto
origem a propriedade, cuja primeira forma, o scu germe, reside na familia, onde a mulher
e as criangas sfo escravas do homem.” (34: 38).

Em grande parte por influéncia da escola americana de antropologia.
%

Grifo de Marx/Engels.
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A construcaio deste conceito de propriedade, embora possa tomar esta diretriz em
algumas sociedades particularmente patriarcais ¢ machistas, é mais complexa do que
Marx podia supor; e hoje seria dificil sustentar, para muitas sociedades derradeiras de
cagadores ainda existentes (incluindo af os guayaki estudados por Pierre Clastres), que a
mulher nelas seja considerada propriedade do homem. Além do mais, como Marx
reconheceu em relacfio ao conceito da propriedade individual, o conceito de propriedade
sobre animais e plantas também ¢ construido historicamente. Marx nfio podia saber, no
entanto, que o cagador nfo sente a natureza nem como seu “laboratério natural”, nem
como seu *‘corpo inorgéinico” (33: 81), mas como o seu *“outro”, a que se opde e com que
luta, sim, mas que também respeita e preserva.

Marx e Engels tinham razfo, contudo, quando afirmavam que “producio de idéias, de
representagdes ¢ da consciéncia estd em primeiro lugar direta e indiretamente ligada &
atividade material e ao comércio” material dos homens: € a linguagem da vida real...”
(34: 25). “E a partir do seu processo de vida real que se representa o desenvolvimento dos
reflexos e das representacOes deste processo vital.” (34: 26).
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