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Resumo: Neste artigo vincularei o pensamento ocidental com as formas das cosmologias
amerindias de relacionarem mundos e seres. Com isso quero observar como se da o
protagonismo politico de sujeitas e sujeitos em Nossamérica, diante da situagao colonial ¢ em
suas economias e politicas de signos e simbolos enquanto formas ambivalentes de operagao
do poder e das ideologias coletivas. Ou seja, como sujeitas e sujeitos em Nossameérica
solidificam o uso estratégico da nocao de consciéncia — tal qual da nogao de grupo, de
identidade local e nacional — no ambito macrologico da colonizagdo ocidental? E como lidam
enquanto sujeitos/as portadores de construgoes oriundas das narrativas amerindias e de
identidades, com o perpétuo desequilibrio entre mundos e seres? Desta forma, problematizar
como situamos o “eu” da antropologia busca questionar os essencialismos que nos prendem a
armadilhas macrologicas e epistémicas do eurocentrismo ¢ do solipsismo que impregnaria o
sujeito pos-colonial e pos-moderno.
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Abstract: In this paper I will link the Western tought to the forms of amerindian cosmologies
relating worlds and beings. By this, | want to observe how the political protagonism of
subjects in ouramerica, before the colonial situation and in their economies and policies of
signs and symbols as ambivalents forms of power and collective ideologies. That is, how
subjects in ouramerica solidify the strategic use of the notion of consciousness — such as the
notion of group, local and national identity — in the macrological field of Western
colonization? And how do they deal as subjects who carry constructions originating from
amerindian narratives and identities, with perpetual imbalance between worlds and beigns? In
this way, problematizing how we situate the anthropological “self” seeks to question the
essentialisms that bind us to the macrological and pitfalls of eurocentrism and the solipcism
that would permeate the postcolonial and postmodern subject.
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1 Introducéo

Imagem 01: Fotografia do autor, Oaxaca, 2015.

Neste trabalho proponho a reflexdo sobre como nos situarmos enquanto antropélogas e
antropologos entre os sujeitos plurais e suas experiencialidades locais e infinitas, e assim
observar como a diferenca dos/as mesmos/as, entre seres e mundos reside no fato de como

sujeitas e sujeitos dependem de uma relacéo, ou seja, de um referencial coletivo.

Para tanto, inicio com a foto que da titulo a este trabalho, onde uma arte urbana me
parece atualizar em suas formas de contar a historia as relacdes entre as colonialidades de ser
e de saber diante dos modos de ser e de viver amerindios. Em relacdo ao titulo Os Lamentos
do Jaguar, inspirado a partir de uma afinidade virtual representada naquela parede de uma
pequena vila do estado de Oaxaca no México, busco fazer uma aluséo ao jaguar e o papel da
predacdo para marcar fronteiras entre distintos modos de ser e de viver. Ao trazer conceitos
difusos e caros para as ciéncias humanas em especifico para a antropologia e etnologia
amerindia, como o de canibalismo, buscarei discutir como uma Idgica estrita de uma histéria

oficial e linear, ndo compreendem o seu proprio lugar no papel de colonizadores diante de
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outras cosmologias desde o século XVI.

Trarei o termo Nossamérica tomado do panamericanista cubano José Marti, em sua
acepcdo ideoldgica e politica, para pensarmos nossas realidades sociais insertados em nossas
préprias experiéncias. O autor propunha pautarmos um projeto de descolonizacédo,
emancipacao epistémica e pratica de todos os povos e territorios de Nossamérica em oposicao
concomitante a emergéncia do conceito de latinidade imposta pelos Estados Unidos, na

segunda metade do século XIX (Mignolo, 2005)°.

A partir de uma etnografia textual* e histérica do lugar do branco-ocidental-
colonizador no pensamento amerindio - desde documentos da colonizacdo no século XVI -
em Nossamérica, abordarei primeiramente através do trabalho de Eduardo Viveiros de Castro,
A Inconstancia da Alma Selvagem (2002) o estudo de caso dos tupiniquim, para em seguida
voltar-me aos textos de Barlolomeu Melia (1991; 1993) que remetem aos Guarani e suas
parcialidades e momentos tidos como historicos ao longo do processo de colonizagéo.
Finalizarei propondo uma extenséo da ideia das ritualidades a partir dos devires-outros, quer
seja através do canibalismo e se seu papel cosmoldgico representado pelo jaguar ou pelo
branco enquanto colonizador/inimigo/invasor, antes mesmo do branco chegar em

Nossamérica no século XVI e em seus desdobramentos para distintos grupos amerindios.

Para tanto, trarei a analise de documentos historicos que relacionam a etnologia
brasileira (especificamente o perspectivismo amerindio)® em seu projeto de demonstrar como
se desdobram em termos de continuidades histéricas e principalmente, mitolégicas, as
rupturas das praticas sociais entre seres e mundos e por conseguinte as explicacdes dos

contextos gerados e analisados na relagdo com a situacéo colonial®.

O verdadeiramente extraordinario é pretender que essas regras gerais, ou
esse horizonte comum, se encontrem em algum nivel — mais alto, mais

3, Este trabalho se inserta assim no plano da descolonizagdo epistémica, enfatizo que ndo pretendo em nenhum
momento deste artigo afirmar ou defender verdades etnoldgicas sobre os grupos e povos amerindios situados em
suas historicidades diante de uma analise que se pretende cientifica e decolonial.

4. A metodologia adotada a partir da etnografia textual histérica é baseada na obra de Marshal Sahlins (1997, - O
"pessimismo sentimental” e a experiéncia etnogréafica: por que a cultura ndo é um "objeto" em via de extincéo -
Mana vol.3).

5. Com este artigo proponho uma reflexdo histdrico antropoldgica sobre a relagdo entre a historia moderna e as
formas plurais de distintos grupos pré-colombianos no continente americano. Desta forma, me atenho a
delimitacGes etnoldgicas para uma andlise historica de reconfiguracGes de um passado no presente e em termos
de narrativas outras que negociam alteridades e futuros outros.

®. Da relagdo entre a situagdo colonial e epistemologias ndo-ocidentais e ndo-modernas, tomarei como marco
tedrico o que atualmente é denominado como Giro Decolonial e suas referéncias a partir dos estudos sobre
relagBes de poder, micropoliticas e subalternidades nos anos de 1980, agregados as ideias dos Estudos Pos-
Coloniais dos anos 1990 pelos projetos de problematizacdo das colonialidades de poder e de saber.
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profundo — que transcenda esse em que 0s sujeitos (nativos e pesquisadores)
se encontram. Que a interpretacdo ou a explicacdo dos dados se instalem em
algum nivel que englobe o da descricdo. O perspectivismo é, digamos, uma
epistemologia com ontologia. Na sua versdo “amerindia” postula essa
redistribuicdo da unidade e a variagdo que ja antes definimos; em geral,
postula, apenas, que a realidade esta feita de sujeitos, de atores ou, ainda
mais claro, de autores com seus mundos (Saez, 2012, p. 15).

Trata-se de um esfor¢o pautado na descolonizacdo epistémica, onde mitologia, lenda,
folclore e histdria serdo tomados nos mesmos termos pela recusa de concepgdes instrumentais
disciplinares e a favor da “elucidacdo das condi¢des de autodeterminagdo ontoldgica do

outro” (Viveiros de Castro, 2006, p. 11).

Dos paradigmas que ficaram conhecidos a partir de Boaventura Souza Santos (2004,
2010), como “epistemologias do sul”, buscarei enfatizar a polissemia do termo po6s-colonial
nas ciéncias sociais para compreender melhor o que chamo neste trabalho de situacao
colonial, bem como suas implicacdes ao ressaltar as bases amerindias das sociedades plurais e
nacionais e 0s quadros politicos hegemo6nicos em seus consequentes antagonismos a partir das

ambivaléncias geradas pelas dualidades modernidade/colonialidade.

Sugiro com isso, a possibilidade de pensar a descolonizacdo através das questdes
étnico- raciais, de classe e género em um estudo das multiplas dimensfes e das mudancas nas
dindmicas politicas e culturais, tal qual nas analises das mudancas e transformacfes de um

sistema global-local.

Desta forma, as historias tracadas por ritos e mitos que contenham a base da
transmissdo das histdrias e saberes locais, modos de ser e de viver, serdo utilizadas como
narratividades que se posicionam frente as colonialidades de poder e de saber da histdria
oficial dos estados nacionais. Quero demonstrar em que medida os ordenamentos tradicionais
diferem da forma em que o Estado e o direito sdo assimilados e também como se transformam
analogamente em formas similares ou enraizadas de resisténcia, ou de criacao, no ‘local da

cultura’ (Bhabha, 2007; Mignolo, 2005; Appiah, 2003).

A partir da antropologia e dos estudos sobre narrativas historicas e mitoldgicas que
remetam aos modos de ser e de viver, este trabalho retracard, entre outras tantas, uma reflex&o
sobre a macroestrutura virtual do pensamento amerindio, apresentando algumas conexdes
entre o conceito sociocosmologico de escatologia e suas relagdes com o desenvolvimento da

historia ocidental.
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Dominique Gallois (1993) situa a construcdo de discursos de origens em termos de
liminaridades, processos rituais e devires sobre as territorializacdes. A partir dessa autora,
ousarei pensar em termos de discursividades, ndo s6 amerindias, mas também ocidentais,
como a histdria oficial utilizou-se, ao longo dos tempos cronolégicos ou ndo, de varios
esquemas teoricos para provincializar o conhecimento sem levar em conta a produgdo em si
destes recortes feitos a partir das territorialidades intersubjetivadas e do que seria etno-historia

e historia, ou do que seria mito, literatura, folclore e ciéncia’.

Para tanto, tomaremos 0s mitos como narrativas que indicam a origem, o devir, as
trocas simétricas e assimétricas, 0s processos de comunicagdo, mobilidade de humanos, néo-
humanos (plantas, animais, espiritos, deuses, divindades, almas) e sobre-humanos (xamas,

curadores, herois mitoldgicos, maes-de-santo) em um dado territdrio (Rosa, 2011).

Em termos historiograficos e na acepcao etnoldgica enquanto narrativas que remetem
a um imaginario coletivo comum e virtual, em que as variacfes se constituem a partir das
estruturas binéarias a partir da relacdo entre as unidades e que se contraem e se atualizam
através dos acontecimentos da histéria. As demais narrativas serdo encaradas como
reconfiguracdes em relacdo aos extratos mitoldgicos a partir das manipulacdes de historias

orais e escritas realizadas pelos narradores e seus interlocutores (Goody, 2012; Gallois, 1993).

Ao retragar historias ideologicas de desenvolvimento da “razdo ocidental”, a critica a
uma histéria e a uma etnologia que pensem tempo e espaco de maneiras apenas lineares,
quero trazer o desenvolvimento inicial proposto pela teoria da modernidade pos-colonial de
Anibal Quijano (2005), em que 0 primeiro passo seria exortar — convencer pela argumentacédo

— a histéria colonial.

Ao buscar distintas explicacbes metafisicas e ontoldgicas do conhecimento racional
ocidental em relacdo as cosmologias amerindias, refletiremos sobre como metodologias
tratam a etnologia e a historia, contextualizando as versdes reproduzidas pelo colonizador,
para em seguida contarmos estas historias em termos de temporalidades, espacialidades e

cosmologias outras.

Ou seja, traremos as narrativas mitoldgicas e amerindias com diferentes termos
cosmoldgicos e globais para contarmos outros pontos de vista da histéria de Nossamérica e do

ocidente, que levem em conta os pontos de vista dos povos despojados de seus territorios e

7. De acordo com a proposta de descolonizagdo epistémica, neste artigo busco recompilar as discussdes trazidas
através de autores de Nossamérica. Mesmo que ndo me remeta aqui pela delimitacdo do escopo, gostaria de
destacar a importancia que as leituras de Gilles Deleuze e Felix Guatarri fizeram da obra de Claude Lévi-Strauss.
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dos seus modos de ser e viver. Afirmando, nas palavras de James Clifford:

outra vertente da antropologia que aponte para mais tentativas, dialdgicas,
mas ainda realistas, de histdrias etnogréficas: em um trabalho de traducédo
[interpretacdo] que ndo se concentra tanto no cultural como em conjunturas,
mas na mediagdo complexa entre antigo e novo, entre local e global
(Traducéo Livre, 2000, p. 98).

Nos, antropdlogas e antropdlogos, ao empreendermos nossos trabalhos sobre os
sistemas simbdlicos dos povos amerindios nos deparamos com recortes e categorias
positivadas do tipo: povos andinos, das terras baixas da América do sul, caribefios, da
cordilheira da América central, os do fim-do-mundo ou povos patagénicos, os do Artico, 0s

do deserto norte-americano, entre tantos outras provincias etnograficas.

Os estudos "positivos™ dos troncos e das familias linguisticas a partir do que chamo de
provincias etnograficas, foram realizados muitas vezes sem levar em conta contextos,
conjunturas histdricas e politicas estabelecidas pelas empresas do colonialismo e das
construcdes das fronteiras dos estados nacionais. Ou seja, as fronteiras entre “quem ¢ indio e
quem ndo ¢”, utilizando-me das palavras de Viveiros de Castro (2006), muitas vezes foram
determinadas por brancos e até mesmo por alguns antropo6logos, sem levar em conta a relagédo
dos discursos com troncos e familias linguisticas, tdo pouco com a ocupacdo e com a

transmissdo dos territorios tidos como originarios para povos e grupos amerindios®.

Em outras palavras, reafirmo que para além das relacGes e categorias de dominacéo
entre “nos e eles”, entre “quem ¢ indio, € quem nao ¢ indio”, neste trabalho buscarei todo o
tempo me situar em uma proposta epistemologica e do campo institucional da teoria

antropoldgica. E farei isto conforme descrito a seguir.

Primeiro, observando como as representagfes humanas se constroem em termos de
nossas proprias narratividades. A partir dai, para refletir sobre como pensamos o potencial de
mudanca das inter-relacdes entre humanos e ndo humanos, serd explorado ao longo deste
artigo conceitos cosmopoliticos como escatologia e canibalismo compreendidos insertados na
descricdo etnogréfica e histdrica de processos rituais.

8, Para Marilyn Strathern (2006), a propria antropologia ao naturalizar os contextos dos constructos nativos — do
outro — exple 0 contexto e a natureza de seus préprios constructos analiticos. Portanto, sou levado a acreditar
que a resposta para tais diferenciagdes entre “quem ¢ indio e quem ndo é”, ou entre “nds ¢ eles” seriam
meramente contextual e de relacdo — e ndo de natureza.
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Segundo e conforme Anibal Quijano (2005), pensando sobre as possibilidades de
desmascararmos o0 engodo de um tempo e espaco linear em oposicdo a um tempo e espaco
ciclico entre mundos e seres, como tanto clama o ocidente e 0s seus mecanismos cognitivos

desenvolvidos a partir do que seria uma teoria geral da agéo.

Estes tipos de questdes nos colocariam enquanto antropdlogos/as e sujeitos/as da
ciéncia diante das diferengas para pensarmos em termos de conteddos e ndo das formas, dos
discursos e das materialidades que envolvem o que imanaria do natural e o que transcenderia

ao sobrenatural.

Ao demonstrar até que ponto existe uma continuidade entre préaticas tidas como
“primitivas” e o desenvolvimento de novas tecnologias pela sociedade ocidental
contemporanea, podemos refletir sobre quais as "estratégias, enunciacdes, cosmovisoes,
negociacOes de povos, grupos amerindios e - e suas alternativas historiogréficas - teriam

diante do que seria a linearidade da historia ocidental e tida como “historia oficial”.

2 A Escatalogia para Os Tupi-Guarani

Adiante pensarei como a escatologia — a ideia de um fim dos tempos provocado por
seres e agles supranaturais — esta ligada ao devir e aos modos de ser amerindio mesmo antes

da chegada dos europeus.

Como mostra Viveiros de Castro (2002) o que os missionarios jesuitas e franciscanos
do século XVI chamavam de inconstancia da alma selvagem nada mais era que o devir — da
vinganca e a constancia da guerra — no pensamento Tupinamba. Isso queria dizer que o
canibalismo como pratica coletiva ndo era negocidvel. O que era inegociavel era a vinganca

enguanto devir entre 0s povos, para 0 ponto de vista do sujeito Tupinamba.

Nosso estudo de caso mostrara que os discursos escatologicos e aqueles que contém
elementos e personagens da historia colonial s&o negociaveis e permanentemente atualizados,

0 que ndo se negocia € o0 modo de ser e o devir ontolégico dos povos amerindios.

Representados em nossos exemplos etnograficos, primeiramente a partir das reflex6es
sobre as fronteiras e o lugar do colonizador na historiografia Guarani, trabalharei em
narrativas sobre o cacique Obera/Werd/Bera. Voltando a incompreensdo por parte dos

colonizadores e dos missionarios do seu proprio lugar dentro da cosmologia amerindia e logo
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sobre as possibilidades ontol6gicas de historiografia destes povos e sujeitos, Viveiros de

Castro (2002) desenvolve o que chamou de Sumo da Memoria Tupinamba:

H& um aspecto dos maus costumes do gentio que merece destaque: o lugar
central que o cauim de milho ou de mandioca ocupava no complexo
guerreiro. O significado das bebidas fermentadas nas culturas amerindias
ainda estd a espera de uma sintese interpretativa. Ele mantém relacdes
estreitas com o motivo do canibalismo, e aponta para a importancia decisiva
das mulheres na economia simbolica dessas culturas. Os materiais
tupinambas sugerem, além disso, uma vinculagéo entre as festas da bebida e
a memdria, mais especificamente a memoria da vinganca. Os tupinamba
bebiam para ndo esquecer, ai residia o problema das cauinagens,
grandemente aborrecidas pelos missionarios, que percebiam sua perigosa
relagdo com tudo que queriam abolir. J& vimos que Anchieta punha como
um dos impedimentos a conversdo do gentio ‘seus vinhos em que muito
continuos e em tirar-lhos ha ordinariamente mais dificuldade que em todo

mais...”. Foi mais dificil acabar com os ‘vinhos’ que com o canibalismo,
mas as bebedeiras conjuravam sempre o0 espectro dessa abominagéo. (p. 248-
249)

Com esta citacdo percebemos a presenca de bebidas fermentadas, utilizadas em
processos rituais no século XVI, como forma de dar continuidade entre os modos de ser e

viver ancestrais e 0s atuais contingenciados pelos contextos e diferencas coloniais.

Os jesuitas da primeira metade do século XVI, preocupados em demasia com a
conversdo das almas e das ontologias, nas suas opinides amorfas, irredentas, ndo redimidas e
cheias de maus-costumes, ndo eliciavam que os Tupinambd, por exemplo, ndo se ativeram ao
lugar sociocosmoldégico que lhes foram imputadas inicialmente. Segundo Viveiros de Castros
(2002), atraves do etnébmio Karaiba/Per6/Mair os Tupinamba se relacionavam com o0s

colonizadores e lhes destinavam lugar dentro da cosmologia desse povo.

A triade ‘vida longa, abundancia e vitoria na guerra’ era o devir indigena Tupinamba
qguando chegaram o0s invasores europeus, 0S quais, de inicio, foram classificados
inofensivamente como Mair — um importante demiurgo, um heréi de guerra que voltava ao

nosso velho novo-mundo.

Eduardo Viveiros de Castro (2010) coloca a “inconstincia da alma selvagem” ou o
pensamento selvagem, como um pensamento em estado “primitivo”, irredento,
(in)disciplinado, que opGe muitas vezes a partir de situacdes e simbolos, e que tdo bem
relacionam as dicotomias entre natureza e cultura — usando a ideia de um pensamento contra o
Estado de Pierre Clastres (2012).
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Atitudes essencialistas estruturalistas e pos-estruturalistas também se utilizaram dessa
argumentacdo para fundamentar um exotismo iluminista do ‘outro’ pelas autotransformacdes,
negligenciando o papel das adaptacdes (contextos), memorias (estratégias) ou historias

(tempos estranhos) (Viveiros de Castro, 2011).

Portanto, a antropologia e logo a mitologia teriam lugar privilegiado nas ciéncias do
homem para pensar a relagdo entre cosmologias indigenas e a sociologia ocidental, em termos
desta elucidac@o das condigdes de ‘autodeterminacéo’ ontoldgica do outro. Viveiros de Castro

(2002) demonstra como:

a pregacao escatologica dos padres coincidia com as ideias nativas sobre
alguns aspectos: imortalidade da alma, destino péstumo diferenciado
conforme a qualidade de vida levada na terra, conflagracdo apocaliptica. (p.
225)

Para o autor, esses padres colonizadores ndo reconheciam nas alternativas
historiograficas dos indigenas as “barreiras ontologicas infinitas” de separagdo entre humano
e divino e sobre o que seria “humanidade”, uma vez que as relagdes entre homens e deuses
eram consubstanciais e comensuraveis para 0 pensamento amerindio; ou seja, a afinidade
entre os seres e 0s mundos era relacional e ndo transcendental. Ainda segundo Viveiros de
Castro (2011):

O mundo de humanidade imanente é também um mundo de divindade
imanente, em que a divindade esta distribuida na forma de uma potencial
infinidade de sujeitos ndo humanos. Trata-se de um mundo em que hordas de
minusculos deuses vagam pelo mundo; um ‘miriateismo’, para usar o termo
cunhado pelo microssoci6logo Gabriel Tarde, o pior inimigo — justamente —
de Durkheim. E esse 0 mundo que tem sido chamado de animista, ou seja,
para usar 0s termos de nossa tradicdo inanimista, um mundo em que o objeto
é um caso particular do sujeito, em que todo objeto é um sujeito em poténcia.
O cogito indigena, em vez da formula solipsista ‘penso, logo existo’, deve
ser articulado em termos animistas como ‘isso existe, portanto pensa’. Mas
onde, ainda por cima, o Eu é um caso particular do Outro, esse ‘animismo’
deve necessariamente adotar a forma de um — com o perd&o do trocadilho —
‘inimismo’: um animismo alterado pela alteridade, uma alteridade que se
torna animada na medida em que é pensada como interioridade inimiga: um
Eu que é radicalmente Outro. Dai o perigo, e o brilho, desses mundos. (p.
27).

Da logica “inimista” de capturar o “outro” — contida na frase “isso existe, portanto
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pensa” — a ideia de fronteira € estabelecida pela relacdo constantemente atualizada com esse
“outro” e pelo capturar da performance desse “outro”, quer seja ele um animal, uma planta,

um deus ou um colonizador.

Ou seja, 0 modo de ser e logo o devir ontolégico dos povos indigenas muitas vezes
esta relacionado com a fronteira entre ser um “eu-humano-mesmo”, ou ser “ele-outro-
inimigo” e essas fronteiras em termos de materialidade das narrativas podem ocorrer nas
negociacBes do que insisto que seria a ‘elucidacdo das condicBes de autodeterminacédo

ontologica do outro’ (Viveiros de Castro, 2006).

Desta forma, para as cosmologias indigenas aqui tratadas, a ideia de escatologia e
cataclisma operam em termos mitologicos, em relagBes de rupturas, conexdes entre mundos e
fronteiras, e enquanto juncdes e disjuncbes diaspdricas entre modos-de-ser, viver e

territorializar os mundos que habitam, ou seja, entre devires.

Adiante utilizarei dos dados textuais e histéricos sobre os Guarani, para podermos
observar as relagdes liminarizadas entre devires e modos de ser e reexistir diante dos

contextos historicos e das cosmopraxis e escatologias indigenas.

Para tanto, além de mapear as diferencas locais, determinar origens, ou prever o final
dos tempos, das culturas e das identidades, observamos como as diferencas entre habitos e
costumes que envolvem a producéo e a reproducdo da situacdo colonial estdo contidas umas
nas outras. A diferenca entre seres e mundos residira no fato de como individuos dependem
do referencial coletivo e situado, sendo que estas diferencas culturais estardo dentro de uma
unidade deslocada a Diversidade e situada entre uma pluralidade de sujeitos/as e infinitas

possibilidades de experiencialidades.

Da afinidade virtual entre seres e mundos, que tomamos como ritualidades e
narratividades amerindias e que performatizam o devir em dancas rituais para os Guarani,
também mostrarei adiante como narrativas atualizam e relacionam modos de ser e viver
conspicuos da parcialidade Mbya-Guarani, em um pluriverso simbdlico mediado por

negociacOes de alteridades e pela situacdo colonial.

Procuramos assim demonstrar, como distintas cosmologias amerindias negociam em
suas proprias narrativas historiograficas o papel da chegada do branco enquanto inimigo e/ou
colonizador, trazendo para a analise antropolégica um elemento ritual que determina modos

de ser e de viver para diferentes coletivos.
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De uma tarde célida do verdo a beira de um dos arroios que desaguam no rio Parana
trarei a proxima narrativa. A primeira vez que escutei foi em tom de lenda de um gentilico do
estado de Missiones, na Argentina — um misonero — e que nasceu na cidade que leva o nome
do préximo herdi civilizador, Oberd — o que brilha. Abaixo trarei a narrativa a partir do jesuita
e antropdlogo espanhol Bartomeu Melia, em seu livro O Guarani Conquistado e Reduzido
(1993).

Bartolomeu Melid fez conhecida a versdo do mito/lenda/canto do cacique Obera,
transcrita pela primeira vez nos poemas do clérigo Martin Barco de Centenera, da misséo
colonizadora espafiola no Rio da Prata, situada no Rio Parand e na regido de Guaira no
Paraguai em 1602, e que apresento traduzido do espanhol para o portugués e de maneira

resumida abaixo:

Afirmou Barco de Centenera em seu poema: ‘... (Os indios) ja ndo iam ao
servigo como antes, pois (Oberd/Wera/Bera) liberdade a todos prometia (...)
Mandou eles que cantassem e bailassem, de sorte que outra coisa ndo faziam
(...) estava a terra alvorogada, em todo o (rio) Parana e nos seus arredores...’.
Foi somente com a chegada do capitdo Juan de Garay que 0s espanhdis
reagiram. As tropas seguiram as aldeias para trazer os indios de volta ao
trabalho. Mas, ao contrario do que planejavam os atacantes, o lider dos
revoltosos, o cacique Luminoso, nunca foi encontrado. Conta Barco de
Centenera, com sua Otica pro-hispénica: ‘...Assim se foi atras dele a méo
armada, mas como este tinha (indios) corredores e gente sempre posta em
tocaia, vendo a pujanca conhecida do inimigo, se pds em fuga...’. Wera
simplesmente desapareceu, sem deixar rastros — é possivel que tenha
continuado atuando de algum modo, como interessante, o fato de que quatro
mesticos — entre eles um filho de portugués — tentaram manter a Rebelido de
Obera durante algum tempo, ap6s o ataque de Garay. O exemplo de Wera
parece realmente ter permanecido, pois, em 1589, no Paraguai, os indios de
Acahay, Tebicuary e Yvyturusu se rebelaram, nos mesmos moldes. Tudo
‘por causa de certos cantores que, com seus cantos, os levam a cometer
algumas cerimonias e ritos através dos quais se apartam do servico de Deus e
ndo vém mais servir a seus encomenderos (patrdes espanhdis)’, relata o
antigo diario de um capitdo, reproduzido por Juan Francisco Aguirre, em
1949, na Revista da Biblioteca Nacional da Argentina. (Bartolomeu Meli4,
1993)

Diferente de certas perspectivas que buscam separar mitologia, etno-historia, historia,
lendas e contos, a narrativa acima nos servira de eixo paralelo entre mitologia e histdria para
desconstruirmos a objetividade da relacdo dicotdmica observador-observado. Ou seja, ndo
para dissolver esta pesquisa em subjetividades ou intersubjetividades, mas para situar a
producdo do conhecimento como uma atividade de mediacdo personificada e historicamente
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situada. Para tanto desconstruir, por exemplo, o fato da histdria ser mais objetiva que a etno-
histéria ou ainda, poder explorar as narrativas amerindias que demonstrem a acuidade
histérica de um povo sem separa-las das suas formas cosmopoliticas e de experiencialidades

especificas, para além do que concebemos como suas tradi¢des linguisticas e territoriais.

A narrativa de Bartolomeu Melia (1993) trazida acima, serve para demonstrar que um
fato tido como magico - o desaparecimento de Obera - coincide com um dado historico,
espacial e temporalmente marcados atraveés da aparicdo do personagem historico o
reducionista espanhol que atuou no rio Parana, Juan de Garay e como podemos observar no

trecho extraido abaixo:

Wera simplesmente desapareceu, sem deixar rastros — é possivel que tenha
continuado atuando de algum modo, como interessante, o fato de que quatro
mesticos — entre eles um filho de portugués — tentaram manter a Rebelido de
Obera durante algum tempo, ap6s o ataque de Garay.

Desta forma, a historia oral ndo podera mais ser lida literalmente, como fatos diretos
dos processos historicos sem pensar as condigdes em que as sociedades amerindias
experimentam narrativas e os significados do dia a dia, e como forjam o contingencial para
dar sentido a vida coletiva fora do complexo e do contraditério dos processos historicos

impostos pelos estados nacionais colonialistas. (Richard Price apud Hill, 2009).

Combinar estas formulacdes indigenas com as reconstrugcdes da politica-
econdmica mundial e suas estruturas de contato e colonizagcdo, nos
possibilitara identificar o critério de acuidade e o0s estagios aceitaveis da
performance do passado em termos locais ou regionais de compreensdo do
que constitui 0 processo historico e sua interpretagdo. (Tradugdo Livre, p. 3)

Como podemos observar nos dados trazidos através de Bartomeu Melid (1993), a
alternativa histérica tomada da narrativa mitica através de uma lenda explicita, as
territorialidades e modos de ser através da danca ritual e ao redor do rio Parand, do lugar do
branco/invasor/colonizador personificado no papel de Juan de Garay, podemos observar na
narratividade Mbya-Guarani o0s termos particulares de suas cosmovisGes através da

contextualizacdo de seus ritos e cantos.
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(Os indios) j& ndo iam ao servico como antes, pois (Oberd/Weré/Berd)
liberdade a todos prometia (...) Mandou ele que cantassem e bailassem, de
sorte que outra coisa ndo faziam (...) estava a terra alvorogada, em todo o
(rio) Parana e nos seus arredores...”. Foi somente com a chegada do capitdo
Juan de Garay que os espanhois reagiram. (Melia, 1993)

A partir dos paragrafos acima o que se deseja explicitar € que dentro das alternativas
mitico-historiograficas, também chamadas de alternativas etnohistoricas e ontologias
indigenas, o lugar destinado ao colonizador ndo era compreendido desde a perspectiva de um
tempo linear. Para a logica do proselitismo missionario e reducionista dos primeiros
colonizadores, 0 que havia eram praticas de intolerancias as diversidades cosmoldgicas como
no caso dos Tupinamba com o cauim, em a "Inconstancia da Alma Selvagem™ demonstrado

anteriormente (Viveiros de Castro, 2002).

Para 0 homem branco e ocidental, a ideia de histdria serviria para contextualizarmos
nossas condicdes de vida e para entendermos nossas experiéncias em termos de
materialidades (Ingold, 2010). O ocidente, ao encontrar-se com o Novo Mundo, desde o0s
missionarios das reducdes jesuiticas e franciscanas do século XVI, separou o imaginado da
experimentacdo, as materialidades dos sonhos, e, ainda hoje, compartimenta o mundo

afastando deus e religido.

O exemplo de Wera parece realmente ter permanecido, pois, em 1589, no
Paraguai, os indios de Acahay, Tebicuary e Yvyturusi se rebelaram, nos
mesmos moldes. Tudo “por causa de certos cantores que, com seus cantos, 0s
levam a cometer algumas cerimonias e ritos através dos quais se apartam do
servico de Deus e ndo vém mais servir a seus encomenderos (patrbes
espanhois)’, relata o antigo diario de um capitdo, reproduzido por Juan
Francisco Aguirre, em 1949, na Revista da Biblioteca Nacional da
Argentina.

Para Ingold (2010) e Viveiros de Castro (2002), pensar o sagrado do outro é tentar
compreender como esses sujeitos religam o sagrado a ordem da vida social, como explicitam
a complementaridade da vida e do sobrenatural. Ou seja, desde os missionarios das empresas
coloniais do século XVI o homem branco trata a relacdo entre deus e religido de maneira
teleologica, como um estudo das relagcbes entre meios e fins, a partir de uma teia de
significados e baseado em um sistema de crengcas — como pensou Max Weber (1982) e
Clifford Geertz (1980) — e ndo com complementaridade e completude entre mundos e seres,

como tento destacar até aqui através de um estudos de casos sobre os Tupinambé e os Guarani
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no século XVI e XVII.

A priori, como podemos observar nas passagens que referenciamos aos Guarani
(Melia, 1993), quero elucidar um pano de fundo agonistico e etiolégico da cosmopraxis
indigena, que permita o0 esboco de uma estrutura comum entre as descontinuidades
mitoldgicas do pensamento amerindio e a expansdo da historiografia ocidental (Viveiros de
Castro, 2011). Ou seja, como as criagGes mitoldgicas, 0 momento historico e o conhecimento
geografico, juntos, em performances rituais, definem as relacdes com os contextos historico-

cosmoldgicos e com 0 ambiente e que segundo Jonathan Hill (2009, p. 31-33):

A partir da combinacdo de paisagens territoriais, rituais de poder e
conhecimento mitico [...] pensarmos os relacionamentos linguagem-cultura
através da comparacdo de historias especificas e variagdes socioculturais ao
longo de periodos largos de tempo e com distancias espaciais dentro [e entre]
familias linguisticas. (Traducgdo Livre)

Com isso, nos torna imperativo refazer a pergunta: como aconteceu a difusdo de
padrdes diasporicos de ocupacao e territorializacdo de distintos povos amerindios no comego
do periodo colonial, e como se transformaram em dispersos padrdes de grupos étnicos e

identitarios atualmente?

Como demonstrarei adiante, traduc@es, transa¢Bes e analises ocidentais de narrativas
Mbya-Guarani indicam a toponimia originaria na regido do Guaira, Aju’y-Hu — o Louro
Negro, no atual Paraguay, como ber¢o originario para os sujeitos deste grupo (Cadogan,
2003). Léon Cadogan (2003, p. 15-17) também comenta sobre o lexema ju com relacdo a
madeiras amarelas sagradas e de poderes milagrosos, e sobre a criacdo pelo deus superior

Nanderu Papa Tenondé da Yvyra Ju’y Vata — arvore que sustenta o0 mundo.

Retomarei abaixo os dados Guarani para observarmos estas relacdes liminarizadas
entre devires e modos de ser e re-existir e diante dos contextos historicos e das cosmopraxis e

escatologias amerindias.

Bartomeu Melia (1991), agora em ElI "modo de ser" guarani en la primera
documentacion jesuitica (1594-1639), apresenta outra narrativa sobre o her6i Oberad que nos
esclarece que esta relacdo entre cosmologia, mitologia, fatos histdricos e procesos rituais pode
ser compreendida a partir da ideia de escatologia e pela anunciacdo da ruptura gerada pelos

cataclismas, em que o devir ontoldgico dos Guarani, nesse caso, esta intimamente relacionado
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aos modos de ser — e as fronteiras entre o eu-humano e o outro-invasor. Nas palavras dele:

Ya en el primer movimiento mesianico histérico de que se tiene noticia entre
los Guarani del Paraguay, la danza ritual tradicional constituye en si una
afirmacion agresiva de identidad frente a los invasores: ‘Entre los indios se
ha levantado uno con un nifio, que dice ser Dios o hijo de Dios, y que tornan
con esta invencion a sus cantares pasados, a que son inclinados de su
naturaleza, por los cuales cantares tenemos noticia que en tiempos pasados
muchas veces se perdieron; porque, entre tanto que dura, ni siembran ni
paran en sus casas, sino, como locos, de noche y de dia en otra cosa no
entienden sino en cantar y bailar, hasta que mueren de hambre o de
cansancio, sin que quede hombre ni mujer, nifio ni viejo, y asi pierden los
tristes la vida y el &nima” [Carta del clérigo Martin Gonzélez, 5 de julio de
1556, en Cartas de Indias, Madrid 1877: 632]. Otras rebeliones de los
Guarani contra la dominacion colonial se procesaban, no pocas veces, como
vuelta a sus ‘ritos y ceremonias’ [Cf. Necker 1979: 75]. El famoso
levantamiento de Oberd en la region de Guarambaré, en el afio 1579, es un
buen paradigma de lo que eran los movimientos de liberacién guarani y del
lugar que en ellos ocupaba la danza ritual. Por donde pasaba, Obera era
seguido por una grande multitud de indios, que se negaban en adelante a
servir a los espafioles. Obera prometia a todos la libertad. Cantaban y
danzaban ininterrumpidamente durante dias: ‘Entre otros cantares que les
hacia cantar, el mas celebrado y ordinario, segin alcancé a saber — dira el
poeta Martin Barco de Centenera —, era éste: Overa, overa, overa, pa'i tupa
iandéve, hije, hije, hije. Quiere decir: Resplandor, resplandor, resplandor

Como visto, na citacdo acima, a danca ritual atualiza as relagbes com o0s
colonizadores, deuses e devires amerindios. Através da danca ritual como fundadora do
sistema social podemos observar como esta é colocada como prescri¢do para 0 modo de ser e
de viver Guarani. Desta maneira, fica claro como se determina o devir e os modos de ser e

viver Mbya-guarani em oposicao ao papel do branco/inimigo/colonizador.

La especial relevancia de este texto consiste en que relaciona la danza de
estos chamanes con los discursos que profieren, donde se pueden reconocer
varios elementos esenciales de la mitologia guarani, en especial los
referentes a la cataclismologia, tal como aparecen también en otros textos
[MCA IV: 253-254. Cf. Melia 1975: 126-127] y como fueron revelados por
la etnografia mas moderna [Nimuendaja 1978: 87-91, 173-176. Cadogan
1959: 57-59]. En las palabras de estos chamanes hay también una toma de
conciencia contra aquellos elementos coloniales  considerados
desintegradores de la identidad guarani, como ser vaqueros y carpinteros y
trabajar en pueblos formados (Mellia, 1991, p. 212-233).

Acredito assim rendermos a questdo de como pode se definir a fronteira entre os
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modos de ser e de viver Guarani® e o de uma pessoa branca — Jurua - através da
contextualizacdo do papel do colonizador nos rituais e a partir dos discursos e narrativas tidas
como mitoldgicas para (re)pensarmos nossas analises historicas. Das negociacOes e
explicacOes sobre um contato com as alteridades a partir do mito e do nosso quase-sujeito,
trazemos até aqui as discussdes sobre como nocdes do tipo: afinidade virtual, para discutir

ritualidades, devires e liminaridades entre mundos e seres.

Adiante seguiremos observando como as analises que intercruzam e contextualizam
mitologia e histdria nos permitem pensar praticas rituais diferenciadoras entre modos de ser e

viver amerindios e ocidentais.

Em ambos os casos, 0 dos Tupinamba com a cauinagem e o dos Guarani em relagdo a
histéria/mito/canto/lenda do encontro do herdi mitico Obera com o reducionista espanhol Juan
de Guaray sobre a divisao territorial tratam-se de situacdes de contato da colonizacao europeia
como interrelagdes de duas ou mais formas distintas de narrativas dentro de uma historia
singular, caracterizada pelos processos de acomodacdo, dominacéo e resisténcia (Clifford et
Oliveira apud Hill, 2009).

Ou seja, "da nocdo humana de transformacdo aliada as formas de manipular as
estruturas hierarquicas emerge a nocao de fronteiras e de liminaridade entre modos de ser e
re-existir [sic]™ (Hill, 2009, p. 9), quer seja para a interpretacdo da ciéncia, quer seja para a
interpretacdo local. Ao tratarmos as formas singulares de se narrar a historia como estruturas
performaticas e coletivas que observamos na danca ritual incitada pelo demiurgo Obera para
0s Mbya-Guarani. Abaixo trarei uma variagdo do lugar do papel do branco diante das

cosmologias amerindias.

Michael Taussig (1993) e posteriormente Carlos Serveri (2000) desenvolvem distintas
interpretacdes antropoldgicas sobre a representacao ritual e performatica do branco enquanto
espirito auxiliar do xama entre o povo Kuna, a partir das estatuetas apresentadas abaixo e que

representariam o espirito dos inimigos.

%, Como afirmado anteriormente e pela delimitacio da discussdo aqui proposta, este trabalho se situa no plano
histérico epistemoldgico e ndo almeja uma analise etnolégica aprofundada sobre qualquer grupo. Para melhor
compreensdo sobre modos conspicuos de producdo e reprodugdo social dos grupos amerindios, aconselho a
busca por trabalhos etnograficos densos em que relacionem os modos de viver e ser com as experiencialidades
obtidas através do trabalho de campo.
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Imagem 02: Carlo Severi, 2000.

Michael Taussig (1993) enfatiza que os triadismos — crianca / estrangeiro / xama,
subclds / castas / metades, materialidades / material / humano, e, porque néo, o utilizado por
Viveiros de Castro (2002) ‘vida longa, abundancia e vitéria na guerra’ — trazem a ideia de
fluxos e segmentaridades como aspecto central.

Desta forma, para Michael Taussig (1993), o papel critico e relacional dos seres e
individuos funcionaria como contengdo de um ‘objeto’ para a vida coletiva e de atualizagdo
das dualidades que se projetam nas realidades dos grupos e nas mediac¢des que sdo almejadas.
Ou seja, os agenciamentos coletivos de expressdo relacionados a alguns objetos rituais
especificos tentam dar conta, em uma explicacdo cosmoldgica, da diferenca colonial e da
presenca do colonizador, quer seja através do devir de plantas, animais, artefatos materiais ou

deuses.

O antropblogo Carlo Severi (2000) ao analisar estas estatuetas, representando os
espiritos auxiliares do xamd nos rituais Kuna como homens e mulheres brancos, e
comparando com o trabalho feito anteriormente por Michael Taussig com 0 mesmo grupo,

afirma ao longo de seu artigo:

M. Taussig, trata estas como uma espécie de vinganca simbdlica da
sociedade kuna contra os invasores Brancos. Essa interpretacdo, que pode
parecer surpreendente a primeira vista, € na verdade muito comum, sendo
frequentemente aplicada a outras situacGes de contato cultural. Manipulando
a imagem do Branco, argumenta Taussig, 0 xamd Kkuna torna-se
simbolicamente capaz de capturar o poder dos seus antagonistas, exatamente
como o sacerdote vodu, ou um possuido Songhay, que ‘captura o poder’ de
um padre catdlico ou de um administrador francés tomando sua imagem e,
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assim, tornando-se ‘similar a ele’. [...] Taussig apresenta sua interpretacdo
como parte de uma reflexdo sobre as idéias de Benjamin a respeito da
mimésis e sobre o que ele chama de ‘historia fabulosa dos sentidos’. Sua
analise ndo se propde a ser parte de uma ‘velha antropologia’, supostamente
‘proxima ao fim’, como ele alega repetidamente, e que, de qualquer maneira,
ja ‘teria inevitavelmente perdido o fulcro da questdo’. Entretanto, sua
interpretacdo de que a representacdo do Homem Branco é um simples ato de
magia simpética, simplifica demasiadamente os fatos kuna. No contexto
nativo, 0 Homem Branco ndo é apenas um simbolo de poder; ele simboliza,
igual e simultaneamente, ansiedade, incerteza, sofrimento mental e até
mesmo loucura. A tradicdo kuna representa os Brancos ndo apenas como
poderosos videntes vindos de fora para se tornarem auxiliares magicos do
Xama na sua tentativa de curar varias doencas, mas também como demdonios
terriveis que aparecem apenas nos sonhos (p. 125-127).

Assim, Carlo Severi (2000) destaca o papel contraditério e ambivalente dado ao
homem branco, enquanto auxiliares das opera¢Ges xamanicas e enquanto demonios que
atormentam os sonhos na tradicdo Kuna representado no objeto ritual. Desta forma quero
sequir pensado como distintos grupos e povos amerindios relacionam o papel do
branco/colonizador e para finalizar este artigo demonstrarei como 0 jaguar participa na

fronteira entre modos de ser e viver para os Mbya-Guarani na contemporaneidade.

No caso dos Mbya-Guarani, Carlos Fausto (2005) relaciona a ideia do canibalismo a
de uma predacdo familiarizante. Tal ideia também esté presente na analise dos tupinamba do
século XVI que trouxe através de Viveiros de Castro (2002) anteriormente, no caso do Sumo
da Memoria Tupinamba e a cauinagem. E desta forma observamos que 0s pensamentos
amerindios tupi-guarani ao dotar os animais, geralmente presas — “das disposi¢des
caracteristicas da ‘espécie’ do captor, e assim aparentd-lo” colocam em jogo ndo a
individuacao canibalista, mas o devir e as fronteiras entre modos de ser e viver amerindios e
ocidentais. No artigo intitulado "Tupi ou nao Tupi? Predacdo material, agao coletiva e
colonialismo no Espirito Santo', Loredana Ribeiro e Camila Jacomé destacam sobre o

trabalho Carlos Fausto:

A realizacdo do desejo de parentesco se da pela captura de alteridades
externas e sua subordinagdo a logica social interna, detonando um processo
de fabricacdo-familiarizacdo que faz interior o principio exterior de
existéncia. A predacdo é um importante vetor de sociabilidade amerindia,
operando através da captura de pessoas, substancias e identidades junto ao
outro como condi¢do de reproducdo do grupo: “na guerra como na caga, a
absorcdo da alteridade e de seu poder genésico passa pois tanto pela
incorporacdo fisica (antropofagia ritual, caca aos troféus, consumo dos
animais cagados) como por uma incorporagdo social (rapto, amansamento)”
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Trata-se de uma predacgdo simbolica que implica na assimilacdo da presa
(seja ela humana ou ndo humana) pela comunidade do predador, tornando-a
parente (2014, p. 16).

Como demonstrado anteriormente no caso dos Tupinamba e dos Guarani a ideia de
predacdo aparece como determinante na formacdo dos modos de ser e de viver para estes

grupos amerindios e no estabelecimento de relagdes entre seres e mundos.

Carlos Fausto (2005) ao discutir Se Deus Fosse Jaguar para os Guarani em diferentes
parcialidades, e entre o século XVI e o século XX, fala sobre uma desjaguarizacdo da
“religido” guarani para lidar com a situacéo colonial ao longo dos séculos. O autor, a partir da
histdria colonial e da etnologia contemporanea destaca como as a¢fes dos sujeitos indigenas

tomadas no passado afetam as andlise de dos antropélogos no presente.

Em resumo, o problema da conversdo que tanto afligia os jesuitas no século
XVII transformou-se no século XX em um problema antropolégico de
identidade e contaminagdo. Se por um lado, os estudos antropoldgicos
mostraram com acerto que a “religido” guarani no século XX ndo partilhava
de uma série de dicotomias caracteristicas da soteriologia cristd, por outro,
tenderam a depurar e a denegar que qualquer transformacdo em nome de um
nucleo duro e puro da religiosidade guarani. (p. 392).

Desta forma, a predacdo, ou a ideia de canibalismo, aparece até hoje como um parente
temido e poderoso, detentor das florestas pelos Guarani contemporaneos e por outros povos e
grupos do tronco linguistico tupi-guarani, e € geralmente acessado pelas viagens oniricas ou

transes do xamas.

3 Consideracdes finais

As relagGes de um comportamento caracteristico de uma ‘alma irredenta’ com as
formas de contar os primeiros relatos sobre os Tupinamba e a cauinagem ou a origem a danga
ritual Guarani e trazidas aqui de formas separadas foram para demonstrar o papel do

branco/colonizador nas cosmologias amerindias a partir do que chamei de “abertura ao outro”.

Dos sistemas de alteridades caracteristicos de cada grupo, podemos concluir que o
papel do jaguar, logo do canibalismo e do inimigo/branco/colonizador relaciona liminaridades

entre formas de ser e viver para diferentes grupos e povos amerindios e diante do papel do
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homem branco em um sistema de afinidades virtuais e reais entre animais, plantas, humanos e

deuses.

Para o caso dos Mbya-Guarani, a predacéo aparece na relacdo com o jaguar engquanto
parente temido e poderoso e ndo desejoso de estar em um estado de lamentos como vimos
através do trabalho de Carlos Fausto (2005). E como Carlo Severi (2000) nos aponta para 0

caso dos Kuna:

a ambivaléncia destes inimigos é representada nas imagens do homem
branco, e na sua representacdo paradoxal dos valores positivos e negativos
atribuidos a alguns seres sobrenaturais, que é constitutiva da sua natureza. A
contradi¢do é o proprio modo de existéncia dessas imagens (p. 127).

Nos pensamentos amerindios sdo recorrentes a construcdo de relagdes entre a
domesticacdo das alteridades humanas pelo colonizador e as relagbes de parentesco e
afinidade com animais e plantas, por exemplo, jaguar e as bebidas fermentadas. Onde estas
domesticacdes de alteridades sdo exercidas a partir do que busquei demonstrar em uma
problematizacdo sobre a conceituacdo de praticas rituais diferenciadoras de modos de ser e
viver dos grupos e povos amerindios e em relacdo as teorias de formacdo da historia dos

estados modernos e nacionais em Nossamérica.

Ou seja, este artigo buscou tomar o perspectivismo amerindio como projeto
epistemologico-politico e que relaciona epistemologias nao mononaturalistas a partir de
praticas rituais; logo estas praticas rituais enquanto uma estrutura de relagoes de arte politica
entre humanidades, corporalidades e alteridades-outras para grupos distintos do tronco

linguistico do tupi-guarani.

Muito longe de querer enquadrar as infinitas relagoes de distintos povos e grupos
amerindios enquanto perspectivistas amerindios ¢ como desenvolveu Viveiros de Castro para
povos tupi-guarani da Amazoénia, utilizei da teoria de tal autor para refletirmos sobre as
afinidades virtuais e logo sobre a predacédo, canibalismo e do papel do jaguar para distintos
grupos amerindios. Acredito que tal discussdo nos ajuda na tarefa epistémica de
descolonizarmos e descentralizarmos a no¢ao moderna de subjetividade ¢ de como obviamos
os saberes e fazeres nao-modernos em termos de relagBes entre sujeitos e objetos, entre

natureza e cultura.

O perigo existe, e esta em que o debate se banalize. Que nos leve a ver em
cada interacao entre um indio e um garimpeiro um confronto entre o Xama
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primordial ¢ Descartes. Ou a estender um atalho rapido entre qualquer
referéncia a transformagoes ou visoes e o relato paradigmatico dos jaguares e
as queixadas, transformado assim numa espécie de cosmologia default. Ou,
pior ainda se possivel, a transformar tudo isso numa grife étnica, destacando
qualquer fragmento que lembre o relato paradigmatico para realgar o carater
amerindio de qualquer coletivo indigena, quem sabe, enfim, tornando o
perspectivismo um daqueles critérios de indianidade que indios e
antropologos recusaram trinta anos atras. (...) As epistemologias, a nao ser na
obra dos epistemdlogos, nao deveriam ser produtos finais: esclarecem as
bases sobre as quais se fala de outras coisas (Séez, 2012, p. 13).

Esta estrutura buscou trazer um recorte espacial ao trabalho etnogréfico inicialmente
por meio dos Tupinambas da costa do nordeste brasileiro do Século XVI e a partir de Eduardo
Viveiros de Castro (2002) para em seguida observamos como estas narrativas de origem e
desenvolvimento dos rituais permite pensarmos como o “outro-sujeito” esta contido nos
discursos da histdria oficial e da ciéncia e em termos expressos em estruturas performaticas,

de corporalidades e ritualidades amerindias (Goody, 2012).

Este movimento cosmopolitico e também pode ser entendido através de Marshall
Sahlins (2011) por meio do conceito de ‘mutuality of being’, onde seja pelo parentesco, seja
pelo xamanismo, ou seja pela territorialidade, devemos colocar em debate outros idiomas na
producédo das relacionalidades (Viveiros de Castro, 2002). Portanto, a partir de contextos
etnogréficos especificos é possivel articular modos de vida em suas comensalidades,
convivialidades, compartilhamento de substancias ou memodrias para além de uma ldogica

proselitista ocidental (Gow, 1997).
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