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Poética e politica nas terras baixas

da América do Sul: a fala do chefe

Pedro de Niemeyer Cesarino

Este artigo é dedicado a nogdo de politica envolvida nas falas de chefe das socieda-
des amerindias das terras baixas da América do Sul. Através da comparacio com
etnografias diversas, pretende-se compreender os contornos de um género verbal
marcado pela énfase na intensidade da performance e por um rendimento especial
do significado. Busca-se, com isso, delinear os contornos da relagao entre politica,
xamanismo e regimes de enunciagao.

PALAVRAS-CHAVE: fala de chefe, politica amerindia, poética, performance, enun-
ciagao.

Poetics and politics in Lowland South America: the chief’s speech « This
paper aims to explore the politics involved in the chief’s speech in Amerindian soci-
eties of Lowland South America. A comparative approach of ethnographic studies
will be mobilized to understand a verbal genre characterized by an emphasis in rit-
ual intensity and by a special production of meaning. The objective is to apprehend
Amerindian interrelations between politics, shamanism and modes of enunciation.

KEYWORDS: chief’s speech, Amerindian politics, poetics, performance, enuncia-
tion.

CESARINO, Pedro de Niemeyer (pncesarino@usp.br) — Departamento de Antropo-
logia, USP, Brasil.
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A ETICA DA DIALOGICIDADE

A politica amerindia (vista a partir das terras baixas sul-americanas) se estabe-
lece a partir de um certo regime de discurso que apresenta desafios conceituais
diversos. Comuns entre muitas sociedades, as falas de chefe constituem um
género privilegiado de tal regime, que se estabelece em ocasides de encontro
ritualizado entre afins. Tais palavras, entretanto, sdo desenvolvidas através de
uma poética singular, sobre a qual nio é a capacidade argumentativa que se
enfatiza nem, tampouco, o significado pleno do discurso, mas sim um modo de
significar especialmente atrelado ao ritmo (Meschonnic 1982) e a intensidade
da performance. A partir da andlise de estudos etnograficos diversos dedicados
as falas de chefe, pretende-se aqui oferecer algumas reflexées sobre os modos
amerindios de significacio e de enunciacido de uma politica possivel. Para além
das performances rituais particulares em que ocorrem, as falas de chefe se
inserem em um ambiente de dialogicidade mais amplo que parece rechagar, de
maneira sistemdtica, o uso da voz autoritaria. Comecemos, portanto, por uma
descricdo preliminar de tal ambiente.

Nas reunides politicas realizadas por povos amerindios, ¢ comum obser-
var o respeito pelo tempo da fala do interlocutor, raramente interrompido ou
silenciado. Como o tempo da palavra alheia é soberano, reunioes e discussoes
nao possuem um término claro e podem durar indefinidamente; parecem, mais
ainda, nao ser pautadas pela necessidade de estabelecer alguma decisao final.
A sucessdo dos discursos, entretanto, é apenas aparentemente monoldgica, ja
que estard sempre acompanhada de channel back responses, de expressoes padro-
nizadas que transmitem a atengio da audiéncia ao que se diz. Ainda que variem
em suas reflexoes, os discursos (proferidos geralmente por pessoas de proemi-
néncia nas sociedades, tais como ancidos e ancias, chefes e liderancas) partilham
de uma forma geral comum, muitas vezes marcada por um ritmo especifico que
praticamente os transforma em uma arte da palavra perfeitamente compativel
com a cacofonia produzida pela movimentagio de corpos, criangas e demais
atividades prosaicas que competem com o evento aparentemente solene.

Essas observagoes gerais ja seriam suficientes para perturbar as formas oci-
dentais de concepgio e pratica do discurso politico. Mesmo no mais demo-
cratico dos ambientes, o direito de todos a palavra precisa ser garantido por
um codigo de leis. Esse pressuposto de um espaco politico abstrato e comum
remonta as nogdes gregas de meson, o ponto geométrico central tomado como
referéncia pela isegoria, o direito de todos a palavra, e pela isonomia, o direito
de todos a lei (Wolff 1983). De contrario, os falantes fatalmente atropelariam
o limite garantido pela lei comum, avangariam uns sobre os outros, interrom-
periam argumentos ainda ndo concluidos, lancariam mao de todos os artificios
para fazer valer a sua posi¢do em detrimento da alheia. Em dltima instancia,
descambariam para as ofensas e outras formas de anulacdo total de outrem.
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Na auséncia de alguém que controle tempos e dimensoes das falas publicas
(moderadores, relégios, regimentos), os interlocutores amerindios parecem,
por sua vez, lancar mao de um acordo de fundo, de uma espécie de entendi-
mento tacito sobre o respeito a posi¢ao de um sujeito de discurso.

Entre os marubo (falantes de pano do vale do Javari, no Amazonas), um
padrao é notavel. Ao término da fala de uma determinada pessoa (por exem-
plo, um parente mais velho que transmite ensinamentos através de um género
especifico de discurso, a ese vana, ou “fala de ensinamento”), o destinatario,
mesmo que contrariado, jamais retrucard de imediato com palavras ofensivas.
Dir4, antes de tudo, algo do tipo: “Vocé falou e eu escutei, vocé terminou de
falar e eu compreendi o que vocé disse, o que vocé disse ndo é mesmo muito
ruim, eu escutei e agora vou dizer o que penso”. Em seguida, o interlocutor
comeca com sua fala, que deverd necessariamente terminar com um fecha-
mento formular do tipo: “J4 chega, era isso mesmo que eu tinha a dizer”, ou
entdo, “Assim eram mesmo as falas dos nossos antepassados, assim ¢ mesmo
também o que estou dizendo agora”.!

Esse entendimento t4cito sugere uma ética da dialogicidade presente no
cotidiano e, de maneira ainda mais evidente, em situacoes tais como gran-
des reunides interétnicas e encontros ritualizados entre grupos locais. Tal ética
parece estabelecer vinculos com o sentido das falas de chefe que estudaremos
aqui, bem como com outros modos verbais que compreendem narrativas miti-
cas, marcadas pela partilha das decisdes relacionadas aos processos de forma-
¢do do mundo nos tempos antigos (Cesarino 2013, 2014). Uma caracteristica
central das enunciacoes amerindias ¢ o uso predominante do discurso direto,
no qual as falas de outrem sido sempre resguardadas ou reproduzidas na inte-
gra e acompanhadas de modalidades epistémicas reportativas (ou hearsays).
Numa cadeia de transmissao de conhecimentos verbais, tais como narrativas
miticas e ensinamentos, o uso do discurso direto é estratégico para garantir a
autoridade do falante através de uma outra autoridade mais remota, aquela de
um antepassado ou de alguma outra fonte primeira do conhecimento narrado.
Por vezes, uma narrativa mitica inteira pode ser atribuida a um locutor mais
velho e o discurso sempre levard em seu final algum marcador reportativo.
Noutras, o relato de uma experiéncia extraordindria (encontro com espiritos,
transformagdo em pajé, encontro com brancos, etc.) é que serd atribuido a
um outro falante e também devidamente marcado ao longo de sua execucio.”

1 Para um estudo sobre reunides e relagoes entre politica e géneros de discurso entre os marubo (que,
no entanto, nao trata dos didlogos tsdiki que consideraremos adiante), consultar Ruedas (2002).

2 Em seu estudo sobre as artes verbais dos sharanawa da Amazonia peruana, Pierre Déléage (2009)
denominou de maneira instrutiva essa diferenca entre os modos de produgio de verdade (que, frequen-
temente, produzem interpolagdes complexas) de “ostensao”, quando se refere a informacgio validada
pela experiéncia direta do locutor, e de “deferéncia”, quando trata da informacao validada pela expe-
riéncia de outrem.
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Em outros casos ainda, o discurso direto d4 margem aquelas complexas cons-
trucoes polifdnicas caracteristicas de cantos xamanisticos, nas quais vozes de
locutores diversos se embutem umas nas outras (mas sio necessariamente pre-
servadas em sua integra) e se renem em um ponto virtual de enunciaco, que
corresponde ao corpo do xama ou pajé cantador (Cesarino 2011; Castro 1986;
Heurich 2015). O uso do discurso direto ¢, portanto, um dispositivo central
dos xamanismos amerindios, pois garante que a palavra alheia seja reproduzida
na integra e, portanto, conhecida por outros destinatarios distantes do evento
testemunhado diretamente pelo xama que viaja alhures. O xami, como dizia
Manuela Carneiro da Cunha (1998), faz ai o papel de diplomata do cosmos e,
de acordo com a metafora constante nas terras baixas, opera como se fosse um
“radio”, ou seja, um espaco através do qual repercute a polifonia socioc6smica.
E a partir desse espaco de neutralidade, de preservacio da palavra do outro em
sua integra, que os ouvintes de uma determinada sessao ritual poderdo conhe-
cer os conflitos que ocorrem em outras posicoes e tragar as suas reagoes. No
caso do xamanismo marubo, eles saberdo, por exemplo, se tal ou tal desafeto
de uma pessoa doente enviou este ou aquele espirito agressor para ataca-la ou
para capturar seu duplo (vakd) em algum momento de liminaridade. A partir
dai, elaborarao algum contra-ataque que, por vezes, adquire as propor¢des de
uma verdadeira batalha césmica, com legides de espiritos auxiliares se lancando
contra outros espiritos agressores através de suas armas, ventanias, incéndios,
ongas gigantes e outros recursos invisiveis aos olhos da audiéncia (cf. Cesarino
2011). Os xamas rezadores marubo, entretanto, insistiam frequentemente em
me dizer que pretendiam antes “ensinar” (esea) os espiritos agressores com seus
cantos, e ndo “brigar” (vatxia), empregando assim a mesma distin¢ao usada por
alguém que aconselha um parente insensato.

AS FALAS DE CHEFE

Essa digressdo inicial deve servir para manter em mente alguns principios cen-
trais dos regimes amerindios de dialogicidade que permeiam as artes verbais
mais diretamente relacionadas ao xamanismo, tais como os cantos que lhe sao
proprios: o uso do discurso direto livre, de sua consequente polifonia, demar-
cada pelo uso de evidenciais e, portanto, por um modo especifico de producao
de sentido que posiciona os enunciadores de maneira horizontal ao longo da
performance verbal. E essa maneira de se resguardar ou, antes, de elaborar e
produzir a posicao de outrem (a saber, de um enunciador atual ou virtual) que
me interessa mais especificamente aqui. Ela possui um momento emblema-
tico e a primeira vista paradoxal, que é o dos encontros ritualizados marcados
por confrontos verbais, entre os quais se destacam as falas de chefe, apenas
aparentemente apartadas do xamanismo (Luciani 2017; Guerreiro 2015). No
caso marubo, assim como em outros, nao é essa recursividade enunciativa



POETICA E POLITICA NAS TERRAS BAIXAS DA AMERICA DO SUL... + 9

(garantida pelas particulas reportativas) que se faz presente, mas sim todo um
outro conjunto de evidenciais responsavel pela atribui¢do de autoridade a uma
fonte mais antiga que ¢ tomada como referéncia pelo enunciador.> Um dos
aspectos intrigantes de tais confrontos dialégicos estd no aparente predomi-
nio da funcao fatica em detrimento da fungio referencial, justamente 14 onde
esperariamos encontrar um emblema da interlocucao politica entre iguais e/ou
entre rivais. E nessa direciio que Greg Urban oferece uma tentativa de sintese
dos dialogos cerimoniais nas terras baixas, a partir de cinco casos etnograficos

(wayana, jivaro, yanomami, shokleng e kuna):

“Em todos os casos, os didlogos cerimoniais enfatizam a dialogicidade
pragmdtica em articulagdo com a resposta pragmatica que sinaliza a com-
preensdo, ao mesmo tempo em que estimulam o falante-lider a continuar. Os
didlogos nao vinculam de forma alguma o interlocutor ao contetido seman-
tico expresso. Por conta de sua saliéncia, o ciclo pragmatico de resposta se
torna ele mesmo um veiculo de significagdo. Ao imitar a conversacao ordi-
naria, na qual as channel back responses desempenham um papel constante,
ele também se transforma em um ‘modelo’ de procedimento de conversagio
—em particular da conversacao que estd em jogo” (Urban 1986: 378).*

Vejamos ainda como Urban compreende o sentido geral de tais didlogos,
sem descartar o papel do significado (ou, antes, da articulagdo intima entre
performance e significado que parece ser responsavel pela poténcia singular
de tal género verbal e de seu valor metacomunicativo). Muito embora niao
aprofunde as consequéncias ontolégicas do presente caso, Urban adianta na
seguinte passagem um traco fundamental, a solidariedade e o reconhecimento
da posicao do outro, ao qual voltaremos mais adiante:

“Se a solidariedade consiste, por um lado, na coordenacido das agbes de
uma pessoa com as de outra, tal como imaginadas no ciclo pragmatico, ela
¢ também, por outro lado, um reconhecimento positivo do outro, uma sina-
lizagdo de que um reconhece as agoes do outro e compreende seu ‘signifi-
cado’. Através da execucdo da resposta pragmadtica, os didlogos cerimoniais
se transformam em um icone do cariter semiético geral de uma relagdo
soliddria. Simultaneamente, esses didlogos sugerem de modo indicativo que

3 Nao tratarei aqui de outros tantos estudos etnograficos relacionados as falas de chefe, tais como
os referidos por Guerreiro (2015: 63), e que partilham das principais caracteristicas do género aqui
comentadas. Seleciono antes um conjunto de trés casos estratégicos (achuar, kuikuro e marubo) para
desenvolver as questdes do presente artigo.

4 Sdo minhas todas as tradugdes para o portugués de citacoes que constem em lingua estrangeira na
bibliografia.
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a solidariedade est4 presente na interagio linguistica especifica em que sio
empregados, ou seja, eles sdo também ‘modelos de’ solidariedade” (Urban
1986: 378).

Um dos mais famosos momentos em que tais géneros verbais costumam
ocorrer é o kwarup, ao longo do qual os grupos locais do alto Xingu, os dtomo,
se encontram em uma determinada aldeia. Ao longo de tal encontro, sdo rea-
lizadas diversas anetii itaginhii, ou conversacdes de chefes, uma arte da palavra
extremamente complexa que exige um longo processo de aprendizado. Trata-se
de uma conversagao formal que pressupde e implica a interlocugao, estabele-
cida através de sequéncias de férmulas verbais estandardizadas. As conver-
sacoes de chefes alto-xinguanas representam, segundo Bruna Franchetto, o
“icone sublime do encontro e da reciprocidade” (2000: 485) entre os diversos
grupos locais. A autora, que possui um estudo detalhado sobre o assunto, apre-
senta da seguinte maneira alguns de seus aspectos mais significativos:

“Ela [a conversa de chefes] é também marcada por expressdes autoderro-
gatorias e indices de neutralizagdo do ‘eu’: [tais como] formas pronominais
de inclusdo coletiva ou que codifiquem uma distancia social de afinidade,
particulas epistémicas que exprimem um saber que atravessa o locutor, mani-
festacoes de incerteza, neutralizago da expressividade individual no ritmo e
na versificagdo. Ainda assim, essas observagoes generalizantes do significado
literal de elementos estilisticos nao esgotam o sentido das ‘conversagoes de
chefes’, que sdo um canal de expressao de intencionalidades particulares e
um instrumento politico importante. Nesse sentido, o ‘escamoteamento da
individualidade’ é um recurso retérico, esteja em jogo a interagio/afronta-
mento entre os dtomo ou a dor individualizada relativa ao seu préprio dtono
em momentos de agitagio social. O anetii ¢, simultaneamente e de maneira
ambigua, uma voz do bem comum, de seu préprio grupo e voz de si mesmo,
do individuo de descendéncia ‘nobre’ que constréi seu status de chefia, e
portanto, uma forma de trajetéria politica” (Franchetto 2000: 484).

As anetii itaginhii, diz ainda Franchetto, sdo dificeis de traduzir porque as
frases completas costumam ser cortadas em unidades melédicas paralelas (esse
tipo de arte verbal é, em geral, salmodiado ou entoado) e, também, por serem
compostas de férmulas marcadas pela “linguagem figurativa metaférica e eru-
dita” (Franchetto 2000: 486). Isso, porém, nao as transforma, de modo distinto
do que propunha Pierre Clastres, em uma espécie de linguagem semantica-
mente vazia na qual predomina apenas a performatividade da funcio fatica.
O significado de tais conversagoes, de acordo com Franchetto, possui uma
mensagem geral passivel de ser apreendida em meio a sua aparente auséncia
de significado: trata-se da tentativa de reforcar uma certa continuidade com
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um passado, do qual o presente é apenas uma espécie de “réplica empobrecida”
(Franchetto 2000: 493). E o que vemos abaixo em uma retraducio livre minha
de um trecho originalmente traduzido por Franchetto. Ele se refere a fala for-
mal de um chefe que representa o dtomo convidado de um kwarup e se direciona
aos mensageiros anfitrides. O evento se da ainda na periferia da aldeia que
oferece o kwarup, na qual os grupos convidados estavam reunidos. Em sua
fala, o locutor se refere a determinados presentes que trouxe para os anfitrides
através de termos que ndo pertencem a lingua kuikuro cotidiana, mas sim ao
léxico especial ritual:

“vOs que fostes mensageiros

eu trago nossos filhos, ex-mensageiros

sim, em vio tudo ainda como sempre

eu trouxe meus filhos verdadeiros, tudo ainda como sempre

procure pelos chefes, tudo ainda como sempre

eu trouxe minhas coisas verdadeiras, tudo ainda como sempre

estou sentado para acolher os verdadeiros mensageiros, tudo ainda como sempre
diante do mestre da bebida, eu afirmo, tudo ainda como sempre

foi em seguida que conduzi minha gente, tudo ainda como sempre, eu digo
que veio até nos, tudo ainda como sempre

que veio até nés, tudo ainda como sempre

os colares de Aikakd, eu digo como sempre

os colares de Aikakd, eu digo como sempre

o arco negro, eu digo como sempre

o arco negro, eu digo como sempre

as facas de Kudjaitsi, eu digo como sempre

as facas de Kudjaitsi, eu digo como sempre

os colares de Inhas4, eu digo como sempre

os colares de Inhas4, eu digo como sempre”

Vemos ai como o texto ¢ marcado pela configuragio paralelistica (distinta
de uma mera repeticdo gratuita), onipresente nas artes verbais amerindias
(Cesarino 2006). Aqui, porém, o efeito paralelistico se da pelo uso marcante
do evidencial wdke, que Franchetto traduz por “encore comme toujours” (tudo
ainda como sempre). E essa particula que mostra como a continuidade entre
passado e presente se da através dos mesmos rituais, dos mesmos encontros, da
mesma oferta de presentes, mas em uma atualidade empobrecida com relacao
aos outros tempos. Isso é bastante comum também entre outras sociedades
amerindias, nas quais ocorrem outros didlogos cerimoniais andlogos ao anetii
itaginhii alto-xinguano. Anne-Christine Taylor apresentou recentemente uma
andlise do discurso cerimonial entre os achuar: trata-se de um discurso aujmatin
realizado na ocasido do ritual anemat, no qual dois grupos se encontram para
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travar uma alianga de guerra, tendo em vista um desafeto comum (Descola
2006: 427 e segs.).” Passemos a esse caso.

O aujmatin jivaro é uma forma ritualizada de didlogo de enfrentamento agres-
sivo, cujo contetido semantico parece ser vazio (mais uma vez, a fungao fética
em detrimento da fungao referencial). A forma é marcada por frases cortadas
pelo fluxo ritmico, sem aparente articulagio légica, reiterativas e pontuadas
pelas channel back responses e, neste caso especifico, pela auséncia de reported speech
e de déiticos. Elas sao também permeadas de alusoes a situagoes sociais comuns
e de fragmentos de narrativas que refletiriam sobre os momentos atuais, muito
embora nunca haja uma referéncia direta e precisa a situagdes concretas. O dia-
logo, que se d4 entre parentes potenciais, ndo resulta em uma hierarquizagao
dos interlocutores e ndo possui vencidos e vencedores. Ele acontece no centro
da maloca com os interlocutores alinhados face a face, os corpos rigidos e ador-
nados, de certa forma inexpressivos no que se refere a possibilidade de revelar,
através da gestualidade, seus estados de alma ou inclinag¢des individuais. Trata-
-se, a rigor, de uma manifestacio de magnitude individual, na qual as subjetivi-
dades dos interlocutores se alinham. E essa magnitude que garante a veracidade
dos enunciados, como se o locutor dissesse dessa forma ser ele a fonte final
de autoridade do que se comunica, por conta mesmo dessa opacidade de seu
discurso performatico. Nao por acaso, o género verbal que sucede esse didlogo
apresenta uma inversido simétrica de tais caracteristicas. Neste outro género,
traduzido por Taylor como “falar lento”, a fala ¢ dominada pela tépica da trans-
paréncia (contraria a da opacidade que marcava o primeiro), caracterizada por
um afrouxamento da rigidez corporal e da formalizacao verbal, sendo pautada
pelos relatos de experiéncias visionarias que podem significar a poténcia pre-
datéria do emissor e sua possibilidade de “absorver” ou “apreender” o desti-
natdrio. Em um caso, temos, portanto, uma equiparagio simétrica entre dois
interlocutores, marcada por um discurso alusivo, genérico e impessoal em que a
forca de sua forma expressiva parece ser o traco central. Noutro, tal forga perfor-
mativa da lugar a capacidade de convencimento pelo significado, que expressa
a trajetéria biografica de um locutor inclinado a estabelecer uma influéncia
assimétrica sobre seu oponente. Vamos olhar melhor para o primeiro género de
discurso ritual achuar, mais préoximo daquele estudado por Bruna Franchetto
e, também, dos tsaiki marubo apresentados logo adiante. Em As Langas do Cre-
piisculo, Philippe Descola (2006: 432-433) apresenta algumas tradugoes de tais
didlogos, muito provavelmente os mesmos a que se referia Taylor. Portando
uma arma embaixo do braco, na postura ritualizada de enfrentamento, o locu-
tor A entoa com forga e firmeza os seguintes versos:

5  Neste pardgrafo e seguintes, as referéncias a Anne-Christine Taylor reportam-se a uma conferéncia
na Universidade de Sao Paulo (FFLCH), em 23 de novembro de 201 1. Para outro estudo sobre os dia-
logos cerimoniais jivaro, consultar Gnerre (1986).
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“Assim! Irmao! Eu Estou! Em alerta!

Assim! Eu! Estou! Em alerta!

Meu irmao! Va! Disse!

Assim! Eu! Irei!

Val Visitar! Os parentes!

Assim! Irmao mais velho! Pediu!

Irmao mais velho! Pediu! Para levar! A noticia!
Para fazer! Eles sofrerem! Eu vim!

Com! Essa espingarda! De verdade! Capitao!
Mas eu! Como eles! Eu faco!

Meu irmao! A guerral Me ensinou!

Com ele! Os caminhos! Percorri!

E agora! Claramente! Falou!

Sabendo! Percorrer! Os caminhos!

Para! Levar! A guerral!

Assim! Irmao! Eu vim!”

Estes sdo entdo revidados da seguinte maneira pelo interlocutor B:

“E eu! Irmao! Também! Estou aqui!

Eu! Sendo! O mais velho! Pelos caminhos! Eu vou!
Eu! Vamos ver! Pelos caminhos! Levo vocés!
Irmao! Meus antepassados! Também! Sdo valentes!
Assim dito! Eu também! Em alerta! Estoul!

Minhas palavras! Minhas! Estio cheias! De vigor!
Que a guerra! Seja! Assim! Eu digo!...”

Eis novamente a figura retérica do caminho (caminho como trajeto, como
conduta ou ética; caminho como metafora de relagio de parentesco), cons-
tante no alto Xingu e presente, também, entre os marubo e outros tantos povos
das terras baixas. Vale, no entanto, dedicar maior atengao ao penultimo verso
acima (“Minhas palavras! Minhas! Estdo cheias! De vigor!”), que sintetiza a
caracteristica sobre a qual falavamos: nio se trata exatamente de inexisténcia
da funcao referencial, mas, antes, de um predominio da funcio performativa,
que corresponde a maximizagdo da poténcia do falante. Essa poténcia € algo
essencial ao ethos guerreiro jivaro e a alianca entre grupos locais. Vejamos o que
diz Descola:

“Conversacao cerimonial, torneio verbal coreografado preparando para
o0 corpo-a-corpo, justa das vontades onde € expresso o valor de cada um - o
anemat € tudo isso. Mas é também um dos rarissimos ritos coletivos que essa
sociedade individualista criou para si, um rito de enfrentamento em que a
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celebragido de uma unido provisoria sé parece possivel as custas de um ini-
migo comum. Estar junto, para os Achuar, é antes de tudo estar junto com
alguns, contra alguns outros, numa coagulacio efémera do vinculo social,
reunido de circunstancia s6 permitida pela sede de vinganca e o atrativo de
uma faganha. O anemat traz a tona essa agregacao e lhe da consisténcia, num
movimento em trés etapas que recompoe de forma mimética as diferentes
fases de um conflito” (Descola 2006: 433).

Estdo ai colocados alguns indicios da natureza desse coletivo possivel alme-
jado pelo ritual jivaro. Essa provisoriedade da aglutinacdo coletiva ¢ de fato
bastante sugestiva. Distinta do mito da universalidade do coletivo, precisamente
o mito da democracia, ela antes encaminha sua orientagao pela posicionalidade.
Algo similar ocorre também entre os marubo (falantes de pano da Amazonia
ocidental), nas circunstancias em que sio realizados os tsdiki, dialogos cerimo-
niais bastante semelhantes aos dos jivaro acima mencionados. A capacidade de
realizar um tsdiki indica maturidade intelectual e politica de um homem tsdikiya
(“o discursador”), que ndo necessariamente coincide com a figura do chefe de
uma maloca ou grupo local, o kakaya. Este, no entanto, serd reconhecido como
um eximio cantador de tsdiki, ainda mais reconhecido se sua performance for
mais firme, mais longa e mais incisiva do que a de seus potenciais interlocu-
tores. Os tsdiki podem ser realizados em reunides politicas diversas, inclusive
naquelas em que liderancas marubo participam de encontros multiétnicos, ja
que eles constituem a principal demonstracdo da maximizagao politica da pes-
soa e, também, uma demonstracio de ese, ensinamento.®

Um de seus ambientes preferenciais, no entanto, sao as festas tandmea, nas
quais um determinado chefe local decide convidar parentes afins para sua
casa por conta de uma colheita especialmente farta de banana e de maca-
xeira. Ornamentada com adornos e pinturas corporais, mais toda uma série
de armamentos, uma comitiva da aldeia anfitria, liderada por seu chefe, per-
correrd os caminhos que ligam as aldeias (neste caso, do alto rio Itui) e sera
recebida em cada uma delas pelos outros chefes locais. Aguardando no exterior
da maloca, a comitiva é convidada a entrar e a se acomodar nos bancos para-
lelos masculinos (os kend) situados em uma das duas entradas — o ambiente
politico e diplomatico por exceléncia entre os marubo, no qual, diga-se de
passagem, também sdo realizadas as visitas dos espiritos através dos corpos
dos pajés romepa. Trata-se ai de uma coincidéncia espacial que atesta, mais uma
vez, a proximidade entre a politica da fala de chefe e a diplomacia sociocés-

6 Os tsdiki, no entanto, ndo sio ensinados na escola, mesmo que de forma abreviada, e nio estao
sujeitos, a0 menos por enquanto, a processos de patrimonializagio, tal como no caso achuar (cf. Taylor,
conferéncia referida; Gnerre 1986: 307). Ainda assim, sdo um item de destaque no reconhecimento de
uma identidade marubo e uma das expressdes exemplares do “nosso jeito” (noken tandti), da “palavra
dos nossos antepassados” (noken shenirasin vana).
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mica do xamanismo, de acordo com os estudos recentes de Guerreiro (2015)
e Luciani (2017). Num determinado momento, depois de algumas conversas
sobre amenidades, o chefe da maloca visitada se levanta, adota uma postura
corporal rigida, posta-se diante de seu interlocutor e inicia seu tsaiki, que sera
em seguida replicado pelo chefe da comitiva visitante. Outros homens mais
jovens sdo estimulados a participar do duelo verbal que, aqui como no caso
jivaro, nao possui vencedores ou perdedores e também se desenvolve em uma
horizontalidade (a0 menos proviséria) entre falantes que partilham da mesma
referéncia a um passado prototipico. No trecho abaixo, traduzido e editado
por mim, encontramos novamente todas aquelas caracteristicas formais acima
destacadas (fragmentacdo das frases, discurso genérico alusivo, minimizagao
dos contornos subjetivos, paralelismo, uso de evidenciais, ritmo marcado e
pontuado pelos vocalizes, tom alto e firme, etc.).” Ele se refere a um tsdiki
elaborado pelo chefe e pajé Antonio Brasil Tekapapa, enderecado ao seu afim
Rominpa, que ali chegava com o objetivo de oficializar o convite para sua festa:

[ ~ o~
eeedl eeed
noken shenirasin nossos antepassados

eeed eeed

naivo vana essas palavras
vana akin palavras diziam
vana iniki palavras proferiam

mato ninkanmai
mato akavo
mato kopinana
eeed

neskdkin chindi

para vocés escutarem
para vocés faziam
para que revidassem
eeed

assim pensei

shokosho juntos reunidos

eeed eeed

eeed eeed

noke vake kanimai nossos filhos criamos
noke akavo assim fazemos

7 Os tsaiki quebram a métrica tradicional das artes verbais pano, de quatro silabas métricas por verso,
e a substituem por uma oscilacdo entre duas e trés silabas fortes, com altura ascendente no final. Por
conta disso, a estrutura gramatical das formulas verbais, perfeitamente encaixada a métrica tradicional
de outros cantos, tais como os saiti (Cesarino 2011, 2013), termina por se adaptar ao novo padrao rit-
mico e criar uma distribui¢io de unidades da frase entre as linhas que parece ser especifica desse género
verbal. Pela natureza da presente argumentago, optei por nao apresentar aqui a traducao segmentada
do tsaiki acima analisado. O leitor interessado em tais detalhes de minhas tradugoes podera consultar
outros trabalhos sobre cantos e narrativas marubo (Cesarino, Marubo Cherépapa Txano e Marubo
2017; Cesarino 2018). Observo, ainda, que a presente escrita ortografica do marubo opta por utilizar
a letra n para as nasais (como em ninkan, “escutar”), outrora grafadas por mim usando o til.
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naivo chind
viakinmai

ato oin

no akato
naivo vana
naivo vanarao
eeed
shavorasinniki
ato shokotani
vanaki

mato ninkanmai
apawavo

iki

noke vanashaoi
noke akavo
vake kanimai
no akato

eeed
kokanisho
naivo vana
vana iniki
mato oinmai
txaitxovo
papavo

eeed

maté vana yosina
shokosho
txaitxovo
naivo vana
vana ikirivi
noke oinmai
noke akavo
naivo vana
vana niakesho
vana aki

ato ninkamai
ea ato ano
eeea

iki

eeed

eeed

neskd ato

esse pensamento
transmitimos
quando visitamos
assim fazemos
essa palavra

essa palavra mesmo
eeed

mulheres todas
todas juntas
devem dizer

para vocés escutarem
antigamente
assim era
dizemos a vocés
assim fazemos
criangas criamos
assim fazemos
eeed

do tio materno
essa palavra
palavra mesmo
quando visitamos
cunhados todos
tios paternos todos
eeed

palavra aprendem
juntos reunidos
cunhados todos
essa palavra

a palavra mesmo
quando visitamos
assim dizemos
essa palavra

com a palavra vivendo
a palavra

eles escutam

eu os ensino

eeed

é verdade

eeed

eeed

assim eles

etnografica « fevereiro de 2020 « 24 (1): 5-26
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ato imainno
eeed

eeed

eeed

ato taketi
vanainaki
mato oinmai
mato ninkamai
en akato
vevokeki

ea ointani
vanaai

iki ato imai
ato aki

en apawatoki
ea miaka

vana neska aka
vevo kaniavo
noke shenirasin

shavo ninivardash

revomashorivi
and vakeya
ato vana yosi

awen mera shavovo

ato vana yosi
apawatoki

no akato

no neskd

noke neskai
noken vevokevo
noken vevokevo
ano yosinya
vana viakesho
eeed

eeed

askd ato

inaki

ato ninkamai
no shokoato
no neskdi

iki

noke chinamai

eles seguem

eeed

eeed

eeed

0S seus irmaos

vao mesmo dizendo
quando visitamos
quando escutamos
eu assim faco

mais velho sou
quando visito

eu vou dizendo

a eles digo

assim tenho feito
tal como antigamente
eu digo a vocé
palavra como essa
os antes nascidos
nossos antepassados
mulheres traziam
para se espalharem
e filhos criarem
palavra ensinavam

e suas irmas

palavra ensinavam
tal como antigamente
nos ensinamos
assim fazemos
assim somos

nossos antepassados
nossos antepassados
para aprender
palavras traziam
eeed

eeed

assim faziam

é verdade

eles escutavam

e assim vivemos
assim fazemos

é verdade

Nnosso pensamento
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vevokeaki
chindi

no shokoatiro
ato chindashoi
en akato
txipo kanini
txipo kanini
eeed

eeed

vari shavo ninivardi
ato shokoato
naivo vana
vana naroya
mato ninkamai
eeed

eeed
vevokesho
eeed

eeed

eeed

ato pari
kanisho
naivo vana
ikivo

ato ninkai

no kaniato
eeed

no neskamainno
naivo vana
viaki

eeed

noke chinamanda
iki”

antepassados
pensavam

e entao nos reunimos
o pensamento deles
€u mesmo sigo

0S$ mais novos

0S mais novos

eeed

eeed

mulheres-sol trazem?®
com elas vivem

e essa palavra
palavra imitam
para que escutem
eeed

eeed

antepassados

eeed

eeed

eeed

0s que primeiro
cresceram

essa palavra

é verdade

eles escutavam

e assim crescemos
eeed

agora nos

essa palavra
trazemos

eeed

€m Nosso pensamento
é verdade

Os chefes (kakaya) sao também donos de malocas (shové ivo), pertencen-
tes a distintos grupos locais e a distintos nawavo, os segmentos da sociedade
marubo que se relacionam entre si por um sistema de tipo kariera (membros
do Povo Sol sdo cunhados do Povo Azuldo, que sao tios maternos do Povo
Jap6, que sdo tios paternos do Povo Arara, e assim por diante) (Melatti 1977).

8  Mulheres-sol sdo aquelas pertencentes ao segmento do Povo Sol (Vari Nawavo), um dos componen-

tes da sociedade marubo.
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Até onde se sabe, esses nawavo guerreavam entre si em meados do século XIX
até que, por conta da pressio da exploracdo da borracha e da atuacido de um
poderoso chefe-pajé (Jodo Tuxdua), passaram a formar uma nova sociedade
articulada através de tais relagdes de parentesco (essa que, posteriormente,
viria a ser conhecida como Marubo).” Ao longo do século XX, a atuacdo de
Joao Tuxdua e de outros pajés poderosos terminou por transformar uma incli-
nacio ao conflito entre tais parcialidades numa disposicdo social pacifica,
marcada pela realizagdo periédica de festivais, pela troca de conhecimen-
tos e pelo casamento. Os atuais marubo costumam, portanto, se diferenciar
de seus antepassados através de tal contraste: os antigos “cresciam junto
guerreando” (pakayai kanisho), ao passo que agora as pessoas “crescem juntas
pensando” (chindyai kanisho). Para que isso ocorra, é essencial que sejam reali-
zados rituais tais como o tandmea, ao longo dos quais costumam ser entoados
0s tsdiki.

O que ocorre na execugio de tais falas? Como se disse, elas ndo sdo uma
troca efetiva de opinides ou uma expressao de reflexdes sobre algum aconte-
cimento (mitico ou atual), coisa que, entretanto, os Marubo costumam fazer
com frequéncia nos momentos que se seguem a execucido de um fsdiki, nos
quais acontecem os acordos diplomdticos propriamente ditos. Se os tsdiki
(e outros didlogos cerimoniais tais como os vistos acima) ndo dizem propria-
mente nada de novo, se ndo implicam em uma negociacdo efetiva, e tudo
isso propositadamente, eles parecem existir entdo para conferir uma dimen-
sao estética aquele acordo técito e aquela ética da palavra a que me referi
anteriormente. Dai o sentido da imitacdo e do espelhamento que constitui a
variagao entre distintas performances.'” Nao se trata exatamente de adicionar

9 Ver Ruedas (2001) e Welper (2009) para mais informagoes sobre a etno-histéria e a politica
marubo.

10 Diz Clastres: “Mas evidentemente prestigio nao significa poder, e os meios que o chefe detém
para realizar sua tarefa de pacificador limitam-se ao uso exclusivo da palavra: nao para arbitrar entre as
partes opostas, pois o chefe ndo é um juiz e nido pode se permitir tomar partido por um ou por outro;
mas para, armado apenas de sua eloquéncia, tentar persuadir as pessoas da necessidade de se apaziguar,
de renunciar as injarias, de imitar os ancestrais que sempre viveram no bom entendimento. Empreendimento
cuja vitéria nunca é certa, aposta sempre incerta, pois a palavra do chefe nio tem for¢a de lei.” (1982: 144
— o primeiro itdlico ¢ meu, o segundo do original). Nao se trata com isso de dizer que ndo ha “poder”
nas terras baixas, mas sim que ele se orienta de outra forma e que nio parte do pressuposto da lei e de
seu abuso. Ora, ha quem diga o contrario; os préprios marubo poderiam dizer, por exemplo, que existe
sim uma lei indigena e que essa lei é 0 nosso ese (conhecimento, ensinamento). Isso, porém, nio implica
em uma equivaléncia de sentido com o regime juridico moderno e se torna uma fonte potencial de
equivocidades tradutérias (Castro 2004). Ruedas oferece um bom exemplo disso na seguinte passagem
dedicada aos marubo do rio Curugé (alto Ituf): “*My father is going to give us ese vana,” his son said.
Vana means ‘words’, but I did not understand ese, so I asked him to translate it for me. He replied that it
means lei, Portuguese for ‘law’. I later asked another native speaker, who told me that ese means costume,
Portuguese for ‘custom,’ I translate ese vana loosely as ‘lecture on social relations’” (Ruedas 2002: 476).
Ora, qual ¢ a qualidade de tais licbes sobre as relagdes sociais? Precisamente, aquela acima [continua]
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uma informagéo distinta na fala seguinte, mas sim de replicar o mesmo ou de
desloca-lo para outra posi¢do. Em outros termos, os didlogos cerimoniais sao
empregados para simetrizar posi¢oes em uma cartografia de forgas politicas,
para mostrar que essa simetria sempre existiu e sempre existird como um pano
de fundo para que as subsequentes assimetrias se desenvolvam (aquelas decor-
rentes da maior ou menor influéncia deste ou daquele chefe sobre determinado
conjunto de grupos locais).!" Sem a garantia desse pano de fundo, a sociedade
tenderia a se esgargar e a se dispersar em uma mirfade de parcialidades desco-
nectadas. Na auséncia de um centro capaz de reunir as posicoes de parentesco
em torno de uma abstragio (a abstragdo do comum), algo deve ser capaz de
garantir a integridade das redes sociais a partir de sua prépria fluidez mole-
cular, de sua conectividade pelas relagoes de vizinhanga, de sua instabilidade
constitutiva. Veiculada pelas palavras de chefes, ¢ a referéncia a um passado
prototipico, seja por um contraste negativo ou positivo com relagdo ao pre-
sente, que parece garantir a continuidade dos vinculos entre grupos locais.

A politica negociada pelos donos/chefes nio elege representantes, nao se
vincula a monarcas e outras figuras da verticalidade.'? “A sociedade primitiva”,
dizia Clastres, “é o lugar da recusa de um poder separado, porque ela propria, e
nao o chefe, é lugar real do poder” (1982: 108). De certa forma, é isso que os
discursos cerimoniais parecem indicar: ndo a convergéncia do poder na figura
isolada do chefe, mas em sua capacidade de encenar a continuidade das cone-
x6es de vizinhanca e da ética dos antepassados. Um dono/chefe pode aglutinar

[continuacdo| anunciada por Clastres e pelos didlogos cerimoniais destacados ao longo deste texto:
a imitacdo/manutencdo dos vinculos estabelecidos pelos ancestrais. Veja ainda a seguinte passagem
de Ruedas, na qual o autor mais uma vez destaca o papel da ese vana na politica marubo: “The ideal
shovo ivo [dono de maloca] is eseya [sabio, respeitoso, cheio de ensinamentos], that is, ese is one of his
qualities, he has ese; he not only has knowledge but proper behavior and ability to speak ese vana. One
elder told me that the inhabitants of a shove needed the ese vana of a shovo ivo; without it the prosperity
of the shovo would deteriorate. Hence an effective shovo ivo must regularly dispense ese vana. In this
way, the shovo ivo monopolizes the legitimacy of authoritative discourse in the field of social relations”
(Ruedas 2002: 477). Mais do que monopolizar tal legitimidade e autoridade, o dono de maloca eseya
é também aquele que aglutina as parcialidades potencialmente dispersas entre si, tal como um corpo
aglutina duplos ou componentes da pessoa (vakd, yochin), cuja desconexao implicaria na morte da
pessoa, uma espécie de correlato da morte da sociedade. Para as relacoes de dispersao/aglutinacao
envolvidas nas figuras dos donos/mestres e suas replicagdes em escalas diversas, ver Cesarino (2010)
para os marubo e Costa (2010) para os kanamari.

11 Ver Ruedas (2001) para um estudo detalhado sobre a politica dos donos de maloca e chefes
marubo. Exceto no que se refere a sua leitura apressada de Clastres (o fato de que o discurso do chefe
[e sua figura como um todo] ndo possa ser um ponto de consolidacdo de poder ndo quer dizer, para
Clastres, que ele inexista nas sociedades das terras baixas, mas sim que recai sobre a sociedade e mutatis
mutandis sobre o vinculo parentesco), as conclusées do autor em tal artigo corroboram as minhas: os
géneros de discurso sdo pecas centrais para a constituigdo de relagoes politicas de influéncia; eles engen-
dram relagdes de poder que sio distintas daquelas pressupostas pelo Ocidente democratico.

12 Para estudos sobre os donos/mestres nas sociedades das terras baixas, consulte Castro (2002),
Fausto (2008), Costa (2010) e Cesarino (2010).
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outros, o que equivale & extensido de seu ponto de vista sobre o dos demais
(Cesarino 2010), mas isso ndo implica na instituicio de uma coletividade de
tipo democratica e no reconhecimento de outrem como uma pessoa portadora
de direitos e deveres garantidos pela lei. A diferenca de um dono/chefe com
relacio a seus outros niao ¢ uma diferenga extensiva, geométrica, mas inten-
siva.”® Ela deve ser demarcada e garantida por uma performance corporal e
vocal, na qual ambos os sujeitos locutores emparelham as suas posicoes e reite-
ram o vinculo estabelecido pelas dindmicas do dom e do parentesco.

A POLITICA DO VINCULO

Em dois artigos recentes sobre as falas de chefe amerindias, Luciani (2017) e
Guerreiro (2015) enfatizam paralelos entre tais eventos verbais e o xamanismo,
nem sempre levados em consideragao pelos especialistas. Para Luciani, as falas
cerimoniais wayamou dos yanomami “se valem, na esfera intra-humana, de
alguns recursos metaféricos e déiticos que se tornaram lugar comum nas anli-
ses das negociagoes xamanicas inter-especificas” (Luciani 2017: 210). E neste
sentido que, para o autor, humanos passam a ser tratados de maneira similar
aos espiritos em tais eventos verbais, assim sugerindo “uma estética politica
comum que atravessa fronteiras ontoldgicas” (Luciani 2017: 210). Guerreiro,
por sua vez, referindo-se as consideragoes de Beatriz Perrone-Moisés (2012:
10) sobre o assunto, para quem as figuras politicas amerindias se moveriam
“na relacao espacial entre polos, sem se fixarem jamais em um ou outro deles”,
enfatizara o papel de substituto do chefe orador kalapalo com relagio aos seus
antepassados. Sua reflexdo associa a posicio de mediacio da chefia com a
teoria da quimera elaborada por Carlo Severi (2006), tornando compreensivel
“a performance ritual [como um] arranjo de duas percepgdes contraditérias
do chefe, um agente politico dotado de uma estética propriamente quimérica”
(Guerreiro 2015: 78). Assim, para Guerreiro, uma estética apropriada ¢ produ-
zida para dar conta da “dualidade constitutiva da pessoa da chefia”, para que
se torne perceptivel a eficacia de tais eventos pautados por uma forma de rela-
¢do “jamais simétrica, mas sim hierarquica” (Guerreiro 2015: 79). Ao produzir
uma imagem de chefes falecidos, a performance xinguana poderia assim ser
compreendida através da nogao de mascara acustica, desenvolvida por Severi
para tratar dos aspectos ontologicamente paradoxais reunidos na figura de
xamis. E dessa forma que Guerreiro consegue compreender o papel mediador
da oratoria kalapalo: “essas falas refletem (e pretendem atuar sobre) os desa-
fios relacionados aos efeitos desagregadores e as transformagoes representadas

13 “S’ily a une ‘géometrie’ primitive (proto-géometrie), c’est une géometrie opératoire ou les figures
ne sont jamais séparables de leurs affections...” (Deleuze e Guattari 1980: 258). Para a instauragio
inversa da geometria politica, ver o estudo classico de Lévéque e Vidal-Naquet (1997 [1964]).



22 ¢ PEDRO DE NIEMEYER CESARINO etnografica « fevereiro de 2020 « 24 (1): 5-26

pela bruxaria, pelos inimigos e pelos espiritos perigosos que sao os brancos.
Clastres estava certo: a fala do chefe ndo produz ou demanda leis, mas tem
uma grande capacidade reflexiva, e ¢ disto que ela ganha ao menos uma parte
de sua forca” (Guerreiro 2015: 81).

E de fato algo similar que ocorre entre os marubo, cuja performance da
chefia também evidencia, isto ¢, também produz uma estética especifica para a
replicacdo da imagem de chefes falecidos. Meu uso intencional do termo repli-
cagao, entretanto, vem aqui oferecer uma alternativa a nocao de representagao
de que se valem Severi e Guerreiro, conceitualmente subsumida na nogao de
substituicao, utilizada por este Gltimo autor como tradugao da nogao kalapalo
de itiipohongo (Guerreiro 2015: 65). Quais seriam, entretanto, os mundos e os
pressupostos politicos envolvidos nesta ou naquela forma de representagio e
substituicdo? Qual seria, afinal das contas, a politica em questao? Nao tra-
tamos, evidentemente, dos mesmos pressupostos subentendidos pela nocao
moderna de representacdo politica e seu respectivo regime legal, como bem
apontava Clastres. Tampouco postularia ela alguma salvaguarda do comum
(koiné) ou do meio (meson), como pretendiam as bases da democracia grega
(Wolff 1983; Dardot e Laval 2017). Falta, portanto, definir de maneira mais
clara os contornos da politica envolvida em tais regimes de enunciagao, fun-
damental para que se compreenda melhor a sua respectiva produgao poética.
Se a associacdo entre fala de chefe e xamanismo ¢ efetivamente produtiva,
como sugerem os especialistas, entdo quais concepgdes de politica e de poder
se projetariam nessa producdo de vinculos entre afins, que parece ser homo-
loga, ainda mais, aquela estabelecida entre humanos e extra-humanos?

A politica, dizia Jacques Ranciere, “nao ¢ feita de vinculos de poder, mas
sim de vinculos de mundos” (1995: 67). Mas de qual politica fala o fil6sofo?
Nio exatamente daquela postulada por outros mundos (como os amerindios),
em principio alheios aquele que definiu esta “politica” assim naturalizada e
universalizada a partir do Ocidente. “O dano [tort] fundador da politica”, diz
Ranciére em sua pressuposicio de universalidade, “é de uma natureza bem
particular [...]. Ele se distingue em primeiro lugar do dano juridico objetiva-
vel enquanto vinculo entre partes determinadas, regulavel por procedimentos
juridicos apropriados. Isso ¢ devido simplesmente ao fato de que essas partes
nio existem antes da declaracio do dano” (Ranciere 1995: 64). E apenas a
partir da tomada de consciéncia das partes que surge a subjetivacdo politica,
assim capaz de “produzir um mdultiplo que ndo estava dado na constitui¢ao
policial da comunidade, um multiplo cuja conta se coloca como contraditéria
com a ldgica policial. “O povo”, segue o autor, “é o primeiro desses multiplos
que separam a comunidade dela mesma, a inscri¢io primeira de um sujeito
e de uma esfera de aparéncia de sujeito a partir da qual outros modos de
subjetivacido propoem a inscricao de outros ‘existentes’, de outros sujeitos do
litigio politico” (Ranciere 1995: 60). Nao por acaso, é ai que incidird o papel
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da linguagem na politica, “estética em seu principio” (Ranciere 1995: 88) e
dependente, na modernidade, da “multiplicacdo das operagoes de subjetiva-
¢do que inventam mundos de comunidade, eles mesmos mundos de dissenso,
bem como desses dispositivos de demonstracao que sdo, a cada vez, ao mesmo
tempo argumentagoes e aberturas de mundo, abertura de mundos comuns
— 0 que ndo quer dizer consensuais —, de mundos nos quais o sujeito que argu-
menta é contado como argumentador” (Ranciere 1995: 89). A estrutura do
desentendimento [mésentente] derivaria, assim, de um paradoxo fundamental
da politica ocidental (moderna e antiga): a recusa em reconhecer como exis-
tente, por alguma das partes, o litigio e o préprio objeto do litigio (Ranciére
1995: 84-85).

Como conceber, em nosso caso presente, uma politica ndo derivada de tal
dano fundador do Ocidente que, para Ranciere, é algo mais do que a luta
de classes, mas sim a impossibilidade de instauracdo de um poder capaz de
mediar a comunidade (Ranciére 1995: 33)? Ora, a inexisténcia desse poder
mediador entre as sociedades amerindias (das terras baixas da América do Sul)
nao ¢ a consequéncia paradoxal da distingdo das duas partes que fundamen-
tam nossa politica desde seus primérdios gregos: os pobres e os ricos (Ranciére
1995: 30). As tentativas de instaurar uma ordem institucional que remende
tal paradoxo tampouco assenta sobre uma forma de representagao que produ-
ziria um pacto social e a instauracdo do comum. Nao se trata, por um lado,
de produzir uma manutencao policial do aparelho do Estado, nem, por outro,
de fazer com que a politica surja em suas brechas, ou seja, na interrupgao
proviséria dos efeitos da exploracdo pela subjetivacdo das partes, pela tomada
da argumentacio e pela geragio do desentendimento. Em suas falas, os chefes
amerindios nao reiteram a ordem institucional, ndo arbitram desavencgas entre
partes, ndo recusam ou reivindicam o que parece ser objeto de litigio para uns
ou para outros. Como vimos, ao replicarem seus antepassados, parecem reite-
rar que, a despeito de desacordos entre parentes, uma determinada forma de
vinculo deve permanecer.

Os magnificos espiritos yovevo, dispersos em suas incontaveis multidoes vir-
tuais, costumam ser explicados pelos marubo como sendo também eles yora
tsdikipa, ou seja, gente loquaz, capaz de proferir a sua oratéria cerimonial.
Medem também eles, portanto, a poténcia de sua posi¢do ao se encontrarem
com seus afins espalhados pelas socialidades replicadas pelos mais distintos
patamares celestes e terrestres, bem como pelas mais distintas moradas que
vemos como arvores e rios. A ética da dialogicidade se configura, assim, como
uma tessitura socioc6smica permanentemente ativada e reiterada pela palavra
poética. Trata-se, portanto, de um regime cosmopolitico no qual nas palavras
prestam-se a conectar mundos mdltiplos, como sugere Sztutman (2017) a par-
tir de Isabelle Stengers, Pierre e Hélene Clastres. A énfase proviséria de uma
posigao assimétrica em um determinado encontro devera servir para reiterar
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vinculos desde sempre existentes, pois, afinal, as pessoas ja surgiram sendo
capazes de viver em parentesco. Assim, os humanos — que, como bem ano-
tava Franchetto acerca dos kuilkuro, vivem uma atualidade empobrecida com
relacdo aos seus antepassados e espiritos — deixam de ser os atores e autores
principais de sua politica. Ao replicarem com as palavras fortes as mesmas falas
de outrem, distribuidas de maneira indefinida no espago e no tempo, ¢é toda
a centralidade e autonomia do sujeito politico que se dissipa em uma queda
em abismo. Inteiramente distinta daquele ato que inventava simultaneamente
a cidade e o homem, a politica amerindia ¢ também distante de seus danos
e paradoxos. Ao modular a poténcia predadora enquanto evento ritual, ela
garante, em sua estética apropriada, a possibilidade de existéncia do outro e de
seus mundos possiveis.'*

14 As diretrizes éticas do “bem viver” e da replicacdo do passado, que constituem os didlogos ceri-
moniais e que permeiam aquele acordo tacito da relacio com outrem, como lidardo com as formas
de sedimentacio pela escrita, o registro abstrato das leis e constituintes, dos acordos entre pessoas?
O estudo de Schavelzon (2011: 118) sobre o processo de “incorporacio, no direito estatal, de conceitos
indigenas de terras altas e baixas” na Bolivia contemporanea poderia levar a uma extensao interessante
dos argumentos aqui tratados.
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