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SER E NAO SER GENTE:
DINAMICAS DA FEITICARIA
NO ALTO XINGU'

Marina Vanzolini

Os afetos atravessam o corpo como flechas, sao armas de guerra
(Deleuze & Guattari 1997 [1980]:18).

Um conhecido mito de origem xinguano, do qual apresento aqui uma versao
aweti, conta que os povos do alto Xingu, bem como os brancos e outras gentes
que habitam o mundo atual, foram criados a partir das flechas confeccionadas
pelos gémeos demiurgos Sol e Lua para matar seu pai, a onca Itsumaret, e
assim vingarem a morte de sua mae, Tanumakalu, que havia sido morta por
sua sogra jaguar. As flechas confeccionadas pelos demiurgos foram por eles
transformadas em pessoas e, depois de efetuarem uma chacina na aldeia das
oncas, receberam dos gémeos diferentes armas e utensilios, que se tornaram
os artefatos distintivos de cada povo hoje existente. Sol queria que os indios
recebessem as armas de fogo, mas estas eram tdo pesadas que eles nao
puderam maneja-las, e preferiram tomar para si as bordunas e as flechas,
deixando para os brancos as espingardas. Nessa mesma ocasido, os indios
xinguanos receberam dos demiurgos o feitico, tupiat, arma extremamente
letal que, assim como a auséncia das armas de fogo ou a presenca de certos
utensilios, tornou-se um distintivo desses povos. Nao que os demais nao
tivessem adquirido seus proprios instrumentos de maleficio mégico, mas
adquiriram feiticos diferentes.

Sol e Lua, contam os Aweti, eram grandes feiticeiros. Ainda criancas,
inventaram uma forma de atrair animais selvagens para destruir a roca de
seu préprio avo, que lhes negava comida. Depois de grandes, tomados de
ciume, pois cada um acreditava que sua esposa o traia com o irméo, inven-
taram o feitico “amarrado"” e se enfeiticaram mutuamente, por vinganca. Por
inveja, um sentimento identificado ao ciime na lingua aweti — temyzotu
designa tanto o desejo de obter aquilo que pertence ao outro quanto o medo
de perder aquilo que é seu — cada um enfeiticou o filho do outro, e é por




342

SER E NAO SER GENTE

isso que os gémeos demiurgos nunca puderem criar descendentes. Também
enfeiticaram suas lindas aves de estimacao, das quais cada um cuidava como
se fosse seu filho, de acordo com o costume xinguano.

O termo tomowkap, utilizado pelos Aweti para designar as histérias sobre
as origens do mundo (e de fato qualquer histdria, antiga ou atual), indica
que esses discursos devem orientar ou instruir, -mowka, nossos pensamen-
tos e agdes. O mito ndo impde uma ordem ao mundo, mas ensina como as
coisas um dia se passaram, e como provavelmente devem continuar a pas-
sar. Assim, tal qual se passa nas histdrias dos antigos, os maus sentimentos
entre parentes, frequentemente associados ao/a ciume/inveja (temyzotu),
continuam a ditar a légica da feiticaria xinguana até hoje.

Toda feitigaria no alto Xingu provém de um outro xinguano — se de
fato os outros, indios ou brancos, também possuem seus feiticos, o que néao
possuem sao motivos para matar os xinguanos deste modo. Os xinguanos,
alids, eventualmente se apropriam dos feiticos tomados de outros povos
contra seus proprios parentes: quando uma forma de gripe especialmente
letal comecou a assolar as reas proximas ao Parque Indigena do Xingu, em
2009, muitos ali diziam que, se os xinguanos chegassem a se apoderar dela,
iriam aniquilar uns aos outros com aquele feitico de branco.

Ainda que qualifiquem a feiticaria como um terrivel mal do qual gosta-
riam de se livrar, e ainda que muitas vezes oponham a figura dos feiticeiros a
prépria humanidade/moralidade pela qual se distinguem dos demais sujeitos
que povoam o universo, os Aweti reconhecem a existéncia da feiticaria entre
eles como um aspecto tdao antigo e inerente a seu modo de vida quanto o qua-
rup, ritual funerdrio intercomunitario que, realizado pela primeira vez pelos
gémeos demiurgos por ocasido da morte de sua mae, foi desde entdo o eixo
central do sistema de trocas rituais que define as fronteiras do mundo social
xinguano. Questionar as loégicas de funcionamento da feiticaria xinguana
pode ser, deste modo, um caminho para a compreensao de aspectos impor-
tantes do que significa, para os xinguanos, viver entre si, ser xinguano —
ou nao sé-lo. E isto que proponho fazer aqui, a partir da etnografia dos
Aweti, um grupo tupi xinguano. Esta reflexdo ainda nos permitird divisar
uma dinamica social xinguana — mas talvez ndo apenas xinguana, como
procuro demonstrar ao longo do texto — que contradiz certas imagens do
socius amazobnico a partir de uma dialética entre construcéao interna de
identidade e apreensao de poténcia diferenciante externa, ponto a que
retornarei ao final.



SER E NAO SER GENTE

Os Aweti sdo um povo falante de lingua tupi! que habita a regido das ca-
beceiras do rio Xingu, no nordeste do estado do Mato Grosso, no Planalto
Central brasileiro.? Hoje divididos em trés aldeias localizadas a beira dos
rios Curisevu, Tuatuari e Mirassol, os Aweti contam com uma populacao
total de cerca de 250 pessoas, um numero razoavel se lembrarmos que, na
década de 50, foram reduzidos a pouco mais de 30 individuos, sobreviventes
das epidemias de catapora e sarampo que assolaram a regido. Como seus
vizinhos da érea, vivem principalmente da pesca e do polvilho de mandio-
ca brava. Ao lado de povos caribe (Kuikuro, Kalapalo, Nahukwd), aruaque
(Wauja, Mehinaku, Yawalapiti), tupi (Kamayurd) e do povo de lingua isolada
Trumai, os Aweti participam de uma intensa rede de trocas cerimoniais e
matrimoniais, marcada também pelo compartilhamento de padroes éticos e
estéticos, de um mesmo codigo de relacdes, e de um corpo mitolégico que,
como se viu, descreve a criacdo simultdnea de todos aqueles povos pelos
gémeos Sol e Lua, com sua posterior diferenciacdo a partir da distribuicao
de distintas armas e artefatos pelos demiurgos.

Devido a dificuldade de navegacédo nos rios da regiao, a area dos forma-
dores do Xingu permaneceu razoavelmente preservada da invasao colonial
até meados do século XX, fato que provavelmente favoreceu a concentracao
ali de diferentes contingentes étnicos, cuja marcha em direcdo ao Brasil
central ndo estaria desvinculada da fuga dos colonizadores. Os primeiros
registros sobre os povos da &rea, datados das ultimas décadas do século
XIX, chamam a atencéo para a uniformidade cultural que marcava o que
j& entdo se configurava como um sistema regional de trocas (Steinen 1940
[1886]). A constatacdo de tal uniformidade levou Eduardo Galvao (1979
[1953]) a distinguir a regido como "area cultural do uluri" — nome dado
em referéncia ao aderec¢o pubiano feminino caracteristico da ornamentacao
corporal xinguana. A partir de fins da década de 1970, uma preocupacao em
apontar o carater histérico e processual do chamado sistema xinguano (ou
sociedade xinguana) marca a etnologia regional (Menget 2001[1977]; Bastos
1989; Basso 1995; Franchetto & Heckenberger 2001; Coelho de Souza 2001),
que chamard também a atencdo para a cristalizacdo de suas fronteiras em
decorréncia da delimitacdo da &rea indigena no inicio da década de 1960
(ver sobretudo Bastos 1984/85, 1987/88/89, 1989).

Surgidos com essa literatura de viés historico, relatos nativos sobre a
integracao ao regime sociocultural xinguano enfatizam a abdicacao da guerra
entre si como elemento central dessa passagem, também descrita nos termos
nativos como um processo de tornar-se gente (Basso 1995; Coelho de Souza
2001). Como é comum a diversas linguas amazonicas, os Aweti utilizam um
mesmo termo, mo’at, para designar tanto aqueles com quem compartilham
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um regime de valores e formas relacionais — todos os demais xinguanos —
quanto indios ndo xinguanos, brancos, animais e espiritos, nos casos em que
se deseja enfatizar que estes vivem socialmente ou moralmente de modo
similar ao xinguano, ou que possuem ou podem assumir forma humana.
De abrangéncia contextualmente determinada, em suma, o termo aweti
mo’at designa uma estética dos corpos e das relacdes, cuja marca principal é
a adogao de um codigo moral pacifista. Neste sentido, ser gente, nos termos
aweti, é nao ficar bravo.

Mo’at, contudo, designa ndo apenas o mesmo xinguano, ente moral,
mas também o outro xinguano que, por meio da feiticaria, mata seus vizi-
nhos. E como sé se morre de feitico no alto Xingu, toda morte € provocada
por um xinguano que, pelo fato mesmo da vizinhanca e da pertenca aquela
comunidade multiétnica, j& é um parente. Enquanto entes ndo humanos
provocam doencas nas pessoas atraindo seu duplo para viver perto de si,
apenas a feiticaria humana, geralmente realizada por coaldedos ou gente
de um mesmo grupo linguistico da vitima, provoca um adoecimento grave
o suficiente para levar a morte. Uma forma alternativa de dizer que alguém
foi morto por feitico entre os Aweti é dizer que morreu mo’at ‘angywo, “sob
a sombra humana", isto é, devido a acdo humana. Cada doenca grave ou
falecimento coloca em questao o cardter ambiguo ou instdvel da humanidade
no alto Xingu: nunca se sabe quem é realmente gente por ali.

A constante afirmacdo de uma moral pacifista pelos xinguanos parece
ser justificada pelo fato de que a identidade que fundamenta a abdicacédo da
violéncia entre si nunca estd plenamente garantida. Se os xinguanos jamais
parecem ser completamente ou inequivocamente xinguanos para si mesmos,
o universo humano/xinguano deve ser objeto de uma continua constituicao,
o ser xinguano, produto de um continuo esforco em permanecer xinguano.
A feiticaria fornece, desta forma, uma perspectiva a um s6 tempo “estrutural”
e "histérica" da comunidade xinguana, que ndo existe sendo nos intermind-
veis processos de tornar-se, deixar de ser ou manter-se xinguano.

As armas do feitico

A principal matéria-prima do feitico xinguano sao flechinhas minusculas
que ora podem ser diretamente atiradas contra a vitima com um arco em
miniatura que apenas os feiticeiros tém, ora amarradas a um resto de comi-
da, parte corporal ou pertence roubado da vitima. Os Aweti afirmam que a
técnica do lancamento de flechas (-‘apit, "atingir") pode matar uma pessoa
no espaco de algumas horas sem que ela sequer tenha conhecimento do
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que a fez adoecer, enquanto o feitico amarrado age mais lentamente, e sua
intensidade é passivel de ser controlada pelo feiticeiro, que conversa com
suas flechas orientando-as a agir rdpida ou lentamente. Os feiticos amar-
rados (-atitu, "amarrado") — bolotas de cera de abelha com cerca de dois
centimetros de didmetro envolvidas por um fio de algoddo — sdo geralmente
escondidos perto da casa da vitima, junto a algum pequizeiro de seu quintal,
por exemplo, ou mesmo dentro de sua casa, talvez sob o fogo de cozinha.

E comum os feiticeiros agregarem aos objetos contidos no amarrado
algum material que confira qualidades especificas ao feitico: palitos de
fésforo e pele de cobra provocam coceiras e ardéncia; um pedaco de carne
de cadaver pode causar gangrenas musculares e até paralisia; o pedaco de
um fio elétrico atraird um raio sobre a casa da pessoa que o feiticeiro quer
atingir etc. Os usos e os efeitos de tais objetos, no entanto, ndo parecem
seguir um codigo fixo, sendo antes matéria de improvisacao e criatividade
por parte do feiticeiro. As flechas de feitico também podem ser misturadas
a comida de uma pessoa (-poj, "alimentar”, como se faz com um bebé ou
animal de estimacdo) e, uma vez ingeridas, terdo um efeito rdpido sobre
seu estado de satde. Também se contam casos de feiticos que provocam
problemas cutdneos quando atados a um adorno corporal da vitima, capazes
mais tarde de se transformarem em enfermidades internas, como dores de
barriga, febre, fadiga etc.

As flechas de feitico podem ser genericamente designadas como flechas,
u’wyp, mas o termo especifico que as distingue das armas comuns é tupiat —
sendo o feiticeiro referido como tupiat itat, “dono"” ou “mestre" do tupiat.
Restos de comida, roupas ou adornos corporais roubados da vitima para
serem utilizados na amarracao, bem como objetos que conferem qualidades
especificas ao maleficio, utilizados no feitico amarrado, costumam ser refe-
ridos pelo mesmo nome. O termo tupiat é aplicavel, ainda, a modalidades
de maleficio bastante distintas, que ndo envolvem flechinhas mégicas: sdo
figurinhas antropomorfas ou zoomorfas moldadas geralmente em cera e
madeira, utilizadas para atrair animais que comerao a roca da vitima, para
atrair a alma penada de algum parente que levard o duplo de um vivente
para a aldeia dos mortos no céu, ou mesmo para induzir diretamente a alma
da vitima a viver entre animais na floresta.

Mais do que um tipo de objeto ou uma técnica especifica, portanto, o
termo tupiat parece designar o ato do maleficio e seus meios, a agdo com
intencdo de matar ou provocar o mal, e o veiculo usado para tanto. Tal defi-
nicdo condiz com o significado da raiz tupi opi ou upi, muito provavelmente
a mesma do tupiat aweti. Segundo o diciondrio tembé-tenetehara de Boudin
(1966:232), por exemplo, rupi seria uma posposicao indicando o meio de
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uma acao qualquer, enquanto Betts (1981:195) registra para o parintintin
que o substantivo upiar designa um objeto usado para causar a morte de
uma pessoa ou animal, tal como aparece nas expressoes pira upiar, arma-
dilha para peixe, ou kunhano ndupiar, "objeto para matar uma mulher".
Este ultimo exemplo parece designar especificamente uma modalidade de
feiticaria na qual um objeto desejado pela vitima é utilizado como isca para
atrair sua alma para junto do feiticeiro, técnica similar, alids, aquela descrita
por Vilaga (1992:158 e subs.) para os Wari' (txapacura) de Ronddnia — o que
atesta certa generalidade amazoénica para o que vem sendo descrito, tema
ao qual retornarei abaixo.

A raiz tupi r-opi aparece ainda nos termos que designam o guerreiro
matador — brupiaré, moropi’hé e moropiarera — nas linguas aché, parakana e
araweté, respectivamente (Fausto 2001:304, nota 52), conexédo que nos levaria
a aproximar a feiticaria xinguana a guerra em outros contextos tupi. Como
se viu, contudo, a feiticaria no alto Xingu néao se da entre inimigos, mas sim
entre pessoas que se identificam pela adocdo de uma ética pacifista entre
si. E significativo, aqui, que os instrumentos utilizados para causar a morte
entre os xinguanos — os feiticos, tupiat — sejam os préoprios componentes
corporais da pessoa, assim como as armas invisiveis que constituem o corpo
de um vizinho-parente seu, caracterizando uma forma de interiorizagao das
armas de guerra.

Disse que o substantivo parintintin upiar é aplicdvel ao objeto usado para
a atracdo da alma por feitico, enquanto o tupiat aweti abrange as extensoes
corporais roubadas da vitima pelo feiticeiro. Em ambos os casos, podemos
dizer, a violéncia se d& por meio de algo que constitui ou vird a constituir
a pessoa. Mas a feiticaria ndo apenas requer a proximidade corporal entre
feiticeiro e vitima, ela de certa maneira também a promove. O aparecimento
da raiz opi no 1éxico xamanico waiapi (Gallois 1996) pode fornecer uma pista
a respeito do principio de funcionamento do feitico xinguano.

Formas diminutas dos espiritos auxiliares do xama, que vivem em seu
peito pendurados em pequenas tipoias, os opi-wan (sendo wan um sufixo
coletivizador), sdo tanto seu escudo protetor quanto sua arma guerreira
contra o ataque mdgico de outros xamas, causadores de todas as doencas
que assolam os Waidpi. A qualidade agentiva dessas armas xamanicas nos
permite inferir que as flechas tupiat também sdo imbuidas de subjetividade,
suposicao que parece ser confirmada pelo fato de que seus donos falam com
elas, orientando como devem agir — o que de resto, note-se de passagem,
ocorre com qualquer cacador, que conversa com suas armas para que hajam
como ele espera. A conexao linguistica destes termos tupi nos sugere ainda,
mais uma vez, que o fupiat xinguano pode ser pensado como transformacao
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das armas guerreiras e xamanicas em outros contextos amazonicos, bem
como das armadilhas de caga, agora transpostas para os corpos do feiticeiro
e de sua vitima.

Apesar de os Aweti nunca terem se exprimido para mim explicitamente
nestes termos, creio que podemos entender as flechas tupiat como componen-
tes pessoais do feiticeiro, extensdes corporais suas, do mesmo modo que 0s
opi-wan sdo componentes subjetivados do xama. Feitico, em suma, € tanto um
componente corporal da vitima quanto uma extensao corporal do feiticeiro;
a feiticaria efetivamente reiine — inserta ou amarra — esses COrpos uns aos
outros. Os feiticeiros xinguanos costumam caminhar sobre o timulo de suas
vitimas pois, segundo os Aweti, desejam saber se serdo vitimados ou nao pela
feiticaria de vinganca (ver abaixo sobre esta técnica): caso o morto, de sua
tumba, responda ao chamado do feiticeiro, a contrafeiticaria serd realizada
com sucesso e o feiticeiro morrerd. Os Kalapalo (caribe xinguanos) teriam
uma explicacao distinta para o fato, que evidencia essa conexao fisica esta-
belecida através do feitico: afirmam que o feiticeiro se acerca sorrateiramente
do timulo justamente em busca daquelas partes corporais suas que teriam
ficado com o morto (Guerreiro 2011, comunicagédo pessoal).®

A especificidade da feiticaria xinguana como agressao interna e criadora
de proximidade se torna mais visivel quando a comparamos com outras formas
de agressao entre povos amazodnicos. Mas a comparagdo também aponta, por
outro lado, como se viu, a vizinhanca entre o feitico aweti e um xamanismo
agressivo amerindio. O diciondrio tupi-guarani de Montoya traz mais um
exemplo. Montoya traduz o termo tupichiia por “feiticeiro”, mas explica se tra-
tar do “dono"” de um espirito familiar — um xam4, portanto. O autor sublinha,
contudo, que a raiz rupi estaria associada as nogdes de “inimigo” ou “coisa
ruim”, indicando provavelmente que as poténcias ndo humanas associadas
a0 xama guarani possam ser mobilizadas com fins de agressao e nao apenas
com finalidades curativas ou propiciatérias. Como o xama waiapi, o tupichua
guarani seria a um s6 tempo curador e agressor, fato que a etnografia de Scha-
den (1974) e, mais recentemente, a de Pissolato (2006) confirmam.

Em face da coincidéncia entre as poténcias xamanicas e guerreiras
em algumas culturas amazoénicas e as armas do feiticeiro no alto Xingu, é
preciso esclarecer de que modo o xamanismo xinguano se distingue clara-
mente da feiticaria, parecendo ter se despido ali das conotagdes guerreiras
que o xamanismo assume em outros contextos amazonicos.? Estas obser-
vacoes nos permitirdo seguir delineando as transformacoes entre feiticaria
e guerra, violéncia interna e externa, e suas conexdes com processos de
aquisicdo de poténcia e construcdo de identidade nas culturas das terras
baixas amazodnicas.
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Os riscos da identidade

Assim como os feiticeiros, entes ndo humanos que povoam o universo xin-
guano, kat, possuem flechas microscopicas que lancam contra os humanos,
quase sempre por ocasido de encontros fortuitos na floresta. Introduzidos
em seu corpo, os pequenos projéteis, denominados kat u‘wyp ou “flecha de
kat", provocam o adoecimento da pessoa, frequentemente sob a forma
de uma dor localizada ali onde ficaram alojados. A introdugao das flechas
de kat no corpo de alguém corresponde a separacdo entre seu corpo (‘6) e
seu duplo (‘ang),’ que passa a viver na aldeia do kat agressor (ver, para o
caso wauja, descricao em Barcelos Neto 2004), e cuja acao é frequentemente
atribuida, no entanto, ndo a vontade de fazer o mal, mas ao desejo de atrair
o humano para perto de si. A presenca das flechas de kat no corpo de uma
pessoa é algo tdo corriqueiro que remete menos a uma intencdo qualquer,
boa ou m4, e mais ao fato de que a convivéncia sujeita os humanos ao cons-
tante risco de alteracdo por contaminacao desses outros sujeitos com quem
compartilham o espaco.

A principal atividade dos xamaés (mopat) aweti com quem convivi
consistia em extrair por succao tais flechinhas do corpo de seus pacientes,
procedimento que corresponde ao retorno do duplo do doente para junto de
seu corpo, e logo a sua reincorporacdo no universo dos parentes humanos.
Como é comum a diversos povos amazdnicos, o xama xinguano recebe tanto
de um iniciador quanto, mais tarde, de espiritos auxiliares as flechas que
manterd dentro de seu corpo, cuidando para nao perdé-las. O efeito espe-
rado das flechas de kat no corpo dos xamas € basicamente uma alteracao
perceptiva que confere ao humano a capacidade de ver e ouvir, num transe
provocado pela ingestdao de fumaca de tabaco ou em sonho, seu kat auxiliar
(nemopat, "seu xama", o xama do xama), que mostra ou conta ao xama quem
€ o causador da doencga de seu paciente.

Quando se trata de um ataque de kat, quase sempre basta extrair as
flechas do corpo do doente,® enquanto em caso de feitico compete ao xama
encontrar, com a ajuda de seu kat auxiliar, onde foi escondido o amarrado
preparado pelo feiticeiro, cuja identidade em geral resta desconhecida. Uma
vez encontrado, o feitico deve ser desatado e logo posto em dgua para esfriar,
o que fard o doente recobrar sua satude. Como registrei acima, o feitico dire-
tamente lancado contra a vitima ndo pode ser extraido pelo xam4, e costuma
levar rapidamente a morte.” Mas a participacdo do xamé curandeiro jamais
tomard o sentido de uma contra-agressdao, mesmo quando os ataques de
kat sdo creditados ao envio de um feiticeiro humano mal intencionado que
conduz o espirito agressor a se aproximar da vitima. Ao contrario do que



SER E NAO SER GENTE

se passa com os opi-wan waiapi, ou com as flechas xamanicas em outros
regimes nos quais a cura se confunde com a contra-agressao dirigida ao
agente patogénico, as flechas dos xamas xinguanos parecem conferir apenas
a capacidade curativa, ndo sendo usadas como armas.®

O que interessa notar aqui é que, se qualquer pessoa pode ter flechas
de kat em seu corpo como resultado dos deslocamentos suscitados por suas
atividades diarias e dos inevitaveis encontros com kat, eventos que na maio-
ria das vezes passam despercebidos, tais projéteis ndo sdo transmissiveis
ou manipuldveis a nao ser entre xamas e, portanto, ndo se confundem com
aqueles enviados intencionalmente pelo feiticeiro. O adoecimento por fei-
ticaria também se diferencia do adoecimento pelo contato com kat pelo fato
de que qualquer tratamento contra o feitico costuma ser inutil: os feiticeiros
sdo reconhecidos por sua persisténcia, por nunca desistirem de atormentar
suas vitimas, repetindo quantas vezes seja necessdrio o procedimento do
maleficio.

Os Aweti dizem que os aspirantes a pratica da feiticaria recebem suas
flechas de um feiticeiro experiente, que pode ser ou nao seu pai, e mais
tarde costumam intercambiar entre si diferentes tipos de agentes malignos,
tupiat. Para tornar a agressao efetiva e fazer com que os projéteis realmente
machuquem a vitima, os feiticeiros devem recorrer a uma série de procedi-
mentos com o intuito de fortalecer seu corpo, como se submeter a picadas
de formiga tocandira ou queimar as palmas das méaos sobre as quais se mi-
nistrou seiva de copaiba, técnicas cujo efeito é deixar as maos e os bracos
do feiticeiro mais "dolorosos” ou fortes (-taty-ka, "potencializar [a dor]").
Tais alteracdes corporais sdo correlatas aquelas sofridas pelo xamé em sua
iniciacado, quando tém flechas de kat introduzidas em seu corpo através do
sopro do iniciador.

O que diferencia os xamas dos feiticeiros no alto Xingu, portanto, nao
é tanto o fato de que os primeiros se constituem através da relacdo com
entidades sobrenaturais, enquanto os segundos seriam praticantes de uma
simples técnica, mas sim porque mobilizam poténcias ndo humanas distin-
tas (cf. Lagrou 2004, para uma observacao similar a respeito dos raizeiros
e xamas kaxinawd). Em todo caso, o ininterrupto processo de fabricagédo
corporal pelo qual passam todas as pessoas no alto Xingu desde o seu nas-
cimento deve ser entendido como uma sequéncia de alteracdes corporais
produzidas pela introjecdo de poténcias ndo humanas através de banhos,
eméticos, adornos corporais, ervas esfregadas sobre a pele escarificada e
mesmo a alimentacgéo.’

O termo aweti kat parece designar menos uma classe especifica de se-
res do que seu carater indefinido. Em determinados contextos, kat significa
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apenas “coisa", e o termo provavelmente compoe a expressdo karika tene
(kat-ika tene), "uma coisa qualquer, sem valor”. Num sentido mais estrito,
o termo kat se aplica principalmente aos bens de valor utilizados nas trocas
rituais (joro’jyt, pratica mais conhecida na literatura pelo termo kamayura
moitard) constantemente realizadas entre comunidades locais, entre casas
de uma mesma comunidade, ou mesmo entre moradores de uma casa. Kat
pode ser entendido aqui como uma coisa que possui a capacidade de assumir
um carater subjetivo na condicao de mediador de relacdes entre pessoas e,
nesse sentido, os seres kat seriam uma manifestacdao especialmente potente
dos entes ndo humanos do cosmos capazes de figurar de forma subjetiva em
relacoes com humanos. Kat parece designar, em resumo, a poténcia subjetiva,
agentiva, de um ente ndo humano qualquer. Isto nos permite entender os
espiritos kat como entidades sem definicdo precisa, coisas que ndo sabemos
exatamente o que sdo, dentre as quais os espiritos mais comuns do cosmos
xinguano seriam aqueles sobre os quais sabemos exatamente que nao
sabemos o que sao: kat. Fora isso, muitas coisas sdo potencialmente kat, a
medida que podem interagir com as pessoas na condicdo de “espiritos”, ou
sujeitos ndo humanos.

Anocao de "flechas de kat", de forma correspondente, padece da mesma
indefinicdo: quando um xama diz haver extraido kat u’'wyp de um paciente
pode estar se referindo tanto as flechinhas dos espiritos com os quais o pa-
ciente entrou em contato, quanto a um resto da comida ingerida pela mae de
uma crianga pequena, ou ao sémen do pai que teve relacoes sexuais antes do
periodo indicado e que, devido a intensa conexao fisica entre os progenitores
e um filho ainda pequeno, estaria intoxicando o corpo da crianga. No sentido
mais genérico, portanto, kat u’'wyp seria a projecdo ou a extensdo corporal
transmitida por um ente qualquer a outro, contagio resultante de identidade
fisica entre dois seres, no caso das relacdes de parentesco, ou produtor de
identidade, no caso das relagées com os espiritos kat. Lembremos que a in-
troducéo de flechinhas de espiritos no corpo de um doente é simultdnea ao
afastamento do duplo do doente para viver com kat, como parente.

Se as flechas de kat atingem os humanos produzindo identificacado, o
mesmo pode ser dito das flechas de feitico que, no entanto, identificam feiti-
ceiros com suas vitimas sem produzir uma nova sociabilidade para estas: seu
duplo ficard vagando pelo espaco até que, separando-se definitivamente de um
corpo entéo inerte (-‘6 put, ex-corpo), seguird para a aldeia dos mortos no céu.
Deste modo, enquanto o ataque de kat € movido por um desejo de estabelecer
lagos sociais com os humanos, tornando-os congéneres desses outros sujeitos
que sao kat, o ataque do feiticeiro identifica sem produzir sociabilidade, e é
movido simplesmente pela maldade, pelo desejo de agressao.
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A intima conexdo estabelecida através do feitico entre o feiticeiro e
sua vitima é comprovada pela feiticaria de vinganga, uma pratica utilizada
para matar, ou ao menos identificar os feiticeiros envolvidos na morte de
uma pessoa. Unica técnica de maleficio considerada legitima no alto Xingu,
a feiticaria de vinganga (ap’ut atitu, "amarrado de ex-cabelo") é realizada
apenas por alguns especialistas xinguanos, dos quais muitos dizem haver
sido também feiticeiros, agora cansados de fazer o mal. A técnica utilizada é
similar aquela da amarracao na feiticaria comum, mas desta vez empregam-
se partes do corpo da vitima — chumacos de cabelo ou um pedaco da pele
da palma da méo do defunto — para atingir o feiticeiro. Seguindo a l6gica
do feitico amarrado comum, formigas tocandiras sdo agregadas ao amarrado
de cabelo ou pele do morto para conferir maior letalidade ao feitigo, logo
pendurado sobre um fogo aceso com lenha especialmente espinhosa — mais
um elemento a produzir dor no feiticeiro matador, j4 entdo designado ap’ut
etsat, "aquele que é afetado por (amarrado de) ex-cabelo”.

Espera-se que o feitico de vinganca provoque no feiticeiro violentas
ondas de calor, incapacidade de ingerir alimentos comuns e desejo por
alimentos crus ou excrementos, priapismo (ou ardéncia vaginal, no caso
de o mandante do feitico ser uma mulher!?), zoofilia e finalmente a morte.
E sabido, no entanto, que este fim é raramente alcancado, seja porque os
feiticeiros contam com a medicina ocidental para controlar os efeitos da
feiticaria de vinganca, seja porque os familiares da vitima néo sdo suficien-
temente perseverantes para seguir por longo tempo as diversas restrigoes
requeridas pelo contrafeitico: a ingestdo de alimentos doces ou de certas
espécies de peixes e aves especialmente prolificas (associadas a atividade
sexual intensa), a pratica sexual e mesmo o soar de uma simples risada, que
adocam ou amenizam a feiticaria de vinganca, fazendo-a perder o efeito.

Como se V&, na feiticaria de vinganca o corpo da vitima passa a operar
como extensdo corporal do préprio feiticeiro, conexdo que se estende aos
parentes da vitima, de tal modo que suas ac¢des cotidianas tenham um efeito
imediato sobre o matador. Assim como as flechas de kat identificam humanos
e espiritos, uma vez reunidas aos ex-pertences da vitima ou diretamente
introduzidas em seu corpo, as flechas tupiat tém como efeito uma espécie de
consubstanciacao ou identificacdo entre a pessoa atingida e o feiticeiro. Mas
se ao aproximar suas extensoes corporais (tupiat) aquelas da vitima (tupiat) o
feiticeiro passa a controlar seu destino a distancia, paradoxalmente se tornara
também vulneravel pela conexdo estabelecida através de sua flecha.

Tanto no processo de adoecimento decorrente de um encontro com
kat quanto no adoecimento por feitico, adoecer implica "aparentar-se” com
outro. Tal processo é em tudo similar aquele da construcdo da identidade
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entre humanos através do compartilhamento de substancias corporais e
alimentos, mas também dos objetos de valor (kat), frequentemente doados
entre parentes proximos para o pagamento das caras curas xamanicas.
No entanto, mesmo a identidade do parentesco é perigosa, como demonstra
o fato de a conexao extremada entre pais e filhos, nos primeiros anos de vida
destes, responder por uma série de enfermidades que ameacgam a vida das
criangas. Essa dupla faceta da identidade aparece com clareza nos multiplos
sentidos da nocao mo’akd, "fazer tornar-se gente"”,!! expressao que designa
a série de atos continuados de cuidado cujo efeito é produzir identidade
entre pais e filhos apds o nascimento destes. A expressdo indica também a
acdo de alimentar animais de estimacao para que, uma vez tornados mo’at,
gente (ou, antes, iguais, "gente como a gente"), deixem de tentar fugir de
seus parentes humanos adotivos.!2

Quando aplicado a um bebé humano, contudo, mo’aka ndo designa
apenas o processo de construcdo de identidade com os parentes humanos,
mas também, ou sobretudo, a sobrevivéncia da crianca nos primeiros meses
de vida, nos quais esta especialmente vulneravel a qualquer tipo de agres-
sdo, humana ou ndo humana, devido a intensa conexdo que mantém com
seus genitores. A mesma nocao nos indica assim que, se a identidade com
os pais e os demais parentes deve ser produzida, a consubstancialidade
decorrente do processo de gestacao cria o canal pelo qual a pessoa pode
ser contaminada a qualquer momento, tornar-se outro, ndo humano. Esse
risco é também sublinhado pelos Aweti quando explicam por que os gémeos
sdo seres extremamente frageis, que nunca se tornam totalmente humanos
(porque néo sobrevivem aos primeiros anos de vida): devido a excessiva
identificacao entre eles, o que acontece a um afeta imediatamente o outro.

Tornar humano significa, em suma, garantir a existéncia parcialmente
independente de um ser, e envolve ao mesmo tempo identificagao e diferen-
ciacdo ou separagdo. A nocao de mo’akd revela que a identidade € necessaria,
mas perigosa, e deve ser controlada; revela também que o universo humano
(ou dos congéneres), ainda que seja constituido pela identidade, ndo pode
prescindir da diferenca. A feiticaria parece estar ligada a esta percepcao.
O feiticeiro é em geral alguém reconhecido como parente por sua vitima, e
a propria feiticaria é remetida as expectativas frustradas do feiticeiro, decor-
rendo, em ultima instancia, da auséncia de um compartilhamento esperado:
tipicamente, o feiticeiro é um vizinho ciumento de algo que néo lhe foi ofere-
cido pelo outro, ou raivoso porque uma comida pedida lhe foi negada.

A identidade criada por meio do feitico substitui, como pura negativi-
dade, uma outra forma de aparentamento que falhou. Criar filhos e manter
relacoes de parentesco, adoecer pelo contato com espiritos, ser vitima ou
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praticante de feiticaria, cada uma destas agoes envolve formas de identifi-
cacdo com efeitos distintos, mas sempre representando algum tipo de peri-
go. A mortal identificacdo entre o feiticeiro e sua vitima remete-nos ainda
aquela gerada entre o matador de guerra e o inimigo morto, ja amplamente
explorada pela literatura americanista (cf. Albert 1985; Viveiros de Castro
1986; Sztutman 2005), e nos conduz novamente a uma consideracdo sobre
as relacoes entre feiticaria e guerra no alto Xingu e alguns outros contextos
amazonicos, a fim de tentar situar melhor tanto as conexdes pan-amazo-
nicas do caso xinguano quanto a especificidade do feitico como forma de
agressao.

Feitico entre parentes: alguns casos amazoénicos

A feiticaria de amarracdo xinguana remete a algumas técnicas de enfei-
ticamento utilizadas por outros povos amazoOnicos, em contextos em que
a feiticaria ocorre preferencialmente, como no alto Xingu, entre aliados
matrimoniais ou politicos, e ndo entre inimigos. Entre os Wari' (txapacura),
como disse, a feiticaria entre membros de um mesmo grupo local ou con-
junto multicomunitdrio de aliados parece envolver uma técnica bastante
similar a da feiticaria parintintin (tupi) a que se refere Betts na explicagédo
do termo ndupiar (Vilaca 1992:158-159; Betts 1981). Ainda podemos iden-
tificar essas técnicas com uma modalidade de feiticaria encontrada entre os
Kisédje (j&), que consiste no envio da alma da vitima para junto da espécie
animal associada a uma comida que o enfeiticado teria negado ao feiticeiro
(Seeger 1981:196 e subs., 1987). No caso kisédje, a pessoa é capturada néo
por meio daquilo que foi seu ou daquilo que deseja, como se passa entre os
xinguanos, os Parintin e os Wari', mas através de algo de que se apropriou
avidamente recusando o compartilhamento.

Fazendo do préprio corpo da vitima o instrumento de sua morte, cer-
tas técnicas de feiticaria parecem assim prevalecer em contextos em que o
maleficio é posto em movimento por relacdes entre pessoas proximas, de
tal modo que aquilo mesmo que compde pessoas através de relagdes passa
a ser o meio de sua dissolucdo (ou alteracdo), e através das mesmas rela-
coes. Estes exemplos revelam sobretudo que a feiticaria interna xinguana
estd longe de ser um caso isolado na Amazonia. A literatura amazonista
das ultimas décadas conferiu, no entanto, rendimento etnografico e tedrico
muito maior as préticas de feiticaria voltadas para fora do grupo social do
feiticeiro, praticas frequentemente associadas a guerra (p.ex. Riviere 1970;
Overing-Kaplan 1986). Vale a pena retornar, a fim de matizar tal imagem,
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a tese de Bruce Albert (1985) sobre os Yanomami da Amazdnia brasileira,
provavelmente a etnografia mais detalhada de que dispomos até o momento
sobre feiticaria na Amazonia.

Denominando-a "feiticaria de guerra”, Albert (:283) descreve a seguinte
técnica utilizada pelos Yanomami para o ataque a um grupo inimigo: um
grupo de homens arma uma emboscada nas imediagdes de uma aldeia lon-
ginqua, e ataca um transeunte solitario lancando sobre ele flechas envene-
nadas com o auxilio de uma pequena zarabatana. Tal expedicao é designada
pelo mesmo termo aplicado as expedi¢des guerreiras, ndo havendo duvidas
de que esta forma de ataque é considerada pelos Yanomami uma técnica de
guerra. Trata-se, portanto, de uma forma de agressao voltada para fora do
grupo do feiticeiro, o que significa dizer, neste caso em particular, fora
do conjunto multicomunitdrio de aliados periodicamente reunidos em ritu-
ais funerdrios. Resulta desta pratica que, temendo sempre encontrar uma
expedicdo de feiticeiros inimigos ao redor de suas aldeias, os Yanomami
tomam diversas precaucoes para se protegerem, evitando afastar-se de casa
sozinhos ou perambular a toa durante a noite. Nisto se pareceriam com os
xinguanos, sempre atentos aos menores ruidos noturnos, os quais muitas
vezes interpretam como sinais de comunicacao entre feiticeiros, produzidos
com pequenas flautas de ossos animais.!?

O fato de os Yanomami e os xinguanos compartilharem o mesmo medo
de emboscadas de feiticeiros distantes indica que uma feiticaria de guerra
semelhante aquela praticada pelos Yanomami ocupa um lugar paradigma-
tico no idedrio xinguano, ainda que este raramente se confirme nos casos
de enfeiticamento. Mas a reciproca também é verdadeira: a feiticaria entre
parentes que caracteriza o regime xinguano néo parece estar completamente
fora do quadro de possibilidades da agressao entre os Yanomami. Em outras
palavras, se a feiticaria interna xinguana tem a guerra como modelo, e tem
como figura paradigmatica um feiticeiro vindo de longe, a feiticaria de guerra
yanomami pode também resvalar para agressdo interna, como se vera.

Uma diferenca crucial entre os dois sistemas deve, contudo, ser no-
tada: mesmo quando o feiticeiro xinguano € um desconhecido, trata-se de
um oufro xinguano, ou seja, um membro de um conjunto de grupos aliados
cuja identidade é periodicamente reafirmada, como se passa também pe-
riodicamente entre os aliados yanomami na prestacdo mutua de servicos
funerdrios. Albert afirma que os casos de feiticaria ocorridos no interior do
conjunto multicomunitdrio de aliados yanomami nunca séo letais (:239 e
subs.), mas sua propria etnografia deixa entrever que as coisas nédo se dis-
tinguem com tanta clareza. Pois, como enfatiza diversas vezes o autor, as
relagées de alianga e inimizade entre grupos yanomami ndo sao estdveis,
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e os limites do que seja interno ou externo ao conjunto multicomunitdrio
de aliados nem sempre estdo claros (:195, 213, 358, 507, p.ex.). Acusacoes
mutuas de feiticaria, envenenamentos e convites rituais que na verdade
preparam emboscadas de vinganca, quando um grupo acredita ter sido
vitima de feiticaria, ndo seriam incomuns entre aliados, sobretudo aqueles
em processo de aproximacdo recente. A dinamica das aliangas intergrupais
yanomami nos permite pensar, pois, que a distincao entre as diferencas in-
ternas no socius xinguano e aquelas entre os conjuntos multicomunitérios
yanomami e seus inimigos seria antes de grau do que de natureza.

O ritual funerario do quarup' e outros rituais intercomunitérios xin-
guanos se, por um lado, reafirmam periodicamente o compartilhamento de
um mesmo codigo estético e moral, por outro, recriam ao mesmo tempo as
diferencas entre os grupos locais/étnicos, que se apresentam como adver-
sarios na luta do huka-huka, fechamento necessario de todos os encontros
entre grupos aliados. No quarup é encenada, na primeira noite da fase
intercomunitdria do ritual, uma invasdo da aldeia anfitrid por cada um dos
grupos convidados, que saem alternadamente de seus acampamentos loca-
lizados nas imediacbes da aldeia convidadora. Responséaveis pelo definitivo
afastamento dos mortos, tais aliados-inimigos sdo necessarios para o bom
funcionamento do cosmos e, nesse sentido, o ritual cria um contexto nao
s6 para a reafirmacdo periédica da identidade que define a comunidade
xinguana, mas também para a recriacdo das diferencas entre grupos.

No entanto, as boas diferencas que o ritual regenera podem também
engendrar as mas diferencas que a feiticaria implica: o jaguar é, de fato,
a figura prototipica tanto do feiticeiro xinguano, que vem de longe atacar
vestido com sua roupa animal, quanto dos campedes de luta, que enfren-
tam adversarios de outras aldeias em disputas nem sempre tdo pacificas e
esportivas como se esperaria. Na mitologia xinguana, o perdedor na luta
é literalmente devorado por seu adversario jaguar. O uso de rezas secretas
para enfraquecer o oponente no huka-huka é tdo comum quanto mal visto
entre os xinguanos. E nédo raras vezes, uma luta termina em acusacoes de
deslealdade entre os grupos dos lutadores.'® Estas imagens ndo deixam que
se perca de vista totalmente, para os xinguanos, o fato de que um aliado é
sempre um possivel feiticeiro.

A descricdo de Vilaga (1992) sobre a dindmica ritual dos Wari' talvez nos
permita identificar uma associacao entre feiticaria interna e diferenciacao
intergrupal reproduzida ritualmente, semelhante a que encontramos para o
caso xinguano. A feiticaria wari' ocorre no interior de um conjunto de aliados
reunidos em torno de ritos funerarios nos quais os afins reais corresidentes
devem desempenhar o papel de devoradores do caddver — desempenham
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uma funcao-Outro, por assim dizer. Permitindo uma diferenciacdao desejada
entre os parentes do falecido e seu cadaver através dos afins corresidentes, o
ritual produz também, a contrapelo, uma diferenciacdo entre corresidentes
wari' através do cadaver. Ainda que a etnografia wari' privilegie seu carater
benéfico, seria talvez legitimo relacionar tal producdo de alteridade entre
corresidentes, que em outro contexto se tratam como consanguineos, a uma
feiticaria voltada para dentro, distinguida da agressdo aberta guerreira.

Ora, o rito funerdrio yanomami, assim como os ritos xinguano e wari', s6
confirmam a identidade entre grupos aliados reafirmando, simultaneamente,
sua diferenca, ao opor aqueles que choram aqueles que devoram as cinzas do
cadaver (ndo corresidentes e afins classificatérios corresidentes). Tudo leva a crer
que os regimes de violéncia wari' e xinguano néo estdo em total descontinui-
dade com o sistema de agressoes yanomami. Restaria averiguar se este ultimo
registra formas letais de violéncia interna, como se passa nos demais.

De fato, uma modalidade de feiticaria yanomami, o feitico “por roubo de
pegada" (par prise d’empreinte), situa-se a meio caminho entre a feitigaria
praticada por aliados nao corresidentes, na qual sdo empregados venenos
esfregados na pele da vitima ou misturados a sua comida, e a feiticaria ou
xamanismo de guerra entre grupos inimigos, envolvendo o envio de espiritos
agressores a aldeias distantes (no xamanismo de guerra) ou, como se viu,
a organizacao de expedicdes de guerreiros-feiticeiros (Albert 1985:237 e
subs.). Como indica o nome, a matéria-prima do feitico por roubo de pega-
da, remetendo aquela utilizada no feitico amarrado xinguano e as diversas
técnicas de feitico que vimos envolver proximidade entre o matador e sua
vitima, é a terra marcada pelos passos da vitima ou qualquer pedago de um
pertence seu, como a ponta de um cigarro.

Assim como a feiticaria comum e a feiticaria amorosa yanomami, ambas
envolvendo o uso de venenos, a feiticaria por roubo de pegada ocorre entre
membros de grupos locais aliados mas, diferente daquelas, esta costuma
ser letal, e portanto é vista pelos Yanomami com tanta seriedade quanto a
feiticaria praticada por inimigos. E ainda importante notar que essa técnica
envolve sempre a participacdao de um especialista proveniente de um grupo
inimigo: a terra sob a pegada ou outro objeto é roubada(o) por um aliado
da vitima, mas o feitico mesmo é realizado por alguém de um grupo néo
aliado, geralmente, o aliado de um aliado. A ocorréncia de tal modalidade
de feitico evidencia, assim, o fato de que os aliados nunca sao absolutamente
confidveis, na medida em que abrem espaco para o acesso de inimigos ao
interior do grupo local.'®

Ainda seguindo a descrigdo de Albert, vemos que feiticaria por roubo de
pegada yanomami ndo ocorre, contudo, apenas entre grupos locais aliados,
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mas também dentro de um mesmo grupo local, ou seja, entre aliados por
casamento ou consanguineos (1985:270). Na maioria dos casos, homens
recém-casados, vivendo uxorilocalmente, sdo acusados de enfeiticar seus
novos corresidentes; mas também seriam frequentes os casos em que ex-
corresidentes enfeiticariam uma mulher casada virilocalmente. E evidente
que, se os casamentos exogamicos feitos por membros de um grupo local
sdo responsdveis pelo estabelecimento de lacos politicos essenciais para a
manutencao deste (os aliados sdo sobretudo aliados de guerra), tais casa-
mentos sdo também o meio de entrada de estrangeiros, idealmente aliados
mas potencialmente inimigos, no seio da comunidade. E notavel que essa
modalidade de feiticaria ocorra entre afins reais, identificados com os con-
sanguineos nos rituais funerdrios intercomunitarios. Neste caso, ndo é a
distancia e o desconhecimento entre inimigos que produzem atrito, como
na guerra, mas a propria proximidade. Por outro lado, a mulher casada, lon-
ge de casa, pode tornar-se inimiga para seus ex-parentes. Dindmicas que,
combinadas, revelam certa propensao a diferenciacdo: é mais facil tornar-se
inimigo casando fora que se tornar parente casando dentro.

Assim como a morte na guerra, a feiticaria yanomami é pensada como de-
voracao e, do ponto de vista yanomami, ndo parece haver diferenca entre estas
duas formas de agressdo: ap6s a morte da vitima, o feiticeiro yanomami deve
passar pelo mesmo ritual do matador de guerra, pois seu corpo estd impreg-
nado pela carne apodrecida e o sangue do cadaver, que devem ser eliminados
através da ingestdo continuada de eméticos (Albert 1985:342). E possivel que,
COmo parece ser o caso xinguano, a feiticaria praticada em diversas culturas
amazonicas possa ser descrita como uma forma de aproximacao ou fuséo entre
o feiticeiro e sua vitima. Técnicas de feiticaria de vinganc¢a muito similares
aquela praticada no alto Xingu sdo empregadas, por exemplo, pelos Piaroa
(Overing-Kaplan 1986) e os Warao (Wilbert 2004), povos caribe das Guianas,
e pelos Baniwa, aruaque do rio Negro (Wright 2004), e parecem confirmar
essa suposicdo. Entre os Warao, o fato de que o feitico estabelece uma conexao
fisica entre o feiticeiro e sua vitima, uma forma de aparentamento, é ainda
confirmada pelo fato de que o sangue do morto é conduzido, por intermédio
do corpo do feiticeiro, a deuses araras canibais.

A etnografia de Albert descreve, como se viu, de que modo técnicas dis-
tintas de agressdo atravessam diversos niveis de relacdo entre os Yanomami,
podendo ser usadas ora como arma de guerra entre inimigos instituidos, ora
desfazendo aliancas instaveis entre grupos, ora desfazendo aliancas inter-
pessoais dentro dos grupos. As praticas de envenenamento, aparentemente
difundidas em toda a Amazodnia, apontam para uma dinamica semelhante,
sendo utilizadas em relacoes quase sempre marcadas pela ambivaléncia entre
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alianca e inimizade. Entre os Yanomami, o veneno de pelo de macaco seria
utilizado contra inimigos, despejado durante a noite por uma expedicdo de
feiticeiros-guerreiros nos recipientes de comida da casa atacada, mas também
contra aliados politicos com os quais as relacdes amistosas fracassaram por
algum motivo, sendo entdo despejado na bebida oferecida aos convidados
para um ritual intercomunitério (Albert 1985:291).

Chaumeil (1983:226 e subs.) também registra para os Yagua, povo caribe
da Amazobnia peruana, e Gallois (1996) para os Waiapi, tupi do Amap4, o
costume de convidar inimigos para reuniées intercomunitérias, na verdade
emboscadas nas quais se servird bebida envenenada. Entre os Yagua, tais
eventos seriam ainda uma ocasido privilegiada para a execucdo de xamas-
feiticeiros, atraidos para a armadilha quando responsabilizados por terem
matado, enviando seus espiritos xamdanicos, alguém do grupo anfitrido
(Chaumeil 1983:62). As vitimas de envenenamento sao, nestes casos, antes
ex-afins ou quase aliados do que simplesmente inimigos. Casos de enve-
nenamento também sdo frequentes no alto Xingu, onde por vezes se teme
que mesmo a comida oferecida entre coaldedos ou afins de aldeias distintas
venha "misturada com feitico"”, tupiat eze. Esté claro, enfim, que as diversas
formas de agressdo — guerra aberta, feiticaria, envenenamento alimentar —
compdem um continuo dindmico em que néo hé inimigos claros, mas tam-
pouco, ou sobretudo, amigos evidentes.

Um famoso caso de enfeiticamento no alto Xingu, envolvendo um
homem aweti executado sob suspeita de ter envenenado o jovem amante
kamayura de sua filha, me parece ilustrativo de um aspecto central da
feiticaria ali. A execucdo do suposto feiticeiro a caminho de uma pescaria
coletiva foi considerada por muitos aweti como uma terrivel injustica: dizem
que o jovem kamayura foi na verdade enfeiticado por gente de sua propria
aldeia, mas o aweti, levando a culpa, foi quem acabou pagando com sua
vida. Talvez seja a impossibilidade mesma de determinar com seguranca
sua origem que confere ao feitico a poténcia de converter-se em uma arma
voltada contra o proprio grupo, sua forca de desestabilizacdo, seu carater de
mdquina de guerra, constantemente impedindo a estabilizacdo de coletivos
claramente definidos'’ (Deleuze & Guattari 1997 [1980]).

Sociedades para-a-guerra e o intervalo do feitico
Como se viu, a terminologia aweti empregada na feiticaria a inscreve no

campo da guerra, do xamanismo e da caca, formas de relacdo com a alte-
ridade humana e ndo humana centrais no processo de constituicao de
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corpos individuais e coletivos na Amazodnia, como vem sendo demonstrado
na etnologia americanista desde a década de 1980 (cf. Taylor 1994; Vivei-
ros de Castro 1986, 1993; Fausto 1999, 2001; Vilaca 1992; Sztutman 2005).
O fato de poténcias exteriores ao socius desempenharem um papel constitu-
tivo na formacao de pessoas singulares e coletivas se evidencia, no universo
xinguano, nas praticas xamanicas de cura.

Como demonstra Barcelos Neto (2004) em sua etnografia dos Wauja
(aruak xinguanos), o xamanismo xinguano consiste numa méaquina de con-
versdo da atracdo exercida pelos espiritos patogénicos sobre os humanos —
cujo adoecimento reflete um afastamento do duplo para viver entre os nao
humanos — em atracdo dos espiritos pelos humanos, patrocinadores de ritu-
ais nos quais os espiritos dancam e comem na aldeia xinguana. Mais do que
isso, o processo de cura através da realizacdo de rituais permite a criacao de
coletivos humanos em torno de chefes patrocinadores de ritos e especialistas
rituais — atracdo de seguidores pelos chefes através dos espiritos. Mas o
pensamento xinguano, como se viu, distingue claramente feiticaria e xama-
nismo. O que importa sublinhar aqui é que a feitigaria xinguana, dissociada
das atividades curativas xamdanicas, ndo pode operar como um instrumento
relacional produtivo, e revela-se inversamente como efeito de convivéncia com
uma identidade potencialmente perigosa. Enquanto o xamanismo, a caga e
a guerra pdem em marcha uma relacdo socialmente criativa com poténcias
exteriores ao socius, a feiticaria entre parentes aponta para uma aparicao
descontrolada da alteridade no interior das relacoes de identidade.

O vinculo entre guerra e feiticaria é um tema recorrente da xinguano-
logia, j& que, como muitos etnélogos notaram, a abdicacdo da hostilidade
aberta entre xinguanos nunca representou o desaparecimento da violéncia
naquele universo. Ao analisar a conexdo entre estas duas formas de agres-
sdo, Thomas Gregor (1992) sustenta que a feiticaria desempenha um papel
positivo na afirmacao da moralidade antibelicista xinguana, pois o medo da
acusacao de feiticaria, sugere o autor, levaria os xinguanos a agir sempre
moralmente (ver também Dole 1964, 1976 e Zarur 1975, autores com hip6-
teses similares). A tese é problemética em diversos aspectos. Primeiro, ela
s6 poderia ser verdadeira se houvesse algum tipo de consenso em relacdo a
identidade dos feiticeiros xinguanos, coisa que nao se verifica na etnografia
do proprio Gregor. Serd, pois, sempre complicado definir segundo quem é que
se deve agir moralmente. Segundo, se de fato o medo da acusacao operasse
com eficiéncia um controle moral no alto Xingu, seria esperado que fossem
raras as acusacoes de enfeiticamento ali, o que tampouco se verifica.

A hipétese de que a ameacga de feitico teria um efeito apaziguador
naquele universo relacional é desmentida, enfim, pelo fato notério de que
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as acusacgoes de feiticaria levam a um movimento continuo de fissées das
aldeias, observavel atualmente sobretudo entre os grupos mais populosos
que habitam as margens do rio Culuene. Mais do que isso, os Aweti muitas
vezes demonstram ver as acusagoes de feiticaria como um acontecimento tao
grave quanto a propria feiticaria — a ponto de alguns terem me explicado
que a convivéncia com uma familia que terminou se mudando da aldeia
tornara-se insuportavel em funcédo de seus membros nao pararem de acusar
os demais aldedos de enfeiticamento. Nao parece plausivel, como sustenta
Gregor, que a feiticaria seja uma faceta operacional da moralidade pacifista
xinguana, e como tal uma marca das fronteiras desse coletivo marcado pela
eliminacdo da guerra de seu interior.

Propondo uma andlise alternativa a de Gregor, Coelho de Souza (2001)
sugere que a feiticaria xinguana seria o meio de abertura do universo xin-
guano ao exterior, permitindo que grupos inicialmente estranhos fossem
integrados aquela rede relacional de tal modo que sua alteridade fosse
percebida ndo mais sob a forma de uma ameaca guerreira, caracteristica da
inimizade aberta entre inimigos, ndo xinguanos, mas como ameaca de feitico,
caracteristica da inimizade latente entre parentes, xinguanos. A feiticaria
representaria o cardter negativo, perigoso, da introjecao dos outros numa
rede de relagdes que supde identidade, mas também requer a manutencao
de um coeficiente de diferenca como condicao de possibilidade para as trocas
cerimoniais e matrimoniais. O feitigo seria, assim, uma forma de residuo do
processo necessariamente incompleto de tornar-se mesmo xinguano. Esta
andlise € consistente com grande parte dos discursos nativos sobre a feiti-
caria no alto Xingu, ja que em comentdrios genéricos os xinguanos sempre
apontam os outros como feiticeiros, ainda que sejam outros xinguanos.
E compreensivel, assim, que grupos recém-integrados ao regime pacifico
de trocas que define o pertencimento ao universo xinguano tendam a ser
responsabilizados pelos casos de morte atribuidos ao enfeiticamento.

Mas, como vimos, a feiticaria xinguana é detonada pelo processo mesmo
do parentesco, isto €, surge nas interacoes cotidianas através das quais as
pessoas se afirmam como parentes ou nao. Neste caso, estaria mais associa-
da a uma constante producdo interna de inimizade do que a internalizacdo
do inimigo ao longo da histéria. Nao é suficiente, pois, ainda que néo seja
falso, dizer que a feiticaria é uma continuacao da guerra por outros meios,
uma guerra mascarada pela vigéncia de uma moral pacifista. Trata-se mais
de uma irrupcéao da violéncia a partir do centro da vida social, uma guerra
constantemente produzida pela prépria dindmica do parentesco. A feiticaria
entre parentes, em suma, € mais uma forma pervertida da guerra do que
uma guerra invisivel ou internalizada.
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Esta descricao talvez nao represente novidade em relacdo a outros regi-
mes sociocosmicos na Africa ou na Oceania (cf. Evans-Pritchard 2005 [1937];
Middleton & Winter 1963; Douglas 1970; Kapferer 1997; Stasch 2001, 2009),
mas é menos recorrente na literatura amazonista, na qual o tema tem sido
pouco explorado tanto em descri¢gdes etnograficas quanto em anélises de suas
implicacdes e pressupostos cosmoldgicos e politicos. A auséncia talvez se deva
a polarizacdo temaética a qual tendeu a etnologia regional, preocupada ora com
areproducdo intracomunitdria de identidade, ora com as relacdes de predagao
voltadas para o exterior do socius, deixando de lado uma endovioléncia que
atravessa os dois polos, marcando um movimento de producgédo interna de
alteridade, geralmente vista pelas pessoas nela envolvidas como puro horror
e negatividade. Acima de tudo, tal dinamica parece contradizer uma imagem
corrente do socius amazonico como corpo coletivo oposto a outros coletivos
de mesma natureza por relacdes belicosas, mas internamente homogéneo ou
dedicado a um constante processo de homogeneizacao.

Porém, um olhar mais atento para a feiticaria pode reveld-la como re-
sultante desse mesmo projeto de identificacao que move os coletivos, projeto
que estard sempre ainda por realizar. A feiticaria demonstra, enfim, que nédo
hd pacificag@o sem producgdo de violéncia, o que nos remete a formulacado de
Viveiros de Castro (2002) sobre o parentesco amerindio como um processo
de construcdo de identidade a partir da diferenca, processo fadado a incom-
pletude: todo feiticeiro é um ex-parente precisamente porque a inimizade
¢ a forma bdésica ou primeira de toda relacdo para estes povos amerindios,
de forma que todo parente é potencialmente inimigo.'®

E importante notar ainda que ndo parece ser possivel tracar aqui uma
distincdo nitida entre sociedades atravessadas por fac¢oes nas quais prolifera-
ria a violéncia interna — caso, por exemplo, dos Jé do Planalto Central (p.ex.,
Maybury-Lewis 1974 [1967]) e dos xinguanos — e sociedades da floresta inter-
namente homogéneas, como os Piaroa ou Yanomami, entre os quais a agressao
magica apareceria principalmente associada a guerra. Como se viu, ligadas ou
ndo a atividade xamanica, praticas de agressao magica entre pessoas proximas
aparecem em grupos de morfologias muito variadas (cf. Schaden 1974 e Pissolato
2006, para os Guarani; Seeger 1981, para os Kisédje etc.), e mesmo os casos
yanomami e yagua devem ser matizados, ja que os limites entre dentro e fora
do socius nunca estdo perfeitamente claros ou estabilizados.

E evidente que nos grupos de composicdo menos rigida os atritos da
vida didria podem se resolver mais facilmente com a simples separacdo dos
descontentes, enquanto sistemas mais estdveis comportam diferencas e ten-
soes internas por mais tempo. Como nota Riviere (1970) a respeito dos Trio
das Guianas, antes mesmo de uma acusacéo de feiticaria tornar-se publica,
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é provavel que os acusados decidam mudar de aldeia e, deste modo, toda
feiticaria provém sendo a priori, a posteriori, de fora. A diferenca entre tais
sistemas reside, pois, na variacdo de velocidade das dinamicas de aproxi-
macao e distanciamento, identificacao e diferenciacao.

Reconhecer a producéo de diferenga engendrada no processo cotidiano
de criacdo de identidade nos permite entender, desde um ponto de partida
complemente distinto, aquilo que Clastres apontou como filosofia contra-o-
Estado das sociedades amazonicas, j& que, como motor de fissdo das unidades
sociais, a feiticaria impede a cristalizacao de coletivos, logo, de ordenacoes
hierdrquicas intra e intergrupais. Talvez os xinguanos, frequentemente toma-
dos como exemplo da presenca de organizacoes hierarquicas na Amazonia, e
os Yanomami, imagem perfeita da sociedade-para-a-guerra de Clastres (2003
[1974], 2004 [1977]), ndo sejam tao diferentes assim. Ou talvez, guardadas
as enormes diferencas entre essas formas sociais, elas sejam aproximadas
justamente pela presenca da feiticaria em ambos os universos.

Em diversas sociedades amazonicas, a feiticaria parece assim operar
uma transicdo entre a guerra propriamente dita e uma guerra nao propria-
mente interna, mas capaz de tornar indefiniveis as fronteiras entre o dentro
e o fora. Se os valores atribuidos a estas duas formas de violéncia pelas
pessoas que as vivem sao radicalmente diferentes, seus efeitos ndo deixam
de ter correspondéncia: manutencdo da autonomia de coletivos, resisténcia
a sistemas politicos globalizantes. Nao se trata aqui de apontar um lado
positivo do feitico xinguano, o que implicaria um completo afastamento do
que pensam os Xinguanos sobre o assunto, mas sim entendé-lo como aspecto
inerente a seu modo de ser, lado obscuro de uma forma de vida que tem
na afirmacao da diferenca e da autonomia um valor fundamental. O medo
do feitico é acima de tudo o medo da influéncia que os outros, aos quais se
estd fisicamente ligado através das trocas geradas na vida cotidiana, podem
exercer sobre nos. O medo da identidade excessiva é o mesmo que o medo
da irrupcédo de uma diferenca que nunca desaparece, da mesma forma que
se passa com 0os gémeos, jamais plenamente identificados entre si.
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Notas

* O argumento central deste artigo foi desenvolvido em minha tese de douto-
rado, A flecha do ciime: o parentesco e seu avesso segundo os Aweti do Alto Xingu
(Figueiredo 2010). Ele se baseia numa pesquisa de campo de cerca de 12 meses,
desenvolvida entre 2006 e 2010, na aldeia Tazu'jyt, também conhecida na regido como
Aweti. A pesquisa que deu origem a este trabalho foi possivel gracas ao apoio do
PPGAS-Museu Nacional/UFRJ, dos projetos Nuti-Pronex "“Transformacées Indigenas:
os regimes de subjetivacdo amerindia a prova da histéria" (Faperj-CNP(q, 2004-2006)
e "Ontografia comparativa e equivocacdo controlada" (CNPq, 2008-2011), bem como
de bolsas de estudo concedidas pela Capes (2006-2008) e pela Faperj (2008-2009,
2010-2011-PAPD). Agradeco a Eduardo Viveiros de Castro, Marcela Coelho de Souza,
Renato Sztutman, Aparecida Vilaca e Bruna Franchetto pelos comentérios sobre a
tese, e a Julia Sauma pela leitura atenciosa deste artigo

! Proxima ao sateré-mawé e as linguas da familia tupi-guarani, a lingua aweti foi
recentemente classificada como parte de um ramo “maweti-guarani”, do qual teriam
se desenvolvido, por um lado, as linguas T-G e, por outro, as linguas sateré-mawé
e aweti (Drude 2006).

2 Trata-se da area meridional do Parque Indigena do Xingu (PIX), criado em
1961 como Parque Nacional do Xingu e convertido em area indigena em 1967 (cf.
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/xingu/1539). No curso médio do Xingu, o PIX
abrange ainda a &rea ocupada pelos Ikpeng (caribe), Yudja e Kajabi (tupi-guarani),
Kisédje e Tapayuna (jé), povos que néo participam, ou ndo da mesma maneira que os
povos da parte sul do Parque, do sistema de trocas que caracteriza a regiao cultural
do alto Xingu.

3 Segundo Wilbert, os feiticeiros warao costumam andar sobre o timulo de suas
vitimas apds o enterro criticando-as por terem sido sovinas com sua comida e seus
bens. O fato € curioso, pois o ataque de feiticeiros ali ndo seria motivado por algum
tipo de desforra do feiticeiro contra a vitima que lhe negou algo, mas pelo comando
de araras canibais que, de sua morada no céu, conferem poderes de agressao e cura
aos homens, exigindo em troca sangue humano (Wilbert 2004). Mesmo neste caso,
em que ndo se verifica uma ressondncia imediata entre motivacdo, a técnica e a so-
ciologia do feitico, algum tipo de conexao parece haver entre feiticaria, bens pessoais
e expectativas relacionadas a relagdes entre proximos.

4 Como se ver4, a distin¢do xinguana entre formas de agressdo magica e prati-
cas curativas justifica aqui o uso do termo “feiticaria” em lugar de expressdes como

nou

xamanismo negro”, “xamanismo agressivo" etc.

> O termo ‘6 corresponde ao volume ou torso de uma pessoa ou objeto, enquanto
‘ang designa seu duplo ou sombra. No sentido de sombra, todo objeto pode ter uma
‘ang, mas quando se trata de uma pessoa, a ‘ang se refere aquilo que se desprende
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dela em sonhos, indo passear e encontrando-se com as 'ang de outras pessoas ou
coisas e, na morte, tornando-se ‘ang ut, "alma penada" (lit. ex-alma/sombra). Nao
creio ser verdadeiro que os Aweti pensem em ‘6 e ‘ang como componentes da pes-
soa, partes que se combinam formando um todo. Ainda que a nogao de ‘6 parega
corresponder de fato a um substrato material, a ‘ang néo seria pensada como uma
alma que se soma ao primeiro, mas sim como uma qualidade de exteriorizagdo ou
multiplicacdo do ente: é aquilo que, descolando-se dele, pode viver entre outros,
animais, espiritos ou mortos. O processo de “recuperar” a ‘ang que se desprendeu do
corpo através de um tratamento xamanico poderia ser entendido como um controle
dessa poténcia. Ou seja, ndo se pensa na ‘ang como um componente do vivente a
ndo ser em contextos em que ele estd, tempordria ou permanentemente, entre outros.
Ver, para uma discussdo sobre a nocdo de alma como principio de exterioridade em
outro caso tupi, Lima (1996:29).

¢ O procedimento pode ser bastante mais complicado que uma simples sucgéo,
envolvendo rezas (kewere) e, nos casos mais graves, um ritual secreto realizado por
um grupo de xamas para atrair o kat agressor e lhe oferecer comida em troca do duplo
do doente, procedimento considerado complexo e perigoso pelos xamas aweti.

7 Alguns aweti notaram a existéncia de uma infusdo vegetal que poderia aju-
dar na extracdo de uma flecha tupiat, mas sua férmula pouco conhecida sé pode ser
adquirida mediante caros pagamentos: muitos conhecimentos de tratamentos com
vegetais sdo karaty, "coisa da qual se tem ciume", objeto de sovinice. Além disso, a
eficacia da infusdo contrafeiticeira ndo é garantida.

8 A existéncia de um xamanismo agressivo entre os povos caribe xinguanos
foi, no entanto, reportada a Franchetto (2011, comunicacao pessoal), outra indica-
cdo de que a feitigaria ali ndo pode ser entendida fora de um sistema amazonico de
transformacoes.

9 O fato de a feiticaria xinguana envolver simultaneamente uma técnica e certa
habilidade corporal, mas sobretudo uma técnica de construgdo corporal especifica,
nos impossibilitaria de classificd-la como “feiticaria” ou “bruxaria”, nos termos da
classica oposigédo proposta por Evans-Pritchard (2005 [1937]) a partir do caso azande.
Como se vé, ademais, todo corpo xinguano é um corpo tecnicamente construido, ndo
mais nem menos que o corpo do feiticeiro ou do xama, o que me leva a discordar de
Barcelos Neto (2006) quando afirma que o feiticeiro xinguano é um nao humano.
Todo xinguano o é, em alguma medida.

10 Apesar de apenas homens poderem se tornar especialistas de feitico no alto
Xingu, os maleficios podem ser contratados tanto por homens quanto por mulheres.
A feiticaria de vinganga atinge ndo apenas o executor de uma morte, mas também
seu mandante.

11 Provavelmente o termo é formado pelo substantivo mo’a(t), humano, gente,
somado ao causativo -ka.
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12 Para outros sentidos da agdo mo’aka, ver Vanzolini (2011b): vale apenas notar
que os multiplos contextos de aplicacao deste verbo ddo pistas importantes sobre o
campo semantico recoberto pelo termo mo’at, que delineia uma estreita conexdo entre
nogoes aparentemente dispares, como as de vivente, parente, especialista ritual (té
itat, lit. “dono do canto") e chefe (morekwat).

13 Os Aweti contam que os feiticeiros xinguanos costumam usar roupas (-epit)
sobrenaturais para se locomoverem de noite e atacar pessoas de aldeias distantes.
As roupas animais xinguanas sao entidades vivas que, uma vez encontradas no mato,
podem ser domesticadas por qualquer homem através de fumigagdes com tabaco, e
uma vez capturadas, devem ser mantidas num abrigo no mato, como um animal de
estimacéo (-puza). A domesticacdo de roupas animais, no entanto, parece ser bem
mais rara que a feiticaria. No entanto, é significativo que, mesmo sem aludirem a
posse de uma roupa animal, os Aweti afirmem que um feiticeiro se revela para sua
vitima, em sonho, sob a forma de um jaguar. Isto sugere que a imagem assumida
pelo feiticeiro ndo indica apenas a posse de habilidades de locomocéao especiais, mas
sobretudo sua distancia em relacao a vitima, seja porque vem de longe, seja porque,
vivendo perto, trata um parente como presa, atuando, portanto, como um jaguar.
A distancia geografica do feiticeiro que usa uma roupa animal para atacar uma pessoa
que vive longe seria assim apenas um caso especial e raro da distancia perspectiva
que a feiticaria supde (e impde) entre feiticeiro e vitima.

4 Quarup (em aweti: kwaryp) é o nome aportuguesado pelo qual ficou conhecida
na literatura a principal ceriménia intercomunitdria xinguana, um rito de segundas
exéquias do qual participam todos os grupos da regido. Segundo me explicaram os
Aweti, a festa tem como objetivo o completo desaparecimento do duplo de um falecido,
com a viagem definitiva de sua alma para a aldeia dos mortos no céu (mo’apytewetu,
verbo cuja tradugao provavelmente seria "fazer desaparecer"”). O ritual possui uma fase
intracomunitaria que dura varios meses, e termina com a reunido de todos ou quase to-
dos os grupos xinguanos na aldeia anfitria, ao longo de uma noite e na manha seguinte.
A luta conhecida como huka-huka (aweti: towa’apitu) entre membros de comunidades
distintas marca o fechamento da festa, assim como de todos os rituais intercomunitarios
xinguanos, e mesmo das visitas entre pessoas de comunidades distintas nao estreita-
mente aparentadas. Para uma etnografia do ritual, ver Guerreiro (2012).

!5 Fatos que também se aplicam aos torneios regionais de futebol.

16 Entre os Kisédje, uma modalidade de feiticaria comumente utilizada tem por
objetivo atrair inimigos para atacarem a aldeia do proprio feiticeiro (Coelho de Souza
2011, comunicacdo pessoal), uma forma de maleficio que consiste, como na feitigaria
yanomami, na dupla internalizacdo do inimigo: porque aos inimigos conhecidos é

dado acesso de entrada ao grupo da vitima, e porque o idealizador do maleficio é
um inimigo interno.

17 Talvez o ponto mais relevante para uma definicdo da méquina de guerra de-
leuze-guattariana seja sua diferenciacdo da guerra propriamente dita: “Dado que na
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guerra (com ou sem batalha) propde-se o aniquilamento ou a capitulagdo de forgas
inimigas, a maquina de guerra ndo tem por objeto necessariamente a guerra [...].
Porém, mais geralmente, vimos que a maquina de guerra era a invencao némade,
porque era, na sua esséncia, o elemento constituinte do espago liso, da ocupacao
desse espaco, do deslocamento nesse espaco, e da composicao correspondente dos
homens [...]. Se a guerra decorre necessariamente da maquina de guerra, é porque
esta se choca necessariamente contra os Estados e as cidades, bem como contra as
forgas (de estriagem) que se opéem ao objeto positivo [...]" (Deleuze & Guattari 1997
[1980]:102). A maquina de guerra, portanto, pode redundar em guerra contra as
formacoes estatais, as quais se opdem por principio, ou mesmo ser capturada pelos
aparelhos de Estado, que tentardo disciplina-la sob a forma de um 6rgdo militar. O que
a define, no entanto, é sua oposicdo a fixacdo de ordens hierdrquicas, estruturadas,
identitdrias (seu impulso de ampliagdo do espaco liso, ndo marcado por divisoes e
fronteiras) — suas oposicédo e exterioridade em relacdo a ordem do Estado.

18 N&ao hé pacificacdo sem producdo da violéncia pois, como afirma Viveiros
de Castro, "nédo hd relacdo sem diferenciacdo” (2002:422-423), frase que devemos
entender em dois sentidos: em primeiro lugar, porque se a diferenca é, como argu-
menta o autor, a forma da relacdo a partir da qual a identidade é construida, toda
relacdo implica um residuo de diferenga; mas a relacdo envolve diferenciacdo também
porque a construcao de lagos de parentesco implica uma producao intencional de
diferenca entre grupos, a medida que cria relagdes de identidade interna para cada
grupo de parentes. Ver também, nesse sentido, a nocdo de parentesco analégico em
Roy Wagner (1977).
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Resumo

Baseado em uma pesquisa de campo com
os Aweti, grupo tupi do alto Xingu, o artigo
propde uma reflexdo sobre as particulari-
dades da agressdo magica xinguana no
cendario amazonico, relacionando técnicas,
campos de incidéncia e efeitos politicos
de tais praticas. Contrariando uma ima-
gem corrente na etnologia regional, os
xinguanos sempre identificam a fonte de
seus maiores sofrimentos com a agdo de
pessoas bastante proximas, frequentemen-
te coaldedos da vitima, e sempre outros
xinguanos, isto &, integrantes do que Ellen
Basso denominou de “comunidade moral”
xinguana: um conjunto multiétnico de
aliados que se define, idealmente, pela
abdicacdo da violéncia entre si. A hipdtese
central deste trabalho é que a feiticaria
xinguana deveria ser pensada como parte
de um mecanismo de producao de inimi-
zade que, operando a partir das relacoes
cotidianas, faz com que o esforgo histérico
de producao de identidade comunitéria
pareca nunca se completar.
Palavras-chave Alto Xingu, Feiticaria, Xa-
manismo, Guerra, Politica amerindia.

Abstract

Based on field research with the Aweti,
a Tupi speaking group from the Upper
Xingu, this article presents an analysis
of the singularities of Xinguano magical
aggression in an Amazonian context, by
comparing the techniques, sociology
and political effects of these practices.
Contrary to the prevalent image of the
anthropology of the region, the Xingua-
nos always identify the source of their
greatest suffering in acts of people with
whom they share intimate relations,
frequently the victim's co-villagers and
always other Xinguanos; that is, mem-
bers of what Ellen Basso has called the
Xinguano moral community: a multieth-
nic group of allies defined, ideally, by
the abdication of internal violence. The
central hypothesis of this work is that
Xinguano sorcery should be considered a
part of mechanisms that produce enmity
out of ordinary relations, meaning that
the continuous effort to produce identity
is never entirely complete.

Key words Upper Xingu, Sorcery, Sha-
manism, Warfare, Amerindian politics.



