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resumo Tendo como ponto de partida uma
comparacio entre modos de fazer e pensar a feitica-
ria num contexto amerindio e em algumas casas de
religido de matriz africana no Brasil, o artigo propée
uma conexao entre o que, para a economia do argu-
mento aqui apresentado, defini como “os mundos
do ax¢” e “os mundos perspectivistas” amerindios. A
hipétese desenvolvida é que, mais do que uma con-
cepgao do mundo, o que pode ser compardvel nos
universos amerindios e nas religides afro-brasileiras
¢ uma concepgio do conhecimento. Com isso nio
se pretende afirmar uma natureza comum desses co-
letivos, mas observar como, em contraste com nosso
regime de pensamento, parece ser possivel falarmos
de um pensamento afroindigena — algo que s6 seria
comum, pois, em oposi¢io a certo aspecto de “nds”.

palavras-chave Etnologia americanista;
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About what we don’t know well what it is:
indeterminacy as power in afroindigenous

worlds

abstract Starting with a comparison be-
tween forms of doing and thinking sorcery in an
Amerindian context and in some African matrix
religious houses in Brazil, this article suggests a
connection between what I define, for the argu-
ment’s purpose, as ‘axé worlds” and Amerindian
“perspectivist worlds”. The hypothesis is that what

can be compared between Amerindian universes

and Afro-Brazilian religions is a conception of
knowledge, rather than conceptions of the world.
The aim is not to affirm a common nature for
these collectivities, but to observe how it seems
possible to speak of an afroindigenous thought in
contrast to our own thought regime - as something
that canonlybe common in opposition to a certain
aspect of “us”.

keywords Amerindian ethnology; Amerindian
perspectivism; African-matrix religions in Brazil;

Axé; Comparison.

No hay nada que entender. El entendimento es

s6lo un assunto pequero, pequenisimo.
Carlos Castaneda, Una Realidad Aparte

Este trabalho é uma tentativa de organizar
algumas ideias que esbocei nos ultimos anos,
a0 desenvolver uma pesquisa comparativa en-
tre povos amerindios e coletivos ligados as re-
ligides de matriz africana no Brasil, pesquisa
cujo eixo inicial era uma comparagio entre os
modos de fazer e pensar a feiticaria em cada um
desses contextos, tendo como ponto de parti-
da minha prépria etnografia dos Aweti, grupo
tupi do alto Xingu (FIGUEIREDO, 2010).

O pequeno trecho de um didlogo entre
Carlos Castaneda e seu mestre Don Juan que
escolhi como epigrafe aparece no segundo
livro da série sobre a iniciagao do autor nas
artes do peyote e outras substincias aluci-
négenas. Cansado das perguntas ansiosas do
aprendiz, Don Juan despreza a curiosidade
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intelectual de Carlos, ou simplesmente tenta
acalmé-la, argumentando: No hay nada que
entender. El entendimento es sélo un asunto
pequenio, pequeniisimo. Nao tenho nenhum
interesse aqui em julgar a validade desse ou
de outros relatos de Castaneda como docu-
mento etnografico; ele me interessa apenas
porque capta algo ao mesmo tempo simples
e dificil de precisar que identifico no mundo
Aweti, o universo indigena com o qual tenho
(ou busco, sem cessar) alguma familiarida-
de, e que é meu ponto de partida na reflexao
aqui proposta. Esse algo diz respeito a0 modo
como os Aweti me parecem pensar o conheci-
mento: nio porque eles nao valorizem o saber
que se pode ter sobre as coisas; mas porque
suas ideias sobre o que é o conhecimento, e
o que ele possibilita ou implica, me parecem
ser bastante diferentes das nossas.

Pesquisas comparativas costumam ser sem-
pre um pouco mais arriscadas, pois nas compa-
racoes tende a haver um campo que se conhece
muito menos, em geral apenas superficialmen-
te, e esse é obviamente o caso da leitura que
proponho sobre religides de matriz africana.
A hipétese aqui, em todo caso, é que a observa-
¢ao de Don Juan pode dizer também algo sobre
a forma do conhecimento nesse outro contex-
to. Marcio Goldman me chamou a atencio re-
centemente para o fato de que no mundo das
religides de matriz africana a frase de Don Juan
pode parecer completamente deslocada: sabe-
mos que, nessas religioes, grande parte da vida
gira em torno do controle sobre um conheci-
mento altamente especializado (veja-se, por
exemplo, a etnografia de Holbraad, 2012 sobre
o jogo de Ifd, em Cuba). Mais uma vez, contu-
do, o que creio estar em jogo nio ¢ o valor dado
a0 conhecimento, mas a forma que ele toma
em diferentes regimes de existéncia. Arriscaria
dizer até que o préprio Don Juan sabia bem a
importincia do conhecimento para as préticas

em que Carlos se iniciava, e sua critica se dirige
antes a algo mais especifico, que ali ele denomi-
na entendimiento.

Comparar

Nio se trata aqui, certamente, de afirmar
uma natureza comum (qualquer que seja a
natureza dessa natureza) a coletivos afro-brasi-
leiros e indigenas, mas de observar como, em
contraste com nosso regime de pensamento, parece
ser possivel falarmos de um pensamento afroin-
digena — algo que s6 é comum, pois, em oposi-
a0 a certo aspecto de “nés”. Do mesmo modo,
cada segmento desse termo composto sé ad-
quire unidade em seu confronto: a diversidade
afro ¢ intencionalmente eclipsada em sua jus-
taposicao a diversidade indigena — e vice-versa.

Esse procedimento, no entanto, nao difere
em principio daquilo que fazemos todo o tem-
po como antropélogos — descrever os mundos
dos outros ¢ sempre um procedimento compa-
rativo, que consiste em investigar, ou imaginar,
que respostas dariam se fizessem as mesmas per-
guntas que nds, como resume Strathern (1988);
na formulacio de Viveiros de Castro (2004), a
antropologia ¢ sempre (ou deveria ser) um em-
preendimento de equivocagio controlada, em
que mobilizamos nossa linguagem conceitual
para dar conta de objetos que por defini¢io nao
podem ser definidos por meio dela, de tal for-
ma que ¢é preciso sempre explicitar que nossos
conceitos, quando aplicados numa etnografia,
sio extensdes de nossa linguagem usual para
falar de algo diferente daquilo a que se referem
em nosso mundo. Falamos de parentesco indi-
gena porque identificamos alguma semelhanga
entre o que ¢ descrito e o que nds reconhece-
mos como parentesco entre nés, mas é preciso
saber que numa etnografia a palavra parentesco
deve significar algo consideravelmente distinto
do que significa para nds, algo que precisa ser
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descrito: parentesco indigena. Assumir o card-
ter comparativo de toda antropologia implica
reconhecer, enfim, que nio ¢ possivel descrever
qualquer coisa se nio a partir de algum lugar
e de problemas especificos, com uma lingua-
gem especifica. Dai a insisténcia de Viveiros de
Castro quanto a necessidade de se controlar o
equivoco — isso que nés chamamos de parentes-
co, e aquilo identificamos no mundo indigena,
sao de fato a mesma coisa?

A questdo entdo talvez seja: por que ndo
comparar, se comparar é o que fazemos sem-
pre, ainda que, muitas vezes, com muito pou-
co controle sobre isso? A diferenca entre uma
compara¢do como a que proponho aqui e
aquela implicada em qualquer descrigio etno-
gréfica me parece residir, basicamente, no grau
de complexidade: por um lado, torna-se mais
dificil controlar a distAncia entre etnografia e
generalizagdo — os saltos da andlise se tornam
mais perigosos, o perigo da “equivocagio des-
controlada” aumenta; por outro lado, corre-se
o risco — salutar, a meu ver — de que novos pro-
blemas e novas formulagoes analiticas sejam su-
geridos pelo confronto, nio apenas com outro
material etnogréfico, mas também com outra
tradigao tedrica.

A aposta deste projeto comparativo nunca
foi, portanto, encontrar um fundo comum a
feiticaria em diversas partes do mundo, e me-
nos ainda forjar uma tipologia que permita
andlises transversais entre campos distintos —
do tipo “a feiticaria ¢”, “o parentesco ¢, “a po-
litica €”... A proposta aqui ¢ testar a poténcia
de um entrecruzamento etnogréfico-tedrico. O
valor da comparacio sé poderd ser julgado, afi-
nal, pelos seus resultados: ela fornece alguma
intui¢ao nova?

O primeiro passo desta reflexdo se deu,
como disse, num contraste entre minha des-
crigao da feiticaria xinguana e modos de ope-
racio do “feitico” num contexto de religiao
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afro-brasileira — a etnografia de Edgar Barbosa
Neto (2012. Ver também neste volume) sobre
algumas “casas de religiao” em Pelotas, no Rio
Grande do Sul, me forneceu excelente material
para isso (VANZOLINI, 2011). Pareceu-me,
entdo, que, considerando as imensas diferengas
entre esses regimes de agressio mégica, o que se
tornava compardvel eram as dindmicas cosmo-
politicas associadas num e noutro caso a algo
que podiamos reconhecer (seguindo as con-
ceptualizagdes nativas, ¢ claro) como “feitico”.
Em ambos os casos, me parecia haver uma a
dindmica similar entre processos de identifica-
¢ao-aproximagao e processos de diferenciagio-
-distanciamento. Retomo brevemente o caso
xinguano.

Enquanto técnica, a feiticaria xinguana
pode ser descrita como um processo de apro-
ximagio excessiva que resulta numa forma de
consubstancializacio entre o feiticeiro e enfei-
tigado. Dessa forma, assim como um feiticeiro
utiliza partes destacadas do corpo da vitima
(cabelo, unhas, roupas, restos de comida) para
produzir o feitico amarrado, na feiticaria de
vingangca realizada pelos parentes de uma vi-
tima de enfeiticamento, quando este resulta
em morte, partes do corpo da prépria vitima
sao usados para atingir o feiticeiro. Essa for-
ma de identificagio, que faz com que a agao
sobre um corpo ou fragmento corporal afe-
te uma outra pessoa, ¢ em tudo semelhante
aquela existente entre certos tipos de parentes,
que devem jejuar e deixar de exercer intime-
ros tipos de atividade em ocasides especiais, a
fim de preservar a satide de um irmio, pai ou
filho, por exemplo. Mas se o feitigo xingua-
no atua como uma forma de parentesco — ou
o parentesco como uma forma de feitigo; al-
guns autores vém assinalando este ponto: ver
Wagner (1967), Viveiros de Castro (2009),
Sahlins (2011) —, ele é obviamente uma forma
alternativa ou pervertida da relagio normal de
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influéncia, pois é empregado justamente ali
onde o parentesco, com suas complexas expec-
tativas de conduta, falhou. Do ponto de vista
do feiticeiro xinguano, a feiticaria seria uma
vinganga por uma comida negada, uma fofoca
injusta, uma traicdo conjugal. Mas a verdade
¢ que, neste universo onde ninguém se anun-
cia feiticeiro, dificilmente teremos acesso ao
ponto de vista de quem faz um feitico. Para o
enfeiticado e aqueles que se compadecem de
seu sofrimento, o feitico é uma prova de que
aquele de quem se esperava afeto, ao contrdrio,
nutre maus sentimentos por parentes por vezes
bastante préximos. E preciso ser parente no
alto Xingu para se desaparentar por meio do
feitico, porque sdo as frustragoes da vida coti-
diana que conduzem ao feitico. Mas o feitico
opera, de forma perversa, um outro tipo de
aparentamento-influéncia. Em termos de di-
namica sociopoh’tica, isso signiﬁca que o con-
tinuo processo de constru¢io e manuten¢io
das relagoes entre parentes produz constante-
mente seu inverso, instaurando assim um ciclo
de eternas aproximacoes e distanciamentos.
Os termos envolvidos na feiticaria associa-
da as religides de matriz africana no Brasil sao
consideravelmente distintos. Ainda que cer-
ta proximidade entre as pessoas seja relevante
para as praticas de maleficio — ¢ preciso ter um
bom motivo para enfeiticar alguém, e os bons
motivos surgem nas disputas da vida cotidia-
na — me parece mais significativo o elemento
de risco envolvido nas relagoes entre pessoas e
as divindades das quais se aproximam, geral-
mente, pelos processos de inicia¢io ritual; mas
nio necessariamente desta forma, como mostra
Siqueira (2012). O lago de mutua constituigao
criado na relagao desenvolvida entre uma pessoa
e os espiritos é geralmente pensado como filia-
¢20. Ao menos no caso dos orixds (uma vez que
com exus, caboclos, eguns e outros, isso pode
ser diferente), tanto o filho de santo quanto

suas divindades pessoais sdo feitos no processo
da iniciacdo, e uma conexao fisica muito inti-
ma ¢ estabelecida entre eles, por meio dos ob-
jetos do assentamento (GOLDMAN, 2005).
Mas tornar-se parente de uma divindade, ou
simplesmente aproximar-se dela de modo a po-
der usufruir de sua forca, é também tornar-se
vulnerdvel a sua agao ou a a¢io de uma pessoa
por meio dela — Wafer (1991), Barbosa Neto
(2012), Siqueira (2012); para um contexto dis-
tinto mas “aparentado”, ver a bela descri¢ao de
Ochoa (2010) sobre a relacio de um praticante
do palo cubano com sua prenda. Nao ¢ dificil
relacionar esta dindmica aquela do parentesco
no Alto Xingu, e a consequente instabilidade
dos coletivos compostos em tais relagoes.

O cardter instdvel ou sempre inacabado
das relagoes entre humanos e deuses no uni-
verso ligado as religioes de matriz africana no
Brasil ressoa também como instabilidade das
relagdes humanas e das préprias estruturas so-
ciais e cosmoldgicas em que operam tais reli-
gides. Penso, por exemplo, nos aparentemente
comuns casos de abandono de terreiro e de
mie ou pai de santo, associados a relagdes pro-
blemdticas dos sacerdotes com as divindades
de seus filhos de santo (WAFER, 1991), ou
na possibilidade de que as préprias divinda-
des questionem decisoes tomadas pelos chefes
de culto (SIQUEIRA, 2012). Wafer, que faz
etnografia de alguns terreiros na periferia de
Salvador, nota também o fato de que um corpus
mitolégico pouco coeso, em que mitos distin-
tos tragam para as mesmas divindades relagoes
ora de descendéncia, ora de germanidade, ora
de alianca matrimonial, ora de inimizade, tor-
naria impossivel fixar hierarquias e limites rigi-
dos de dominios entre as préprias divindades.
Além disso, os valores atribuidos as coisas da
religido também podem variar: contrariando
0 mais comumente aceito, por exemplo, hd
quem diga que os terreiros pequenos sio os
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que concentram mais axé, porque dispersam
sua forca menos do que os terreiros grandes
(WAFER, 1991). A bela etnografia de Siqueira
(2012) em uma regiao do sul da Bahia mostra
que ali nenhum vinculo entre humanos, e des-
ses com espiritos, estd dado definitivamente.
O parentesco (de santo) naqueles povoados
pareceria tdo sujeito a rearranjos continuos e
inversdes como em qualquer aldeia tupi.
Evidenciando a estreita conexdo entre os
modos relacionais humanos e destes com nao
humanos na feitigaria, o material sobre religi-
6es de matriz africana insere em uma dimensao
propriamente cosmopolitica a sociopolitica que
0 caso Xinguano me permitia ver. Com efeito,
o regime do feitico no mundo afro-brasileiro,
se lembra o que se passa no Alto Xingu com
respeito as motivacoes que levam ao maleficio,
remete, no que diz respeito as formas de acio,
mais as relagdes com os espiritos no xama-
nismo, nao apenas no mundo xinguano, mas
na Amazonia indigena de modo geral. Assim
como se passa com as entidades de uma pessoa
nas religioes de matriz africana, os aliados nao
humanos do xama também podem representar
para ele diversos perigos e requerem uma série
de cuidados. Os xamais xinguanos se iniciam
quase sempre em resposta a um adoecimento,
que marca o primeiro passo de um processo de
aproximacao do espirito com o humano — pro-
cesso comum a outras partes da Amazdnia. Os
espiritos se apaixonam pelos humanos, dizem
os Aweti, e por isso se acercam deles. Do ponto
de vista humano, contudo, essa aproximagio
representa um afastamento de sua alma, levada
pelo espirito que a deseja e, logo, o adoecimen-
to. A iniciagdo controla e reverte esse proces-
so, fazendo com que o espirito passe a atuar
como auxiliar do xama. Trata-se, contudo, de
um equilibrio instdvel, e os xamas Aweti nunca
descuidam seus auxiliares, sob o risco de sofrer
sérias consequéncias — é preciso, por exemplo,
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sempre compartilhar com os espiritos os ob-
jetos recebidos em pagamento pelos servicos
que prestam. Por outro lado, parecem ser co-
muns no xamanismo amazonico casos em que
o xama se identifica tao profundamente com
seus aliados que termine deixando de reconhe-
cer seus proprios parentes humanos. Ainda que
o primeiro risco seja relacionado a vinganca do
aliado contra o xama, e o segundo, ao excesso
de identificagdo entre eles, o processo resul-
tante ¢ similar: adoecer ou identificar-se com
o espirito aliado implicam, igualmente, numa
alteracdo perceptiva do humano, que deixard
de ver e viver com seus parentes humanos.
Considerando tais associacoes entre as des-
crigoes sobre feiticaria nas religives de matriz
africana e a acdo xamanica na Amazonia, era
preciso repensar o interesse de manter o foco
da andlise na nogio de feitico. Rapidamente,
tornou-se evidente que, nos dois universos tra-
tados, a dinAmica cosmopolitica que eu pro-
curava descrever ndo podia se resumir ao que
reuni inicialmente sob tal categoria, mas apon-
tava para algo mais geral daqueles mundos.
Minha hipétese aqui é que esse algo mais geral
estd associado no apenas a ontologia desses co-
letivos, isto ¢, a0 modo como produzem e pen-
sam o mundo, mas também a sua epistemologia,
ou o modo como produzem e pensam o co-
nhecimento. Melhor dizendo, o que me inte-
ressa apontar ¢ a relacdo intrinseca entre teoria
do conhecimento e imagem do mundo. E essa
ideia que desejo desenvolver aqui, a partir de
uma intui¢do sobre certa relagio entre a nogao
de axé, conceito central dos mundos religio-
sos afro-brasileiros, e o que Viveiros de Castro
(1996) e Lima (1996, 1999) definiram como
cardter perspectivista dos mundos amerindios.
Quero lembrar, por fim, que a comparagio
entre coletivos relacionados a religiées de matriz
africana e coletivos indigenas nao ¢ puramen-
te aleatdria: como dito, ela parte da percepgao
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intuitiva de caracteristicas que, em oposi¢io a
um terceiro regime de pensamento (o 70s50)
revelam semelhancas interessantes. Nesse sen-
tido, este trabalho pode ser visto como um es-
forgo para imaginar quais seriam as condigoes
de tradutibilidade e os limites entre dois regi-
mes de pensamento. Mais importante ¢ o fato
de que no Brasil, como em diversas partes da
América, esses coletivos de fato se encontraram
e conformam regimes de vida bastante variados
—um campo ainda por desbravar, e com o qual
este projeto puramente tedrico terd sempre que
buscar didlogo, testando sua pertinéncia para
pensar os casos reais de encontro®.

O axé e 0 xama

Imagino que a proposta de uma compara-
¢ao entre o mundo do axé e os universos ame-
rindios pareca especialmente arriscada para
as pessoas familiarizadas com as religioes de
matriz africana. A muldplicidade de significa-
dos do termo axé encontrada nas etnografias ¢
tamanha, que a tentativa de sintese apresenta-
da aqui, baseada em um ndmero limitado de
leituras e nenhuma experiéncia de campo, nao
tem obviamente a pretensio de dar conta de
todos os seus sentidos ou contextos de aplica-
¢do. E essa prépria multiplicidade que me inte-
ressa, no entanto, como ficard claro adiante. Se
bem entendo, pois, o termo axé pode ser usado
para designar tanto uma forga geral e comum a
todos os seres do cosmos, quanto a for¢a espe-
cifica de um elemento ou lugar: pode-se dizer
que um terreiro ou casa de religido zerz um axé
particular; as divindades tém axé e, cada uma,
0 seu axé; ¢ o mesmo termo também pode
predicar rezas, toques de tambor, alimentos
ou outros elementos da natureza que lhes sao
associados — Wafer (1991), Goldman (2005),
Barbosa Neto (2012).

O axé pode ser, dessa forma, aquilo que per-
mite o encadeamento entre o que Bastide iden-
tifica como principios de participagdo e corte
na cosmologia do Candomblé: por um lado,
o0 axé conecta tudo o que existe; por outro, di-
ferencia lugares, objetos e pessoas — um terrei-
ro, uma regido da paisagem, um canto de um
orixd sio axés especificos. Apontando as zonas
de indiscernibilidade entre os orixds, ou mais
bem entre suas diferentes “qualidades” e, sobre-
tudo, entre suas infinitas individuagoes como
“orixd pessoal” de um iniciado, Goldman en-
tende que as entidades nio representam termos
discretos arranjados num esquema fixo, mas
modulag¢des da forca geral do axé, cortes num
fluxo continuo. Como lembra o autor, Bastide
jd notava que o Candomblé constitui menos
um sistema cosmoldgico de classificagoes que
um sistema de manipulagées (BASTIDE,
1958, apud GOLDMAN, 2005). Por meio de
operagoes rituais, 0 axé poderia ser controlado,
aumentado ou diminuido, ou mesmo ter sua
poténcia invertida, provocando debilidade em
lugar de forga (ver Barbosa Neto (2012) para a
nocio de axé de miséria).

Ora, entendido como for¢a que opera, a
um sé tempo, a conexao e a diferenciagio en-
tre coisas e pessoas, o ax¢é orienta as religioes
de matriz africana para o desenvolvimento
de mecanismos de controle das conexdes en-
tre os diversos elementos e partes do cosmo,
num regime compardvel aquele em que, entre
povos indigenas da América do Sul, se dao as
transformagdes xamanicas. Mas seria possivel
encontrar, inversamente, entre 0s povos ama-
zdnicos, algum principio de participagio com-
parédvel ao axé associado ao regime de alteragao
préprio ao xamanismo?

O potencial de transformagio xaménica
dos mundos amerindios estd associado ao que
foi descrito por Viveiros de Castro (1996)

e Lima (1996) como o cardter perspectivo
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daqueles universos: a0 menos potencialmen-
te, animais, plantas, objetos e outros entes
sobrenaturais, apesar da maneira vegetal, ani-
mal, inanimada ou invisivel pela qual se apre-
sentam aos humanos, vivem entre si tal como
os humanos e se percebem como humanos.
Em geral, o mundo humano, ou o mundo
que os indios reconhecem como humano,
s6 o ¢ para os préprios humanos. Do pon-
to de vista dos jaguares, dizem os Wari’ da
Amazdnia ocidental, por exemplo, os huma-
nos sio porcos, comida (VILACA, 1992). Ver
o mundo tal qual uma determinada espécie o
vé implica, portanto, viver como aquela espé-
cie, e a apropria¢io de modos de percepgio
alheios engendra uma transformagio do ser:
ver Como 0s porcos, € ver-se Como os pot-
cos se veem, equivale a habitar seu mundo tal
como eles o fazem, tornar-se porco. Assim,
a possibilidade de comunicagao com os ani-
mais enquanto humanos se funda numa po-
téncia de transformacio dos seres, condicao
que faz com que todos sejam — ao menos po-
tencialmente — multiplos, trazendo em si essa
capacidade de tornar-se outro.

Que nio humanos possam, em circunstan-
cias especiais, se comunicar com os humanos
como iguais ndo significa necessariamente,
penso, que plantas, animais, objetos e entes
monstruosos sejam humanos 7o fundo, ou na
interioridade, sob uma exterioridade nao hu-
mana, tal como formula Descola (2005) ao
descrever o que denomina ontologias animistas,
dentre as quais estariam as ontologias indigenas
sul-americanas. Etnografias sobre terras baixas
sul-americanas, de fato, relatam que a posse
de uma alma ou duplo aparece como condi-
G20 para a autopercepgao de qualquer ser sob
a condigao humana (LIMA, 1996). Nao acre-
dito ser esse o caso, no entanto, para os Awetl,
que, se reconhecem que animais, objetos e ou-
tros entes do cosmos levam uma vida ao modo
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humano visivel apenas para seus semelhantes,
nao me parecem creditar essa humanidade a
existéncia de nenhum componente da pessoa
compartilhado entre humanos e nao humanos.
O termo aweti que traduzo por “alma’, ng,
pode significar tanto o duplo de um sujeito —
aquilo que pode ser “roubado” pelos espiritos
provocando adoecimento, aspecto da pessoa
que interage nos sonhos, ou nas viagens xa-
manicas — quanto a sombra ou imagem de um
ente qualquer. Dessa forma, nio tem nenhum
sentido na lingua aweti afirmar que uma coisa
tem @ng — tudo pode vir a ter. Em todo caso,
¢ digno de nota que os Aweti nao associem a
capacidade de personitude de um ente qual-
quer a nenhuma propriedade do ser — isto ¢,
a posse de uma alma ou duplo. Nao me parece
pertinente, portanto, falar em identidade de
fundo, interior ou invisivel entre as diferentes
espécies que veem a si mesmas como humanas,
como quer Descola. Se hd algo que “participa”
entre humanos e ndo humanos nos mundos
amerindios talvez seja mais um emaranhado de
conexdes instdveis e parciais, continuum de di-
ferencas que podem aumentar ou diminuir, do
que uma oposi¢ao bindria entre identidade in-
terior e diferenca externa. Voltarei a este ponto.

Lima (1996) e Viveiros de Castro (1996,
2007) oferecem uma interpretagdo mais inte-
ressante para a relagio entre a posse da alma
e a poténcia transformativa que constitui o
cosmos perspectivista amerindio. Essa potén-
cia deve ser pensada, sugerem os autores, como
efeito de uma multiplicidade interna a cada
ser, capacidade de tornar-se parcialmente ou-
tro. A alma ¢é a parcela do humano que pode se
comunicar com os nao humanos como igual,
nos sonhos, transes xamanicos ou na doenca.
Da mesma maneira, os nao humanos também
devem ser internamente “multiplos” — parcial-
mente animais, plantas, ou outra coisa, parcial-
mente gente — para manterem conexoes com
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os humanos como iguais. Nesse sentido, a alma
nao tem nada a ver com identidade ou identi-
ficacdo, é pura poténcia de alteragio. Ora, essa
poténcia nio deve ser entendida, a meu ver,
como propriedade intrinseca das coisas, mas
como abertura ao indeterminado. Pois o que
resulta fundamental nessa multiplicidade in-
terna dos seres ¢ que ela abriga, por definicio,
uma poténcia criativa incontroldvel.

O ponto que quero ressaltar aqui é que,
para os Aweti, e talvez outros povos amerin-
dios, a possibilidade de alteracio perspectiva
nio precisa ser explicada com referéncia a uma
qualidade constitutiva dos seres, ainda que
eventualmente ela possa ser referida a uma.
Essa poténcia teria mais a ver, sugiro, com sua
experiéncia de um mundo em que quase tudo
pode acontecer, ¢ do qual, portanto, muito
pouco pode ser definitivamente conhecido. Tal
percep¢ao transparece, por exemplo, em certas
férmulas linguisticas empregadas pelos Aweti:
para me perguntar certa vez algo que eu sé
poderia traduzir como “o que ¢” ou “de que
¢ feita” a gasolina, um Aweti formulou a frase
“karika ut gasolina?”, que literalmente significa
“que ex-coisa ¢ a gasolina?”. Aquilo que imagi-
namos em termos de propriedades intrinsecas,
ele imaginava em termos de transformagao:
isso que hoje é gasolina, antes foi outra coisa.

Variantes

Ao questionar hd pouco se haveria um prin-
cipio cujos efeitos seriam equivalentes aqueles
produzidos pelo axé nos mundos amerindios,
deixei de lado uma possibilidade que resta por
explorar: a existéncia de uma forca propria-
mente dita, compardvel ao axé, no universo
indigena. Num trabalho motivado pela mes-
ma comparagio que arrisco aqui, Macedo e
Sztutman (ver neste volume) sugerem corres-
pondéncias muito interessantes entre o axé e o

nhe€ guarani, a alma-palavra, na tradugio de
Cadogan (1959) ou palavra-fluxo, na interpre-
tacao dos autores. Na cosmogonia guarani, as
divindades hoje existentes surgem numa su-
cessao de engendramentos que tém inicio com
a autocriagido do demiurgo Nhanderu Ete,
“Nosso Pai Verdadeiro”. Esse processo coincide
com o engendramento, a partir da for¢a ori-
ginal do demiurgo, o nheekuery (sendo kuery
um sufixo coletivizador), dos diversos nhee que
emanam dos diferentes deuses. No nhemonga-
raf, o ritual de nomeagio, a crianga guarani re-
cebe um nome que identificard de que parte do
cosmos advém seu nhee, sua “alma”, descober-
to pelo pajé ou por um familiar da pessoa por
meio de um sonho, ou no canto do pajé duran-
te a cerimonia. Macedo e Sztutman observam
que, de forma andloga ao que se passa na inicia-
¢do no candomblé, o ritual atesta e concretiza,
a um sé tempo, a relagio de participagao da
pessoa com um dominio celeste, revelando-
-atribuindo o 7hee que a constitui. A nomeagao
cria ainda uma conexio especial entre a pes-
soa nomeada e o pajé nomeador. Quando este
motre, as pessoas que nomeou devem trocar
de nome, pois o espectro (angue) do pajé pode
fazer adoecer aqueles aos quais tinha maior li-
gacio. Como o axé, pois, 0 nhee conecta certos
homens, lugares e deuses, diferenciando-os de
outros “coletivos de participacio”, por assim
dizer. Mas aquilo que costumamos traduzir
por alma implica, na concep¢ao indigena, uma
abertura para o exterior, algo que se confunde
apenas parcialmente com a pessoa, mas tam-
bém conduz ao mundo fora dela. De fato, os
autores esclarecem que os nheekuery também
vivem fora dos corpos e circulam pelo cosmos,
podendo adquirir a forma de pdssaros e transi-
tar em sonhos e cantos xaménicos. Quando se
trata do nhee que habita o corpo de uma pes-
soa guarani, seu distanciamento pode fazer a
pessoa adoecer ou mesmo leva-la & morte, caso
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o distanciamento seja definitivo. Assim como
o axé, portanto, o nhee parece conjugar parti-
cipagio e diferenciagdio num regime de varia-
¢oes produzidas a partir de uma forca original
que se desdobra, evidéncia de que a unidade
original continha antes uma multiplicidade la-
tente, e que nio perde sua poténcia conectiva
(penso nos nheekuéry circulando sob a forma
de pdssaros, estabelecendo conexdes perigosas
para a pessoa ou deixando-a suscetivel a tais co-
nexoes). Provavelmente poderiamos encontrar
nas terras baixas sul-americanas outras analo-
gias possiveis — e parciais, é claro — para a nogao
de axé.

H4 ainda outra relagio a ser apontada, nio
de correspondéncia, mas de complementari-
dade, entre esses que jd ndo poderemos mais
definir como “regimes de pensamento” ou
“ontologias” distintos, mas talvez como “me-
canismos’. A prépria forma de acionamento
das transformagoes xamanicas revela uma liga-
¢3o importante entre a légica da participagao
implicada na nogao de axé e o perspectivismo
amerindio. Via de regra, a iniciacio dos xamas
sul-americanos envolve a introducao, no cor-
po do xama, seja de objetos pertencentes aos
espiritos com quem o xami entrard contato,
seja dos proprios espiritos (p.ex. CHAUMEIL,
1983; GALLOIS, 1996; CESARINO, 2011).
No caso xinguano, flechas minusculas e invisi-
veis, “flechas dos espiritos” (katuwyp) devem
ser transmitidas do xama iniciador ao inician-
do por meio do sopro. O poder curativo do
xami, derivado da sua capacidade de ver ou
ouvir esses entes normalmente invisiveis para o
humano comum, depende da presenca de tais
objetos em seu corpo. O poder xaménico re-
sulta, em suma, de uma forma de participagio
entre o xama e os nao-humanos.

A mesma légica opera também na constru-
¢ao das relagoes de identidade, aquelas em que
a intengao ¢ justamente fixar um ponto de vista
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humano, como d4 evidéncia o grande investi-
mento dos povos das terras baixas na construgao
de corpos comuns por meio da comensalidade e
do cuidado (cf. SEEGER etali., 1979; VILACA,
2005; GOW, 1997; para o caso xinguano, ver
FIGUEIREDO, 2010). Identificados
forma, os corpos passam a “participar” uns dos

dessa

outros de tal forma que uma pessoa deve seguir
uma série de restri¢oes alimentares e de traba-
lho quando um parente préximo estd doente ou
quando tem um bebé recém-nascido, suscetivel
a0 ataque por espiritos. Vale lembrar que a do-
enga no alto Xingu ¢ entendida como resulta-
do do roubo da alma de um humano por um
espl’rito, que a leva para viver consigo na mata
como parente, processo simultineo a introdu-
G40, no corpo do humano, daquelas flechinhas
do espirito que, num outro contexto, devem ser
introduzidas no corpo do xama. A doenga con-
siste, portanto, em uma conversio inadvertida
de perspectiva associada a uma relacio de par-
ticipagao descontrolada com os espiritos, pro-
cesso que a consubstanciagdio em que consiste
o parentesco visa controlar. Coerentemente, a
cura xamanica opera pela succio e expulsiao do
elemento exégeno do corpo do doente. Tanto o
parentesco, fixagio de uma perspectiva comum
humana, quanto o xamanismo, construgio de
identidade uma parcial com nao-humanos, ope-
ram por ldgicas de participagio’.

Se minha interpretagio estd correta, nio
existe identidade dada, em nenhuma instincia,
nos mundos perspectivistas, apenas identifica-
¢Oes provisorias, as quais resultam de participa-
¢oes estabelecidas por fragmentos corporais e
forgas animicas, de resto indistinguiveis uns dos
outros. Mais do que regimes existenciais distin-
tos com dinimicas similares, tal como formulei
anteriormente, perspectivismo e participagao
podem ser entendidos como mecanismos com
multiplas possibilidades de combinagao num
mesmo mundo.
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Poder

Em todo caso, minha hipdtese é que, se
os mundos do axé e os mundos perspectivis-
tas apresentam dinimicas comuns, isso nao
se deve A presen¢a, em ambos, de uma forca
coésmica de natureza semelhante, nem resulta
necessariamente da combinagao entre disposi-
tivos légicos num dado contexto, mas advém
do cardter intrinsecamente indetermindvel
do universo que esses dispositivos revelam.
Formulado de outro modo, a hipétese é que,
mesmo nos mundos amerindios onde nio se
apresenta uma nogao de forca semelhante ao
axé, assim como nos mundos do axé em que
em que nio se coloca a questio da variagio
perspectiva, certas concep¢oes do mundo e do
conhecimento conduzem a dindmicas cosmo-
politicas semelhantes.

A comparagio com outro caso amerin-
dio — o “pensamento religioso” dos Kwakiutl
analisado por Irving Goldman (1975) a partir
dos dados coletados por Boas — fornece novas
pistas para pensarmos essa relagio. Segundo
Goldman, a nocio kwakiutl de nawalak, que
Boas traduz por “poder sobrenatural”, designa
uma forca presente em diversos seres do cos-
mos, também caracteristica da poténcia xa-
minica. O cosmos kwakiutl seria dividido em
quatro “compartimentos’ — humano, vegetal,
animal e espiritual —, cada um internamente
organizado hierarquicamente, mas sem qual-
quer relagio hierdrquica de transcendéncia en-
tre eles. A comunica¢io entre esses dominios
no mundo kwakiutl teria sempre o objetivo de
aquisicio de “poder”, também denominado
nawalak. O termo, portanto, definiria tanto a
poténcia xamanica de transformagao quanto o
poder adquirido nesse processo, sendo ao mes-
mo tempo condigio e efeito da comunicagio
entre dominios cosmolégicos. Vale lembrar que
as descri¢des de Goldman sobre o xamanismo

kwakiutl
reconhece Viveiros de Castro (2002), aos dados

sio bastante semelhantes, como
sul-americanos que motivaram a formulagio
da nogio de perspectivismo amerindio.

O conceito de nawalak associa diretamente a
manipulacio de uma for¢a semelhante ao axé —
principio comum a todos os seres do cosmos —
ao controle da alteragio interespecifica tal
como operada pelo xama sul-americano. Mais
explicitamente, associa a poténcia xamanica de
subjetivagio a aquisi¢io de uma forca que a
tudo perpassa: como se 0 xama fosse, por assim
dizer, alguém com mais axé do que os outros.

O que me parece que deve ser comparado
nos mundos perspectivistas e naqueles em que
hd a presenca do axé nao ¢ apenas aquilo que a
atividade ritual ou xaménica pressupde, as “par-
ticipagoes”, mas também seu efeito para a afir-
magdo de uma posicio ativa do sujeito frente
a outros (possiveis) sujeitos. E o caso do xama
amerindio que, de presa do espirito, torna-se
aliado e se converte assim em possivel predador
de outros humanos (ver acima). Algo parecido
se passa, imagino, com a pessoa carregada de
axé, capaz de mobilizar as os divindades a seu
favor e, dessa forma, niao sé controlar sua rela-
¢ao com as préprias divindades, mas eventual-
mente usd-las para agir sobre outros humanos
(na feiticaria). E notével, nesse sentido, que nas
histérias de enfeiticamento associadas as reli-
gides afro-brasileiras o feitico seja geralmente
pensado como defesa contra um ataque jd rea-
lizado por outro feiticeiro (BARBOSA NETO,
2012; SIQUEIRA, 2012). Pareceria assim que,
tanto nos mundos indigenas quanto no univer-
so das religides de matriz africana no Brasil, é
preciso afirmar-se sujeito num universo povo-
ado por outros sujeitos, ou afirmar sua for¢a
num universo povoado de outras forgas — isto
¢, outros sujeitos e outras forcas cuja agéncia
pode determinar minha vida, transformando-
-me em objeto de sua influéncia. Ter axé, ou
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mais axé do que os outros, equivaleria a ser o
sujeito de uma perspectiva numa cagada entre
os amerindios? Ser um sujeito, num mundo
amerindio, seria como dominar os meios de
influéncia sobre outros humanos no candom-
blé baiano? Em ambos os casos, uma percep-
¢ao radicalmente relativista do conhecimento
e do mundo parece ser o que motiva e possibi-
lita a manipulacio dessa forca, ou poténcia de
subjetivagio.

Aquilo que nao se sabe o que é: o poder
como principio de indeterminagio
do mundo

Irving Goldman associa, em sua andlise
da cosmologia kwakiutl, o nawalak ao mana
melanésio e outras nogoes classicamente enten-
didas como similares (o manitu algonquino,
0 wakan sioux, o orenda iroqués), interpreta-
das por Lévi-Strauss (2003) por meio da no-
¢ao de significante flutuante, ou significante
vazio. Como sabemos, Lévi-Strauss entende a
polissemia que caracteriza esses termos como
expressdo de um descompasso constitutivo do
processo de significacio, o que implicaria que
nogdes similares deveriam estariam presentes
em todas as linguas. Significantes flutuantes,
nogdes como mana, ou axé, existiriam justa-
mente para dar conta daquilo que a linguagem
nio pode dizer. E preciso atentar para o fato de
que Lévi-Strauss define o significante flutuan-
te como efeito de um excesso de significante, e
nio de significado. A existéncia de termos dessa
natureza nio diria respeito a uma deficiéncia
dos modos de dizer em relagio as coisas a se-
rem ditas, mas a modos de dizer por natureza
excessivos. Mas talvez eles digam, sobretudo,
da qualidade indefinivel de certas coisas, ou da
poténcia que elas guardam de serem outras.

O fato de que termos como mana sejam
usados para designar nio apenas coisas muito
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variadas, mas também coisas cuja natureza ¢
desconhecida ou, ainda que momentaneamen-
te, indefinivel, é que me parece significativo.
Indefinivel talvez nao seja apenas o conceito de
axé, mas o axé propriamente dito, ou aquilo
que ele in-define, como registra, por exemplo,
Barbosa Neto (2012) a respeito da fluidez das
fronteiras cosmoldgicas entre os tipos de enti-
dades em religiées de matriz africana no Rio
Grande do Sul. Em outras palavras, a dificul-
dade de definicio do axé talvez nio resulte de
um problema de tradutibilidade desse concei-
to exégeno em nossa lingua — o fato de que
nenhum vocdbulo de outro idioma possa dar
conta de uma nog¢io nativa, ioruba, polinésia,
iroquesa etc. Ao designar coisas distintas, o axé
talvez signifique antes de tudo a abertura do
mundo, uma poténcia inclusiva e autodife-
renciante. Se ele é uma forca vital, tal como a
alma amerindia nao d4 vida fixando identida-
des, mas colocando o ente em relagio com algo
fora de si. Lévi-Strauss lembra que as linguas
ocidentais também possuem significantes flu-
tuantes — o exemplo mais claro para nés é o
vocdbulo “coisa” no portugués. Mas existe toda
a diferenca do mundo entre se valer de nogoes
assim como um recurso de comunicagao, nosso
caso, e situar essas nogoes no centro do mundo,
identificando-as ao poder ou a um principio
vital.

E muito significativo, nesse sentido, que o
termo aweti kat, cuja tradugdo mais evidente
seria “espirito” ou “ente sobrenatural”, pos-
sa significar também genericamente “coisa’.
Quando usado para designar um objeto nao
identificado qualquer (como na expressiao
katikatene, “coisa qualquer/sem importancia”)
kat funciona como os significantes flutuantes
de Lévi-Strauss, indicando a prépria indefini-
¢ao daquilo que designa. Mas essa indefini¢ao
parece impregnar o sentido mais estrito do
termo, quando utilizado para designar certos
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entes do cosmos aweti, como se os espiritos kar
fossem, dentre as coisas que nao sabemos bem
0 que sio, aquelas cuja natureza ¢, certamente,
indefinivel. Nomear definitivamente as coisas
torna-se dificil quando tudo pode ser, ou se re-
velar, “espirito”: uma panela, uma canoa, um
jaguar. H4 ainda uma “classe” de peixes, deno-
minados wagat (o termo literalmente significa
algo como “autotransformadores”), que sio
na verdade mutacoes de outros animais — de
um veado, por exemplo — coisa que s6 se pode
saber a posteriori, caso alguém que o comeu
adoeca, por exemplo. Nao ¢é preciso dizer que
os wagat sao também “tipos” de kat.

Na medida em que sua perspectiva sobre o
mundo coloca a perspectiva humana em peri-
go — lembremos o risco de, vendo como kat,
abandonarmos o mundo humano para viver
entre eles —, os espiritos do cosmos xinguano,
sa0, como o axé, coisas indefiniveis e agentes
da indefini¢io do mundo, nos fazendo lembrar
que ele vai muito além do que a vista alcanca.
Dessa forma, nos mundos em que a perspecti-
va dos outros é um componente irredutivel da
realidade, assim como naqueles onde estd pre-
sente o ax¢é, a impossibilidade do conhecimen-
to absoluto parece um aspecto central da vida.
Assim, se nesses mundos “o entendimento é
apenas um assunto pequeno, pequenissimo”,
como disse Don Juan a Castaneda, no é por-
que o conhecimento nio seja importante, pois
na verdade ele é fundamental®. O ponto é que,
nesses mundos em que o conhecimento jamais
serd totalizdvel, seu valor estd intimamente li-
gado ao papel que desempenha na aquisigao
de poder, em contextos e relagoes especificos.
O poder, por sua vez, parece ser ele mesmo
indetermindvel ou, antes, poténcia de indeter-
minacdo do mundo: capacidade de tornar-se
outro, para os povos indigenas amazonicos,
possibilidade de afirmar sua forga nas intera-
¢6es humanas, controlando a relagio com as

poténcias nao humanas por meio de manipu-
lagoes do axé, nas religides de matriz africana.
Apesar de inspirada numa proposi¢io de
Isabelle Stengers (2005), a nogdo de cosmopoliti-
ca que mobilizei para expressar o que haveria em
comum entre 0 pensamento perspectivista ame-
rindio e o mundo do axé foi usada aqui, em prin-
cipio, com um sentido que poderiamos dizer
“fraco” em relagao aquele proposto pela autora.
Sintetizando os dominios cosmolégico e politi-
o, a no¢ao me parecia adequada para descrever
mundos nos quais as relagoes entre humanos e
destes com ndo humanos sio indistinguiveis,
tanto porque obedecem as mesmas légicas —
caso da feitigaria humana e do xamanismo no
mundo xinguano, por exemplo — seja porque
compdem umas as outras — caso dos efeitos das
relagdes com as entidades sobre a vida humana,
nas religides de matriz africana’. Ao final destas
consideragoes penso ter chegado, contudo, um
pouco mais perto da ideia original de Stengers.
Se bem a entendo, a “proposi¢io cosmopo-
litica” da autora consiste na introducio de um
principio de divida no jogo politico, na criagao
de um intersticio que nos obriga a questionar o
que poderia significar um mundo comum, ad-
mitindo a existéncia em nosso mundo de ato-
res ndo sé imprevistos como também, muitas
vezes, alheios & prépria linguagem do politico.
Este, entendido amplamente como campo de
criagio de um acordo, deve ser pensado em
termos de situacbes concretas, nas quais pro-
blemas concretos sejam colocados em jogo. Se
algum mundo comum resulta dai, ele s6 poderd
ser contingencial e particular, nunca determi-
nado por valores fixos englobantes, dos quais
algum juiz, alguma cultura, alguma classe, se-
riam os supremos representantes. Ora, como
lembra Stengers, citando o caso das assembleias
comunais na Africa (o sistema palabre ou pala-
ver): “Such manners maybe found in other tradi-
tions, other arts of emerging agreement” (2004,
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p. 11). Estd claro que esse principio de duvida
proposto por Stengers é o que ideias como as que
procurei descrever aqui introduzem nos mundos
que elas ajudam a construir — e desconstruir.

A nogao de uma “dinidmica cosmopolitica”
ganha assim outro sentido, mais profundo:
nao se trata mais de apontar um dominio da
vida — “a cosmopolitica’ — que apresentaria
uma mesma dinimica em mundos diversos,
mas de identificar nesses mundos uma mesma
dinimica, cosmopolitica na medida em que ¢é
determinada pela impossibilidade de definigao
absoluta do mundo.

Notas

1. Tive a oportunidade de apresentar versées preli-
minares deste texto em trés ocasioes, que muito
me ajudaram a esclarecer, muitas vezes para mim
mesma, o que queria dizer aqui. Agradeco, por
abrirem espacos de didlogo tao prolificos, a Marcio
Goldman e Beatriz Perrone Moisés, coordenadores
do GT “Novos modelos comparativos: investigagoes
sobre coletivos afro-indigenas”, realizado na 362
Reuniio da ANPOCS, em outubro de 2012, para
o qual este trabalho foi inicialmente elaborado; a
comissdo organizadora do Sextas na Quinta, onde
pude apresentd-lo em outubro de 2013, no PPGAS/
Museu Nacional, UFR]J; e a comissao organiza-
dora das Sextas do Més, que idealizou o encontro
“Olhares cruzados: antropologia afroindigena”, rea-
lizado em maio de 2014 no PPGAS/USP. Agradeco
também a todos os amigos que tiveram a genero-
sidade de compartilhar davidas, criticas e ideias a
respeito deste texto nessas ocasides, especialmente
Eduardo Viveiros de Castro, Marcio Silva, Julia
Sauma, Clara Flaksman, Ana Carneiro, Luisa Elvira
Belaunde e Gabriel Banaggia. Edgar Barbosa Neto,
Valéria Macedo e Renato Sztutman foram mais do
que generosos, COMO Sempre, a0 permitir esta apro-
priacdo talvez um pouco selvagem de seus trabalhos,

e pelas conversas que se seguiram e, espero, seguirdo.
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Muitas das ideias que desenvolvi aqui, ou todas elas,
sio frutos do didlogo que mantive com Marcio
Goldman ao longo do projeto de pés-doutorado
que realizei sob sua supervisao entre 2010 e 2013.
Este encontro a principio inusitado, mas para mim
altamente estimulante, ¢ um dos resultados de uma
conversa iniciada hd jd alguns anos entre os pesqui-
sadores do Nucleo de Antropologia Simétrica, no
PPGAS/Museu Nacional.

2. Veja-se por exemplo a etnografia de Mello (2010 — ver
também neste volume) sobre um movimento artistico
que se define como afroindigena no sul da Bahia, a
cosmologia de um povo quilombola do Pard descri-
ta por Sauma (2013 — ver também neste volume), ou
as relagoes entre grupos afrodescendentes e indios no
Chocé colombiano descritas por Losonczy (1997).

3. Em termos da distingao proposta por Descola entre
ontologias perspectivistas e ontologias analogistas, isso
implica que o analogismo ¢ a engrenagem de ativagao
da alteracio, ou do controle da alteragio, perspecti-
va. Nesse sentido, o perspectivismo nao poderia ser
descrito como um tipo de animismo, se entendemos
que este postula uma identidade compartilhada entre
humanos e nao humanos.

4. Para um exemplo brilhante no mundo amerindio, ver
a etnografia de Lima (1996) sobre a cagada de porcos
do mato pelos Yudjd e a importancia do conhecimen-
to humano sobre o conhecimento dos porcos como
forma de controlar a variagao perspectiva.

5. Essa problemdtica vem sendo apontada na etnolo-
gia amazonista hd jd algum tempo. Veja-se Overing
(1977) e Viveiros de Castro (1986) para considera-
¢oes sobre a inadequagio da separagio entre cosmos
e sociedade na descri¢io dos mundos amerindios, e
Sztutman (2012), para uma consideracio extensa so-
bre o uso da nogio de cosmopolitica para pensar a

politica indigena.
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