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Os povos indigenas e a
vida: reflexoes sobre a

obediéncia e o bem viver !

Indigenous peoples and life:
reflections on obedience and good
living.

Haya Del Bel

Resumo

O presente artigo tem como objetivo delinear uma reflexdo sobre a
alteridade indigena, tendo como alicerce a histéria dos Xavante de
Maraiwatsédé, a luz de uma reflexdo sobre as relagdes que nds e os
indigenas tracamos com a coergio, o trabalho e o coletivo, através de uma
problematizagdo preliminar sobre o papel do Estado. Para tanto, valeremo-
nos do pensamento de autores como La Boétie e Pierre Clastres. Trata-se de
uma exploragdo conceitual de base politica-filoséfica que se adequa ao
nosso interesse em investigar alguns dos fundamentos contidos na
sociedade A'uweé.
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Abstract

This article aims to outline a reflection on indigenous alterity, based on the
history of the Xavante of Mardiwatsédé, in light of a reflection on the
relationships that we and the indigenous people establish with coercion, work,
and the collective, through a preliminary problematization of the role of the
State. To this end, we will draw on the thought of authors such as La Boétie
and Pierre Clastres. This is a conceptual exploration with a political-
philosophical basis that suits our interest in investigating some of the
foundations contained in A'uwé society.
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Introdugao

A alteridade indigena é obliterada atualmente pela violéncia fisica que
leva a morte e pela violéncia simbolica causada pela estereotipacdo do/da
indigena, que leva ao silenciamento, ao esquecimento e a invisibilidade.
Uma das caracteristicas dos povos indigenas que causa esta estranheza, a
que reagimos com o mecanismo da estereotipia e com a brutalidade da
violéncia, sdo os seus modos de vida relacionados ao trabalho, a ordem e ao
Estado.

Os Xavante de Maraiwatsédé testemunham, com seus séculos de
resisténcia, a negacdo de sua alteridade. Durante os séculos XVIII, XIX e XX,
foram, sistematicamente, atocaiados, assassinados, silenciados, esquecidos,
invisibilizados, exilados e, por isso, ficaram dependentes, prioritariamente,
de sua organizacdo particular para a sobrevivéncia e a manuteng¢io de sua
cultura.

Toda repulsa a alteridade indigena esta, desde Bartolomeu de Las
Casas (2011), denunciada: n6s os consideramos inferiores para roubar suas
riquezas, para nos apropriarmos de suas terras. Da inferiorizacido dos povos
originarios - dos povos ndo ocidentais de forma geral - se deram
justificativas ideoldgicas para o roubo que sustentou o projeto moderno
europeu no século XVI.

O presente artigo tem como objetivo delinear uma reflexdo sobre a
alteridade indigena, tendo como alicerce a histéria dos Xavante de
Maraiwatsédé, a luz de uma reflexdo sobre as relacdes que nds e os
indigenas tracamos com a coergio, o trabalho e o coletivo, através de uma
problematiza¢do preliminar sobre o papel do Estado. Para tanto, valeremo-
nos do pensamento de autores como La Boétie e Pierre Clastres. Trata-se de
uma exploragdo conceitual de base politica-filoséfica que se adequa ao
nosso interesse em investigar alguns dos fundamentos contidos na
sociedade A'uwe.

0 texto Discurso da Serviddo Voluntdria, de La Boétie (2009), apresenta,
como questdo, quais sdo as razdes que fazem os homens e as mulheres se
submeterem aos designios de um senhor ou de um Estado. Esta discussido
nos chamou a atencdo por ndo termos encontrado equivalente na
organizacao e narrativa Xavante.

Xavante tem varias classes, varios ciclos, etapas que a pessoa
vai cumprindo, né, ao longo da vida. Entdo, a medida que ele é,
0 homem vai sendo iniciado dos mistérios. Quando ele termina
o ciclo e é considerado o homem pleno e pode frequentar o
Warj, é chamado de [predum] o homem adulto, né? quando
ele vira [predum], ele comegar ser iniciado nos mistérios do
[uai], que é a religido, o segredo dos homens, como ele
traduzem é, e, ai, tem varios, varias classes, né? A medida que
vocé vai envelhecendo, incorporando cantos, incorporando os
rituais e tal, os segredos, ai vocé vai subindo de classe né?
Entdo primeiro é os guardas, ai depois é o dono do chocalho, af
o simbolo do dono do chocalho, eu nido lembro. (ENTREVISTA
DE CAMPO, 2015, Arquivos ISC).

Eles vao explicando... eles guardam muito segredos, sio muito
. ciosos do que abrem, mas deixam passar alguma coisa. A gente
i::-“w Py sabe de umas fases: os meninos quando vdo bater 4gua, a
o mmme & gente vai acompanhando os ciclos rituais da aldeia ao longo do
ano. Entdo, é mais ou menos isso, os ancidos mais velhos,
graduados, tdo la no topo, vdo ensinando a tradigdo, os cantos,
como que faz tal, cada parte do ritual, etc. pros mais jovens.
(ENTREVISTA DE CAMPO, 2015, Arquivos ISC).
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Nos recortes acima, descreve-se como a cultura e a organizagdo do
cotidiano na aldeia Xavante é feita, ndo pela submissdo a um senhor ou ao
Estado, mas a um grupo de ancidos que ficam responsaveis pela educagdo e
pela socializacdo das geracdes posteriores. Ndo ha centralizacdo, mas, ao
contrario, um grupo formado pelo critério de sexo (homens) e idade (mais
velhos) que se responsabiliza por ser o caminho de passagem das regras de
convivio e de manutencao dos rituais simbdlicos que garantem a coesdo da
comunidade.

No escrito do século XVI - Discurso da Serviddo Voluntdria (2009),
encontramos uma dentncia a opressdo do Estado sobre o conjunto da
sociedade, assinalando a importdncia em se tomarem as rédeas da
liberdade. La Boétie se inquieta ao perceber que aquilo que chamou de
Serviddo Voluntdria seria uma escolha por se abrir mdo da liberdade?.

Esta reflexdo de La Boétie nos ajuda a iniciar o contraste entre dois
modos de vida diferentes que sdao possiveis de serem vislumbrados.
Estabeleceremos um diadlogo deste debate com o livro Sociedade contra o
Estado, de Pierre Clastres (2003).

Neste livro, Clastres versa sobre a dindmica da sociedade indigena dos
povos que habitam as florestas da América do Sul, entre as quais a maior
parte das etnias brasileiras. Seguramente, os Xavante de Maraiwatsédé,
assinalando que seu modo de vida proveniente de uma conexio material em
integracdo com a natureza e o coletivo, apontam para uma sociedade sem a
fenda do surgimento da opressdo do Estado.

A sociedade indigena seria contra o Estado, pois, ao ndo seguir a logica
da servidao voluntaria de comando/obediéncia na relagdo senhor/sujeitos,
os povos originarios da floresta amazonica (ao contrario dos Incas e
Astecas) ndo teriam seu trabalho explorado por um senhor de quem
deveriam seguir as ordens para conseguir seu sustento. O trabalho para os e
as indigenas dos trépicos seria o exercido em prol de um coletivo, ndo
seguindo comandos de um chefe, ou um lider, mas sendo proveniente do
exercicio da palavra na légica do acordo/concordancia. Esta forma de
“regular” as relagdes tem mais componentes da conversacao (BERGER,
1985) em nomos internos ao grupo do que propriamente na forma de
organizacdo ocidental.

Quando perguntado ao cacique Damido Paridzané sobre quais seriam
suas responsabilidades como cacique, a resposta foi:

Hoje to como cacique, dentro do meu mandatos eu quero os
jovens, geracdo novo aprende a trabalhar, como que eles vao
reocupa, amanha depois se acontece de emanencipa acabou.
T4 comec¢ando, mas os jovem ndo ta ensinando, por isso eu to
sempre acompanhando o trabalho, enquanto que t6 aqui no
cacique, eu t6 dando conselho, orientando pra pode aprendé e
custuma, sem politica, sem distruir a cultura nossa. Entdo, esse
a minha orientacdo, esse meu trabalho, queremo fratura pra
crianga, pra crianca ndo crescer fraco, pra ndo fica também
sem alimento, entdo eu t6 mexendo o pai deles. Esse é a minha
responsabilidade, esse a minha obrigac¢do, porque eu ndo sou
o cara de preguicoso [..] Eu sou homem, honestidade, sério,
respeito a todo mundo, converso com a pessoa, conversar
muito com qualquer um, autoridade, com prefeitos, esse a
minha pergunta, t6 esclarecendo, mas eu sé ndo fago politica
[..] (ENTREVISTA DE CAMPO, 2015, Arquivos ISC).

Durante toda a resposta, constata-se que ndo ha, para o cacique, a
possibilidade de mando, posto que a obediéncia nio esta dada. O cacique
‘quer’ que os jovens aprendam a trabalhar, por isso ele esta sempre
‘acompanhando’ o trabalho, ‘dando conselho’, ‘orientando’, ‘sem politica’
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‘sem destruir a cultura’. E necessario, de acordo com ele, que as criangas
tenham fartura para crescerem fortes e, para que tenham alimentos. O
cacique esta sempre “mexendo o pai deles”. Ao fim, ele se apresenta como
“homem” honesto e sério, que ndo sente preguica, respeita todo mundo e
ndo faz politica. Do inicio ao fim, demonstra-se que ndo hd uma linha de
verticalidade hierarquica e sim uma horizontalidade de discurso e de acao.

Maraiwatsédé contra a servidao voluntaria

Nascido em 1530, na regido de Périgord, na Franca, La Boétie era filho
de um tenente particular do Senescal e pertenceu a uma classe abastada e
culta. Faleceu aos 33 anos em 1563. Aos 16 ou 18 anos de idade, o jovem La
Boétie escreveu a primeira versdo do texto “Discurso sobre a servidio
voluntaria”, no qual afirma:

Sdo, portanto, os proprios povos que se deixam, ou antes, se fazem
governar, pois cessando de servir estardo livres; é o povo que se sujeita,
que se corta a garganta, que, podendo escolher entre ser subjugado ou ser
livre, abandona a liberdade e toma o jugo, que consente no mal, ou antes, o
persegue. (LA BOETIE, 2009, p. 35).

O trecho acima é paradigmatico. Partindo do argumento de que sio os
proprios povos que se fazem governar, que se sujeitam ao jugo,
perguntamos: Existem outras possibilidades de relagao entre governo, ou
lideranca, e sua comunidade? Aparentemente, sim. Observamos que, em
Maraiwatsédé, a construcdo social de uma lideranca nao se finda por
sujeitar sua comunidade ao seu mando. Ao contrario, passa por uma
constru¢do ampla e sem brechas para a restricdo das liberdades.

Em 2016, as/os Xavante de Mardiwatsédé passaram a ter a primeira
cacica de sua historia. Carolina Rewaptu, quando perguntada sobre como se
tornou a primeira cacica da etnia, respondeu:

No comego, eu participei nesses movimentos que sou
representante de mulher, nesses semindrios, muitos homens,
muitos ndo indigenas, que participavam de audiéncia publica.
Eu consegui o bem da minha comunidade. Também comecou a
conquista da educacdo muito forte, muita barreira, eu
acompanhei esse movimento, junto com os homens de outros
territorios, outras etnias, de Mato Grosso, de todo esse estado
brasileiro, foi assim que comecei. E ai, interessante
compartilhar com outros povos. Ai comecei... Ai quando eu
participo e passo a informacdo da discussdo politica para a
comunidade. Foi assim o meu andamento da educa¢do na
conquista territorial. Tudo isso foi dificil para mim porque
antes s6 homem, ndo deixava mulher ocupar espaco. Era
muito forte. Agora, hoje em dia, as mulheres esta estudando,
se formando.. melhorou..igual, como que fala? A
discriminagdo racial no Brasil foi assim... a discriminacdo de
mulheres indigenas muito forte... Mas a gente conseguiu, ainda
bem, nessa luta, nessa vitéria. (ENTREVISTA DE CAMPO, 2016,
Arquivos ISC).

A trajetdria narrada é a de alguém que estudou, assumiu a represen-
tacdo como mulher indigena em audiéncias publicas, majoritariamente nao-
indigena, em busca do bem para sua comunidade. Na sequéncia, superou
barreiras para acompanhar o movimento indigena com homens de outras
etnias, retornando para a comunidade com o objetivo de passar informacoes
sobre as discussdes politicas. Houve muita resisténcia para que uma mulher
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indigena estivesse nos espacos que Carolina decidiu ocupar. Ela teve que
lutar contra a discriminagdo racial e o machismo. Nessa narragdo, nido
inferimos fissuras que permitissem localizar espagos subjetivos ou objetivos
de mando, de controle, de dominacdo ou sujei¢ido de seu préprio povo.

Em nossa pesquisa de campo, no ano de 2015, durante uma conversa
com um indigena do sexo masculino, que falava portugués, com o gravador
desligado, perguntamos sobre a inten¢do da Carolina se tornar a primeira
cacica da etnia. O dialogo foi algo muito proximo de:

Haya: E a Carolina, vai mesmo ser cacica?
Indigena: Parece que vai.
Haya: E o que vocés acham disso? Vocés, homens da aldeia.

Indigena: A gente ndo gosta ndo, porque ndo teve nunca mulher cacique,
mas ela disse que vai ser entdo ela vai ser.

Atentamos para o fato de que em uma oportunidade de fala espontanea
ndo houve nenhum indicativo de mando ou negacdo da liberdade. Se, de um
lado, Carolina ndo podia mandar neles, mas comunicd-los do que estava
acontecendo nas audiéncias publicas ou do seu desejo de ser cacica, por
outro lado, ndo era possivel alguém manda-la ndo ser. Em uma via de mao
dupla, dentro da aldeia, ela ndo procurou subjuga-los e eles nao cogitaram
refrea-la.

Chama-nos a atenc¢do a reestruturacdo social no nivel da tomada de
decisdes e das relagdes de poder dentro de uma estrutura patriarcal. Nesse
sentido, cabe reconhecer o quao forte é o significado do “empoderamento”
de uma lideranc¢a feminina nesta estrutura patriarcal, masculina, fortemente
estabelecida pelo e no falo (o simbolo de poder é uma borduna3).
Possivelmente?, estas influéncias mutuas se manifestem na significancia do
fato de uma mulher, agora cacica (a primeira e que, segundo informacoes,
disputa territério com o cacique), se alcar a esta condigdo. Observamos que
a condicdo de reconhecimento desta lideranga feminina se deu através da
luta coletiva. Aqui se guarda a proporc¢do e a organizacdo sécio-politica, ja
que a cacica nio foi escolhida por via eleitoral-representativa no ambito de
uma democracia; ndo por forga coercitiva; ndo por armagio politica de
bastidor; mas por assumir uma posicdo de lideranca frente a necessidade
grupal.

La Boétie (2009, p. 32) intenta “compreender como é possivel
acontecer que tantos homens, tantos burgos, tantas cidades, tantas nagoes
suportem as vezes um Unico tirano, que s6 tem o poder que lhe outorgam”,
ou seja, como se da a serviddo de tantos a uns poucos. Apesar de ndo fazer
mencgdo ao Estado, é passivel de ser pensada em termos de Estado, pois ao
substituirmos o termo tirano por Estado, a questdo permanece a mesma:
como ¢é possivel tantos homens, mulheres e cidades suportarem os
desmandos de um unico Estado que s6 tem o poder que lhe é outorgado?
Expandindo o raciocinio para Mardiwatsédé, indagamos: a organizagio
social dos e das indigenas de Mardiwatsédé inviabiliza o surgimento de um
tirano e, em decorréncia, de um Estado?

O autor julga infelicidade estar sujeito a um senhor (ou Estado) sem a
seguranca de que este é bom e sabendo que sempre pode ser mal,
entendendo a perda da liberdade como a causa de todos os males sociais. Ao
investigar o inicio da serviddo, Boétie ndo o encontra na familia: “Serfamos
naturalmente obediente aos pais” (LA BOETIE, 2009, p. 38), pois a
obediéncia ndo faz de ninguém servo, podendo o ser humano ser sujeito de
sua razdo; ndo o encontra também na religido: “é ai que a natureza, o
ministro de Deus, o governante dos homens, nos fez a todos da mesma
forma, e, como parece, do mesmo molde, para que todos nos
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reconhecéssemos como irmaos” (LA BOETIE, 2009, p. 39). Essa irmandade
pressupde que haja uma afeigdo fraternal e ndo uma selegido na qual os mais
espertos pudessem governar os mais fracos; e, por ultimo, ndo encontra na
natureza que nos colocou em companhia para que pudéssemos nos unir e
confraternizarmos mais, para que buscassemos o reconhecimento uns nos
outros e para que fizéssemos a “mutua declaragdo de nossos pensamentos”
(LA BOETIE, 2009, p. 39). Nao encontrando a serviddo na natureza,
encontra-se a liberdade: “resta, pois, a liberdade ser natural, e, pela mesma
razdo, na minha opinido, que nds nao nascemos na posse da nossa liberdade,
mas também na obrigacio de defendé-la” (LA BOETIE, 2009, p. 39-40).

Em certa medida, conseguimos observar a resisténcia sécio-histérica
dos povos das florestas, dos indigenas do Brasil e dos Xavante de
Maraiwatsédé, como um aceno positivo a convocacdo da defesa da propria
liberdade. Ao contrario de povos indigenas de etnias andinas, por exemplo,
ndo ha entre os povos das florestas a cessido de suas liberdades individuais
ou a liberdade de seu povo a um lider ou a outro povo. A histéria de
genocidio que os povos originarios sofreram s6 nao teve o exterminio total,
como resultado, porque a liberdade de existir de uma forma diferente da
forma do colonizador foi defendida como sentido de vida.

Segundo Boétie, os homens, quando merecedores dessa denominacao,
s6 se deixam sujeitar se forem enganados ou for¢ados, ao menos na
primeira gera¢do, pois as posteriores podem tomar como natural sua
condicdo de nascenca, a serviddo. A subordinacdo humana perante a
serviddo gera espanto no autor, que afirma ao ver o povo “servindo tdo
livremente e com tanta vontade, que se pode dizer, ao vé-lo, que nio perdeu
a liberdade, mas ganhou a serviddo” (LA BOETIE, 2009, p. 43). O ganhar a
serviddo ao nascer é o grande causador da manutengio deste estado, devido
a forca de um habito, pois “a natureza do homem é ndo sé a de ser franco e
de querer sé-lo, mas também sua natureza é tal que naturalmente conserva
o hébito que lhe foi dado pela criagdo” (LA BOETIE, 2009, p. 47).

Partindo do argumento de que para serem merecedores da
denominagdo homens, os seres humanos s6 se sujeitam a servidao se forem
forcados ou enganados, reiteramos que os povos originarios, entre eles os
Xavante de Mardiwatsédé, se mantiveram integros em sua defesa da
liberdade de existir e sé se sujeitaram ao outro (seja ele o colonizador ou o
Estado republicano) quando for¢ados ou enganados. No caso do exilio que
viveram apds a década de 60, encontramos referéncias a isto em uma
entrevista:

Todos, porque naquela época eu olhei e coiso foi calculado e
tudo, era politica de governo de tirar os indios da prépria
terra, do proprio lugar e colocar em outro lugar né? Era a
coisa. Entdo eu foi verificar quando nos 1970, passei todas
aldeias nao tinha nenhum, nenhum, nenhum Xavante que
fosse ainda na terra original, ninguém. Todos fora do ambiente
deles, tinha conseguido tirar todos, todos, ndo s6 os de
Marawatsédé, mas de Pimentel Barbosa estavam do outro lado
do Rio das Mortes, os de Aredes estavam la por cima, perto de
Xavantina, que ndo era coisa dele, o de Couto Magalhdes
tinham saido todos, estavam ou em S3ao Marcos ou
Sangradouro, os de Koluene estavam tavam la no Simdes
Lopes com os Bakairi. (ENTREVISTA DE CAMPO, 2015,
Arquivos ISC).

De acordo com esse trecho era politica de governo tirar os indigenas de
sua propria terra, de seu proéprio lugar e transporta-los para outro lugar.
Segundo o declarante, ao passar pelas terras indigenas no Mato Grosso dos
anos 70, ndo se encontrava nenhuma aldeia Xavante em terra original.
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Todos tinham sido retirados, ou a for¢a ou por um discurso que visava
engana-los. Em consonancia com La Boétie, notamos que os indigenas de
Maraiwatsédé, fazem jus a denominagao homem.

Respondendo a seu préprio questionamento sobre o voluntarismo na
servidado, La Boétie (2009, p. 49) atribui a criacdo, ao habito, e a ingenuidade
esse voluntarismo. Ele enuncia que a primeira razdo da servidao voluntaria
é o costume, que se soma ao fato de que “as pessoas facilmente se tornam,
sob tiranos, covardes e efeminados” [sic]. Esta covardia é a perda da
coragem guerreira, da vivacidade, do animo, do valor e da alegria, ficando
assim muito mais assegurado o poder ao tirano.

A histéria dos e das indigenas de Mardiwatsédé nos ultimos 55 anos é
repleta de exemplos de coragem guerreira, vivacidade, animo e alegria em
defesa de sua terra e seu modo de vida. Ndo ha, entre eles, a servidido
voluntaria, o habito, o costume, a ingenuidade de abrirem mao de sua
liberdade como povo.

Para o autor, em troca de legitimidade e protecdo, o tirano exige e
recebe de bom grado: obediéncia, agrado, arrebentagio e morte no trabalho,
alegria com os prazeres do tirano. Exige também que se deixe o gosto
pessoal pelo gosto dele, compleicdo, desfeita do natural, que se mantenham
em atencdo as palavras, os sinais, os olhos e a voz dele. Por fim, “que nao
tenham olhos, pés, mios, que tudo esteja a espreita para satisfazer-lhe as
vontades e descobrir-lhe os pensamentos” (LA BOETIE, 2009, p. 60).

Em nossos estudos tedricos e em nossa pesquisa de campo ndo
encontramos mostras indicativas de uma lideranca ter recebido obediéncia,
agrado, arrebentac¢do, morte, compleicdo, ou qualquer forma de submissido
voluntaria dos e das indigenas em troca de legitimidade ou protegao.

La Boétie encaminha o final do seu texto respondendo a questao: E por
que cada tiranete age nesse sentido? Segundo o autor, por um esquecimento
de que tudo ja lhes pertencia, e ndo ao tirano, inclusive a liberdade. “Mas
eles querem servir para ter bens: como se pudessem ganhar algo que lhes
pertencesse, pois ndo podem dizer de si que sejam eles mesmos” (LA
BOETIE, 2009, p. 60).

Ao que tudo indica, aos Xavante, ndo cabe o papel de tiranete, ou algo
que o valha, pois nunca se esqueceram de tudo que sempre foi deles. Eles e
elas sempre souberam da relacdo de pertencimento profundo com a terra
de Mardiwatsédé. Nunca optaram pela seguranca de viver a vida que ndo
desejaram para si. Ao contrdrio, mantiveram-se unidos e em luta na
esperanca de voltar a viver a vontade. Dai a for¢a para encerrar o exilio e
retornar a sua terra sagrada.

Os Xavante e o Estado

Se existe alguma coisa completamente
estranha a um indio, é a ideia de dar uma
ordem ou de ter de obedecer.

Tania Stolze Lima e Marcio Goldman afirmam, no prefacio a edi¢cdo de
2003 do livro Sociedade Contra o Estado, escrito por Pierre Clastres, que a
tese central do autor em relagao a forma particular de relacdo dos povos da
floresta com o poder é “uma atitude ativa de recusa do Estado, enquanto
poder coercitivo separado da sociedade. ‘Contra o Estado’, portanto, mais
que ‘sem Estado” (LIMA; GOLDMAN, 2003, p. 09). Nesse caso, negam-se as
hipoteses de um baixo nivel de desenvolvimento das sociedades primitivas
ou mesmo de uma presumida incompletude. Segundo eles “o que a dindmica
dessas sociedades apresenta de mais singular é que sdo em certo sentido
insubmissas a totalizacdo sincronica” (LIMA; GOLDMAN, 2003, p. 17). Elas
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ndo sdo subordinadas ao chefe indigena, jA que este é um homem
desprovido do poder de coercao.

Ailton Krenak (1999, p. 30)°, atualmente uma das principais liderancas
indigenas com reconhecimento internacional, em seu artigo, O eterno
retorno do encontro®, valida e torna atual o argumento de Pierre Clastres.

Pierre Clastres, depois de conviver um pouco com 0s nossos parentes
Nhandeva e M’bi4, concluiu que somos sociedades que naturalmente nos
organizamos de uma maneira contra o Estado; ndo tem nenhuma ideologia
nisso, somos contra naturalmente, assim como a agua do rio faz o seu
caminho, nds naturalmente fazemos um caminho que ndo afirma essas
instituicdes como fundamentais para a nossa saude, educacdo e felicidade.

Essa declaracdo, brasileira e relativamente recente, corrobora com
consisténcia e estabilidade ao principal argumento de Pierre Clastres: os
indigenas das florestas brasileiras, entre os quais inserimos os A'uwé, tém
uma estrutura social que é contra o Estado’. Destacamos que a saude, a
educacao e a felicidade, fundamentais para a existéncia indigena, se revelam
naturalmente no cotidiano da aldeia, assim como a dgua do rio faz o seu
caminho.

De acordo com Leirner e Toledo (2003), em sua entrevista com fildsofo
e professor de filosofia Bento Prado Junior, Pierre Clastres, filho de
funcionario publico, gascdo, s6 aprendeu o francés na escola. Esteve no
Brasil a primeira vez em 1963 e, em 1967, lecionou na USP. Orientando de
Lévi-Strauss, foi aluno de Gilles Deleuze e leitor recorrente da Carta sobre o
Humanismo de Heidegger. Mais interessado em botecos do que nos
cerimoniais da universidade e nos seminarios formais, e praticante de
caraté, se envolveu politicamente em maio de 68 e na oposi¢do a guerra da
Argélia. Sem ligacdes politico-partidarias, colaborou, nos anos 1970, com
uma enciclopédia anarquista italiana. Morreu precocemente em um
acidente de carro, com cerca de 44 anos, em 1977. Na sessdo ‘sobre o autor’
da edi¢do de 2003 do livro Sociedade contra o Estado, informa-se que
Clastres nasceu em Paris em 1934 e estudou filosofia na Sorbonne até 1957.
Fez suas pesquisas de campo entre os Guauyaki, no Paraguai, onde esteve
em 1963, 1966 e 1968. De 70 a 71 esteve entre os Yanomami e em 74 entre
os Guarani de Sdo Paulo. Defendeu sua tese em 1965 e, paralelamente as
pesquisas de campo, foi diretor no Centre National de la Recherche
Scientifique (Paris) e membro do Laboratoire d’Antropologie Sociale do
Collége de France.

Pierre inicia seu livro, A sociedade contra o Estado, com o capitulo
Copérnico e os selvagens, no qual questiona Jean-William Lapierre® por
discordar que o poder se realiza numa relacdo social caracteristica:
comando-obediéncia. Essa via, de Lapierre, aponta para que as sociedades
“onde ndo se observa essa relacdo essencial sdo sociedades sem poder”
(CLASTRES, 2003, p. 26) e, nessa esteira, “a verdade de ser do poder
consiste na violéncia e ndo se pode pensar no poder sem o seu predicado, a
violéncia” (CLASTRES, 2003, p. 27). Perante a consonancia entre comando-
obediéncia-poder-violéncia, Clastres pergunta se quando nao ha coer¢do ou
violéncia, ndo se pode falar de poder.

Para responder, o autor assegura que o poder politico universal,
inerente a vida social, se divide em sociedades nas quais: a) o poder politico
é coercitivo. Sdo sociedades ocidentais, procedentes da inovacdo social e
tém, como caracteristica, serem sociedades histdricas, com registro letrado;
b) o poder politico ndo é coercitivo, é circunscrito a sociedades fundadas
pela auséncia de chefes e de instituicées, caracteristico das sociedades sem
histoéria® com registro oral. A respeito das segundas, entre as quais estio os
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Doutor Honoris Causa pela
Universidade Federal de Juiz de
Fora, “nasceu no Vale do rio
Doce, Minas Gerais, em 1954.
Com 17 anos, Ailton migrou com
seus parentes para o estado do
Parana. Alfabetizou-se aos 18
anos, tornando-se a seguir
produtor grafico e jornalista. Na
década de 1980, passou a se
dedicar exclusivamente a
articulagdo do movimento
indigena. Em 1987, no contexto
das discussdes da Assembleia
Constituinte, Ailton Krenak foi
autor de um gesto marcante,
logo captado pela imprensa e
que comoveu a opinido publica:
pintou o rosto de preto com
pasta de jenipapo enquanto
discursava no plenario do
Congresso Nacional, em sinal de
luto pelo retrocesso na
tramitagdo dos direitos
indigenas. Em 1988, participou
da fundagdo da Unido das
Nagoes Indigenas (UNI),
participando em 1989 do
movimento Alian¢a dos Povos
da Floresta. Nos ultimos anos,
Ailton se recolheu de volta a
Minas Gerais e mais perto do
seu povo.” In:
http://ailtonkrenak.blogspot.co
m.br/. Acesso em 21/03/2016.
Atualmente, é membro da
Academia Brasileira de Letras.
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No qual afirma que o encontro
entre as culturas dos povos do
ocidente e a cultura do
continente americano nao
aconteceu somente em 1500, ou
1800, mas acontece hoje nas
cabeceiras dos altos rios do
Amazonas no momento em que
uma expedi¢do entra em
contato com um povo que o
ocidente desconhece.
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indios da floresta da América do Sul (excecdo dos Andes), os povos das
florestas ou sociedades indigenas arcaicas:

ignoram a escrita e ‘subsistem’ do ponto de vista econdmico. Por outro
lado, todas, ou quase todas, sdo dirigidas por lideres, por chefes e,
caracteristica decisiva digna de chamar a atengio, nenhum desses caciques
possui ‘poder’. Encontramo-nos entdo confrontados com um enorme
conjunto de sociedades nas quais os detentores do que alhures se chamaria
poder sdo de fato destituidos de poder, onde o politico se determina como
campo fora de toda coercdo e de toda violéncia, fora de toda subordinagido
hierarquica, onde, em uma palavra, ndo se da uma relagio de comando-
obediéncia. Eis a grande diferenca do mundo indigena e o que permite falar
das tribos americanas como universo homogéneo, apesar da extrema
variedade de culturas que ai se movimentam. (CLASTRES, 2003, p. 27).

Nestas sociedades indigenas, para Clastres, o chefe ndo é detentor de
um poder repressivo, fundado no comando/obediéncia. Elas se
caracterizam pela circulagdo de palavras na légica do acordo/concordancia
em prol do coletivo. Para os indigenas da América do Sul, excecdo dos
andinos, a ideia de receber ou dar uma ordem seria completamente
estranha. Esse fato tornaria evidente, nesse contexto, que a subordinacdo e a
coercdo sdo particularidades do exercicio do poder em determinadas
sociedades, como a ocidental, ndo constituindo a esséncia do poder politico.

Nessa direcdo, nas sociedades contra o Estado, existe o poder, mesmo
ndo sendo esse o poder politico particular do ocidente. A tradi¢do, calcada
no evolucionismo e no etnocentrismo, igualaria a politica ao poder. Logo,
uma sociedade sem politica (sem Estado) seria uma sociedade sem poder.
Ampliando a interpretacio em sentido oposto ao etnocentrismo, ficaria
patente que o poder = politica se constréi implicado na coer¢do e na
violéncia exterior, como meio de convencimento do outro, o que seria uma
particularidade das sociedades ocidentais.

As sociedades contra o Estado seriam sociedades com poder politico
diluido entre seus membros e cimentado pela mitologia, pois “podemos
pensar o politico sem violéncia, mas ndo podemos pensar o social sem o
politico; em outros termos, ndo ha sociedade sem poder” (CLASTRES, 2003,
p. 38). O poder politico articulado por uma chefia ndo existiria nas
sociedades contra o Estado. Bento Prado Junior (2003, p. 2) afirma que:

Grosso modo, a chefia é um lugar particular e diferencial no sistema de
trocas e de comunica¢des (de bens, mulheres e palavras). Ela recebe
mulheres sem compromisso de reciprocidade; mas é obrigada a emitir um
discurso interminavel (por assim dizer), sem inter-locu¢do ou qualquer
dimensdo performativa. Chefia = discurso sem poder. Como se o socius
enclausurasse a chefia no minimo espago imaginavel - uma espécie de
“prisdo”. No avesso do paradoxo “obediéncia voluntaria” o paradoxo
inverso: “chefia sem poder”. [...] Na dire¢do da estranhissima ideia de que
uma sociedade sem Estado ndo desconhece a esséncia do Estado; que, pelo
contrario, é capaz de prevenir-se contra sua emergéncia!

Perante esse quadro, de um poder politico sem intimidade com a
violéncia do Estado, de uma chefia fundada na comunicagdo e na troca,
habilitada a discursar sem os demais estarem obrigados a ouvi-la, da
inexisténcia de um espago social no qual possa surgir, em qualquer
momento histérico, a coercao coletiva a partir de uma chefia, perguntamos:
seriam as sociedades da floresta organiza¢cdes que tem base material
distinta, na qual ndo ha brechas para o poder politico hierarquizado e
dependente do mando-obediéncia?

Observemos esse trecho de uma entrevista feita em 2015:
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Chama-nos a ateng¢do o fato de
que a citagdo do Ailton Krenak
parece sustentar a
argumentagao de Pierre
Clastres. Como ndo estamos
totalmente convencidos da
sustentacdo conceitual dos
argumentos clastristas,
perguntamos: Qual a diferenca,
além da marcacdo da auséncia,
entre ser uma sociedade sem
Estado e ser uma sociedade
contra o Estado? Para nés, ser
contra o Estado implicaria
conhecer o que é o Estado e, a
partir de uma proposta de outra
forma de existir enquanto
sociedade, nega-lo. No caso dos
indigenas da floresta,
especialmente entre os Xavante
de Maraiwatsédé, a questio do
Estado estava dada? O Estado
que chega ao conhecimento e a
vida dos/das indigenas é o
estado externo, o estado do
branco, ou seja, existe mesmo,
entre os indigenas, que
desconhecem (desconheciam) a
experiéncia do Estado uma
organizacdo contra o Estado?
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Essai sur le fondement du
pouvoir politique.

9

Sociedades sem histoéria seriam
as que ndo tém o poder politico
coercitivo ou violento, ou
mesmo poder politico
centralizado.
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Eu ndo gosto de fazer politica, brigar contra outro pra sé
cacique, ndo gosto. Nem pensa quando era mog¢o, eu ndo
pensei. Meu jeito pra trabalha, ajuda com a comunidade, para
cagar junto com o cagador, participar corrida, todas festa das
tradi¢des eu posso acompanhar tudo, agora pensar, eu pensar
pra ser cacique, fazer politica e faze divisdo e também pedi
eleigdo pra mim? Nio, negativo, quem me mandou é espirito
nosso, ou pode ser meu pai, ou pode ser outra pessoa, ou pode
ser Deus, ou pode ser anjo, ou pode ser espirito do nosso
bisavé: “O, cacique, vocé assume, eu t6 com vocé porque o
probrema, ta tendo proprema de Mardiwatsédé”. Af quando eu
quando eu acordei, nem pensei o que que vai acontecer, que
que eu vou fazer, sou mog¢o ainda, mas no outro lugar ta
acontecendo alguma coisa. Ai, setenta, setenta e seis falou de
novo e que ganhei premia¢do pra mim fortalecer, pra me
reconhecer mais. Eu ndo sou cacique por causa que politica,
faz divisdo, ndo, negativo. Por isso, hoje, a todos, minha veja
defunto conhece todos, qualquer um, qualquer um, se vim pra
trai, ele vé e conhece a cara dele, se alguém me ta revoltando,
0 branco mesmo eu vi isso, entdo eu anda de atento, para eu
posso, para cumprimentar, mas eu viro as costa. (ENTREVISTA
DE CAMPO, 2015, Arquivos ISC).

Quando inquirido sobre seu trabalho politico como cacique, a resposta
percorreu o caminho do sonho. Iniciou assegurando ndo gostar de fazer
politica, ou de disputar com alguém da aldeia para ocupar o posto de
cacique. Informou que quando era jovem pensava em trabalhar como
cacador, participar das corridas de tora, estar presente nas celebracoes
ritualisticas, trabalhar para ajudar a comunidade, mas que nunca pensou em
ser cacique e nunca pediu votos (numa eleicdo imagindria) para chegar ao
cargo. Discorreu sobre uma ordem dada pelo espirito (que pode ser o
espirito do seu pai, de outra pessoa, de Deus, um anjo, ou o bisavd) de que
ele deveria assumir essa frente na aldeia e conduzir o processo bastante
problematico de retorno a Maraiwatsédé. Na década de 70, foi confirmada, a
partir de uma premiacdo, que Damido Paridzané deveria ser o cacique. Ele
aceitou com a condi¢do de nao fazer politica e ndo dividir seu povo. Seguiu
confiante de que todos os defuntos (espiritos antigos desencarnados), por
conhecerem as intengdes das pessoas vivas, seriam capazes de antecipar
uma traicdo ou uma revolta e avisarem ao cacique quando deveria parar e
conversar e quando deveria virar a cara. Sigamos:

[Por que vocés resolveram voltar? Por que que vocés
quiseram voltar? O que que tem aqui que vocés querem estar
aqui?]

Isso que eu posso falar, isso também, porque ndo é de hoje, e
nisso que eu falo, ja tava garoto, eu nunca esqueci a terra de
Mardiwatsédé, origens da nagdo dos Xavantes né, a terra é
original aqui, entdo, hoje eu cumprimentei o meu professores
estudei um pouco, mas estudandos, lembrandos tenho o
sonho, deixa que eu vou estudar até que eu pensei também,
porque meu professor fala, assim: “Olha, vocé tem que
aprende e vocé vai luta pra retoma de sua terra amanha
depois. Vocé vai pensar e decidi pra vocé luta pra retoma da
area. Se vocé esquece, o branco vai acaba com tudo. Entdo
cada um, daqui mais vinte ano, quinze ano, depois vocé vai
manter pra vocé voltar, tomar a terra de Mardiwatsédé, terra
do indio Xavante”.

[0 senhor falou de um sonho agora, o senhor falou a palavra
sonho. O que que o senhor sonhou]
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0 sonho, todo ano, toda vida, quando trabalhava, quando era
moco trabalhava notro lugar, pensava. Ai, os velho também
falava muito, tem que voltar pra Maraiwatsédé, porque 14 é
terra de origens, 14 tem tudo da gente sobreviver desse ha
fartura no meio da natureza, falou desse jeito. (ENTREVISTA
DE CAMPO, 2015, Arquivos ISC).

Nesse contexto se torna impossivel chegar a cacique pelo acordo tacito
de mando-obediéncia e liderar o grupo na empreitada de retomada da terra.
Perante a interpelacdo sobre a motivacdo para voltar para a terra em
Maraiwatsédé, ele relatou sobre nunca a ter esquecido (desde a saida
quando jovem na década de 60) e ter sido lembrado, por seu professor, do
sonho. Para estar em conformidade com o conselho de seu professor, o lider
precisava estudar para lutar pela retomada da terra. Havia espaco para a
decisdo, ele poderia aceitar ou ndo, mas ndo era para esquecer que o branco
poderia acabar com tudo que era a terra do indio Xavante. Houve tempo
para pensar e entender o que estava acontecendo. Durante anos, enquanto
trabalhava, pensava no sonho e conversava com os velhos da aldeia sobre
ter que voltar para as terras de origens, lembradas como fartas em meio a
natureza. Nessa etapa, a lideranca decidiu obedecer a seu sonho, seu
professor e os velhos da aldeia e iniciar o projeto de volta a Maraiwatsédé.
Provavelmente, se tivesse tentado mandar em alguém, para fazer uma
trajetéria que culminasse na ocupacio do posto de cacique-lider, ndo teria
conseguido ou ndo seria legitimado por toda a comunidade. Percebe-se que,
de fato, na histdria recente dos Xavante de Maraiwatsédé, ndo ha o poder
politico articulado por uma chefia, mas sim diluido entre os membros da
aldeia. Percebe-se também que as mulheres indigenas nio estdo presentes
nos momentos e espacos de decisoes.

Outros momentos de outras entrevistas adensam essa argumentacao:

[Porqué que vocés quiseram voltar pra ca? Pra Maraiwatsédé
em 20047?]

Porque é.. o nosso cacique, exatamente com alguns que ta
pensando né, é eles que td pensando pra voltar. Porque ja
viveram né, nossas bisavos, e alguns pessoas que moram la em
Pimentel Barbosa e Aredes, falando que 1l ndo tem o nosso...
nossa terra. Entdo por isso, é, meu tio, o cacique ta seguindo
sonho, ele sonhou, né, ai disputou ld em Brasilia, né, com o
presidente e o “tratamento”, né, para da autorizacdo, né... ai,
no ano de 92, fez aquele levantamento junto com meu pai e o
outros também, né. (ENTREVISTA DE CAMPO, 2015, Arquivos
ISC).

[Que visdo que é essa, vocé falou, seu pai teve uma visdo de
vim pra ca. Que visdo é essa?]

A visdo é essa, né, de ter terra propria e fazer producgido
de alimentos, produzir os alimentos, né? E regata o que foram
deixado, a visdo é esse, né? (ENTREVISTA DE CAMPO, 2015,
Arquivos ISC).

Na primeira parte, destaca-se que o cacique, ao pensar em voltar para
Maraiwatsédé, o fazia junto com as bisavds, que viveram la antes da
retirada, e também com outros indigenas que estavam dispersos em
Pimentel Barbosa e Aredes. O sonho de ter a terra propria, deixar de
morarem espalhados em diversas aldeias Xavante pelo Mato Grosso,
produzir o préprio alimento e resgatar o que foi deixado para tras na saida
forcosa em 1966 foi o condutor que foi aprovado, autenticado e revalidado
por intimeros indigenas em varios momentos, e por diferentes motivos.
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Todo esse procedimento de construcdo de uma lideranca legitimada
paulatinamente pelo grupo para conduzir o retorno explicita que ndo houve
possibilidade de tirania (subordinagio do grupo pela for¢a ao desejo de um
s6) ou uma hierarquia estatica na tomada de decisdo. Esta foi, via de regra,
coletiva. Observa-se que a decisdo foi calcada na comunicacdo e niao na
coercdo coletiva ou na violéncia tipica de sociedades com Estado.

Para Clastres, a base constituinte dessas sociedades nas quais ‘ninguém
manda porque ninguém obedece’ sio a economia de subsisténcia e a
auséncia de escrita. Quanto ao ultimo aspecto ndo ha muito que se dizer,
“pois se trata de fato: uma sociedade conhece a escrita ou ndo a conhece”
(CLASTRES, 2003, p. 29) e, no caso das sociedades arcaicas, a escrita ndo é
conhecida, o conhecimento tradicional histérico é passado de forma oral.
Dessa forma, com autonomia e de forma adulta, os indigenas contam seus
mitos e constroem coesdo social. Nesse encadeamento, podemos inferir que
a coesdo social é fundada numa mitologia que amalgamaria toda a estrutura
social, a partir da qual todos e cada um saberiam qual seu papel social e
como desenvolvé-lo. Desta forma, estd dispensada a necessidade de uma
chefia para organizar a sociedade, impossibilitando que um individuo se
sobressaia de forma coercitiva, pois, perante a forca transcendental e
atemporal dos mitos, o individuo nio encontraria fissura para se destacar, a
fim de exercer qualquer tipo de comando entre os seus.

Quanto a economia de subsisténcia, para Clastres (2003, p. 30): “a ideia
de economia de subsisténcia provém do campo ideoldgico do ocidente
moderno, e de forma alguma do arsenal conceptual de uma ciéncia”. Trata-
se de um juizo desfavoravel e equivocado que se embasa no preconceito de
que as sociedades arcaicas sobrevivem com dificuldades, sdo vitimas
constantes de acidentes naturais e ndo produzem excedentes!®. As
pesquisas!! indicaram que a maior parte das sociedades com economia de
subsisténcia produz uma quantidade suficiente para, se necessario,
alimentar a comunidade por um ano?2.

Seguindo os passos de Clastres, entendemos que, na base material das
sociedades primitivas, ndo ha ordenamento a partir de um chefe que possa
exercer a coerc¢do para o trabalho ou sobretrabalho. Nesse caso, extingue-se
a possibilidade do aciumulo da producdo. A economia de subsisténcia
deixaria de ser um demérito e passaria a ser entendida como uma recusa?3
a produgdo excessiva e, por definicdo, inutil!4. Na mesma trilha argumen-
tativa, Clastres permite a conclusdo de que a produg¢ido econdmica para a
satisfacdo das necessidades tem caracteristicas libertadoras!> (deixa-se
mais tempo livre para outras ocupacgoes que nio o trabalho) que dependem
da e possibilitam a fartura, a abundancia, o tempo livre, o lazer.

Observemos essa fala:

Aqui tem... Olha, seguinte, a roga varias, quatro aldeias, era
atenta. O que que prejudicou, com a plantacdo, com a
comunidade, essas 4 aldeias? A gente trabalhou. Eu mesmo
plantei mais de um arqueire de milho... O que prejudicou e o
que acabou...Falta de chuva (corte no dudio) parou mais cedo.
Entdo, sem chuva nido tem condi¢cdes de plantacdo crescer e
madurar. Entdo destes anos, nds vamos passar necessidade,
sabe? Vai ter dificuldade para nés. Para as 4 aldeias. Entdo,
dente ano, a gente confia que, ou vai mudar clima, ou vai
melhorar. Se comegar bom chuva, nés vamos plantar muito
para alimentar. Eu plantei meio arqueire de mandioca. Acho
que a senhora passou la em cima e viu. Esse é o meu trabalho.
Gosto de ficar trabalhando, plantando. Quanto mesmo, fora de
chuva. Quantos abéboras deram este ano? Que a gente plantou
ano passado.. Nds colhemos, eu colho mais de 1600 de
abobora. Eu distribui um pouco. Se alguém precisar chega 13,
dou um pouco... E alguns que chega la eu dava um pouco. A
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Sabe-se que no debate eco-
marxista atual, os marxistas
mais fiéis a obra de Marx,
abandonaram a ideia de
subsisténcia e adotaram a de
autoconsumo sem produgdo de
excedentes, posto que o marco
da subsisténcia é, de fato,
impreciso.
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Citadas por Clastres (2003, p. 29)
a partir de Marshall Sahlins, La
Premiére société d’abondance [A
primeira sociedade da
abunddncia]. Les Temps
Modernes, out. 1968.
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“E sempre pela forca que os
homens trabalham além das
suas necessidades. E
exatamente essa forc¢a esta
ausente no mundo primitivo: a
auséncia dessa forga externa
define inclusive a natureza das
sociedades primitivas”
(CLASTRES, 2003, p. 213). Essa
afirmagao do autor nos abre
espago para questionamentos:
1) Qual o conceito de trabalho
que subjaz ao raciocinio
clastriano?; 2) Ele oporia a
transformacdo da natureza pelo
homem (trabalho em Marx) ao
trabalho explorado/mais-valia
do sistema capitalista?; 3) O
trabalho em prol do bem e do
desenvolvimento coletivo (nio
seguindo a logica do
comando/obediéncia) que seria
o desenvolvido pelas sociedades
indigenas da floresta, aproxima-
as dos ideais da sociedade
comunista?; 4) E possivel
pensar em ndo trabalhar para
além das necessidades fora do
ambiente de abundancia das
florestas tropicais?; 5)
Sociedades indigenas de lugares
fisicamente frios tém que,
necessariamente, fazer
estoques. Nesses casos, como se
determinariam a relagdo das
sociedades primitivas com o
trabalho?
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0 entendimento da economia de
subsisténcia como recusa a
produgio excessiva é
contraditério, posto que ndo
existindo coercdo para o
trabalho, ndo existindo classes
sociais (argumentos de
Clastres), também ndo existiria
arecusa.
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outra aldeia eu chego e distribui. L4 da aldeia também que ta
morando 13, também, distribui pra todo mundo. E assim que
eu faco. (ENTREVISTA DE CAMPO, 2016, Arquivos ISC).

Esse longo trecho da entrevista de campo de 2016 é expressivo por ter
sido pronunciado por uma das maiores liderancas do grupo durante a maior
parte do exilio e que esta a frente no retorno a terra. Ao ser questionado
sobre seu cotidiano na aldeia, sua resposta passou por explicar todo o
trabalho que teve nos ultimos meses para fazer as rocas de milho, de
mandioca e de ab6bora. Explicou que plantou mais de um alqueire de milho,
um alqueire e meio de mandioca e mais de 1600 abdboras, e que estdo
dependendo da chuva que acabou mais cedo e que precisava voltar para dar
tempo da plantagdo crescer e madurar. Sua preocupa¢do era com ter
alimento para as pessoas das 4 aldeias em Maraiwatsédé. Definiu seu
trabalho como o de plantar para as pessoas comerem e afirmou que toda a
comida é sempre distribuida.

Verifica-se que, além de ndo permitir inferéncias sobre a possibilidade
de mando para a producdo de alimentos - a lideranga, com suas proprias
maos, fez as rocas de milho, de mandioca e de abébora para sua familia e
para dividir com as demais, logo nao havia alguém disposto a ser mandado
fazer a roca para ele ou obrigado a dividir o que plantou - ndo ha o
ordenamento a partir de um chefe que possa exigir dos demais o
sobretrabalho. Conforme apontado por Clastres, em decorréncia, ndo ha
acimulo de producdo e essa passa a ter a finalidade de satisfacio das
necessidades, propiciando, desse modo, um cotidiano com tempo disponivel
para outras ocupagdes que nao o trabalho para a sobreproducao.

No arrimo do autor, aparentemente, uma brecha para o surgimento do
Estado no seio de uma sociedade dependeria de uma fissura na base
material da existéncia. No caso das sociedades da floresta, nas quais essa
base material da existéncia passa pelo trabalho sem producdo de excedente
“inatil” e pela maior parte das horas do dia (e em decorréncia, da vida)
destinadas a outras experiéncias coletivas, ndo haveria terreno fértil ou
mesmo propicio para o surgimento do Estado.

Da concepc¢ao de que, no sistema capitalista, o (a) trabalhador(a) nao
se apropria do fruto do seu trabalho por nao deter os meios materiais da
producdo social, possivelmente, a constituicdo da base material dos povos
das florestas - entre eles os Xavante de Maraiwatsédé - ndo se calca no
trabalho. De fato, ndo ha, entre os povos da floresta, as concepgdes de
divida, deveres ou obriga¢des, ou seja, ndo ha como obrigar alguém a
trabalhar para que outrem se aproprie do que for produzido. De acordo com
Clastres (2003, p. 215), s6 se pode pensar em trabalho “quando a regra
igualitaria de troca deixa de constituir o ‘cédigo civil’ da sociedade, quando a
atividade de producgio visa a satisfazer as necessidades dos outros, quando
aregra de troca é substituida pelo terror da divida”.

No caso das sociedades indigenas, a producdo é para garantir a
sobrevivéncia da aldeia, do coletivo, com seus ritos e oferendas e a troca
reciproca; logo ndo ha trabalho a ser apropriado por outra pessoa (ndo ha
proprietarios dos meios de producdo), cada indigena trabalha para si e os
ritos de troca forcam e garantem a divisdo dos frutos do trabalho. Para
Clastres, a fundagdo das sociedades da floresta, ao contrario dos Incas (entre
0s quais existia a escravidao e o trabalho por divida), é a igualdade na
partilha da producdo (colheita, caca, pesca) do trabalho. Nas palavras do
autor: “Na sociedade primitiva, sociedade essencialmente igualitaria, os
homens sdo senhores de sua atividade: eles s6 agem para si proprios,
mesmo se a lei de troca dos bens mediatiza a relacdo direta do homem com
seu produto” (CLASTRES, 2003, p. 215). Ao que tudo indica o trabalho diario
é para a manutenc¢do de um estilo de vida que ndo parte ou gera acimulos
individuais ou coletivos e é realizado em profunda integracdo com o
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Inutil do angulo de excesso,
entretanto, partindo do
principio de que a utilidade e a
necessidade sdo construgdes
sociais, fica dificil de
compreender a dimensao desse
argumento do autor, ou
minimamente, extrapola-lo para
nossa sociedade. impreciso.
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Libertagdo do trabalho a partir
do tempo livre se contrapée a
ideia central clastriana de que
entre os povos da floresta ndo
existe subjugacdo ao trabalho.
Ndo existindo a subjugagdo ndo
existiria também a libertagdo.
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territorio da floresta. Essa integracao, ratificada pela histéria oral, é a base
de sustentacdo estruturante de sociedades que tém a garantia da
abundancia e a possibilidade, sempre realizavel e realizada, da satisfacdo
das necessidades individuais e coletivas. Ademais, em nossas pesquisas de
campo e estudos sobre a sociedade Xavante, deparamo-nos com essa
integracdo como sustentacao da sociedade.

Mais do que a negagdo do positivismo eurocéntrico, reproduzido por
boa parte da antropologia etnoldgica do século XX, segundo a qual as
sociedades da floresta estdo em uma fase anterior as sociedades
urbanizadas (primitivas e civilizadas), os argumentos de Pierre Clastres sdo
no sentido da negacdo desta imaginavel (e nunca provada) evolugao e, por
esse motivo, estamos de acordo com ele.

Nao se tratariam de sociedades em estagios anteriores, “primitivas”, e
que teriam em seu destino teleoldgico a “civilizacdo”. Pelo contrario, trata-se
de sociedades que coexistem no mesmo tempo cronoldgico/histérico.
Entretanto, as sociedades da floresta ndo estariam contidas
embrionariamente nas sociedades urbanas organizadas pelas institui¢cdes
coercitivas estatais. Ao que parece, podemos deduzir que, para Clastres, a
coexisténcia de sociedades com e contra o Estado é a prova da existéncia de
uma relacdo dialética entre a producdo da vida material dos povos da
floresta e suas formas de organizacdo politica que sdo (ou foram)
autonomas em relacdo as organizagdes sociais ocidentais hegemonicas. Nao
seriam sociedades sem o Estado que, cronologicamente, tenderiam as
sociedades com Estado. Seriam sociedades contra o Estado que coexistem
em uma relacdo de resisténcia, no caso do Brasil, ha 518 anos.

O Bem Viver como questao

0 Bem Viver, termo traduzido das linguas de povos originarios andinos
Quéchua e Aymara, respectivamente, sumak kamsay e sumak qamaia,
apresenta-se como um modo de se posicionar politicamente diante da vida
contemporanea, recuperando as conexdes comunitarias e a ligacdo com a
natureza, perdidas pelo acachapante sistema capitalista. Sabendo que os
povos da floresta ndo partilham da hierarquia social constituinte das
sociedades indigenas andinas, atentamos para outras possibilidades de
convergeéncias, como a ligacdo com a natureza e as conexdes comunitarias.

Como apresenta Celio Turino, no prefacio do livro de Acosta, intitulado
Bem Viver, “O fundamento do Bem Viver sido as relacdes de producio
autébnomas, renovaveis e autossuficientes” (TURINO, 2016, p. 15). Ele
salienta que a recuperacdo da sabedoria dos povos originarios pode ser um
forte vetor para repensarmos e agirmos de forma distinta ao processo de
acumulacgao tdo préprio a sociedade capitalista em que vivemos:

0 Bem viver recupera uma sabedoria ancestral, rompendo com o alienante
processo de acumulacdo capitalista que transforma tudo e todos em coisa.
[...] Com essa sabedoria, somos levados a compreender que a relagdo entre
todos os seres do planeta deve ser encarada como uma relagdo social, entre
sujeitos, em que cultura e natureza se fundem em Cultura Viva (TURINO,
2016, p. 15).

A primeira caracteristica que podemos salientar sobre o Bem Viver é
que este destoa do modus operandi da acumulagdo capitalista. Sua ideia
intrinseca de desenvolvimento é que ela provém de uma “matriz
comunitaria de povos que vivem em harmonia com a Natureza” (ACOSTA,
2016, p. 24). Assim sendo, compreendemos que esta proposta de vida tem
como pressuposto a integralidade da vida em conexdes entre todas as
espécies que vivem no planeta.
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Por esse angulo, reconhecemos uma aproximacao entre os Xavante de
Maraiwatsédé, como um dos povos das florestas, e os praticantes do Bem
Viver. Ambos nos oferecem um parametro para repensarmos os modos de
acumulacgio capitalista, posto que desfrutam e mantém o modo de viver em
harmonia com a natureza e a integralidade entre as espécies é prioritaria.

A recuperacido deste modo de vida no ambito governamental, feita
pelos governos do Equador e do Bolivia, conecta profundamente os Direitos
Humanos (DH) e os Direitos da Natureza (DN). Estes dois governos
intentaram recuperar o saber comunitario com o intuito de recriar o mundo
em que vivemos. Sobre o aspecto da conexdo profunda entre DH e DN,
Acosta salienta:

Estamos falando de um ordenamento social fundamentado na vigéncia dos
Direitos Humanos e dos Direitos da Natureza, inspirados na reciprocidade

e na solidariedade. Dentro do capitalismo, isso é definitivamente
impossivel. (ACOSTA, 2016, p. 25).

O Bem Viver surge, assim, como uma proposta anticapitalista que visa
nos reaproximar da Patcha Mama, pelo viés da reciprocidade e da
solidariedade:

Portanto, urge superar-se o divdrcio entre a Natureza e o ser humano. Essa
mudanga histdrica e civilizatdria é o maior desafio da Humanidade, se é que
ndo se deseja colocar em risco nossa propria existéncia. (ACOSTA, 2016,
28).

A separacao entre humano e Natureza, tdo caro ao capitalismo e ao
sonho cartesiano de dominio da natureza, é atacada com esta postura
politica que tem, como pressuposto, a critica e o questionamento profundo
da nocdo de bem-estar e de desenvolvimento. Nao é sem razido que estas
duas nogdes, no campo socioambiental, ddo sustentacdo a forma como o
Estado mensura tanto sua acdo no tocante a sociedade (politicas publicas)
quanto aos niveis de satisfacdo desta mesma sociedade (indicadores). O
curioso nesta pequena equacgdo é o fato de que tanto as politicas publicas
quanto os indicadores ndo se aplicam, concomitantemente, as demandas e
urgéncias das comunidades indigenas.

Longe de querermos aprofundar as diferengas entre um Estado
Plurinacional e um Estado Nacional, intentamos aproximar, na medida do
possivel, as coexisténcias nas sociedades contra o Estado, como a dos
Xavante de Maraiwatsédé, e nas sociedades andinas. Reparamos que uma
constante nesta convergéncia é um modo de vida anticapitalista e de unido
entre humano e natureza.

Ndo é sem motivo que os conceitos e vetores de desenvolvimento e
progresso, propostos pelo sistema capitalista, tém como um de seus efeitos
a desigualdade social. A ideia de bem-estar, atrelada ao consumo de bens e a
individualizacdo dos membros da sociedade tem, segundo Acosta, relacdo
direta com essa desigualdade.

Como se ndo bastasse o fato de a maioria dos seres humanos ndo ter
alcancado o bem-estar material, estdo sendo afetadas sua seguranca,
liberdade e identidade. Se durante a Idade Média a maioria da populagdo
estava estruturalmente marginalizada do progresso, hoje tampouco
participa de seus supostos beneficios: estd excluida ou recebe apenas
algumas migalhas. Em muitos casos, ndo tem nem o “privilégio” de ser
explorada como mao de obra. (ACOSTA, 2016, p. 35).
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0 Bem Viver, como proposta fundada em saberes ancestrais, coloca-se
como opg¢do politica para questionar o bem-estar e seu efeito deletério, a
desigualdade, o desenvolvimento e o progresso, atrelados diretamente ao
dominio da natureza.

0 Bem Viver serd, entdo, uma tarefa de (re) construgdo que passa por
desarmar a meta universal do progresso em sua versdo produtivista e do
desenvolvimento enquanto dire¢do Unica, sobretudo em sua visdo
mecanicista do crescimento econémico e seus multiplos sindnimos.

O Bem Viver apresenta-se como uma oportunidade para construir
coletivamente novas formas de vida. (ACOSTA, 2016, p. 69).

Esta proposta como salienta Acosta esta atrelada ao coletivo e nédo a
exacerbacdo do individuo que leva ao conceito de bem-estar. A ideia de
conexdo com a Natureza, que ja é uma contraproposta ao desenvolvimento e
a importancia da reciprocidade e da solidariedade entre individuos e
comunidades, faz do Bem Viver uma nova possibilidade politica para
vivermos em harmonia em sociedade com a Natureza.

Com sua proposta de harmonia com a Natureza, reciprocidade,
relacionalidade, complementariedade e solidariedade entre individuos e
comunidades, com sua oposi¢do ao conceito de acumulacdo perpétua, com
seu regresso a valores de uso, o Bem Viver, enquanto ideia em construgao,
livre de preconceitos, abre as portas para formular visdes alternativas de
vida. (ACOSTA, 2016, p. 33).

Isto tudo faz do Bem Viver uma forma de resisténcia ao pensamento
colonial e capitalista contemporaneo na justa medida em que o avanco
territorial, ndo somente simbdlico, mas em sistemas urbanos, tem se
tornado cada vez mais eficaz. E, nesse sentido, pode nos servir como
referéncia futura para pensarmos uma coesdo dos povos das florestas em
torno de principios equivalentes. Como Acosta aponta:

0 Bem Viver, enquanto soma de praticas de resisténcias ao colonialismo e
as suas sequelas, é ainda um modo de vida em varias comunidades
indigenas que ndo forma totalmente absorvidas pela Modernidade
capitalista ou que resolveram manter-se a margem dela. (ACOSTA, 2016, p.

70).

Para nés é 6bvio que a marginalidade de onde decorre o preconceito - a
percepcdo de que sdo sociedades arcaicas e/ou atrasadas e que é preciso
incorpora-las ou extermina-las¢:

Nesta perspectiva, o desenvolvimento convencional tem sido visto como
uma imposicdo cultural herdeira do saber ocidental - e, portanto, colonial.
Dai se conclui que muitas das reagdes contra a colonialidade impliquem em
um distanciamento do desenvolvimento. O Bem Viver, assim, se traduz em
uma tarefa descolonizadora. Além disso, também deveria ser
despatriarcalizadora. Para cumpri-la, serd particularmente necessario um
processo de descolonizacdo intelectual nos ambitos politico, social,
econdmico e, claro, cultural. (ACOSTA, 2016, p. 71-72).

No entanto, por que esta proposta seria tdo importante para nosso
trabalho? Como nosso trabalho se debruca sobre a relacio intrinseca entre
terra, vida e saude, ndo poderiamos deixar de recuperar as discussoes
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levantadas por Acosta que ao recuperar o pensamento do Bem Viver
salienta a integralidade como uma de suas caracteristicas intrinsecas:

0 Bem Viver supera a filosofia de vida individualista prépria do liberalismo,
que pode ser transformadora enquanto servia para enfrentar o Estado
autoritario do mercantilismo, mas que agora constitui as bases ideologicas
do capitalismo. Com o Bem Viver, ndo se pretende negar o individuo, nem a
diversidade dos individuos, muito menos (82) a igualdade ou a liberdade.
Pelo contrario. Trata-se de impulsionar uma vida em harmonia dos
individuos em comunidade como parte da Natureza.

Nesta perspectiva, o Bem Viver se transforma em ponto de partida,
caminho e horizonte para descontruir a matriz colonial que desconhece a
diversidade cultural, ecoldgica e politica. Nessa linha de reflexdo, a
proposta do Bem Viver critica o Estado monocultural, a deterioracdo da
qualidade de vida materializada em crises econémicas e ambientais, a
economia capitalista de mercado, a perda de soberania em todos os
ambitos, a marginalizacdo, a discrimina¢do, a pobreza, as deploraveis
condi¢des de vida da maioria da populacdo, as iniquidades. Igualmente,
questiona visdes ideoldgicas que se nutrem das matrizes coloniais do
extrativismo e da evangelizagdo imposta a sangue e fogo.

0 Bem Viver supde uma visao holistica e integradora do ser humano imerso
na grande comunidade da Patcha Mama. Ndo se trata de “viver melhor”,
supondo diferengas que, no fim das contas, conduzem a que poucos vivam
as custas do sacrificio de muitos. (ACOSTA, 2016, p. 83).

A respeito dos argumentos de La Boétie, parece-nos que a subjugacdo
do “povo” causada pelo Estado nunca é do povo como um todo. O povo como
um todo é uma abstracdo. O poder estatal reflete uma sociedade dividida em
classes, e dialeticamente, a construcdo do Estado ajuda a construcdo das
proéprias classes sociais.

Ao interpretar que em uma sociedade primitiva ndo ha comando,
porque ndo ha obediéncia, Pierre Clastres faz uma leitura mecanica da
relacdo comando (Estado) - obediéncia (povo) e desconsidera que o Estado
é uma relacdo. Para os (as) marxistas, se existe Estado é porque existem
classes. Os dois sdo mutuamente determinados, mas o que possui agéncia é
aclasse.

La Boétie afirma que mais do que buscar sua libertagdo em relacdo ao
tirano e a tirania, os homens devem inadmitir o surgimento de um espacgo
social que pode ser ocupado por um tirano. Nesse sentido, as sociedades
pesquisadas por Clastres poderiam servir de exemplo a nossa reflexio, pois,
em certa medida, entre os indigenas da América do Sul, ndo ha (ou houve)
espago social para o surgimento da tirania. Seria possivel, em nossa
sociedade, a proposicdo de Bento Junior de que no avesso do paradoxo
“obediéncia voluntaria” estaria o paradoxo inverso: “chefia sem poder”?

A organizagdo ao redor de um tirano ou de um Estado é uma
particularidade dos povos ndo indigenas, posto que determinadas formas de
organizacdo da sociedade e producdo dos meios materiais da sobrevivéncia
correspondem dialeticamente a uma forma de organizagdo politica. A
pergunta com a qual seguimos nossas investigacdes, ndo é como os
indigenas se colocam frente ao Estado, mas qual a relacdo existente entre
sua construcao material da vida e sua organizagdo politica?

Ailton Krenak, em O eterno retorno do encontro (1999), assinala que
seu povo, os Krenak e outros povos da floresta, vém recebendo e
reconhecendo a diversidade proveniente do outro - desde a chegada dos
europeus, africanos e arabes ao territério de Pindorama. No entanto, ele
mostra que a interferéncia na natureza, trazida e defendida pelos europeus,
chamada de civiliza¢do, deslocou os povos que vivem em harmonia com a
natureza em seu espaco de vida.
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Esta capacidade de projetar e de construir uma interferéncia na natureza,
ela é uma maravilhosa novidade que o Ocidente trouxe para cd, mas ela
desloca a natureza e quem vive em harmonia com a natureza para um
outro lugar, que é fora do Brasil, que é na periferia do Brasil. (KRENAK,
1999, p. 29).

Este afastamento dos povos originarios em nome do desenvolvimento,
do progresso, da civilizacao, os inseriu em uma outra margem do Ocidente,
ou melhor, colocou-os a margem da sociedade brasileira desde entdo.
Krenak (1999) afirma que este encontro entre os povos originarios e os
brancos é cotidianamente protelado, ja que o encontro com a alteridade que
garante o respeito e o acolhimento a alteridade é negligenciado. Podemos
deixar de protelar esse encontro e aprender mutuamente através de nossos
diversos modos vidas. Talvez os indigenas tenham muito a nos ensinar para
conseguirmos encontrar saidas para nossa parcial apatia revolucionaria.
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