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IMPLICAÇÕES DE ALGUNS CONCEITOS 

UTILIZADOS NO ESTUDO DA RELIGIÃO E 

DA MAGIA DE TRIBOS BRASILEIRAS 

Renate Brigitte Viertler (*) 

INTRODUÇÃO 

No estudo da religião e da magia de tribos brasileiras, os etnólogos 
têm usado conceitos dos mais diversos: xamã (shaman), chefe cerimonial, 
sacerdote, pajé, profeta, adivinho, curador, homem-deus, benzedor, "me­
dicine-man" (Medizinmann), feiticeiro, médico-feiticeiro, quando . descre­
vem os intermediários entre o mundo humano e o mundo sobrenatural. 

A proliferação de conc~itos demonstra a complexidade desta esfera 
de investigações, bem como a diversidade das orientações teóricas dos 
etnólogos que com ela lidaram. 

O objetivo do presente artigo é analisar algumas das implicações destes 
conceitos muito "ijsados nas monografias antropológicas. · Não se . pretende 
aqui fazer um 15alanço conceitual exaustivo na medida em que o referencial 
etnográfico que nos motivou a escrever este artigo é representado âpenas 
por algumas tribos de língua Tupi (Tupinambá, Tenetehara, Mundurucu, 
Guarani em especial), pelos grupos alto-xinguanos e pelos índios Bororo. 
Deste modo, quaisquer referências feitas a sociedades tribais diversas 
destas (as pertencentes ao grupo Jê, por · ex.) são evidentemente incom­
pletas e insatisfatórias, mera complementação de argumento~ que obvia­
mente devem ser redefinidos e aprofundados por outros balanços concei­
tuais de que tanto carecemos. 

Não se pretende também fazer um balanço crítico sobre os estudos 
relativos à religião e à magia de sociedades tribais brasileiras per se, tarefa 
bibliográfica e teórica das mais amplas . e árduas que evidentemente ultra­
passaria o âmbito de ,um . artigo e dos esforços de um único pesquisador. 
Sabemos muito bem que o estudo da religião e da magia de qualquer 
sociedade humana envolve construções lógicas que levaram à própria cons-

( *) Do Departamento de Ciências Sociais ·da Faculdade de Filosofia, Letras e 
Ciências Humanas da Universidade de São Paulo. 
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tituição da Antropologia enq.uanto ciência, diferenciada de outras disci­
plinas afins, be~ . como da Filosofia, História, Psicologia e Teologia. 

Pretende-se, sim, analisar com um pouco mais de cuidado o instru­
mental conceituai ou a nomenclatura empregados por uma amostra de 
antropólogos que pesquisaram a religião e a magia de algumas tribos 
brasileiras, amostra esta que . nos . parece representativa para tal fim. Na 
medida em que todo conceito possui conotações originárias dos sis_temas 
ou teorias em que se acha inserido, tentar-se-á aqui explicitar, dentro do 
que for possível, as conotações dos conceitos mais usados neste tipo de 
estudo, intento este que corresponderia a um esboço de introdução àqueles 
que pretendem enveredar pelo estudo antropológico da religião e da :magia 
de sociedades tribais brasileiras. 

O xamã (shaman, Zauberpriester) ( l ) 

O conceito xamã, um dos mais usados, foi sugerido inicialmente pelo 
historiador das religiões Mircea Eliade. O termo, de origem tungús, denota 
um tipo ·de intermediário entre homens e sobrenatural qµe se vale das 
técnicas do êxtase. Tal intermediário é característico à Sibéria e outras 
regiões da Ásia Central. 

Resumindo algumas idéias desenvolvidas por este autor em sua obra 
clássica sobre o xamanismo, o xamã se diferencia do "feiticeiro", do 
"mago", do "sacerdote", do "curador" ou "medicine-mau" por certas ca­
racterísticas muito específicas do seu comportamento e das idéias a ele 
associadas: no seu êxtase, a alma do xamã abandona o corpo para viajar 
aos Céus ou aos Infernos, a fim de se comunicar com as almas dos mor­
tos, com os demônios e demais espíritos da natureza, visando dominá-los 
(o que diferencia o xamã de qualquer outro humano "possuído" por 
espíritos) e com isto obter a cura de doenças e outros benefícios. Tais 
práticas xamanísticas são encontradas em sociedades caçadoras e coletoras 
siberianas. Se existem práticas mais ou menos semelhantes em outras so­
ciedades, segundo Eliade, elas devem ser vistas como fruto histórico de 
um antigo processo de difusão, sobrevivências de técnicas arcáicas basea­
das no êxtase inseridas em sistemas religiosos com outras orientações ideo­
lógicas. De acordo con1 o autor, é por mero comodismo e confusão que 
se aplica o conceito "xamanismo" a sistemas religiosos dos mais variados, 
já que a existência de traços xamanísticos não implica necessariamente que 
o sistema religioso possa ser rotulado de "xamanístico". É necessário ter-se 
os maiores cuidados na aplicação do conceito já que nem os povos po 

· Ártico e os Turco-Tártaros, geográfica e historicamente tão próximos aos 
siberianos, podem ser considerados "xamanísticos" (Eliade, 1960 : 19-25). 

( 1) Apud Jensen , 1951 :305-306. 
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Se Eliade é tão enfático quanto a este ponto, o que não dizer da 
. aplicação do conceito a populações geográfica e historicamente tão afas­

tadas quanto as populações tribais brasileiras? É óbvio que do seu ponto 
de vista, o de um historiador das religiões, não se pode projetar o conceito 
xamã para as sociedades tribais sulamericanas. Se o termo é aplicado pelos 
estudiosos de tribos brasileiras, deixa · evidentemente de corresponder ao 
seu significado original, representando uma vaga expressão da linguagem 

' 1 corrente. , 

O piai ou pajé 

Visando adaptar o conceito xamã à realidade etnográfica sul-ameri­
cana, Métraux sugere a utilização do conceito piai, termo das línguas Tupi 
e Carib, que segundo Münzel corresponde a pajé, pazé ou piádze 
(Münzel, 1971:59). Segundo Métraux, enquanto o xamã siberiano obtém 
os seus poderes a partir do vôo mágico, o piai ou xamã sulamericano o 
faz por meio da aquisição de alguma forma de substância mágica (a partir 
do sumo do tabaco, da fumaça, da respiração, bem como a partir de 
certas plantas medicinais que o aprendiz é levado a ingerir durante a sua 
iniciação). De acordo com 'este autor, tais substâncias mágicas, fontes de 
uma nova vitalidade ou forma de poder mágico, constituem também a ori­
gem de numerosos males, doenças e info,rtúnios quando se materializam 
sob a forma de pardos e flechas mágico~, espinhas, cristais, resinas, etc., 
que constituem formas materializadas de espíritos auxiliares do piai. É 
por meio destes "espíritos/substâncias" que o piai exerce as curas de 
doentes. A ação terapêutica do piai é bastante uniforme em toda a região 
que se estende das Antilhas à Terra do Fogo, correspondendo a sessões 
individuais ou grupais de cura, quando os objetos patogênicos são extraídos 
do corpo dos doentes por meio ·de cantos~ sucções, fricções e baforadas 
de tabaco. Tais sessões não envolvem crises de possessão, coisa típica ao 
xamã siberiano <~>. Ainda segundo Métraux, a iniciação do piai, tal como 
no caso do xamã siberiano, envolve a aquisição de poderes mágicos, o 
aprendizado de certas técnicas de manufatura (de chocalhos, banquinhos, 
adornos plumários) e o de certas técnicas de cultivo (fumo, planta.s medi­
cinais), iniciação esta geralmente precedida por crises (doenças graves, 
acidentes, sonhos, experiências extraordinárias) em que se consuma aquilo 

(2) É bastante difícil saber se as possessões são reais ou dramatizadas, já que nã_o 
dispomos de maiores informações quanto a possíveis efeitos alucinógenos dos 
diversos tipos de tabaco nativo usados por nossos índios. Neste contexto, res­
salta como importante a contribuição de Reichel-Dolmatoff ( 1975) e de Han:ier 
( 1976) que estudaram populações que utilizam alucinógenos vegetais, diversos 
do tabaco. 
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que se convencionou designar de "morte iniciática" do iniciando (Métraux, 
1967:81-101) (~). 

O padrão cultural associado ao piai ou pajé não integra dois traços 
distintivos daquele associado ao ;xamã siberiano: o vôo mágico e a pos­
sessão. Além disso; também não caberia uma identificação. total entre o 
piai e o curador tal como é proposto por Métraux (Métraux, 1967:100) 
já que, na opinião de Mün~el, as atividades terapêuticas constituem ape­
nas uma das diversas funções do medicine-man (Medizinmann) americano, 
controlador de forças sobrenaturais que podem ou não se manifestar sob 
a forma de doenças (Münzel, 1971:57). 

O conceito piai ou pajé implica em um conjunto de semelhanças 
constatadas a partir da comparação de funções, técnicas e atributos do 
intermediário entre homens e sobrenatural no seio de diversas tribos de 
floresta das Guianas e da bacia amazônica que, para Métraux, configuram 
uma grande área - a área da América do Sul tropical (Métraux, 1967:81), 
elaborada a partir da comparação de tribos das mais diversas (Mundurucu, 
Cubeo, Bororo, Xavante, Apapokuva-Guarani, Tukuna, Guajajara, Api­
nayé, Tapirapé). Trata-se pois de um conceito elaborado por um método 
eminentemente comparativo, embora pouco sistemático. A utilização do 
conceito por parte dos antropólogos nem sempre impljcou que estes 
encetassem por trabalhos comparativos e, no caso de comparação, que 
esta seguisse os mesmos critérios adotados por Métraux (o caso das áreas 
culturais elaboradas por Galvão, por ex.). 

O "medicine-man" (Medizinmann) 

Segundo o Standard Dictionary of Folklore, o · t'ermo medicine-man 
costumava ser empregado pelos viajantes dos séculos XVII, XVIII e XIX 
quando se defrontavam com os primeiros grupos tribais norte-americanos. 
Posteriormente, o termo foi substituído por outros, tais como xamã, curador 
( doctor, herbdoctor ), bruxo (witch) ou feiticeiro · ( sorcerer) e profeta que, 
segundo os autores, seriam mais precisos. Discordamos deste ponto de 
vista na medida em que o termo medicine-man, enquanto conceito, é tão 
geral ou específico quanto qualquer outro termo acima mencionado. Além 
cio mais, da perspectiva dos estudos americanistas, é mais interessante 
ressaltar-se generalidades pan-americanas do que utilizar-se, para explicar 
material etnográfico sul-americano, de esquemas gerais de origem siberiana 
associados ao conceito xamã por exemplo. 

(3 ) Segundo Eliade, o padrão xamanístico da Sibéria é formado pelo entrejogo 
de fatores psicológicos (certas tendências que o indivíduo possui para ter 
vivências místicas) , históricos e sócio-culturais (certos condicionamentos que 
o indivíduo deve sofrer durante a sua iniciação visando aprender um corpo de 
tradições mágico-religiosas) (Eliade, 1960:27-28). 
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De acerdo com Münzel,. a utilização do termo medicine-man enquan .. 
to conceito implica no estabelecimento de relações comparativas entre as· 
sociedades tribais do Novo Mundo, histórica e geográficamente mais pró­
ximas entre si. Pela etimologia, o termo se inspira na idéia da posse.' de 
remédios (Medizin, medicina) necessários à cura mágica (Zauberarzt) dos 
pacientes, remédios estes representados por objetos vistos como contendo 
potências numinosas. Tal conceito, segundo o mesmo autor, ressalta igual­
mente· a função terapêutica dos medicine-man, já apontada por Métraux, 
sem contudo envolver úma tipologia inspirada em dados fora das Améri­
cas. Na medida em que deve · ser visto apenas como tipo, o conceito 
medicine-man não esgota à especificidade das manifestações locais por eie 
subsumidas. Os fatos etnográficos só podem ser explicados à luz dos siste­
mas religiosos locais considerados como um todo, na medida em que , 
qualquer tipologia constitui apenas uma indicação muito geral de uma 
esfera que deve ser trabalhada cuidadosamente em cada caso específico. 
Em suma, os conceitos apenas sugerem mas nunca resolvem os passos 
necessários à compreensão mais profunda dos fenômenos sociais (Münzel, 
1971:59 <4>, 

O médico-feiticeiro (Zauberarzt) <5 > 

Utilizado por Schaden em seu trabalho sobre a mitologia e, a religião 
de tribos sulamericanas (Schaden, 1959), além de implicar em uma linha 
comparativa sulapericana tem ~ ·vantagem de ressaltar, por sua própria 
etimologia, a ambigüidade bás~ca do especialista das lides com ·o sobre­
natural em diversas sociedades indígenas brasileiras (Apapokuva..:Guarani, 
Túpinambá, Tukano, Kaduveo, Bproro, Kaingang, Muriduru~u). O médico­
! eiticeiro, valendo-se de . técnicas mágica~, cura e mata outros homens, · ~n­
carnando · ao mesmo tempo o auge da integração .e da desintegração hu­
mana, ponto de origegem de forças benéficas e maléficas . que incidem sobre 

(4) 

(S) 

\ . 
Dentre os trabalhos que ressaltam uma compreensão . mais profunda de sistemas 
religiosos de sociedades indígenas brasileiras, cumpre mencionar as contribuições 
de Curt Nimuendajú sobre os Apapokuva-Guarani e as tribos :Jê, a de Robert 
Murphy ·sobre os Mundurucu, a de Irving Goldman sobre o Cubeo, as de 
·Herbert Baldus e de Charles· Wagley sobre os Tapirapé, as _de Kalerv<;> Oberg 
.sobre a religião de diversas tribos, ·a de Darcy Ribeiro sobre os Kadiuéu, as 
dos missionários salesi~Qos sobre os Boróro e os Xavante. Dentre -os estudos 
mais sistemáticos, poderíamos mencionar o de Schaden so~re os Guarani, 
com ênfase na abordagem ·de processos etológicos, o de Agostinho sobre · os 
Kamayurá, com · ênfase numa abordagem funciopalista de certos processos de 
integração sóci~econômica expres.so&· .Pe~o Kwaríp alto xinguano, o de ·Münzel, 
numa abordagem funcional-estrtJ.turalista. ,das representações religiosas entre os 
os Kamayurá, o de Carne-iro d,'~ :cunha, riuma ~bordagem: estruturalista do sis­
tema funerário e da noção de · pes·sóa· entre os índios Krahó. 
Apud Münzel, 1971 :62, nota 2. 
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a vida humana, verdadeiro "social worker" no dizer de Butt (1966: 186, 
apud Münzel, 1971 :77, nota 6). O médico-feiticeiro representa, pois, a 
conjunção instável dos dois polos representados pelo bem e pelo mal, a 
própria ambiguidade do sagrado enquanto sobreposição lógica do curador 
e do feiticeiro, do remédio e do veneno, pois, conforme a situação, um 
benzimento pode se transformar em praga e uma . doença, na iniciação 
de uma vida melhor. 

·. · ·.Em suma, o conceito médico-feiticeiro expressa de modo claro esta 
.. ambig'üidade fundamental, um modo útil para se ordenar as realidades 
·:etnográficas de diversos grupos tribais com vistas à comparação. Contudo, 
na medida em que a seleção dos termos conceituais está sempre em íntima 
correlação com os propósitos teóricos do investigador, Schaden, no seu 
trabalho sobre os Guarani, abandona o emprego do conceito niédico­
feiticeiro tão utilizado em seu trabalho sobre a . rnitologia heróica, passando 
a usar os termos locais "ftanderu" e "paí", porque se tratava de um 
trabalho menos generalizador com objetivos de compreender certos aspec­
tos básicos de um único sistema religioso, portanto, sem a perspectiva 
comparativa inerente ao trabalho anterior. Infelizmente, não dispomos de 
muitas obras com semelhante rigor conceituai, coisa que facilitaria em 
·muito os balanços conceituais e teóricos. 

a herói mítico I 

Segundo Schaden, "em numerosas tribos, não há diferença essencial 
entre as qualidades do médico-feiticeiro e a idéia que a comunidade faz do 
herói mítico . . . o pajé é um pequeno herói, como o herói é um grande 

. pajé" (Schaden, 1959:41-42) . . O pajé procura imitar o herói mítico que a 
cultura de sua tribo lhe propõe como modelo de conduta (Melatti, 1974). 

Freqüentemente, ocorre a identificação dos estrangeiros com heróis 
civilizadores indígenas (caraíbas = grandes magos ou feiticeiros) no caso 
Tupinambá (Schaden, 1959:132), bem como a do civilizado com o herói 
mítico Auké no caso dos Timbira (da Matta, 1977). Os heróis míticos ou 
heróis culturais geram tanto a ordem social, o bem, a beleza ou a paz, 
quanto a desordem cósmica, o mal., ou o conflito entre índios e brancos. 
Demiurgos da hierarquia de forças benéficas e maléfié·as que incidem 
sobre os homens, expressam, · como os médico-feiticeiros, a ambivalência 
básica inerente aos intermediários entre homens e sobrenatural. 

Nos trabalhos mais recentes, o conceito herói mítico tem sido usado 
com implicações funcionalistas (Laraia; 1970; Agostinho, 1971, 1974 e 
Schaden, 1959) e estruturalistas (da Matta, 1977). Associado ora aos 
conceitos médico-! eiticeiro ou pajé (Métraux, 1967), ora ao conceito xamã 
(Melatti, 197 4 ), constitui um eficiente ins.trumento de investigação das 
relações entre padrões de comportamento social e idéias mágico-religiosas 
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de sociedades indígenas. Representa igualmente um conceito Útil quando 
houver um maior interesse por processos históricos quando o herói mítico 
pode ser associado ao conceito profeta ou mes,sias. 

O messias (profeta) 

Se todo médico-! eiticeiro pode ser considerado um pequeno herói 
mítico e todo herói mítico um grande pajé ou médico-feiticeiro, para os 
Apapokuv~-Guarani, o herói mítico se encarna no messias ou profeta. Em 
outras palavras, o médico-feiticeiro representa um messias em potencial 
(Schaden, 1959:42). 

O conceito messias ou profeta pode ser contrastado com o conceito 
chefe cerimonial (sacerdote, priest, Zauberpriester) do mesmo modo como 
o líder carismático contrasta, em termos de uma tipologia ideal, com o 
líder tradicional. Desta perspectiva, o médico-feiticeiro se aproxima do 
messias ou líder carismático porque adquire o seu status por meio da 
comunicação ocasional com alguma entidade sobrenatural, enquanto o 
chefe cerimonial ou sacerdote, na medida em que líderes tradicionais, fun­
damentam a sua autoridade sobre a tradição por intermédio da comunicação 
cíclica ou calêndrica com os espíritos (Turner, 1968). 

Contudo, enquanto o médico-! eiticeiro tende a ocorrer em sociedades 
mais simples de caçadores e coletores com incipiente agricultura, o messias 
tende a se manifestar em sociedades de horticultura mais desenvolvida. 

Se o médico-feiticeiro se relaciona preponderantemente com entidades 
sobrenaturais hierarquicamente inferiores, o messias tende a se relacionar 
com a divindade suprema (Turner, 1968). Daí o termo homem-deus para 
o profeta sulamericano sugerido por Métraux (Métraux, 1967: 13 e seguin­
tes; Schaden, 1959:37-59). 

Tanto o médico-feiticeiro quanto o messias procuram restabelecer o 
equilíbrio entre homens. e o mundo envolvente [em especial entre homens 
e natureza~ no caso dos Desana estudados por Reichel-Dolmatoff (1975), 
entre homens (índios sula1nericanos) e outros homens (civilizados), no 
caso dos Tu pi e estudados · por Métraux e Schaden], embora o primeiro 
tenda a aliviar tensões e infortúnios de natureza individual, enquanto o 
segundo se empenhe no sentido de redimir o grupo como um todo 
(Turner, 1968). 

Em termos históricos, esta tipologia é relativa pois existem conexões 
históricas e funcionais entre o médico-feiticeiro e o messias, já que o -
primeiro também não deixa de se preocupar com o bem da comunidade 
(como no caso do "bari" entre os Bororo por ex.); nem o segundo com 
os . assuntos pessoais dos seus ·seguidores (na medida ein que se trata de 
contatos face a face em pequenas comunidades). 
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Ocorre, isto sim, uma diferenciação de mobilização social de indiví­
duos ou grupos, quer se trate de uma ou de. outra situação típica, oposição 
ideal que corresponde a muitas nuances historicamente variáveis já que 
os tipos ideais não correspondem jamais a manifestações concretas do 
processo histórico. No caso do médico-feiticeiro há uma pequena mobi­
lização social quando se trata de curas mais simples; há uma mobilização 
social maior no caso de doenças mais graves e, bem maior, no caso de 
funerais; há uma mobilização máxima das comunidades no caso de mo­
vimentos instigado pelo messias, quando, como no caso dos Guarani, a 
mobilização social se expressa pelas migrações no espaço geográfico. Em 
termos . concretos, portanto, a tipologiá representada pelo médico-/ eiticeiro 
e pelo · messias constitui um modo de compreender uma realidade histórica 
altamente fluida, a ponto de poder ocorrer, como no caso dos Apapokuva, 
a fusão entre os dois conceitos representada pelo conceito herói mítico, 
a origem da ordem cósmica e social. 

O chefe cerimonial (sacerdote, priest, Priester) 

Definido enquanto tipo ideal como oposto ao conceito messias, este 
conceito implica na idéia de ''chefe político", num tiP.o de dominação 
tradicional tal como ocorre em algumas sociedades tribais de língua Tupi 
(Guarani, Kamayurá). Contudo, o mesmo conceito chefe cerimonial é por 
vezes usado no contexto de cerimônias de cura (no caso das grandes ceri­
mônias de cura no Alto Xingu - apud Jensen, 1951:290; Oberg, 1953:61 
e Münzel 1971:259) de caráter acíclico que vimos associados ao tipo de 
nominação carismática e ao conceito messias. Portanto, no contexto das 
sociedades indígenas brasileiras, o conceito chefe cerimonial é bastante 
impreciso em termos de suas implicaçõ~s teóricas. , 

Cumpre mencionar também que a grande importância, em diversas 
tribos, da diferenciação entre "donos das cerimônias" e "representantes 
nas cerimônias" (entre os alto-xinguanos v. Agostinho, 1974; entre os 
Bororo v. Albisetti e Venturelli, 1962; 120-162) torna o cone.eito "chefe 
cerimonial" bem pouco rigoroso para a descrição de realidades etnográfi­
cas tribais sulamericanas. 

Em suma, prevalece o uso corrente do termo chefe cerimonial, sem 
quaisquer. conotações teóricas mais definidas. 

O feiticeiro ( sorcerer) e o bruxo (witch) 

A tradução dos conceitos witch e sorcerer utilizados por Evans­
Pritchard no seu clássico trabalho sobre os Azande (Evans-Pritchard, 
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1937) por bruxo e feiticeiro é sugerido por da Matta que também sumariza 
a distinção entre ambos: 

"De modo sucinto, o feiticeiro ·é aquele que utiliza recursos mágicos 
de modo consciente, ao passo que a bruxaria (witchcraft) é uma atividade 
que independe da vontade do seu agente: ela é inconsciente e inc6ntro­
lada" (da· Matta, 1976·:237-238, ·nota 6) . 

. . Segundo o mesmo autor teríamos, na América do Sul, o predomínio 
da feitiçaria (sorcery) em .detrimento da bruxaria (witchcraft) (comunicação 
pessoal). · 

Tal rigor de emprego dos conceitos infelizmente não caracteriza 
outros autores, em cujas publicações de língua inglesa ocorre ora witchcraft 
(Basso, 1973:124), ora sorcery (Wagley e Galvão, 1949:.t 19), heteroge­
neidade de critérios esta que dificulta ao extremo qualquer balanço teórico 
que se queira fazer. 

O campo semântico do conceito -feiiceiro, tal como emerge na obra 
de Evans-Pritchard, é bastante complexo pois, ~lém de envolver a diferen­
ciação do conceito bruxo, se relaciona também ' com a teia lógica represen­
tada pela magia branca, magia negra; oráculos e curas de doenças (Evans­
Pritchard, 1937). Implica, pois, num relacionamento lógico entre o feiti­
ceiro, o bruxo, o adivinho e o curador. 

Em suma, d desdobramento conceituai feiticeiro/bruxo, inspirado em 
realidades etn9gráficas africanas, tende a realçar, ·como foco de investi­
gação, um conjunto de práticas mágicas construtivas e destrutivas asso­
ciadas a modalidades de controles de tensões, turbulências e rupturas da 
ordem social. Seria altamente desejável que houvesse a elaboração de novas 
subdivisões conceituais do v~sto campo semântico representado pela 
feitiçaria de sociedades indígenas brasileiras visando sofisticar eventuais 
diferenças entre o feiticeiro Krahó e o feiticeiro Apinayé, entre estes e o 

.feiticeiro Bororo, e assim por diante (6). 

(6) Interessante é ressaltar que o estudo da feitiçaria envolve o recorte da realidade 
e .. a seleção de dados de um modo tal que, quanto maior a familiaridade do 
pesquisador com a cultura em questão, maior a dificuldade que este terá em 
definir aquilo que corresponderia a este "sistema de feitiçaria". Tendo tido uma 
experiência de dados etnográficos relativos ao Alto Xingu apenas em termos 
bibliográficos, a autora conseguiu abordar o tema da feitiçaria com muito mais 
facilidade' do . que poderia fazê-lo com relação aos índios Bororo, sociedade 
com a qual ela vem trabalhando de modo sistemático em suas investigações 
de eampo. Isto porque, em termos de uma análise mais profunda, a feitiçaria 
não constitui um sub-sistema da sóciedade considerada, mas sim um modo de 
encarar os dados etnográficos sob uma perspectiva peculiar, de uma maneira tal 
que tudo pode ser visto como fazendo sentido dentro dela. · . . 
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ALGUMAS CONSIDERAÇÕES 

Embora não se vise aqui fazer um balanço das teorias etnológicas 
subjacentes aos estudos sobre a religião e a magia de populações tribais 
brasileiras, é possível, a esta altura, constatar a heterogeneidade de im­
plicaçõés teóricas associadas aos conceitos até aqui enumerados. Se o 
xamã emerge de uma história das religiões asiáticas e o pajé (piai) e o 
médico-feiticeiro, de uma história cultural americana de caráter difusionista, 
o messias se insere no rol das construções típico-ideais da Sociologia 
compreensiva weberiana, enquanto o feiticeiro no dos trabalhos estrutural­
funcionalistas da Antropologia Social africanista. Portanto, além de en­
volverem· cargas . semânticas das mais diversas, estes. conceitos traduzem 
a verdadeira colcha de retalhos representada pelo conjunto de perspectivas 
teórico-metodológicas associada a esta nomenclatura muito recorrente nos 
trabalhos dos antropólogos. Tais sistemas teóricos vão desde linhas menos 
sistemáticas (o xamanismo de Eliade, por e]'.) até outras mais rigorosas sob 
ponto de vista científico (o feiticeiro de Evans-Pritchard, por ex.), umas 
mais interpretativas (nas abordagens monogr.áficas tais como a de Murphy, 
por ex.), outras mais comparativas (no trabalho de Métraux sobre o 
piai e no de Schaden sobre o médico-feiticeiro). 

A utilização de certo conceito em detrimento de outro depende fun­
damentalmente da posição metodológica que assumir o p~squisador. A~sim, 
se quisermos ressaltar .os aspectos dinâmicos do campo religioso, por ex., 
toma-se necessário utilizar conceitos suficientemente amplos e flexíveis 
frente à multiplicidade das manifestações históricas, tais como o médico­
f eiticeiro. Este, na medida em que implica numa possibilidade de fusão 
de processos sociais associativos e disruptivos, constitui um instrumental 
eficiente para lidar com manifestações históricas altamente fluidas e variá­
veis que podem ou não desembocar em movimentos messiânicos. Por outro 
lado, se o foco de interesse for representadCY por processos estruturais, de 
certo modo recorrentes e históricos, é possível utilizar conceitos de impli­
cações funcionais mais sofisticadas, tal como o feiticeiro, espécie de cons­
trução tipológica logicamente mais nuançada, visando a comparação num 
nível de maior abstração dos fenômenos mágico-religiosos das diversas 
sociedades humanas. 

O estudo da religião e da magia das sociedades tribais brasileiras, 
bem conio das de qualquer sociedade humana p.ode sçr feito em níveis 
de abstração dos mais diversos como bem atesta a heterogeneidade dos 
conceitos aqui apresentado. Seria desejável que houvesse um incremento 
de trabalhos nesta esfera, ao nosso ver bastante' negligenciado entre nós. 
Seria desejável também que os antropólogos deixassem sempre explícitos 
os critérios que os levaram a utilizar certos conceitos em detrimentos de 
outros; o que facilitaria imensamente futuros trabalhos comparativos. 

Seria necessário começar a enveredar pela árdua tarefa de um crite­
rioso balanço das teorias ligadas ao estudo da religião e da .magia entre 
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sociedades tribais brasileiras, para que investigações bibliográficas ou tra­
balhos de catnpo futuros pudessem ter uma repercussão dinamizadora 
para objetivos comparativos e interpretativos mais sofisticados. :b óbvio 
que qualquer trabalho neste setor envolve grandes dificuldades práticas 
(estadias relativamente curtas no campo, confusões terminológicas. na bi­
bliografia, pouco domínio da língua nativa para discussões nesta esferà) e 
teóricas já que, como bem sabemos, o estudo de religiões ou cosmologias 
sempre representou o maior dos desafios às nossas categorias, valores e . 
preconceitos de antropólogos civilizados, inseridos em comunidades de 
vida com exigências sociais, intelectuais e afetivas muito específícas. 
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