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IMPLICACOES DE ALGUNS CONCEITOS
UTILIZADOS NO ESTUDO DA RELIGIAO E
DA MAGIA DE TRIBOS BRASILEIRAS

Renate Brigitte Viertler (*)

INTRODUCAO

No estudo da religido e da magia de tribos brasileiras, os etndlogos
tém usado conceitos dos mais diversos: xama (shaman), chefe cerimonial,
sacerdote, pajé, profeta, adivinho, curador, homem-deus, benzedor, “me-
dicine-man” (Medizinmann), feiticeiro, médico-feiticeiro, quando descre-
vem os intermediarios entre o mundo humano e o mundo sobrenatural.

A proliferagdo de conceitos demonstra a complexidade desta esfera
de investigagdes, bem como a diversidade das orientacdes tedricas dos
etndlogos que com ela lidaram. |

O objetivo do presente artigo € analisar algumas das implicagoes destes
conceitos muito usados nas monografias antropolégicas. N&ao se pretende
aqui fazer um balango conceitual exaustivo na medida em que o referencial
etnografico que nos motivou a escrever este artigo € representado apenas
por algumas tribos de lingua Tupi (Tupinambé, Tenetehara, Mundurucu,
Guarani em especial), pelos grupos alto-xinguanos e pelos indios Bororo.
Deste modo, quaisquer referéncias feitas a sociedades tribais diversas
destas (as pertencentes ao grupo JE, por ex.) sdo evidentemente incom-
pletas e insatisfatOrias, mera complementagdo de argumentos que obvia-
mente devem ser redefinidos e aprofundados por outros balangos concei-
tuais de que tanto carecemos.

Nio se pretende também fazer um balango critico sobre os estudos
relativos a religido e a magia de sociedades tribais brasileiras per se, tarefa
bibliografica e teérica das mais amplas e arduas que evidentemente ultra-
passaria o Ambito de um artigo e dos esforcos de um unico pesquisador.
Sabemos muito bem que o estudo da religido e da magia de qualquer
sociedade humana envolve construgdes 16gicas que levaram a propria cons-

(*) Do Departamento de Ciéncias Sociais da Faculdade de Filosofia, Letras e
Ciéncias Humanas da Universidade de Sdo Paulo.
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tituicao da Antropologia enquanto ciéncia, diferenciada de outras disci-
plinas afins, bém como da Filosofia, Histéria, Psicologia e Teologia.

Pretende-se, sim, analisar com um pouco mais de cuidado o instru-
mental conceitual ou a nomenclatura empregados por uma amostra de
antropologos que pesquisaram a religido e a magia de algumas tribos
brasileiras, amostra esta que nos parece representativa para tal fim. Na
medida em que todo conceito possui conotagdes originarias dos sistemas
ou teorias em que se acha inserido, tentar-se-a aqui explicitar, dentro do
que for possivel, as conotacdes dos conceitos mais usados neste tipo de
estudo, intento este que corresponderia a um esboco de introdugdo aqueles
que pretendem enveredar pelo estudo antropolégico da religido e da magia
de sociedades tribais brasileiras.

O xama (shaman, Zauberpriester) (V)

O conceito xama, um dos mais usados, foi sugerido inicialmente pelo
historiador das religides Mircea Eliade. O termo, de origem tungus, denota
um tipo de intermediario entre homens e sobrenatural que se vale das
técnicas do éxtase. Tal intermediario é caracteristico a Sibéria e outras
regides da Asia Central.

Resumindo algumas idéias desenvolvidas por este autor em sua obra
classica sobre o xamanismo, o xama se diferencia do “feiticeiro”, do
“mago”, do “sacerdote”, do “curador” ou “medicine-man” por certas ca-
racteristicas muito especificas do seu comportamento e das idéias a ele
associadas: no seu €xtase, a alma do xama abandona o corpo para viajar
aos Céus ou aos Infernos, a fim de se comunicar com as almas dos mor-
tos, com os demonios e demais espiritos da natureza, visando domina-los
(0 que diferencia o xamad de qualquer outro humano ‘“possuido” por
espiritos) e com isto obter a cura de doencas e outros beneficios. Tais
praticas xamanisticas sdo encontradas em sociedades cagadoras e coletoras
siberianas. Se existem praticas mais ou menos semelhantes em outras so-
ciedades, segundo Eliade, elas devem ser vistas como fruto histérico de
um antigo processo de difusdo, sobrevivéncias de técnicas arcdicas basea-
das no éxtase inseridas em sistemas religiosos com outras orientagdes ideo-
l6gicas. De acordo com o autor, é por mero comodismo € confusao que
se aplica o conceito “xamanismo” a sistemas religiosos dos mais variados,
j4 que a existéncia de tragos xamanisticos ndo implica necessariamente que
o sistema religioso possa ser rotulado de “xamanistico”. E necessario ter-se
os maiores cuidados na aplicagdo do conceito ja que nem os povos do
Artico e os Turco-Tartaros, geografica e historicamente tdao proximos aos
siberianos, podem ser considerados “xamanisticos” (Eliade, 1960 : 19-25).

(1) Apud Jensen, 1951:305-306.
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Se Eliade ¢ tao enfatico quanto a este ponto, o que ndo dizer da
aplicacdo do conceito a populacdes geografica e historicamente tdo afas-
tadas quanto as populacoes tribais brasileiras? E 6bvio que do seu ponto
de vista, o de um historiador das religides, ndo se pode projetar o conceito
xamd para as sociedades tribais sulamericanas. Se o termo € aplicado pelos
estudiosos de tribos brasileiras, deixa evidentemente de corresponder ao

seu significado original, representando uma vaga expressdo da linguagem
corrente. "

O piai ou pajé

Visando adaptar o conceito xamd a realidade etnografica sul-ameri-
cana, Métraux sugere a utilizacdo do conceito piai, termo das linguas Tupi
e Carib, que segundo Miinzel corresponde a pajé, pazé ou piddze
(Miinzel, 1971:59). Segundo Métraux, enquanto o xama siberiano obtém
os seus poderes a partir do vO6o magico, o piai ou xamd sulamericano o
faz por meio da aquisi¢do de alguma forma de substancia magica (a partir
do sumo do tabaco, da fumacga, da respiracdo, bem como a partir de
certas plantas medicinais que o aprendiz é levado a ingerir durante a sua
iniciagdo). De acordo com ‘este autor, tais substincias mdgicas, fontes de
uma nova vitalidade ou forma de poder magico, constituem também a ori-
gem de numerosos males, doencas e infortinios quando se materializam
sob a forma de dardos e flechas maégicos, espinhas, cristais, resinas, etc.,
que constituem formas materializadas de espiritos auxiliares do piai. E
por meio destes ‘“espiritos/substincias” que o piai exerce as curas de
doentes. A agdo terapéutica do piai é bastante uniforme em toda a regiao
que se estende das Antilhas & Terra do Fogo, correspondendo a sessoes
individuais ou grupais de cura, quando os objetos patogénicos sdo extraidos
do corpo dos doentes por meio de cantos, succOes, friccoes e baforadas
de tabaco. Tais sessdes ndo envolvem crises de possessdo, coisa tipica ao
xamd siberiano (¥. Ainda segundo Métraux, a iniciacdo do piai, tal como
no caso do xama siberiano, envolve a aquisi¢do de poderes magicos, 0
aprendizado de certas técnicas de manufatura (de chocalhos, banquinhos,
adornos plumadrios) e o de certas técnicas de cultivo (fumo, plantas medi-
cinais), iniciacio esta geralmente precedida por crises (doengas graves,
acidentes, sonhos, experiéncias extraordinarias) em que se consuma aquilo

(2) E bastante dificil saber se as possessdes sdo reais ou dramatizadas, ja que nao
dispomos de maiores informagdes quanto a possiveis efeitos alucinogenos dos
diversos tipos de tabaco nativo usados por nossos indios. Neste contexto, res-
salta como importante a contribuicdo de Reichel-Dolmatoff (1975) e de Harner
(1976) que estudaram populacBes que utilizam alucindgenos vegetais, diversos
do tabaco.
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que se convencionou designar de ‘“morte iniciatica” do iniciando (Métraux,
1967:81-101) @),

O padréao cultural associado ao piai ou pajé nao integra dois tragos
distintivos daquele associado ao xamd siberiano: o v60 magico e a pos-
sessdao. Além disso, também nao caberia uma identificacdo total entre o
piai e o curador tal como € proposto por Métraux (Métraux, 1967:100)
ja que, na opinidao de Miinzel, as atividades terapéuticas constituem ape-
nas uma das diversas funcoes do medicine-man (Medizinmann) americano,
controlador de forcas sobrenaturais que podem ou nao se manifestar sob
a forma de doencas (Miinzel, 1971:57).

O conceito piai ou pajé implica em um conjunto de semelhancas
constatadas a partir da comparagdo de fungdes, técnicas e atributos do
intermediario entre homens e sobrenatural no seio de diversas tribos de
floresta das Guianas ¢ da bacia amazdnica que, para Métraux, configuram
uma grande area — a area da América do Sul tropical (Métraux, 1967:81),
elaborada a partir da comparagao 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 sistematico. A utilizagdo do
conceito por parte dos antropdlogos nem sempre implicou que estes
encetassem por trabalhos comparativos e, no caso de comparagdo, que
esta seguisse os mesmos critérios adotados por Métraux (o caso das areas
culturais elaboradas por Galvao, por ex.).

O “medicine-man” (Medizinmann)

Segundo o Standard Dictionary of Folklore, o termo 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 substituido por outros, tais como xama, 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, € tao
geral ou especifico quanto qualquer outro termo acima mencionado. Além
do mais, da perspectiva dos estudos americanistas, € mais interessante
ressaltar-se generalidades pan-americanas do que utilizar-se, para explicar
material etnografico sul-americano, de esquemas gerais de origem siberiana
associados ao conceito xama por exemplo.

(3) Segundo Eliade, o padrio xamanistico da Sibéria é formado pelo entrejogo
de fatores psicologicos (certas tendéncias que o individuo possui para ter
vivéncias misticas), historicos e sdécio-culturais (certos condicionamentos que
o individuo deve sofrer durante a sua iniciagdo visando aprender um corpo de
tradigbes magico-religiosas) (Eliade, 1960:27-28).
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De acordo com Miinzel, a utilizagdo do termo medicine-man enquan-
to conceito implica no estabelecimento de relagbes comparativas entre as
sociedades tribais do Novo Mundo, histérica e geograficamente mais pré-
ximas entre si. Pela etimologia, o termo se inspira na idéia da posse de
remédios (Medizin, medicina) necessarios a cura magica (Zauberarzt) dos
pacientes, remédios estes representados por objetos vistos como contendo
poténcias numinosas. Tal conceito, segundo o mesmo autor, ressalta igual-
mente a fungdo terapéutica dos medicine-man, jA apontada por Métraux,
sem contudo envolver uma tipologia inspirada em dados fora das Améri-
cas. Na medida em que deve ser visto apenas como tipo, O conceito
medicine-man nao esgota a especificidade das manifestagoes locais por ele
subsumidas. Os fatos etnograficos sO podem ser explicados a luz dos siste-
mas religiosos locais considerados como um todo, na medida em que
qualquer tipologia constitui apenas uma indicagdo muito geral de uma
esfera que deve ser trabalhada cuidadosamente em cada caso especifico.
Em suma, o0s conceitos apenas sugerem mas nunca resolvem o0s passos

necessarios a compreensdo mais profunda dos fendmenos sociais (Miinzel,
1971:59 (4,

O médico-feiticeiro (Zauberarzt) (%)

Utilizado por Schaden em seu trabalho sobre a mitologia e a religido
de tribos sulamericanas (Schaden, 1959), além de implicar em uma linha
comparativa sulamericana tem a vantagem de ressaltar, por sua propria
etimologia, a ambigiiidade basica do especialista das lides com o sobre-
natural em diversas sociedades indigenas brasileiras (Apapokuva-Guarani,
Tupinamba, Tukano, Kaduveo, Bororo, Kaingang, Munduruku). O médico-
feiticeiro, valendo-se de técnicas mégicas, cura e mata outros homens, en-
carnando ao mesmo tempo o auge da integracdo e da desintegragdo hu-
mana, ponto de origegem de forgas benéficas e maléficas que incidem sobre

(4) Dentre os trabalhos que ressaltam uma compreensdo mais profunda de sistemas
religiosos de sociedades indigenas brasileiras, cumpre mencionar as contribui¢des
de Curt Nimuendajii sobre os Apapokuva-Guarani e as tribos Jé, 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 Kalervo Oberg
sobre a rehglau de diversas tribos, a de Darcy Ribeiro sobre os Kadmeu, as
dos missiondrios salesianos sobre os Bororo e¢ os Xavante. Dentre os estudos
mais sistematicos, poderiamos mencionar o de Schaden sobre os Guaran,
com énfase na abordagem de processos etologicos, o de Agostinho sobre o0s
Kamayurd, com énfase numa abordagem funcionalista de certos processos de
integracao sOcio-econdomica exXpressos peln Kwarip alto xinguano, o de Miinzel,
numa abordagem funcional-estruturalista das representagdes religiosas entre os
os Kamayura, o de Carneiro da Cunha, numa abordagem estruturalista do sis-
tema funerdrio e da nogio de pessoa entre os indios Krahé.

(5) Apud Miinzel, 1971:62, nota 2.
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a vida humana, verdadeiro “social worker” no dizer de Butt (1966:186,
apud Miinzel, 1971:77, nota 6). O médico-feiticeiro representa, pois, a
conjungao instdvel dos dois polos representados pelo bem e pelo mal, a
propria ambiguidade do sagrado enquanto sobreposi¢cdo logica do curador
e do feiticeiro, do remédio e do veneno, pois, conforme a situacdo, um
benzimento pode se transformar em praga e uma doeng¢a, na iniciagao
de uma vida melhor.

Em suma, o conceito médico-feiticeiro expressa de modo claro esta
ambigiiidade fundamental, um modo util para se ordenar as realidades
‘etnograficas de diversos grupos tribais com vistas a comparacdo. Contudo,
na medida em que a selecdo dos termos conceituais esta sempre em intima
correlagdo com os propositos tedricos do investigador, Schaden, no seu
trabalho sobre os Guarani, abandona o emprego do conceito médico-
feiticeiro tdo utilizado em seu trabalho sobre a mitologia herdica, passando
a usar os termos locais “fanderu” e “pai”’, porque se tratava de um
trabalho menos generalizador com objetivos de compreender certos aspec-
tos basicos de um unico sistema religioso, portanto, sem a perspectiva
comparativa inerente ao trabalho anterior. Infelizmente, ndo dispomos de
muitas obras com semelhante rigor conceitual, coisa que facilitaria em
muito os balangos conceituais e tedricos.

O heroi mitico

Segundo Schaden, ‘“em numerosas tribos, ndo ha diferenga essencial
entre as qualidades do médico-feiticeiro e a idéia que a comunidade faz do
heréi mitico... o pajé € um pequeno herdi, como o herdi ¢ um grande
pajé” (Schaden, 1959:41-42). O pajé procura imitar o heréi mitico que a
cultura de sua tribo lhe propde como modelo de conduta (Melatti, 1974).

Freqiientemente, ocorre a identificacdo dos estrangeiros com herdis
civilizadores indigenas (caraibas = grandes magos ou feiticeiros) no caso
Tupinamba (Schaden, 1959:132), bem como a do civilizado com o her6i
mitico Auké no caso dos Timbira (da Matta, 1977). Os herois miticos ou
herdis culturais geram tanto a ordem social, o bem, a beleza ou a paz,
quanto a desordem césmica, o mal, ou o conflito entre indios e brancos.
Demiurgos da hierarquia de forgas benéficas e maléficas que incidem
sobre os homens, expressam, como os médico-feiticeiros, a ambivaléncia
basica inerente aos intermediarios entre homens e sobrenatural.

Nos trabalhos mais recentes, o conceito heroi mitico tem sido usado
com implicagdes funcionalistas (Laraia; 1970; Agostinho, 1971, 1974 ¢
Schaden, 1959) e estruturalistas (da Matta, 1977). Associado ora aos
conceitos médico-feiticeiro ou pajé (Métraux, 1967), ora ao conceito xama
(Melatti, 1974), constitui um eficiente instrumento de investigacao das
relagOes entre padroes de comportamento social e idéias magico-religiosas
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de sociedades indigenas. Representa igualmente um conceito util quando
houver um maior interesse por processos historicos quando o heréi mitico
pode ser associado ao conceito profeta ou messias.

O messias (profeta)

Se todo médico-feiticeiro pode ser considerado um pequeno herdi
mitico e todo herdi mitico um grande pajé ou médico-feiticeiro, para 0s
Apapokuva-Guarani, o heréi mitico 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 lider carismadtico contrasta, em termos de uma tipologia ideal, com o
lider tradicional. Desta perspectiva, o médico-feiticeiro se aproxima do
messias ou lider carismatico porque adquire o seu status por meio da
comunicagdo ocasional com alguma entidade sobrenatural, enquanto o
chefe cerimonial ou sacerdote, na medida em que lideres tradicionais, fun-
damentam a sua autoridade sobre a tradi¢ao por intermédio da comunicagdo
ciclica ou caléndrica com os espiritos (Turner, 1968).

Contudo, enquanto o médico-feiticeiro tende a ocorrer em sociedades
mais simples de cagadores 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). Dai 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
equilibrio entre homens ¢ o mundo envolvente [em especial entre homens
e natureza, no caso dos Desana estudados por Reichel-Dolmatoff (1975),
entre homens (indios sulamericanos) e outros homens (civilizados), no
caso dos Tupi e estudados por Métraux e Schaden], embora o primeiro
tenda a aliviar tensOes e infortinios de natureza individual, enquanto o

segundo se empenhe no sentido de redimir o grupo como um todo
(Turner, 1968).

Em termos histéricos, esta tipologia é relativa pois existem conexdes
histéricas e funcionais entre o médico-feiticeiro € o messias, j4 que O
primeiro também ndo 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 em que se trata de
contatos face a face em pequenas comunidades).
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Ocorre, isto sim, uma diferenciacdo de mobilizacdo social de indivi-
duos ou grupos, quer se trate de uma ou de outra situacdo tipica, oposi¢do
ideal que corresponde a muitas nuances historicamente variaveis ja que
os tipos ideais ndo correspondem jamais a manifestacdes concretas do
processo histérico. No caso do médico-feiticeiro ha uma pequena mobi-
lizagdo social quando se trata de curas mais simples; ha uma mobilizagdo
social maior no caso de doengas mais graves e, bem maior, no caso de
funerais; ha uma mobilizacio maxima das comunidades no caso de mo-
vimentos instigado pelo messias, quando, como no caso dos Guarani, a
mobiliza¢ao social se expressa pelas migragoes no espago geografico. Em
termos concretos, portanto, a tipologia representada pelo médico-feiticeiro
e pelo messias constitui um modo de compreender uma realidade histérica
altamente fluida, a ponto de poder ocorrer, como no caso dos Apapokuva,
a fusdao entre os dois conceitos representada pelo conceito herdi mitico,
a origem da ordem césmica e social.

O chefe cerimonial (sacerdote, priest, Priester)

Definido enquanto tipo ideal como oposto ao conceito messias, este
conceito implica na idéia de ‘*‘chefe politico”, num tipo de dominagao
tradicional tal como ocorre em algumas sociedades tribais de lingua Tupi
(Guarani, Kamayurd). Contudo, o mesmo conceito chefe cerimonial é por
vezes usado no contexto de cerimdnias de cura (no caso das grandes ceri-
moénias de cura no Alto Xingu — apud Jensen, 1951:290; Oberg, 1953:61
e Miinzel 1971:259) de carater aciclico que vimos associados ao tipo de
nominacgao carismatica e ao conceito messias. Portanto, no contexto das
sociedades indigenas brasileiras, o conceito chefe cerimonial é bastante
impreciso em termos de suas implicagdes tedricas.

Cumpre mencionar também que a grande importancia, em diversas
tribos, da diferenciagao entre ‘“donos das cerimoOnias” e ‘“representantes
nas cerimonias” (entre os alto-xinguanos v. Agostinho, 1974; entre os
Bororo v. Albisetti e Venturelli, 1962:120-162) torna o conceito “chefe
cerimonial” bem pouco rigoroso para a descrigao de realidades etnografi-
cas tribais sulamericanas.

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

O feiticeiro (sorcerer) e o bruxo (witch)

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

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

Segundo o mesmo autor teriamos, na América do Sul, o predominio

da feiticaria (sorcery) em detrimento da bruxaria (witchcraft) (comunicacdo
pessoal),

Tal rigor de emprego dos conceitos infelizmente ndo caracteriza
outros autores, em cujas publicacoes de lingua inglesa ocorre ora witchcraft
(Basso, 1973:124), ora sorcery (Wagley e Galvao, 1949:119), heteroge-
neidade de critérios esta que dificulta ao extremo qualquer balango tedrico
que se queira fazer.

O campo semantico do conceito feitceiro, tal como emerge na obra
de Evans-Pritchard, é bastante complexo pois, além de envolver a diferen-
ciagdo do conceito bruxo, se relaciona também com a teia logica represen-
tada pela magia branca, magia negra, ordculos e curas de doengas (Evans-
Pritchard, 1937). Implica, pois, num relacionamento logico entre o feiti-
ceiro, o bruxo, o adivinho e o curador.

Em suma, o desdobramento conceitual feiticeiro/bruxo, inspirado em
realidades etnograficas africanas, tende a realcar, como foco de investi-
gacdo, um conjunto de praticas magicas construtivas e destrutivas asso-
ciadas a modalidades de controles de tensdes, turbuléncias e rupturas da
ordem social. Seria altamente desejavel que houvesse a elaboracao de novas
subdivisdes conceituais do vasto campo semantico representado pela
feiticaria de sociedades indigenas brasileiras visando sofisticar eventuais
diferencas entre o feiticeiro Krahd e o feiticeiro Apinayé€, entre estes € o
feiticeiro Bororo, e assim por diante (9,

(6) Interessante é ressaltar que o estudo da feiticaria envolve o recorte da realidade
e a selecio de dados de um modo tal que, quanto maior a familiaridade do
pesquisador com a cultura em questio, maior a dificuldade que este terd em
definir aquilo que corresponderia a este “sistema de feiticaria”. Tendo tido uma
experiéncia de dados etnograficos relativos ao Alto Xingu apenas em termos
bibliograficos, a autora conseguiu abordar o tema da feiticaria com muito mais
facilidade do que poderia fazé-lo com relagdo aos indios Bororo, sociedade
com a qual ela vem trabalhando de modo sistematico em suas investigacOes
de campo. Isto porque, em termos de uma anilise mais profunda, a feiticaria
nio constitui um sub-sistema da sociedade considerada, mas sim um modo de
encarar os dados etnograficos sob uma perspectiva peculiar, de uma maneira tal
que tudo pode ser visto como fazendo sentido dentro dela.
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ALGUMAS CONSIDERACOES

Embora ndo se vise aqui fazer um balanco das teorias etnoldgicas
subjacentes aos estudos sobre a religiao e a magia de populagdes tribais
brasileiras, € possivel, a esta altura, constatar a heterogeneidade de im-
plicacOes tedricas associadas aos conceitos até aqui enumerados. Se o
xama emerge de uma histoéria das religides asiaticas e o pajé (piai) e o
médico-feiticeiro, de uma historia cultural americana de carater difusionista,
0 messias se insere no rol das construgoOes tipico-ideais da Sociologia
compreensiva weberiana, enquanto o feiticeiro no dos trabalhos estrutural-
funcionalistas da Antropologia Social africanista. Portanto, além de en-
volverem cargas semanticas das mais diversas, estes conceitos traduzem
a verdadeira colcha de retalhos representada pelo conjunto de perspectivas
tedrico-metodologicas associada a esta nomenclatura muito recorrente nos
trabalhos dos antropélogos. Tais sistemas tedricos vao desde linhas menos
sistematicas (o xamanismo de Eliade, por ex.) até outras mais rigorosas sob
ponto de vista cientifico (o feiticeiro de Evans-Pritchard, por ex.), umas
mais interpretativas (nas abordagens monograficas tais como a de Murphy,
por ex.), outras mais comparativas (no trabalho de Métraux sobre o
piai ¢ no de Schaden sobre o médico-feiticeiro).

A utilizacdo de certo conceito em detrimento de outro depende fun-
damentalmente da posicdo metodologica que assumir o pesquisador, Assim,
se quisermos ressaltar os aspectos dinamicos do campo religioso, por ex.,
torna-se necessario utilizar conceitos suficientemente amplos e flexiveis
frente a multiplicidade das manifestagcoes historicas, tais como o médico-
feiticeiro. Este, na medida em que implica numa possibilidade de fusdo
de processos sociais associativos e disruptivos, constitui um instrumental
eficiente para lidar com manifestagdes historicas altamente fluidas e varia-
veis que podem ou ndo desembocar em movimentos messidnicos. Por outro
lado, se o foco de interesse for representado por processos estruturais, de
certo modo recorrentes e historicos, é possivel utilizar conceitos de impli-
cacOes funcionais mais sofisticadas, tal como o feifticeiro, espécie de cons-
trucao tipologica logicamente mais nuancada, visando a compara¢ao num
nivel de maior abstracdo dos fendmenos magico-religiosos das diversas
sociedades humanas.

O estudo da religido e da magia das sociedades tribais brasileiras,
bem como das de qualquer sociedade humana pode ser feito em niveis
de abstracao dos mais diversos como bem atesta a heterogeneidade dos
conceitos aqui apresentado. Seria desejavel que houvesse um incremento
de trabalhos nesta esfera, ao nosso ver bastante negligenciado entre nos.
Seria desejavel também que os antropologos deixassem sempre explicitos
os critérios que os levaram a utilizar certos conceitos em detrimentos de
outros, o que facilitaria imensamente futuros trabalhos comparativos.

Seria necessario comeg¢ar a enveredar pela ardua tarefa de um crite-
rioso balango das teorias ligadas ao estudo da religido e da magia entre
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sociedades tribais brasileiras, para que investigagdes bibliograficas ou tra-
balhos de campo fututos pudessem ter uma repercussdo dinamizadora
para objetivos comparativos e interpretativos mais sofisticados. E ébvio
que qualquer trabalho neste setor envolve grandes dificuldades préticas
(estadias relativamente curtas no campo, confusdes terminol6gicas na bi-
bliografia, pouco dominio da lingua nativa para discussdes nesta esfera) e
tedricas ja que, como bem sabemos, o estudo de religides ou cosmologias
sempre representou o maior dos desafios as nossas categorias, valores e
preconceitos de antropologos civilizados, inseridos em comunidades de
vida com exigéncias sociais, intelectuais e afetivas muito especificas.
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