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Introducao

Na Antropologia Politica existe uma lacuna epistemoldgica entre as
abordagens anarquista e leviatanica. Nessas duas tradicdes de pesquisa ou
os indigenas do continente americano no passado distante fundaram um
Estado nativo maximo, ou caminharam nessa direcao através do cacicado
imperialista, quase-Estado; ou entdo, inversamente, ndao organizaram Estado
nativo nenhum devido a decisao cultural de cada comunidade, ou aos fatores
limitantes da Natureza local, que, nesse ultimo caso, impediram a
sedentarizacao politica e induziram as populacoes, por exemplo,
amazobnicas, a migrarem periodicamente para outras areas em busca de
fontes proteicas dispersas entre rios e florestas, o que finalmente nao
facilitou o surgimento das sociedades estatais.

Reescrevendo essa dicotomia tradicional, Clastres (2004), na década de
1970, reconheceu a influéncia dessas duas abordagens opostas do poder
que ainda sdao dominantes no século XXI: de um lado, algumas sociedades
indigenas tiveram Estado-maximo nativo (como foram os Incas); de outro
lado, nao tiveram Estado nativo nenhum, como supostamente ocorreu nas
terras baixas da Floresta Tropical onde teriam existido apenas organizacodes
politicas deficientes ou “incompletas”.

Rebatendo essa ultima abordagem considerada etnocéntrica, sobre a
falta de um Estado nativo na Floresta Tropical, Clastres (2004) sistematizou a
etnohistoria do periodo colonial brasileiro e avaliou que ndao se formou um
Estado nativo devido a decisao racional da prépria comunidade interessada.
Fundamentando a sua teoria, Clastres (2004) afirmou que a cultura politica
das tribos indigenas determinou a fiscalizacdo sobre os representantes locais
(cacique e conselheiros) tendo em vista nao facilitar o surgimento do poder
politico excessivo. Institucionalizou-se, dessa forma, uma cultura politica
anarquista que desprezou o poder centralizador, intervencionista e
coercitivo, ficando evidente assim que as “tribos” da Floresta Tropical eram
simplesmente contra o Estado.

Conceitualmente, tribos sao unidades sem Estado, mas na teoria do
etnélogo Clastres a auséncia dessa instituicao foi resultado da decisao
voluntaria da sociedade local, e ndo de alguma deficiéncia ou incapacidade
institucional dos indigenas. Pensando dessa forma, Clastres refutou a
tradicao etnocéntrica que subestima a genialidade politica dos indigenas da
Floresta Tropical, mas acabou reeditando a abordagem vigente sobre as
sociedades nativas com ou sem Estado, mantendo assim intacta a lacuna
epistemologica entre o excesso e a caréncia do poder publico.

Na Antropologia Politica, essa lacuna politica entre a anarquia e o
Leviata prejudica a completude do conhecimento e a visibilidade logica da
realidade do poder. A solucdo desse problema demanda logicamente a
criacdo de uma metodologia gradualista que inclua a hipétese do meio-termo
ou da moderacdao institucional entre a anarquia e o Leviata, sem
necessariamente rejeitar a importancia das possibilidades extremistas do
poder.
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A fim de suprir essa demanda epistemologica esse artigo traz entao a
sua contribuicao propondo uma metodologia gradualista do poder que sera
testada na reconstrucao da cultura politica do passado remoto;
particularmente da sociedade mundurucu entre os séculos XVIII e XIX. Essa
metodologia vai produzir sequencialmente trés releituras sequenciais: critica,
técnica e logica do poder tendo em vista descobrir os pilares da cultura
politica mundurucu através do raciocinio etno-l6gico do poder. A releitura
critica redefine os limites da politica local. A releitura técnica demonstra a
presenca ou auséncia das variaveis da Teoria Geral do Estado na etnografia
consultada. A releitura logica, por ultimo, gradua a intensidade do poder
publico dentro e fora da fronteira mundurucu.

A metodologia gradualista deste artigo segue as diretrizes da
metafisica do filésofo Kant (2002). que prop0s representar a intensidade de
qualquer sensacdo sobre a realidade do grau zero até a sua grandeza final.
Kant afirmou que toda sensacdo e, obviamente, toda realidade no fendmeno,
por menor que seja, tem um grau, quer dizer, uma grandeza intensiva que
pode ser diminuida ou aumentada. Ou seja, entre a realidade e a sua
negacao encontra-se racionalmente um encadeamento continuo de niveis de
percepcdes possiveis cada vez menos ou mais intensas. Nessas condicoes,
toda sensacao é suscetivel de acréscimo e decréscimo e por isso podera
diminuir e gradualmente desvanecer-se.

A metodologia kantiana foi utilizada por Buchanan (1975), prémio
Nobel de Economia, ao estabelecer que entre a anarquia e o Leviata poderia
surgir um drau intermediario do poder, uma anarquia ordenada ou
positivada, em que haveria o mdximo de liberdade das pessoas com a
minima intromissao do poder publico.

Na Etnologia, Clastres (2004, p. 154) utilizou a mesma gradacao do
poder ao considerar que:

Entre a figura minima do Estado, tal como a encarnavam
certas realezas polinésias, africanas ou outras, e as formas
mais estabelecidas do Estado (ligadas, entre outras coisas, a
demografia, ao fenOmeno urbano, a divisdo do trabalho, a
escrita etc.) existem consideraveis graus na intensidade do
poder exercido, na intensidade da opressao sofrida, sendo o
grau ultimo atingido pelo tipo de poder exercido por fascistas
e comunistas: ai o poder do Estado é total; a opressdo,
absoluta.

Também nao é exclusividade deste artigo a hipotese etno-/égica do
Estado-minimo nas sociedades do passado remoto. Clastres (2003) repetiu
essa hipotese quando considerou que o cacicado era uma miniatura de
Estado (grifo nosso, quer dizer Estado-minimo), além de ser, na sua avaliacao
anarquista, um desvio de percurso da “tribo” e uma anomalia institucional do
poder.

Clastres explicou que o Estado-minimo nativo ndo prosperou na
Floresta Tropical porque:
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A sociedade primitiva codificava, isto &, controlava, e tinha
em maos todos os fluxos, todos os 6rgaos. Quero dizer com
isso que ela controlava o que se poderia chamar o fluxo do
poder; ela controlava e o mantinha dentro dela, ndo o
deixava sair; pois, se o0 deixasse sair, haveria conjuncao
entre chefe e poder, e ai cairiamos na figura minima do
Estado, isto é, na primeira divisdo da sociedade (entre o que
comanda e os que obedecem). Ela ndo deixava que isso
ocorresse; a sociedade primitiva controlava esse 6rgao [...],
a chefia (Clastres, 2003, cap. 11).

Gradacao etno-Logica do poder

A Antropologia Anarquista acredita que a melhor ordem social é obtida
espontaneamente a partir da solidariedade e da boa vontade de cada um.
Predominam idealmente na construcdao dessa ordem social a autonomia e o
maximo de responsabilidade ética dos individuos, das familias e das
organizacoes locais. O poder publico ou Estado ndo existe nessa cultura
politica (Graeber, 2004).

A Arqueologia anarquista pensa da mesma forma:

[e] insiste na [pesquisal] comprometida com o
desmantelamento de modelos hierdrquicos Unicos do
passado e, nesse sentido, seu nucleo incorpora principios de
uma arqueologia descolonizada, indigena e feminista,
contestando as narrativas hegemonicas do passado. E uma
teoria explicitamente sobre as relagdbes humanas operando
sem recorrer a formas coercitivas, como autoritarismo,
hierarquia ou exploragao [...] (MacGranahan & Rizvi, 2016).

Segundo Buchanan (1975, cap. 1) “o mundo anarquista é povoado
exclusivamente por pessoas que respeitam o conjunto minimo de normas
comportamentais ditadas pela tolerancia e pelo respeito mutuo”. Nesse
ambiente institucional, nenhuma pessoa tem poder coercitivo sobre o outro;
e ndo existe uma burocracia, militar ou civil, que imponha restricoes
externas aos individuos e a comunidade.

Os arquedlogos anarquistas alertam que o Estado talvez nao tenha
sido o caminho almejado por grande parte das populacdes pré-colombianas
(Arcuri, 2007, p. 316) e elogiam a possibilidade do grau zero do poder
quando constatam que os indigenas da Floresta Tropical preferiram
institucionalizar o modelo da liberdade maxima sem limites autoritarios e
centralizadores da autoridade do chefe.

Teoricamente, a cultura politica anarquista desenvolve trés axiomas: 1-
0 poder em sua esséncia € coercao; 2- a sua transcendéncia constitui para o
grupo um risco mortal; e 3- o chefe tem a obrigacao de mostrar, a cada
momento, o carater inocente da sua funcao (Balandier, 1969, p.47-48).
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Na investigacdo do Estado-zero os etndlogos anarquistas afirmam que
o chefe indigena da Floresta Tropical ndao tinha a sua disposicdo 6rgaos
oficiais de poder que eventualmente pudessem garantir a autoridade
centralizadora em longo prazo. O chefe apenas relembrava as tradicdes do
povo - andando e falando informalmente entre as malocas e a praca publica
- e apenas quando era convocado ia mediar os conflitos internos da sua
comunidade. Na avaliacdo dos etnélogos anarquistas, a rotina do poder
mostra que a sociedade indigena da Floresta Tropical no passado distante
nao desenvolveu duas classes opostas: governantes e governados (Clastres,
2003). Explicam os etnologos anarquistas que na Floresta Tropical as
populacdes nativas teriam inventado estratégias que neutralizaram o risco da
formacdo do Estado nativo e principalmente inibiram o aumento da
autoridade do chefe, que em tempo de paz e normalidade social ficava quase
invisivel, mas incrivelmente se expandia no tempo da guerra, da epidemia e
da catastrofe natural (Clastres, 2003).

Na Antropologia Politica, o conceito de anarquia ordenada foi utilizado
primeiramente pelo antropélogo Evans-Pritchard quando investigou as
comunidades nueres no Sudadao (Bettinger, 2015). Na pesquisa desse
antropo6logo publicada na década de 1940 ficou evidente que a cultura
politica dos nueres era “notavel” porque, além de fazer parte de um sistema
nao estatal, tinha uma constituicao politica de natureza moral extremamente
individualista e libertaria. Nas comunidades pesquisadas nao havia poder de
mando, nem parametros juridicos que obrigassem a implementacdao das
regras costumeiras. Por isso havia uma ordem social “acéfala” entre eles.

Evans-Pritchard (1982, p. 192) notou que a educacao influenciava
bastante nesse padrao cultural, especialmente modelando “o espirito
turbulento” do povo que se aborrecia com qualquer limitacdo externa ou
autoridade superior. Frequentemente, no entanto, as normas costumeiras ou
primarias da anarquia ordenada (mandar, proibir e permitir) eram ineficazes
porque nao existiam regras secundarias do Direito Publico. Evans-Pritchard
avaliou que, ndao havendo regras secundarias entre os nueres, surgiam dois
problemas institucionais: 1- desuso da arbitragem envolvendo individuos de
duas ou mais comunidades auténomas e 2- clientelismo do chefe local.

As regras secundarias, de acordo com o jurista Hart (cf. Kozicki &
Pugliese, 2017), sao metarregras de julgamento, de alteracio e de
reconhecimento que regulam as normas primarias. As regras secundarias sao
tdo impactantes para os positivistas que eles afirmam que tais regras
determinaram automaticamente o nascimento do poder publico para garantir
a normalidade do ordenamento juridico vigente.

Hart (cf. Kozicki & Pugliese, 2017), explicou que:

Uma sociedade desenvolvida e complexa ndo pode regular a
existéncia do todo social somente por meio das normas
[primarias], pois elas contém “defeitos”, os quais lhes sdo
inerentes. Devido a estes defeitos, a sociedade cria normas
secundarias, as quais atuarao como corretivos dos defeitos
intrinsecos das normas primarias e, juntamente com estas,
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constituem o sistema juridico. No momento em que se da a
colocacdo no sistema juridico das normas secundarias ocorre
[...] a passagem do mundo pré-juridico ao mundo juridico
(Kozicki & Pugliese, 2017).

Evans-Pritchard (1982, p.162) registrou que a vinganca privada entre
0s nueres era valorizada culturalmente desde cedo: “As criangcas eram
encorajadas pelos mais velhos a resolverem todas as questdes lutando; e
cresciam considerando a habilidade de lutar como a realizacdo mais
necessaria e a coragem, como a virtude mais elevada”.

A vendetta ocorria quando alguém desrespeitava as regras morais das
trocas econdmicas ou entdao ofendia a honra de algum individuo. Nessa
ocasido, era realizada uma justica privada, geralmente encharcada de sangue
pelas partes litigantes. Contudo, em algumas situacbes especiais, 0s
litigantes poderiam aceitar a intervencao pacificadora do chefe local através
da mediacdo ou arbitragem, internamente; mas fora da comunidade essa
possibilidade pacifista era inviavel porque nao havia uma autoridade
impositiva que fosse reconhecida regionalmente por todos. Essencialmente,
o chefe nuer local ndao tinha autoridade para julgar homicidios porque na
mentalidade do povo “jamais seria necessario um julgamento de qualquer
espécie” (Evans-Pritchard, 1982, p. 184).

A mediacdo poderia ser eventualmente instalada se as partes
reconhecessem o valor dos lacos comunitarios regionais ou demonstrassem
voluntariamente firme interesse em resolver o conflito material ou moral com
apoio de algum chefe. O problema nessa hora é que o chefe escolhido
poderia desempenhar pessimamente a sua funcdo de apaziguador,
sobretudo quando envolvesse parentes, amigos e moradores do proprio
distrito. Nesse caso, frequentemente, verificava-se a emergéncia do
clientelismo, porque nao existia uma lei administrativa ou norma secundaria
que pudesse desmotivar e punir o desvio ético do representante social
quando ele maculava a integridade das regras tradicionais ou primarias.
Nesse quadro cultural,

O chefe nao tinha meios de fazer com que as pessoas
pagassem ou aceitassem o gado da indenizagdao de sangue.
Nao tinha parentes poderosos, nem apoio de uma
comunidade populosa para sustentd-lo (Evans-Pritchard,
1982, p. 184).

Se a comunidade de uma tribo tentasse vingar um homicidio
contra a comunidade de outra tribo, seguia-se uma situagao
de guerra intertribal [...] e ndo havia modo de resolver a
questao por arbitramento (Evans-Pritchard, 1982, p. 162).

Nas relacOes exteriores ou internacionais também ha a possibilidade
de uma anarquia ordenada entre Estados. Especialmente a partir da Segunda
Guerra Mundial, ocorre no mundo globalizado a emergéncia de uma
sociedade anarquica em que os “Estados, conscientes de certos valores e
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interesses comuns, formam uma sociedade, no sentido de se considerarem
ligados, no seu relacionamento, por um conjunto comum de regras, e
participam de instituicoes comuns” (Bull, 2002, p. 19). Emerge, portanto,
com a instituicdo da anarquia ordenada entre Estados, uma sociedade
internacional que reconhece o valor e liberdade dos seus parceiros.

Na sociedade anarquica internacional, “os Estados cooperam para o
funcionamento de instituicbes tais como: a forma dos procedimentos do
direito internacional, a maquinaria diplomatica, a organizacao internacional,
0s costumes e convencoes da guerra” (Bull, 2002, p.19). A rigor, a Sociedade
anarquica de Estados € uma sociedade contra o Estado. Ou seja, nesse
condominio, clube ou consoércio, cada unidade politica é autonoma, livre,
independente; sendo assim, ninguém aceitaria a centralizacao e a dominacao
de um Estado Unico, acima dos outros, porque se isso acontecesse nao
haveria mais o consércio voluntarista.

Semelhantemente, na Floresta Tropical do passado distante, Clastres
(2004; 2003) identificou uma sociedade anarquica de Tribos, que na sua
concepcdo seria uma organizacao intolerante com o centralismo, o
paternalismo e o autoritarismo de um possivel Estado regional. Nessas
condicOes, conclui-se que a sociedade anarquica de Tribos constituia uma
sociedade (internacional) contra o Estado. Clastres (2004) explicou que a
guerra foi um importante fator de solidariedade entre diferentes unidades
politicas da Floresta Tropical que apresentavam interesses comuns de defesa
e ataque. Nessa hora, reaparece ou forma-se uma sociedade anarquica de
Tribos que, além de prestar servico militar, proporciona oportunidade
internacional para cada tribo dizer ao Mundo circundante, aos parceiros e
aos seus proprios povos, internamente, que ninguém desejava perder a sua
autonomia. Portanto, segundo etnélogo Clastres (2004), a guerra nao era
exclusivamente a expressao da necessidade econdmica da tribo, nem do
sentimento agressivo natural dos homens, muito menos seria fruto exclusivo
da reencenacao da virilidade dos guerreiros locais. Acima de tudo isso, a
guerra seria uma reafirmacao da cultura politica anarquista de cada tribo que
poderia inclusive aceitar a continuacao da sociedade anarquica no tempo da
paz, tendo em vista a ampliacao de intercambios diversos. Cada tribo
também poderia usar livremente a guerra como instrumento politico de
autoafirmacdo da sua propria autonomia, sem necessariamente buscar ajuda
de amigos ou aliancas regionais. Clastres (2004, p. 173) afirmou também
gue “a guerra primitiva € o meio de um fim politico. Portanto, perguntar por
que os selvagens fazem a guerra é interrogar o ser mesmo de sua
sociedade”. A guerra gerava, portanto, uma progressiva fragmentacao do
poder que seria o seu efeito desejado. Mas a guerra “é ao mesmo tempo a
causa e o meio de um efeito e de um fim: a fragmentacao da sociedade
primitiva. Em seu ser, a sociedade primitiva quer a dispersao” (Clastres,
2004, p. 172).

A guerra como politica externa da sociedade primitiva
relaciona-se com sua politica interna, com o que poderiamos
chamar de conservadorismo intransigente dessa sociedade,
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expresso na incessante referéncia ao sistema tradicional das
normas, a Lei ancestral que deve sempre ser respeitada, que
nao se pode alterar com nenhuma mudanca. O que busca
conservar a sociedade primitiva com seu conservadorismo?
Ela busca conservar seu proprio ser, ela quer perseverar em
seu ser. Mas que ser é esse? E um ser ndo dividido: o corpo
social & homogéneo, a comunidade é um Nos. O
conservadorismo primitivo busca, portanto, impedir a
inovacdo na sociedade, quer que o respeito a Lei assegure a
manutengdo da indivisdo, quer impedir o aparecimento da
divisao na sociedade (Clastres, 2004, p. 184).

Comparando as ideias do analista politico Bull e do etnélogo Clastres
transfigura-se idéntico raciocinio l6gico que admite a existéncia de uma
sociedade anarquica com a convergéncia voluntaria de varias unidades
autobnomas. Porém, de um lado, Bull entende que existem Estados;
diferentemente, Clastres pré-definiu as unidades politicas como Tribos.

A anarquia ordenada entre as tribos indigenas independentes apareceu
no cacicado cooperativo em que existia uma sociedade amigavel que
funcionava como clube ou condominio politico com a funcdo de garantir a
defesa militar e o fluxo das trocas regionais. O cacicado cooperativo foi,
nesse sentido, uma sociedade anarquica de Tribos. Esclarecendo essa
avaliacdo, a arqueologa Meggers (1987) informou que os cacicados
solidaristas ainda no periodo colonial portugués podem ter nascido através
de um contrato coletivo voluntario celebrado entre as partes
geograficamente préximas entre si, que delegaram poder militar e
administrativo a um representante individual ou elite visando otimizar as
condicoes de vida na varzea, onde habitavam, e dessa forma impediram a
entrada dos invasores que desciam da terra firme na direcdo dos rios.
Haveria, portanto, um big-representante escolhido coletivamente para
coordenar a vida dessa unidade politica. A mesma arquedloga afirmou que o
cacicado (solidarista ou voluntarista) tinha varios objetivos: monitorar o
sistema dos rios, estabelecer épocas de plantio e dirigir a forca de trabalho
através de um chefe que seria obedecido voluntariamente pelas comunidades
solidarias (cf. Carneiro, 2007, p. 144).

Contraditando a hipo6tese voluntarista do cacicado, o antropo6logo
Carneiro (2007) acusou que Meggers escolheu o caminho errado na
encruzilhada porque “dos diversos fatores contribuindo para a formacao dos
cacicados, o mecanismo mais diretamente envolvido na sobreposicdo da
autonomia da aldeia, e a criacao de cacicados compostos por varias aldeias,
foi a guerra”. Segundo Carneiro, a arquedéloga Meggers “falhou em perceber a
guerra, causada em grande parte pela pressao populacional, como a unica
maneira pela qual a autonomia da aldeia poderia ser transcendida” (Carneiro,
2007, p 145). Carneiro prop6s entao que a origem e o funcionamento do
cacicado na Amazobnia brasileira se adequaria melhor ao paradigma da
guerra e da dominacao, especialmente no contexto da circunscricao social
onde:
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[...] a densidade populacional cresce, [...] chegando ao
ponto em que as pessoas sao impedidas de se mover de
seus locais porque todas as terras em volta estao ocupadas.
As consequéncias militares e politicas da circunscricao social
sao claras. Ela age essencialmente da mesma maneira que a
circunscricao ambiental. Um grupo vencido na guerra, nao
tendo para onde ir, é entdo subjugado a incorporacao
forcada na unidade politica dos vencedores (Carneiro, 2007,
p. 127).

O mesmo antropdologo registrou em sua publicacao a respeito da
organizacao politica dos indigenas “[...] que tentou tracar a histéoria e as
teorias propostas para dar conta da presenca de cacicados na Amazonia”.
Além disso, “apresentou, defendeu e melhorou a sua proépria teoria”
(Carneiro, 2007, p. 152). Entretanto, no final da sua publicacdao Carneiro
reeditou a hipdtese voluntarista que tanto combateu e incluiu a hipdtese
moral ou individualista do poder elaborada pelo etnélogo Clastres que nada
tem a ver com a teoria da circunscricao social.

A nova hipotese voluntarista elaborada por Carneiro (2007) especula
que poderia ter existido na AmazoOnia um contrato militar ou consércio da
guerra instituido voluntariamente entre os aliados com a proeminéncia de
um big-representante até que a guerra acabasse, quando entao a autonomia
das comunidades amigas regressava ao seu modo original e o
big-representante sumia por nao ter mais utilidade.

Segundo Carneiro (2007, p. 151):

Como temos visto, era a regra entre os Caribes e os
Tupinambds que diversas aldeias juntavam forcas em
tempos de guerra. E entdo, para que seus esforgos militares
fossem mais efetivos, era normal para eles selecionarem o
guerreiro mais capaz entre aqueles e coloca-lo no comando
de seu ataque. Esse lider temporario era agraciado com
poderes extraordindrios, que terminavam quando as
hostilidades cessavam. Nesse ponto, cada aldeia retornava a
sua condicdao normal de autonomia politica. Com somente
um chefe de aldeia como lider.

A hipotese moralista ou psicologica do poder do antropdlogo, por sua
vez, destaca a possibilidade da ambicao do chefe militar a partir da seguinte
especulacao:

Mas agora consideremos o seguinte cenario. Suponhamos
qgue um chefe especialmente poderoso e ambicioso, que teria
feito crescer seus poderes ainda mais relutantemente depois
de cada conflito, decidisse, depois de repetidos sucessos, ter
seu poder aumentado e encorajado sua ambicao a nao ceder
mais em seu poder. O que poderia ter acontecido? Se ele
pudesse fazer com que suas intengdes vingassem - e teria
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sido um sério risco para qualquer um se opor a ele - ele
poderia a partir de entdao se tornar o primeiro chefe supremo
da regiao, e as aldeias sob suas ordens o primeiro cacicado
(Carneiro, 2007, p. 151).

Na escala gradativa do poder, o Estado-zero nao existe apenas no
sistema da anarquia ordenada, nacional ou internacional. O Estado-zero
também aparece negativamente no ambiente da anarquia desordenada do
estado de natureza hobbesiano. Nesse lugar hipotético, todos tém direito a
tudo, e a pessoa é forcada na auséncia do poder publico a se defender com
violéncia e malandragem visando repelir a investida do agressor. Nesse
ambiente problematico onde “a vida é pobre, curta e miseravel” (Buchanan,
1975), a previsao hobbesiana é que o individuo prejudicado pela desordem
vai celebrar um pacto social maximalista que dara vida ao Leviata, que
progressivamente utilizara a sua forca burocratica e militar sem nenhum
obstaculo porque tem autorizacao do Direito Publico nacional absolutista
para agir dessa maneira (Bull, 2002). E oportuno lembrar que o Leviata,
segundo Hobbes (1979), pode surgir ou pelo contrato racional ou pela
imposicao da violéncia de um grupo sobre o outro; contudo, em qualquer
situacao o Estado sera sempre uma instituicao onipresente, absoluta,
autoritaria e maximalista.

A Antropologia Evolucionista-Leviatanica propde que o Estado resultou
da dominacao imperialista e violenta de uma comunidade sobre a outra; ou
da combinacdo de varios fatores ambientais que induzem as comunidades
tradicionais a se afastarem espontaneamente do nomadismo social. A
Historia leviatanica dos evolucionistas e marxistas conta que a
superproducao agricola, mais a divisao do trabalho que atraiu uma multidao
de migrantes para cultivar terras férteis e o incremento do comeércio exterior
envolvendo produtos excedentes fizeram surgir pontos estratégicos de troca
e de integracdo regional onde o aparelho estatal ou burocratico era util para
garantir a ordem e pacificar os conflitos econémicos e sociais inevitaveis
numa sociedade sedentaria dotada de diferentes culturas que habitavam o
mesmo territorio politico (Villas Boas Filho, 2013).

Os historiadores evolucionistas-leviatanicos utilizam e até mesmo
louvam o conceito de cacicado na versdao imperialista-tiranica porque o
autoritarismo dessa unidade politica aumentaria a superproducao de bens e
servicos nas areas dominadas e tornaria o sedentarismo finalmente
dominante num determinado territério multicultural. Como resultado
espetacular da tirania, ou no minimo, do despotismo do cacicado
imperialista, haveria um salto qualitativo impressionante na escala evolutiva,
em que os indigenas ficariam mais préoximos do Estado e cada vez mais
distantes da Tribo.

Carneiro (2007, p. 132), por exemplo, quando analisou os dados
etnohistéricos da Amazonia pelo viés da guerra sabia que o cacicado era
uma unidade politica autoritaria, mas demonstrou intensa admiracao por
esse conceito declarando que:
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O mais importante degrau galgado na pré-histéria
amazoOnica, uma vez que a agricultura se estabeleceu, foi a
emergéncia de cacicados. Nesses poucos lugares onde
emergiram, representaram um salto quantico. Ndo somente
as antigas aldeias que os constituiram perderam sua
independéncia e tornaram-se subordinadas aos chefes
poderosos e supremos, mas também sofreram muitas outras
mudancas em sua vida social, econOmica, religiosa e
material. Portanto, quando, onde e como cacicados
emergiram continua a ser uma questao central para a
arqueologia amazoOnica. E onde quer que cacicados sejam
discutidos, o foco tende a cair sobre Marajo, que se destaca
como a mais antiga cultura de tipo cacicado até agora
descoberta na Amazonia.

Para os antropdlogos leviatanicos, o cacicado-imperialista é “um
quase-Estado” porque ainda faltam importantes marcadores estatais nessa
unidade politica, especialmente: uma numerosa elite burocratica, uma
grande forca militar especializada para manter a dominacdo interna e
externa, uma cultura politica nacional exuberante, um espaco urbano
espetacular, monumentalista, e registros faraénicos de desenvolvimento
como estradas, portos, mercados, pontes, sistemas de irrigacao agricola etc.
Porém, quanto mais o0s evolucionistas leviatanicos argumentam que o
cacicado (imperialista) € um quase-Estado, mais fragilizam a identidade
desse conceito porque negam tecnicamente a presenca completa do
Estado-maximo, evidente a luz da Teoria Geral, com as variaveis: povo,
territério, sociedade, nacdao, governo, senado, soberania, burocracia, poder
judiciario, poder legislativo, poder executivo, poder militar, poder religioso,
poder publico, servidores publicos, Direito Privado, Direito Social, Direito
Publico e poder politico maximalista. A negacao teorica do Estado completo
entre os evolucionistas através do cacicado reflete o imaginario extravagante
que os leviatanicos mantém como dogma sobre o poder publico maximalista.

Alguns historiadores destacam que “quando os europeus chegaram no
século XVI, encontraram sociedades pré-urbanas com sistemas de producao,
agricultura e rituais complexos”, indicando a presenca de sociedades
organizadas em chefias regionais (Lopes & Campos, 2021, p. 2-3). Os
antropologos Julian Steward e Robert Lowie na década de 1940 afirmaram
gue os cacicados tinham no centro do poder um big-chefe que governava
uma sociedade dividida em trés ou quatro classes, incluindo-se, as vezes,
indigenas escravizados procedentes de outras etnias. Também eram
encontrados chefes menores que governavam federacdes, aldeamentos ou
tribos subordinadas ao poder central. O big-chefe tinha poder para: resolver
disputas e punir os culpados com a morte; convocar exércitos; e determinar
a superproducdao de bens e servicos locais que atenderiam as grandes
demandas regionais (Carneiro, 2007; Oberg, 1955).

Os historiadores leviatanicos reconhecem que o cacicado na Amazonia
nao evoluiu porque a colonizacdo portuguesa disseminou epidemias,
guerras, genocidios e etnocidios que impediram o progresso politico dos
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indigenas. Os leviatanicos especulam que, se esses problemas nao tivessem
ocorrido, o cacicado (tanto imperialista, como solidarista) poderia ter
emergido ou evoluido na direcao do Estado-maximo, especialmente, porque
haveria através dessa unidade politica uma crescente pressao fisica e
psicoldgica do poder central sobre os suditos no sentido de incrementarem a
producao regional de alimentos cultivados e coletados, além de
desenvolverem com o passar do tempo técnicas impressionantes de
vigilancia militar a servico da soberania.

Criticando a natureza do cacicado, Clastres (2003) reconheceu que o
lider indigena da Floresta Tropical poderia ultrapassar os limites tradicionais
do poder. Ele poderia sonhar com a imposicao do seu projeto politico
individualista, substituindo o interesse coletivo pelo particular. Poderia
inclusive almejar uma sociedade fraca que facilitaria a realizacao dos seus
propositos egocéntricos; e nesse caso, equivocadamente, a tribo ficaria a
servico do chefe e ndao o inverso. Porém, contra a investida autoritaria do
chefe as sociedades indigenas da Floresta Tropical no passado distante
desenvolveram mecanismos de inibicao e até de coercao fisica a fim de evitar
o risco de nascimento de um “déspota”’, ou Estado. Portanto, se os freios
institucionais existentes nao funcionassem conforme o esperado,
“certamente teriamos ai a terra natal do poder politico como coercao e
violéncia; teriamos a primeira encarnacdo, a figura minima do Estado’
(Clastres, 2003, cap. 11).

Reforcando a sua critica contra o cacicado, Clastres (2004, p. 111)
afirmou que:

Seja como for, a relacao de poder realiza uma capacidade
absoluta de divisao na sociedade. Por essa razao, ela é a
esséncia mesma da instituicdo estatal, a figura minima do
Estado [grifo nosso]. Reciprocamente, o Estado é somente a
extensdao da relagao de poder, o aprofundamento sempre
mais marcado da desigualdade entre os que mandam e os
que obedecem. Sera determinada como sociedade primitiva
toda maquina social que funcione segundo a auséncia da
relagao de poder.

Com a intensificacao do poder publico leviatanico, surge na escala
gradativa o pior grau institucional da Humanidade: o}
Estado-ultramaximalista, representado pela tirania, que nega cruelmente os
direitos individuais e sociais mais elementares dos derrotados pelas guerras
imperialistas. Na tirania, o governante tira violentamente os direitos
fundamentais e as propriedades dos dominados. Os vassalos sao
desonrados; a desconfianca social é plantada estrategicamente pelo
governante para desunir os oprimidos; e sdo inacessiveis as armas e 0s
meios de comunicacao social que poderiam ajudar os rebeldes a lutarem
contra o poder dominante (Aristoteles, 2001; 2003).

Dois exemplos amazobnicos evidenciam as variaveis do
Estado-ultramaximalista, que o0s evolucionistas desconsideram no
cacicado-imperialista. Entre os omaguas, cada aldeia tinha um chefe local e
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todas as aldeias reunidas subordinavam-se ao governante maior, chamado
de Deus na lingua nativa. O poder do big-chefe se estendia sobre uma
extensa regido onde todos obedeciam a sua vontade com ‘“grande
submissao”. Existiam também criancas escravizadas de outras etnias que
mais tarde serviriam para realizar trabalhos agricolas e domésticos para
atender aos caprichos dos dominadores. Geralmente, cada familia tinha os
seus proprios escravizados (Meggers,1987, p. 182). ldéntico fendmeno
politico foi registrado em algumas areas tapajonicas onde cada aldeia tinha
um chefe; e acima das aldeias havia um superior, que era obedecido
rigorosamente pelos suditos. A autoridade do big-chefe tapajonico era
determinada pelas suas qualidades pessoais, e ndo pela sua ancestralidade.
A escravidao também era admitida nessa unidade politica (Meggers,1987,
p.190).

Abaixo do Leviatd, configura-se o poder moderado do Estado-minimo,
que devera proteger os cidaddaos do “roubo, fraude e violéncia, e garantir a
fiscalizacao da ordem contratual” (Nozick, 1991). Segundo Buchanan (1975),
o Estado-minimo aproveita as virtudes da anarquia e do Leviata. De um lado,
defende a liberdade maxima; de outro lado, a ordem publica.

Especificamente, a cultura minarquista dos indigenas teria os seguintes
componentes: 1- soberania exercida em seu territorio oficial; 2- Poder
Executivo, Legislativo e Judiciario; 3- pratica regular da conciliacao, com a
interferéncia do cacique e dos conselheiros que seriam apaziguadores
publicos; 4- atuacao do cacique-arbitro como legislador e juiz dotado de
poder discricionario; 5- governo local formado reunindo cacique, conselho de
ancidos, chefes militares e chefe religioso; 6- regras de reconhecimento
publico aplicadas sobre as regras sociais ou morais do costume; 7- malocas
autébnomas com poder privado; 8- comunidade local se autogovernando com
o maximo de liberdade e nenhuma intromissao desnecessaria do poder
publico; 9- Estado solidarista preocupado em manter a sociedade livre; 10-
poder publico quase invisivel; e finalmente 11- resiliéncia do poder publico
que aumentaria provisoriamente a sua intensidade de acordo com a
gravidade da demanda social.

Entre o Estado-minimo e o Estado-zero a Antropologia Minarquista
encontra outro fendmeno institucional: o Estado-ultraminimo, administrado
por servidores publicos quase invisiveis que realizariam suas funcoes oficiais
dentro de uma sociedade civil quase anadrquica.

No Estado-ultraminimo seriam praticaveis relacoes livres entre
individuos autonomos, enquanto o Leviatd, domesticado, quase invisivel,
serviria como guardiao virtual da ordem e da liberdade (Buchanan, 1975).
Nesse quadro politico, haveria uma radical descentralizacao do poder publico
em prol da liberdade individual e do mutualismo coletivo como se fosse,
tudo isso, uma anarquia cultural - mas jamais poderia ser uma anarquia
porque existe um poder publico regulando discretamente as relacdes sociais.
Entre os indigenas, o Estado-ultraminimo serviria discretissimamente para
relembrar os limites da cultura local; para incentivar os agentes sociais a
serem prosperos econdOmica e moralmente; e para defender a solidariedade
como principio basilar da ordem. Surgiria assim, internamente, uma anarquia
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ordenada de Estado, em que a sociedade civil se autogovernaria e o poder
publico nao interviria no cotidiano, a nao ser que houvesse algum fator
caotico demandando a intervencao do governo.

Conceitos fundamentais

Entre a anarquia e o Leviata variam os seguintes conceitos: poder
publico, guerra e cultura politica.

Sobre o poder publico, o filésofo John Locke (1983, item 91) explicou
que esse poder “fica acima de qualquer individuo que vive na mesma
sociedade, e o principal uso desse poder é proporcionar leis a todos que
estao sob seu governo, a cujas leis em tais casos devemos obedecer”. Locke
registrou que a funcao do Estado que detém o poder publico é “afastar todas
as ofensas mutuas, injurias e erros que atingem a pessoa no estado de
natureza, onde nao existe um poder universal’; por isso, o governo que
decorre de um acordo racional entre a maioria dos individuos recebera
autoridade para legislar, governar e garantir a paz, a tranquilidade e o
bem-estar de todos (Locke, 1983, item 91).

Por sua vez, o jurista Leén Duguit (2009) afirmou que o Estado é uma
pessoa juridica que controla o poder publico e tem direito ou prerrogativa de
emitir ordem e de impor obediéncia mediante constrangimentos.

O analista politico Hedley Bull (2002, p. 13) acrescenta nessa discussao
que “a comunidade politica independente que simplesmente afirma o direito
a soberania [...], mas nao pode exercer na pratica esse direito, nao é
propriamente um Estado”. O mesmo analista lembra que o poder publico
assumiu diversos formatos entre a cidade-Estado e os grandes impérios. Mas
a razao do Estado sempre foi proteger a soberania exercida no territorio
onde habita o seu povo.

Sintetizando-se as proposicoes anteriores, conclui-se que o poder de
um sujeito s6 é privado; o poder de alguns sujeitos é coletivo; e o poder de
todos os sujeitos é publico. Considerando essa definicao logica, esta
pesquisa se afasta da abordagem do etnélogo Clastres que nao reconheceu o
poder do chefe ou cacique como poder universal, de todos, como um poder
publico, portanto: como poder exclusivo do Estado; um bem publico.
Também na perspectiva técnica do poder, esta pesquisa entende que as
decisdes relacionadas ao uso de armas de guerra serdo sempre publicas
porque envolvem a preocupacdao existencial da comunidade inteira, seja
defendendo-se das invasdes, seja agredindo os inimigos, reais ou
imaginarios. Sendo assim, guerras e pilhagens sao atividades eminentemente
autorizadas e patrocinadas pelo Estado porque, além de ter repercussao na
ordem interna, expdem a seguranca da fronteira soberana perante os
estrangeiros. Adotando esse entendimento técnico, esta pesquisa hovamente
se afasta do etndlogo Clastres, que avaliou que a guerra era uma pratica
propositalmente util para as tribos impedirem a emergéncia do
Estado-nativo.
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Diferentemente do que propdés Hobbes, que afirmou que o Estado
existia contra a guerra, Clastres (2004) afirmou que a guerra para as
sociedades indigenas da Floresta tropical era unicamente contra a
possibilidade de um Estado vindo de dentro ou de fora da tribo. Essa
possibilidade nao é utilizada nesta pesquisa porque a guerra em nossa
avaliacao é uma decisao publica do Estado pré-existente, e nao expressa,
portanto, uma decisdao de fragmentacdo da sociedade ou de cada individuo
idealmente portador de wuma responsabilidade social espontanea e
descentralizada.

Conforme definiu Clausewitz (1996, Livro I):

A guerra nunca deve ser imaginada como sendo algo
autbnomo, mas sempre como sendo um instrumento da
politica. Como um fen6meno total, as suas tendéncias
predominantes sempre tornam a guerra uma trindade
paradoxal - composta da violéncia, do d6dio e da inimizade
primordiais, que devem ser vistos como uma forca natural
cega, do jogo do acaso e da probabilidade, no qual o espirito
criativo estd livre para vagar; e dos seus elementos de
subordinacdo, como um instrumento da politica, que a torna
sujeita apenas a razao.

A guerra nada mais é do que um duelo em grande escala.
Inumeros duelos fazem uma guerra, mas pode ser formada
uma imagem dela como um todo, imaginando-se um par de
lutadores. Cada um deles tenta, através da forca fisica,
obrigar o outro a fazer a sua vontade. O seu propdsito
imediato € derrubar o seu oponente de modo a torna-lo
incapaz de oferecer qualquer outra resisténcia. A guerra é,
portanto, um ato de forca para obrigar o nosso inimigo a
fazer a nossa vontade.

A guerra ndo é meramente um ato de politica, mas um
verdadeiro instrumento politico, uma continuacdo das
relagdes politicas realizada com outros meios.

A guerra ndo é um passatempo. Nao é uma mera alegria de
ousar e vencer, ndo ha lugar para entusiastas irresponsaveis.
E um meio sério para atingir um fim sério e toda a sua
semelhanca pitoresca com um jogo de azar, todas as
vicissitudes da paixdo, da coragem, da imaginacao e do
entusiasmo que ela contém, sdo simplesmente as suas
caracteristicas especiais.

Outro conceito basilar dessa pesquisa, cultura politica, opera na
fronteira da Antropologia Cultural com a Ciéncia Politica, sintetizando as
maneiras de pensar, agir e sentir dos cidadaos, verificaveis nas relacdes de
poder dentro e fora da fronteira nacional.
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Almond e Verba definiram que “a cultura politica se refere ao conjunto
de atitudes, crencas e sentimentos que dao ordem e significado a um
processo politico, pondo em evidéncia as regras e pressupostos nos quais se
baseia o comportamento de seus atores” (cf. Goulart, 2015, p. 112). Esse
conceito engloba “[...] questdes concernentes aos valores politicos,
definicoes de justica, ideologias, psicologia politica, carater nacional, religiao
civica, nacionalismo, valores democraticos, e enfim, uma extensa gama de
variaveis possiveis” (Goulart, 2015, p.116).

A anadlise decorrente do conceito de cultura politica segue uma
“orientacao subjetiva com relacao a determinado sistema”. Nesse sentido,
Almond e Verba sistematizaram trés espécies de analise:

1) a “orientacao cognitiva”, que significa o conhecimento do
sistema politico e a crenca nele, nos seus papéis e nos seus
titulares, seus inputs e outputs; 2) a “orientagao afetiva”,
que se traduz pelos sentimentos sobre o sistema politico,
seus papéis, pessoas e desempenho; e 3) “a orientacdo
avaliativa”, significando o julgamento e as opinides sobre os
objetos politicos, que tipicamente envolvem a combinagao
de padrdoes de valor, bem como de critérios de valor com
informacgdes e sentimentos (Borba, 2005, p. 149)

Entrando na Mundurucania...

Até o século XVIII os mundurucus eram encontrados entre 0s rios
Amazonas, Tapajos, Juruena e Madeira onde também ficavam as etnias juma,
maué, pama, parintintin, mura, andira e arara (Arnaud, 1974). Em 1817 esse
gigantesco territorio foi chamado por Aires de Cazal de “Mundurucania”. Os
mundurucus também se estabeleceram em Cuiaba, Mato Grosso, e na
confluéncia dos rios Tocantins-Araguaia, onde foram expulsos na década de
1870 pelos apinajés (Arnaud, 1974). Sobre essa expulsao os documentos
antigos informam que “um exército de cerca de 2 mil guerreiros cruzou os
rios Xingu e Tocantins e atingiu os limites ocidentais da provincia do
Maranhdo, mas foram derrotados pelos Apinayé” (Horton, 1948, p.273).

Adiante, o engenheiro Tocantins em 1875 registrou que existiam
18.910 mundurucus distribuidos em 21 malocas (ou aldeias, segundo o
censo da época), sendo as mais populosas, com mais de dois mil habitantes
cada uma, Nicodemos (que a mitologia nativa identificava como lugar de
origem do povo mundurucu); depois Capipique; Dairy; e Curucupy.

Alguns anos depois, em 1887, o naturalista Martius estimou a
populacao entre 18 e 40 mil individuos; porém, Stromer, outro visitante,
acreditou na mesma época que a populacao girava em torno de 10 mil
mundurucus (Horton, 1948, p.272).

Anteriormente, a populacdao que vivia nas savanas do Alto Tapajos foi
severamente reduzida. Nessa area, “Murphy calculou que havia cerca de
5.000 mundurucus no Alto Tapajos” (Murphy, 1960 apud Sanderberg, 1980,

p. 5).
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Um século depois, na década de 1950, o mesmo antropo6logo registrou
que a populacao geral tinha apenas 1.250 pessoas, incluindo os habitantes
dos assentamentos na area do rio Madeira e Baixo Tapajos. Porém, nas
savanas do sul do Para, o quadro era pior na década de 1950, pois nao
existiam mais que 360 sobreviventes (Sanderberg, 1980, p. 5).

O expansionismo dos mundurucus incomodou muita gente até o
século XIX. Em 1780, por exemplo, eles atingiram o oeste do rio Tapajos e
algumas areas do rio Madeira, o que reacendeu o conflito com os muras, os
parintintins, jumas e araras (Dossié Munduruku, 1995, p.15). A esse
respeito, o arqueologo Hilbert (1958, p. 11) informou que “os Mundurucu de
acordo com a sua tradicao expulsaram os Parintintin da bacia do rio Cururu.
Eles continuaram a persegui-los até o comeco do século XX e causaram a sua
divisdo em seis grupos isolados, entre o Sao Manuel-Paranatinga e o
Madeira”. O mesmo diagnoéstico foi apresentado pelo engenheiro Tocantins,
na década de 1870, que registrou que havia 6dio reciproco e guerras de
exterminio mutuo entre mundurucus e parintintins.

Em 1794, firmou-se um acordo de paz entre mundurucus e
portugueses, mas alguns meses antes desse acordo foi realizada uma
expedicao militar com cerca de 500 soldados dirigida a cidade de Santarém
com a finalidade de perseguir os nativos do Alto-Tapajoés. O resultado dessa
ofensiva armada aprisionou alguns mundurucus, mas sendo oficializado o
acordo pacificador alguns meses depois os prisioneiros foram liberados na
capital e ganharam presentes do Governo que deveriam ser entregues aos
parentes e lideres das suas aldeias (Leopoldi, 2007, p. 179).

Antes do acordo de paz, os mundurucus “foram inimigos duros e
terriveis dos portugueses”; posteriormente, depois de celebrado o acordo,
“‘quando lhes mostraram roupas, facas, machados e outros manufaturados
ocidentais, [tornaram-se] amigos dos brancos” (Aires de Cazal, 1976 apud
Dossié Munduruku, 1995, p. 19). Duas décadas depois de celebrado o
acordo de paz, Aires de Cazal (cf. Leopoldi, 2007) registrou que quase todos
0s grupos mundurucus estavam aliados aos portugueses e alguns ja estavam
convertidos a fé crista. Mas ainda assim continuava acontecendo perseguicao
implacavel dos mundurucus contra as etnias vizinhas da Mundurucania.

A solidariedade com as autoridades publicas evoluiu tanto nas décadas
seguintes que os mundurucus perseguiram voluntariamente os rebeldes da
Cabanagem na area do rio Tapajos e extremo ocidente da Amazonia entre
1836 e 1840; diferentemente do que fizeram os muras, inimigos dos
mundurucus, que ficaram ao lado dos rebeldes.

Depois da Cabanagem, milhares de seringueiros passaram a frequentar
sazonalmente a terra firme dos rios Tapajés e Madeira, onde se encontrava
uma impressionante concentracao de seringueiras ao lado da populacao
mundurucu. A economia gomifera também atraiu para a beira dos rios onde
moravam os mundurucus as embarcacdes comerciais chamadas de regatdes.
Em 1861, por exemplo, “embora tivessem a cag¢a como principal ocupacao
[os mundurucus] ndao desprezavam a lavoura [...] e permutavam mercadorias
por borracha, salsa, 6leo de copaiba, guarana, cravo, breu, castanha, algodao
e cumaru” (Arnaud, 1974, p.18). Entretanto, “as transacoes [no século XIX]
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poderiam ser mais vantajosas se 0s regatdes nao aplicassem contra eles os
seus costumados atos de violéncia” (Arnaud, 1974, p. 18).

O intercambio comercial entre mundurucus e comerciantes itinerantes
incluia géneros da horticultura, bolas de borracha, cestas artesanais, e
grande quantidade de farinha de mandioca. Entretanto, a aproximacao com a
sociedade nacional trouxe efeitos deletérios para a cultura mundurucu, pois:

Com o tempo, a crescente dependéncia ao comércio trouxe
consequéncias drasticas para a vida nativa. Os mundurucus
foram transformados primeiro em pequenos produtores de
mercadorias e, posteriormente, em pedes endividados
amarrados a um sistema de barracdo; e de constituir uma
formagdao social autbnoma, os Mundurucu passaram a
constituir apenas um enclave étnico, integrado aos estratos
inferiores do Estado brasileiro dominante (Sanderberg,
1980, p. 5).

Por causa do avanco da sociedade nacional, uma parte da populacao
mundurucu que habitava a margem do rio Tapajos preferiu migrar para o
interior da terra firme, evitando assim o contato desordenado com os
nomades-seringueiros. Outra parte decidiu permanecer na area tradicional,
interagindo pacificamente com os moradores das cidades proximas
realizando a negociacao da borracha e de outros produtos do extrativismo e
do artesanato em troca de facdes, enlatados, armas de fogo, moedas e
cachaca. Outra parte da populacao, acuada, acomodou-se na area da Missao
franciscana do Tapajés onde se protegeu da exploracdao comercial e das
invasdes armadas dos seringueiros.

Das guerras e das pilhagens, os mundurucus traziam cabecas humanas
que seriam mumificadas e arcadas dentarias dos vencidos que seriam usadas
na producdao dos colares de dentes. Excepcionalmente, foi registrada a
cabeca mumificada de uma mulher que foi dada como presente ao
engenheiro Tocantins em 1875. Os nativos explicaram que o exemplar era
uma mulher parintintin, morta por engano, confundida com um homem
guando tentava fugir do ataque mundurucu. O guerreiro que matou a mulher
sem intencdo decidiu decepar a cabeca da vitima e depois mumifica-la; mas
enfatizou no seu relato que as mulheres das comunidades invadidas eram
destinadas apenas ao casamento (obviamente, forcado) com os mundurucus.
O mesmo informante declarou que nao era permitida a colecao de
exemplares femininos. O antropélogo lhering (1907, p. 183), baseado no
relato do padre Ayres de Cazal, explicou que:

[...] a cabega conquistada torna-se objeto dos maiores
cuidados por parte do vencedor. Logo depois de se reunir
aos seus companheiros, extrai os miolos, os olhos e a lingua
e depois de limpa-la de todos os pedacos de carne
aderentes, sujeita a cabeca a acao do fogo, perto do qual é
conservada até secar. Em seguida é lavada diariamente
repetidas vezes com agua e, impregnada de éleo de urucu, é
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exposta ao sol, processo pelo qual se torna durissima.
Completa-se depois a preparagao enchendo-lhe a cavidade
com miolo artificial de algodao tinto, provendo as orbitas dos
olhos com resina, na qual se encravam dentes e dando-lhe
um enfeite de penas. Assim preparado, o medonho troféu
nao abandona mais o vencedor, que o0 carrega consigo preso
num corddo em guerra e caga e, deitando-se no rancho
comum, coloca-o de dia no sol ou na fumacga e de noite, qual
guarda, perto da rede.

Os mundurucus acreditavam que as cabecas dos vencidos eram
amuletos da sorte e por isso tinham poder espiritual para aumentar a
quantidade de animais que seriam capturados na proxima estacao. O prazo
de validade espiritual de uma cabeca mumificada durava quatro anos. Na
vigéncia desse prazo de validade, as mulheres faziam preces dancando em
volta do objeto politico-religioso que era segurada pelo pajé; mas se a
cabeca nao realizasse o milagre pedido, logo alguma mulher mundurucu
tosquiava o cabelo do exemplar e o jogava no mato como lixo doméstico
(Ihering, 1907, p. 188). Juntamente com o poder espiritual da cabeca
mumificada, é provavel que a decapitacdo dos adversarios ou vizinhos
também proporcionasse condicdes favoraveis a caca porque os sobreviventes
das pilhagens precisavam se recuperar psicologicamente ou até
biologicamente da experiéncia traumatica. Nesse caso, o terrorismo diminuia
a competicdo, espantando os vizinhos indesejaveis, o que favorecia a
circulacao dos cacadores e pescadores mundurucus na redondeza. Havendo,
portanto, menos competidores na floresta, aumentaria a facilidade de
captura dos animais. A etnografia reforca nesse sentido que os mundurucus
“infundiam tanto medo aos inimigos que um ataque preventivo destes
beiraria ao suicidio coletivo” (Leopoldi, 2007, p. 174).

Motivacao ecoldogica da guerra

A hipotese ecologica sugere que os mundurucus procuravam obter
recursos naturais e novos espacos para habitacdo e por isso realizavam
guerras e pilhagens. Haveria, entdo, um cenario de escassez em que a guerra
ecoldgica seria uma variavel dependente dos fatores limitantes da Natureza.
Confirmando essa hipétese, Tocantins (1877, p.112) informou que os
mundurucus viviam da agricultura e da caca, mas a producao agricola era
mesquinha” e a caca “ia se tornando rara”.

Sobre os fatores naturais na motivacao da guerra, Florestan Fernandes
informou que ndao ha muitas controvérsias sobre a necessidade de adaptacao
das populacoes tradicionais a Natureza na busca por terras mais férteis e na
ampliacao do territério face a um crescimento demografico. Por causa da
pressao ecologica é plausivel que as “tribos vizinhas disputassem territorios
de caca e coleta e evidentemente se colocassem com mais frequéncia na
situacdo de reciprocidade belicosa” (cf. Leopoldi, 2007, p. 171). Entretanto,
Florestan Fernandes alertou que as guerras indigenas proliferaram “mesmo
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quando nao havia razoes aparentes para disputar territorios” (cf. Leopoldi,
2007, p. 172). Por isso, a hipdtese ecologica pode ser invalida em alguns
cenarios se as guerras intertribais ficarem limitadas apenas a disputa do
controle ambiental com a intencdo de trazer melhores condicoes de
existéncia através do combate. O absolutismo da hipdtese ecoldgica pode,
infelizmente, “deixar de fora do quadro explicativo as tribos que viviam em
amplos e férteis territérios, como é o caso da maior parte da regiao
amazobnica” (Leopoldi, 2007, p. 174).

Motivacao moral da guerra

A hipdtese moral sugere que as guerras e as pilhagens intertribais e a
“reciprocidade belicosa” na sociedade mundurucu tém explicacao ética e
religiosa (Leopoldi, 2007, p. 174). Nesse sentido, “ter alguém morto por
inimigos em qualquer circunstancia exigiria um procedimento futuro: a
vinganca” que se remetia a consideracao de que qualquer integrante de outro
grupo seria considerado inimigo e deveria ser (igualmente) morto (Leopoldi,
2007, p.183). A hipotese moral especula que os mundurucus procuravam
restaurar a honra do seu povo ferida especialmente pelos parintintins e
muras, porém, em outras ocasides simplesmente exibiam a sua reputacao
beligerante, realizando pilhagens que deixavam como lembranca o panico
social e os corpos dos moradores de outras etnias degolados e vilipendiados.
O medo, o 6dio e a vinganca estavam na base da moralidade publica dos
mundurucus. Eles cultivavam “6dio mortal” contra os parintintins porque
“devoravam vivo [0 guerreiro mundurucu], comendo a sua carne com
dentadas tao fortes como se fosse de uma onca faminta” (Tocantins, 1877, p.
94).

Outro registro informa que as cabecas decepadas de alguns
mundurucus mortos no campo das pilhagens eram transformadas em objeto
moral de veneracao publica durante quatro anos seguidos. Nesse periodo, a
sociedade inteira de norte a sul venerava a cabeca do herdi e alimentava o
sentimento de 6dio contra o inimigo externo. Nas honrarias flunebres
dedicadas a cabeca do heréi morto, até o dia do seu enterro, os mundurucus
entoavam uma lamentacao claramente moralista:

tu morreste, meu parente, nds te vingaremos; para este fim
estamos no mundo, para vingarmos uns aos outros que
morrem na guerra. Nossos inimigos ndo sao mais valentes
nem mais homens do que nés (Tocantins, 1877, p.131).

Durante o enterro da cabeca mumificada do heroéi realizado dentro da
casa da sua familia em luto, homens e mulheres presentes faziam outra
exortacao moralista que dizia: “guem morre em guerra morre com honra,
nao é como quem morre de moléstia. Viemos de todas as malocas para
chorar e dancar até o fim do teu enterro” (Tocantins, 1877, p. 131).
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Reforcando a validade da hipotese moral na historia da guerra e da
pilhagem dos mundurucus, a etnografia registrou que a cabeca mumificada
do oponente simbolizava o feito maximo que qualquer guerreiro podia
aspirar e gerava orgulho extremado, respeito e provavelmente inveja nos
seus pares. Considerando esse ultimo registro, lhering (1907, p. 191)
concluiu que “os fatos [...] provam [...] que o motivo principal para o fabrico
das cabecas mumificadas era a vaidade e o orgulho do guerreiro triunfante,
que guardava para si, como troféu, parte do corpo do inimigo vencido”.

Motivacao genética da guerra

Os mundurucus além de compartilharem genes idénticos entre si
faziam parte de uma cultura que valorizava o altruismo bélico num ambiente
regional conflitivo e ameacador. A razao das guerras era, portanto, preservar
a integridade da comunidade genética dos mundurucus, eliminando ou
intimidando os estrangeiros (Leopoldi, 2007, p. 186). A explicacao da cultura
beligerante proposta pelo pesquisador Leopoldi (2007, p. 175) considera que
“a sociedade menos belicosa é aquela que mantém as tendéncias agressivas
individuais sob um controle maior do que aquelas que estimulam a violéncia
dos seus agentes sociais, glorificando o desempenho agressivo e guerreiro”.
A matanca e o medo cravado na alma dos estrangeiros seriam, portanto,
necessarios para os mundurucus se protegerem da violéncia mutua que nao
tinha fim nem comeco. “Metaforicamente, a morte do outro constituiria o
verdadeiro alimento dos mundurucus; o que significa dizer que a guerra
seria para eles, como a caca, a pesca, a coleta e a colheita, uma tarefa sem
fim” (Leopoldi, 2007, p. 184).

E importante notar que nessa contextualizacio genética repete-se a
simplificacdo tradicional sobre a realidade politica dos mundurucus,
reafirmando-se que o0s guerreiros praticavam apenas guerras. A hipotese
genética tradicionalmente ndao reconhece que o predatismo era frequente e
provavelmente até mais comum que as guerras; além disso, o predatismo
nao era insuflado pelo 6dio mortal contra as vitimas, tanto é que o rapto das
criancas e mulheres das etnias invadidas tinha uma finalidade amorosa:
inseri-las na grande familia mundurucu. Essa pratica social, conforme sugere
a etnografia consultada, nao beneficiava os muras e parintintins, pois esses
sim eram inimigos reais dos mundurucus sobre os quais tinham o&dio
extremado.

A explicacdo biologica tradicional diz que os mundurucus se
preocupavam em garantir a sua integridade sanguinea ou coesdao genética
fazendo guerras e nao admitiam a inclusao dos inimigos na miscigenacao
das familias locais; entretanto, essa explicacdo perde sentido quando se
descobre que o predatismo praticava exatamente o oposto disso tudo. Tal
hipoétese nao observa nesse caso o paradoxo cultural-genético do
predatismo.

O que acontecia no passado remoto €& que os mundurucus
aterrorizavam as outras etnias saqueando seus pertences, mulheres e
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criancas; mas quando regressavam para sua casa introduziam amorosamente
no sangue da sua prépria comunidade os genes das etnias vitimas da sua
préopria violéncia politica. O resultado dessa inclusdo transformava a
mulher-vitima em genitora de filhos mundurucus mesticos; e o mesmo
resultado acontecia com as criancas sequestradas que depois, jovens,
casariam e seriam genitores de outros mundurucus mesticos. Portanto, &
plausivel imaginar que as pilhagens poderiam sumir do costume local, pois
com o passar do tempo aumentaria o sentimento de fraternidade e de
familiaridade entre mundurucus e nao mundurucus. No lugar da “guerra de
todos contra todos”, hipoteticamente estava sendo plantada geneticamente a
“amizade de todos com todos”.

A previsao do solidarismo entre mundurucus e nao mundurucus
representa a seguinte possibilidade tedrica:

[...] individuos com matrizes genéticas compartilhadas
fazem aliangas para construirem situagdes favoraveis a sua
reproducao e levarem vantagem sobre portadores de outros
genes. Grupos que fazem aliangas mais fortes e mais
duradouras constituem aquilo que se chama familia, ou seja,
individuos ligados por lacos de parentesco, vale dizer, que
compartilham quantidades de genes idénticos. A
solidariedade que se observa entre os membros de uma
familia é provocada, em termos da ciéncia genética, por um
“altruismo reciproco”, uma espécie de pacto entre individuos
que carregam genes idénticos, no sentido de criarem genes:
é a chamada “selecdo de parentesco (Leopoldi, 2007, p.
186).

A miscigenacao mundurucu tem duas referéncias historicas nesta
pesquisa:

1- Os mundurucus capturavam escravos, mas parece que o prisioneiro
uma vez aceito na comunidade era considerado membro dessa tribo
(Ihering, 1907, p.195).

2- O rapto continuo de mulheres e criancas, mais que em qualquer
outra tribo, e a facilidade com que elementos estranhos eram
assimilados as tribos mundurucus, devem ter alterado
profundamente o seu cardter fisico (lhering, 1907, p.197).

Reforcando a ultima informacdo, Murphy (1960, cap. 6) constatou que
a participacao na sociedade mundurucu era uma questdo social e nao
genética. As criancas capturadas na guerra eram totalmente incorporadas a
vida social, em que permaneciam leais aos mundurucus. Chamava a atencao
nisso tudo, a homogeneidade linguistica e cultural que cada vez mais
dificultava a localizacao no dia a dia dos estrangeiros e dos descendentes
mesticos.
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Ultraminimalismo do poder publico

O jovem que pretendia se casar nem sempre representava
pessoalmente o seu interesse na familia da futura esposa, pois
frequentemente pedia ao seu pai que falasse em seu nome. Os casamentos
eram “ocasionalmente contraidos para os filhos pelos pais”, mas essa pratica
era menos comum do que era no passado, pois “a diminuicao da importancia
da familia extensa tornou o casamento cada vez mais um assunto individual,
em vez de ser um vinculo entre grupos de parentesco” (Murphy, 1960, cap.
4).

A celebracao do pacto matrimonial era extremamente simples. As
familias dos nubentes realizavam um acordo moral e sendo tudo bem
resolvido o marido ia morar na comunidade onde nasceu a esposa,
aplicando-se a regra de uxorilocalidade (Murphy, 1960, cap. 4). Portanto, nao
havia nenhuma observancia especial de natureza cerimonial ou econémica
que precedesse o casamento. “Se o jovem fosse morador de outra aldeia, ele
ia para a aldeia da noiva carregando sua rede, armas e pertences pessoais e
se instalava na casa dos homens”. Se ele fosse da mesma aldeia que a noiva,
nao precisaria mudar o seu estilo de vida original (Murphy, 1960, cap. 4).

No futuro, se a mulher praticasse adultério, o marido tinha direito
social de bater e injuriar a esposa infiel. Porém, o contrario ndao era
permitido. As esposas traidas podiam apenas reclamar da traicao.
Normalmente, as traicdes masculinas eram divertidas e ndao tinham gravidade
na opiniao dos maridos adulteros (Murphy, 1960).

Na instituicio do matrimonio, tudo parecia uma anarquia ordenada. O
governo nao interferia no costume do povo, mas esse poder existia
objetivamente na comunidade conforme atestava o direito familiar ao
garantir dois privilégios, que separavam os governantes dos governados: 1- a
poligamia, restrita aos chefes e homens idosos (Murphy & Murphy, 1954); e
2- a patrilocalidade, “que ndo era sequer uma prerrogativa de jure dos chefes
supremos, mas se tornou um direito legitimo dos caciques e dos seus filhos”
(Sanderberg, 1980, p. 17).

Sobre o direito familiar especial do chefe, a pesquisadora Sanderberg
(1980, p. 17) informou que “o status de chefia era herdado patrilinearmente,
[e] os filhos de um chefe de aldeia muitas vezes permaneciam em residéncia
patrilocal”. Sanderberg (1980, p.10) informou que no passado distante o
principio fundamental da vida mundurucu era cooperar e compartilhar as
coisas entre si independentemente da crise econdmica dos mundurucus que
os levou a comercializacdao da horticultura e do artesanato (envolvendo
cestas trancadas e vasilhas diversas). Praticando essa regra geral, as
mulheres de determinado domicilio tradicionalmente cooperavam na
producao de farinha, independentemente das suas maultiplas origens
geograficas e culturais. Sanderberg (1980, p.18) lembrou que a etnografia
“sugere que as mulheres mundurucus exibiam alto grau de camaradagem,
até mesmo de irmandade, independentemente das circunstancias”.

Os mundurucus plantavam mandioca, cana, feijao, algodao e
batata-doce para consumo doméstico, o que reforca a hipétese de que nao
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precisavam roubar alimentos dos outros para sobreviver, devido as
condicoes naturais favoraveis. Cada comunidade tinha a sua propria
producao econOmica, especialmente através da caca, pesca e coleta. A lista
detalhada de plantas cultivadas pelos mundurucus incluia duas espécies de
mandioca, batata-doce, abacaxi, cana-de-acucar, pimentdes, feijoes e varias
espécies de banana. Outros cronistas mencionam algodao, tabaco e jenipapo
(Tocantins, 1877). Também colhiam arroz selvagem e apreciavam formigas,
larvas e mel (Horton, 1948). Nesse contexto econOmico, o chefe local nao
cobrava tributos, nem dividia a producdo privada tendo em vista suprir
alguma finalidade extra doméstica.
No cooperativismo agricola dos mundurucus:

Cada homem, ou cada familia fazia a sua roca prépria e a
possuia com direitos de exclusividade. O dono, porém, pede
auxilio de seus parentes ou, dos homens do grupo com que
convive, para o ajudarem nos servigos. A comunidade auxilia
o individuo, ou melhor, 0s membros se ajudam mutuamente
e cada um deve auxiliar os outros, quando chega a vez de
fazer a roga. Existe, pois, quanto a este trabalho coletivo,
um elaborado sistema de receita e recompensa em bases
iguais. Recebem-se dias de trabalho e, mais tarde, paga-se
este auxilio recebido, da mesma forma, com dias de
trabalho. Trata-se, portanto, de um amplo sistema de auxilio
mutuo (Frikel, 1959, p. 24).

Havia nas comunidades mundurucus uma grande festa anual dedicada
a caca e pesca. Para agradar os espiritos da floresta, os mundurucus
promoviam essa festa no comec¢o da estacao chuvosa (Murphy & Murphy,
1954). O diretor dessa comemoracao era um guerreiro convidado, que sabia
cantar e tinha boa reputacao social. Durante a festividade, o pajé se retirava
da multidao e ficava isolado em sua cabana para receber os espiritos da mae
da anta ou do veado que de repente gritavam e anunciavam por meio da sua
mediunidade que a caca seria abundante naquele ano.

Aqui tudo parecia uma anarquia ordenada, pois o governante nao
interferia na religido e na economia; entretanto, havia uma regra publica que
reconhecia oficialmente que o individuo que “tivesse sucesso em atrair um
bom numero de jovens guerreiros e bons cacadores para sua casa por meio
de casamentos uxorilocais ascenderia ao status de chefes de aldeia”, e o
mesmo individuo poderia até se tornar efetivamente chefe supremo de sua
aldeia (Sanderberg, 1980, p. 2). Ou seja, o poder publico existia na
comunidade mundurucu por meio de uma regra que politizava a religiao e a
caca como fontes de origem dos futuros lideres locais.

A religido dos mundurucus depositava especial confianca no xama e no
espirito das maes dos animais silvestres, dos peixes e das plantas. O xama
determinava o momento mais favoravel para que os grupos de guerra
entrassem em acdo; ele exorcizava os espiritos malignos; participava das
cerimonias; e curava os enfermos. “O xamanismo e a chefia eram os Unicos
cargos hereditarios importantes” (Murphy, 1960, cap. 6). Politicamente, essa
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breve descricao sugere que a religido e o poder espiritual do “xama” faziam
parte da vida publica e influenciavam significativamente na declaracdao da
guerra e das pilhagens; desse modo, brevemente, os pajés chegavam a ficar
acima do poder civil e do poder militar.

No geral, os mundurucus respeitavam a vida dos semelhantes
mundurucus que habitavam outras comunidades. Mas a excecdo dessa regra
acontecia com a feiticaria que era a Unica causa de homicidio entre os
mundurucus (Horton, 1948, p. 280). Se uma pessoa fosse acusada de
feiticaria, o cacique tinha direito publico de executa-la sumariamente. Por
outro lado, o xama deveria informar a identidade do feiticeiro e localizar o
seu habitat (Horton, 1948, p. 280). O inquisitorialismo nas comunidades
mundurucus era lembrado através de uma lenda local sobre a crucificacao e
a ressurreicdo de um heréi cultural, identificado como Cristo, “que apos
realizar muitos milagres foi morto com flechas por suspeitarem que ele era
feiticeiro” (Arnaud, 1974, p. 22). Na década de 1950, a execucdo de qualquer
feiticeiro ainda dependia do consenso dos membros da comunidade. Mas
esse consentimento foi provavelmente obtido com mais facilidade nos
séculos passados, quando os controles politicos eram fortes e menos
sujeitos as disputas e os lacos de interdependéncia mutua eram mais
consistentes (Murphy, 1960, cap. 6). Politicamente, esses breves registros
indicam que o poder religioso e o poder civil eram solidarios entre si. Mas,
no caso da feiticaria, o chefe tinha superpoder autoritario e julgava
unilateralmente o destino do feiticeiro, decidindo sozinho como deveria
morrer o suspeito. Esse poder discriciondrio do chefe praticado contra os
feiticeiros era validado pelo Direito Publico local que se colocava acima das
regras da religiao e dos poderes privado e coletivo.

A cultura politica mundurucu (solidarista) valorizava a harmonia e a
cooperacao social, mas ainda assim as relacdbes humanas eram bastante
vulneraveis ao “faccionalismo e a hostilidade mutua” (Murphy, 1960, cap. 6).
Na década de 1950, infelizmente, a coesdao social era precaria e o
aborrecimento por temas banais era um motivo banal para o individuo
migrar imediatamente para outra aldeia (Murphy & Murphy, 1954).
Semelhantemente, no passado o engenheiro Tocantins em 1875 registrou
que a discordia interna motivava o homem incomodado a se deslocar para
outra comunidade, onde ele viveria por tempo indeterminado, deixando
assim o conflito privado para tras, e mal resolvido (Murphy, 1960, cap. 6).

Na década de 1950, as comunidades mundurucus tinham economias
de subsisténcia independentes, mas durante a pesca de timbd duas aldeias
se ajudavam mutuamente (Murphy, 1960, cap. 6). Entretanto, as atividades
cooperativas estavam se extinguindo. O mutualismo era garantido apenas
pelos lacos pessoais de parentesco e nao mais pelo sentimento de
interdependéncia civica ou pelo comunitarismo regional. O “tribalismo” nos
anos de 1950 diminuiu bastante, inclusive por influéncia das frequentes
migracdes dos mundurucus (Murphy, 1960, cap. 6). A “comunalidade” era
verificada apenas dentro de cada comunidade isolada.
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Ultramaximalismo do poder publico

A politica externa dos mundurucus nao possibilitou a emergéncia de
uma rede pacifica de trocas culturais ou de defesa muatua contra o avanco
dos colonizadores portugueses. O comportamento predador, vingativo,
expansionista, altamente violento, dificultou a formacdo de uma
confederacao ou cacicado solidarista na Mundurucania. Externamente, o que
se consolidou foi o estado de natureza hobbesiano: a guerra de todos contra
todos. Entretanto, nesse contexto nao houve ascensao de um Estado tiranico,
ou mesmo um cacicado imperialista dominando comunidades subordinadas
e exigindo tributos ou servicos obrigatorios.

A etnohistoriografia deixa claro que os mundurucus chegaram ao
ponto de exterminar no minimo duas etnias, 0S jumas e 0S jacarés
(Menéndez, 1992, p. 288). Além disso roubavam; sequestravam; e
vilipendiavam os corpos das vitimas, de ambos os sexos, e carregavam
orgulhosamente como lembranca as cabecas e os dentes dos ilustres
cidadaos da comunidade arruinada. As pilhagens aconteciam no verao,
quando eram realizados os ataques de surpresa com 0s guerreiros usando
tochas e flechas de fogo que espalhavam o terror na populacdo-vitima que
ainda dormia na madrugada. No ataque surpresa, os guerreiros atiravam
flechas com fogo sobre o teto da aldeia invadida enquanto outros guerreiros
emitiam “gritos aterradores”, animados ao som da trombeta da guerra
(Murphy & Murphy, 1954).

Esse comportamento tiranico foi registrado pelo governador do
Grao-Para, Martinho de Souza Albuquerque, em 17 de agosto de 1788, numa
carta que escreveu a Metrépole, onde consta que os mundurucus atacavam
“os moradores daqueles distritos dentro mesmo dos seus sitios e rocas,
roubando e matando tudo quanto encontravam, sem reserva, nem piedade”
(Dossié Munduruku, 1995, p. 36).

Relatos antigos acrescentam cenas mais cruéis, acusando que:

O mundurucu [...] ndo poupava o inimigo. Depois de ter
ferido e prostrado [a vitima] por flexa ou lanca [...],
agarrava [seus] cabelos e com uma faca de taquara
cortava-lhe os musculos e cartilagens do pescoco e com
tanta habilidade que num instante a cabeca ficava separada
do tronco” (Ihering, 1907, p.183).

A etnohistoriografia mostra claramente que os mundurucus eram
“predadores”, “etnocidas”, “terroristas”, “genocidas” e “tiranicos”. Entretanto,
Clastres e seus adeptos anarquistas refutariam todos esses adjetivos dizendo
que sao expressodes etnocéntricas.

Clastres afirmou que “o etnocidio é a destruicao sistematica dos
modos de vida e pensamento de povos diferentes daqueles que empreendem
essa destruicao”. Enquanto “o genocidio assassina 0s povos em seu corpo; o
etnocidio os mata em seu espirito” (Clastres, 2004, p.56).
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Estreitando o escopo da sua teoria, Clastres (2004) enfatizou que
etnocidas foram os missionarios, os colonizadores e o Estado; que juntos
procuraram matar a alma dos indigenas. O mesmo etnélogo afirmou “que
pertence a esséncia da cultura ser etnocéntrica, na medida exata em que
toda cultura se considera como a cultura por exceléncia”; por conseguinte, “a
alteridade cultural nunca é apreendida como diferenca positiva, mas sempre
como inferioridade segundo um eixo hierarquico”. Sendo assim, “toda cultura
tem suas formas etnocéntricas”. Porém, especificamente a cultura ocidental é
etnocéntrica e etnocida porque desenvolveu particularmente o Estado
capitalista. Clastres (2004, p.58) ressaltou “[...] que a pratica etnocida nao se
articula necessariamente com a conviccao etnocéntrica. Caso contrario, toda
cultura deveria ser etnocida, o que nao acontece”. Entretanto, “[...]
constata-se que a pratica etnocida e a maquina estatal funcionam da mesma
maneira e produzem os mesmos efeitos [...]” (Clastres, 2004, p. 60). O
etnélogo propds entao que “a violéncia etnocida, como negacao da diferenca,
pertence claramente a esséncia do Estado, tanto nos impérios barbaros
quanto nas sociedades civilizadas do Ocidente”. Em sua opinido, “toda
organizacao estatal é etnocida e o etnocidio € o modo normal de existéncia
do Estado”. Nessa direcao, “ha, portanto, uma certa universalidade do
etnocidio, no sentido de ser caracteristico ndao apenas de um vago ‘mundo
branco’ indeterminado, mas de todo um conjunto de sociedades que sao as
sociedades com Estado” (Clastres, 2004, p.61).

Deixando de lado a analise do etndlogo Clastres, este artigo considera
importante assumir a realidade humana dos mundurucus que usavam a
violéncia para operacionalizar a politica externa a servico da sua Nacao,
afastando assim o risco de ataque das etnias estrangeiras; o que garantia
paz social e seguranca publica por algum tempo. A politica da violéncia fisica
e simbodlica dos mundurucus também facilitava a mobilidade dos cidadaos
nas areas vizinhas, especialmente quando precisavam pescar, cacar, e coletar
frutos.

No campo de batalha destacavam-se dois chefes de guerra de renome
por terem grande bravura. Eles ouviam os conselhos dos chefes de paz, dos
anciaos e do pajé que extraordinariamente poderiam prever o futuro das
operacoes bélicas. Também tinham poder de aconselhamento alguns chefes
militares e guerreiros experimentados que atuavam como guardides de uma
trombeta, espécie de “buzina”, usada para sinalizar a dinamica dos ataques
violentos (Dossié Munduruku, 1995, p. 11).

No campo de batalha, cada soldado mundurucu era acompanhado pela
esposa ou irma que preparava a refeicdo, armava as redes para dormir,
empacotava as cabecas humanas; e ainda tomava conta das criancas e
mulheres raptadas (Tocantins, 1877). Porém, mesmo recebendo apoio
logistico das mulheres solidarias, muitos guerreiros retornavam magros e
exaustos devido a demora do conflito e a comida que era sempre
insuficiente.

A etnohistoriografia mostra que 0s grupos guerreiros arregimentavam
soldados voluntarios provenientes das comunidades mundurucus, mas nesse
momento havia preocupacao expressa de manter em cada aldeia um numero
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suficiente de homens para defender o povo de eventual ataque e garantir a
normalidade do abastecimento alimentar. Praticava-se uma gestao de riscos.
Nesse sentido, os chefes das comunidades mundurucus decidiam quantos
homens iam para o ataque e quantos ficavam de prontidao na comunidade.
Essa racionalidade publica envolvendo o fluxo das expedicdes guerreiras que
visavam saquear e aterrorizar os vizinhos aparece na documentacao historica
analisada pelos antropélogos Murphy & Murphy (1954).

A politica externa dos mundurucus também tinha custos materiais e
sociais. A guerra e as pilhagens geravam impacto na rotina das comunidades
locais, fosse reduzindo a mao de obra produtiva durante os confrontos,
fosse abalando psicologicamente a estrutura familiar devido a morte de
parentes e amigos nos conflitos externos.

Discussao

A teoria solidarista afirma “que os elementos essencialmente
produtores da cultura geral de um povo residem de modo fundamental nos
individuos e na sociedade, e nao no Estado, embora este, inegavelmente,
produza efeitos sociais” (Dallari, 2016, item 50). A doutrina solidarista
acredita que “as acoes humanas sao a expressao de uma solidariedade que
existe no intimo dos individuos, e s6 quando essa solidariedade se externa é
que cai no circulo das atividades essenciais do Estado” (Dallari, 2016, item
50). A teoria solidarista considera também que os governantes sao
individuos semelhantes a quaisquer outros, implicados nos lacos de
solidariedade social, e submetidos a regra de direito que se funda na mesma
solidariedade (Dallari, 2016, item 50). Nessa teoria, o Estado é muito
importante para a Sociedade, mas ele precisa possuir: T-uma coletividade
determinada; 2- governantes e governados; 3- obrigacao juridica de
assegurar a realizacao do direito; 4- obediéncia dos cidadaos; 5- forca para
sancionar todos os atos em conformidade com o direito; 6- e um carater
proprio nas instituicbes que devem assegurar o cumprimento do dever dos
governos e a realizacdao dos servicos publicos (Duguit, 2009, cap. 15).

A palavra Estado representa uma Sociedade em que se deflagra certa
diferenciacdo entre governantes e governados. “O emprego mais frequente
da palavra Estado se resume a designar sociedades em que predomina
determinado grau de diferenciacdao politica” (Duguit, 2009, cap. 15). O
Estado é o titular do poder publico, do imperium, concebido aqui como
direito subjetivo ou direito de dar ordens e de impor obediéncia mediante
constrangimento. Esse direito publico de forcar a obediéncia caracteriza
evidentemente sua soberania (Duguit, 2009, cap. 15).

O Estado realiza trés funcdes publicas: legislativa, jurisdicional e
administrativa. Juntas, elas identificam a presenca do Direito e do Poder
Publicos (Duguit, 2009, cap. 14). Na funcao legislativa, “o Estado elabora a lei
que se impde a sociedade, e por ser ele a expressao do direito objetivo
sobrepde-se a todos”. Na funcao jurisdicional, “o Estado intervém nas
ocasioes de violacdo do direito objetivo ou nas contestacdes relativas a
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existéncia ou a extensao de uma situacdo juridica subjetiva; além disso
ordena a reparacao, repressdao ou anulacdao, conforme o caso, quando ha
dolo do direito objetivo”. Na funcao administrativa, “o Estado consuma atos
administrativos, intervindo nos limites do direito objetivo; cria situacdes
juridicas subjetivas; ou entao efetiva certas providéncias, gerando uma
situacao legal ou objetiva” (Duguit, 2009, cap. 14).

Semelhantemente ao que propode a teoria solidarista, o poder publico
dos mundurucus fortaleceu a integracdo e o bem-estar social; e manteve
acesa a importancia da solidariedade entre as comunidades da propria etnia.
Ou seja, o Estado nativo comportou-se como parceiro da sociedade civil;
incentivou o pluralismo social e as organizacdes nao estatais; promoveu uma
economia solidaria e garantiu inclusive a assisténcia social dos individuos em
situacdes de vulnerabilidade econ6mica. A funcdo legislativa do Estado
mundurucu estabeleceu normas publicas sobre: o poder moderador do
chefe; o poder judiciario; o poder para estabelecer a paz e a guerra; o direito
do chefe de ser o primeiro a contemplar as cabecas mumificadas na festa de
regresso dos combatentes; o direito familiar especial, patrilocal do chefe; o
direito de outorgar mulheres como presentes aos herois de guerra; e o
direito de reorganizar o sistema produtivo na época da guerra. Outra
influéncia do Direito Publico mundurucu declarava que “as cabecas dos
inimigos representavam para o seu dono uma espécie de pensao ou
privilégio, porém somente pelo espaco de quatro anos” (lhering, 1907,
p.195).

O Direito Publico “é o conjunto de regras aplicadas ao Estado, aos
governantes e aos seus agentes com suas relacdes reciprocas e particulares”
(Duguit, 2009, cap. 17). O Direito Publico determina as obrigacbes e a
organizacao do Estado (Duguit, 2009, cap. 18).

As normas do Direito Publico dos mundurucus eram transmitidas
oralmente, por isso, provavelmente, dependiam da memodria dos
conselheiros. A funcdo jurisdicional do Estado mundurucu era exercida no
julgamento sumario dos feiticeiros; na mediacdo e arbitragem; na reparacao
publica dos danos biolégicos e morais sofridos nos confrontos externos; e
especialmente na justica social, através do auxilio-invalidez e da pensao
vitalicia da viava. A funcao administrativa do Estado mundurucu por sua vez
era praticada na autorizacao da guerra e das pilhagens; na reorganizacao da
economia local durante os conflitos externos; e na definicio de quantos
soldados participariam nas expedicoes bélicas, pois nesse periodo especial
havia o risco de ataques, roubos e devastacdes realizadas por outras etnias,
especialmente mura.

O Estado mundurucu realizou trés atividades solidaristas: “conservou,
ordenou e ajudou a Sociedade” (Dallari, 2016, item 50). Nessa direcao,
Duguit (2009) avaliou que a forca do Estado é legitima quando ele se
desenvolve ao lado do Direito Social.

O Estado mundurucu, além de ser ultraminimalista e solidarista, era
resiliente em algumas situacdes graves, como guerra, pilhagem, epidemia e
catastrofe. Quando surgiam esses problemas, o poder publico aumentava
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sua presenca na Sociedade, mas posteriormente, uma vez superada a crise, o
poder voltava ao seu patamar original, ao nivel quase-zero.

A variacdao do poder publico mundurucu acontecia porque o governo
tinha “direito de fazer leis, aplicando a pena de morte, ou [...] qualquer pena
menos severa; além de ter o direito de empregar a forca do Estado para a
execucao das leis e da defesa da republica contra as depredacdes do
estrangeiro [...]" (Locke, 1983, item 3).

Os mundurucus normalmente ndo solicitavam a intromissao do
governo na execucao das suas praticas sociais, mas sempre esperavam que o
poder publico protegesse a dignidade do povo inteiro, nesse sentido
garantindo a paz social, fiscalizando a ordem dos contratos e fortificando a
fronteira nacional. O poder publico era ultraminimalista. De um lado, o
cidadao nao tinha autoridade para coagir ninguém; de outro lado, o
governante nao recebia autorizacao para intervir aleatoriamente na esfera
domeéstica e social; nem as comunidades vizinhas tinham licenca para
hostilizar os membros da sua Nacao. Aparentemente, ndao existia um Estado
nativo. Sendo assim, todos viviam numa anarquia ordenada.

Externamente, acontecia o contrario. A Nacdao mundurucu praticava
uma politica antissolidarista e ultramaximalista, mas nao estabeleceu um
governo tiranico com a intencdo de dominar cruelmente os vencidos através
de um modelo imperialista duradouro. O problema é que a politica externa
da violéncia envolvendo mundurucus e nao mundurucus desmotivou as
pré-condicoes favoraveis a formacdao de uma rede solidaria entre os vizinhos.

Conclusao

No plano internacional, prevaleceram o direito do mais forte, o
predatismo, a vinganca, o 6dio politico, o estado de anarquia desordenada, o
Estado-zero e o antissolidarismo entre mundurucus e ndao mundurucus.
Nesse contexto de intensa fragmentacao cultural, os mundurucus nao se
empenharam na fundacdo de um cacicado imperialista ou Estado tiranico.

No plano regional, havia uma republica organizada em torno da
nacionalidade mundurucu que nao institucionalizou um centro autoritario e
duradouro de governo, que obrigasse a obediéncia das unidades autbnomas
(Tocantins, 1877, p.100). Teria existido uma sociedade anarquica de Estados
(e ndo de Tribos) visivel em situacGes estratégicas que intencionavam
proteger a seguranca e a liberdade da Nacao. Seria assim uma sociedade
policrdtica, uma wunido nacional, temporariamente estabelecida entre os
chefes mundurucus que representavam o Estado-ultraminimo local.
Excepcionalmente, no tempo das guerras, pilhagens, epidemias e catastrofes
naturais, essa grande organizacao nacionalista aumentaria a sua intervencao
na Sociedade, desenvolvendo o grau maximalista do poder até que os
problemas fossem resolvidos.

Pela logica, a sociedade anarquica dos Estados mundurucus (cf. Bull,
2002): seria uma organizacao coletiva que respeitaria absolutamente o poder
de cada Estado-membro; preservaria a independéncia ou a soberania externa
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das unidades participantes; asseguraria
o reconhecimento da jurisdicao suprema que cada Estado-membro tem sobre
0 seu proprio territorio e populacao; realizaria metas essenciais, como
seguranca, paz, independéncia, e manutencao do préprio clube; decretaria
guerra contra os adversarios externos desde que envolvesse uma causa
“justa”; e por ultimo, nao admitiria o uso da violéncia para coagir algum
participante a aceitar qualquer decisao dos Estados-membros.

A hipotese da sociedade andrquica de unidades auténomas ou de
Estados mundurucus reelabora politicamente quatro referéncias histéricas: 1-
“a cooperacao entre as comunidades autdbnomas permitiu que o0s
mundurucus organizassem um grupo guerreiro consideravel, sem colocar em
risco a economia e a defesa de cada aldeia envolvida” (Murphy, 1960, cap. 6).
2- “cada comunidade tinha seu chefe e seu xama. Acima dos chefes e xamas
locais ficavam os chefes de guerra, os chefes de subtribos e o xama chefe”;
3- o naturalista Bates mencionou que havia um chefe tribal supremo; 4- o
cronista Farabee (em 1917), por sua vez, registrou as diferencas de classe
entre chefes de guerra e chefes civis. Ele afirmou inclusive que os filhos e as
filhas dos chefes de guerra casavam entre si (Horton, 1948, p. 277). 5- outra
fonte informa que

o cacique Joaquim José Pereira e seus companheiros
oriundos do rio Abacaxis prestaram valiosissimos servigos
contra a revolugao Cabanagem. Parece tratar-se do mesmo
tuxaua citado por Bates como chefe de toda a nagao dos
Mundurucus [...] recompensado por uma patente do exército
brasileiro” (Menéndez, 1992, p. 292);

por ultimo, informam os cronista do passado que 4- “cada aldeia mundurucu
era uma unidade politica autbnoma” (Horton, 19438).

No Estado-minimo dos mundurucus, a lideranca ficava nas maos do
chefe e dos homens mais velhos, auxiliados pelos representantes do poder
militar e religioso (Murphy & MurphY, 1954). Acima de tudo, havia o0 maximo
de liberdade social e individual e nenhuma intervencdao desnecessaria do
poder publico. Aparentemente, funcionava uma anarquia ordenada, mas o
poder publico local existia discretamente para proteger a Nacao do risco da
desordem. O Leviata era bem-vindo em situacdes graves, mas depois de
resolvido o problema inicial ele voltava a ser invisibilizado pela cultura
politica ultraminimalista e solidarista. Nesse caso, o Leviata ndo seria
destruido, mas ficaria quase invisivel até que novas demandas forcassem a
sua reativacdao. Esse fendmeno acontecia porque o poder publico dos
mundurucus tinha resiliéncia institucional.
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