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HOMENAGEM A CARMEN CINIRA

Este numero esta dedicado a memoria da Professora Carmen Cinira de Ma-
cedo que por quase dez anos compartilhou conosco as alegrias e dificuldades de
uma vida consagrada a pesquisa, a formagao de alunos ¢ a reflexao. Ao invés de
retomarmos aqui sua trajetoria e preocupagoes teoricas, preferimos publicaruma
de suas ultimas palestras, na qual ela relata o percurso de suas investigagoes € as
inquietagoes que as moviam. Veremos que seus trabalhos procuravam avaliar os
movimentos sociais, em particular as Comunidades Eclesiais de Base (CEBs),
buscando aquilatar se eles teriam sido (ou nao) capazes de criar novos atores so-
ciais orientados pelas nogoes de comunidade e fraternidade. Suas pesquisas fize-
ram compreender a capacidade pedagogica desses movimentos —voltados paraa
construgao de novos valores e sobretudo de uma visao globalizante do mundo —;
no entanto, por ter acompanhado de perto a vida cotidiana das classes populares
na periferiade Sao Paulo, Carmen foi capaz de reconhecer que o modelo comuni-
tario que os orientava nao levava, necessariamente, a formas de conduta nortea-
das pela igualdade e pelo espirito comunitario. Essas sao as id€ias que orientam o
relato que aqui apresentamos.

Apesar de algumas alteragoes que deram melhor clareza a exposigao, o tex-
to que se segue € a transcrigao de uma fala livre e coloquial. Optamos por manter
intacto seu tom informal para que pudéssemos guardar a memoria de uma inteli-
géncia viva em processo.

Paula Montero
Editora Responsavel
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[gualdade e hierarquia*

Carmen Cinira Macedo

Debater com sociologos ¢ cientistas politicos € condi¢ao de sobrevivéncia
para o tipo de reflexao que fazemos. Partirei aqui do pressuposto de que todos sa-
bemos o que os antropologos fazem ¢ o modo como lidam com a questao da cul-
tura.

Como antropologa, tenho me interessado em tentar compreender o universo
de vivéncia das classes trabalhadoras urbanas, especificamente no lugar onde elas
moram. Conseqlientemente, me preocupo em entender o que significa viver na
periferia, que € simultaneamente viver na periferia da sociedade ¢ da cidade.

Preocupada com esse tema, tento compreender como as pessoas constroem
o mundo no qual vivem, ou seja, que tipo de imagem de mundo as chamadas
classes populares sao capazes de construir e como elas se localizam nesse mundo:
¢ um mundo construido por elas a partir dos instrumentos simboélicos que tém a
sua disposi¢ao.

Com essa preocupacao, estudei, na década de 70, as familias operarias do
ABCDM (M de Maud) e descobri algumas coisas —que na época me pareceram
muito interessantes —a respeito do que estava acontecendo com a condig¢ao ope-
raria naquela regiao.

Na década de 80, numa espécie de desdobramento do meu trabalho, come-
ceiaestudar uma forma muito particular de mobilizacao popular na periferia, que
entao estava ganhando um sentido politico cada vez mais forte: as chamadas Co-
munidades Eclesiais de Base.

Minha id€ia ndo era exatamente estudar a Igreja Catolica, mas tentar verifi-
car como certas propostas suas repercutiam, por assim dizer, na dindmica social.
Estava interessada em analisar a mobilizacao popular nwia bairro especifico, ¢

* Palestra da Professora Carmen Cinira Macedo, do Departamento de Antropologia,
apresentada no Coloquio de Teoria Politica, promovido pelo Departamento de
Ciéncia Politica, FFLCH/USP, em 17.09.90.
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tentei, portante, privilegiar a dindmica do bairro, € nao fazer um estudo que cor-
respondia a varios bairros ¢ regioes, como havia feito em trabalho anterior.

Atualmente, continuo navegando na periferia, procurando verificar agora
como as pessoas recortam sua existéncia a partir de certas representacoes em tor-
no da questao da sexualidade. Tenho privilegiado duas pesquisas, uma delas em
que me dedico ao estudo da relagido entre sexualidade e religido, especificamente
o catolicismo, e outra onde procuro compreender como € em que termos se da o
impacto cultural da AIDS na periferia. Acredito que, em termos de minha expe-
riéncia de trabalho, € possivel levantar questoes, que alias eu mesma me coloco,
que partam do reconhecimento da existéncia de certos elementos novos no pro-
cesso socio-cultural em curso.

Gostaria pois de levantar alguns topicos que me parecem interessantes para
essa discussao. Obviamente nao poderei falar de todas as coisas que desejaria.

Uma das principais coniribuigdes que a participagao das classes populares
nos movimentos sociais, em particular naqueles ligados a Igreja (no caso das
CEBs), tem trazido para aumentar seu universo de representagoes € o desenvolvi-
mento de uma auto-representacao, ou auto-imagem, delas enquanto seres huma-
nos com direitos. Num primeiro momento, a obviedade dessa representagao
choca o observador. Parece um pouco risivel que somente agora, na década de
80, no final do século, as pessoas estejam descobrindo que sdo seres humanos
com direitos. O mais chocante € o fato de que o reconhecimento de sua humani-
dade ocorre primeiro, ¢ somente depois se da o auto-reconhecimento de que sao
portadores de direitos: assim, a grande descoberta € sua identidade enquanto ser
humano.

E 6bvio que isso tem algo a ver com o que poderiamos chamar de "a gran-
de tradigao cultural brasileira", onde o principal recorte € de que somos cidadaos
de segunda classe. Essa populagao percebe sua condigdo como um exercicio de
cidadania de segunda classe, vendo-se como um tipo diferente de gente. E 6bvio
que esta maneira de se auto-representar esta relacionada — e a Ci€ncia Politica
sabe disso melhor do que eu — com uma tradi¢ao de mandonismo, de coronelis-
mo, de autoritarismo. Assim, o grande "chao cultural” que todos estamos acostu-
mados a pisar € o "chao” que denominarei simplesmente do autoritarismo.

Roberto DaMatta conseguiu expressar brilhantemente um dos elementos-
chave deste dito "chdo": aquela famosa estoria do "vocé sabe com quem esta fa-
lando?". Em sua andlise, ele realiza uma contraposi¢ao a tradigao cultural ameri-
cana, onde, em vez do "vocé sabe com quem esta falando?" se usa
corriqueiramente o "Who do you think you are?", que € exatamente o inverso en-
quanto postura, enquanto atitude. O interessante no trabalho de DaMatta € que,
ao lratar dessa estoria, ele mostra que, na verdade, todos os grupos sociais utili-
zam a expressao. Assim, embora seja indicio do mandonismo € do autoritarismo
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das elites, € algo que perpassa todas as redes de relagoes que s¢ instauram na nos-
sa sociedade e que, obviamente, t€m a ver com uma tradi¢ao que deita raizes na
escravidao ou, melhor dizendo, no escravismo.

Assim, se fazer antropologia € descobrir a dimensao simbdlica inerente a
todas as praticas sociais, seria necessario analisar tamb€m os mecanismos estrita-
mente psicossociais, j4 que o escravismo deixou sua marca nas nossas relagoes
sociais, desenvolvendo o que poderiamos chamar, em termos weberianos, de res-
sentimento das massas. H4, pois, um modelo das elites, por mim chamado de mo-
delo autoritario, que € aprendido ¢ apreendido pela populagao de uma maneira
geral. Esse modelo funciona como uma espécie de marca fundamental da nossa
tradi¢fio cultural. Partindo do pressuposto de que € assim que as coisas efetiva-
mente acontecem, a experiéncia sistematica do trabalho de campo poderia trazer
elementos comprovadores de como funcionam esses mecanismos psicossociais.

Nessa perspectiva, a cidadania passa a ser, de fato, nao s6 uma questao de
constitui¢ao de novos atores politicos que irao atuar de maneira diferente na cena
estritamente politica. Na verdade, a constituicao de novos atores politicos ganha
um sentido mais abrangente: trata-se nao apenas de dar acesso a cidadania, mas
de equacionar novas praticas sociais, novos modelos de conduta e, portanto, um
novo universo de valores propriamente ditos.

Quando os novos atores sociais afirmam que a grande vantagem de ter par-
ticipado dos movimentos € a sua propria percepgao enquanto seres humanos com
direitos, devemos nos perguntar o que isso significa.

Deverfamos retomar essa idéia de "ser humano com direitos” e analisa-la
como uma representagao, como um valor cultural, uma categoria cultural. Para o
movimento social, € eu estou falando especificamente de CEBs, o legitimo € a
idéia de unido de resisténcia, de vida nova num mundo novo. Ja o saber falar, a
igualdade politica, isso vale apenas para advogados ¢ soci6logos. Na sua visao,
igualdade politica ¢ algo diferente de uma igualdade substantiva do ser humano.
Os direitos sdo coisas legitimas; o ilegitimo € a pobreza, a ignorancia ¢ a domina-
¢io. E fantdstico observar como, através da participagao nos movimentos sociais,
as pessoas descobrem fascinadas a existéncia dos direitos sociais e imediatamente
incorporam essa id€ia nas suas atitudes, reconhecendo a pobreza, a dominagao e
a ignorancia como ilegitimas.

O que significa essa descoberta, se estamos no final do século e essas idcias
deveriam estar assentadas hd mais de um século, ja que sao a base de nossa repu-
blica? Elas sdo, no entanto, cotidianamente, redescobertas pela pratica social. Isso
significa que, para essa populagao, pobreza, ignorancia e dominagao ainda sao
freqiientemente equacionadas como naturais ¢ legitimas a nivel da sua vivéncia
cotidiana. Na verdade, a tradi¢ao do mandonismo, do autoritarismo, ¢ as estraté-
gias de dominagao significam uma sonegagao sistematica de nossa historia.
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Nosso processo histérico representou um movimento, um esforgo sistemati-
co no sentido de bloquear o acesso a histéria. Assim, quando as pessoas sao leva-
das a pensar a histdria, ou se pensarem na historia, o fazem a partir dos
instrumentos cognitivos aos quais puderam ter acesso, sem conceber para si ins-
trumentos alternativos. Antropologos, liderangas, padres sao agentes que acabam
tendo como papel fornecer a esses atores sistemas explicativos de sua condigao.

Lembro-me especificamente de uma senhora, dona Maria, que entrevistei
em 1972, 1973. Ela morava em Sdo Caetano do Sul. Lembro-me quase cinemato-
graficamente da cena. Estava na casa dela, ap6s trés horas de entrevista. Jd havia
estado 14 varias vezes, € era amiga da familia. Queria concluir a entrevista e, sem
perceber, desejava que ela dissesse, afinal de contas, que era dominada. Confesso
meu desejo de que isso acontecesse. E entao fiz aquilo que nenhum pesquisador
deve fazer: brigar com o entrevistado € obriga-lo a dizer o que desejamos ouvir.
No meu desejo de ouvir como ela explicava o que lhe sucedia, perguntei:

"Mas entao, dona Maria, o0-que a senhora acha, por que acredita que 18s0
tudo acontece?" Ela havia me contado que era uma pessoa "nos conformes": tra-
balhara a vida inteira, sua familia era toda "direitinha", o marido, os filhos. Ainda
assim continuava pobre, a situagao "tava preta". Ela me respondeu da seguinte
maneira:

"Olha, nédo sei o que € que esta errado, 0 que eu sei € que eu trabalho, traba-
lho, a minha familia sempre trabalhou, a gente sempre fez tudo direito, entao a
gente devia estar melhor de vida, porque € assim que a gente aprende, que quan-
do as pessoas se esforcam elas melhoram de vida. Eu nao sei o que esta errado,
mas a estas alturas, como eu sempre fiz tudo certo, tenho certeza de que alguma
coisa estd errada em algum lugar.”

E emendava:

"A senhora, que € professora, talvez possa me explicar.”

Dona Maria expressava o desejo de que alguém explicasse o que estava er-
rado, onde ¢la havia errado.

Padres ¢ seminaristas, a Igreja em geral, analisam as classes populares no
interior de seu projeto de organizagao das bases. Segundo sua visdo, as bases s¢

organizam por e¢las mesmas, a partir delas proprias. No entanto, existe um projeto
institucional para que as bases se organizem, 0 que, alias, ja foi muito discutido, ¢
nao preciso pois voltar a repeti-lo. O que ficou evidente nos estudos que fiz € que
o modelo da chamada "comunidade”, nos termos da teologia de libertagao, € uma
recuperagao daquela comunidade original do cristianismo, do amor, da irmanda-
de: todos estamos irmanados, vamos transformar o mundo, o reino € na Terra. A
historia €, assim, nesse sentido, uma historia de salvagao.

Trata-se, portanto, de um processo de reelaboragio de formas de conscién-
cia a partir de uma reflexao sobre os interesses imediatos das pessoas, a nivel da
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sua vivéncia cotidiana, do bairro, da familia, do processo de trabalho, mas nio no
local do trabalho. Nao € por acaso que a Igreja trabalha a vivéncia cotidiana nos
locais de moradia.

As CEBs se desenvolvem a partir dos anos 60, sob a ditadura, ¢ nesse mo-
mento ¢ muito complicado mobilizar a mulher. Mobilizd-la para que participe de
um espaco sagrado fora da fabrica ¢, a0 mesmo tempo, legitimo como proposta e
politicamente viavel. Foi, pois, um projeto eclesial que funcionou e teve um peso
historico ainda hoje pouco avaliado.

Ora, esse lugar, esse espago social novo que € a comunidade, est4 sendo in-
ventado; inventado pela recuperagao do passado, modelo apresentado como real,
mas que, na verdade, € uma construgido simbolica. Esse processo de construgao
da nogao ¢ da experi€ncia de comunidade implicou a aprendizagem de novos pa-
droes de relacionamento. Quando se conversa com a nova hierarquia da Igreja —
os padres, seminaristas ou leigos que se consideram elite intelectual local —, o que
mais se comenta € a dificuldade de realizar "essa caminhada". Porque os padroes
do autoritarismo, da dominacéo, da exploragao, da resisténcia aparecem no coti-
diano, dentro da comunidade. Os conflitos sao inumeros, entre as mulheres, entre
os leigos que se consideram intelectualmente superiores € as pessoas por eles
consideradas inferiores e que devem ser esclarecidas.

Se as pessoas resistem € nao querem "ser esclarecidas", criticando a forma
como a aula foi dada ou 0 modo como a reuniao foi encaminhada, os leigos mais
eruditos dizem:

"Mas vocés sao alienados, estao resistindo ou sao de direita."”

Os outros respondem:

"Vocé ta querendo impor a sua id€ia, entao € tao dominador quanto o pa-
trao."

Ha um jogo constante em que essa idéia de dominagao € usada de todos os
modos possiveis. Além disso, além dos conflitos entre os leigos, ocorre o conflito
entre a hierarquia e os leigos, € da hierarquia entre si. Como se pode ver, a ques-
tao da Igreja € bastante complicada.

Uma das coisas que me chamou a atengao, logo que comecei minha pesqui-
sa no Morro Grande com uma CEB, foi a enorme disputa existente naquele mo-
mento quanto a quem ficaria com a chave da igreja! A posse da chave implicava
o controle da igreja, ou seja, decidir a que horas ela seria aberta, a que horas fe-
charia € quem teria acesso a ela. Descobri que as brigas pela chave eram expres-
sao da disputa pelo poder no interior do grupo, ¢ que as duas mulheres que
lideravam a comunidade obviamente tinham seus aliados. O mais interessante
eram os valores pelos quais essas disputas se expressavam. De um lado, acusava-
se dona Maria de beata: "Ah, mas a dona Maria € uma beatal!", com toda aquela

conotagao de uma pessoa que faz parte do circuito alienado da Igreja; e, do outro
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lado, acusava-se a lider do outro grupo de burguesa, embora ela fosse uma mu-
lher de origem operéria, casada com operario e pertencente a uma tradi¢ao opera-
ria. No entanto, era considerada burguesa porque tinha uma casa, alguns
quartinhos que alugava, automovel ¢ um filho que estudava engenharia. Na sua
argumentagao, ela discordou inteiramente do qualificativo que lhe foi atribuido.

"Bom, eu falei... até€ que ta dentro do modelo da burguesa. Eu sou burguesa,
mas ascendi pelo meu trabalho. E depois, aqui no bairro, dizer que eu sou rica €
ridiculo. A senhora ja viu como € que vivem os donos das empresas?”

Ao mesmo tempo, ficava uma fera quando lhe diziam isso diretamente. As-
sim, dependendo da situagao, usava o termo como expressao de seu poder ¢ sta-
tus, indicando que havia vencido, enquanto 0s outros eram vagabundos.

Para minha propria surpresa, dona Maria, que sempre chamava sua rival de
burguesa, possuia mais quartos alugados do que ela, mas nao fazia tanta publici-
dade disso. Vemos, portanto, que existe um jogo de constantes disputas, em que o
processo de constituicao de um outro espago de relacionamento social nao acon-
tece de imediato. No entanto, apesar da complexidade dos conflitos, ha um certo
consenso em torno da idéia de que pobreza, dominagao e ignorincia sao ilegiti-
mas. Usando uma metafora, poderiamos dizer que essa idéia € uma espécie de fa-
rol. Quando as pessoas se dao conta disso, comegam a procurar compreender o
que esta acontecendo em suas vidas, a partir de uma concepgao de ilegitimidade
que, do meu ponto de vista, passa pela conhecida crenga no sucesso pelo traba-
Iho, quintesséncia da dindmica do capitalismo.

A 1deologia do sucesso pelo trabalho vai sendo contestada na medida em
que o sistema nao cria, objetivamente, as condi¢oes para que essa situagao se rea-
lize da forma ou no nivel do padrao de consumo que os trabalhadores vao defi-
nindo como sua necessidade. Simultaneamente, ao participarem do movimento,
descobrem que as coisas nao precisam ser "naturalmente assim", que algo esta er-
rado com esse sistema. No movimento social, vao aprendendo onde estao os pos-
siveis erros. No entanto, ao contrario do que talvez a hierarquia da Igreja espere,
nao se abre mao do modelo anterior € uma certa representagao € mantida, agora
um pouco mediada pelo sucesso pelo trabalho.

O que parece marcar constantemente as representagoes dessa populagao €
uma ambigiiidade. H4 uma valorizagao da proposta da Igreja, pois foi atraves
dela que se descobriu a ilegitimidade das praticas tradicionais da sociedade, que
coloca as pessoas numa posigao de inferioridade. Ao mesmo tempo e dependen-
do das circunstancias, todos estao razoavelmente dispostos, se isso 0s beneficia
ou beneficia a propria luta, a usar outras regras, embora nao o assumam necessa-
riamente em publico (alguns at€ o fazem).

Nesse sentido, a proposta da Igreja € valorizada por fornecer uma visao in-
tegrada globalizante do mundo. As id€ias de unido, de resisténcia, de vida nova,
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numa certa medida, ja existiam. As familias operarias que entrevistei na década
de 70 ja traziam esse discurso. O que nao eram capazes de fazer — e isso ficava
evidente quando dona Maria dizia "eu nao sei 0 que esta errado” — era juntar isso
numa visdo histérica. O que se valoriza nas CEBs, o que se valoriza na Igreja,
portanto, € a oportunidade de entender globalmente, de forma coerente, 0 mundo
no qual se esté inserido. No entanto, a proposta eclesiastica nao € incorporada em
detrimento de outras versoes possiveis; as pessoas lidam com ela como mais um
universo, mais um recurso do qual € possivel lan¢ar mao quando necessério.

Nessa medida, € possivel perceber que a populagao, na verdade, demanda
apenas a mediagao da CEB. Ao mesmo tempo, mantém a ideologia do sucesso
pelo trabalho como utopia que desejam ver realizada, pensando a comunidade
apenas como uma etapa a partir da qual cada um de seus membros podera "che-
gar 1a". O modelo explicativo fornecido pela Igreja €, portanto, resignado.

Se, por um lado, ele € valorizado por ser capaz de unir pedagos dispersos ¢
fragmentados de sua visao anterior, de outro, essa explicagao entra como mais
um elemento na construgao de novas categorias € num esforco, simultaneamente,
de transformar o mundo via comunidade ¢ transformar suas condigoes no mundo
da comunidade.

Era muito comum ouvir-se o seguinte:

"Olha, eu estou estimulando meu filho para ir no movimento dos jovens.
Ele ndo ta querendo muito, ele disse que € chato, ele prefere outras coisas, mas a
senhora nao percebe? quer dizer, se ele vai 14, ele vai aprender a falar, ele vai fi-
car conhecido no bairro, quem sabe mais para frente ele nao vira deputado.”

Por outro lado, a vida na comunidade € permeada de conflitos. J4 no final
de minha pesquisa, o filho engenheiro de uma senhora lider do local se ofereceu,
pressionado pela mae, a construir a nova casa do padre, que era novo no local. A
nova casa foi construida, mas dando margem a eclosao de uma enorme disputa.
Durante a construgao, caiu uma das paredes. O acidente acirrou as divisdes ja
existentes. Na discussao sobre quem era o responsavel pelo fato, o lado de dona
Julinha, mae do engenheiro, dizia que o culpado era o pedreiro ignorante e, além
disso, amigo da dona Maria. Esta, por sua vez, dizia que a casa tinha caido "por-
que aquele filho da Julinha s6 podia fazer coisa que cai".

Mas, independente disso, em determinadas situagoes as mulheres podiam
ser absolutamente aliadas e firmes. Nao admitiam que se falasse mal da comuni-
dade, do bairro.

O que estou dizendo aqui nao €, evidentemente, nenhuma novidade.

Evans Pritichard ja discutiu amplamente o principio de oposi¢ao segmentar
entre os nuer. Com efeito, as pessoas nao sao nem boas, nem mas, nem bonitas,
nem feias; as coisas nao sao nem certas, nem erradas, nem legitimas, nem ilegiti-
mas em si mesmas. Tudo depende do jogo de interesses que se configura a cada
momento. Eu ousaria até dizer que essa questao da igualdade e da diferenga nao
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pode ser definida a priori. A tentativa de definir @ priori em termos gerais ¢ uni-
versais € um desvio profissional implicito em nossos procedimentos cientificos.

A maioria da populagao pensa nos moldes do chamado "pensamento selva-
gem". As nogoes de igualdade e desigualdade, de legitimo e ilegitimo vao sendo,
no curso da vida cotidiana, sistematicamente retrabalhadas e, do meu ponto de
vista, 0 que importa € procurarmos descobrir que tipos de articulagdes significati-
vas vao sendo realizadas concretamente. Se, de repente, a idéia de que as mulhe-
res sao diferentes funciona numa situac¢dao, ela serd usada de determinada
maneira; em outra situagao, sera preciso rever a significagao anterior.

Em suma, os mecanismos da significa¢ao no caso estudado sdao os seguin-
tes: valoriza-se seriamente a descoberta de que todos somos seres humanos dota-
dos de direitos; em conseqiiéncia, participa-se da luta por eles. Mas, a0 mesmo
tempo, mantém-se viva a id€ia de que todo rico € pobre e de que todo pobre €
rico, no sentido de que, por pouco que seja 0 que possuo, foi conseguido com
meu préprio esforgo. E por isso que aquele outro que convive comigo na comuni-
dade nao € tao igual a mim, seja porque ainda ndo comegou seu processo de co-
nhecimento, seja porque, enquanto fiquei me matando para lavar roupa, a outra
ficou "sassaricando", sem fazer nada. Assim, a desigualdade de conhecimento e
de esforgo torna absolutamente legitima a desigualdade de bens.

Esse tipo de reconhecimento, essa idéia de que o principio de oposigao seg-
mentar opera também entre nds, € néio apenas entre os nuer, pode fornecer pistas
interessantes, nao s6 para nds, antrop6logos, mas também para sociélogos ou
cientistas politicos. Talvez isso nos permita compreender contradigdes até hoje
mal explicadas, como o fato de, na periferia, as pessoas estarem votando em Ma-
luf. Talvez o que elas estejam buscando seja uma mistura de modernidade com
moralidade: hd, com efeito, uma demanda popular por modernizag¢ao ¢ moraliza-
Gao.

Um exemplo dessa contradigdo foram as eleigdes para o Governo do esta-
do. Naquele momento, no bairro, todos sabiam que o PT iria ganhar. Era uma
efervescéncia fantdstica. No entanto, terminada a elei¢io, o PT néo ganhou,

Logo em seguida saiu uma pesquisa, creio que realizada pelo CEBRAP,
que apresentava os dados eleitorais por regides de Sao Paulo. Ficou evidente que
a regiao da Vila Brasilandia nao havia votado integralmente no PT.

O fato resultou em brigas. Uns acusavam os outros de traigdo. Os conflitos
surgiam at¢ mesmo dentro das familias. Era época do slogan "brasileiro igualzi-
nho a vocé".

Um dos argumentos que se ouvia para justificar o nao-voto petista era o se-
guinte: '

"Naquele momento, se eu ousasse dizer, se eu ousasse pensar que ia votar
no PMDB, eu ia ser trucidado aqui dentro. Af, o que eu fiz: na hora de votar, que-
10 ver quem € que decide as coisas."
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Ao ser confessada publicamente, essa atitude fazia surgir novas brigas:

"Nao adianta, porque vocés também estao querendo mandar em mim. Man-
dar por mandar, eu nao quero que ninguém mande em mim; quero eu mandar em
mim."

Esse desencontro tornou clara a necessidade de a propria comunidade re-
pensar o que estava fazendo. Isso passava pela familia, pelas disputas com o pa-
dre, pelas relagoes dentro da comunidade ¢ pelas relagoes das CEBs com o
proprio bairro, o que significa, do meu ponto de vista, o velho principio da oposi-
¢ao segmentar funcionando novamente.

Para finalizar, ousaria sugerir que tentdssemos pensar no tipo de demanda
existente na periferia. Por exemplo, quando se fala em AIDS e em politica de pre-
vengao da AIDS, ha na periferia uma demanda por competéncia e seriedade. A
populagao ja descobriu, como disse anteriormente, que séo seres humanos dota-
dos de direitos. Mas, ao mesmo tempo, conservou a idéia de que nem todos sio
iguais, ja que alguns nao querem se esforcar para conseguir melhorar. Essa desi-
gualdade ¢ legitima ¢ supoe o desejo de competéncia e seriedade, desejo esse que
se refere ao sistema amplo de poder mas também a prépria comunidade. Assim,
as disputas, ao incorporarem essa demanda, veiculam acusagdes reciprocas de
falta de competéncia e seriedade.

Muito obrigada.
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O MARMORE E A MURTA: SOBRE A INCONSTANCIA
DA ALMA SELVAGEM

Eduardo Viveiros de Castro
Museu Nacional — Rio de Janeiro

RESUMO: Ao tentarem catequizar os Tupinamb4, os jesuftas encontravam sua maior dificuldade na
"inconstancia" apresentada pelos fndios. Estes pareciam sedentos para aprender os ensinamentos je-
sufticos, mas a rapidez com que voltavam a seus antigos costumes era algo de assustador aos jesuitas.
O artigo procura determinar essa inconstancia selvagem. A vinganga e o canibalismo, tao criticados
pelos jesuitas, sdo fatores de grande importancia para a existéncia Tupinamb4. Estas nogoes — e prati-
cas correlatas — constituem a sociedade e sua continuidade. A proibigio do canibalismo € vista pelo
autor como uma derrota da sociedade tupinamba.

PALAVRAS-CHAVE: Tupinambd-jesuftas-catequese-canibalismo-vinganga.

Os que andastes pelo mundo, e entrastes em casas de prazer de principes, verfeis naqueles quadros e
naquelas ruas dos jardins dois géneros de estdtuas muito diferentes, umas de marmore, outras de mur-
ta. A estdtua de m4rmore custa muito a fazer, pela dureza e resisténcia da matéria; mas, depois de feita
uma vez, nio é necessario que lhe ponham mais a mao: sempre conserva e sustenta a mesma figura; a
estdtua de murta é mais f4cil de formar, pela facilidade com que se dobram os ramos, mas € necessario
andar sempre reformando e trabalhando nela, para que se conserve. Se deixa o jardineiro de assistir,
em quatro dias sai um ramo que lhe atravessa os olhos, sai outro que lhe descompde as orelhas, saem
dois que de cinco dedos lhe fazem sete, € 0 que pouco antes era homem, j4 é uma confusao verde de
murtas. Eis aqui a diferenca que h4 entre umas nagdes e outras na doutrina da fé. H4 umas nagGes na-
turalmente duras, tenazes e constantes, as quais dificultosamente recebem a fé e deixam os erros de
seus antepassados; resistem com as armas, duvidam com o entendimento, repugnam com a vontade,
cerram-se, teimam, argumentam, replicam, dao grande trabalho até se renderem; mas, uma vez rendi-
das, uma vez que receberam a fé, ficam nela firmes e constantes, como estatuas de marmore: nao € ne-
cessério trabalhar mais com elas. H4 outras nagoes, pelo contrario — e estas sao as do Brasil —, que
recebem tudo o que lhes ensinam com grande docilidade e facilidade, sem argumentar, sem replicar,
sem duvidar, sem resistir; mas sio estdtuas de murta que, em levantando a mio e a tesoura o jardinei-
ro, logo perdem a nova figura, e tornam 2 bruteza antiga e natural, € a ser mato como dantes eram. E
necessario que assista sempre a estas estituas o mestre delas: uma vez, que lhes corte o que vicejam
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os olhos, para que creiam o que nido véem; outra vez, que lhes cerceie o que vicejam as orelhas, para
que nao déem ouvidos as fibulas de seus antepassados; outra vez, que lhes decepe o que vicejam 0s
pés, para que se abstenham das agdes € costumes bérbaros da gentilidade. E s6 desta maneira, traba-
lhando sempre contra a natureza do tronco e humor das raizes, se pode conservar nestas plantas rudes
a forma nao natural, e compostura dos ramos.

(Anténio Vieira, Sermao do Espirito Santo, § 111 [1657])

O problema da descrenga no século XVI brasileiro

Esta célebre pagina do "imperador da lingua portuguesa” explora um moti-
vo presente na literatura jesuitica sobre os {ndios brasileiros desde a chegada dos
primeiros padres da Companhia em 1549: o gentio do pais — inicial ¢ exemplar-
mente, os Tupinamba litorAneos’ — era muito dificil de converter. Nio que fosse
feito de matéria refratdria e intratavel; ao contrario, dvido de novas formas, mos-
trava-se entretanto incapaz de se deixar impressionar indelevelmente por elas.
Gente receptiva a qualquer figura mas impossivel de configurar, os indios — para
usarmos um simile vegetal menos europeu que a estatua de murta® — eram como
a mata que os agasalhava, sempre pronta a se refechar sobre os espagos precaria-
mente conquistados pela cultura: eram como sua terra, enganosamente fertil,
onde tudo parecia se poder plantar, mas onde nada brotava que nao fosse sufoca-
do incontinenti pelas ervas daninhas. Enfim: este gentio sem f¢€, sem lei ¢ sem
rei ndo oferecia um solo psicolégico ¢ institucional onde o Evangelho pudesse
deitar raizes.

Entre os pagaos do Velho Mundo, o missiondrio sabia as resisténcias que
teria a vencer: idolos e sacerdotes, liturgias e teologias — religioes dignas deste
nome, mesmo que nem sempre tao ciumentas quanto a sua propria. No Brasil, em
troca, a palavra de Deus era acolhida alacremente por um ouvido ¢ ignorada dis-
plicentemente pelo outro; o inimigo aqui nao era um dogma diferente, mas uma
indiferenca ao dogma, uma recusa de escolher. Inconstancia, indiferenga, olvido:
"a gente destas terras € a mais bruta, a mais ingrata, a mais inconstante, a mais
avessa, a mais trabalhosa de ensinar de quantas hd no mundo", desfia o desencan-
tado Vieira. Eis por que sao Tomé fora designado por Cristo para pregar no Bra-
sil; justo castigo para o apéstolo da duvida, este de levar a crenga aos incapazes
de crer —ou capazes de crer em tudo, o que vem a dar no mesmo: "outros gentios
sao incrédulos até crer; os brasis, ainda depois de crer, sao incm”:dul{}s".3

O tema da inconstincia amerindia fez fortuna, dentro ¢ fora da reflexao
missiondria. Serafim Leite, o historiador da Companhia de Jesus no Brasil, funda-
se nas observagdes dos primeiros catequistas para identificar a "deficiéncia da
vontade” e a "superficialidade de sentimentos” como principal impedimento a
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conversao dos indios; mas socorre-se também da opiniao de leigos, alguns insus-
peitos de jesuitismo: G. Soares de Souza, A. Rodrigues Ferreira, Capistrano da,
Abreu, undnimes no apontar a amorfia da alma selvagem (Leite, 1938: 7- 11)
Esta proverbial inconstdncia nao foi registrada apenas para as coisas da fé; ela
passou, na verdade, a ser um trago definidor do carater amerindio, consolidando-
se como um dos esteredtipos do imaginario nacional: o indio mal converso que &
primeira oportunidade manda Deus, enxada e roupas ao diabo, retornando feliz a
selva, presa de um atavismo incuravel.

A imagem do selvagem inconstante é conspicua na historiografia brasileira, desde o eminente
e reaciondrio (Varnhagen 1959 [1854]): 51: "eram falsos e infiéis; inconstantes e ingratos...". A im-
portacao de mao-de-obra africana, por exemplo, foi justificada pela incapacidade de os indios supor-
tarem o trabalho escravo na plantation canavieira (Freyre, 1954 [1933]: 316-8). A antropologia
racista de Gilberto Freyre reservou ao contraste entre o vigor animal dos africanos e a preguica ve-
getal dos amerindios um papel maior.” Mas autores muito mais politicamente corretos que estes dois
também exploraram a oposi¢ao indios/africanos em termos da inconstancia do gentio brasileiro:

[Os antigos moradores da terra] dificilmente se acomodavam... ao trabalho acurado e metddico que
exige a exploragao dos canaviais. Sua tendéncia espontanea era para atividades menos sedentéirias e
que pudessem exercer-se sem regularidade forgada e sem vigildncia e fiscalizagdo de estranhos. Ver-
sdteis ao extremo, eram-lhes inacessfveis certas nogoes de ordem, constancia e exatidio, que no euro-
peu formam como que uma segunda natureza e parecem requisitos fundamentais da existéncia da
sociedade civil (Buarque de Holanda, 1956 [1936]: 43).

Por geral que seja, entretanto, e fundado em experi€ncias variadas, parece-
me que o conceito da natureza inconstante da alma selvagem deriva principal-
mente, no caso brasileiro, dos anos iniciais de proselitismo missionario entre os
Tupi. O problema dos indios, decidiram os padres, nao residia no entendimento,
alias agil e agudo mas nas outras duas potcncnas da alma: a memoria e a vontade,
fracas e remissas.” "E gente de muy fraca memoria para as coisas de Deus..." (Pi-
res, I: 323) Do mesmo modo, o obstaculo a superar nao era a presenga de uma
doutrina inimiga, mas o que Vieira descreve como "as agoes e costumes barbaros
da gentilidade" — canibalismo e guerra de vinganga, bebedeiras, poliginia, nudez,
auséncia de autoridade centralizada e de implantagao territorial estavel —, € que
os primeiros jesuitas rotulavam mais diretamente de "maus costumes”. Veja-se
Nobrega (I: 452), por exemplo, em uma das fontes da pagina em epigrafe:

Esta gentilidad no tiene la calidad de la gentilidad de la primitiva Iglesia, los quales o maltratavan e
matavan luego a quien les predicava contra sus idolos, o crefan en el Evangelio; de manera que se
aparejavan a morir por Christo; pero esta gentilidad como no tiene idolos por quien mueran, todo
quanto les dizen creen, solamente la dificultad estd en quitalles todas sus malas costumbres... lo qual
pide continuacién entr’ellos... y que vivamos con ellos y les criemos los hijos dea pequefios en doctri-
na y buenas costumbres...
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Anchieta enumera concisa € precisamente os impedimentos:

Os impedimentos que ha para a conversio e perseverar na vida crista de parte dos [ndios, sdo seus
costumes inveterados... como o terem muitas mulheres; seus vinhos em que sao muito continuos e em
tirar-lhos ha ordinariamente mais dificuldade que em todo o mais... Item as guerras em que pretenden
vinganga dos inimigos, € tomarem nomes novos, e titulos de honra; o serem naturalmente pouco cons-
tantes no comegado, e sobretudo faltar-lhes temor e sujeigao... (1933 [1584]: 333)

E bem conhecida a estratégia catequética que tal imagem dos amerindios
motivou: para converter, primeiro civilizar; mais proveitosa que a precaria con-
versao dos adultos, a educagdo das criangas longe do ambiente nativo; em lugar
do simples pregar da boa nova, a policia constante da conduta civil dos indios —
reuniao, fixagao, sujei¢do e educagao. Para inculcar a f€, era preciso antes dar ao
gentio lei, e rei. A conversao dependia de uma antropologia, capaz de identificar
0s iumana impedimenta dos indios (Pagden, 1982: 100-2), que eram de um tipo
que chamariamos hoje "sécio-cultural".

Muito ja foi escrito sobre o impacto cosmoldgico causado pela descoberta
do Novo Mundo, sobre a antropologia tomista ibérica, sobre a catequese jesuitica,
sobre o papel da Companhia no Brasil colonial... Nada posso acrescentar a temas
que fogem a minha competém:ia.8 Interessa-me apenas determinar o que era isto
que os jesuitas ¢ demais observadores chamavam de "inconstancia" dos Tupi-
nambd. Trata-se sem duvida de alguma coisa bem real, mesmo que se lhe queira
dar outro nome: s¢ ndo um modo de ser, ela era um modo de aparecer da socieda-
de tupinambd aos olhos dos missionarios. E preciso vé-la conjuntamente com a
voracidade ideologica dos indios, aquele extremo interesse com que escutavam e
assimilavam a mensagem crista sobre Deus, a alma e o mundo. Pois, repita-se, o
que exasperava os padres nao era nenhuma resisténcia ativa que os "brasis" ofere-
cessem ao Evangelho, em nome de uma outra crenga, mas sim o fato de que sua
relagao com a crenga era intrigante: dispostos a tudo engolir, quando se os tinha
por ganhos recalcitravam, voltando ao "vomito dos antigos costumes" (Anchieta,
II: 194).

A aceitagao entusiastica mas altamente seletiva de um discurso totalizante e
exclusivista, a recusa em seguir até o fim este discurso nao podiam deixar de pa-
recer enigmaticas a homens de misséo, obediéncia e rentincia; mas penso que este
enigma continua a nos incomodar, mesmo que por motivos diferentes que os dos
velhos jesuitas. Em primeiro lugar, a "inconstincia” selvagem € um tema que ain-
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da freqiienta, sob multiplas formas, a ideologia dos modernos disciplinadores dos
indios brasileiros.” Em segundo lugar, e mais importante, ela de fato corresponde
a algo que se pode experimentar na convivéncia com muitas sociedades amerin-
dias, algo de indefinivel a marcar o tom psicologico, nao sé da relacao dos indios
com o cardapio ideologico ocidental, mas também, ¢ de um modo ainda dificil de
analisar, da relagao consigo mesmas, com suas proprias e "auténticas" idéias e
instituicoes. Por fim, e sobretudo, ela lan¢a um desafio as concepgoes correntes
de cultura, antropologicas ou leigas (¢ aos temas conexos da aculturagao, mudan-
¢a cultural etc.), que dependem profundamente de um paradigma derivado das
nogoes de crenga e de conversao.

Dizer, como fizeram a seu modo os jesuitas, que a resisténcia tupinambd ao
cristianismo nao se devia a sua religiao mas a sua cultura nao ajuda muito, pois
nés modernos e antropologos concebemos a cultura sob um modo teolégico,
como um "sistema de crengas” a que os individuos aderem, por assim dizer, reli-
giosamente. A reducao antropologica do cristianismo, empresa decisiva para a
constituigao de nossa disciplina, terminou por impregnar o conceito de cultura
com os valores daquilo que ele pretendia abarcar. A "religiao como sistema cuitu-
ral" (Geertz, 1966) supoe uma idé€ia da cultura como sistema religioso.lo

Sabemos por que 0s jesuitas escolheram os costumes como inimigo princi-
pal: barbaros de terceira classe, os Tupinamba nao tinham propriamente uma reli-
giao, apenas supers,ti(;é')cs.11 Mas os modernos nao aceitamos tal distingao
etnocéntrica, € dirfamos: 0s missionarios nao viram que os "maus costumes"” dos
Tupinambé eram sua verdadeira religiao, e que sua inconstancia era o resultado
da adesado profunda a um conjunto de crengas de pleno direito religiosas... Os je-
suitas, como se tivessem lido mas ndo entendido muito bem Durkheim, separa-
ram desastradamente o sagrado do profano (Pagden, 1982: 78); nos, em troca,
sabemos que o costume € ndo s6 rei, mas deus. Pensando bem, talvez os jesuitas
soubessem disto no fundo, ou nao teriam logo detectado nos costumes o grande
impedimento a conversao. E claro também, hoje, que o gentio tinha algo mais
que maus costumes. Desde Métraux (1979), os antropologos identificam nos tes-
temunhos dos primeiros cronistas um conjunto de mitos de obvia significacao
cosmoldgica, bem como estao cientes da importdncia dos xamas ¢ profetas na
vida religiosa e politica desta sociedade. Sabemos por fim que os Tupinamba,
como os demais povos tupi-guarani, dispunham de um "sistema de crengas” — an-
tropoldgicas, teoldgicas, cosmologicas —no qual o tema da "Terra sem Mal" ocu-
pava um lugar maior (Clastres, 1975).

O "equivoco” dos jesuitas serviu de ligao. Hoje a concepgao religiosa da ordem cultural co-
nhece grande sucesso no seio da Igreja progressista, sé que desta vez a favor dos indios: mais proxi-
mas que a nossa dos valores originais do cristianismo, as sociedades indigenas transpirariam
religiosidade por todos os poros, sendo verdadeiras teodicéias em estado prdtico. E assim, substituin-
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do a imagem cristoldgica da encarna¢ao por aquela antropoldgica da "enculturagao”, o novo missio-
ndrio descobre que nao sao os indios que precisam se converter, mas ele préprio (alguém, natural-
mente, precisa se converter). A Cultura Indigena, devidamente sublimada por uma vigorosa
interpretacao anagégica, torna-se a quintesséncia do bem, do belo e do verdadeiro. Dai o tradiciona-
lismo ingénuo do missiondrio progressista, hostil ao menor sintoma de Aufhebung antropofdgica por
parte de suas ovelhas, como sua ndo menos ingénua crenga na prépria capacidade de se despir da
cultura de origem e de ser miraculosamente enculturado com perdao da expressao pelo outro. Os ve-
lhos jesuitas, ao menaos, sabiam que isso de deixar maus costumes é muito complicado.

Eles tinham, enfim, uma religido. Mas isto s6 torna o problema mais dificil
de resolver: "... dizem que querem ser como nos..."; "desean ser christianos como
nosotros...” (Nébrega, I: 111, 139). Por que, afinal, desejariam os selvagens ser
como nés? Se possuiam uma religiao, € se de qualquer modo a cultura € um "sis-
tema de crengas”, cabe indagar que religido e que sistema eram estes que conti-
nham em si o desejo da propria perdigao. Tomando a inconstincia pela outra
ponta, cabe assim indagar por que os Tupinamba eram inconstantes em relagao a
sua propria cultura/religiao; por que, malgrado o que dizia Vieira sobre a dificul-
dade em fazé-los surdos as "fabulas dos antepassados”, eles se mostravam tao
dispostos a prestar igualmente ouvido as patranhas alheias.'?

No século X V], a religido sem culto, sem idolos € sem sacerdotes dos Tupi-
nambd constituiu um enigma aos olhos dos jesuitas, que em troca viram na "cul-
tura” o nicleo duro do esquivo ser amerindio. Hoje, o problema parece ser o de
explicar como tal cultura, em primeiro lugar, foi capaz de acolher de modo tao
benevolente a teojogia e cosmologia dos invasores, como se estas, e estes, esti-
vessem prefigurados em algum desvao de seu mecanismo (L€vi-Strauss, 1991:
292) — como se o inaudito fizesse parte da tradi¢ao, o nunca visto ja estivesse na
memoria (Hugh-Jones, 1988: 149). Efeito-demonstragao suscitado pelo reconhe-
cimento da superioridade tecnoldgica dos estrangeiros? Coincidéncia fortuita de
contetdos entre a mitologia nativa ¢ alguns aspectos da sociedade invasora? Tais
hipéteses t€ém algum fundo de verdade, mas, menos que explicando algo, exigem
elas préprias explicagao. Pois elas supéem uma postura mais fundamental, uma
"ouverture a ’autre” caracteristica do pensamento amerindio (Lévi-Strauss, 1991:
16), € que no caso tupinamba era particularmente intensa. O outro nao era ali ape-
nas pensavel — ele era indispensavel.

O problema, portanto, € determinar o sentido deste misto de abertura e tei-
mosia, docilidade ¢ inconstdncia, entusiasmo ¢ indiferenga com que os Tupinam-
bd receberam a boa nova; € saber o que eram esta "fraca memoria” ¢ esta
"deficiéncia da vontade” dos indios, este acreditar sem f¢; € compreender, enfim,
o objeto deste obscuro desejo de ser o outro, mas segundo os proprios termos.

Nossa idéia de cultura desenha uma paisagem antropoldégica povoada de es-
tatuas de marmore, nao de estituas de murta. Acreditamos que toda sociedade
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tende a perseverar no seu proprio ser —a cultura sendo a forma reflexiva deste ser
—, € que € preciso uma pressao violenta € maciga para que ela se deforme e trans-
forme. Mas, sobretudo, cremos que o ser de uma sociedade € seu perseverar: a
memoria ¢ a tradigao sao o marmore identitario de que € feita a cultura. Cremos,
por fim, que uma vez convertidas em outras que si mesmas, as sociedades que
perderam sua tradigao nao t€ém retorno: nao ha retroceder, a forma anterior foi
mortalmente ferida; o maximo que se pode esperar € a emergéncia de um simula-
cro inauténtico de memoria, onde a "etnicidade"” e a ma consciéncia dividem o es-
paco da cultura perdida. Mas talvez, para sociedades cujo fundamento € a relagao
ao outro, ndo a coincidéncia a si, onde a relagdo tem primazia sobre a substéncia,
nada disto faga sentido:

Stories of cultural contact and change have been structured by a pervasive dichotomy: absorption by
the other or resistance to the other. (...) Yet what if identity is conceived not as a boundary to be main-
tained but as a nexus of relations and transactions actively engaging a subject? The story or stories of
interaction must then be more complex, less linear and teleological. What changes when the subject of
"history" is no longer Western? How do stories of contact, resistance, and assimilation appear from
the standpoint of groups in which exchange rather than identity is the fundamental value to be sustai-
ned? (J. Clifford, 1988: 344)

Antes de serem efémeras e imprecisas estatuas de murta, os Tupinamba fo-
ram vistos como homens de cera, prontos a receber uma forma. A primeira carta
de Nobrega em 1549 (I: 111) € otimista:

Todos estes que tratam comnosco dizem que querem ser como nés, senio que nom tem com que se
cubrdo como nds, e este soo inconveniente tem. Se ouvem tanger & missa, j4 acodem, e quanto nos
vem fazer, tudo fazem: assentio-se de giolhos, batem nos peitos, alevantdo as maos ao ceo; € ja hum
dos principaes delles aprende a ler e toma ligio cada dia com grande cuidado, € em dous dias soube ho
ABC todo, e ho insinamos a benzer, tomando tudo com grandes desejos. Diz que quer ser christio e
nom comer carne humana, nem ter mais de uma molher e outras cousas; soomente que hd-de ir a guer-
ra e os que cativar vendé-los e servir-se delles, porque estes desta terra sempre tem guerra com outros
e asi andio todos em discordia. Comem-se huns a outros, digo hos contrarios. HE gente que nenhum
conhecimento tem de Deus, nem idolos, fazem tudo quanto lhe dizem.

Aqui estdao alguns dos elementos do problema: entusiasmo mimético pelo
aparelho ritual dos missiondrios; disposicdo em deixar 0s maus costumes; vacuo
religioso clamando por ser preenchido. Os TLllginambzi aparecem alienados, escra-
vos de um triste desejo de reconhecimento. ™ Discretamente, € verdade, o texto
refere uma pequena intransigéncia deste chefe tao solicito: larga o canibalismo e
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outros maus costumes, mas vai continuar indo a guerra. Tal intransigéncia reapa-
rece em uma anedota de Thevet, que traz uma faceta adicional do "encontro” en-
tre os Tupi € 0s missiondrios:

Un Roy aussi de ce pais, nommé Pinda-houssoub, que je fus voir, luy estant au lict, attaint d’une fie-
vre continue, me demanda que devenoient les ames apres qu’elles estoient sorties hors du corps: et
comme je luy eusse respondu, qu’elles alloient avec Toupan, 12 hault au ciel, avec ceux qui avoient
bien vescu, et qui ne s’estoient vengez de I'injure de leurs ennemis, y adjoustant foy, entra en grand
contemplation. (...) [D]eux jours apres il m’envoya querir, et estant devant luy me dist, Vienga, je t’ay
ouy faire grand compte d’un Toupan, qui peut toutes choses: Je te prie parle a luy pour moy, et fais
qu’il me guerisse, et lors je seray debout, et en santé je te lerai de grands presens, et veux estre acous-
tré comme toy, et porter mesme grand barbe, et honorer Toupan comme tu I’honore. Auquel je feis
response, que s’il vouloit guerir, et croire en iceluy, qui a fait le ciel, la terre, et la mer, et qu’il ne
creust plus... a leurs Caraibes et enchanteurs, et qu’il ne se vengeast, ny mangeast ses ennemis, com-
me il avoit fait toute sa vie... sans doute i! gueriroit, et que son ame apres sa mort ne seroit tourmen-
tee des esprits malins, comme estoient celles de ses peres et meres. A quoy ce maistre Roytelet me fit
response, que volontiers estant guery par la puissance de Toupan, qu’il accordoit presentement tous
les articles que je luy avois proposez, hor mis un, qui estoit de ne se vanger de ses ennemis: et encores
quand Toupan luy commanderoit de ne le faire, il ne scauroit accorder: Ou si par cas fortuit il I’accor-
doit, il meritoit mourir de honte (1953 [1575]: 85-6).

A pergunta de Pindabugu sobre o destino péstumo das almas se torna ainda
mais intrigante quando vemos que ela aparece, no texto da Cosmographie, logo
ap6s uma exposi¢ao da escatologia pessoal tupinambé (1953 [1575]: 84-5), a qual
girava justamente em torno da proeza e vinganga guerreiras, destinando aos bra-
vOs 0 paraiso, aos covardes uma existéncia miserdvel na terra. Note-se que o "ré-
gulo” indigena nao argumenta com Thevet em termos metafisicos, recusando a
chantagem cristd em nome de uma soteriologia diferente, mas em termos éticos,
com a simples afirmagao de um imperativo categérico. Note-se enfim que para
ele, como para o principal de Nobrega, € a vinganga o ponto inegocidvel, nao o
canibalismo a ela associado,

Voltaremos ao problema do canibalismo e da guerra; fiquemos por ora com
o pedido de informagoes sobre o Além feito por Pindabugu. Foi provavelmente
tal tipo de demanda que encantou os jesuitas, certos de terem encontrado os fre-
gueses ideais para sua mercadoria. Assim, rejubilava-se Nébrega (I: 136): "... nin-
gun dios tinen cierto y qualquiera que le dizen ese creem..."; pedindo mais
missionarios a Portugal, dizia que ndo carecia serem ilustrados: "Acé pocas letras
bastan, porque es todo papel blanco y no ay mds que escrivir a plazer..." (I: 142).
Pero Correia relata a vontade dos principais em aprender a fé de Cristo (I: 220); ¢
Leonardo Nunes (I: 254-5) avanga uma possivel explicagao para tal desejo:

Pues quanto a los gentiles de la tierra veo tantas muestras que por el gran aparejo que veyo, me ponen
muchas vezes en confusiio para dexar de todo los christianos y meterme por antre ellos con todos los
Hermanos, y segundo los deseos que esta gentilidad muestra que andemos entre ellos, por la mucha
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voluntad que muestran... Y por no andar ya ensefi4ndolos se perdieron muchas dnimas, porque son
grandissimos los deseos que tienen de conoscer a Dios y de saber lo que han de hazer para salvarse,
porque temen mucho la muerte y el dia del juizio y el infierno, de que tienen ya alguna notitia, des-
pués que nuestro Sefior truxo al charfssimo Pedro Correa a ser nuestro Hermano, porque en las plati-
cas que les haze siempre le mando tocar en esso, por que el temor los meta en gradfssima confusién.

A noticia do Juizo Final causou grande admiragdo (Rodrigues, I: 410). E as
solicitagoes de longa vida e saude aos padres eram constantes: "Ho seu intento hé
que lhe demos muyta vida e saude ¢ mantimento sem trabalho como os seus feiti-
ceiros lhe prometem” (Pires, I: 325); "porque pensan que le podianmos dar sa-
lud..." (Lourengo, II: 44). No relatério da embaixada de Anchieta aos Tamoios, 0
missiondrio recorda seu discurso de chegada: disse que viera para que Deus

lhes désse abundancia de mantimentos, satide, e vitéria de seus inimigos e outras coisas seme-
Ihantes, sem subir mais alto, porque esta geragio sem éste escaldo néo querem subir ao céu... (1933
[1565]: 199)

O principal da aldeia ouviu maravilhado sobre "o inferno ¢ a gléria", e ad-
vertiu seus companheiros para nao fazerem mal ao padre: "Se nds outros temos
medo de nossos feiticeiros, quanto mais o devemos ter dos padres, que devem ser
santos verdadeiros..." (1933 [1565]: 204-5); por fim, pediu a intercessao de An-
chieta junto a Deus: "rogai-lhe que me dé€ longa vida, que eu me ponho por vés
outros contra os meus..." (1933 [1565]: 210).

Embora os jesuitas fossem os destinatdrios ideais, esta demanda de longa vida parece ter sido
também dirigida a outros europeus eminentes — ver Thevet (1953: 20) sobre os pedidos a Villegag-
non: "fais que nous ne mourions point... "1 Nao demorou muito, é verdade, para que a atribui¢ao de
poderes taumatiirgicos aos missiondrios se transformasse no inverso. A dgua batismal, poderoso ve-
tor patogénico (além de frequentemente administrada in extremis), foi logo associada & morte, e re-
cusada com horror pelos indios, que chegavam a fugir a chegada dos padres, e a lhes entregar os
cativos de guerra por medo de feiticaria (Ndbrega, I: 143; Pires, I: 395-7; Gra, II: 133-4; Sa, Il : 18-
20). O batismo era ainda considerado estragar a carne dos prisioneiros, tornando-a mortal para
quem a ingerisse (Lourenco, I: 517-8; Correia, Il: 67-8) — 0 que nao devia andar longe da verdade. A
mensagem escatoldgica dos padres passou assim a ser vista como mau agouro:

... como los vf juntos dixe a una lengua que af venta que les dixesse alguna cosa de Dios, y ellos todos
escuchavam, mas como vino a hablar de la muerte no quisieron oir, y dizfan a la lengua que no habla-
se m4s... (Lourengo, II: 44);

el hablar de la muerte es acerca dellos mui odioso, porque tienen para sf que se la echan, y este pensa-
miento basta para morrerem de imaginacién; y muchas vezes me an ellos rogado que no se la echas-

se... (Gra, II: 137)

Os grandes popularizadores desta teoria da letalidade do batismo foram os pajés ¢ karaiba.
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Longa vida, abundancia, vitdria na guerra — em suma, os temas da "Terra
sem Mal”. Os padres da Companhia foram portanto assimilados aos xamas-pro fe-
las tupinambad, os karaiba. Isto deve ser visto dentro do contexto de classificacao
dos curopeus em termos de personagens sobrenaturalmente poderosos: Mair,
nome de um importante demiurgo, era o etndénimo para os franceses; ¢ karaiba
(termo que qualificavaos demiurgos e herdis culturais, dotados de grande ciéncia
xamanica) veio a designar os europeus em geral, néo apenas os padres. Falando
dos karaiba ¢ suas praticas, Anchieta esclarece:

Todas estas invengdes por um vocibulo geral chamam Caraiba, que quer dizer como cousa santa, ou
sobrenatural; e por esta causa puseram este nome aos Portugueses, logo guando vieram, tendo-os por
cousa grande, como do outro mundo, por virem de tio longe por cima das dguas (1933: 332).

Thevet sugere mais diretamente que a assimilagao dos europeus aos karai-
ba miticos encontrava-se pré-formada na religiao tupinambd; o esperto frade pa-
rece também ter sido o primeiro a perceber a generalidade da associagao
amerindia entre a chegada dos brancos ¢ a volta de heréis miticos ou divindades:

Je ne passeray aussi plus oultre sur la dispute, si le diable sgait et congnoist les choses futures... Mais
un cas vous diray-je bien, que long temps avant que pous y arrivassions 1’esprit leur avoit predit nostre
veniie: et je le scai, non seulement d’eux mesmes, mais aussi de plusieurs Chrestiens Portugais, qui es-
toient detenuz prisonpiers de ce peuple barbare: Et autant en fut dit aux premiers Espagnols, qui onc
descouvrirent le Peru, et Mexique (Thevet, 1953: 82; ver também Léry, 1980: 193-4).

H4, de fato, fortes indicios de que a "leitura" dos brancos em termos de
Mair e karaiba foi mais do que uma metédfora inofensiva, ¢ de que a astucia tec-
nolégica dos invasores desempenhou um papel nesta assirlﬂil&géi().15 Aqui se en-
trevé a ponta de um iceberg mitologico que pode dar sentido aos pedidos de
longa vida aos padres e a outros europeus eminentes. Os mitos tupi da separagao
entre os humanos e os herdis culturais ou demiurgos sao também mitos de origem
da mortalidade; eles remetem, sob varios aspectos, ao tema da "origem da vida
breve” analisado por Lévi-Strauss (1964). Ora, foi esta mesma matriz mitica de
separagao entre humanos e herdis culturais — fundante da condigao humana, isto
€, condi¢io social e mortal (Clastres, 1975) —que serviu para pensar a diferenga
indios/europeus: os mitos de origem do homem branco, dos Tupi, como de mui-
tos outros amerindios, utilizam o motivo da md escolha, caracteristico do com-
plexo da vida breve, para dar conta da superioridade material dos brancos.
Pode-se imaginar assim que, tendo feito a "boa escolha” na origem dos tempos,
os brancos dispusessem também da ciéncia divina da ndo-mortalidade, atributo
dos Mair ¢ dos karaiba de quem eram os "sucesseurs et vrays enfans”.
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O tema da ma escolha como originando as diferen¢as culturais entre indios e brancos nao
aparece diretamente em Thevet, mas em Abbeville (1975 [1614]: 60-1), sob a difundida forma da op-
¢ao oferecida aos humanos pelo(s) demiurgo(s) entre as armas indigenas e as armas européias. Este
tema se reencontra, por exemplo, na mitologia alto-xinguana (Agostinho, 1974: 41) e na rionegrina.
Nesta ultima, tanto na versao barasana (Hugh-Jones, 1988) como na maku (que diz respeito a dife-
renga Maku/Tukano — Ramos et al., 1980: 168), achamos ainda o motivo "Esaii e Jaco" da inversao
da ordem de senioridade entre um par de irmaos, que Abbeville (1975: 251-2) registra para o mito
tupinamba.

R. da Matta (1970; 1973), em trabalhos pioneiros, demonstrou a relacao estrutural entre os
mitos timbira de origem da cultura (fogo de cozinha) e de origem dos brancos. Recentemente, Lévi-
Strauss (1991) observou que a estéria de Auké analisada por Matta é uma inversao do mito tupinam-
ba de origem dos brancos, recolhido por Thevet como episédio de um vasto ciclo cosmogénico. De
minha parte, sugeriria uma relag¢ao, que nao creio ter sido até agora registrada, entre os mitos de
origem dos brancos ¢ a origem da vida breve (cuja pertinéncia ao complexo de origem do fogo/cultu-
ra foi exposta em Le cru et le cuit). Lévi-Strauss aborda os mitos da vida breve em termos do "cédigo
dos cinco sentidos"; é possivel ver no motivo da ma escolha uma modulagao deste codigo: em lugar
de erros relacionados com a sensibilidade, teriamos aqui uma falta ligada ao bom senso (ao entendi-
mento). A ruptura dos demiurgos tupinamba com os humanos, fruto da ingratidao ou agressividade
destes, pode igualmente ser vista como caso exemplar de "ma escolha”, auséncia de discernimento
por parte dos humanos (indios — pois esta ruptura engendra a diferenga brancos/indios).

O mito rionegrino analisado por Hugh-Jones é uma variante muito proxima do mito tupinam-
bé. Nao hé aqui espago para analisar em detalhe a relacao entre eles; chamo a atengao apenas para
um aspecto do primeiro. Ele estabelece uma conexao direta entre a origem da vida breve (dos indios)
e a origem dos brancos; estes iltimos sGo semelhantes as aranhas, cobras e mulheres, em sua capaci-
dade de longa vida, ligada a troca de pele. Ao contrario da troca de pele natural das cobras, aranhas
e mulheres (menstruagao); os brancos trocam uma pele cultural, as roupas; sabedoria técnica e imor-
talidade assim se ligam. O tema da troca de pele = imortalidade é central na cosmologia de virios
grupos tupi contemporaneos; entre os Araweté (Viveiros de Castro, 1986) ele esta associado aos Mai
(cf. Mair).

Mencione-se ainda uma transformagao negativa deste tema, que associa causalmente a imor-
talidade dos brancos e a vida breve dos indios: o famoso complexo andino e subandino do pishtaco
ou pelacara, hipéstase monstruosa dos brancos que cagam os indios para retirar-lhes a pele do rosto
(ou a gordura do corpo) e usa-la para o rejuvenescimento de seu proprio povo (Gow, 1991a: 245).
Os Piro estudados por Gow sustentam a tese de que os pelacara abastecem os cirurgioes plasticos das
grandes cidades, numa interessante leitura moderna do motivo da troca de pele.

Isto ndo significou, diga-se logo, que aos europeus tenha sido votado qual-
quer "culto", de dulia ou de latria. Assim que comegaram a mostrar sua face mes-
quinha, foram mortos como todo inimigo; sua covardia no momento de enfrentar
a borduna do executor, alids, era motivo de espanto ¢ chacota. A religiao tupi-
guarani, como mostrou H. Clastres, fundava-se na idéia de que a separagao entre
o humano e o divino nio era uma barreira ontologica infinita, mas algo a ser su-
perado: homens e deuses eram comuri.zlanciais € comensuraveis; a humanidade
era uma condicao, ndo uma natureza.  Semelhante teologia, alheia a transcen-
déncia. era avessa a ma consciéncia e imune a humildade. Mas ela tampouco fa-
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vorecia a contrapartida "dial€tica" destas afecgoes: era inconcebivel aos Tupi a
arrogdncia dos povos eleitos, € a compulsao a reduzir o outro a propria imagem.
Se europeus desejaram os indios porque viram neles ou animais uteis, ou homens
(europeus e cristaos) em poténcia, os Tupi desejaram 0s europeus em sua alteri-
dade plena, que lhes apareceu como uma possibilidade de autotransfiguracao,
como um signo da reuniao do que havia sido separado na origem da cultura, ca-
paz portanto de alargar a condi¢ao humana, ou mesmo de ultrapassa-la. Foram
portanto talvez os amerindios, nao os europeus, que tiveram a "visao do paraiso”,
no desencontro americano... Para os primeiros, néo se tratava de impor maniaca-
mente sua identidade sobre o outro, ou recusa-lo em nome da propria exceléncia
étnica; mas sim de, estabelecendo uma relagdo com ele, transformar a propria
identidade: a inconstancia da alma selvagem, em seu momento de abertura, € a
expressao de um modo de ser onde "exchange rather than identity is the funda-
mental value to be sustained", para retomarmos a profunda reflexao de Clifford.
Afinidade, portanto, ndo identidade, era o valor fundamental a ser buscado.

Recordemos aqui que a teologia de alguns povos tupi estd imediatamente funda-
da numa sociologia da troca: a diferenga entre deuses € homens se formula na
linguagem da alianga de casamento (Viveiros de Castro, 1986) — aquela mesma
linguagem que os Tupinamba usavam para pensar ¢ incorporar seus inimigos. Os
europeus vieram partilhar um espago que jd estava povoado pelas figuras tupi da
alteridade: deuses, afins, inimigos, cujos atributos se intercomunicavam. Ea par-
tir dai, por exemplo, que se podem interpretar as diversas observagoes sobre a
"grande honra" almejada pelos indios ao entregarem suas filhas e irmas em casa-
mento aos europeus (Anchieta, II: 77; III: 549; 1933: 201-2; Abbeville, 1975:
63). Além de um cdlculo de beneficios econdmicos — ter genros ou cunhados en-
tre os senhores de tantos bens era certamente uma consideragao de peso —, hd que
se levar em conta os aspectos nao materiais, pois se estd falando de "honra". Era
em termos desta mesma idéia de "honra" que os cronistas interpretavam a cessao
de mulheres aos cativos de guerra, antes de sua execugédo cerimonial (Correia, I:
227; Monteiro, 1949 [1610]: 411; Cardim, 1978 [c. 1584]: 114). A honra parece-
me aqui marcar o lugar do valor cardinal da cultura tupinamba: a captura de alte-
ridades no exterior do socius € sua subordinagdo a légica social "interna" — pelo
dispositivo paradigmético do endividamento matrimonial — eram o motor e moti-
vo principais desta sociedade, respondendo por seu impulso centrifugo. Guerra
aos inimigos ou hospitalidade entusidstica aos europeus, vinganga canibal ou vo-
racidade ideologica eram, literalmente, 0 mesmo combate: absorver o outro &
neste processo, alterar-se. A Deuses, inimigos, europeus eram figuras da afinidade
potencial, modalizagoes de uma alteridade que atrafa e devia ser atraida; uma al-
teridade sem a qual o socius sogobraria na indiferenga e na paralisia.

0 Pergunta.? como a Qc Pindabugu para Thevet ecoam na literatura missiond-
Ia; — a pregagao escatologica dos jesuitas fez grande sucesso, a0 menos no ini-
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cio. Ela vinha encontrar uma questdo-chave da religiao indigena, a recusa da
mortalidade pessoal (Clastres, 1975; Viveiros de Castro, 1986). De seu lado, a
mensagem apocaliptica crista convergia para o tema nativo da catéstrofe césmi-
ca que ira aniquilar a terra.'® Mas parece-me haver aqui mais que estas conver-
gencias — evidentemente filtradas de um conjunto sob os demais aspectos
estranho as id€ias nativas — na atengdo as noticias do Além trazidas pelos padres.
Na medida mesma em que provinham "do outro mundo", como formulou An-
chieta, os europeus eram mensageiros da exterioridade, familiares das almas e da
morte: como 0s karaiba ou "santidades" a que foram assimilados, sua provincia
€ra a nao-presenga; como eles, portanto, os europeus estavam na posicio de
enunciagao adequada para falar do que estava além do dominio da experiéncia.

Nao penso que a inegdvel convergéncia de contevidos entre a religido tupi-guarani e a pala-
vra dos missiondrios possa servir de explicagao final. Demandas tao desconcertantes (para os antro-
pdlogos e demais culturalistas) quanto as dos Tupinambdé podem ser observadas ainda hoje: P. Gow
(1991b, c) relata como os Piro, cuja cosmologia nao é particularmente semelhante & dos Tupi qui-
nhentistas, dirigiam aos missiondrios do Summer Institute of Linguistics o mesmo tipo de pergunta,
delegando a eles e a outros gringos a competéncia — nada isenta de ambigiiidade — quanto ao saber
da exterioridade: a morte, os confins do mundo habitado, os céus. Muitos observadores testemunha-
ram fatos andlogos. Por isto, tenho minhas reservas quanto & hipdtese de H. Clastres (1975: 63) de
que o éxito dos jesuitas junto aos Guarani (o sucesso junto aos Tupi costeiros foi bem menor, diga-se
de passagem)m deveu-se as analogias entre a escatologia crista e o tema da Terra sem Mal — com a
vantagem extra, para a primeira, de que ela nao corria o risco de desmentidos, pois, ao contrério do
que prometia o discurso profético nativo, o paraiso cristao nao podia ser atingido em vida. A explica-
¢ao para a receptividade (inconstante...) ao discurso europeu nao me parece dever ser procurada
apenas ou principalmente no plano dos conteidos ideoldgicos, mas naquele das formas de relagao
com a cultura ou tradi¢ao, de um lado, e naquele das estruturas sociais e cosmoldgicas globais, de
outro. Uma cultura nao é um "sistema de crengas", mas — ja que deve ser algo — um conjunto de es-
truturagoes potenciais da experiéncia, capaz de suportar contevudos tradicionais variados e de absor-
ver novos: é um dispositivo "culturante” de processamento de crengas. Mesmo no plano doxoldgico
da "cultura culturada", penso que é mais produtivo nos indagarmos sobre que condi¢ées facultam a
certas culturas atribuir as "crengas" alheias um estatuto de suplementaridade ou de alternatividade
em relagao as préprias "crengas’.

Os missiondrios, em particular, foram vistos como karaiba, € souberam uti-
lizar-se disto. Sua errdncia e seu discurso hortativo os aparentava desde o inicio a
estes ultimos; passaram também a adotar a pregagao matinal, a moda dos xamas €
chefes (Correia, I: 220); usaram liberalmente o canto como instrumento de sedu-
¢ao, aproveitando o alto conceito de que gozavam a musica e os bons cantores
(entre eles os karaiba) junto aos Tupinambd — provavelmente se beneficiando da
mesma imunidade que protegia os profetas errantes e demais "senhores da fala”
(Cardim, 1978 [1583]: 186); atenderam, com as devidas reservas mentais, a de-
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manda nativa, prometendo vitoria sobre os inimigos € abundancia material (An-
chieta, 1933:199); aos pedidos de cura € longa vida, respondiam como batismoe
a pregacao da vida eterna (Azpicuelta, I: 180); aceltaram levemente constrangi-
dos, até mesmo imputagoes de presciéncia (S4, IiI: 40)

Os Tupinambd souberam também, € claro, aproveitar-se dos missionarios.
Em primeiro lugar, se os karaiba foram em diversas ocasioes opositores ferre-
nhos dos padres, nao poucos destes personagens se apropriaram do discurso cris-

tao, desafiadora ou oportunisticamente:

Trabajé por me ver con un hechizero, el mayor desta tierra... Preguntéle in qua potestate hec faciebat,
si tenfa comunicacién con Dios que hizo el cielo y la tierra y reinava en los cielos... Respondiéme con
poca verguenga, que €l era dios y avia nacido dios, y presentéme alli uno a quien dezia aver dado sa-
lude, y que el Dios de los cielos era su amigo, y le aparecfa en nuves, y en truenos, y en reldmpagos...
(N&brega, I: 144)

Outro "feiticeiro errante”, de uma aldeia pernambucana,

viendo el crédito que tenian los Padres con el gentil, decia que era su pariente y que los Padres dezian
la verdad, y que €l i muriera y pasara desta vida y tornara a vivir como decfan los dichos Padres, y
que portanto creiessen en €l, y ddvanle en este medio tiempo las hijas a su petticién... (Rodrigues, I:
320)%

Em segundo lugar, as inumeras referéncias das cartas jesuiticas a "princi-
pais" desejosos de se converteremsugerem que os homens politicamente podero-
sos, chefes de aldeia oude casa, agarraram pelos cabelos a oportunidade de entrar
de posse em um saber religioso alternativo ao dos karaiba; sem que seja preciso
aceitara hipétese de H. Clastres sobre a "contradigdo entre o politico e o religio-
so" nasociedade tupi pré-colonial, pode-se ainda assim ver aqui uma disputa en-
treeminéncias concorrentes.” O uso dos padres para a consecugao de objetivos
politicos préprios, alids, era extensivo: os Tamoio de Iperoig aceitaram a embai-
xada de Anchieta de forma a ganhar os portugueses como aliados contra seus ad-
versarios tradicionais, os Tupiniquim de Sdo Vicente... Muito pouco inclinados a
qualquer oposicao segmentar, os Tupi vendiam a alma aos europeus para conti-
nuar mantendo sua guerra particular contra outros Tupi. Isto nos ajudaa entender
por que os indios nédo transigiam com o imperativo de vinganga; para eles a reli-
giao, prépria ou alheia, estava subordinada a fins guerreiros: em lugar de terem
guerras de religiao, praticavam uma religido da guerra.
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Os padres foram, entéo, vistos como uma espécie particularmente poderosa
de karaiba. Mas eis o verdadeiro problema: acreditavam os Tupinamba em seus
profetas? As primeiras cartas jesuiticas lamentam — nao sem antecipar um provei-
to — a credulidade dos indios, que se deixariam guiar cegamente pelas "santida-
des": "qualquier de los suios que se quiere hazer su dios lo creen y le dan entero
crédito..." (Nobrega, I: 137-8); "ay entre ellos algunos a quien tienen por sanctos
y dan tanto credito que lo que les mandan hacer esso hazen” (Correia, I: 231).
Sao bem conhecidas as cerimdnias de transfusdo de poderes espirituais realizadas
pelos xamas, as curas, previsdes € proezas sobrenaturais que se lhes creditava,
suas fungoes de "mediagao” entre 0 mundo dos vivos ¢ dos mortos, para ndo fa-
larmos das formidaveis migragoes desencadeadas e conduzidas pelos karaiba em
busca da Terra sem Mal. Nao hd davida, em suma, de que xamas e profetas goza-
vam de "imenso prestigio” (Clastres, 1975: 42) junto aos Tupinambd, desempe-
nhando um papel religioso central. Resta saber se tal prestigio, que se comunicou
em boa medida aos missiondrios cristaos, pode ser traduzido na linguagem politi-
co-teoldgica da f€ e da crenga.

Embora os jesuitas constatem tal prestigio deletério dos karaiba, € curioso
que estes ndo aparegam nas cartas como obstaculo principal a conversao do gen-
tio, mas como um percalgo suplementar, parte dos maus costumes nativos e inca-
paz por si sO de turvar o desejo de cristianizagao:

Los gentiles, que parece que ponian la bienaventuranga en matar sus contrarios y comer carne huma-
na, y tener muchas mugeres, se van mucho emendando, y todo nuestro trabajo consiste en los apartar
desto. Porque todo lo dem4s es fécil, pues no tienen idolos, aunque ay entre ellos algunos, que se ha-
zen santos y les prometen salud y victoria contra sus enemigos. Con quanto gentiles tengo hablado en
esta costa, en ninguna hallé repugnancia a lo que dezia: todos quieren y dessean ser christianos, pero
deixar sus costumbres les parece 4spero... (Nébrega, I: 267-8)

... tirdndoles las matangas y el comer carne humana y quitdndoles los hechizeros y haziéndolos bivir
con una sola muger... (Bldzquez, I1: 430)

No periodo do desencanto jesuitico que logo seguiu o otimismo inicial, a ti-
pica inconstancia selvagem prepondera sobre a acao das santidades, como entra-
Ve a conversao: "... porque como nao tem quem adorem, salvo uma sanctidade
que lhe vem de anno em anno... facilmente dizem que querem ser christaos, ¢ asi
facilmente tornao atraz..." (Pires, II: 324). Pouco a pouco, os padres comegaram a
perceber que o tipo de crenga nos karaiba nao era exatamente aquele que gosta-
riam fosse votado a eles e a sua doutrina: "Algunos dellos que se hazen santos en-
tre ellos aora les dan crédito aora no, porque las mas de las vezes los hallan en
mentira" (Correia, II: 447). Ndo se ponha isto na conta de mero despeito ¢ ciume
profissional; o ceticismo, reconheciam os padres, s¢ ¢stendia a eles mesmos:
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Y vale poco irles predicar y volver para casa, porque, aunque algtn crédito den, no es tanto que baste
a los desraigar de sus biejas costumbres, y créennos como creen a sus hechizeros, los quales a las ve-
zes les mienten y a las vezes aciertam a dezir verdad... (Nébrega, II: 452)

Profetas que caiam em desgraga junto a seus seguidores eram freqliente-
mente mortos (Thevet, 1953: 81; Cardim, 1978: 103). Em certos casos, como na-
quele do feiticeiro pernambucano reportado por V. Rodrigues (ver supra), foram
os padres os responsaveis por tal descrédito (ver também Abbeville, 1975: cap.
XIT). Uma situagao sem duvida inquietante: nao seria este tipo de adesao condi-
cionada a veracidade das profecias ¢ a eficdcia das curas que poderia predispor a
religido revelada. O estilo de religiosidade tupinamba nao era de molde a criar
um ambiente para a auténtica f€: "... bien que no hai en esta tierra idolatria, sino
ciertas sanctidades que ellos dizen que ni creen ni dexan de creer” (Gra, I1: 292).
Nem créem nem deixam de crer... ou, como poria mais tarde Vieira, "ainda de-
pois de crer, sdo incrédulos”. Os missiondrios, que poucos anos antes haviam in-
sistido sobre a universal credulidade dos indios, deram-se conta de que as coisas
eram bem mais complicadas, e que a crenga nas santidades ¢ nas fabulas dos an-
tepassados nao desenhava em negativo o lugar de uma conversao.

Esta versdo tupinambé do "probléme de I’incroyance au 16° siécle" apre-
senta dois aspectos interligados — um cognitivo, o outro politico. Quando Vieira
dizia que o jardineiro de suas estituas de murta deve cortar "o que vicejam o0s
olhos, para que creiam o que nao véem", talvez estivesse fazendo mais que uma
alusao evangélica. Do mesmo modo, quando os cronistas nos pintam os Tupi-
namba qualificando certas afirmagdes religiosas por frases do tipo: "conforme
nos dizem os nossos karaiba", "o lugar que nossos pajés dizem ter visto" (Thevet,
1953: 85, 99; Léry, 1980: 220-1), isto pode significar mais — ou, antes, menos —
que o reconhecimento da absoluta autoridade dos xamas e profetas no que respei-
tava o Além.

A lingua tupinambd, como € comum nas culturas amerindias, distinguia en-
tre a narragao de eventos pessoalmente experimentados pelo narrador daqueles
ouvidos de terceiros.”* Minha experiéncia com os Arawet€é, povo tupi que apre-
senta numerosas afinidades com os Tupinamba — inclusive na centralidade da fi-
gura dos xamas como formuladores e divulgadores do saber cosmolégico —,
inclina-me a interpretar as declaragdes do tipo "assim dizem nossos pajés" como
sendo formulas citacionais que marcam uma relagao nao experiencial do falante
com o topico do discurso. No caso araweté, onde proliferam xamds e versdes do
que se passa no c€u com 08 mortos € os deuses, isto estd claramente associado a
uma distingao entre o conhecimento obtido pelos proprios sentidos daquele obti-
do pela experiéncia (direta ou indireta) de terceiros, conhecimentos que nao pos-
suem o0 mesmo estatuto epistemolégico. Estou longe de pensar que os Araweté
'ndo creiam no que ndo véem" — mas eles tomam extremo cuidado em distinguir
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o que viram do que ouviram; e isto € especialmente marcado no caso das infor-
macoes cosmologicas que dao ou que pedem. Nao tenho davida de que eles acre-
ditam em seus xamas — mas de um modo que Vieira possivelmente resumiria
como "ainda depois de crerem, sdo incrédulos"”, pois certamente eles nio tém
nada de parecido com uma verdade revelada, ¢ a nogao de dogma lhes € comple-
tamente estranha. E claro, por fim, que variadas fabulagdes xaménicas apontam
para um foco virtual com todas as caracteristicas de um sistema — mas nao penso
que se trate de um sistema de "crengas"; de resto, a proliferagao de xamas e dis-
cursos xamanisticos impede o congelamento de qualquer ortodoxia. La ndo ha
crentes, pois nao ha hereges. Seria diferente no caso tupinamba?

Este problema epistemologico € na verdade politico, como perceberam os
jesuitas:

... me parece que se ha de tener con ellos mucho trabajo, y una de las causas y més principal es porque
no tienen rey, antes en cada Aldea y casa ay su Principal. Assf es que es necessario andar de povoa-
cién en povoacion... Y sy oviera rey, €l convertido, fueron todos... (Correia, I: 231)

Nio estao sujeitos a nenhum rei ou chefe e s6 tém nalguma estima aqueles que fizeram algum feito
digno de homem forte. Por isso freqiientemente, quando os julgamos ganhos, recalcitram, porque nao
h4 quem os obrigue pela forga a obedecer... (Anchieta, II: 114)

Mas € o Didlogo da conversao do gentio que poe o dedo na ferida:

Se tiveram rei, poderao-se converter, ou se adordram alguma cousa; mas, como nam sabem que cousa
hé crér nem adorar, nio podem entender ha pregagao do Evangelho, pois ella se funda em fazer crer
e adorar a hum soo Deus, e a esse s servir; € como este gentio nam adora nada, nem cree nada, todo
o que lhe dizeis se fiqua nada (N6brega, 11: 320)

Aqui esta: os selvagens nao créem em nada porque ndao adoram nada; € nao
adoram nada — permito-me interpretar — porque nao tém rei. A auséncia de poder
centralizado ndo dificultava apenas logisticamente a conversao (nao vigorando o
cujus regio, ejus religio, os missiondrios precisavam operar no varejo); ela a difi-
cultava, acima de tudo, conceitualmente. Os brasis ndo podiam adorar € servir a
um Deus soberano porque nao tinham soberanos nem serviam a ninguém. Sua in-
constincia derivava, portanto, da auséncia de sujei¢ao: "nao ha quem os obrigue
pela forga a obedecer...". Crer é obedecer, lembra Paul Veyne (1983: 44); ¢ cur-
var-se a verdade revelada, adorar o foco de onde emana, venerar s€us represen-
tantes. No modo de crer dos Tupinambé nao havia lugar para a entrega total a
palavra alheia: "como no tiene[n] idolos por quien mueran”, nao podiam ter reli-
gido ¢ fé, que exigem a disposi¢do em morrer por alguma coisa. E conclui filoso-
ficamente Luis da Gra (II: 147): "y lo que parecia que les ayudaria a ser
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christianos, que es no tener idolos, esso parece que les desayuda, porque no tie-
nen sentido alguno”. Inconstdncia, indiferencga, nada:

Lo que yo tengo por maior obstdculo para la gente de todas estas naciones es su propria condicién,
que ninguna cosa sienten mucho, ni pérdida spiritual ni temporal suia, de ninguna cosa tienen senti-
miento mui sensible, ni que les dure... (Gri, 1I: 294)

A validagao da cosmologia nativa pelo recurso a palavra dos pajés e profetas nao significava,
portanto, uma "crenca” nesta e nestes, no sentido politico-teolégico do termo, porque faltava exata-
mente o componente de sujei¢ao, de abdicagao do juizo e da vontade. O protestante Léry notava com
certo prazer perverso (1980: 192):

Au reste, nos Toilou pinambaoults ... nonobstant toutes les cérémonies qu’ils font, n’adorent pas en
fléchissant les genoux ou selon d’autres manifestations extérieures. Ils n’adorent ni leurs Caraibes, ni
leurs Maracas, ni quelque créature que ce soit...

A referéncia de Léry aos maracds é interessante, pois a insisténcia dos jesuitas sobre o fato de
que os selvagens nao tinham "idolos" nao significa que praticassem uma religiao sem qualquer forma
de objetivagdo material. Os chocalhos de xamanismo, sobre possuirem uma evidente importancia ma-
gica e simbdlica, recebiam uma decoragao antropomorfa, e falavam com seus donos;” e ha referén-
cias esparsas a desenhos ¢ objetos supostos representarem espiritos. Do mesmo modo, os jesuitas e
demais cronistas se estendem sobre as marcas de respeito dedicadas aos karaiba errantes: limpeza
dos caminhos que os conduziam até as aldeias, canticos de boas-vindas, doagao de alimentos, extra-
territorialidade. Mencionam também o temor que estes xamas-profetas despertavam, em sua capaci-
dade de langar a morte sobre os que os desagradavam; e naturalmente escandalizavam-se ao ouvi-los
se definirem como "deuses e filhos de deuses”, nascidos de virgens etc. Entretanto, nada disto bastou
para caracterizar, aos olhos europeus, uma religiao e um culto, na auséncia dos indispenséveis "te-
mor e sujeicao” {Anchieta); os Tupinambaé nao adoravam estes objetos e personagens, desconhecendo
a capacidade de sentir uma reveréncia e um temor propriamente religiosos, fundamento de uma cren-
ca digna deste nome.”*

Assim se v€ que as trés auséncias "constitutivas” do gentio brasileiro esta-
vam causalmente encadeadas: nao tinham fé porque nao tinham lei, ndo tinham
lei porque nao tinham rei. A verdadeira crenga supde a submissao regular a regra,
€ esta supOe o exercicio da coergao por um soberano. Porque nao tinham rei,
acreditavam nos padres; porque nao o tinham, desacreditavam. A recusa do Esta-
do, para recordarmos um motivo famoso, nao se manifestava portanto apenas, ou
principalmente, no discurso profético, negador da ordem social (H. Clastres,
1975); ela ja estava embutida na relagao com todo discurso, enquanto ordem de
razoes com pretenséo totalizante, € isto incluia a palavra dos karaiba.”’ Os Tupi-
namba faziam tudo quanto lhes diziam profetas e padres — exceto o que nio
queriam.
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Ressalvo que nao vejo os Tupinamba como um povo de individualistas cé-
ticos € positivistas; nem penso que sugerir ser inadequado assimilar uma cultura a
um sistema de crengas deva desaguar no utilitarismo da "razao prética" (no senti-
do de Sahlins, 1976). Meu ponto € que o "génie du paganisme" (Augé, 1982) nao
fala a lingua teocratica da crenga. Pierre Clastres fez a pergunta: € possivel con-
ceber um poder politico que nao esteja fundado no exercicio da coer¢ao? Bem,
ela vale esta outra: € possivel conceber uma forma de religiao que nao esteja fun-
dada na experiéncia normativa da crenga? Talvez se trate do mesmo problema;
mas a resposta de Clastres foi a invengao da "sociedade primitiva", sujeito trans-
cendente do poder polftico nao coercitivo, ao passo que a resposta a segunda per-
gunta implica a problematizagao deste sujeito.

O no6 da questao, enfim, esta na id€ia de que a religido € a via real que con-
duz a esséncia ultima de uma cultura. Por tras disto se ergue o fetiche durkhei-
miano da Totalidade: impulso de contemplagao e constitui¢ao do Todo, a crenga
da tribo € a crenga na tribo, € o ser € o perseverar da tribo. Duvidar que tal fetiche
seja adorado pelos selvagens € duvidar da idéia mesma de Sociedade enquanto
totalidade reflexiva e identitaria que se institui pelo gesto fundamental de exclu-
sao de um exterior. Nao € preciso ser nominalista, ingl€s ou pos-moderno para
duvidar disto. A religidao tupinambd, enraizada no complexo do exocanibalismo
guerreiro, desenha uma forma onde o socius se constitui na relacdo com o outro,
onde a incorporagao do outro depende de um sair de si — o0 exterior esta em pro-
cesso incessante de interiorizagao, € o interior nao € mais que movimento para
fora. Nesta topologia nao ha totalidade, ménada ou bolha identitaria que investe
obsessivamente em suas fronteiras e usa o exterior como espelho diacritico de sua
coincidéncia a si: 0 socius € literalmente um "limite inferior da predagao” (Lévi-
Strauss, 1984: 144), o residuo indigerivel; o que o move € a relagao com o fora.
O outro nao € aqui um espelho, mas um destino.

Nao estou dizendo — para insistirmos nesta antropologia negativa — que nao
tenha existido algo como uma religido, uma ordem cultural, ou uma sociedade tu-
pinamba. Sugiro simplesmente que esta religiao nao se formulava em termos da
categoria da crenga, esta ordem cultural nao se fundava na exclusao unicista das
ordens alheias, ¢ esta sociedade nao podia ser pensada fora de sua relagao intrin-
seca com a alteridade. O que estou dizendo € que a filosofia tupinamba afirmava
uma incompletude ontolégica essencial: incompletude do socius €, em geral, da
condi¢ao humana. Estou dizendo que se tratava de uma ordem onde o interiore a
identidade estavam hierarquicamente englobados pela exterioridade e pela dife-
renga, o devir € a relagao prevaleciam sobre o ser € a substancia. Para este tipo de
cosmologia, 0s outros sao uma solugao, antes de serem — como foram os invaso-
res europeus — um problema. A murta possui razoes que o marmore desconhece.
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A inconstancia selvagem apareceu aos olhos dos jesultas sob a luz adicional do interesse mes-
quinho: crer ou nao crer era para o gentio uma questao das vantagens materiais que dali adviessem:

Esta gente, Padre [Loyola], no se convierte con le dizir de las cosas de la fee, ni con razones, ni pala-
bras de predicacién... El modo de los convertirlos, de los blancos, es alleguar commodidades tempora-
les sin noticia alguna de cosas de la fee... (Gra, I1: 137)

Y si algunas apparentias de bien y alguna esperanga nos tienen dado en estos seis afios que a que con
ellos tratamos, alo causado mi4s el interesse y la esperanga dél que ellos tienen, que no el fervor de la
fe que en sus coragones tengan (Nébrega, I1: 171).

E verdade... que nossos catecimenos nos deram ao princfpio grande mostra de fé e probidade. Mas,
como se movem mais pela esperanga de lucro e certa vangléria do que pela fé, ndo tém nenhuma fir-
meza e facilmente A menor contrariedade voltam ao vémito, sobretudo nio tendo nenhum temor dos
cristaos (Anchieta, 1I: 208)

Huma cousa tem estes peior de todas, que quando vem a minha tenda, com hum anzol que lhes dé, os
converterei a todos, e com outros os tornarei a desconverter, por serem incostantes, € nao lhes entrar a
verdadeira fee nos coragdis... (NGbrega, 11: 320)

Se a principio os jesuitas rejeitaram isto que viram como pura venalidade espiritual, nao de-
morou para que recorressem pragmaticamente 4 chantagem econéomica como forma de persuasao e
controle:

Grande es la embidia que los gentiles tienen a estos nuevamente convertidos, porque ven quén favore-
cidos son del gobernador y de otras principales personas, y si quisiéssemos abrir la puerta al baptismo
quasi todos se vendrfan, lo qual no hazemos si no conocemos ser aptos para esso, y que viene[n] con
devocion, y con contricién de los malos costumbres en que se ha[n] criado, y tambien porque no tor-
nem a retroceder... (Pires, I: 254)

Yo tengo dicho a algunos indios principales destas partes algunas cosas acerca de mandar el Rei que
no les den cuchillos grandes ni pequefios... y que lo haze, porque no es razén que las cosas buenas que
Dios cri6 que las den a los que a Dios no conoscen, hasta entretanto que primero se hagan todos chris-
tianos... en estas partes de S. Vicente, como por toda la costa, lo mas seguro y firme a de ser ponerlos
en necessidad, que vean ellos claramente que no tienen ningtn remedio para aver la heramienta para
Sus rogas, sino es tornarse christianos... (Correia, I: 444-5)

Em suma: o gentio nao sé era inconstante, como se guiava, em suas deambulagoes ideolégi-
cas, pela cobiga de bens temporais. Eis um outro tema que fez fortuna, na construgao da imagem ne-
gativa do "indio" — homem leviano, capaz de fazer qualquer coisa por um punhado de anzdis — e que
continua a freqiientar os pesadelos de muitos observadores bem-intencionados: antropdlogos, indige-
nistas, missiondrios progressistas, que gostariam de ver "seus” (ndios recusarem, em nome dos valo-
res mais altos da cultura nativa, as quinquilharias com que lhes acenam. Como racionalizagao,
costuma-se recorrer ao argumento da superioridade técnica dos implementos europeus, cuja irresisti-
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vel atra¢ao corrdi o mdrmore do orgulho e da autenticidade culturais. Sem pér em divida as vanta-
gens materiais muito palpaveis que "cuchillos grandes y pequerios” oferecem a povos desprovidos de
metalurgia,”" penso porém que esta explicagao trai um utilitarismo banal, podendo terminar por vali-
dar juizos como o dos jesuitas. A alternativa de se considerar a "venalidade" e "leviandade" indige-
nas como uma fachada ironica e calculista — permitindo a obtencao de -coisas preciosas (como
instrumentos de ferro, ou a tranquilidade) em troca de concessoes irrelevantes (como a alma, ou o re-
conhecimento dos poderes constituidos) — ndo é inteiramente falsa, mas me parece insuficiente. Cer-
tamente muitos povos indigenas trataram e tratam os brancos como idiots savants de quem se podem
subtrair objetos maravilhosos em troca de gestos de fachada; e muitos outros pagam o pre¢o da ade-
sao verbal para que os deixem em paz.2° Mas, além de implicar uma concepg¢ao estética e reificada
da cultura, como algo a ser preservado sob camadas de verniz refletor a guisa de camuflagem, este
argumento esquece que em muitos casos as "concessoes” foram bem reais, e que os efeitos da intro-
dugao de bens e valores europeus sobre as estruturas sociais nativas foram profundos. Ele esquece
também que a relagao com a parafernalia dos invasores, ainda que inevitavelmente guiada por fins
culturais autéctones, nao se deixa ler sempre em termos de um instrumentalismo auto-esclarecido.
Ele ignora, sobretudo, que a cultura estrangeira foi muitas vezes visada em seu todo como um valor a
ser apropriado e domesticado, como um signo a ser assumido e praticado enquanto tal.

Nao é mera pirueta dialética dizer que os Tupinamba nunca foram mais si mesmos que ao ex-
primirem seu desejo de "ser christianos como nosotros"; as eventuais vantagens praticas que busca-
vam ao declarar seu desejo de conversao estavam imersas em um "calcul sauvage” (Sahlins, 1985),
onde ser como os brancos — e o ser dos brancos — era um valor disputado no mercado simbélico indi-
gena. Os implementos europeus, além de sua obvia utilidade, eram também signos dos poderes da ex-
terioridade, que cumpria capturar, incorporar e fazer circular — exatamente como a escrita, as
roupas, os salamaleques rituais dos missionarios, a cosmologia bizarra que propagavam, exatamen-
te, alias, como os valores contidos na pessoa dos imimigos devorados: os Tupinamba sempre foram
uma "sociedade de consumo".>’ Isto que chamariamos de impulso aloplastico ou alomdrfico dos Tupi
nao pode estar mais distante do patetismo da "alienagao” ou do espelhismo do Mestre e do Escravo;
ele é a contrapartida necessaria de um canibalismo generalizado, que distingue radicalmente este da
vertigem identificatdria e aniquiladora prépria dos imperialismos, ocidentais ou outros. As leituras
do canibalismo tupi nos termos simplistas de um impulso de absor¢ao do outro negligenciam exata-
mente esta dupla face e este duplo movimento: incorporar o outro é assumir sua alteridade. A moda
(inconstante) da casa, porém — o "virar branco e cristao" dos Tupinamba nao correspondia ao que
queriam os missiondrios, como bem o demonstrou o recurso a terapia do compelle intrare.”

Como os Tupinamba perderam a guerra

A pregacio escatoldgica dos padres coincidia com as idéias nativas sob al-
guns aspectos: imortalidade da alma, destino postumo diferenciado conforme a
qualidade da vida levada na terra, conflagragao apocaliptica etc. Mas havia uma
discordincia de principio quanto as injungoes €ticas envolvidas nas concepgoes
crista e indigena do reto caminho. Como vimos na fala de Pindabugu, guerrear ¢
vingar-se era consubstancial ao ser de um homem. O imperativo da vinganga
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guerreira sustentava toda a maquina social dos Tupi costeiros: "como 0s Tupi-
namba sao muito belicosos, todos os seus fundamenlos sao como fardo guerra a
seus contrarios" (Soares de Souza, 1971[1587]: 320) Aqun esta o avesso da in-
constéincia indigena. Pois se os indios mostravam-se admiravelmente constantes
em algo, e se de alguma coisa tinham um "sentimento muy sensible, y que les
dure”, era em tudo que dizia respeito a vinganga:

Tienen guerra unos con otros, scilicet una generacion contra otra generacion, e diez e quinze e veynte
leguas, de manera que todos entre sf estdn divisos... Y en estas dos cosas, siclicet, en tener muchas
mugeres y matar sus contrarios, consiste toda su honrra, y esta es su felicidad y deseo... Y no tienen
guerra por cobdicia que tengan... sino solamente por odio y venganga... (NSbrega, I: 136-7)

... llamando todos sus parientes que se viniesen a vengar — la qual es la maior honrra que tienen, por-
que quando alguno est4 en la fin de sus dltimos dias pide carne de sus contrarios para comer, porque
asi van consolados, y también se honrran mucho tener en la cabecera de la red, donde duermen, un no-
vilio de carne... (Rodrigues, I: 307-8)

Y lo que mds los tiene ciegos, es el ingassiable appetitu que tienen de venguanga, en lo qual consiste
su honra... (Gra, II: 132-3)

.. sus guerras, en las quales como tengan puesto quasi todo su pensamiento y cuidado en ellas... (An-
chieta, I1I: 258-9)

[Antes de partirem 2 guerra, um principal os exorta, falando-lhes da] obrigag¢ao que tém de ir tomar
vinganga de seus contrdrios, pondo-lhes diante a obrigagio que tém para o fazerem e para pele-
jarem valorosamente; prometendo-lhes vitdria contra seus inimigos, sem nenhum perigo de sua parte,
de que ficard déles memdria para os que apés éles vierem cantar em seus louvores... (Soares de Souza,
1971: 320)

Se os brasis ndo tinham idolos por quem morressem, morriam portanto, ¢
matavam, por outras coisas: por seus "costumes inveterados”. Eis por que estes
eram o verdadeiro obstaculo, mais que os profetas. A vinganga guerreira estava
na origem de todos 08 maus costumes: canibalismo, poligamia, bebedeiras, acu-
mula¢ao de nomes, honras, tudo girava em torno deste tema. Note-se que também
0 discurso dos karaiba, se pregava a aboligdo de regras essenciais, suspendendo a
ordem social — abandono da proibigao do incesto, da vida agricola ¢ aldea —, pre-
servava e estimulava a empresa guerreira. A Terra sem Males ndo exclufa, antes
potencializava a guerra. Recordemos a triade classica de promessas dos profetas:
longa vida, abundancia sem trabalho, vitéria contra os inimigos. O xamanismo
possuia conexoes decisivas com a guerra: os "Pagez et Caraibes”, diz Thevet,
"rendent responsables, comme oracles, a ce peuple, sur les evenemens de leurs
affaires, et nommément des guerres, qui est leur estude principal” (1953: 77); "les
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plus grandes choses que lesdits Pagez demandent a 1’esprit, c’est sur le faict de la
1l 33
guerre..." (1953: 82).
O fio rubro da vinganga percorria a vida € a morte dos homens ¢ mulheres
tupinamba. Ao nascer, um menino recebia um pequeno arco e flecha e um colar
de garras de jaguar e de harpia,

A fin qu’il soit vertueux et de grand courage, comme le faisant protester de faire 2 jamais guerre 2
leurs ennemis: d’autant que ce peuple ne se reconcilie jamais 2 ceux contre lesquels il 2 eu autrefois
guerre... Si c’est une fille, on luy pend au col des dens d’une beste qu’ils nomment Capiigouare... 2
fin disent-ils, que leurs dents soient meilleures et plus fortes 2 manger leurs viandes... (Thevet, 1953:
S0)

Nao sei se € demasiado supor que "leurs viandes" se referia a carne dos ca-
tivos; mas os ritos da menarca envolviam a mesma imposi¢ao de um colar de
dentes de capivara, "a fin... que leurs dents soient plus fortes 2 mascher leur breu-
vage qu’ils appellent Kaouin..." (1953: 207). Isto parece marcar os dois sexos por
suas atividades principais no complexo guerreiro: 0s homens como responsaveis
pela captura e morte dos inimigos, as mulheres como resagonsévcis pela produgao
de um componente essencial do festim canibal, o cauim.

Para os homens o rito de passagem equivalente aos ritos da menarca era a
execucao cerimonial de um prisioneiro. Sem ter morto um cativo e passado por
sua primeira mudanga de nome, um rapaz nao estava capacitado a casar e ter fi-
lhos (Anchieta, 1933 [1585]: 434; Cardim, 1978: 103; Monteiro, 1949: 409); ne-
nhuma mae daria sua filha a um homem que nao houvesse capturado um ou dois
inimigos ¢ assim trocado seu nome de infancia (Thevet, 1953: 134). A reprodu-
¢ao do grupo, portanto, estava idealmente vinculada ao dispositivo de captura €
execugao ritual de inimigos, motor da guerra. Casados, os homens deviam pre-
sentear seus sogros ¢ cunhados com cativos, para que estes pudessem se vingar ¢
ganhar novos nomes; esta prestagao matrimonial parece ter sido um dos requisi-
tos para a saida de um homem da "servidao” uxorilocal.™

A medida que iam tomando e executando cativos de guerra, os homens iam
acumulando nomes ¢ renome:

Sua bem-aventuranga hé matar e ter nomes, e esta hé sua gloria por que mais fazem... (NGbrega, iI:
344)

Considera um homem sua maior honra capturar e matar muitos inimigos, o que entre éles € habitual.
Traz tantos nomes quantos inimigos matou, e os mais nobres entre éles sao aqueles que téem muitos
nomes (Staden, 1974: 172).

De todas as honras e gostos da vida, nenhum € tamanho para este gentio como matar € tomar nomes

nas cabegas de seus contrarios, nem entre elles ha festas que cheguem as que fazem na morte dos que
matio com grandes ceremonias... (Cardim, 1978: 113)
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Um dos mores apetites, que tem esta nagio, ¢ a matanga dos imigos, pelo que tazem extremos... 4 con-
ta de serem havidos por esforgados, que entre eles ¢ a suprema honra e felicidade, tomando novos no-
mes, conforme os contrdrios que matam, dos quais alguns chegam a ter cento e mais apelidos...

(Monteiro, 1949: 409)

Tais nomes, memoria dos feitos de bravura, signos e valores essenciais da
honra tupinamba, eram parte de uma panodplia que incluia escarificagoes, bato-
ques faciais, direito a discursar em publico, ¢ a acumulagio de esposas. A poliga-
mia suntudria parece ter sido um atributo dos grandes guerreiros. Acumulagao de
cativos, de signos, de mulheres, de genros: escapando da dependéncia uxorilocal
pelo renome guerreiro, um homem seria capaz de impor esta sujeicao a seus jo-
vens genros, maridos das filhas geradas nas suas muitas esposas: "e assim quem
tem mais filhas ¢ honrado pelos genros que com elas adquirem, que sao sempre
sujeitos a seus sogros ¢ cunhados..." (Anchieta, 1933: 329).36

Por fim, se a proeza guerreira era condi¢ao da honra neste mundo, era tam-
bém necessaria para uma existéncia confortavel no Além: s6 os bravos tinham
acesso ao paraiso, as almas dos covardes estando votadas a uma miseravel errin-
cia na terra, junto aos demonios Anhang (Thevet, 1953: 84-5; Léry, 1980: 185;
Abbeville, 1975: 252; ver Métraux, 1979: 111-2; Fernandes, 1963: 285).°” E
mais ainda: se vingar-se matando inimigos era a marca de uma vida de valor, a
kalos thanatos era a que se obtinha em combate, e supremamente sendo a vitima
de uma execugao cerimonial em terreiro. O cativeiro ¢ o "sacrificio” deveriam ser
suportados com bravura ¢ altivez:

Aqueste mal de comer unos a otros anda muy dafado entre ellos, y es tanto que los dias passados ha-
blaron a uno o dos que tenfan a engordar para esto, si querfa que le rescatassen: €l dezia que no lo ven-
diessen, porque le cumplia a su honrra passar por tal muerte como valiente capitan (Azpicuelta, I:
279).

Aos contrarios lhe tem persuadido que em fazer todas aquelas cerimonias sao valentes e esfor¢ados, e
logo thes chamio fracos e apoucados se com o medo da morte refusio de fazer 1sto; e daqui ssocede
que por fugir esta infamia, a seu parecer grande, fazem cousas ao tempo de morrer que serd incredivel
a quem ndo no tem visto, porque comem e bebem e se deleitao, como homens sem sentido, em 0s con-
tentamentos da carne tao devagar como se nio ouvessem de morrer (Anchieta, I1: 386).

Hé aqui dois motivos entrelagados, um de ordem escatologica e pessoal,
outro de ordem socioldgica e coletiva. A devoragéo pelos Inimigos estava asso-
Clada a um tema caracteristico das cosmologias tupi-guarani, o horror ao enterra-
mento ¢ a putrefacao do cadaver:

AL€ os calivos julgam que lhes sucede nisso coisa nobre e digna, deparando-se-lhes morte tao gloriosa,
como eles julgam, pois dizem que ¢ proprio de animo timido e IMPrOpPrio para a guerra morrer

de maneira que tenham de suportar na sepultura o peso da terra, que julgam ser muito grande (An-
chieta, 1I: 113).
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... € alguns anddo tio contentes com haverem de ser comidos, que por nenhuma via consentirio ser

resgatados para servir, porque dizem que € triste cousa morrer, e ser fedorento e comido de bichos
(Cardim, 1978: 114).

Jdcome Monteiro, falando dos "agouros do gentio", relata que uma das coisas que
fazia uma expedigao guerreira desistir da empresa era o apodrecimento das provi-
soes que levava:

... se a carne depois de cozida toma bichos, o que € mui f4cil por causa da muita quentura da terra, e
dizem que assi como a carne toma bichos, assim seus contrdrios ndo os comerio, mas deix4-los-4o en-
cher de bichos depois que os matarem, o que € a mor desonra que h4 entre estes barbaros... (Monteiro,
1949: 413)

Vé-se aqui a cumplicidade entre cativos e captores, que fazia com que o
inimigo ideal de um tupinamba fosse outro tupinamba; de resto, varios aspectos
do cativeiro e execugdo dos inimigos atestam um esfor¢o de transformagao do
prisioneiro em um ser a imagem dos Tupinamba, se j4 nao o eram: os europeus
eram depilados e pintados a moda da casa, por exemplo (Staden, 1974); os cati-
vos deviam dangar, comer € beber com seus captores, eventualmente acompanha-
los a guerra; € a entrega de uma mulher ao cativo, sua transformacao portanto em
um "cunhado", parece-me dever ser interpretada, neste sentido, como uma em-
presa de socializagdo do inimigo. Os Tupinambéd queriam estar certos de que
aquele outro que iriam matar e comer fosse integralmente determinado como um
homem, que entendesse e desejasse 0 que estava acontecendo consigo.

Se nao héd divida de que a morte € a devoragao pelos inimigos se inserem
na problematica pan-tupi de imortalizagao pela sublimagédo da porgao corruptivel
da pessoa (Clastres, 1975; Viveiros de Castro, 1986) — e que assim 0 exocaniba-
lismo tupinamba era diretamente um sistema funerario —, € igualmente certo que
os Tupinambé ndo devoravam seus inimigos por piedade, mas por vinganga e
honra. Aqui entra o motivo socioldgico que me parece fundamental, remetendo a
algo talvez mais profundo que a este conjunto de temas personologicos sobre a
putrefacdo e a incorruptibilidade — ¢ mais resistente que o canibalismo aos esfor-,
cos catequéticos e reformadores dos missiondrios, como veremos. O que a morte
dos inimigos e a morte em maos dos inimigos permitiam era exatamente a perpe-
tuacdo da vinganga:

... e depois que assi chegam a comer a carne de seus contrarios, ficam os odios confirmados perpetua-
mente, porque sentem muito esta injuria, e por isso andam sempre a vingar-se huns dos outros... (Gan-

davo, 1980: 139)

E preciso primeiramente que se saiba que nio fazem a guerra para conservar ou estender os limites de
seu pafs, nem para enriquecer-se com os despojos de seus inimigos, mas unicamente Pela honra e pela
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vinganga. Sempre que julgam ter sido ofendidos pelas nagdes vizinhas ou nao, sempre que se recor-
dam de seus aniepassados ou amigos aprisionados € comidos pelos seus inimigos, excitam-se mutua-
mente A guerra... (Abbeville, 1975: 229)

A morte em maos alheias era morte excelente porque era vindicavel, isto €,
justificdvel e vingédvel; morte com sentido, produtora de valores e de pessoas.
Thevet exprime muito bem a conversao da fatalidade natural da morte em neces-
sidade social, e desta em virtude pessoal:

Et ne pensez pas que le prisonnier s’estonne de ces nouvelles [que seria executado e devorado em bre-
ve], ains a opinion que sa mort est honorable, et qu’il luy vault beacoup mieux mourir ainsi, que en sa
maison de quelque mort contagieuse: car (disent-ils) on ne se peult venger de 1a mort, qui offense et
tue les hommes, mais on venge bien ceux qui ont été occis et massacrez en fait de guerre (1953: 196).

A vinganca nao era assim um simples fruto do temperamento agressivo dos
indios, de sua incapacidade quase patoldgica de esquecer ¢ perdoar as ofensas
passadas;% ao contrario, ela era justamente a instituicao que produzia a memoria.
Memoria que nao era outra coisa que relagao com o inimigo, por onde a morte in-
dividual era posta a servigo da longa vida do corpo social. Dai a separagao entre a
parte do individuo € a parte do grupo, a estranha dialética da honra e da ofensa:
morrer em maos alheias era uma honra para o gucrrcno mas um insulto a honra
de seu grupo, que impunha resposta eqmvalcntc. °E que a honra, afinal, repousa-
va em se poder ser motivo de vinganga, penhor da perseveragao da sociedade em
seu proprio devir. O 6dio mortal a ligar os inimigos era o sinal de sua mitua in-
dispensabilidade; este simulacro de exocanibalismo consumia os individuos para
que seus grupos mantivessem o que tinham de essencial: sua relagdo com o outro,
a vinganga como conatus vital. A imortalidade era obtida pela vinganga, € a bus-
ca da imortalidade a produzia. Entre a morte dos inimigos e a prépria imortalida-
de, estava a trajetoria de cada um, € o destino de todos.

O lugar onde se pode melhor apreciar a fun¢do mneménica da vinganga ¢
no didlogo entre o cativo e seu matador. O sacrificio do prisioneiro operava em
duas dimensoes distintas, uma "l6gica" ¢ a outra "fagica". A antropologia canibal
era preparada por uma antropofagia dialogica, uma solene logomaquia a opor os
protagonistas do drama ritual da execugdo. Este didlogo era o ponto culminante
do rito. Foi ele, alids, que tornou os Tupinamba famosos, gragas a leitura cava-
Iheiresca de Montaigne, que viu no complexo canibal um combate quase hegelia-
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no pelo reconhecimento, uma luta de morte travada no elemento do discurso
(Lestringant, 1982).

De fato, o didlogo se presta a maravilha para uma leitura em termos de hon-
ra guerreira; mas, aparentemente, a pouco mais que isto. Os exemplos nao trazem
nenhuma evocagao religiosa, nenhuma mengao a divindades, ao destino postumo
da alma da vitima... Em troca, todos eles falam de algo que passou despercebido
aos comentadores: o0 tempo.

O didlogo consistia numa arenga do matador, que perguntava ao cativo se
ele era um daqueles que mataram membros da sua tribo, € se estava preparado
para morrer; exortava-o a tombar como um bravo, "deixando uma memoria”
(Monteiro, 1949: 411). O cativo replicava orgulhosamente: afirmava sua condi-
¢do de matador e canibal, evocando 0s inimigos que havia morto nas mesmas Cir-
cunstincias em que agora estava. Versao feroz da "vitima aquiescente”,
reivindicava a vinganga que o abateria, € alertava: matem-me, pois 0S meus me
vingarao; vocés tombardo da mesma forma.

Hé diversas referéncias a estes didlogos, a maioria, infelizmente, em estilo indireto livre ou
em glosas resumidas:

Y un dia antes que le maten, l4vanlo todo, y el dfa siguiente lo sacan, y pénenlo en un terrero atado
por la cintura con una cuerda, y vienne uno de ellos muy bien ataviado, e le haze una plitica de sus
antepassados. Y acabada, el que estd para morir, le responde diziendo que de los valientes es no temer
la muerte, y que él también matara muchos de los suyos, y que ac4 quedavan sus parientes, que lo
vengarfan, y otras cosas semejantes (Nébrega, I: 152).

Feitas estas cerimonias, afasta-se algum tanto delle, € comega a fazer huma falla a modo pregagam,
dizendo-lhe que se mostre mui esforgado em defender sua pessoa, pera que o nam deshonre, nem di-
gam que matou hum homem fraco, afeminado, e de pouco animo, € que se lembre que dos valentes he
morrerem daquella maneira, em méos de seus immigos, e nam em suas redes como mulheres fracas,
que nam foram nascidas pera com suas mortes ganharem semelhantes honras. E se o padecente he ho-
mem animoso, e nam estd desamaiado naquelle passo, como acontece a alguns, responde-lhe com
muita soberba e ousadia que o mate muito embora, porque o mesmo tem elle feito a muitos seus pa-
rentes e amigos, porem que lhe lembre que assi como tomam de suas mortes vinganga nelle, que assi
tambem os seus o hio de vingar como valentes homens e haverem-se ainda com elle e com todo a sua
geragam daquella mesma maneira (Gandavo, 1980: 137).

A seguir retoma o tacape aquele que vai matar o prisioneiro e diz: "Sim, aqui estou eu, quero matar-te,
pois tua gente tambem matou e comeu muitos dos meus amigos”. Responde-lhe o prisioneiro: "Quan-
do estiver morto, terei ainda muitos amigos que saberio vingar-me" (Staden, 1974: 182).

‘N’est-tu pas de la nation... qui nous est ennemie? et n’as-tu pas toy-mesme tué et mangé de nos pa-
rents et amis?’ — Lui, plus assuré que jamais, répondait: ‘Pa che tantan, aiouca atoupavé. Ouy, je suis
trés fort et en ay voirement assommé et mangé plusieurs... 6 que je ne m’y suis pas feint; & combien
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j’ay esté hardi 2 assailir et 2 prendre de vos gens, desquels j’ay tant et tant de fois mangé’. L’exécu-
teur ajoutait: ‘Toy estant maintenant en notre puissance seras presentement tué par moy, puis boucané
et mangé de tous nous autres’ — ‘Eh bien, était-il répondu, mes parents mes vengeront aussi.’ (Léry in
Métraux, 1967: 62-3).

... mas pouco aproveitei, que ele nio quis ser Cristdo, dizendo-me que os que nés outros batizavamos
ndo morriam como valentes, e ele queria morrer morte formosa ¢ mostrar sua valentia, em o terreiro
atado com cordas mui longas pola cinta, que trés ou quatro mancebos tém bem estiradas, comegou a
dizer: "Matai-me, que bem tendes de que vos vingar em mim, que eu comi a fulano vosso pai, a tal
vosso irméo, e a tal vosso filho" — fazendo um grande processo de muitos que havia comido destou-
tros, com tao grande animo e festa, que mais parecia ele que estava para matar os outros que para ser
morto... (Anchieta, 1933: 223-4)

... € € tanta a bruteza deste que, por nio temerem outro mal sendo aquelle presente tao inteiros estao
como se ndo fosse nada, assim para fallar, como para exercitar as forgas, porque depois de se despedi-
rem da vida com dizer que muito embora morra, pois muitos tem mortos, e que alem disso c4 ficao
seus irméios e parentes para o vingarem, € nisto aparelha-se um para furtar o corpo, que ¢ toda a honra
de sua morte (Cardim, 1978: 118).

e como éstes cativos véem chegada a hora em que hao de padecer, comegam a pregar e dizer grandes
louvores de sua pessoa, dizendo que j4 estio vingados de quem os h4 de matar, contando grandes fa-
ganhas e mortes que deram aos parentes do matador, ao qual ameagam e a tdda a gente da aldeia, di-
zendo que seus parentes os vingarao (Soares de Souza, 1971: 326).

O dialogo parecia inverter as posi¢oes dos protagonistas. Anchieta se es-
panta: o cativo "mais parecia estava para matar os outros que para ser morto". E
Soares de Souza registra esta outra inversao, agora temporal: os cativos diziam
"que ja estavam vingados de quem o hd de matar". O combate verbal dizia o ciclo
temporal da vinganga: o passado da vitima foi o de um matador, o futuro do ma-
tador serd o de uma vitima; a execucao iria soldar as mortes passadas as mortes
futuras, dando sentido ao tempo. Compare-se este discurso que s6 contém passa-
do e futuro com o que disse H. Clastres sobre os cantos sagrados guarani:

[Nesta linguagem sagrada] celui qui parle est aussi et dans le méme temps celui qui écoute. Et s'il
questionne il sait qu'il n’y a pas d’autre réponse que sa question méme indéfiniment répétée... (...)
Une question qui n’appelle aucune réponse. Ou plutdt, ce que les belles paroles semblent indiquer,
c’est que question et réponse sont également impossibles. Il suffit de prendre garde aux temps et aux
formes des verbes: I’affirmation n’est qu’au passé et au futur; le présent est toujours le temps de la né-
gation (1975: 143, 144).

Aqui, ao contrério, o presente € o tempo da justificagdo, isto ¢, da vingan-
Ga, da afirmagao do tempo. O duelo cativo-matador, associando indissoluvelmen-
te as duas fases do guerreiro, que se respondem e se escutam — as perguntas € as
respostas sao permutaveis —, € aquilo que torna possivel uma relagao entre passa-
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do e futuro. SO quem estd para matar e quem estd para morrer estd efetivamente
presente, isto €, vivo. Este didlogo era a sintese transcendental do tempo na socie-
dade tupinamba. A categoria a priori da vinganga impunha um duplo esquematis-
mo, verbal ¢ canibal, que dava corpo ao devir. Antes de comer, era preciso
conversar — ¢ estes dois atos explicavam a temporalidade, que emergia da relacio
com os inimigos. Longe de ser um dispositivo de recuperagio de uma integridade
originaria, ¢ assim de negagao do devir, o complexo da vinganga, por meio deste
agonismo verbal, produzia o tempo: o rito era o grande Presente.

Qual o conteudo desta memoria instituida pela e para a vinganga? Nada, se-
nao a propria vinganga, isto €, uma pura forma: a forma pura do tempo, a se des-
dobrar entre os inimigos. Ao contrario do que propds Florestan Fernandes em A
fungao social da guerra na sociedade tupinambd (1970), a vinganga guerreira
nao era um instrumentum religionis que restaurava a integridade do corpo social
ameacado pela morte de um membro, fazendo a sociedade voltar a coincidir con-
sigo mesma, religando-a aos ancestrais mediante o sacrificio de uma vitima; o
canibalismo tampouco era uma "recuperacao da substincia" dos membros mor-
tos, por intermédio do corpo devorado do inimigo. Nao se tratava de haver vin-
ganga porque as pessoas morrem € precisam ser resgatadas do fluxo destruidor do
devir; tratava-se de morrer (em maos inimigas de preferéncia) para haver vingan-
Ga, € assim haver futuro. Os mortos do grupo eram o ¢lo de ligagao com os inimi-
gos, € Nao o0 inverso; a vinganga ndo era um retorno, mas um impulso adiante; a
memoria das mortes passadas, proprias e alheias, servia a produgao do devir. A
guerra nao era uma serva da religiao, mas o contrério.*!

A dupla interminabilidade da vinganga — processo sem termo e relagao que
nao se deixava prender por seus termos — sugere que ela nao era uma daquelas
tantas maquinas de abolir o tempo, mas uma maquina de produzi-lo: ligagao com
0 passado, sem duvida; mas gestagao do futuro igualmente, por meio do grande
presente do duelo cerimonial. Sem a vinganga, isto €, sem 0s inimigos, nao have-
ria mortos, mas tampouco filhos, € nomes, ¢ festas. Assim, nao era o resgate da
memodria dos mortos do grupo que estava em jogo, mas a persisténcia de uma re-
lagao com os inimigos. Estes eram os guardides da memoria do grupo, € a memo-
ria do grupo (nomes, tatuagens, discursos, cantos) era uma memoria dos
inimigos. Longe de ser uma afirmacao obstinada de autonomia por parte dos par-
ceiros deste jogo (como quis Florestan, e mais tarde P. Clastres), a guerra de vin-
ganga tupinamb4d era a manifestacio de uma heteronomia primeira, 0
reconhecimento de que a heteronomia era a condigao da autonomia; 0 que € a
vingang¢a como motor € motivo, senao um modo de reconhecer que a "verdade da
sociedade" (Bataille, 1973: 64) estd sempre nas maos dos outros? A vinganga nao
era uma conseqiiéncia da religiao, mas a condigao de possibilidade ¢ a causa final
da sociedade; de uma sociedade que existia por € para 0s inimigos. Por isto nao
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se trata simplesmente de deslocar da religiao € suas crengas para a vinganga €
suas honras a funcao de hipdstase da Totalidade: pois 0 que a vinganga guerreira
tupinambd exprimia, sem deixar de ser o valor cardinal desta sociedade, era uma
incompletude ontologica. Constdncia ¢ inconstdncia, abertura e teimosia eram
duas faces de uma mesma verdade: a indispensabilidade dos outros.

A vinganga era assim o fundamento da "lei velha" (Pires, III: 110-1) que os
missiondrios precisavam destruir. Se a religido stricto sensu era o dominio onde
os indios se abriam a mensagem crista, a guerra ¢ seus desdobramentos era por
onde eles se fechavam; se mosiravam "muy fraca memdria para as coisas de
Deus”, revelavam uma memoria elefantina para as coisas dos inimigos. A incons-
tdncia lamentada pelos padres significava invariavelmente o retorno as praticas
de execugao ritual dos cativos, € por vezes ao canibalismo. Anchieta deblatera
contra uma destas recaidas, a do chefe converso Tibirigd, grande esperanca dos
jesuitas de Piratininga (Sao Paulo), que na "guerra geral" de 1555 dos Tupini-
quim conira os Tupinamba tomou cativos € queria a todo transe mata-los 2 moda
antiga:

Assim manifestou o fingimento da sua fé, que até entdo disfargara, e ele e todos os mais catecimenos
cairam ¢ voltam sem freio aos antigos costumes. Ndo se pode portanto esperar nem conseguir nada em
toda esta terra na conversao dos gentios, sem virem para ¢4 muitos cristios que... sujeitem os fndios
ao jugo da escravidao e os obriguem a acolher-se 2 bandeira de Cristo (Anchieta, II: 207).

Este foi um dos pontos de discordia na longa disputa entre os jesuitas e co-
lonos pelo controle dos indios. Mesmo que nao fossem cegos aos beneficios
eventuais que a bcliﬁosidade intratupi trazia a seguranga dos europeus e eventual-
mente a catequese, ~ os padres obstavam a guerra por saberem de seus objetivos
€ consequéncias —a perseveragio nos velhos costumes:

lendo los christianos nuevamente convertidos con sus otros parientes a la guerra, la qua[l] lo defen-
dian los Padres porque era para se comer unos a otros... (Rodrigues, 1: 318)

Os impedimentos que pera isto ir desta maneira como nés muito h4 desejavamos erio as guerras con-
tinuas ¢ muy crueis que 0s mesmos naturaes entre si trazem, € este era o principal impedimento de
com elles se poder entender por sua pouca quieiagao, e daqui procediiio as mortes e comerem-se huns
aos outros, que nao foi foy pouco defender-lho... (Pires, II: 463-4)

Por isso se queixavam amargamente dos moradores europeus, que estimu-
lavam as hostilidades entre os indios € coonestavam a abominagao canibal:
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A estes Indios, que ficario aqui junto os christios, posto que lhe defenderio o comer carne humana,
ndo lhes tirdo o hirem a guerra e 14 matarem, e por conseguinte comerem-se huns a outros, o que bem
se pudera defender a estes vizinhos dos christaos, segundo estio amedrontados, mas hé a pratica co-
mum de todos os christios fazerem-nos guerrear e matar, e induzirem-nos a isso por dizerem que assi
estardo mais seguros; ho que hé total estorvo de sua conversio, e por esta causa € outras nio ouzario
os Padres a bautiz4-los, até se niso ndo prover... (Blazquez, 1I: 267)

Em toda a costa se tem geralmente, por grandes e pequenos, que hé grande servigo de N. Senhor fazer
aos gentios que se comao e se travem huns com os outros, € nisto tem mais esperanca que em Deus
Vivo, e nisto dizem consistir o bem e seguranga da terra... Louvio e aprovio ao gentio o comerem-se
huns aos outros... (NSbrega, I1I: 76-7)*

Por esta causa se alevantou tambem grande murmuragao antre os christaos, dizendo que os deixassem
comer que nisso estava a seguranga da terra, nao olhando que, aynda pera o bem da terra, hé milhor
serem eles christaos e estarem sobjeitos... (Nobrega, I11: 90)

Mas os padres conseguiram, afinal, que os governadores-gerais condicio-
nassem as guerras nativas a uma explicita licenca oficial, punissem o crime de ca-
nibalismo e definissem os termos de rendi¢ao impostos aos grupos vencidos nas
sucessivas guerras que lhes moveram os portugueses:

... que nao matassem os contrarios senao quando fossem a guerra, como soem fazer todas as outras na-

goes, e, se por acaso os cativassem, ou que os vendessem ou que se servissem delles como escravos
(Blazquez, II: 382).

A lei, que lhes hao-de dar, é defender-lhes comer carne humana e guerrear sem licenga do Governa-
dor; fazer-lhes ter uma sé mulher, vestirem-se pois tem muito algodio, ao menos depois de cristaos,
tirar-lhes os feiticeiros... fazé-los viver quietos sem se mudarem para outra parte, se nao for para antre
cristdos, tendo terras rej)anidas que lhes bastem, e com estes Padres da Companhia para os doutrina-
rem (Nébrega, I1: 450). S

... pode vencer Men de Saa a contradigiao de todos os Christaos desta terra, que era quererem gue os
Indios se comessem, porque nisso punhiio a seguranga da terra e quererem que os Indios se furtassem
huns aos outros pera elles terem escravos e quererem tomar as terras aos Indios contra rezéo e justica
e tiranizarem-nos por todas as vias, e nao que[rejrem que se ajuntem pera serem doutrinados... € ou-
tros inconvenientes desta maneira, os quais todos elle vence, a qual eu nao tenho por menor vicioria,
que as outras que Nosso Senhor lhe deu; e defendeo a carne humana aos Indios tio longe quanio o
seu poder se estendia, a qual antes se comia ao redor da cidade e as vezes dentro nella, prendendo os
culpados, e tendo-os presos até que elles bem conhecessem seu erro... (N6brega, 111z 329).

Através de uma implacavel guerra aos indios, o dispositivo teoldgico-poli-
tico dos invasores conseguiu finalmente domesticar a guerra dos indios, retiran-
do-lhe o cardter de fundamento e finalidade do socius, transformando-a em meio
para seus proprios fins. E foi assim que os Tupinamba perderam, duas vezes, a
guerra.
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As numerosas referéncias jesulticas ao estimulo dado pelos colonos as hostilidades intratupi-
nambd levantam a questao de saber se a extensao e intensidade da guerra indigena nao teriam sido
muito ampliadas pela invasao européia, nao apenas daquele modo jé evocado (ver nota 28) mas de
forma mais direta e deliberada. Penso que este foi de fato o caso, pelo menos para algumas partes do
Brasil; mas daf a se acreditar que o padrao guerreiro tupinamba de meados do século XVI se explica
essencialmente pelo "contato com o Ocidente" (esta é a posi¢ao geral que Ferguson, 1990, apesar de
suas ressalvas, termina por caucionar) vai uma distancia sé franquedvel pela atual tendéncia a se im-
putar qualquer aspecto problemdtico — via de regra, irredutivel a consideragées pratico-adaptativas
— das sociedades amerindias aos efeitos avassaladores do "Ocidente". Apesar de seu radicalismo
bem-pensante, este tipo de explicagao termina por ver os amerindios como joguetes passivos da légi-
ca inexordvel do Estado e do Capital, como o seriam, alids, da razao ecoldgica: entre a histéria e a
natureza, desaparece a estrutura.

A guerra tupinambd era um dado irredutivel desta sociedade, era sua condi¢ao fundante e seu
modo de ser, que, se foi potencializado pela introdugao de objetos estrangeiros e eventualmente ex-
plorado pelos europeus, nao foi posto la por eles. De resto, a importancia da guerra na sociedade tu-
pinambd nao se mede pelo nimero de mortos que provocava, nem se deixa explicar muito facilmente
por racionalizagoes ecoldgicas:

-.- toda esta costa marftima, na extensido de 900 milhas, é habitada por fndios que sem excepgio co-
mem carme humana; nisso sentem tanto prazer e dogura que frequentemente percorrem mais de 300
milhas quando vido A guerra. E se cativarem quatro ou cinco dos inimigos, sem cuidarem de mais
nada, regressam para com grandes vozearias e festas e copiosfssimos vinhos, que fabricam com rafzes,
os comerem de maneira que nio perdem nem sequer a menor unha, e toda a vida se gloriam daquela
egrégia vitria (Anchieta, II: 113).

Esta citagao permite introduzir uma precisao necessdria face a algumas discussées recentes a
propdsito da guerra amerindia. Nao penso que os materiais tupinambdé corroborem de qualquer ma-
neira que seja as especulagies sociobioldgicas (enfeitadas por um duvidoso aparelho estatistico) de
Chagnon (1988, 1990) sobre a vinganga de sangue yanomami, o sucesso reprodutivo diferencial dos
matadores, e assim por diante. No que concerne aos Yanomami, minha posi¢ao é de irrestrita concor-
dancia com Albert (1989, 1990) e Lizot (1989). Quanto aos Tupinambd, o que disse aqui sobre a
guerra e a vinganga se refere ao que se poderia chamar de ordem ideoldgica desta sociedade, tal
como pode ser depreendida dos relatos dos cronistas e missiondrios. Os dados néo permitem qual-
quer estimativa estatistica sobre os casos de morte "violenta", ritual ou nao; trechos como este de An-
chieta acima parecem indicar que nao se buscava o exterminio dos inimigos (e o raciocinio de Bras
citado na nota 42 pertence indubitavelmente ao dominio das "just-so stories"). As batalhas indigenas
descritas pelos cronistas envolviam um bocado de bravatas, troca de insultos e gesticulagao, e nao hd
nenhuma referéncia a carnificinas — exceto, justamente, quando se fala das guerras dos portugueses
contra os indios.

A pessoa do prisioneiro, que podia viver anos entre seus inimigos até ter a morte decidida, era
simbolicamente apropriada por uma quantidade de gente: o captor, as mulheres que o recebiam e
guardavam, os homens a quem eram presenteados pelo captor, o matador ritual... Depois de executa-
do, 0 inimigo era comido por centenas de pessoas; uma sé morte podia reunir diversas aldeias alia-
das, que partilhavam entao uma espécie de sopa muito rala, onde se achava dilulda a niveis quase
homeopdticos a carne do contrério. A carne dos inimigos era simbolicamente (se nem sempre real-
mente) escassa, pois um inimigo era comido até a dltima unha, como diz Anchieta. Quanto & poliga-
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mia dos principais e guerreiros renomados, é dificil precisar a parte real deste ideal. Penso que a si-
tuagao tupinamba se encaixa sem grandes problemas na imagem das "bride-service societies” pro-
posta por Collier & Rosaldo (1981), sendo assim possivel que valesse também para eles a observagao
de que o lago entre poligamia e eficiéncia bélica é mais ideoldgico que objetivo, neste tipo de socie-
dade (1981: 294, 312). Isto posto, nao se pode nem se quer ignorar as indmeras informagées que su-
blinham o alto valor atribuido & proeza guerreira, a onipresenga do tema da vinganga, a natureza
iniciatoria do homicidio, e as conexoes entre guerra e casamento. Seja como for, embora os Tupi-
nambd fossem extremamente belicosos, eles nao parecem ter sido particularmente "violentos". Os
cronistas e missiondrios representam sua vida cotidiana como marcada pela afabilidade, generosida-
de e cortesia. E, como observei acima, seu édio aos inimigos e todo o complexo do cativeiro, execu-
¢ao ritual e canibalismo estavam assentados em um reconhecimento integral da humanidade do
contrdrio — o que nada tem a ver, bem entendido, com qualquer humanismo...

Ha um aspecto dos maus costumes do gentio que merece destaque — o pa-
pel central que o cauim de milho ou mandioca desempenhava no complexo da
guerra tupi. O lugar das bebidas fermentadas nas culturas amerindias ainda esta a
espera de uma sintese interpretativa; ele mantém relagoes estreitas com o motivo
do canibalismo, e aponta para a importdncia decisiva das mulheres na economia
simboélico-ritual destas culturas. Os materiais tupinambd sugerem ainda uma vin-
culacéo entre as festas de bebida e a memoria, mais especificamente a memoria
da vinganga. Os indios bebiam para ndo esquecer, ¢ ai estava o problema das
cauinagens, grandemente aborrecidas pelos missionarios, que percebiam sua peri-
gosa relagdo metonimica com tudo que queriam abolir. J4 vimos acima que An-
chieta punha como um dos impedimentos a conversao "seus vinhos em que sao
muito continuos ¢ em tirar-lhos ha ordinariamente mais dificuldade que em todo
0 mais..." (1933: 333). Foi mais dificil acabar com os "vinhos" que com o caniba-
lismo, mas as bebedeiras traziam sempre o espectro desta abominagao:

Seus prazeres sio como an-de ir 4 guerra, como an-de beber hum dia e huma noute, sempre beber e
cantar e bailar, sempre em pee correndo toda a Aldea, € como an-de matar 0s contrarios e fazer cousa
nova pera a matanga; an-de aparelhar pera seus vinhos e cozinhadas de carne humana; e as suas santi-
dades, que dizem que as velhas se an-de tornar mogas... (Jicome, I: 242)

... porque es esta gente tan indémita y bestial, que toda su felicidad tiene puesta en matar y comer car-
ne humana, de lo qual por la bondad de Dios tenemos apartados estos; y con todos tienen tan arraiga-
da la costumbre de beber y cantar sus cantares gentflicos, que no ay remedio para los apartar del todo
dellos (Anchieta, II: 120-1).

Y lo que m4s los tiene cegos, es el ingassiable appetitu que tienen de venguanga, en lo qual consiste
su honra, y con esto el mucho vino que beven, hecho de rafzes o frutas, que todo a de seer masticado
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sus hijas y otras mogas, que solas ellas en quanto son virgines usio pera este officio. Ni sé otra mejor
traga de infierno que ver una multitud dellos quando beven, porque pera esso combidan de mui lexos;
y esto principalmente quando tienen de matar alguno o comer alguna carne humana, que ellos taren de
moquen (Gra, III: 132-3).

De aqui fuy harto triste para otras aldeas, donde también les hablé cosas de nuestro Sefior. Holgavan
de oyrlas, mas luego se les olvidan, mudando el sentido en sws vinos y guerras (Azpicuelta, II: 248).

Torno aos nossos, os quais estio divididos em trés habitagbes para que possam livremente beber, por-
que este costume, ou por melhor dizer natureza, mui dificultosamente se lhes hd de extirpar, o qual
permanecendo ndo se lhes poder4 plantar a fé de Christo (Anchieta, II: 368).

A atitude dos jesuitas quanto a bebida recorda os discursos modernos sobre
o consumo de drogas como fonte de todos os males € crimes, com a particularida-
de de que as cauinagens tupinamba eram uma intoxicagao pela memoria. Béba-
dos, os indios esqueciam a doutrinagao crista € lembravam do que nao deviam; o
cauim era a droga da inconstancia:

Estes nossos catecumenos, de que nos ocupamos, parecem apartar-se um pouco dos seus antigos cos-
tumes, € ja raras vezes se ouvem os gritos desentoados que costumam fazer nas bebedeiras. Este € o
seu maior mal, donde lhe vém todos os outros. De facto, quando estdo mais bébados, renova-se a me-
mdria dos males passados, e comegando a vangloriar-se deles logo ardem no desejo de matar inimigos
¢ na fome de carne humana. Mas agora, como diminui um pouco a paixao desenfreada das bebidas,
diminuem também necessariamente as outras nefandas ignomfnias; e alguns sio-nos tio obedientes
que nao se atrevem a beber sem nossa licenga, e s6 com grande moderagao se a compararmos com a
antiga loucura... (...) Diminui contudo esta nossa consolagdo a dureza obstinada dos pais, que, excep-
to alguns, parece quererem voltar ao vémito dos antigos costumes, indo as festas dos seus miserrimos
cantares e vinhos, na morte préxima de um [contrario] que se preparava numa aldeia vizinha (Anchie-
ta, II: 194).

A fungao presentificadora das cauinagens € sua relagao com o "complexo
oral" dos cantos, declaragdo dos feitos de bravura e proferimento dos nomes sao
soberbamente expressas por Jacome Monteiro (1949: 409-10):

... iomando novos nomes, conforme aos contrdrios que matam, dos quais chegam alguns a ter cento e
mais apelidos, e em os relatar sio mui miudos, porque em todos os vinhos, que € a suma festa deste
gentio, assi recontam o modo com que os tais nomes alcangaram, como se aquela fora a primeira vez
que a tal facanha acontecera; e daqui vem nao haver crianga que nio saiba os nomes que cada um al-
cangou, matando os imigos, e isto € o que cantam e contam. Contudo os cavaleiros nunca fazem men-
¢ao dos seus nomes, senao quando ha festa de vinhos, na qual sé se ouve a prética da guerra, como
mataram, como entraram na cerca dos imigos, como lhe quebraram as cabegas. Assim que os vinhos
sdo 0s memoriais e cronicas de suas faganhas.4

Recorde-se finalmente que o cauim s6 podia comegar a ser bebido por
quem ja matara inimigo, ou por pessoas ja casadas (logo, por homicidas ¢ mulhe-
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res que passaram pelo rito de puberdade; ver Monteiro, 1949: 409; Cardim, 1978:
103-4). Isto explica observagoes como as seguintes:

De los nifios tenemos mucha esperanga, porque tienen habilidad y ingenio, y tomados ante que vaian
a la guerra, ado van y adn las mujeres, y antes que bevan y entendian en desonnestidades (Gra, II;
132-3)

... los hombres hasta 18 y 20 annos dan buena muestra, dende adelante comiengan a bever y hdzense
tan rudos y tan rufnes que no es de creer. Este es el pecado de que parece menos se emendarén, porque
mui poco es el tiempo que no estén beodos, y en estos vinos, que ellos hazen de todalas cosas, se tra-
tan todalas malicias y deshonestidades... (Gra, II: 294)

E explica tamb€m o orgulho dos padres quando os meninos internos nos
colégios tomavam atitudes como a relatada por Pero Correia (II: 70):

... y son algunos destos mogos [os meninos da escola de Piratininga] tan vivos y tan buenos y tan atre-
vidos, que quiebran las tinajas llenas de vino a los suyos para que no bevan.

Chegamos enfim a questao do abandono do canibalismo. Vimos como a
primeira carta de Nobrega (I: 111) e o coléquio de Pindabugu com Thevet suge-
riam que os Tupinambé pareciam dispostos a deixar o aspecto canibal de seu sis-
tema guerreiro em troca da saude, longa vida e outras coisas que lhes prometiam
os padres, mas que a guerra de vinganga, enquanto tal, era intocavel.

Ja transcrevemos passagens das cartas e demais cronicas que atestam a im-
portancia do canibalismo, enquanto forma perfeita e acabada da vinganga, a co-
roar o longo ritual de captura, cativeiro e execugio dos inimigos. H4 numerosas
outras referéncias as dificuldades de se resgatarem inimigos das maos dos indios,
a violenta oposi¢ao a seu batismo in articulo mortis (estragava-ihes a carme,
como vimos), e os artificios a que os Tupinambd recorriam para comer 0s Contra-
rios a revelia dos padres,.47 Mas as cartas mostram também uma certa ambigiiida-
de dos indios frente aos argumentos escandalizados dos missionarios, uma atitude
que hesita entre a firmeza e o lavar as maos:

[Estdo] muy arraygados en el comer carne humana, de tal manera que, quando estdn el traspasa-
miento deste mundo, piden luego carne humana, deciendo que no lleva[n] otra consolacién sino esta,
Y si no les aciertan allar, dicen que va[n] m4s desconsolados hombres del mundo; la consolacién es su
vinganga. El m4s del tiempo gasto em repreender este vicio. La respuesta que algunos me dan es que
no comen sino las viejas. Otros me dicen que sus abuelos comieron, que ellos an de comer también,
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que es costumbre de se vengaren de aquella manera, pues los contrarios comen a ellos: que porqué
les quiero tirar su verdadero manjar? (Azpicuelta, I: 182)

Mesmo entre os Tamoio de Iperoig, muito pouco sujeitos aos europeus ¢ ainda
fora do circulo da doutrinagdo jesuitica, Anchieta encontra uma certa compreen-
sa0 para com sua mensagem anticanibal:

[Admoestei-lhes]... especialmente que aborrecessem o comer da carne humana porque nao perdessem
suas almas no inferno, ao qual vdo todos os comedores dela e que ndo conhecem a Deus seu Creador,
e eles nos prometiam de nunca mais comé-la, mostrando muito sentimento de ter mortos, sem &ste co-
nhecimento, seus antepassados e sepultados no inferno. O mesmo diziam algumas mulheres em parti-
cular, que pareciam folgar mais com nossa doutrina, as quais prometiam que assim o fariam; aos
homens em geral faldmos nela, dizendo-lhes como Deus o defende, e que nds outros ndo consentia-
mos em Piratininga aos que ensinavamos que os comessem a eles nem outros alguns, mas eles diziam
que ainda de comer de seus contrarios, até que se vingassem bem deles e que devagar cairiam em nos-
sos costumes, € na verdade, porque costume em que eles tém posta sua maior felicidade nio se lhes ha
de arrancar tdo presto, ainda que € certo que ha algumas de suas mulheres que nunca comeram carne
humana, nem a comem, antes ao tempo que se mata algum, e se lhes faz festa no lugar, escondem to-
dos seus vasos em que comem e bebem, porque nio usem deles as outras, e junto com isto tém outros
costumes tdo bons naturalmente que parecem ndo haver procedido de nagdo tdo cruel e carniceira
(1933: 201).

Na verdade, se algumas cartas péem os indios dizendo que a carne humana
€ "seu verdadeiro manjar", como a de Azpicuelta acima, ou esta de Blazquez (II:
383):

... asi como alguns em o dinheiro ou contentamento sensual, ou em o muito valer pdem sua bem-aven-
turanga, asi estes gentios tem posta sua felicidade em matar hum contrario e despois em vinganga co-
mer-lhe a carne t3o sem horror e nojo que nao h4 manjar a seu gosto que se achegue a este...

outras, como a de Anchieta, indicam que o canibalismo nao era uma unanimida-
de. O Apdstolo do Brasil repetird isto anos mais tarde: "Todos os da costa que
tém uma mesma lingua comem carne humana, posto que alguns em particular
nunca comeram ¢ t€m grandissimo nojo dela” (1933: 329). E neste mesmo docu-
mento de 1584, alias, que se acha aquela enumeragio dos impedimentos a con-
versao que transcrevemos no comego do presente trabalho; note-se que a lista de
Anchieta jd ndo inclui o canibalismo como um dos impedimentos. Entre os indios
sob o controle dos jesuitas e dos colonos, aquela altura a guerra india ja estava
completamente submetida aos fins dos invasores, ou prosseguia sob a forma mi-
nimalista da vinganga sem festim canibal. No Maranhao francés dos primeiros
anos do século XVII, Abbeville encontrard uma mesma aparente repugnéncia fi-
sica ao canibalismo, praticado quase como por obrigagio:
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Nao € prazer propriamente que as leva a comer fais petiscos, nem o apetite sensual, pois de muitos
ouvi dizer que ndo raro a vomitam depois de comer, por ndo ser o seu estdmago capaz de digerir a
carne humana; fazem-no s6 para vingar a morte de seus antepassados e saciar o 6dio invencfvel e dia-
bélico que votam a seus inimigos (1975: 233).

Nao parece facil conciliar estas informagdes sobre a repulsa ao canibalis-
mo, ¢ sobre uma certa disposi¢ao em deixa-lo, com aquelas que afirmam seu va-
lor ¢ honra, ¢ mesmo sua exceléncia enquanto pratica alimentar, como o famoso
dialogo de Hans Staden com o principal Cunhambebe (1974: 132):

Durante isto Cunhambebe tinha 2 sua frente um grande cesto cheio de carne humana. Comia de uma
perna, segurou-m’a diante da boca e perguntou-me se também queria comer. Respondi: "Um animal
irracional ndo come um outro parceiro, € um homem deve devorar um outro homem?". Mordeu-a en-
tio e disse: "Jaudraiché”. "Sou um jaguar. Est4 gostoso." Retirei-me dele, A vista disto, *®

Bem, pode-se argumentar que os dados sobre os Tupi antigos provém de
muitos pontos da costa brasileira, e referem-se a épocas diferentes — nao haveria
por que termos uma opiniao monolitica sobre as virtudes da carne humana. Terfa-
mos algo como o caso dos Aché, que a época da pesquisa dos Clastres estavam
divididos em dois grupos, um canibal, o outro nao, ¢ assim

répondirent & la question de I’ethnologue qui voulait savoir pourquoi chacun était ce qu’il était. Les
cannibales: nous mangeons les morts parce que la chair humaine est douce. Les autres: nous ne man-
geons pas la chair humaine parce que c’est amer (Clastres, 1972: 82).

Questao de gosto cultural, dir-se-ia. O problema € que no caso tupinamba
as opinioes variavam dentro de um mesmo grupo; sobretudo, mesmo aqueles gru-
pos que prezavam enormemente este comer e esta comida deixaram com relativa
facilidade tais praticas. De qualquer modo, esta claro que a pratica do canibalis-
mo tinha um peso diferenciado no sistema guerreiro dos Tupi ¢ Guarani da costa;
os dados sugerem, por exemplo, que os Tupinamba da Bahia eram especialmente
tenazes no apego a ela, que os Tupiniquim de Sao Paulo se deixaram dissuadir
com maior facilidade, ¢ que os Carijo (Guarani) do litoral sul e do sudoeste de
Sao Paulo eram pouco dados ao canibalismo.™

Uma explicagdo para o abandono do canibalismo pelos indios, ou, antes, a
determinagido dos motivos ¢ processos que responderam pela maior facilidade
com que esta pratica foi coibida pelos jesuitas e governadores-gerais, comparati-
vamente ao caso da guerra de vinganga tout court, exigiria uma analise global do
significado do canibalismo na sociedade ¢ na cosmologia tupinambd, algo que
nao podemos fazer aqui.

Ja mencionamos um aspecto do motivo canibal, aquele que o toma pela
perspectiva da vitima — evitagao do enterramento ¢ da putrefagao, ou, dito de ou-
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tra forma, um metodo de "aligeiramento do corpo”, tema fundamental na perso-
nologia tupi-guarani (Clastres, 1975; Viveiros de Castro, 1986; Combes, 1985-
86, 1987). Da perspectiva dos devoradores, o canibalismo deixa entrever
multiplas conexoes. Antes de mais nada, ele era a parte ¢ a forma da vinganga
que cabia a comunidade dos captores ¢ seus aliados — ao passo que a morte ritual
era levada a cabo por um s60 homem, que ndo comia da carne do contrario; neste
sentido, era a maxima socializagao da vinganga, pela qual todos os devoradores
se afirmavam como inimigos dos inimigos, colocando-se assim no campo da "re-
vindita compulséria” (Fernandes, 1963: 123) destes. Em seguida, hé indicios de
que ele remetia aos mesmos temas escatologicos e personoldgicos que atraves-
sam a religiao, 0 xamanismo € a mitologia tupi-guarani: assim, as repetidas men-
¢oes a voracidade das velhas (grandes inimigas dos jesuitas nesta histéria de
acabar com o c::mibalismo)50 sugerem que o que se buscava no repasto canibal
nao devia ser diferente daquilo que os karaiba prometiam: "Y promételes longa
vida, y que las viejas se han de tornar mogas..." (NGbrega, I: 151; ver também J4-
come, I: 242; Azpicuelta, II: 246). O canibalismo parece assim ter sido, entre
muitas outras coisas, o método especificamente feminino de obtengdo da longa
vida, ou mesmo da imortalidade, que no caso masculino era obtido pela bravura
guerreira € a coragem na hora da morte. H4 mesmo indicagdes de que a carne hu-
mana era diretamente produtora daquele aligeiramento do corpo que os Tupi-
Guarani buscaram de tantas formas diferentes, pela ascese xamantica, a danga, a
ingestdo do tabaco... (ver Combes, 1987, e Saignes, s/d, ali citado). Por fim, o rito
canibal era uma encenagao carnavalesca de ferocidade, um devir-outro que reve-
lava o impulso fundamental da sociedade tupinambé — ao absorver o inimigo, o
corpo social tornava-se, no rito, determinado pelo inimigo, constituido por este.”!

Forma maxima da vinganca, o canibalismo nio era entretanto sua forma
necessaria. O gesto crucial da vinganga guerreira era o esfacelamento do crinio
do contrario, ritualmente executado pelo matador. Era a quebra do cranio que
qualificava a obten¢ao de um novo nome; ¢ por vezes se desenterravam inimigos
para Ihes partir a cabecga:

-+ POrque nao se contentam de matar os vivos, mas também de desenterrar os mortos e lhes quebrar as
cabegas para maior vinganga e tomar novo nome... (Anchieta, 1933: 237)

... S€ encontram alguma sepultura antiga dos contrdrios, lhe desenterram a caveira, e lha guebram,
com o que tomam nome novo, € de novo se tornam a inimizar (Soares de Souza, 1971: 301).5

Este gesto era exclusivamente masculino: as mulheres podiam matar um prisio-
neiro com as proprias maos, quando furiosas; mas precisavam chamar um homem
para quebrar o crdnio do caddver (Anchieta, 1933: 203).
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O fato de a vinganga em sua forma minima e necessdria — confronto com o
inimigo para quebrar-lhe o cranio, de preferéncia na situaciio ritual — ter resistido
mais que o canibalismo as injungoes jesuiticas se deve, provavelmente, 2 sua in-
dispensabilidade na produgao de pessoas masculinas completas, matadores reno-
mados ¢ re-nominados; sem duavida, o fato de que o canibalismo era uma
abominagao absoluta, enquanto a vingancga era apenas um "mau costume”, tam-
bém deve ter contribuido para uma maior toleréncia dos europeus frente a esta.
De qualquer forma, talvez seja possivel ver no abandono do canibalismo uma
derrota sobretudo da parte feminina da sociedade tupinambzi.s 3

Quao facil foi dissuadir os Tupinamba de comerem os inimigos? Na Bahia,
isto exigiu uma campanha de guerras, as vezes de exterminio (Itapoa, Paraguagu),
conduzida pelos governadores-gerais, que terminou com a proibigdo de guerras
indigenas sem licenga e com a decretagao da pena capital para o crime de antro-
pofagia. Os indios submetiam-se com a morte na alma:

[O principal Tubaréo vai a guerra]: Pediu elle licenga ao Governador pera matar aquelle, pois era dos
que avido mortos aos seus pera consolar ho nojo que tinha dos que lhe aviam mortos. Deu-lhe o Go-
vernador licenga pera o matarem fora da Aldea. Fizerao-no asi, € mataram-no e comerio-no, porque
lho achario a cozer. [Ante o protesto dos padres, o governador Duarte da Costa] mandou apregoar por
suas Aldeas sob pena de morte que ninguem comece carne humana, de maneira que os Indios fiqua-
ram mui atemorizados (Bldzquez, I1: 267-8).

Fez-se-lhe duro aos Indios este contrato, porque, asi como alguns em o dinheiro ou contentamento
sensual, ou em o muito valer pdem sua bem-aventuranga, asi estes gentios tem posta sua felicidade
em matar hum contrario e despois em vinganga comer-lhe a came tdo sem horror € nojo que nao hd
manjar a seu gosto que se achegue a este: e esta era a causa porque diziao ao Governador que em lhes
tirar isto lhes tiravao toda a gloria e honrra que lhes deixariao seus avoos, mas contudo que elles esta-
vao aparelhados dahi por diante ndo fazer mais isto que nds tanto abominavamos, com ftal condigio
que lhes deixassem agora matar sete contrarios que avia muito tempo que os tinhdo em cordas pera
comer, alegando que elles tinhdo mortos seus pais e seus fithos. Concedeo-lho o Governador, excepto
que nio nos comessem, € asi 0 prometerio, cousa que elles nunqua fizerdo, nem fizerdo se nio nos pu-
sera em tam grande aperto, porque nio se tem por vinguados com 0s matar, senao com 0s comer
(Blizquez, II: 382-3),

Mas terminaram por se submeter, e logo o canibalismo nao era mais que uma me-
moria envergonhada:

Todos estes vio perdendo ho comer carne humana e, se sabemos que alguns ha tem pera comer € lha
mandamos pedir, ha mandio, como fizerdo os dias passados € no-la trazem de mui longe pera que a
enterremos ou queimemos, de maneira que todos tremem de medo do Governador... (Pires, 11: 471)

Ha carne humana que todos comifo e muy perto da cidade hé agora tirada, € muitos tomao ja por inju-
ria alembrar-lhe aquelle tempo, € se em alguma parte se comem sio amoestados € castigados por
1850... (NSbrega, I11: 57)
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... € que ndo avido de matar nem comer carne humana: isto foy superfluo porque j4 o eles agora nio
fazem (Pires, III: 313).

Dizem-me todos que hé muy facil acabarmos com elles que ndo comio carne humana... (Pereira, III:
334)

No sul, entre os Tupiniquim de Sao Vicente ¢ Piratininga, os jesuitas parecem ter
conseguido sucesso mais rapido na empresa de dissuasao:

Es también mucho para espantar y dar muchas gratias al todo poderoso Dios que ni estes ni los otros
de los lugares vezinos que ya algin tiempo oyeron de nosotros y alin agora muchas vezes oyen la pa-
labra de Dios no comen carne humana, no teniendo ellos subiectién alguna ni miedo de los christianos
(Anchieta, III: 259-60).

E mesmo as recafdas eventuais dos cateciimenos, que levaram Anchieta repetidas
vezes a clamar pela "prédica da espada e da vara de ferro" (III: 554), ndo in-
cluiam o canibalismo:

[Estio] totalmente metidos en sus antiguas y diabdlicas costumbres, excepto el comer carne humana,
lo qual, por la bondad del Sefior, paresce que estd algo desarraigado entre estos que ya ensefiamos.
Verdad es que aiin hazen grandes fiestas en la matanga de sus enemigos ellos y sus hijos, etiam los
que sabfan leer y escrivir, bebiendo grandes vinos como antes acostumbravan Y, si no los comen, dan-
los a comer a otros sus parientes que de diversas partes vienen y son convocados para las fiestas. Todo
eso viene de ellos no estar subiectos... (Anchieta, I11: 370)

Uma peca essencial da luta contra o canibalismo - talvez a Jogada decisiva — foi
a internagdo dos meninos indios nas escolas jesuiticas, com a inculcagdo muito
provavel de um horror sagrado aquela prética:

-+ porque aunque muchos mochachos buelven atraz a seguir las costumbres de sus padres adonde no
tienen subjecti6n, a lo menos esto se gana, que no buelven a comer carne humana, antes lo estrafian a
sus padres... (N&brega, III: 361)

Haveria todo um outro estudo a fazer sobre a estratégia jesuitica de seqiiestro dos
meninos tupinambd.

Os materiais tupinamb4 parecem assim justificar as observages de Lévi-
Strauss (1984) sobre a labilidade do canibalismo. Ali onde esta prética existe, ela
¢ raramente coextensiva ao COrpo social; € mesmo
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[1]d o sa pratique parait étre la norme, on note des exceptions sous forme de réticence ou de répul-
sion. On est aussi frappé par le caractere labile des coutumes cannibales. Dans toutes les observations
dont on dispose depuis le XVI° siécle jusqu’ nos jours, on les voit surgir, se répandre, disparaitre
dans un laps de temps tres courr. C’est sans doute ce qui explique leur abandon fréquent des les pre-
miers contacts avec les Blancs, avant méme que ceux-ci ne disposent de moyens de coercition (1984:
143).

No caso tupinamba, se o canibalismo coincidia com o corpo social inteiro
(homens, mulheres, criangas, todos deviam comer do contrario) — de fato, era o
que constituia este corpo em sua maxima densidade e extensdao, no momento dos
festins canibais — sua pratica exigia uma exclusido aparentemente menor e tem-
poraria, mas decisiva: o matador ndao podia comer de sua vitima. Isto me parece
significar mais que uma aplicacao daquele principio de ampla difusao na Améri-
ca indigena, que reza ser vedado ao cagador comer de sua presa; pois a abstinén-
cia do matador aponta para uma divisao do trabalho simbdlico no rito de
execugao e devoragao, onde, se a comunidade se transformava em uma malta fe-
roz ¢ sanguinaria, encenando um devir-animal (lembremos do jaguar de Cunham-
bebe) € um devir-inimigo, o matador suportava o peso das regras e dos simbolos,
recluso, em estado liminar, prestes a receber um novo nome € uma nova persona-
lidade social — ele e seu inimigo morto eram, num certo sentido, os unicos pro-
priamente humanos, em toda a cerimoOnia. O canibalismo era possivel porque um
nao comia.

Vimos também que, apesar de suas multiplas conexoes religiosas € seus
significados escatologicos e cosmologicos, o canibalismo nao era o sine qua non
do sistema da vinganga guerreira, mas sua forma ultima. Vimos ainda que algu-
mas fontes atestam a existéncia de movimentos de repulsa a manducagao de car-
ne humana. Observamos que, em pelo menos algumas partes do Brasil, o
canibalismo foi abandonado por ndo muito mais que a pregagao jesuitica, antes
de qualquer possibilidade de pressao militar. E notamos, por fim, que ele nao pa-
rece ter passado da década de 1560 entre os Tupinamba em contato direto com 0s
europeus.

Lévi-Strauss tem o canibalismo por uma forma instivel que se desenha
contra um fundo de identificagao a outrem, fundo este que seria como a condigao
geral da vida social (1984: 143-4): o canibalismo seria uma espécie de ponto ex-
tremo de um gradiente de sociabilidade, cujo outro polo seria a indiferenga ou in-
comunicabilidade.’* Se este € o caso, entdo o abandono de tal pratica significou,
de alguma forma, a perda de uma dimensao essencial da sociedade tupinamba —a
sua "identificagao" aos inimigos, sua determinagao heterondmica pelos outros, ou
seja, sua essencial alteracao. E também o caso de nos perguntarmos se a relativa
rapidez com que o canibalismo foi abandonado nio se deveu de fato a chegada
dos europeus — mas nio apenas ou principalmente porque estes a abominavam €
reprimiam, e sim porque eles ocuparam o lugar ¢ as fungoes dos inimigos na so-
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ciedade tupi, de uma forma tal que os valores que portavam, € que deviam ser in-
corporados, terminaram por eclipsar os valores que eram interiorizados pela de-
voragao da pessoa dos contrarios. A persisténcia da vinganga guerreira ¢ de suas
conseqiiéncias onomasticas, honorificas € memoriais atesta que o motivo da pre-
dacdo ontologica continuou a ocupar os Tupinamba por algum tempo ainda; ates-
ta também que (como o atesta a etnologia dos amerindios contemporineos) nao ¢
necessario comer literalmente os outros para continuar dependendo deles como
fontes da substdncia mesma do corpo social — substincia que niao era mais que
esta relagao canibal com os outros. De qualquer modo, s¢ o canibalismo ¢ uma
forma "1abil" e "instavel" por exceléncia — eu ia dizer inconstante —, ele nao pode
ter sido mais emblematico dos Tupinamba, admiravelmente constantes em sua in-
constancia.

Os Arawet¢, pequeno povo tupi contempordneo da Amazonia oriental, afir-
mam (ndo sei se créem) que os Mai, raga de divindades celestes, sdo canibais. Os
Mai devoram as almas dos mortos recém-chegadas ao céu; em seguida, imergem
os despojos em um banho magico que ressuscita e rejuvenesce 0s mortos, trans-
formando-os em seres imortais como eles mesmos, que vivem em um paraiso
perfumado onde abunda a bebida, o sexo ¢ a miisica. As Unicas almas que nio so-
frem a prova da devoragdo sao aquelas de homens que mataram um inimigo em
vida. Temidos pelos Mai, os matadores arawet€ ja sao como eles, ferozes e cani-
balescos (pois se considera que, a0 matar um inimigo, um homem tem sua barri-
ga enchida com o sangue deste, que deve purgar); nao precisam assim ter
digerida uma humanidade que ja deixaram para tras. Os Mai, que abandonaram a
terra no comego dos tempos, nao sao pais, criadores ou mesmo herdis culturais
dos homens; na verdade, sao classificados como "nossos gigantescos tiwa". Tiwa,
palavra de conotagoes agressivas, significa "afim potencial”, ¢ € desta forma que
o espirito de um inimigo morto chama seu matador, em sonhos, para lhe ensinar
cantos. Em suma: estes canibais celestes, que nos devoram para nos transforma-
rem em algo a sua imagem e semelhanga, sdo inimigos ¢ afins potenciais dos hu-
manos; mas tamb€m representam um ideal para nds. A partir da sociologia
canibal dos Tupi do século XVI, os Araweté desenvolveram uma escatologia ca-
nibal; os inimigos se transformaram em deuses, ou, antes, nés humanos ¢ que
ocupamos agora o lugar dos inimigos, enquanto esperamos ser, com a morte,
transformados em nossos inimigos-cunhados, os deuses (Viveiros de Castro,
1986). Os Mai séo, de alguma forma, os Tupinamba divinizados. Como se V¢, a
alma selvagem dos Tupi continua envolvida com histérias de canibalismo.

NOTAS

(1) Como € praxe na literatura etnolégica, estarei usando o etndnimo "Tupinamb4" para desig-
nar os diversos grupos tupi da costa brasileira nos séculos XVI e XVII: Tupinamb4 propriamente di-
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tos, Tupiniquim, Tamoio, TemiminG, Tupinaé, Caeté etc., que falavam uma mesma lingua e participa-
vam da mesma cultura.

(2) A. - C. Taylor (1984: 233, n. 8) observou de passagem que a naturalizagio dos amerfndios
das terras baixas fez-se sobretudo em termos do reino vegetal. Para um exemplo recente disto, veja-se
G. Freyre (1954 [1933]: 214-5) a contrastar a "resisténcia mineral" dos Inca e Azteca (a metifora aqui
sendo a do bronze, ndo a do marmore) com a resisténcia de "pura sensibilidade ou contratilidade vege-
tal" dos selvagens brasileiros. Valeria a pena fazer a histéria desta imagistica, que por vezes (como na
pagina de Vieira) recorda irresistivelmente as composigdes de Arcimboldo.

(3) Isto € ainda o Sermao do Espirito Santo (Vieira, 1957 [1657]: 216). Sobre o motivo de Sao
Tomé na Asia e na América, e sua assimilagio ao demiurgo tupinamb4 Sumé, ver S. Buarque de Ho-
landa, 1969: 104-25, e Métraux, 1979 [1928]: 7-11.

(4) Poderia ter citado Gandavo: "sam mui inconstantes e mudaveis: crém de ligeiro tudo aquil-
lo que lhes persuadem por dificultoso e impossivel que seja, € com qualquer dissuagam facilmente o
tornam logo a negar..." (1980 [1576]: 122; ver também a p. 142, onde a inconstincia aparece no con-
texto da catequese); ou ainda a anedota de L€ry que conclui: "voila I'inconstance de ce pauvre peuple,
bel exemple de la nature corrompue de I'homme..." (1980 [1576]: 193-4). Abbeville € o tGnico, salvo
engano, a destoar, num irenismo quase suspeito: "... outros dizem que eles sio inconstantes, volGveis.
Na verdade sdo inconstantes se deixar-se conduzir unicamente pela razao pode ser chamado incons-
tincia; mas sdo déceis aos argumentos razodveis, € pela razao faz-se deles o que se quer. Nio siio vo-
ldveis, ao contrdrio, sdo razodveis e em nada obstinados..." (1975 [1614]: 244). Mesmo Evreux, em
geral tio simpdtico aos nativos como o outro capuchinho, bate na tecla: "Ils sont fort amateurs de
vin... lubriques extrémement..., inventeurs de fausses nouvelles, menteurs, légers, inconstants..."
(1985 [1614]: 85). Veja-se enfim a Cronica da Companhia de Jesus: "Sio inconstantes e varidveis..."
(Vasconcelos, 1977 [1663]: vol. I, 103).

(5) Ver nota 2, supra. Ambas as ragas, naturalmente, subordinadas ao portugués racional. O
tema das "trés ragas" na formagio da nacionalidade brasileira tende ainda a atribuir a cada uma delas
o predominio de uma faculdade — aos fndios a percepgao, aos africanos o sentimento, aos europeus a
razio —, numa escala que, como em Freyre, evoca as trés almas da tradigdo aristotélica: vegetativa,
animal, racional. E, por falar em AristSteles (patrono do debate quinhentista sobre a natureza e condi-
¢io dos amerindios, como se sabe), pergunto-me, com o devido medo do ridfculo, se ele ndo teria a
sua parte na histSria da imagem vegetal dos fndios, a partir justamente desta proverbial inconstincia e
indiferenca 4 crenca. Na Metafisica, lemos que o homem que "ndo tem opiniéo sobre nada", recusan-
do-se em particular a se curvar ao principio de nio-contradigio, "nido é melhor que um vegetal"
(10006a1-15); mais adiante o filésofo pergunta: se este homem "ndo acredita em nada, que diferenga
haveria entre ele e as plantas?" (1008b5-10). Veja-se esta passagem do Didlogo da conversao do gen-
tio: "Sabeis qual hé a mor dificuldade que lhes acho? Serem tam faciles de diserem a tudo si ou pd, ou
como vés quiserdes; tudo aprovio logo, € com a mesma facilidade com que dizem pd [sim], dizem
aami [nao]..." (NSbrega, II: 322).

(6) Para as "trés poténcias da alma" no caso dos fndios, ver o Didlogo da conversao do gentio
(Noébrega, I1: 332-40).

(7) O topos do contraste entre o apostolado no velho e no novo mundo parece ter desempenha-
do um papel importante na reflexao de Vitoria, Soto e seguidores: "... the missionaries saw their task
as primarily one of instruction. The indians were not Jews or Muslims who had to be forced to accept
a religion which their own beliefs held in contempt. They were merely ignorant misguided people
who would soon see the light of reason once the baggage of their old way of life had been swept
away" (Pagden, 1982: 102).

(8) A literatura é enorme. Sobre os debates antropolégicos ibéricos, ver Pagden, 1982; para os
jesuftas no Brasil, ver minimamente Menget, 1985, e Baeta Neves, 1978; para a questao geral da ima-
gem do indio no século X VI, Carneiro da Cunha, 1990; para a literatura francesa sobre os Tupinamb4,
ver Lestringant, 1990.
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(9) A antropologia dos jesuftas, como notou Menget (1985: 192), deixou seus frutos na legisla-
¢do e nas polfticas do Estado brasileiro para os fndios.

(10) Naturalmente, esta conjetura algo portentosa sobre a relagio entre as modernas nogoes de
cultura e as nogdes teoldgicas de crenga exigiria um certo trabalho para dela se tirar alguma coisa de
atil. Desde Bourdieu, pelo menos, tornou-se de bom tom falar no viés teoricista dos antrop6logos, que
os faz ver a cultura como sistema arquitetdnico de regras e princ{pios etc. etc. Seria interessante ver a
dependéncia desta propria postura "teoricista" quanto ao paradigma teolégico. A questio da crenga,
por seu lado, que continua a obcecar a antropologia de tradi¢io anglo-saxi, langa provavelmente suas
rafzes para além de Hume, direto no protestantismo; e o papel decisivo da doutrina calvinista do sim-
bolo na formagado da antropologia religiosa vitoriana (sem falarmos no que pode ter contribuido para o
principio genebrino da arbitrariedade do signo...) ainda € outra coisa que estd por ser devidamente
analisada.

(11) Literalmente de terceira classe — os Tupinamb4 sdo um dos casos da terceira categoria de
barbaros de Acosta (Pagden, 1982: 164-72). O jesuita Serafim Leite (1938: 12-3) aventura o delicioso
sofisma: como a questao da conversdo dos {ndios do Brasil ndo era doutrindria, mas uma questio de
costumes (grifos dele), ndo houve nenhuma violéncia na catequese jesuftica, nem vileza alguma nas
chantagens materiais que os mission4rios praticavam contra os fndios para converté-los: "porque sé hé
lugar para a violéncia quando se arranca uma religiio ou um culto, impondo-se-lhe outro. Ora ndo era
isto que se dava". O campelle intrare teria sido portanto apenas uma questao de ensinar boas manei-
ras...

(12) Mas podiam também escarnecer da doutrina catdlica, sobretudo depois que haviam tido
tempo de experimentar as iniquidades dos brancos. Assim, Vieira relata escandalizado o que encon-
trou a missdo aos Tobajaras da Serra do Ibiapaba, em meados do século XVII: "Na veneragio dos
templos, das imagens, das cruzes e dos sacramentos estavam muito deles tio calvinistas e luteranos,
como se nasceram em Inglaterra ou Alemanha. Estes chamam 2 Igreja igreja de Moanga, que quer di-
zer igreja falsa, e & doutrina moranduba dos abarés, que quer dizer patranhas dos padres..." (1957 [sem
data]: 231). Mas bem antes disto Staden j4 se defrontara com o sarcasmo indigena frente 2 religiao eu-
ropéia: "Tive que cantar-lhes alguma cousa, e entoei cantos religiosos, que precisei explicar-lhes em
sua lingua. Disse: ‘Cantei sobre o meu Deus’. Responderam que o meu Deus era uma imundicie, em
sua lingua: teouira..." (1974: 100). Suspeito que esta palavra é 0 mesmo tyvire de Léry (1980: 200),
que significa homossexual passivo.

(13) Nas duas narrativas dos capuchinhos franceses sobre os Tupinamb4 do Maranhio (Abbe-
ville e Evreux), esta solicitude em atirar-se nos bragos dos europeus é ainda mais sublinhada, e pinta-
da em cores temerariamente apologéticas, sem a cautela e 0 pessimismo que 0s jesuftas portugueses
rapidamente adotaram.

(14) E verdade que este pedido foi feito no contexto de uma epidemia que estava dizimando os
fndios, os quais suspeitaram de feitigaria francesa. O pedido de "ndo-morte" ao senhor do Forte Colig-
ny (e também a Thevet, 1953: 88), portanto, implica uma concepgio deste como feiticeiro-chefe, néo
como dispensador puramente positivo de longa vida. De qualquer forma, os pajés e karaiba tupinam-
bd costumavam ameagar os fndios de morte magica, segundo 0s cronistas.

(15) Em Thevet (1953: 41), os franceses sio tidos por filhos de Maire Monan por serem gran-
des tecnélogos e senhores de muitas coisas nunca vistas. O problema é que os portugueses, que nio
deviam ser muito diferentes dos franceses sob estes aspectos, nunca foram chamados de mair, mas de

perd, nome provavelmente derivado do antroponimo "Pero". Anchieta (1933: 332) acha que a aplica-
¢ao do termo Mair aos franceses vinha do fato de este personagem mitico ser inimigo de Sumé, que
de alguma forma seria identificado aos portugueses (creio ter sido Anchieta que, identificando Sumé a
S. Tomé, identificou-se, e os seus patricios, a este personagem). Uma outra raziio possfvel para os
franceses terem sido "mairizados" foi a tez dos marinheiros normandos, mais clara que a dos portu-
gueses, € seus cabelos louros (um outro nome para os franceses era qjurujuba, isto €, "papagaios ama-
relos"). O tema da pele muito branca de Maira aparece em algumas mitologias tupi, estando associado
ao motivo da imortalidade obtida pela troca de pele.
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O termo tupinamb4 geral para os europeus parece ter sido mesmo karaiba, e a explicagao de
Anchieta € razodvel. A etimologia desta palavra, difundida entre os Tupi contemporineos como etnod-
nimo para os brancos, € incerta. Montoya identificou na forma guarani caraf o lexema cara, que signi-
fica "habil, engenhoso, astuto”. E hé o espinhoso problema de se saber se a palavra karaiba tem algo a
ver com Caribe, Carafbas etc. No Alto Xingu, karaiba é o termo usado por todas as tribos dali para os
brancos. Von den Steinen estava convencido de que este era um termo de origem caribe.

Vale notar que os europeus, chamados de karaiba, e como estes personagens inicialmente tra-
tados, terminaram trazendo para os fndios o exato oposto do que os karaiba prometiam: em vez de er-
rancia migratdria, aldeamento forgado; em lugar de longa vida e abundancia sem esforgo, morte por
epidemias e trabalho escravo; em lugar de vitdria sobre os inimigos, proibigao de guerra e canibalis-
mo, em lugar de liberdade matrimonial, novas restricoes...

(16) No que segue, ver-se-4 diversos pontos de discordincia frente as interpretacoes de Hél2ne
Clastres; por isto mesmo, fique logo registrado que acho La Terre sans Mal um livro admirdvel por
sua penetragio e densidade, especialmente no que concerne a caracterizagio dos temas fundamentais
da filosofia tupi-guarani.

(17) Por isto, foi tanto o caso de os Tupinambd "quererem virar brancos" quanto o de quere-
rem que os brancos virassem Tupinamba. As cartas jesuiticas abundam em queixas sobre os maus
cristaos que estariam "turning native", casando poligamicamente com fndias, matando inimigos em
terreiro, tomando nomes cerimonialmente e mesmo comendo gente.

(18) Ver ainda os edificantes didlogos de conversao em Evreux (1985: "second trait€", caps.
XV a XXI), onde os indios enderecam uma quantidade de questdes cosmoldgico-teoldgicas aos pa-
dres.

(19) Além dos Guarani contemporaneos, cujo caso-tipo sio os Apapocuva de Nimuendaju
(1987 [1914]), ver ainda os Wayapi (Gallois, 1988) e os Araweté (Viveiros de Castro, 1986). H. Clas-
tres (1975: 35) afirma que praticamente nao se acha mengao nos cronistas ao tema indigena do apoca-
lipse (exceto uma muito vaga passagem de Thevet). Nas Cartas dos primeiros jesuitas no Brasil,
entretanto, Anchieta narra a anedota de um velho fndio que doutrinara: "Lo que maés se le imprimié
fué el mysterio de la Ressurrection, lo qual repetfa muchas vezes diziendo: ‘Dios verdadeiro es Jestd
que se sali6 de la sepultura y se fué al cielo, y después a de venir muy airado a quemar todas las co-
sas’." (Anchieta, I1I: 560)... E claro que h4 af uma influéncia do Juizo Final, mas suspeito também da
presenga da conflagragio universal da mitologia tupi; de qualquer modo, foi este tema cristio que
marcou o velho.

(20) Os jesuftas da costa brasileira, desanimados com suas ovelhas, acalentaram longos sonhos
de mudar para o Paraguai, pois ouviam maravilhas sobre os fndios de 14 (os Guarani): que eram exce-
lentes cristios, mondgamos, nao comiam gente, tinham chefes de verdade, obedeciam aos padres etc.
Anchieta resume: "Além destes fndios [Tupi], hd outro gentio espalhado ao longe € ao largo, a que
chamam Carij6, nada distinto destes quanto a alimentagdo, modo de viver e lingua, mas muito mais
manso e mais propenso s coisas de Deus, como ficamos sabendo claramente da experiéncia feita com
alguns, que morreram aqui entre nés, bastante firmes e constantes na fé" (II: 116). Ver também: Nu-
nes, I: 339-40; Nébrega, I: 493-4; 11: 15-6, 171-2, 402-3, 456-7. Nisto entrava, sem divida, uma boa
dose de idealizagio; mas os jesuftas do Brasil insistiam que muitos Carijé néo eram canibais (embora
os Irmaos Pero Correia e Jodo de Souza tenham sido mortos pelos Carijé do sul em 1554, e dois fn-
dios que os acompanhavam devorados, Anchieta esclarece que estes eram ainda indomitos, mas que a
maioria desta nagio jd estava bem sujeita aos espanhois).

(21) H. Clastres interpreta as indicagbes das fontes sobre o prestigio e imunidade dos cantores
e "senhores da fala" como se aplicando exclusivamente aos karaiba, conforme sua teoria da extraterri-
torialidade destes personagens; mas isto nio se sustenta. Ver Blizquez: "Avia en esta poblazién un
principal mui antigo y a quien... tienen grande crédito, porque lle llaman ‘sefior de la habla™ (III:
408); Anchieta: "Fazem muito caso entre si, como os Romanos, de bons linguas e lhes chamam senho-
res da fala e um bom lingua acaba com eles quanto quer e lhes fazem nas guerras que matem ou nao
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matem e que vio a uma parte ou outra, e € senhor de vida e morte... Por isso ha pregadores entre eles
muito estimados que os exorlam a guerrear, matar homens e fazer outras faganhas desta sorte" (1933:
433); Soares de Souza: "Entre este gentio sdo os misicos mui estimados, e por onde quer que vao, sio
bem agasalhados, e muitos atravessaram j4 o sertdo por entre seus contrdrios, sem lhes fazerem mal"
(1971: 316); Monteiro: "... os dextros nesta arte [canto] sdo entre eles mui prezados, tanto que se tém
em seu poder algum contridrio, bom cantor € inventor de trovas, que entre eles sdo raros, como a insig-
nes na arte lhe ddo a vida e o i€m em muita conta s6 pela misica, que € o tnico remédio com que al-
guns se livram de morrer no terreiro” (1949: 415). Nenhuma destas referéncias pode ser interpretada
como se referindo a karaiba, mas apontam para o valor geral que a misica e o discurso tinham na so-
ciedade tupinamb4. Sobre a misica como tdtica de conversio, ver Azpicuelta, I: 180; o delicioso tre-
cho de Pires, I: 383-4, e Blazquez, 1I: 350-1.

(22) Portanto, se os padres eram uma espécie de karaiba, os karaiba eram uma espécie de pa-
dres... Ver também os desejos de ser padre exprimidos pelo xama Pacamio — Evreux, 1985: 241 ss.
Para um caso de apropriagio do discurso cristido por um profeta, ver Abbeville, 1975, cap. XII.

(23) Ver Evreux (1985: 220-1), para o conflito entre um principal e um "grand barbier".

(24) Aproveito aqui id€ias apresentadas por Peter Gow (1991b, 1991c) em duas palestras no
Museu Nacional, bem como retomo observagdes jé feitas em Viveiros de Castro, 1986, sobre a "polf-
tica discursiva” dos Araweté.

(25) Mentes menos teoldgicas, como a de Hans Staden, viam os chocalhos como objeto de
crenga: "os selvagens créem numa cousa que cresce como uma abébora...” (1974: 173). Para uma re-
feréncia a antropomorfizacgio dos chocalhos, ver Azpicuelta, II: 246.

(26) A repugnancia dos {ndios a castigos fisicos ou a ordens dsperas — e a dificuldade que dali
advinha em os educar propriamente no temor 2 autoridade — € registrada duas vezes por Lufs da Gra
(1I: 136-7, 294).

(27) A insisténcia de H. Clastres na tese do incipiente centralismo politico dos Tupi-Guarani —
e portanto no papel "revoluciondrio” dos profetas, que estariam questionando o poder perigosamente
pré-estatal dos grandes chefes de guerra — levou-a a minimizar as informagses que sugerem um certo
ceticismo inconstante dos fndios em relagio aos karaiba. A autora tampouco levou em conta as in-
meras observagbes dos jesuftas e cronistas sobre a "auséncia de rei", isto €, de poder politico forte e
com algum indicio de centralismo, nos Tupi costeiros. No mfnimo, deve-se observar que podem ter
havido diferengas profundas entre os Guarani do Paraguai e os Tupi da costa; parafraseando a prépria
autora: "... encore faut-il procéder avec prudence, I’homogénéité... de la culture Tupi-Guarani n’auto-
rise €videmment pas 2 attribuer automatiquement aux seconds ce que I’on sait tre vrai des premiers”
(1975: 22). Sobre o poder politico entre os Tupi da costa, ver Fausto, 1992.

(28) Algumas das quais residindo, justamente, na possibilidade de intensificagio de praticas
tradicionais valorizadas. Veja-se aqui a notdvel carta de Pero Correia (I: 445), onde este observa uma
conexao causal entre a introdugio de implementos de ferro, o aumento das 4reas plantadas, a intensifi-
cagao das cauinagens e das guerras.

(29) O melhor exemplo desta tolerancia irdnica com os brancos ests numa divertida passagem
de Nimuendaju, 1987: 28-9.

(30) Nao sei se os materiais disponfveis permitirio algum dia elucidarmos o papel dos bens de
origem européia na sociedade tupinamb4. De qualquer modo, a etnologia das terras baixas ainda nio
produziu andlises como as de Sahlins sobre a domesticagio do "World System" pelos povos do Pacifi-
co (ver Sahlins, 1985; 1988; no prelo). Chamo a atengao, entretanto, para os instigantes trabalhos de
Tumer (1991; no prelo; sem data) e Lea (1986) sobre o lugar dos bens e valores ocidentais na econo-
mia politica e simbdlica kayapd, bem como os de Gallois (1985) sobre os Wayipi e de Albert (1988)
sobre os Yanomami. -

(31) Nio € o caso de discutirmos aqui a "virada" jesuitica em diregio a linha dura. Os trechos
das cartas jesuiticas pertinentes estio em: Anchieta II: 114, 118, 206-8; Camara, II: 421; Nébrega, II:
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401-2, 447-8, 450, Pires, II: 463; Nobrega, III: 72; Pereira, I11: 293; e a célebre carta de Anchieta, III:
554.

(32) Sobre a guerra e o canibalismo tupi, ver: Métraux, 1967, Fernandes, 1963 e 1970; Clas-
tres, 1972; Viveiros de Castro, 1986, Combes, 1985-86 e 1987; Carneiro da Cunha & Viveiros de
Castro, 1985; Saignes, 1985; Combes & Saignes, 1991; Fausto, no prelo.

(33) E isto que torna pouco sustent4vel a tese de H. Clastres sobre o car4ter negador do discur-
so profético: pois se a guerra era o fundamento da sociedade tupi, e um dos temas principais dos ka-
raiba... Ver Carneiro da Cunha & Viveiros de Castro, 1985: 196. As cartas jesufticas e demais
cronicas atestam abundantemente esta relagio entre a palavra dos xamis e a guerra. Ver: Correia, I:
225; Anchieta, II: 108-9; Blazquez, II: 270; Staden, 1974: 174; Léry, 1980: 190-1.

(34) Vér também Cardim: "... se [o filho] é macho lhe faz um arco com frechas, e lho ata no
punho da rede, e no outro punho muitos molhos d’ervas, que sio os contrarios que seu filho ha de ma-
tar e comer..." (1978: 107).

(35) Uma prestagdo alternativa a esta era a cessio de uma filha ao irméo da esposa — os Tupi-
namb4, como se sabe, eram adeptos do casamento avuncular. Se ignoradas, estas prestagdes podiam
levar ao confisco de uma mulher por seus irmaos. Ver o relato de Vicente Rodrigues (I: 307): "... fue-
rinse a la guerra para se vengar, donde fué hun hijo de un Principal de la misma Aldea, christiano...
que se llamava Bastidn Téllez...; y iendo mataron muchos contrarios y cativaron, el qual cativé uno
que le vino a su parte. Yendo asf con victoria, los parientes de la muger de Basti4n Téllez le pedieron
el suio, diciendo que si no se lo diesen, que le avfan de tomar la muger, el qual se lo dié con verguen-
Ga que recibirfa de los blancos si le tomassem la muger". Sobre a cessdo de filhas como condigio para
a safda da uxorilocalidade, e sobre a obriga¢io de um jovem recém-casado presentear seus afins com
cativos, ver Thevet, 1953: 130, 132.

(36) Sobre a acumulagio de nomes e escarificagoes memoriais, ver Anchieta, 1933: 434; Ab-
beville, 1975: 268; sobre a proliferagio de batoques 2 medida que se acumulavam cativos mortos, e
sobre o direito a falar em piiblico que o porte destes aderegos significava, ver Monteiro, 1949: 409.
Sobre a relagio entre poligamia e prestfgio, ver Thevet, 1953: 135-6; Léry, 1980: 199; Soares de Sou-
za, 1971: 304; Abbeville, 1975: 222-33, 255. Nos documentos jesufticos, a relagiio entre poligamia e
proeza guerreira € em geral apenas de parataxe; nao consegui achar ali nenhuma vinculagio causal,
salvo em um trecho da "Informagéio do Brasil e de suas capitanias" (Anchieta, 1933: 329), onde alids
se esclarece ser usual ter um homem trés ou quatro mulheres, exceto "se € principal e valente, [quan-
do] tem dez, doze e vinte". Sobre a acumulagio de nomes pelas mulheres, conforme o ndmero de cati-
vos mortos pelos maridos, ver Staden, 1974: 170. Monteiro (1949: 411) acrescenta que elas tomavam
novos nomes também ao participarem da cerimonia de recepgio dos cativos. Sobre a "sujeigdo” dos
homens a seus afins doadores, ver ainda: "... el suegro en esta tierra tiene el marido de la hija subiecto
y los hermanos della al cufiado..." (Gra, II: 295).

(37) Seria apressado, entretanto, concluir que a guerra tupinambi era guiada pelo fim exclusi-
vo, ou mesmo principal, de se aceder ao parafso; recordo que Pindabugu nio evocou a salvagio de sua
alma como motivo para nio transigir com o imperativo da vinganga, mas simplesmente afirmou a im-
pensabilidade de tal desisténcia: seu argumento foi a vergonha absoluta, nfo a perdi¢io eterna. Nio hé
divida de que a guerra possufa miltiplas conexdes religiosas, € que os Tupinambé eram bastante ob-
cecados com o tema da imortalidade pessoal; mas penso que o caso era antes o de atingir o céu porque
se obedeceu As normas da bravura guerreira, que o de se obedecer a elas para atingir o céu. A possibi-
lidade de as mulheres atingirem o parafso € algo sobre que pouco se sabe; ver Métraux, 1979: 112.

(38) Et de 12 sont venues ces guerres san juste occasion, ains d’une seule opinion de vengean-
ce, et d’une bestiale aprehension, qui les fait aussi sanguinaires, en laquelle ils sont si plongez, que si
une mouche leur passe par devant les yeux, ils s’en voudront venger... (Thevet, 1953: 207)

(39) Daf a repulsa de muitos cativos a fugirem ou serem resgatados pelos europeus: "... ainda
que sdo alguns tam brutos que nio querem fugir depois de os terem presos; porque houve algum que
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estava jd no terreno atado pera padecer e davdo-lhe a vida e nio quiz senfo que o matassem, dizendo
que seus parentes o ndo teriam por valente, e que todos correrido com elle; e daqui vem ndo estima-
rem a morte; € quando aquella hora nfo na terem em conta nem mostrarem nenhuma tristeza naquelle
passo (Gandavo, 1980: 55). Ver também Abbeville: "... embora lhes seja possfvel fugir, A vista da li-
berdade de que gozam, nunca o fazem apesar de saberem que serdo mortos e comidos dentro em pou-
co. E isso porque, se um prisioneiro fugisse, seria tido em sua terra por cuave eim, isto €, poltrio,
covarde, e morto pelos seus entre mil censuras por nio ter sofrido a tortura e a morte junto aos inimi-
g0s, como se os de sua nagido nio fossem suficientemente poderosos e valentes para vingi-lo” (1975:
230-1).

(40) Uma semiofagia. Como j4 mencionei, tomava-se o miximo cuidado para que aquilo a ser
morto e comido fosse um homem, um ser de palavras, de promessas e de lembrangas. Inimeros deta-
lhes do rito, culminando no didlogo, testemunham este esforgo de constituigio da vitima como um su-
jeito integralmente humano. F. Lestringant, em uma bela an4lise do ensaio "Des cannibales", detecta
ali a redugdo do canibalismo a uma mera "economia da palavra”, o ocultamento de sua dimensio sel-
vagem tdo presente nos cronistas. Montaigne teria elaborado uma versdo nio alimentar do canibalis-
mo tupinambé, antecipando a leitura simbolista da antropologia moderna, apés um longo hiato de
naturalizagio, representado no mesmo século XVI pelo truculento e protefnico Cardan, uma espécie
de antepassado de Marvin Harris. O modo como Lestringant caracteriza a "idealizagio" montaigniana,
contudo, parece-me exprimir perfeitamente este momento do rito tupinamb4; seja-me permitido assim
por suas palavras a meu servigo: "La chair du prisonnier que 1’on va dévorer n’est en aucune fagon un
aliment, c’est un signe... 'acte cannibale représente une extréme vengeance. (...) ... cet effort pour
ressaisir dans les pratiques du cannibale la permanence d’un discours... (...) Sans s’attarder aux sé-
quelles du massacre, Montaigne revient au défi d’honneur, 2 I'échange d’insultes, A cette ‘chanson
guerriére’ composée par le prisonnier avant sa mort. L’on en vient A oublier que la bouche du canniba-
le est munie de dents. Au lieu qu’elle dévore, elle profére” (1982: 38-40). Nio h4 ddvida de que a
boca dos canibais tinha dentes, além de lfngua; mas Lestringant se esquece de que sio os Tupinamb4
mesmo que separavam a boca que devora daquela que profere: o matador era o tinico a nio comer a
carne do inimigo (Correia, I: 228; Gandavo, 1980: 139). O discurso, representagao da vinganga, trans-
formava a carne que se ia consumir num signo: o cozinheiro dialégico nio provava dela.

(41) Em Viveiros de Castro, 1986, acha-se uma crftica argumentada da teoria sacrificial de
Florestan Fernandes sobre a guerra tupinamb4 — até bem recentemente, aliés, a tnica teoria sélida so-
bre o fendmeno (Métraux era demasiado cético para entreter teorias), e que continua infinitamente
mais interessante que as asneiras de um Girard (1972), por exemplo.

(42) H4 conjeturas malthusianas: "Son tantos, y es la tierra tan grande, y van en tanto creci-
miento, que si no tuviessen continua guerra, y se no se comiessen los unos a los otros, no poderian ca-
ber” (Brds, I: 275); h4 raciocfnios mais polfticos: "[Na Baia]... andéo elles agora todos baralhados em
crueis guerras... E hé agora o mais conveniente tempo pera a todos sujeitarem e os emporem no que
quizerem..." (NGbrega, II: 16-7); "Esta guerra fué causa de mucho bien para nuestros antiguos discfpu-
los, los quales son agora forgados por la necessidad de dexar todas sus habitationes en que se avfan
dispargido y recogerse todos a Piratininga" (Anchieta, III: 553-4). Mas os padres nunca chegaram a
fria agdo de gragas de um Gandavo: "... e assi como sdo muitos permitiu Deos que fossem contrarios
huns dos outros, e que houvesse entrelles grandes odios e discordias, porque se assi nio fosse os por-
tuguezes ndo poderiao viver na terra nem seria possfvel conquistar tamanho poder de gente" (1980 [c.
1570]: 52).

(43) "De facto, alguns cristios nascidos de pai portugués e mée brasflica, que estdo apartados
de n6s 9 milhas numa povoagido de Portugueses, nio cessam nunca de esforgar-se, juntamente com
seu pai [Jodo Ramalho], por langar a terra a obra que procuramos edificar com a ajuda de Deus, pois
exortam repetida e criminosamente os catectimenos a apartarem-se de nés e a crerem neles, que usam
arco e frechas como os fndios, € a nio se fiarem de nés que fomos mandados aqui por causa de nossa
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maldade. Com estas e semelhantes coisas conseguem que uns nio creiam na pregagio da palavra de
Deus e que outros, que parecia j4 termos encerrado no redil de Cristo, voltem aos antigos costumes e
se apartem de nds, para poderem viver mais livremente. Os nossos Irmios tinham gasto quase um ano
inteiro em doutrinar uns, que distam de nés 90 milhas, e eles renunciando aos costumes gentflicos ti-
nham resolvido seguir os nossos e tinham-nos prometido nem matar nunca os inimigos nem comer
carne humana. Agora, porém, convencidos por estes cristios e levados pelo exemplo duma nefanda e
abomindvel depravagio, preparam-se ndo sé para matar mas também para os comer" (Anchieta, II:
114-5). Este trecho, se € mais um exemplo dos antagonismos ferozes a separarem colonos e jesuftas,
ndo ¢ imediatamente interpretivel como mais um exemplo do maquiavelismo dos primeiros, pois ele
pode também se inscrever nos casos de "aculturagio" de europeus (ver nota 17, supra).

(44) Este € o famoso "plano civilizador" de Nobrega, desencadeado pela devoragio do Bispo
Sardinha pelos Caeté (1556), que levou alids os jesuitas a endossarem a doutrina da "guerra justa” ao
gentio (NGbrega, II: 449). Distinga-se portanto a posigio dos jesuftas sobre as guerras intratupinamb4
daquela sobre as guerras movidas contra os Tupinamb4 pelos europeus. Neste Gltimo caso, a Compa-
nhia oscilou entre a condenagdo — movida tanto pela indignagio contra as atrocidades cometidas pelos
colonos quanto pela competigdo com estes, que apresando os fndios os furtavam 2 fixagio nas aldeias
jesufticas (Nébrega, I11: 93-4) — e a recomendagio, no contexto da guerra justa e do compelle intrare;
mesmo neste caso, a guerra deveria ser o mais oficial possfvel, movida ou sancionada pelo Governo
Geral. Por fim, a atitude jesuftica quanto 2 guerra antiindigena est4 ligada ao problema ainda mais
complicado da legitimidade da escravidio dos fndios, que niio tenho espago para abordar aqui.

(45) Ver também Soares de Souza (1971: 323) sobre homicfdio, nominagio e bebidas: "Costu-
ma-se, entre os Tupinamb4, que todo aquele que mata contrdrio toma logo nome entre si, mas nio o
diz sendo a seu tempo, que manda fazer grandes vinhos; € como estio para se poderem beber, tingem-
se A véspera de jenipapo, € comegam 2 tarde a cantar, e toda a noite, e depois que tém cantado um
grande pedago, anda toda a gente da aldeia rogando ao matador, que diga o nome que tomou, ao que
se faz de rogar, e, tanto que o diz, se ordenam novas cantigas, fundadas sobre a morte daquele que
morrey, e em louvores daquele que matou...". Estamos aqui mais uma vez diante do que se poderia
chamar de complexo da oralidade canibal dos Tupinamba: enorme prestigio dos cantores e "senhores
da fala", marcagio com os batoques do direito a discursar em ptiblico, proferimento ritual dos nomes...
Ver Monteiro: "Assim que a 2° bem-aventuranga destes é serem cantores, que a primeira é serem ma-
tadores..." (1949: 415). Ver, por fim, o costume indigena de jactar-se dos feitos de bravura com dis-
cursos intermindveis, que irritava grandemente os europeus: Thevet, 1953: 92; Anchieta, 1933: 206,
219, 222-3; Blazquez, III: 133.

(46) O cauim tupinambd — cuja importincia para o festim canibal foi abundantemente docu-
mentada pelos cronistas — parece assim estar articulado a diferenciagdes sexuais e etdrias. Os jovens
de ambos os sexos nio bebiam; mas as responséveis pela mastigagio da matéria-prima da bebida eram
mogas virgens, como registra Gra, II: 132-3 (ver também Thevet, 1953: 55-6), o que significa também
pré-ptiberes; os adultos casados de ambos os sexos bebiam; e as velhas parece ter cabido a organiza-
¢ao do processo de produgio da bebida e a fabricagao dos vasos de ceramica para guarda-la.

(47) Sobre as artimanhas a que recorriam os {ndios para comerem contrrios mesmo sob o pro-
testo dos padres, ver Nébrega, [: 159-60. Sobre as dificuldades em se resgatarem cativos destinados a
morte e devoragao, ver Nobrega, I: 165 ("et & tanto difficile a fare il riscatto [a] questa generatione de
Topenichini che non si potria mai pensare..."); Rodrigues, I: 307-8 ("Y i4 lo tenfan chamuscado y con-
certado para abrirlo y hazer reparticién. Tremfan como vergas quando nos lo querfan tomar, y antes
murieren que dexar passar por sf tal flaqueza").

(48) Sobre a exceléncia gustativa da carne humana para os Tupinambd, ver ainda as referén-
cias recolhidas por Combes, 1987. Para uma anélise desta réplica de Cunhambebe, no contexto de

uma interpretagao geral do canibalismo tupi-guarani, ver Viveiros de Castro, 1986.

(49) Cf. nota 20, supra.
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(50) Ver o trecho j4 citado de Azpicuelta: "La respuesta que me dan es que no comen sino las
viejas...". As referéncias a grande influéncia das velhas nos negécios piiblicos, em particular na guer-
ra e no canibalismo, mereceriam um maior estudo: Lourengo, I: 517-8; Bldzquez, II: 352, 387-8; An-

chieta, IIT: 259.
(51) Para o desenvolvimento deste ponto de vista, ver mais uma vez Viveiros de Castro, 1986.

(52) Ver também o Didlogo das grandezas do Brasil (Brandao, 1977 [1618]: 259-60): "... pos-
to que este gentio pelo campo mate o inimigo s estocadas... como o nio matou com lhe quebrar a ca-
bega, logo hdo que o morto nao € morto, nem o matador se pode jactar de lhe haver dado a morte, nem

poderd tomar nome nem riscar-se”.
(53) E também possfvel tomar a referéncia de Anchieta ao horror 2 carne humana sentido por

algumas mulheres dos Tamoio de Iperoig por uma demonstragio a contrario desta inscrigdo feminina

do canibalismo.
(54) Ou, como disse mais ou menos o poeta Mério Quintana, em algum lugar: "Canibalismo:

forma exagerada de demonstrar amor pelo semelhante”...
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REPENSANDO A POLITICA INDIGENISTA PARA OS
BOTOCUDOS NO SECULO XIX

Maria Hilda Baqueiro Paraiso
Univ. Federal da Bahia

RESUMO: De maneira diferente da dos historiadores, o artigo conta a histéria da colonizagao da re-
gido compreendida pelos estados de Minas Gerais, Bahia e Espirito Santo, enfatizando a perspectiva
indfgena, baseada em pesquisa documental. A regiao era habitada pelos indios Botocudos. Interesses
econdmicos levaram os colonizadores a drea. A nio-aceitagao pacifica, pelos fndios, da invasio de
suas terras deu margem a uma politica colonizadora militarista que visava assegurar a chegada do
"progresso” no local. Os Botocudos eram vistos como entrave ao desenvolvimento € a colonizagao se
deu através de quartéis e juntas militares. Essa politica levou a um exterminio quase total dos Botocu-
dos. Os princfpios que a nortearam ainda se fazem presentes nas politicas atuais.

PALAVRAS-CHAVE: colonizagio-politica indigenista-militarizagao-Botocudos-séc. XIX.

Este trabalho foi elaborado no ambito do Projeto de Pesquisa "Os Botocudos em Bahia, Minas Gerais
e Espfrito Santo — em busca do passado", financiado pela Fundagao Banco do Brasil.

Introdugao

O objetivo deste trabalho € analisar a implantagao da nova orientacao poli-
tica de cunho militarista no territério dos indios Botocudos entre os anos de 1300
¢ 1808.

Procuraremos relacionar com a expansao da sociedade nacional a busca de
novas alternativas econdmicas num momento de crise e a politica indigenista de
cunho agressivo. Esta correlagao procura identificar as causas que levam ao pla-
nejamento e a execucio de politicas governamentais caracterizadas pelo desres-
peito e pela volta de uma proposta oficial de exterminio dos opositores aos
interesses da sociedade dominante. Também analisaremos como estes fatos sao

vistos na historiografia.
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A 6tica dos historiadores € a da sociedade dominante para a qual os indios
sao sempre O entrave, 0s opositores ao progresso ¢ ao desenvolvimento, que de-
vem, com tranqiiilidade ¢ sem remorsos, ser eliminados ou contornados para o
bem de toda a populagao nacional. Esta, na sua busca de alternativas de enrique-
cimento, nao deve ser molestada por seres tao "rudes" e, para tanto, merece todo
0 apoio dos governantes.

Poderiamos usar aqui a afirmativa de um fazendeiro de Minas Gerais, que,
no inicio do século XIX, assim se referia aos indios em conversa com 0 viajante
Freireyss (1907): "... o comandante (do destacamento do quartel de Santana dos
Ferros) nos contou que jd tinha amansado quinhentos Puris € os domiciliado em
logares determinados, fazendo-os acabar com toda a hostilidade contra os portu-
gueses € seus amigos, mas acrescentou, com uma risada diabdlica, que se devia
levar-lhes a varfola para acabar com elles de uma s6 vez, porque a variola € a
doenga mais terrivel para essa gente...".

A nossa proposta € contrapor a esta visao a dos etno-historiadores que, ao
assumirem a postura de defesa dos povos dominados, procuram revelar a outra
face da moeda do processo de dominagao/subordinagao caracteristico das rela-
¢oes de colonizagao: a violéncia ¢ a exclusao dos indios das decisoes politicas e
também da historia. Nesta, o seu papel € o de mero coadjuvante, explicador ¢ jus-
tificador das atitudes "necessariamente” belicosas dos "indefesos" colonos e sol-
dados. Desmistificar essa falacia e inverter a Otica da analise € o grande objetivo
a ser atingido por todos nos.

Ribeiro (1967) dé-nos, talvez, a grande referéncia explicativa para a posi-
¢ao dos nossos historiadores ao expressarem, nas suas obras, a despreocupagao
com o destino dos Botocudos: "a ideologia brasileira quer os indios — ¢ também
0 negro — como um futuro ‘branco dissolvido’ pela amalgamagao racial e pela
assimilagao na comunidade nacional”. Para estes, o destino dos indios era "natu-
ralmente" este, nao merecendo, portanto, explicagdes Obvias.

Ja os etno-historiadores calcam o seu raciocinio na afirmativa de Moreira
Neto (1967) ao analisar a questao da politica indigenista: "Toda a atividade indi-
genista €, necessariamente, um modo deliberado e consciente de intervengdo na
vida dos povos de tradi¢ao cultural indigena, segundo os interesses, modo de or-
ganizagao e valores da sociedade nacional. O sucesso da politica indigenista deve
ser, pois, estimado em relagao aos propositos da sociedade nacional que se expri-
mem através da agao dos Orgaos intervencionistas e nao das necessidades, inte-
resses, direitos ou valores dos grupos assistidos”. E esta face da politica
indigenista do século XIX que procuramos desvendar neste trabalho.

Para este desvendar, trabalhamos com o método da etno-historia, ainda que
de forma limitada, pois nao € possivel realizar trabalho de campo por nao haver
remanescentes dos grupos envolvidos por esta politica militarista, que € 0 nosso
objeto de estudo. ‘Assim, dentro do possivel, procuramos reinterpretar os dados
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historicos, colocando o indio como figura central da nossa anilise, deslocando,
portanto, o eixo de interpretagao dos dados ¢ usando os conceitos dominantes na
Antropologia ¢, particularmente, nas analises das relagoes interétnicas.

Como o objeto central € a politica do século XIX, relataremos, de forma
bastante sucinta, o conjunto das relagdes interétnicas entre "brancos" ¢ Botocu-
dos nos séculos que antecedem aquele que € nossa preocupagdo maior neste
momento.

Quem eram os Botocudos

A area em que viviam os Botocudos engloba, hoje, trés estados: Bahia, Mi-
nas Gerais e Espirito Santo, representados pelas bacias dos rios de Contas, Pardo,
Jequitinhonha, Mucuri, Sao Mateus ¢ Doce, além do vale do Salitre, na bacia do
rio Sao Francisco, no oeste da Bahia.

Os Botocudos sao introduzidos na historiografia ja no século XVI, quando
das primeiras tentativas de estabelecimento de colonizagao sisteméatica no Brasil
— a criagao das capitanias hereditarias e a instalacdo do Governo Geral —, parti-
cularmente nas capitanias da Bahia, Porto Seguro, Ilh€us e Espirito Santo.

Naquele momento, entretanto, os Botocudos receberam uma denominacao
que lhes foi atribuida pelos Tupi que habitavam o litoral da Bahia e com os quais
os primeiros colonizadores entraram em contato. Inicialmente, a denominagao
genérica era Tapuio, em oposicao a Tupi, € mais tarde especificamente Aimoré,
Ambaré, Guaimuré ou Embaré, que, segundo a interpretagao de Piraja da Silva
(1964), seriam formas diferentes das possiveis composic¢oes: aib-poré (habitan-
tes das brenhas), ai-boré (malfeitor) ou aimb-buré (aqueles que usam botoques
de embur€). José Gregorio (s/d) assim trata o termo, considerando como prova-
veis as seguintes origens: guaymuré (gente de nagio diferente) ou aimbiré (nome
do chefe indigena aliado dos franceses no Rio de Janeiro, sendo citado nas obras
de Anchieta e Gongalves Dias, no seu poema A Confederagdo dos Tamoios).

Ja no século XVII, os Botocudos sao referidos como Guerén, Gren ou
Kren, o que, pela indicagdo dos dados, seria a autodenominagao do grupo — ter-

mos que serdo substituidos no século XIX por Botocudos. Esta denominagao foi
atribuida pelos colonizadores portugueses devido ao habito de o grupo usar boto-
ques labiais e auriculares de grande tamanho, de madeira branca e leve — barrigu-
da (Bombax ventriculosa).

A partir desse momento, a denominagdo Botocudo torna-se de uso corri-
queiro nos trés estados, como o termo "bugre" o foi no Sul do pais. A intensifica-
¢ao dos contatos levou a que, anos mais tarde, a partir do fim do século,
predominassem as autodenominagdes dos pequenos bandos: Naknenuk; Krak-
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mun; Nakreehé; Etwet; Takruk-Krak; Gut-Krak; Nep-Nep; Jiporok; Pojixd ¢ Mi-
Aajirum. Os nomes eram derivados das denominagoes atribuidas a seus "capities"”
ou a acidentes geograficos.

Desde o século XVIII e, especialmente, no seguinte, alguns conhecedores
do grupo levantavam a hipéiese de conexao entre as trés designagoes — Aimoré,
Kren e Botocudo — como atinentes, na verdade, a apenas um grupo indigena. Po-
rém, s6 a partir do levantamento sistematico dos vocabularios dos grupos Botocu-
dos e de um cuidadoso trabalho comparativo com outros vocabularios coletados
entre oS denominados Aimoré ¢ Kren, pode-se, com seguranga, afirmar como
verdadeira essa assertiva.

Assumiremos, a partir deste ponto do nosso trabalho, a designacao Botocu-
do. Segundo a classificagdo de Rodrigues (1972), o Borun (lingua falada pelos
Botocudos) pertence ao tronco Macro-J€, que nao se divide em familias, mas em
dialetos, em razao do aito indice de fragmentagdo que caracteriza a histdria do
grupo.

Os primeiros contatos entre a sociedade dominante € os Botocudos tiveram
cardler belicoso € ocorreram no século X'VI, quando da instalagao das capitanias
de IIhéus, Porto Seguro ¢ Espirito Santo, particularmente apds 1550, quando da
revolia dos Tupiniquim, em Iih€éus, e da epidemia de variola, que reduziu em um
terco a populagédo indigena aldeada, obrigando os colonos a buscarem suprimento
de mao-de-obra entre os Aimor€, em razao do quase desaparecimento da popula-
¢ao Tupi.

As formas de resisténcia as pretensodes de enquadramento dos bandos boto-
cudos como mao-de-obra tiveram reflexos no desenvolvimento das capitanias de
Iih€us, Porto Seguro e Espirito Santo, comprometendo mesmo o €xito do projeto
implantado. A queima de canaviais e de engenhos, em atos sucessivos de incur-
sao ao litoral, culminou na faléncia dos donatérios, na desagregacdo do sistema
produtivoe ¢ no deslocamento de grande parcela da populagdo sobrevivente para
outras capitanias.

Inimeras foram as "guerras justas" declaradas aos Botocudos, principal-
mente na Bahia, particularmente ap6s os ataques as aldeias jesuiticas de Tinhoré€,
Boipeba ¢ Camamu, justificando, inclusive, a contratagdo de bandeirantes paulis-
tas para combaté-los.

As reagbes dos Botocudos faziam-se presentes nao s6 nos ataques as pro-
priedades portuguesas, mas também nos deslocamentos sistematicos do grupo por
areas ainda indevassadas. Sao freqiientes também as noticias de fugas de aldea-
mentos, revoltas e resisténcia passiva a imposi¢ao das novas regras sociais deter-
minadas pela sociedade dominante.

Ha poucas noticias de aldeamentos duradouros antes do século XIX nos va-
rios pontos do territério botocudo. As excegdes sao Santa Cruz de Itaparica
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(1602), Ilhéus e Cairu (1660). Estas tr€s experiéncias, no entanto, niio resultaram
no sucesso desejado pelos colonos. Os indios recusavam-se a trabalhar e termina-
ram por abandonar os aldeamentos, voltando para as matas interiores.

As noticias dos combates, porém, sdo comuns. O combate aos Botocudos
parece-nos ter um carater ciclico devido a este grupo indigena estar subdividido
em pequenos bandos ndmades que atingiam o litoral de forma intermitente quan-
do entravam em choque com 0s colonos ou eram atingidos por seus abastecedo-
res de escravos, quando estes se deslocavam por dreas interioranas. A pratica
destas bandeiras era mais a de deslocar pequenos contingentes de indios aprisio-
nados para pontos previamente determinados, onde encontravam mercado garan-
tido, do que promover aldeamentos.

O aldeamento dos Botocudos ¢ as relagdes mais sistematicas entre o grupo
e 0s colonos so passam a ocorrer no século XIX, quando profundas transforma-
¢Oes comegam a ocorrer na regiao, levando ao enfrentamento dos dois segmen-
tos. Este € o0 nosso objeto de andlise.

As mudangas econdmicas regionais € a busca de novos caminhos

A partir da segunda metade do século XVIII, quando ocorreram alteragdes
significativas na economia mineira (antes baseada na extracgao do ouro € pedras
preciosas), que passou a basear-se na produg¢ao pecuaria, o cenario de combate
aos Botocudos deslocou-se para o sul da Bahia, nordeste de Minas Gerais ¢ ser-
toes do Espirito Santo. Inicialmente, 0s choques concentraram-se nas bacias dos
rios Jequitinhonha e Pardo, estendendo-se, logo depois, aos rios Doce, Sao Ma-
teus e Mucuri.

As peculiaridades dos cursos desses rios — nascentes em territério mineiro e
foz nos litorais capixaba e baiano — explicam as razées de sua importancia, na-
quele momento de alteragdes da economia mineira. A busca do litoral em Cana-
vieiras (foz do Pardo), Belmonte (foz do Jequitinhonha), Nova Vigosa (na foz de
um dos bragos do Mucuri) ¢ Regéncia (na foz do Doce) era essencial para a pro-
posta econdmica dos empreendimentos mineiros, baianos ¢ capixabas. Era nesses
pontos que se vendiam os produtos derivados da atividade pecudria e artigos ma-
nufaturados da Europa, que chegavam pelo porto de Salvador ¢ Vitéria, sendo re-

distribuidos pelos demais portos litordneos da regiao. | .
Outro fato que consideramos relevante decorre da faléncia das capitanias

de Porto Seguro, I1héus e Espirito Santo. O insucesso do empreendimento € a re-
versao da propriedade a Coroa portuguesa fizeram com que a regiao nao recebes-
Se osinvestimentos que permitiriamseu efetivodesenvolvimento. Assimsendo, a
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area transformara-se emzona estratégica, devendo ser mantida com matas fecha-
das que dificultassem o acesso a regido das minas de ouro da capitania de Minas
Gerais. As unicas derrubadas permitidas eram as que se destinavam ao forneci-
mento de madeiras para a Armada Real. Em decorréncia desta situagao, a regiao
tornara-se o refugio privilegiado dos grupos indigenas, que puderam manter-se
nas matas mais interiores, afastados do processo de expansao da sociedade nacio-
nal. Tal situagdo permitiu-lhes, at€ aquele momento, manter seus padroes sociais
e a integridade de seus territorios.

Nas cabeceiras dos referidos rios surgiram, a partir desse periodo, grandes
nucleos pecudrios e comerciais: Sao Joao do Paraiso, no rio Pardo; Vila do Fana-
do de Minas Novas, no Jequitinhonha; Philadelphia, atual Teéfilo Ottoni, no rio
Mucuri; Peganha, no Suagui, afluente do Doce; e Figueira do Doce, atual Gover-
nador Valadares, no Doce. O desenvolvimento desses centros exigia a superagao
de algumas dificuldades, ainda que aproveitando as rotas naturais pelos cursos
dos grandes rios: caréncia de pontos de abastecimento para as tropas, falta de se-
guranga e auséncia de estradas mais adequadas para o encurtamento das viagens.
Também as dificuldades decorriam, em alguns rios, como o Doce, das caracteris-
ticas de seus cursos, que eram bastante acidentados.

A necessidade de solugdio para alguns destes entraves motivou investimen-
tos massivos na abertura de rotas com seus implementos complementares: a cons-
trucao de quartéis e destacamentos ao longo dos cursos dos rios referidos e o
aldeamento forgado de grupos botocudos; abertura de rogas as margens dos rios
paraservirem de ponto de apoio aos viajantes ¢ seus animais; abertura de picadas
as margens dos rios; abertura de estradas vicinais e fixagdo de colonos ao longo
das rotas.

Este quadro de expansao dasociedade dominante coincide com o momento
que poderiamos definir como de um vécuo em termos de orientagédo de politica
indigenista. Apos a Carta Régia de 12 de maio de 1798, fruto da pressao de lati-
fundidrios insatisfeitos com a maneira "branda" como os indios eram tratados,
ressurgiu o sentimento de que a problematica deveria ser tratada por meio da vio-
Iéncia para que se processassem, com a devida rapidez, as transformagoes julga-
das necessdrias, como a liberagao dos territérios indigenas e o engajamento
compulsorio desta populagao em trabalhos ¢ atividades considerados essenciais
para o desenvolvimento das regides interioranas, como a abertura de estradas e
Suaconservagao;abertura e plantio de rogas; derrubada das matas; servigo militar
compulsorio etc.

A referida Carta Régia aboliu o direito de os indios venderem livremente a
sua forga de trabalho, restaurando a dominagdo mais direta sobre os trabalhadores
indigenas com os’estimulos aos descimentos e a imposi¢io de trabalhos compul-
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sorios em atividades que deveriam ser realizadas, preferencialmente, fora do peri-
metro da aldeia, fosse em propriedades particulares ou em obras piblicas.

A politica pensada e executada na area dos Botocudos

Este quadro de raciocinio ¢ de busca de alternativas de ocupagio econdmi-
ca da area correspondente ao territorio botocudo redundou numa politica ¢ pratica
militaristas violentas e expropriadoras das terras indigenas e na explora¢io da
forga de trabalho dos grupos, tendo, como resultado final, o seu exterminio.

A politica indigenista expressou-se atraves de um conjunto de leis emitidas
sucessivamente, que atendiam aos argumentos dos colonos ¢ governantes basea-
dos na necessidade de levar o desenvolvimento aos sertoes e na ferocidade dos
Botocudos que reagiam, a seu modo, ao devassamento do seu territorio. Os ata-
ques aos colonos ¢ viajantes tornaram-se mais constantes, praticamente inviabili-
zando o projeto de expansao da sociedade nacional. Diante da reacdo violenta dos
Botocudos, as varias instancias governamentais articularam-se e formularam seu
projeto voltado para eliminar a reagao indigena.

Os principais mentores e executores desta politica militarista foram D. Ro-
drigo de Souza Coutinho, o conde de Linhares, ministro da guerra de D. Joao VI;
o conde da Palma; o ouvidor de Porto Seguro, José¢ Marcelino da Cunha; os presi-
dentes da provincia do Espirito Santo, Antonio Pires da Silva Pontes, Manoel To-
var ¢ Francisco Alberto Rubim, e Pedro Maria Xavier, este da provincia de Minas
Gerais.

E interessante observarmos que € na drea das antigas capitanias falidas que
0 movimento assumiu formas mais agressivas devido, exatamente, a sua margina-
lizagdo econdmica, a sua situagao estratégica de area de conexao entre o interior
mineiro e o litoral e ao fato de ser regiao ainda inexplorada ¢, portanto, passivel
de "esconder" riquezas minerais, além da madeira e terras virgens, bem irrigadas
¢ de boa qualidade.

Na busca de uma alternativa econdmica para o Espirito Santo, o governa-
dor Silva Pontes, ja em 1800, explorou o rio Doce ¢ construiu o primeiro quartel,
nas fronteiras entre aquela provincia e a de Minas Gerais — o quartel de Porto do
Souza —, além de ter criado a Companhia de Pedestres, que visava manter mobi-
lizados homens treinados para combater os Botocudos (Rubim, 1934; Novaes,
s/d).

Os ataques ao quartel de Porto do Souza motivaram a Carta Regia de S de
maio de 1801, através da qual decretava-se "guerra ofensiva aos Botocudos an-
tropofagos" e ordenava-se a distribui¢do de destacamentos por todo o territorio

"infestado" pelos mesmos (Revista do Arquivo Publico Mineiro, vol. VI). Esta
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Carta Régia criava as condigoes necessarias para que se efetivassem as medidas
sugeridas pelo Edital de 6 de maio de 1801, pelo qual passava-se a permitir a dis-
tribui¢ao de sesmarias as margens dos rios, mecanismo que garantia terras aos
colonos, via de comunicagao e socorro mais facil em caso de ataques de indios,
além de estas sesmarias passarem a ser o ponto de apoio para a ocupagio das
areas mais inlerioranas, acelerando-se, assim, a "civilizagio" dos {ndios. Para in-
centivar possiveis interessados, a Coroa oferecia vantagens econdémicas aos colo-
nos. Estas vantagens iam desde a isengdo de dizimos por dez anos para os que
explorassem a sesmaria recebida, permissao para a venda de madeiras, excetuan-
do-se o pau-brasil, peroba e tapinhoano, at¢ a concessao de registro gratuito da
sesmaria (Rubim, 1840).

As justificativas apresentadas pelo presidente Tovar para a repressao desen-
cadeada contra os Botocudos tinham carater também vinculado diretamente a ex-
pansao da sociedade nacional. Assim, argiiia-se que a "domesticagao" dos indios
garantiria 0 comércio ¢ a implantagao da agricultura; promoveria a colonizagio
das arcas virgens; viabilizaria a navegagao pelos rios, principalmente o Doce; ga-
rantiria a seguranga necessdria aos viajantes; ¢ coibiria o contrabando de riquezas
produzidas na regido, o que enriqueceria as provincias e a Coroa.

Para concretizar de forma mais eficiente sua politica, Tovar, em 1804, che-
gou a convocar civis para combaterem os Botocudos, provocando fortes reagoes
enlre a populagao capixaba que nao aceitava de bom grado esta imposicio de
deslocamentos para regioes conflagradas nem o servi¢o militar obrigatério. Estas
medidas obrigavam os "convocados" a abandonarem seus empregos e/ou proprie-
dades ¢ a enfrentarem ameagas a suas vidas devido a agio dos Botocudos que
reagiam a presenga dos intrusos em seus territorios. Em 1809, o Corpo de Pedes-
tres foi transformado, pelo mesmo Tovar, em Linhas de Destacamentos, impondo
um treinamento militar a seus membros ¢ oficializando sua politica militarista.

Na regido da Bahia ¢ Minas Gerais, tié¢s Cartas Régias definiram a acio lo-
cal contra os Botocudos: as de 13 de maio, 5 de novembro e 12 de dezembro de
1808.

O estopim da decretagdo da "guerra justa” foi a concessio de uma sesmaria
a familia de Jodo Gongalves da Costa, na drea hoje compreendida pelo Mmunicipio
de Vitéria da Conquista, na Bahia, ¢ a reagio dos indios 4 acio da 7 Divisido Mi-
litar do Jequitinhonha, responsével pela construcio da estrada entre Vila do Fana-
do ¢ Belmonte. A acao dos indios intensificou-se com estas novas dreas de
€Xpansao nos seus territorios, obrigando os governantes a pensarem em medidas
mais enérgicas ¢ articuladas.

A politica definida por estas Cartas Régias para o Jequitinhonha e adjacén-
cias foi coordenada pelo conde da Palma ¢ executada pelo ouvidor de Porto Se-
guro. A agao desencadeada propunha-se a promover a ocupacio dos territorios
tribais, ap6s o deslocamento da populagao indigena, a instalagiao de colonos nes-
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ses espagos conquistados ¢ a abertura de estradas que permitissem o comércio na
regiao.

As mesmas Cartas Régias tamb€ém definiram a atuacgao das Juntas Militares
e da Conquista dos rios Doce ¢ Pardo. A agao dessas juntas, seguindo a orienta-
¢ao dos referidos documentos, pode ser sintetizada pelos principios de obtengao
de terras e apropriacao de trabalho indigena. Usava-se, para tal, as seguintes me-
didas: decretagao de "guerra justa", militarizagao da questao indigena, construgao
de quartéis ¢ destacamentos em toda a regiao, transformando a resolugao do pro-
blema numa questio policial. Complementando esta decisao, passava-se a impor
aldeamentos compulsorios aos indios nas proximidades dos quart€is ¢ destaca-
mentos, principalmente para os indios que se apresentassem "mansamente” pe-
rante as autoridades. Os indios que resistissem a agao dos soldados e fossem
capturados em combate seriam transformados em escravos por um periodo de
tempo determinado. As terras tomadas aos indios eram transformadas em sesma-
rias ¢ distribuidas aos colonos ¢ comandantes das Divisoes Militares.

As justificativas para uma atuagao tao violenta contra os Botocudos assen-
tavam-se numa visao estercotipada ¢ discriminatdria sobre o grupo € na necessi-
dade de se criar um clima de "paz", essencial ao desenvolvimento da regiao.
Assim, os Botocudos eram vistos como antropofagos, rebeldes contumazes,
agressivos, incivilizdveis e refratarios aos meios brandos de relagao. Esta imagem
dos Botocudos justificava a auséncia de desenvolvimento na regiao, tornando o
bindmio Botocudos/desenvolvimento impensavel. A opgao pelo progresso passa,
entao, a pressupor a eliminagao dos Botocudos, principio que € assumido sem
maiores constrangimentos.

Com a reinstauragdo do sistema de "guerra justa” ¢ o ressurgimento da fi-
gura do "cagador de indios", acelerou-se o processo de desapropriagao de territo-
rios ¢ a desarticulagio das sociedades indigenas que haviam conseguido
manter-se em areas marginais a atividade mineradora. A garantia de tal processo,
como ja nos referimos, calcava-se na construgio de quarteis ¢ destacamentos. En-
tre 1800 e 1814 foram construidos 61 quartéis ao longo dos rios mais importanies
da regido (Doce, Jequitinhonha, Mucuri, Jucurucu e Pardo) € scus afluentes, par-
ticularmente nas confluéncias e nos pontos onde havia cachoeiras, locais de es-
trangulamento das viagens ¢ de ataques dos indios. O objetivo era atender as
propostas de guerra aos Botocudos nas trés provincias ¢, assim, garantir o fluxo
de tropas e mercadorias e permitir o assentamento de colonos nas novas sesma-
rias.

Na Bahia foram implantados seis quart€is sob a coordenagao de Jos¢ Mar-
celino da Cunha, ouvidor de Porto Seguro. Minas Gerais, para efeito de racionali-
zagao deste trabalho, foi dividida em sete Divisoes Militares distribuidas entre 0s
rios Doce e Jequitinhonha. Foram construidos 27 quartcis, sob a administragao de
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Guido Tomaz Marli¢re. Ja a provincia do Espirito Santo foi a que teve seu territo-
rio mais efetivamente ocupado por quart€is ¢ destacamentos. Foram criadas 38
estruturas militares nas rotas comerciais de toda a area da referida provincia.

As relagoes estabelecidas entre os membros dos quartéis e dos destacamen-
tos e os Botocudos podem ser caracterizadas pela violéncia combinada com a
tentativa de atrair os indios com a oferta de presentes — ferramentas, roupas, an-
z01s, machados, foices e outras quinquilharias — e, principalmente, comida. A pe-
netragdo nos territorios tribais por novos colonizadores nao sO provocava
desarranjos no ecossistema, mas, aliada a diminuigao dos territérios de circula-
¢ao, provocava graves redugoes na capacidade de obtengao de alimentos, princi-
palmente a caca. O reflexo dessa situagao pode ser percebido nas constantes
afirmativas de que os indios aproximavam-se dos quartéis em busca de alimentos
¢ nas noticias de ataques as rogas dos colonos. Porém, além da fome, acreditamos
que os Botocudos conheciam a importancia dessas estruturas militares como pon-
tos de apoio a penetragao dos seus territorios, justificando-se, assim, a concentra-
Gao dos seus ataques aos quarteis ¢ destacamentos. Caso esta consciéncia nao
existisse, as opgoes de ataques a rogas isoladas de colonos seriam mais lucrativas,
considerando-se ndo s6 a quantidade possivel de produtos a serem pilhados, mas
também a menor capacidade reativa dos colonos se comparada a das tropas
aquarteladas.

E interessante observarmos a estrutura fisica dos quartéis. Sao sempre des-
critos como pequenas casas de taipa com cobertura, geralmente de palha e com
poucos vaos, 0 que indica, claramente, sua precariedade ¢ também seu carater
temporario. Os quartéis eram protegidos por cercas de pau-a-pique e sempre cer-
cados por grandes rogas de banana, milho, mandioca e arvores frutiferas (Saint-
Hilaire, 1936; Wied-Neuwied, 1958; Spix ¢ Martius, 1976). Era praxe que, a
medida que os quartéis deixavam de ser alvo de reagao mais violenta ¢ passavam
a ser vistos como unico ponto de aquisi¢do de alimentos e ferramentas, alguns al-
deamentos se instalassem junto aos destacamentos (Saint-Hilaire, 1936; Wied-
Neuwied, 1958; Spix ¢ Martius, 1976). Inicialmente estes aldeamentos eram de
outros grupos indigenas que optavam por aliar-se aos soldados para continuarem
sua guerra tradicional aos Botocudos. Estdo, neste caso, os Maxakali, Malali ¢
Makoni. Posteriormente, jd desarticulados e com territorio reduzido, os Botocu-
dos tambeém adotaram a pratica de aldear-se "espontaneamente” junto aos quar-
téis e destacamentos na tentativa de obterem prote¢io da agdo dos krai
("brancos") ¢ garantia de acesso a ferramentas, alimentos, roupas ¢ recursos go-
vernamentais. Isto, porém, nao significava aceitagao plena das novas condigdes
impostas pela convivéncia. As noticias de fugas, revoltas ¢ massacres da tropa
sao constantes.

A composicao da tropa era problemdtica em fungao dos baixos salarios, dos
perigos ¢ das dificuldades de sobrevivéncia. As solugdes encontradas foram ofe-
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recer vantagens ou deslocar compulsoriamente parcelas da populagao pobre. As-
sim, Tovar, em 1804, passou a convocar civis para o combate aos Botocudos
(Rubim, 1840) e obteve do Juiz de Paz de Vitdria autorizagéo para deslocar pre-
sos comuns ¢ desertores militares para os quartéis "dos sertdes", onde cumpririam
suas penas. A preocupagao de Tovar com esta populagao nao existia, chegando
mesmo a proibir que plantassem mandioca nas rogas sob a alegacao de que este
produto atrairia e beneficiaria os Botocudos. S6 em 1810 Rubim revogou tal de-
terminagao e criou o Batalhao de Artilharia Miliciana, mas que ainda previa a
convocagao de qualquer cidadao para compor o seu corpo (Novaes, s/d). Porém,
ja havia, a partir de entdo, limitagdes formais as convocagdes. A medida que os
segmentos populacionais "brancos" se organizaram para resistir as convocagoes,
estas passaram a recair nos indios "mansos ¢ aldeados" que nao tinham um canal
competente através do qual pudessem apresentar seus protestos. Posteriormente,
também criaram seus mecanismos de resisténcia as convocagoes compulsorias:
petigoes ao presidente da provincia e juizes, fugas ¢ desergoes.

O presidente da provincia do Espirito Santo, Rubim, nas suas memorias
(1840) definia os objetivos da construgao de tantos quartéis a partir de argumen-
tos econdmicos ¢ estratégicos. Os econdmicos defendiam a necessidade da aber-
tura de estradas principais e vicinais, a cada trés léguas, ligando as trés provin-
cias, aproveitando os rios como rotas para, assim, estabelecer o comércio regular
na regiao, garantindo entrepostos de troca de animais e alimento para os viajantes
e seus animais. Os estratégicos informavam que os quart€is permitiriam avisar os
deslocamentos dos indios no sertao, dando protegao aos colonos, garantir a paz
necessaria a implantagao de vilas as bordas das matas, atrair os indios para "civi-
liza-los", definir os limites entre as trés provincias, estabelecer conexao e vigilan-
cia nas estradas vicinais € seus acessos a povoagoes e/ou outras estradas e, assim,
garantir as rotas comerciais ¢ a implantacao de vilas e povoados.

Apesar de tantas fungoes e missoes, os destacamentos eram compostos de
um pequeno numero de pessoas. Havia cinco categorias de hierarquia militar: os
oficiais superiores (muito raros e apenas presentes nas sedes dos co- mandos), 0s
oficiais inferiores, como alferes (também pouco comuns ¢ SO existindo nos quar-
téis que coordenavam uma area mais complexa), os sargentos e cabos (que eram,
geralmente, os comandantes dos destacamentos), os pragas de artilharia (também
em pequeno nimero) e os pedestres (0s de maior numero). Eventualmente, en-
contramos referéncias a existéncia de int€rpretes € guias, sendo, na sua maioria,
de origem indigena. A cooptacio dos indios ocorria, inicialmente, entre aqueles
que haviam sido capturados quando criangas e entregues a familias de colonos
para serem "civilizados". Posteriormente, outros indios, criados nas suas aldeias
até a maturidade, também passaram a exercer estas fungoes ¢ a de combatentes
de seu proprio povo. O mais conhecido ¢ louvado pela historiografia € o afilhado
do Diretor Geral dos Indios de Minas Gerais, Guido Tomaz Marliére. Este indio
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foi tao importante no processo de subjugagao e seu povo que hoje empresta seu
nome a uma cidade daquele estado — Pocrane.

Em torno dos quarté€is surgiam formas econdmicas de vida que redunda-
ram, na maioria dos casos, no surgimento de vilas ¢ arraiais transformados, hoje,
em sedes de prosperos municipios nos trés estados. Em volta dos quartéis fixa-
vam-se soldados e suas familias, colonos que preferiam a proximidade dos milita-
res, indios "mansos”, inimigos dos Botocudos, artesaos, comerciantes ¢ aventu-
reiros (Saint-Hilaire, 1936).

Entretanto, as relagoes entre os soldados ¢ os Botocudos nem sempre eram
baseadas nesta aparente cordialidade, como ja afirmamos, ¢ 0s ataques ¢ revoltas
justificavam o aumento do efetivo militar, a constru¢ao de novos quartéis, a com-
pra de novos cquipamentos € armas € at¢ mesmo a promulgacao de novas Cartas
Régias, como a de 1808, que teria sido provocada pelos ataques a Coutins (Li-
nhares) € a Porto do Souza (Zunti, 1882).

Poderiamos dizer, concluindo a nossa andlise, que nesta drea, caracterizada
como tipicamente de fronteira em fase de expansao da sociedade nacional, a poli-
tica indigenista era marcada por seu aspecto guerreiro, justificado por razoes poli-
tico-militares.

Manipulava-se o sentimento de ameaga a integridade do reino, afirmando
que estes grupos indigenas teriam interesse em promover movimentos de oposi-
¢ao a ocupagao plena do territério e em desorganizar o sistema de dominagio po-
litica instaurado pela Coroa.

Porém sao as razdes de ordem econdmica — a busca de novas alternativas
para a regiao — as fundamentais desta politica que, a médio prazo, terminou por
aldear ¢ quase extinguir os Botocudos. Hoje, passados quase dois séculos de sua
vigéncia, dos Botocudos restam os Krenak, pequeno grupo de 120 pessoas, acua-
dos em 68,45 hectares, as margens do rio Doce, no municipio de Resplendor, em
Minas Gerais, quase na fronteira com o Espirito Santo. Nos dois outros estados
nao ha referéncias a remanescentes.

Os Botocudos ¢ a historiografia

O combate aos Botocudos no inicio do século XIX quase nio € referido na
historiografia. Encontramos apenas rdpidas referéncias em Varnhagen, Capistra-
no de Abreu, Prado Jinior € outros. Em todas as obras a postura ¢ muito clara: a
gucrra movida decorreu da necessidade de os governos provincial e imperial de-
fenderem os colonos da agéo dos "bédrbaros Botocudos”, objetivando a conquista
¢ a ocupagao de novos espagos indevassados que passaram a ser incorporados ao
patriménio da Coroa, levando o progresso e o enriquecimento a sociedade.
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Outra fonte, mas produzida a partir de 1816, € o conjunto de obras dos na-
turalistas estrangeiros, destacando-se as de Wied-Neuwied (1958), Saint-Hilaire
(1936), Freireyss (1907), Briard (1986), entre outras. Para todos estes viajantes,
os Botocudos eram mais uma espécie exotica a ser estudada e catalogada como
os representantes dos reinos animal, vegetal € mineral. Assim como coleciona-
vam animais empalhados, flores e folhas desidratadas, também recolhiam esque-
letos de Botocudos, alias altamente cobigados. Os naturalistas viam a politica
indigenista de cunho militar implantada na regiao como uma necessidade, uma
conquista, elemento fundamental ao desenvolvimento do pais. Os soldados, co-
mandantes de destacamentos e Diretores de Indios, particularmente Guido Tomaz
Marliere, sao decantados como herdis, promotores do desenvolvimento. Conside-
ravam, ainda, os quartéis como essenciais a vida da populagao e deles mesmos,
viajantes. Era ali que todos se hospedavam, se alimentavam e trocavam os ani-
mais cansados ou encontravam pasto garantido para que se refizessem do cansa-
¢o. Era também nos quartéis que os viajantes entravam em contato, com mais
tranquilidade e seguranga, com os indios "mansos". Deles obtinham informacoes,
objetos que eram enviados a museus e colegoes particulares, juntamente com es-
queletos retirados de suas sepulturas para serem estudados e comparados com os
dos europeus na tentativa de explicar a razéo "natural de sua feitra e da pratica da
antropofagia".

Ainda no século XIX encontramos farta documentagio produzida per me-
morialistas e historiadores que, poderiamos dizer, também foram atores histéri-
cos. Destacaremos, dentre varios, o ouvidor de Porto Seguro, José Marcelino da
Cunha (1811), ¢ Rubim, presidente da provincia do Espirito Santo (1938).

No nosso século, as referéncias a "guerra justa” aos Botocudos sao raras na
historiografia. E apenas aludida en passant no contexto das mudangas ccondmi-
cas ocorridas na regido e da conguista ¢ ocupagao de novas areas pela sociedade
nacional. O grande "empecilho" — as "hordas bravas de indigenas antropofagos”,
que com sua presenga impediam o desenvolvimento — € apenas referido rapida-
mente ¢ logo tratado como "desaparecido”, assim como se tivesse sido superado
pela sociedade dominante. Fica inclusive implicito nos textos de Holanda (1972),
Prado Junior (1967), Rocha Pombo (1966), Viana (1965) ¢ Quadros ¢ Arinos
(1967) que os indios foram combatidos ¢ subjugados ¢, entao, passaram a viver
em paz com os colonos que haviam ocupado seu territdrio, atingindo o estagio
"adequado de civilizagao", passando a compor o estoque genéetico da populacao
local ¢, através do processo de aculturacao decorrente da convivéncia, introduzin-
do alguns pequenos hdbitos pouco significativos no contexto social da regiao.

Em nenhum momento ha referéncias as formas de resisténcia desenvoivi-
das pelos grupos indigenas, aos desarranjos sociais ¢ econéomicos que [hes foram
impostos pela redugao dos seus territorios, pelo desmatamento sistemdtice da re-
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gido e pela limitagao da fonte de alimentos disponiveis. Aos meios violentos de
dominagao ¢ guerra desencadeados também nao ha qualquer citagao, assim como
ao comércio de kurukas (criangas), principal fonte de enriquecimento dos "matei-
ros", nem a revolta dos pais, que os levava a abandonar seus refugios e atacar os
quart¢is na va tentativa de recuperar seus filhos.

E uma histéria construida com parcialidade, onde a figura do indio € sem-
pre apresentada como algo ameagador aos colonos e seus escravos ¢ uma barreira
ao progresso, essencial ao desenvolvimento do Brasil € ao enriquecimento de sua
populagao. Sequer ha referéncias ao fato de que a populagao pobre em nada se
beneficiou com a expropriagao das terras dos Botocudos, pois 0s que receberam
as sesmarias ao longo dos rios foram, na verdade, membros da nobreza, magistra-
dos, juizes, fazendeiros e grandes comerciantes. Os pobres, refugiados e banidos,
eram empregados como combatentes nos quartéis, nao sendo, portanto, os gran-
des favorecidos, como os nossos historiadores afirmam.

Encontramos ainda as obras de historiadores locais como Zunti (1882), so-
bre o municipio de Linhares, e Novaes (s/d), sobre o Espirito Santo, que seguem
a mesma linha de raciocinio — decantar a saga dos conquistadores ¢ a sagacidade
dos governantes na adog¢ao de uma politica eficaz na solugao do grave problema
que afligia os colonos.

Neste conjunto de obras que se referem a questao, encontramos, com postu-
ra distinta e preocupados em colocar os Botocudos como figuras centrais da ana-
lise, apenas os trabalhos dos etno-historiadores Moreira Neto (1967) ¢ Marcato
(1979). Ambos caracterizam seus trabalhos pela andlise dos aspectos considera-
dos pouco relevantes pelos demais — o sofrimento, a reagao ¢ a destruigac das so-
ciedades indigenas, suas perplexidades ¢ buscas de alternativas de sobrevivéncia,
seu destino ao serem aldeados e transformados em mao-de-obra explorada pelos
representantes da sociedade dominante, sua lenta € gradual extingao, a perda da
autonomia e suas implicagoes, a violéncia praticada contra 0s mesmos, mas sem
omitir os efeitos "benéficos" para a sociedade nacional advindos da conquista dos
territorios dos Botocudos.

O nosso trabalho procura, na verdade, aprofundar estas questoes, apresen-
tando uma contribui¢ao a reflexao sobre o tema num espago especifico ¢ num
tempo definido como instigante: o da implantagao da politica militarista no trato
da questao indigena. Tema este que tem se tornado recorrente até hoje por ainda
ser um modelo acalentado pela sociedade dominante como alternativa adequada
para a garantia da guarda e expansao das fronteiras nacionais.

E, na verdade, um alerta aos descaminhos da politica indigenista na sua
modalidade militarista, autoritaria, antipreservacionista ¢ inadequada a qualquer
proposta pluriétnica ¢ democratica. E repensando o passado que podemos pensar
os modelos e propostas atuais de solugdo para a questao indigena.

-, S8 s



Revista de Antropologia. Sao Paulo, USP, 1992, v. 35, p. 75-90.

BIBLIOGRAFIA

BRIARD, A. F. Viagem a Provincia do Espirito Santo. Vitéria, Aracruz S/A e Fundagao Jonice Tris-
tao, 1986.

CUNHA, J. M. da. Offcio ao conde de Linhares, 15/7/1811, ms, APEBa.

FREIREYSS, A. L. "Viagem ao interior do Brasil nos anos de 1814-1815". Revista do Instituto
Histérico e Geografico de Sao Paulo, vol. XI, Sio Paulo, Tip. do Diario Oficial, 1907.

HOLANDA, S. B. Histéria geral da civilizagao brasileira. Sao Paulo, Difusio Européia do Livro,
1972.

MARCATO, Sonia. "A repressao contra os Botocudos em Minas Gerais". Boletim do Museu do Indio,
n® [, maio, Rio de Janeiro, 1979.

MOREIRA NETO, C. A politica indigenista brasileira durante o século XIX. Rio Claro, dat., 1967.

NOVAES, M. E. Histéria do Espirito Santo. Vitéria, Fundo Editorial do Espirito Santo, s/d.

SILVA, Piraja da. Tratado Geral da Terra do Brasil. In Gandavo, Pero M., Sio Paulo, Ed. Obelisco,
1964.

PRADO JR., Caio. Histéria economica do Brasil. Sao Paulo, Brasiliense, 1967.

QUADROS, J. e ARINOS, A. Histéria do povo brasileiro. Sao Paulo, J. Quadros Ed. Culturais, 1967.

RIBEIRO, D. in MOREIRA NETO, C. A Politica Indigenista Brasileira durante o século XIX. Rio
Claro, dat., 1967.

ROCHA POMBO. Histéria do Brasil. Sio Paulo, Melhoramentos, 1966.

RODRIGUES, A. dall’Igna. Linguas amerindias". In Grande Enciclopédia Delta Larrouse, vol. IX,
1972.

RUBIM, F. A. Memdria da Provincia do Espirito Santo. Lisboa, Nevesiana, 1840,

"Memorias para servir & Histéria até o ano de 1817 e breve noticia estatistica da Capitania
do Espfrito Santo, porgio integrante do Reino do Brasil". Revista do Instituto Histérico e Geo-
grafico do Espirito Santo, n* 7, Vitéria, Imprensa Oficial do Estado, 1934.

Meméria sobre os limites da Provincia do Espirito Santo. Vitéria, Imprensa Oficial do Es-
tado, 1938.

SAINT-HILAIRE, A. Segunda viagem ao interior do Brasil. Sao Paulo, Cia. Editora Nacional, 1936.
SPIX e MARTIUS. Viagem pelo Brasil. Sio Paulo, Cia. Editora Nacional, 1976,

TAUNAY, A. de E. Historia geral das bandeiras paulistas, vol. VI, Sao Paulo, 1945,

VIANA, H. Histéria do Brasil. Sio Paulo, Melhoramentos, 1965.

WIED-NEUWIED, M. Viagem ao Brasil. Sio Paulo, Cia. Editora Nacional, 1958.

ZUNTI, M. L. G. Panorama histérico de linhares. Linhares, Prefeitura de Linhares, 1882.

ABSTRACT: This article analyses the colonial history of Brazilian states of Bahia, Minas Gerais and
Espirito Santo during the 19th century, from an ethnohistorical perspective. Economical interests mo-
tiveded the colonization of this region. The Botocudos Indians inhabited the area and as they didn’t
accept calmly their land invasion the colonizers used military strategies. This kind of political strategy
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used to "bring the progress to the area" resulted in the almost total extermination of the Botocudos.
The principles on which this kind of contacts with Indian peoples were based are still present in nowa-

days indigenous policies in Brazil.
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ESCRITA E ORALIDADE NO PARQUE INDIGENA DO XINGU:
INSERCAO NA VIDA SOCIAL E A PERCEPCAO DOS [NDIOS!

Mariana Leal Ferreira
Mestre do Departamento de Antropologia — USP

RESUMO: O ensaio tem como objetivo "mostrar que a percepgio € a inser¢iio na vida social de povos
‘4grafos’ da escrita letrada, alfabética, vao depender da natureza de cada sociedade e da constituigao
do campo social em que esta inserida". Em pesquisa desenvolvida com os povos do Parque Indigena
do Xingu (periodo de 1980-1990), a autora verifica que a incorporagao da escrita depende do tipo de
contato que a sociedade indigena tem com a sociedade nacional. Diferentes posi¢oes de diversos auto-
res (Jack Goody e Joanne Rappaport, entre outros) sobre as implicagoes da aquisigdo da escrita sao
" discutidas, em uma avaliagio critica da literatura sobre o tema.

PALAVRAS-CHAVE: sociedades dgratas-formas gréticas-oralidade-sistema educacional-fungoes da
escrita.

Definir as sociedades indigenas e outros povos nativos como sociedades
agrafas, ou tradicionalmente orais, € defini-las de acordo com parametros das so-
ciedades com certo tipo de escrita ou letradas. E fazer uso. nesta categorizagao,
de um "leque de auséncias" que, neste sentido, as classifica como sociedades sem
escrita, sem historia, sem Estado etc.

As evidéncias apresentadas por varias etnografias (Miiller, 1976; Turner,
1980; Vidal, 1987, entre outras) deixam claro que. apesar de estas sociedades nao
fazerem uso de sistemas graficos alfabéticos ou similares, s¢ valem de outros sis-
temas ¢ codigos equivalentes, estruturados ¢ simbolicos, que privilegiam outros
suportes, nao o papel, para suas representagoes.

As sociedades ditas "dgrafas” transmitem ¢ atualizam seus sistemas cultu-
rais através da comunicagio oral e imprimem outros codigos ¢ signos sobre ou-
tras superficies. O corpo também, para as diferentes sociedades, contcm sinais do
tempo, tragos de passagens, simbolos de identidade. de sentimento, de pertenci-
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mento a grupos, clas, metades, facgoes (Clastres, 1978). Em certo sentido, escre-
ve-se sobre o corpo como se escreve sobre o papel. Sdo igualmente cédigos,
apreendidos através de t€cnicas especificas que, por sua vez, sao ensinadas de
acordo com processos de aprendizagem diferenciados que variam de grupo para
grupo. E através destes corpos, fabricados, a pessoa Xavante, Suyd, Juruna,
Kayabi vai se manifestar ¢ se expressar, articulando-se com outras instincias e
categorias que dizem respeito também a formagao da pessoa, como a nominagao.
Esta articulagao vai dar inteligibilidade a maneira que cada povo encontrou para
pOr ordem no universo, dando-lhe sentido.

A oralidade, neste sentido, se restringe a maneira como as linguas de tais
sociedades se desenvolveram, € nao como uma defini¢do do modo como essas
sociedades socializam conhecimentos entre e através das geragoes.

O objetivo deste ensaio € mostrar que a percepgao e a inser¢ao na vida so-
cial de povos "agrafos" da escrita letrada, alfabética, vao depender da natureza de
cada sociedade e da constituicao do campo social em que est4 inserida. A adesdo
a escrita ndo € um fato automatico, compulsivo, mas passa pela percepgio que
tém deste meio de comunicagao as distintas sociedades, e sua inser¢ao na vida so-
cial vem atender a interesses ou vantagens diferenciados.

Formas gréficas de representagio estruturadas e simbdlicas

Nesta se¢do, examinaremos de maneira sucinta sistemas graficos como a
pintura ou a tatuagem corporal, que se valem, como a escrita letrada, de codigos
estruturados para suas representagoes.

Outros suportes além do papel — o couro, os diferentes tecidos, a palha, a
madeira, a areia, a cerdmica ¢ o corpo, entre outros — sio utilizados para diferen-
tes manifestagdes gréficas das sociedades ditas orais. Estas representagdes grafi-
cas fazem uso de outros sistemas e codigos, simbdlicos e estruturados, nas suas
formas de expressao.

Ja na Antropologia Cléssica, a questdo das técnicas COrporais passou a me-
recer especial atengao a partir de Mauss (1974 [1938]). O processo de socializa-
¢ao do corpo humano, "o objeto técnico inicial € mais natural do homem",
exigiria que este fosse manipulado a partir dos principios classificatérios de cada
sociedade.

Posteriormente, Lévi-Strauss (1974b [1955]): 186-213) empreendeu uma
analise estrutural sobre a arte decorativa dos Kadiwéu, expressa gralicamente
através da pintura corporal e da decoragiio da cerdmica. Segundo esse autor, a
arte decorativa Kadiwéu s pode ser compreendida através de uma andlise de sua
estrutura social. Isto porque a estrutura simbolica dos grafismos deste povo ¢ and-
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loga ao seu sistema social. Através da pintura corporal ¢ da cerdmica, as mulhe-
res Kadiwéu expressam simbolicamente as institui¢oes de suas sociedades. O
mesmo afirmou Ribeiro (1980: 258) em relagao a arte destes indios:

A arte, melhor que qualquer outro aspecto da cultura, exprime a experiéncia do povo que a produziu e
somente dentro de sua configuragio cultural ela pode ser plenamente compreendida e apreciada.

P. Clastres (1978: 123-4) trata a manipulagdo do corpo humano enquanto
uma forma de escrita. Esta existe em fungao da lei:

Sempre, € por toda parte, a escrita reinventada proclama de pronto o poder da lei, gravada na pedra,
pintada sobre as cascas das drvores, desenhada nos papiros. Até mesmo os quipos dos incas podem ser
considerados uma escrita. Longe de se reduzirem a simples processos mnemotécnicos de contabilida-
de, as cordinhas amarradas eram de antemao, necessariamente, uma escrita que afirmava a legitimida-
de da lei imperial, e o terror que ela devia inspirar (grifos no original).

Citando Kafka (1971), Clastres (1978:124) afirma ser o corpo uma superfi-
cie apta para receber o texto legivel da lei, referindo-se as tatuagens e as outras
insignias gravadas sobre o corpo.

E grande o nimero de sociedades "primitivas", ainda segundo Clastres,
que, atraveés dos ritos de iniciagao, "escrevem" nos corpos dos iniciados. "O cor-
po mediatiza a aquisi¢ao de um saber, e esse saber € inscrito no corpo” (1978:
126).

Seguindoestalinhade raciocinio, T. Turner (1980) afirma, arespeitodaor-
namentagao corporal Kayapo, que a superficie do corpo € tratada, entre todas as
sociedades, de acordo com suas maneiras de socializar o corpo humano. Decorar,
cobrir o corpo com vestes € ornamentos, deixa-lo desnudo ou alterar a forma hu-
mana de diferentes maneiras tem sido uma preocupagao de todas as sociedades
humanas que conhecemos. E através desta "linguagem", a ornamentagao corpo-
ral, que a socializagao dos individuos € expressa.

Em artigo sobre a pintura corporal ¢ a arte grafica dos Kayapo-Xikrin, Vi-
dal (1987) afirma que esta forma de ornamentagao corporal, este "idioma-codi-
go", tem um significado profundo, sintetizando os valores mais altos da cultura
Kayapé. A ornamentagao corporal destasociedade, segundo aautora (1987:1-2),
eXpressa

de maneira muito formal e sintética, na verdade sob uma forma estritamente gramatical, a compreen-
sio que estes indios possuem de sua cosmologia e estrutura social, das manifestagdes biologicas e das
relagdes com a natureza, ou melhor, dos principios subjacentes a estes diferentes dominios. Ainda
mais, revela a cada individuo as miltiplas facetas de sua pessoa em contraposi¢ao a todos os outros
individuos, no tempo e no espago.
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A pintura corporal Kayapo, segundo Vidal (1987), "possui as caracteristi-
cas de um sistema de comunicagdo visual, rigidamente estruturado”, capaz de
simbolizar "eventos, processos, categorias e status, e dotado de estreita relagao
com outros meios de comunicagao, verbais ¢ nao verbais" (1987: 2).

O trabalho de Miiller (1976) sobre pintura corporal € ornamentos Xavante

mostra, justamente, como a decoragdo do corpo humano nas sociedades indige-
nas € um veiculo de comunicag¢io. A maneira pela qual os Xavante utilizam o
corpo ¢ a arte revela sua concepgao do universo.

A estas contribui¢oes sobre sistemas de comunicagao expressos corporal-
mente, atraves da pintura, ornamentagao ou outras formas de transformar e socia-
lizar o corpo humano, podem ser somados trabalhos sobre representacoes
graficas que fazem uso de outros suportes, como a pintura em ceramica, madeira
e mesmo papel —suporte a que os grupos indigenas hoje t€m acesso. Outros codi-
gos simbdlicos sao também expressos, artisticamente, atraveés da tecelagem e da
manipulagao especifica de materiais como a argila, a palha, as penas, a madeira
elc.

O trabalho de Fénelon (1988) sobre as representagoes graficas sobre papel
dos Mchinaku, povo do Alto-Xingu, revela que, procedendo-se a investigagao de
dominios que se expressam nao apenas pela linguagem verbal, mas que recorrem
a codigos de outra natureza, como o grafico, pode-se chegar a classificagao dos
varios objetos do mundo, no pensar indigena.

A anilise que empreendi (Ferreira, 1990) de 117 desenhos Suya produzidos
por adultos e criangas entre 1980 e 1990 ratifica essa afirmacao de Fénelon. Estes
desenhos, produzidos num contexto diretamente relacionado com a escola, evi-
denciam a maneira como os Suya ordenam e interpretam o mundo natural e so-
cial. A interpretacao destas representagoes graficas revela a tend€ncia desta
sociedade de opor a esfera da natureza a da sociedade, o que aparentemente €
uma contradi¢ao, ja que os limites entre estes dois dominios sao fluidos porque os
processos sao dinamicos (Seeger, 1981). Mas, como diz Lévi-Strauss (1970), o
homem, ao estabelecer seus pares de oposi¢oes bindrias esta fundamentalmente
procurando resolver contradigdes, estas inerentes as estruturas inconscientes do
pensamento humano.

A fauna regional constitui, nos desenhos analisados, a grande maioria dos
temas representados graficamente pelos Suyd. Houve uma ocorréncia muito me-
nor quanto a representagao da figura humana e a figuragoes da cultura material.
A grande maioria dos animais desenhados pertence a categoria "cheiro brando”,
nao carnivoros e, portanto, comestiveis (Seeger, 1981). Em torno destes animais
os tabus alimentares sao minimos. A categorizagao do munco em termos de chei-
ro fornece um importante sistema para a interpretagao das agoes Suya e suas ati-
tudes (1981: 92).
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Outra revelagao destas manifestagoes graficas € a alta freqii€ncia com que
os animais de cheiro brando e herbivoros aparecem nos desenhos, inversamente
proporcional a sua apari¢ao nas historias que remetem a tempos ancestrais, onde
sao figuras secundarias quando comparados aos animais de cheiro forte, podero-
sos € carnivoros, figuras centrais da mitologia Suya (Seeger, 1981). Neste senti-
do, existe uma inversao com relagao ao ato que gera o mito e aquele que gera a
arte. Segundo Levi-Strauss (1970: 47), a arte € uma inversao do processo de co-
nhecimento: sdo elaborados "modelos reduzidos da realidade” que compensam "a
renuncia as dimensoes sensiveis com a aquisi¢ao de dimensoes inteligiveis”.

Estes "modelos reduzidos" nos permitem enxergar, justamente, as diferen-
tes formas de organizagao do universo Suya em que estao empenhados, na cria-
¢ao de uma ordem, criangas, jovens, homens ¢ mulheres adultos. Cada um
elabora suas formas de expressao artistica, modelos de seu entendimento do que
significa 0 mundo em que vive ¢ quais as forgas ¢ os personagens dominantes
desse mundo. H4 uma manipulagao dos dominios natural e social nessas formas
de produgao cultural. Tanto quanto outras formas de produgoes culturais Suya,
como as historias, a ornamentagdo corporal, as cang¢oes curativas, 0s pressagios,
os desenhos também ilustram a presenga intensa ¢ dindmica do contraste nature-
za-sociedade de sua cultura.

Tal qual as diferentes representagoes iconograficas expressam de forma
gramatical a compreensao que os povos indigenas t€m de sua cosmologia e estru-
tura social, a oralidade tamb€ém ¢ um meio pelo qual os individuos sao socializa-
dos, dizendo respeito, porém, a forma privilegiada de desenvolvimento das
linguas. O debate entre a oralidade ¢ a escrita € tratado enquanto imporiante
questao teorica, desenvolvida por varios estudiosos, como veremos a Seguir.

Oralidade versus escrita: o debate teorico

Grande parte dos trabalhos sobre oralidade e, conseqiienicmente, sobre a
escrita — ja que uma € sempre definida em contraposi¢ao a outra (Goody, 1968,
1977, 1986; Oxenham, 1980) — reduz a transmissao da "heranga cultural™ das so-
ciedades "agrafas" a oralidade. A excegao fica por conta de Rappaport (1987},
que mostra que outras formas de conhecimento de sociedades "sem” escrifa sao
altamente valorizadas em detrimento da propria escrita alfabética, a que determi-
nados povos t€m acesso.

As formas indigenas de conhecimento entre os Paez da Colémbia, analisa-
dos por Rappaport (1987) em um artigo critico das id¢ias de Goody, sao mais va-
lorizadas do que a propria escrita alfabética, a que este povo tem acesso. Os Picz
véem na natureza ¢ no seu proprio modo de pensar fontes de conhecimento € sa-
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bedoria mais uteis no confronto com institui¢des néo indigenas, que dominam as
sociedades indigenas através de meios de expressao europeus. Os meios de co-
municagoes tradicionais ¢ o desenvolvimento da memoria pelos Pdez permitem a
este grupo lidar de maneira autdnoma e coletiva com questoes internas de sua so-
ciedade. Ao mesmo tempo, protegem as comunidades contra 0 mundo exterior,
que frequentemente explora a falta de dominio das convengoes letradas. O uso da
escrita alfabética pelos Pdez se reduz aquelas situagoes em que a autonomia deste
povo esta em questao, frente ao dominio da sociedade envolvente (Rappaport,
1987: 56-7).

Este artigo de Rappaport questiona, na verdade, a rigida distingdo que € fei-
ta entre sociedades com e sem escrita, mostrando que a introdugio da escrita em
sociedades ditas agrafas ndo € responsavel pelo desenvolvimento do intelecto,
como defende Goody (1968, 1977), ¢ nem por mudangas profundas internas de
tais sociedades.

Para Goody, ¢ através da tradigio oral que as sociedades dgrafas transmi-
tem sua "heranga cultural” de geragao a geragao. Elementos significantes de qual-
quer cultura humana sao, para esse autor, canalizados através de palavras. Neste
sentido, a linguagem ¢ uma garantia da transmissao da heranca cultural de uma
geragao a outra, que se da através da relagao social de seus membros, numa co-
municagao face-a-face (Goody, 1968: 28). O autor tem razio, pois a transmissao
oral de fato existe, mas néo € o unico meio de comunicagio. Goody niao mencio-
na outras formas de expressao e representagiio no processo de transmissio da cul-
tura. Alids, suas concepgoes estanques de heranga cultural e de linguagem nao
incorporam as caracteristicas dindmicas e criativas que lhes sio atribuidas por
trabalhos sobre mitologia e histéria, cosmologia e cosmogonia, etnomusicologia,
etnoestética, entre outros.

O trabalho de Seeger (1987) sobre a etnomusicologia entre os Suya, por
exemplo, relaciona a musica Suyd com outros aspectos sécio-culturais desta so-
ciedade, revelando que a arte vocal Suyd ¢ parte da propria construgio e interpre-
tagao dos seus processos ¢ relacionamentos sociais ¢ conceituais. Mostra,
tamb€m, que vérios géneros vocais compdem aquilo que chamamos de oralidade.
Os géneros vocais Suyd — a instrugio através das narrativas miticas ou historicas,
os discursos publicos, as invocagoes (forma recitativa usada na cura de doentes) ¢
as cangoes — podem ser contrastados em termos do seu uso da linguagem, de
acordo com o emprego diferenciado de estruturas temporais, tonais ¢ semanticas.

A escrita, por sua vez, ¢ definida por varios autores (Goody, 1968, 1977,
Oxenham, 1980, entre outros) como um artefato, uma lecnologia. Esta tecnologia
tem como objetivo a preservagio da comunicagio oral através da gravacao e do
armazenamento de informagoes (Goody, 1968: 12). Ser uma tecnologia implica
esforgo e reflexao mental.
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Dizer que a escrita € a tecnologia do intelecto (Goody, 1968: 12) ndo est4
incorreto, mas desconsidera outras atividades intelectuais, codificadas e estrutura-
das a que eu ja me referi acima, enquanto tecnologias do intelecto também. A es-
crita pode ter surgido como mais um auxilio a memoria e, em seguida, ter se
desenvolvido como meio de comunicagao. Em sua capacidade, ela vai além da
fala e da memoria. A fala nao ¢ duradoura, nem permanente, e € dificil de repro-
duzir; a memoria nao € confiavel, € inconstante e severamente limitada quanto a
quantidade do que consegue guardar, além de suspeitamente seletiva. Neste senti-
do, a escrita seria uma memoria artificial, dando corpo a linguagem, numa forma
visual.

Dado que a escrita envolve comunicagéo, aquele que se comunica precisa,
se quer ser entendido, ajustar-se as capacidades daquele que recebera a informa-
¢ao. Isto posto, pode-se argumentar que a escrita €, em parte, uma transagao so-
cial (Oxenham, 1980: 24). O mesmo poderia ser dito, porém, a respeito de
qualquer ato de comunicagao. Todos os meios de comunicagdo envolvem, direta
ou indiretamente, duas ou mais pessoas, que precisam entender e se fazer enten-
didas, ou seja, compartilhar dos mesmos codigos simbolicos usados para a comu-
nicagao.

Influéncias da escrita nas categorias de entendimento

No entender de Goody (1968, 1977), informagoes transmitidas por escrito,
em sociedades tradicionalmente dgrafas, tendem a ser legitimadas, em detrimento
daquelas transmitidas oralmente, de geragao em geragao. Visoes de mundo de ou-
tras sociedades e as categorias que usam para pOr ordem ao universo, quando
apresentadas por escrito, podem adquirir um status privilegiado em detrimento de
conhecimentos tradicionais das sociedades iletradas. Tais conhecimentos podem
ter, em comparagdo com aqueles registrados por escrito, suas inconsisténcias res-
saltadas. O conhecimento passa a ser totalmente dividido em disciplinas cogniti-
vas familiares ao ocidente. A assimilagdo de outros valores e crengas
descaracterizariam culturalmente tais sociedades, afetando-as ¢m sua organizagao
social, religiosa, politica ¢ econdmica. A escrita tem, segundo Goody (1968: 3),
esta capacidade.

Ainda segundo Goody (1968: 56), a escrita faz com que haja uma "prolife-
ragao sem limites" das informagdes, ao contrdrio do que ocorre nas sociedades
orais, onde hd uma "amnésia estrutural”, ou s¢ja, a sele¢ao e eliminagao de infor-
magoes irrelevantes pelos membros de tais grupos. Nessas sociedades, os indivi-
duos participam integralmente de sua tradi¢do cultural. Ja onde nao ha um
sistema de eliminagdo de informagoes, como nas sociedades letradas, os indivi-
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duos sao impedidos de participar da totalidade de sua tradigao cultural (Goody,
1968: 57).

A dicotomia estabelecida entre sociedades letradas e dgrafas por Goody,
embora exista, impede, pela maneira radical como o autor a entende, que ele re-
conhega o aspecto dindmico e fluido das categorias de entendimento desenvolvi-
das por cada uma delas, como o afirmou Seeger (1981) a respeito dos Suya. Com
relagao as sociedades letradas, por sua vez, os "arquivos” de informagdes, no sen-
tido literal do termo, sao manipulados por servicos de informagdes, como por
exemplo os "arquivos secretos” do entdo Servigo Nacional de Informagoes (SNI)
no Brasil. A censura, bem como o jogo politico da midia, sdo também formas de
"eliminar” informagoes, negando o seu acesso a maioria da populagio.

Ao atribuir somente 8 memoria cerebral o papel de arquivo intelectual e
cultural das sociedades agrafas, Goody desconsidera que outros recursos mnemo-
técnicos sao usados por essas sociedades para armazenar conhecimentos, através
da codificagao simboélica de elementos do mundo natural, social e sobrenatural,
como vimos acima.

A escrita assumindo diferentes fungoes

A forma de incorporagao da escrita por sociedades tidas como dgrafas pode
ser determinada pelo tipo de contato entre esta e a sociedade nacional, ou ainda
pelo uso sistemdtico que € feito desta técnica por aqueles que a transmitem. O
uso pode variar entre o ritual € o pragmatico, o socioldgico e o intelectual. O tipo
¢ a freqi€éncia do relacionamento que os indios estabelecem com a sociedade en-
volvente explicam o papel que os mesmos atribuem a escrita. As expectativas em
relagao ao que a escrita pode oferecer variam. Para algumas ela pode trazer inud-
meras vantagens, para outras, desvantagens. Tudo vai depender do momento em
que estes grupos estdo vivendo e das estratégias que elaboram, dada a sua inser-
¢éo num campo social mais amplo, a partir da situagao de contato. A escrita nao
€, neste sentido, automaticamente incorporada como meio privilegiado de comu-
nicagao. |

Entre os Nambiquara (Lévi-Strauss, 1974a: 335-6), a escrita surgiu com ob-
jetivo sociologico ao invés de intelectual, no confronto deste povo com a socieda-
de envolvente. Ela foi emprestada, por esse grupo, enquanto um simbolo, para
aumentar a autoridade ¢ o prestigio de um individuo ou de uma fung¢ao — no caso
a chefia. Sem saber ler nem escrever, o chefe Nambiquara fez uso de simbolos
graficos sobre o papel para intermediar as relagdes de troca entre seu povo e
Lévi-Strauss — que se encontrava, a €poca, entre eles —, reconhecendo, apesar de
nao entender 0 mecanismo da escrita, sua capacidade de aumentar o prestigio.
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Os Xavante do Kuluene usaram esta tecnologia durante muitos anos para
copiar trechos do Novo Testamento, atribuindo a escrita um carater ritual que fa-
zia sentido dentro de um modelo religioso que lhes foi imposto por missionarios.
A escrita seria meio de comunicagao com o Deus cristao — que traria a salvagio
—, pois as palavras sagradas eram transmitidas através de livros, inteligiveis so-
mente aqueles que soubessem ler. As atividades escolares eram uma continuacéo
daquelas desenvolvidas na igreja. Nas palavras do lider Xavante: "a escola ensina
a ler as mensagens de Cristo". Em suma, escola e igreja eram, na pratica, a mes-
ma coisa. Até a disposigao fisica do mobilidrio era igual: fileiras de bancos e ca-
deiras defronte de, no primeiro caso, um quadro-negro e, no segundo, um altar
que, basicamente, exercia a mesma fungao, a evangelizagao. Na escola aprendia-
se o dominio da técnica da escrita para, na igreja, ler os ensinamentos religiosos.

A fungao principal da escrita nessa comunidade Xavante foi, portanto, ser-
vir aos interesses da difusao do protestantismo. A palavra escrita surgiu como um
sinal mistico, manipulado para o controle do mundo sobrenatural. Este controle
asseguraria, segundo os Xavante, nao a salvagao das almas, como apregoavam 0s
missionarios, mas o acesso a plenitude de bens materiais industrializados. Rein-
terpretavam, assim, a situagao de contato de acordo com seus interesses.

Os povos do Xingu foram privados do acesso ao aprendizado sistemético
da escrita at¢ meados dos anos 70, devido a politica administrativa dos Villas-
Boas que ndo permitiu, a despeito das tentativas de varios indios, entre eles Mai-
raw€ Kayabi, que professores nao indios fossem contratados para trabalhar no
Parque. Somente na administragdo do antropélogo Olympio Serra (1975-1978) €
que a primeira experi€éncia com educagao escolar pdde ser desenvolvida, possibi-
litando, através do dominio desta técnica pelas comunidades do local, seu acesso
ao universo letrado da sociedade nacional. O uso que dela tém feito as sociedades
xinguanas, ao contrario dos Xavante do Kuluene, €, como veremos, pragmatico
intelectual.

A importancia atribuida a escrita por sociedades xinguanas ¢ 0 uso que
hoje fazem dela corroboram apenas em parte as afirmagoes de Goody (1968,
1977) de que outras visoes de mundo, imbuidas do status que suas formas escritas
Ihes conferem, acabam por substituir as categorias usadas pelas sociedades orais
para pdr ordem no universo. Se as cosmovisoes de outras sociedades, como a oci-
dental, podem ser legitimadas pela escrita, em detrimento das concepgoes tradi-
cionais de sociedades orais, descaracterizando estas uitimas culturalmente, a
escrita pode também ser utilizada para valorizar as maneiras pelas quais tais so-
ciedades constroem seu universo ¢ pensam a Si mesmas e a outros seres nele in-
cluidos. A identidade étnica e cultural de tais povos, como o mostrou Rappaport
(1987) e Melia (1989), pode ser valorizada dependendo do uso que se fizer da es-
crita. Segundo Melia, seria ilusdo pensar que a conquista da escrita pode reverter
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0 processo de colonizagao, "mas ela estd contribuindo, pelo menos em alguns ca-
sos, para reforgar a identidade dos povos" (1989: 15).

A possibilidade de observar as percepgoes que os povos Kayabi, Suyi e Ju-
runa, entre outros, do Parque Indigena do Xingu tém da escrita e o uso que dela
tém feito num espago de dez anos (1980-1990) mostra, justamente, que a apro-
priagao da escrita nao se da em detrimento das modalidades orais de comunica-
Gao, isto ¢, nao € porque a escrita € introduzida que ela se torna o modo
privilegiado de comunicagao. A escrita, tal qual ela ¢ utilizada pelos Suya, Juru-
na, Kayabi e outros povos xinguanos, emerge como mais um processo de trans-
missao de conhecimentos ¢ a sua utilidade parece estar associada aqueles
dominios em que a oralidade por si ndo € suficiente para garantir, na atual situa-
¢ao de contato, o registro, a longo prazo, de informagoes essenciais a sobrevivén-
cia cultural e a autodeterminagao.

O fato de termos registrado por escrito entre 1980 ¢ 1984, na Escola do
Diavarum, Parque Indigena do Xingu, histdrias para serem usadas em sala de
aula como material de leitura, bem como divulgado estas versdes através do jor-
nal "Memoria do Xingu", nao fez com que as "inconsisténcias" de tais narrativas
— qualquer que fosse o peso que cada uma delas atribuisse a estrutura ou ao even-
to — fossem ressaltadas. Muito pelo contrério, o registro escrito de diferentes ver-
soes, at€ entdo exclusivamente orais, da criagao da humanidade, da origem de
clementos culturais — como o fogo, a 4gua, as plantas de cultivo —, do contato en-
tre 0s povos, até a atual situagdo do Parque do Xingu, garantiu aos povos que as
relataram a possibilidade de legitimar suas versdes da histéria como auténticas e
diferenciadas, em contraposicao as versoes de outras sociedades. Na versao escri-
ta da "Historia do Povo Txucarramae" (povo que habita a porgio setentrional do
Parque Indigena do Xingu), datilografada ¢ mimeografada em 1981 para uso na
Escola do Diauarum, Megaron afirma:

Bom, o branco chegou, trouxe machados, facas, armas, anzéis, migangas, linhas de pesca e mais coi-
sas. Cartuchos, balas e vestidos para as mulheres. Quando o branco entrou em contato com o fndio, ele
depois contou para os outros como é que foi. Nunca um fndio é que conta a histéria do lado dele.
Também o fndio ndo sabia escrever nem contar. Eles contam, mas nio escrevem como o branco (...)
Mariana, eu vou escrever assim para ver se d4 para eu escrever o livro que eu estou pensando em es-
crever (...) O nome do livro vai ser assim: "A histéria do meu povo Metuktire". Eu espero que esse
pessoal que estd aprendendo a ler e escrever possa escrever melhor do que eu. Mas o que eu estou
querendo dizer € 0 seguinte: tem muita coisa para escrever sobre 0 meu povo, muita coisa para deixar
escrito no livro. Por isso € que eu estou querendo escrever esse livro. Bom, isto é uma coisa que eu,
como fndio, estou pensando. Porque os brancos estio chegando cada vez mais perto de nds e de nossa
terra.

Em 1990, Megaron reiterou a necessidade de relatar a seu modo como o
Parque do Xingu foi criado, apesar de existirem inimeras versoes escritas desse
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episodio. Isto indica que mesmo a existéncia deste material "permanente” ndo in-
viabiliza o registro de concepgoes indigenas do passado e presente. Na abertura
de seu relato, Megaron afirma:

Eu vou contar a histéria do Parque, como € que foi criado, como que eu vejo isso. Como que eu, como
fndio, agora que eu vejo, o que eu estou vendo. Eu vou contar do jeito meu. J4 tem muita histéria,
muita gente j4 escreveu, muito antropSlogo ja escreveu, Orlando, os Villas-Boas j4 escreveram sobre
nds, sobre os fndios daqui. Entdo eu vou comegar a falar sobre como eu vejo isso, como que comegou.

O mesmo argumento foi utilizado por povos Kayabi, Juruna e Suyé quando
narraram suas historias. Matareiyup Kayabi justificou por escrito a publicagéo da
historia de vida de seu pai, Sabino Kayabi, da seguinte maneira:

(-..) Eu estou pedindo para vocé publicar a histéria de vida do Sabino Kayabi. Meu pai, meu irmio € o
povo Kayabi querem que publica para deixar para os nossos filhos, futuros filhos. E sé assim que eles
vao ficar sabendo o que aconteceu antes deles surgirem.

Kuiussi Kayabi, antes de relatar "A chegada dos Suyé no Xingu" em 1990,
declarou:

Mariana, escreve af que a gente quer que publica nossa histéria, do jeito que a gente v&, do jeito que
os Suy4 contam. Porque quando o branco quer saber da nossa histéria, ele pode ler aquilo que a gente
mesmo contou. Quando nossos filhos, nossos netos, quiserem saber a hist6ria de verdade, eles podem
ler no livro e entender. Porque se morrerem todos os velhos, como € que o pessoal nosso vai lembrar
das histérias de antigamente? Muita histéria antiga morreu junto com os Suy4 que os brancos mata-
ram.

Em certo sentido, Kuiussi deixa entrever nesta declaragéo que a escrita vem
substituir a memoria oral Suyd na sua rememoragao do passado e entendimento
da situagéio atual, cristalizando através do tempo seu recorte da historia na versao
escrita que ele julgou necessdrio divulgar. Esta substituicao da oralidade pela es-
crita €, porém, relativa. As evidéncias apresentadas nas historias indigenas colhi-
das num espaco de dez anos no Parque do Xingu mostram que, em primeiro
lugar, registrar por escrito histérias indigenas nao faz com que a escrita seja privi-
legiada como modo de transmissio de conhecimentos em detrimento da oralida-
de. Em segundo lugar, a forma escrita nao perpetua versoes cristalizadas da
histéria, mas mostra o recorte que cada individuo faz dos acontecimentos num
dado momento ¢ em determinada localidade.

O fato de Canisio Kayabi ter escrito a "Historia dos Kayabi" em 1981 e
esta ter sido datilografada, mimeografada e distribuida em todo o Parque do Xin-
gu nao fez com que Canisio se remetesse a ela — apesar de t€-la guardado ao lon-
go dos anos — quando narrou a mesma historia em 1990, a meu pedido. A forma
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escrita de seu relato anterior nao perpetuou no tempo seu entendimento de como
os Kayabi foram trazidos para o Parque do Xingu. A versao posterior, oral, foi
reatualizada por Canisio, privilegiando outros detalhes da historia da chegada de
seu povo ao Xingu, como o intenso sofrimento pelo qual passaram no processo
de transferéncia de territério. Enfatiza, ao contrario da versao anterior, o fato de o
rio dos Peixes ser sua terra tradicional, a vontade de regressar a este local ¢ as
viagens periddicas para visitar os parentes que 14 permaneceram:

Mas mesmo assim até hoje as pessoas nio esquecem da terra deles, onde era a terra deles. Eles que-
rem ver onde eles moravam (...) Inclusive eu mesmo, como eu falei, onde eu nasci, nunca me esqueci
da minha terra, nunca esqueci do cemitério do meu avd, da minha mée, do meu pai, dos meus paren-
tes.

Esta énfase na perda do territério tradicional Kayabi se insere no contexto
politico dos anos 80, principalmente apos 1983 e 1984, com varios acontecimen-
tos — entre eles o seqiiestro de um aviao de fazendeiro ¢ a "guerra do Xingu" —
que sinalizaram o crescente desgaste da "paz xinguana" (para uma andlise deste
processo, ver Franchetto, 1984; Lea ¢ Ferreira, 1984, 1985). Esta preocupagao
com as terras perdidas pelos Kayabi foi expressa por Ip6 Kayabi ja em 1984 no
jornal "Meméria do Xingu" (n® 9). Em suma, Canisio atualizou sua versdo da
"Hist6ria dos Kayabi" a partir de preocupagdes atuais que ele julgou importante
incluir na mais recente versao dos acontecimentos. Isto indica que a escrita nao
foi capaz de cristalizar os elementos de seu relato anterior, conferindo-lhe o sta-
tus de versao original.

Tal qual os Suya distinguem géneros vocais, usados de acordo com contex-
tos especificos (Seeger, 1987), poderia se falar em "modalidades” de escrita, con-
soantes ao vso que se faz desta técnica para satisfazer objetivos distintos. Isto
ficou mais claro quando entrevistei, em 1990, indios Kayabi, Suyd e Juruna que
foram alfabetizados na Escola do Diavarum entre 1980 ¢ 1984, sobre a importan-
cia da escrita e o uso que dela passaram a fazer.

Segundo Pdram Kayabi, atual auxiliar de enfermagem ¢ de dentista do Pos-
to Indigena Diavarum:

Aqui no Posto Indigena Diavarum eu escrevo pouco. Escrevo sé carta e negécio de atendimento (mé-
dico) que tem que anotar. Leio revista € livro; jornal eu leio muito pouco. Gosto mais de ler livros a
respeito dos fndios e coisas da farmdcia. Eu acho importante aprender a ler e escrever. Para eu tratar
de dente do pessoal, eu tenhio que saber ler e escrever, sendo nio di. Como € que eu vou ler (a bula)
(dyos medicamentos, fazer curso, fazer pedido (de medicamentos)? Nao d4. E ler livro sobre todas es-
sas coisas... Para mim € importante por isso.

Tarupi Kayapi, atual professor da aldeia Kurury, revelou, em 1990, sua per-
cepgao a respeito da importdncia que a escrita assumiu para si ¢ seu povo:
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A coisa mais importante para mim € aprender a ler e escrever para poder ajudar os povos. Eu estou
aprendendo a ler e escrever néo € s6 para mim. Eu quero aprender a ler para levar esses conhecimen-
tos para meus povos. Depois que eu tiver filhos, eu passo as cartilhas (de alfabetizagio) para as crian-
gas, para meus filhos. E assim que eu penso, eu nfio estudo s6 para mim.

Nhoké Suya, hoje operador de rddio do Posto Indigena Diauvarum, atribui 2
sua capacidade de ler e escrever a possibilidade de trabalhar para a defesa de seu
povo:

Do meu ponto de vista, aprender a ler e escrever me deu a chance de trabalhar aqui no posto, atenden-
do o rddio, ajudando o pessoal de muitos jeitos diferentes. Eu acho importante estar trabalhando aqui
no posto. Nao € a favor dos brancos, ndo. Estamos tentando ajudar os povos, o que devem fazer, o que
nao devem fazer. Isso € muito importante para nés.

Pichanha Juruna, atual monitor de satide da aldeia Juruna de nome Tuba-
Tuba, declarou em 1990 ser a escrita essencial para "entender o mundo dos bran-
cos" e para "os povos se comunicarem pelas cartas no Xingu e para fora do
Xingu". Pachiku Juruna, professor da mesma aldeia, atribuiu, na mesma data, o
dominio da escrita pelos brancos as faganhas ancestrais de Sinad, o Deus Juruna,
enfatizando ainda a importdncia que a escrita assumiu na vida de seu povo desde
que a conquistaram:

Porque primeiro Juruna nido sabia escrever. Sinad nio deu esse conhecimento para os fndios, s para
os brancos. Af a vida era diffcil demais. Branco trazia papel e mostrava, mas ninguém entendia. Mapa
ninguém sabia ver, conta com dinheiro ninguém sabia fazer. Depois que a gente foi aprendendo as le-
tras, as palavras, os Juruna foram ficando mais espertos, foi ficando mais diffcil para o branco mostrar
qualquer papel para a gente. Porque agora a gente pode ler e ver o que esté escrito. Mesmo assim eu
ainda ndo aprendi todas as letras, todas as palavras. Por isso eu preciso estudar mais, ajudar as crian-
Gas para elas aprenderem tudinho. Se tivesse mais coisa para ler, eu lia direto. Mas nio tem, entio eu
tenho que ler qualquer coisinha af, qualquer papel para tirar um entendimento maior para mim. O que
eu escrevo mais € ligio para as criangas da escola e carta para os meus parentes.

Logo ap6s Pachiku Juruna dar este seu depoimento, Carandine, o lider da
comunidade Juruna no Xingu, acrescentou:

Aprender a ler e escrever ajuda os fndios. Faz tempo que a gente podia estar assim, sabendo das coi-
sas, mas nunca teve escola para os Juruna aprenderem. Os Juruna 14 do Pard que viraram brancos, se
eles tivessem aprendido a escrever, aprendido a ler as escrituras dos brancos, eles iam continuar sendo
Juruna mesmo até hoje.

Carandine se referiu aos 22 Juruna aldeados na Area Indigena Paquicamba

(CEDI, 1990) que, segundo pdde constatar na viagem que empreendeu a Altami-
ra alguns anos antes, "nao falam mais a lingua (Juruna), nao fazem mais as festas
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€ 80 estdo interessados nas coisas dos brancos". A escrita, na concepgio deste 1i-
der Juruna, emerge como um requisito de indianidade e uma condigio indispen-
savel a autonomia dos povos indigenas frente 2 situagio de contato com a
sociedade envolvente.

Destes e dos demais depoimentos colhidos no Parque do Xingu em 1990 a
respeito da percepgao e uso da escrita e da leitura pelos indios, podemos depreen-
der que ambas oferecem variadas modalidades de uso que vao desde o pragmati-
co at€ o intelectual: a comunicagdo através de cartas, a capacitagao profissional, o
registro (ainda que néao permanente) de versoes do seu passado e de sua situacio
atual, a leitura ¢ a elaboragao de documentos (mapas, portarias oficiais, radiogra-
mas) e o prazer de dedicarem-se, como forma de lazer, a leitura e 2 escrita.

Da diferenciagao social a autodeterminagio

A ldgica que orienta a maioria dos programas educacionais levados 2s es-
colas em 4reas indigenas, totalmente desconectada das expectativas e percepgdes
que os indios t€ém desse processo, contribui para a escrita assumir um caréter mis-
tico, como se houvesse um "algo mais" por trds do simples aprendizado desta téc-
nica. Leva também a falsa impressao de que aprender a ler e a escrever ¢ solugio
para muitos dos problemas surgidos da situagao pés-contato com o "mundo dos
brancos”. Isto leva a posteriores frustragdes e decepgdes quando se descobre que
a escrita nao € a solugdo ¢ a educagdo escolar ndo se reduz a alfabetizagio.

Tais frustragbes tém levado indios que aprenderam a ler € a escrever —
como pude notar no Parque do Xingu em 1990 — a utilizar-se do status de alfabe-
tizados para se desobrigar a cumprir tarefas como ir a roga, pescar ou cagar, usan-
do o argumento do estudo. Isto nos remete também a discussdo elaborada por
Goody (1968: 58) e Lévi-Strauss (1974a: 336-8) a respeito da intima ligagdo en-
tre a cultura alfabética e a estratificagdo social.

Para Goody (1968), a habilidade de ler e escrever € obviamente um dos ei-
X0s mais importantes de diferenciag@o social. Lévi-Strauss (1974a) também argu-
menta que o unico fendbmeno com o qual a escrita tem sido concomitante € a
criacao de cidades e impérios, isto €, a integragdo de um grande nimero de indi-
viduos a um sistema politico, € a sua inserg¢do em castas ou classes. A escrita, se-
gundo ele, parece ter favorecido a exploragao dos seres humanos em vez de
proporcionar informagdes. Na visao destes autores, a luta contra o analfabetismo
¢ conectada a um aumento da autoridade governamental sobre os cidadaos.

Esta visao causalista de Goody ¢ Lévi-Strauss tem sido criticada por Gough
(1968), Oxenham (1980) e Rappaport (1987), no sentido de que a escrita ndo &
determinante nesse sentido, mas permite o aparecimento dessa caracteristica em
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sociedades "orais". De um conjunto de t€cnicas, a escrita pode ser somente um
elemento nos processos de diversificagao, especializac¢ao e divisdo social.

No Parque Indigena do Xingu, a habilidade de escrever permite aos indios
se empregarem como chefes de posto, auxiliares de contabilidade, professores,
auxiliares de enfermagem etc. Nas cidades, os indios ocupam diferentes cargos
na propria Funai. Aquelas fungoes que tém como pré-requisito a capacidade de
ler € escrever sao mais valorizadas €, portanto, mais bem remuneradas. Nas dreas
indigenas, o trabalhador bragal € o individuo com menor remuneracdo. Isto se
deve ao sistema de trabalho vigente nas areas, que hierarquiza as fungoes que re-
querem habilidades "manuais" ¢ "mentais". A escrita, enquanto tecnologia das
atividades que requerem esfor¢co mental, se contrapoe ao trabalho manual que,
em geral, € considerado inferior.

Por outro lado, a escrita pode levar a uma maior conscientizacao dos direi-
tos indigenas, ao garantir o acesso a documentos e a possibilidade de produzir os
seus proprios, como vimos acima. A difusdo da escrita permitiu, na Grécia antiga,
que os cidadaos livres passassem a ter acesso as leis, o que possibilitou o acesso a
democracia (Goody, 1968: 55). Faz-se necessario ressaltar, porém, que a escrita,
por si sO, nao garante o acesso, em termos interpretativos, a todos aqueles conhe-
cimentos do mundo dos brancos que os povos indigenas julgam fundamentais. Se
assim fosse, a educagao escolar auténtica e diferenciada, hoje garantida constitu-
cionalmente enquanto direito fundamental dos povos indigenas, se reduziria a al-
fabetizacdo. Em atividades escolares de analise do "Estatuto do indio" que
desenvolvemos em 1980-1984 na Escola do Diauvarum, ficou claro para os indios
alfabetizados que o simples dominio da técnica da escrita nao garantia a com-
preensao dos conceitos juridicos envolvidos no Estatuto. A linguagem inacessivel
da maioria dos documentos com que s¢ deparavam dificultava a compreensao dos
conteudos. Assim, a inicial expectativa da escola enquanto o local para se apren-
der simplesmente a ler e a escrever foi se transformando em um processo de aqui-
si¢ao, troca e elaboracao de novos conhecimentos.

Por outro lado, os poucos indios xinguanos que tinham uma nog¢ao mais
abrangente de seus direitos quando 14 cheguei, em 1980, eram justamente aqueles
que sabiam ler e escrever. Em geral, faziam parte da "vanguarda" xinguana, ou
seja, indios-funciondrios que trabalharam muito proximos aos Villas-Boas ¢ a
funcionarios da Funai desde a criagdo do Parque em 1961. Estes indios aprende-
ram a ler e a escrever de maneira autodidata — facilitada pela estreita convivéncia
nos postos indigenas com nao-indios —, 0 que lhes permitiu 0 acesso a documen-
tos da Funai, mapas, jornais, revistas etc. Em certa medida, estes conhecimentos
do mundo dos brancos — entre 0s quais se inserem a escrita — permitiram que o
poder exercido por nao-indios no Parque fosse dividido com essa vanguarda. Este
grupo foi responsavel, inclusive — dada a sua maior consciéncia em termos do
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que significavam as mudangas socio-culturais advindas da situac@o de contato —,
pela reivindicagao da instauragao de um processo escolar no local. Era, também,
0 maior responsavel pelas criticas dirigidas a politica indigenista oficial ¢ os pro-
Jjetos individuais desses indios incluiam a capacitag¢ao dos {ndios a assumir, pau-
latinamente, as fungoes ate entao desempenhadas exclusivamente por nao-indios.

De aliados potenciais dos Villas-Boas, estes indios que integraram a cha-
mada "vanguarda” ou "elite” xinguana passaram a seus maiores criticos. Hoje em
dia, ocupam os cargos de chefia no Parque, desde sua diregé@o até a chefia de pos-
tos indigenas. A mais recente geracao dessa vanguarda € justamente composta
por aqueles indios que participaram das atividades escolares no Parque a partir da
administragdo de Olympio Serra, passando pela Escola do Diauarum e pelas su-
cessivas experiéncias escolares desenvolvidas no Parque desde entdo. Esta nova
categoria de jovens lideres xinguanos, se assim podemos chamd-los, tem assumi-
do as fungoes de chefes de posto, professores, enfermeiros, entre outras. Sao eles
0s mais engajados em criar melhores condigoes de vida para suas comunidades,
com vistas a autodeterminagao que exige, como pudemos notar nos depoimentos
citados acima, recurso a técnica da escrita como requisito fundamental para a ins-
tauragao de uma relagao menos desigual entre indios e a sociedade envolvente.

Alguns autores como Goody (1977) e Oxenham (1980), entre outros, atri-
buem 2 escrita alfab€tica, pelo cardter estimulante que sua aquisicao propicia, o
aumento da atividade critica e a emergéncia de um novo exame critico frente a
ordem vigente. A divulgagao dentro do Parque Indigena do Xingu de suas histo-
rias, principalmente através da publicagéo do jornal "Memoria do Xingu", ¢ o
acesso sistemdlico propiciado pelas atividades da Escola do Diauarum a outros
maleriais escritos — revistas, jornais, boletins, textos produzidos em outras escolas
indigenas elc. — fizeram com que os Kayabi, Suyd, Juruna ¢ outros povos xingua-
nos passassem a discutir abertamente e a trocar informagdes a respeito de varios
assuntos gue lhes diziam respeito. As discussoes travadas no dmbito da escola
privilegiaram o debate em torno de questdes como a politica indigenista oficial, o
papel — ainda que incipiente a época — dos povos xinguanos no movimento indi-
gena no Brasil, as estratégias de ag@o das vdrias comunidades no campo social
Xinguano, entre outras.

Os temas eminentemente politicos escolhidos pelos indios para serem pu-
blicados no jornal "Memoria do Xingu" expressaram uma consci€ncia critica em
relaciio ao processo secular de dominacao instaurado pela sociedade néao india. A
circulacdo do jornal e de outros fexios produzidos dentro ¢ fora do Parque do
Xingu por indios ¢ ndao-indios permitiu que a transmissdo de informagoes se agili-
zasse, aliando esle novo meio de comunicacao ao tfradicional sistema oral, as
mensagens transmitidas via radio e ao recurso as fitas cassetes.

Dos temas escolhidos pelos indios na Escola do Diavarum para serem di-
vulgados por escrito no jornal "Memoria do Xingu", a questao da terra — a trans-
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feréncia de povos para o Parque do Xingu, a preservagao do seu atual territdrio
contra a invasao dos "brancos”, as propostas de demarcagao etc. — foi assunto re-
corrente, aparecendo em 40% das historias narradas. Em seguida, a questao da
saude — ou a falta dela e o atendimento médico precario no Parque — foi o tema
de quase 35% dos relatos, sendo os restantes voltados para questoes ligadas 2 es-
cola, a conflitos envolvendo a venda de "artesanato" (os indios sendo "roubados™
pelos brancos), a atividades de subsisténcia atuais (ap6s a chegada dos "brancos”)
¢ a alegria de poderem dedicar-se as suas "festas" tradicionais.

A forma escrita de comunicagao ofereceu aos povos xinguanos, se compa-
rada aos outros sistemas de comunicagao citados, vantagens e¢ desvantagens.
Dada a grande distancia entre as aldeias — uma distincia de mais de 250 quildme-
tros separa as aldeias do extremo norte ao extremo sul do Parque —, a comunica-
cao exclusivamente oral nem sempre era possivel no caso de informacgoes
precisas, como por exemplo aquelas referentes as datas de reunides com funcio-
narios da Funai, suas propostas em termos dos novos limites do Parque do Xingu,
visitas de equipes médicas, cotas de combustivel para as aldeias, verbas disponi-
veis para o Parque etc. As informagoes eram por vezes "distorcidas”, acarretando
dificuldades ¢ desentendimentos entre indios € entre estes e representantes das
agéncias de contato que atuavam no Xingu.

A comunicagao via radio nem sempre era possivel, dado que somenic algu-
mas aldeias ¢ postos tinham aparclhos de transmissao ¢ estes nem sempre esta-
vam em funcionamento. Além disso, as mensagens eram acessiveis a todos que
estivessem na escuta, mesmo se fossem proferidas nas linguas indigenas.

A circulacgao de fitas cassetes entre as aldeias era dificultada pelo fato de os
gravadores serem bens escassos, 0 suprimento de pilhas ou baterias insuficiente e
a assisténcia técnica para o seu funcionamento inexistente.

Ja no caso da escrita, os materiais necessarios para a producao de textos —
ldpis ou caneta e papel — eram mais acessiveis € a tecnologia para a sua produgdo
— a decodificagao de seus elementos estruturais (a alfabetizacao) — foi facilitada
com a instauragao de um processo amplo de escolarizagao que do Diavarum irra-
diou-se para outros postos e aldeias. A forma semipermanente dos textos escritos
— 0 tempo de duragao do suporte, o papel — garantia a precisao de informagoes cs-
senciais, como aquelas citadas acima. A possibilidade da produgéo pelos préprios
indios de mapas, atas de reunides, textos de radiogramas, pedidos de medicamen-
tos, ferramentas, armas ¢ muni¢oes, € 0 acesso as suas fichas médicas nas farma-
cias dos postos deram maior autonomia aos povos xinguanos e¢m relagao a
administragao do Parque — a época nas maos de nao-indios — e um conirole dessa
administragao.

A escrita permitiu, ainda, um contato mais sistematico com o mundo exte-
rior, possibilitando as sociedades xinguanas uma comunicagao mais sistematica
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com povos de outras regioes do pais, a partir da troca de correspondéncia, bole-
tins e outros materiais com organizagdes nao governamentais, 0 movimento indi-
gena organizado e mesmo com representantes do governo federal.

Com isto nao quero dizer que a escrita foi responsédvel, no Xingu, pelo sur-
gimento do escrutinio Critico, mas se insere — € nao por acaso, dado que fui traba-
lhar no Xingu a pedido de liderancas do Baixo-Xingu, notadamente Mairawé
Kayabi e Kuiussi Suyd — dentro de uma conjuntura politica mais ampla, que data
do final da década de 70, enfatizando a luta pelos direitos dos povos indigenas.

Segundo Goody (1977, 1986) e Oxenham (1980), esse escrutinio critico fa-
vorece, além do aumento da atividade critica, o desenvolvimento da racionalida-
de, do ceticismo ¢ da logica, devido ao poder que a escrita tem de combinar
diferentes fontes de informagao para produzir ainda mais entendimento e inspira-
Gao. A natureza e a distribui¢do social do sistema de escrita podem implicar, ain-
da segundo estes autores, mudangas nos repertdrios culturais tradicionais. O
problema, aqui, reside no fato de estes autores reduzirem os modelos 16gicos que
cada cultura criou, para dar inteligibilidade ao universo, ao padrdo ocidental,
cientifico de racionalidade. Esta l6gica seria subdesenvolvida em sociedades
"agrafas”, que necessitariam da escrita para desenvolvé-la.

Ora, ja em 1966 Lévi-Strauss (1970) mostrou que o pensamento selvagem
(e ndo o pensamento dos selvagens) € 16gico no mesmo sentido e da mesma for-
ma que o pensamento cientifico. O "espirito cientifico" — que se valeu inclusive
da escrita para se desenvolver — € que contribuiu justamente para "legitimar os
principios e restabelecer os direitos do pensamento selvagem” (1970: 304).

Outra dicotomia de que se valem os estudiosos da escrita ¢ da oralidade,
notadamente Goody (1968, 1977, 1986) ¢ Oxenham (1980), € aquela estabelecida
entre mito ¢ histéria. Segundo estes autores, a difusdo de documentos escritos € o
conseqliente registro da histéria fazem com que sociedades até entdao "dgrafas”
passem a enfatizar certos aspectos histéricos de seu passado ¢ presente em detri-
mento de aspectos miticos, num processo de distingao entre mito e historia, ou na
seéparagao do mundo divino do natural. A sociedade passa a crescer enquanto
uma sociedade secular com um ideal politico, fazendo uso de outras categorias

€spago-temporais. ;

Viarios autores (Rosaldo, 1980; Lopes da Silva, 1982; Gallois, 1985; Car-
neiro da Cunha, 1986; Hill, 1988; Chernela, 1988, entre outros) tém mostrado
que a distingao entre mito ¢ historia ndo € pertinente. Mito, como quer Goody
(1977), ndo estd associado exclusivamente ao dominio que ele chama de divino, e
nem tampouco a historia se refere a fatos da esfera natural. Vemos, aqui, como a
visao dicotdmica entre mito e histéria apdia-se em outras distingdes analiticas
que opoem, tamb€m, o dominio divino ao natural, estruturas (miticas) a eventos
(histéricos), pensamento pré-légico a pensamento cientifico, ¢ escrita a oralidade.
Estas distingoes vém sendo paulatinamente questionadas pela Antropologia.
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A propria distingao entre sociedades "com" ou "sem" escrita é questionada
por Lévi-Strauss (1974a: 336-7), quando este autor afirma que se esta "meméria
artificial” foi inventada entre 4000 e 3000 a.C., ela certamente nio foi responsa-
vel pelos grandes desenvolvimentos da era neolitica. Além disso, a nica grande
invengao a qual a escrita pode estar associada a nivel técnico € a arquitetura. Mas
a arquitetura egipcia ou sumeéria, ainda segundo Lévi-Strauss, ndo foi superior
aos feitos de povos da América que nao conheciam a escrita no periodo pré-co-
lombiano. Durante o periodo de aproximados 5 mil anos, que vai desde a inven-
¢do da escrita ate o nascimento da ci€ncia moderna, o processo de producao de
conhecimentos nao sofreu grande impulso, como seria de se esperar. Ja foi assi-
nalado que o modo de vida de um cidadao grego ou romano nao era tdo diferente
daquele de um europeu de classe media do século XVIII. Durante a era neolitica,
0 homem foi responsavel por grandes inventos, sem a ajuda da escrita. A aquisi-
¢ao desta técnica nao reverteu, por sua vez, o processo de estagnacgao das civiliza-
¢oes historicas do ocidente. Se a escrita pode ser entendida como um pré-requi-
sito necessario a expansao das sociedades, e€la nao €, para Lévi-Strauss (1974a:
336-7), suficiente para justifica-la.

Outra caracteristica atribuida a escrita € a sua capacidade de aumentar o
"repertorio cultural” ou "expandir os horizontes culturais” de sociedades que de-
senvolveram suas linguas de maneira exclusivamente oral. Para Goody (1977:
37) e Oxenham (1980: 51), esta t€cnica propicia a expansao de conhecimentos
através do acumulo de informagoes veiculadas por livros, jornais, revistas, docu-
mentos etc. O advento da escrita faz com que os discursos sejam examinados de
maneira diferente, j4 que a comunicacdo oral assume uma forma semiperma-
nente. O acamulo de conhecimentos € potencializado atraves da estocagem de in-
formagoes. Neste sentido, ha uma ampliagdo do conhecimento oferecido ao
publico leitor e, indiretamente, a terceiros que integram o mesmo sistema de co-
municagao.

A forma com que esta expansao do repertorio cultural se da a partir da in-
trodugao da escrita vai depender, como vimos acima, da percepgao que 0s povos
ou individuos tém do processo de aquisi¢ao e uso desta t€cnica. Entre os Xavante
do Kuluene, este "aumento” de conhecimentos significou, durante quase vinte
anos, a assimilagdo de valores e crencas cristas apregoados principalmente por
missiondrios do Summer Institute of Linguistics (SIL). No Parque do Xingu, a
habilidade de ler e escrever foi incorporada pelas comunidades locais como mais
um instrumento para garantir sua autonomia frente a sociedade nacional. E neste
sentido que Owut Kayabi revelou, em margo de 1990, sua percepgao a respeito
da utilidade da escrita enquanto forma de expandir seus conhecimentos:

Eu achei importante estudar. Gostei muito de estudar. Quando a gente estuda, aprende a ler, escrever €
todas aquelas outras coisas da escola, parece que a gente abre a cabega, que a gente aprende tanta coi-
sa diferente que a gente precisa hoje porque as coisas estdo taio mudadas (grifo meu).
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Consideracgdes finais

Pele que vimos acima, a percepgao e a insergao da escrita na vida social de
povos tidos como agrafos vao depender da naturaza da sociedade em questaoe da
constitui¢do do campo social no qual estao inseridos. No Parque do Xingu e na
Area Indigena Kuluene, dos indios Xavante, como também em muitas dreas indi-
genas brasileiras, a percepgao, aquisi¢ao ¢ uso daescrita estao intimamente asso-
ciados arelacao de poder estabelecida entre as comunidades locais € entre estas ¢
a sociedade envolvente mais ampla.

A escrita pode ou ndo surgir, se desenvolver ou até desaparecer em certos
grupos. Tudo vai depender do uso que fizerem dela, dos significados simbolicos a
ela atribuidos pelos membros do grupo social em questao, ao longo de sua histo-
ria. A escrita pode seradotada meramente como uma tecnologia neutra, que faci-
lita ou promove as fungoes estabelecidas entre diferentes grupos de uma
sociedade. Neste sentido, seus efeitos podem ser conservadores e estabilizantes.
A escrita nao induz necessariamente a um estimulo imediato € potente para a mu-
danga, tal como o demonstram os dados relativos ao entendimento que dela tive-
ram, inicialmente, os Xavante.

A escrita, nascida do contato com o colonizador ¢ usada pelas agé€ncias de
contato governamentais € missionarias como formade exerceremseu podersobre
os povos indigenas, € usada hoje por estes mesmos povos como instrumento fun-
damental para a conquista de sua autonomia frente a sociedade nao india. Neste
sentido, como o afirma Melia (1989: 15), "estamos longe da alfabetizagdo como
passagem para a tradugao e a integragao no mundo dos brancos. A conquista da
escrita se quer agora criagao”. Esta criagao significa, justamente, os modos dife-
renciados de inser¢ao da escrita —e da oralidade — na vida social dos povos indi-

genas e as percepgoes que sobre elas criam essas sociedades.

NOTA

(1) Pesquisa financiada por dotagdes do CNPq, FAPESP e FORD-ANPOCS. Este texto foi
originalmente apresentado como capitulo de dissertagao de mestrado em Antropologia Social, USP,
1992, sob orientacdo da Prof® Aracy Lopes da Silva.
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FIGURACAO E IMAGEM

Jean-Pierre Vernant
E. H.E. S. Sociales — College de France

RESUMO: O autor procura determinar o estatuto que as nogdes de representagio figurada, de ima-
gem, de aparéncia, de identidade, de aparéncia enganosa comportavam no "espfrito" dos gregos. Isso €
feito através de um estudo comparativo do vocabulario associado a essas nogoes €, também, do debate
com diversos autores que j4 trilharam os mesmos caminhos.

PALAVRAS-CHAVES: Grécia antiga-representagao figurada-imagem

H4 mais de meio século Emile Benveniste observou que 0s gregos nao pos-
suiam originalmente nenhum nome para "estatua" e que, se eles fixaram para o
Ocidente os cinones € os modelos das artes plasticas, lhes foi necessario, no en-
tanto, tomar emprestada de outros "a propria nogao de representagao t“igurada",1
ja que esta de inicio lhes faltava.

Essa observagio € valida ainda hoje? Para sabé-lo, seria a0 menos necessa-
rio estarmos certos de compreendé-la corretamente. Benveniste nao estava quali-
ficado para intervir no debate sobre as origens da grande estatuaria grega tal
como ela aparece em meados do século VII. Teria ela antecedentes na proprid
Grécia ou resultaria da influéncia estrangeira, do Oriente Proximo mais especifi-
camente? Entre essas duas opgoes s6 0 arquedlogo tem competéncia para decidir.
E Benveniste ndo pretendia substituir os especialistas nessa drea. Afirmar, por
outro lado, como ele o faz, que os gregos nao possuiam originalmente a nogao de
representagéo figurada ndo implica de maneira alguma que eles tenham tido, para
construir uma estatua antropomorfica, que passar por uma etapa preliminar nao
icOnica. Ainda que se trate de uma pedra bruta, de um pilar ou de uma efigie to-
talmente humana, um simbolo divino pode ter como fungoes, antes de representar
o poder sobrenatural, as de localiza-lo, de torna-lo presente ¢ até mesmo, em al-
guns casos, de efetud-lo, de realiza-lo na concretude de uma forma. Nao iconica,
Thériomorphe,z antropomorfica, a simbélica religiosa € algo muito diferente de
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um catdlogo de imagens que visa representar de maneira mais ou menos fiel a fi-
gura das divindades. Em outras palavras, uma estatua cultual, qualquer que se ja a
sua forma, mesmo inteiramente humana, nao aparece necessariamente como uma
imagem, percebida ¢ pensada como tal. A categoria de representacio fi gurada
nao ¢ um dado imediato do espirito humano, um fato natural, constante ¢ univer-
sal. E um quadro mental que, na sua construgio, supoe que jd se tenham separado
e claramente delineado, nas suas relagdes mituas e na sua oposi¢io comum ao
real, ao ser, as nogoOes de aparéncia, de imitagdo, de similitude, de imagem, de
aparéncia enganosa. O surgimento de uma plena consciéncia figurativa opera-se
particularmente no esforgo empreendido pelos antigos gregos para reproduzir, em
uma matéria inerte, gracas a artificios técnicos, o aspecto visivel daquilo que,
vivo, manifesia de imediato ac olhar o seu valor de beleza — de beleza divina —
enquanto thauma idesthai, maravilha dos olhos.

E como lingiiista, ao examinar uma parte do vocabuldrio para discernir nela
as suas implicagoes mentais, que Benveniste aborda o problema da representagio
figurada para os gregos. Ora, nesse plano, uma constatagdo de fato se impde: o
vocabulario grego das efigies divinas aparece tardiamente, sendo multiplo, hete-
roclito, desarticulado. Diferenciados por sua origem, alcance ¢ orientagdes, 0s
termos se justapdem e as vezes se encavalam, sem constituir um conjunto coeren-
te que faga referéncia a qualquer id€ia de representagao figurada. Alguns deles
icm um uso estritamente especializado, seja porque concernem divindades parti-
culares — como os dokana, as duas estacas verticais unidas por vigas transversais
representando os dioscuros, 0 hermes, que designa ao mesnio tempo o deus € o
pilar ithyph{zt.lliquf:,,3 encimado por uma cabega e que lhe € consagrado, ou o pal-
ladion, reservado a Atena —, seja porque se referem a tipos bem delimitados de
representagao divina — desde o baitulos, simples pedra sagrada, os kiones ¢ 0s
stulot, pilares cOnicos ou retangulares, até os kolossos, figurinhas antropomorfi-

‘cas de pernas soldadas, em madeira, argila ou pedra, podendo servir como um du-
plo ritual. Qutres termos de significagio mais extensa se referem & representacio

do deus apenas secundariamente: agalma se aplica a todo objeto precioso, todo
enfeite, antes de ganhar o sentido de imagem divina; hedos ¢ hidruma designam o
assento, a2 morada ¢, como derivaglo, a estdtua em que reside o deus; tupos tem
como sentide mais importante a marca, o sinal, a duplicacio, de onde se tem

r ] 3 r b ) ]
acessoriamente, a forma que o escultor impde a uma matéria. Andrias — o peque
no homem - retém, na efigie, ndo seu cardter representativo, mas o préprio objeto

que cle oferece a vista em escala reduzida. O emprego deste termo estd, pois, em
conformidade com o costume, largamente atestado nas inscrigoes ¢ nos textos li-
terarios, de designar a imagem cultual ndo tanto pelos nomes da estdtua, mas di-
retamente pelo nome do deus figurado. Daremos um tnico exemplo, que ¢
também o mais antigo de que dispomos. A unica alusdo na Iliada a uma estdtua
divina concerne a de Atena no seu templo iroiano. Hécuba vai até 14, acompanha-
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da de mulheres idosas, depositar a oferenda de um belo véu bordado. Ja adentra-
das no santudrio, "todas ¢las estendem os bragos na direcao de Atena"? Teano, a
sacerdotisa, "pega o v€u e 0 coloca sobre os joelhos de Atena". Sobre os joelhos
da estatua, € evidente, dessa estatua que representa a deusa exibindo-se em ma-
jestade sobre seu assento. Mas o texto em nenhum momento menciona a estitua
enquanto tal; ele fala somente em Atena.

Bretas € xoanon colocam problemas mais complexos. Bretas € uma palavra
pré-helénica, nao indo-europ€ia, sem etimologia; xeanon € um nome grego deri-
vado de xuo ou xed, raspar, arranhar, polir. Depois de Plutarco e Pausanias, os
modemnos tenderam a associar os dois termos, vendo neles a designagiao da mais
primitiva forma de efigie divina: grosseiramente talhados em madeira, de peque-
no tamanho, objetos de um fervor religioso particular, brété e xoana constitui-
riam, no seu arcaismo, o primeiro €sbogo de uma representagao antropomoérfica
da divindade. Eles marcariam assim, na hipétese de uma evolug@o genética, o elo
ligando o antigo ndo-iconismo a nova figuragdo humana do divino. O estudo
exaustivo de A. A. Donohue’ sobre 0s empregos ¢ os valores de xoanon desde o
fim do século V até a €poca bizantina colocou as coisas em seu devido lugar. Da
sua pesquisa SO reteremos os pontos que interessam diretamente ao nosso proprio
estudo.

Em primeiro lugar, o arcaismo. Nem bretas nem Xoanon, tampouco ne-
nhuma palavra aparentada, sao atestadas em Lineario B.° Ndo as encontramos
nem em Homero, nem em Hes{odo, ¢ tampouco nos mais antigos poetas gregos.
Se bretas aparece ao lado de outros termos em Esquilo, o primeiro uso incontes-
tavel de xoanon encontra-se em um fragmento do Thamyras de Sofocles, que
pode ser datado de aproximadamente 468. Nesse sentido, agaima ¢ andrias estao
presentes nos textos antes de bretas e xoanon, € estas duas "testemunhas”, aos
olhos dos modernos, da figuragdo mais antiga "parecem estar ausentes da vida e
da literatura da Grécia arcaica", para retomar a formulagao de A. A. Donohue.

Em seguida, a significacao. Esta nao € univoca; seus sentidos sao multi-
plos; eles variaram em fungao dos lugares, das épocas, do contexto. Em seus em-
pregos mais antigos, nem bretas nem xoanon aparecem ligadas exclusivamente
ao vocabulario da c‘;tatua Em Euripedes, bretas € aplicada ao cavalo de Troia ¢ a
uma especie de troféu.” Em Sofocles, nesse fragmento do Thamyras em que xoa-
non aparece pela primeira vez, a palavra designa um instrumento de musica "me-
lodioso".® Uma conclusio parece se impdr. Onde a etimologia € transparente,
como se da para xoanon, os usos confirmam o que ¢la ja indicava: xoanon, COmo
0s outros nomes de estdtua, nao faz referéncia a nogao de representagao figurada.
Essa palavra se refere a um tipo de operagao té€cnica — raspar, polir — cujo produto
pode nao ser uma efigie.

A essa série heterogénea € preciso acrescentar os dois nomes que atrairam
especialmente a atencao de todos aqueles — helenistas, historiadores, filosofos —
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cuja ambigao era definir o estatuto da imagem na cultura grega: eidélon ¢ eikon.
Trés ordens de razdes justificam o lugar central que esses dois termos ocupam na
pesquisa sobre "a nogao de representagao figurada”. Inicialmente, eles se ligam
pela sua etimologia e, contrariamente ao resto do vocabulario, 2 visio e 4 seme-
lhanga. Em seguida, seu alcance € geral: desde a idade classica, podem ser utili-
zados para designar, ao lado das imagens naturais (reflexos na dgua ou sobre um
espelho), todas as formas de imagens artificialmente fabricadas pelos homens,
quer sejam em alto-relevo, gravadas ou pintadas, quer representem deuses, ho-
mens, animais ou qualquer outra coisa; eles se aplicam até¢ mesmo, para além das
efigies plasticas, as figuras que temos no espirito, as imagens que hoje chamaria-
mos de mentais. Finalmente, eles se impuseram ao longo da tradigio grega até a
€poca bizantina e, como Suzane Said nota: "o eidélon acabou sendo aplicado a
deuses que existem tdo—somente pela sua imagem, enquanto eikén acabou sendo
reservado para as representagdes de deus".”

Idolo/icone. De onde vem o privilégio que somos tentados a atribuir a esse
par ¢ em que medida podemos, a partir dele, encontrar os significados que com-
portavam no espirito dos gregos os fatos de representagao figurada? Se associa-
mos os dois ternios para opd-los como as duas formas contrdrias que a figuragio
pode assumir, ' serd somente porque nos primeiros s€culos de nossa era a polé-
mica crista contra os cultos pagaos se serviu dessa oposi¢ao para diferenciar dois
tipos de imagens ¢ para tragar uma linha de demarcagao clara entre as estdtuas de
falsas divindades e a figura do verdadeiro deus? A oposi¢ao idolo/icone estaria
entao ligada a um contexto histérico particular e sé faria inteiramente sentido em
‘referéncia a este. Nao seria preciso, ao contrdrio, voltar no tempo para localizar
no vocabuldrio grego da imagem a presenca, desde a origem, e a permanéncia ao
longo da cultura antiga de uma tensao que se manifesta através da dualidade des-
ses termos, em que cada um faria, desde o inicio, referéncia a diferentes fungoes
da imagem e a atitudes mentais distintas diante dela? E essa tltima tese que Suza-
ne Said expds num importante estudo publicado nos Comptes Rendus de I’Acadé-
mie des Inscriptions et Belles Lettres, sob o titulo "Deux noms de I’image en grec
ancien: idole et icone".'!

Em que consiste, segundo essa autora, a separagao entre eiddlon e eikon?
Consiste em que a relagéo da imagem com o que ela representa ¢ diferente em
cada caso. Idolo e icone, escreve S. Said, sdo diferentes "porque eles constituem
modos de representagao diferentes". O eiddlon € uma simples copia da aparéncia
sensivel, o decalque do que estd a vista; o eikon ¢ uma transposi¢ao da esséncia.
Entre o eidolon e seu modelo, a identidade ¢ superficial; entre o eikén e aquilo a
que ele reenvia, a relagao se faz "ao nivel da estrutura profunda e do significado".
Como simulacro, o eidélon se dirige ao olhar tao—somente: ele o capta, fascina ¢
faz esquecer o modelo que substitui, a ponto de tomar o seu lugar como um du-
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plo. Enquanto simbolo, o eikén apdia-se em uma comparagao entre termos dife-
renciados; ele mobiliza a inteligéncia de que necessita, na sua propria funcio de
imagem, ja que a relagao que estabelece ndo € a de uma semelhanga exterior, mas
a de uma comunidade ou um parentesco — de natureza, de qualidade, de valor —
que nao provém da evidéncia sensivel, mas em que o espirito apreende, e estabe-
lece entre elementos heterogéneos, uma similitude oculta.

Se entre o eidblon ¢ o eikén a disténcia se aprofunda, no império bizantino,
quando da querela das imagens — que opds iddlatras e iconoclastas, € consagrou o
valor inteiramente negativo do idolo ¢ positivo do icone —, essa separagio j4 esta-
va inscrita na etimologia dos dois termos. E verdade que os dois sao construidos a
partir da mesma raiz: *wei —. Mas S. Said nota que "somente eidélon pertence a
esfera do visivel, ja que € formado a partir do tema *weid —, que exprime a idéia
de ver (cf. latim video, grego idein ¢ eidos). Eikon esta ligado ao tema *weik —,
que indica uma relagao de adequagao e de conveniéncia (cf. eisko, eikazo, eike-
los)".

O uso diferencial, desde a epopéia, de termos aparentados a eiddlon ¢ a ei-
kén confirmaria essa dupla natureza da imagem de acordo com a fungio — de si-
mulacro ou de simbolo — que ela assuma. Na sua perfeita semelhanga, o eidélon,
em Homero, estd sempre colocado como inconsistente, enganador, mais ou me-
nos obscuro (S. Said, p. 314): na medida em que ele s6 retém o parecer daquilo
de que € cOpia, deixa escapar sua esséncia. Seria preciso acrescentar, acompa-
nhando S. Said (p. 316), que a oposigéo entre as duas formas de representagao fi-
gurada se define nitidamente quando confrontamos as passagens em que 0s
deuses sao assimilados aos homens e aquelas em que os homens sao comparados
com os deuses: "No primeiro caso, essa assimilagao € sempre expressada por
meio de palavras da familia de eiddlon. Dizer que um deus € feito a imagem do
homem € o mesmo que dizer que ele € seu duplo. No segundo caso, a semelhan-
Ga, sempre expressada por eotkos (ou pelos seus equivalentes homoios ou enalig-
kios), estéd situada num outro nivel. Se um ser humano € feito a imagem do deus,
nao € porque ele reproduz a sua aparéncia fisica, mas porque tem uma qualidade
que os deuses possuem num grau supremo” (p. 322). Resumindo: dos tempos ar-
caicos a0 mundo bizantino, existiram duas linhas, que divergem ao ponto de se
opdr completamente, mas que se desenvolvem uma € outra de maneira continua,
sem ruptura nem modificagao profunda.

Se o icone pdde aparecer, no final, como "uma porta aberta sobre o além",
¢ s¢ o idolo pdde ser condenado porque aprisiona 0 homem na aparéncia ¢ no
mundo, € porque, ja no comego, o eidolon quer se fazer passar por seu modelo e
procura se confundir com ele, enquanto o eikon se reconhece distinto deste € s6
reivindica um parentesco de rela¢ao. Ou ainda: o idolo faz do visivel, que € todo
0 seu ser, um fim em si mesmo. Ele para o olhar que se debruga sobre ¢le € 0 im-
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pede de ir mals longe. O icone, ao contrario, traz de imediato em si a sua prépria
superagao.

As analises de S. Said tém o grande mérito de nao tratar a imagem como
uma realidade simples, evidente por si mesma, cuja natureza nao coloca proble-
mas. Elas buscam precisamente responder ao problema do que seriam as imagens
no espirito dos gregos: quais as suas fungdes, que operagdes mentais elas punham
¢m agao, como eram vistas e pensadas, em que consistia a relagao de semelhanca
que elas mantinham com seu modelo?

Muita coisa estd em jogo. Nao se trata somente de saber se houve na cultu-
ra grega, dos tempos homericos a €poca bizantina, uma continuidade pela manu-
tengao de uma estrutura polar da imagem ou se, ao contréario, ¢ preciso atribuir
um lugar, na histéria da representagao figurada, a momentos de crise, de ruptura,
de renovagao. Atrds dessa primeira questao se coloca uma segunda, que estd liga-
da a ela e que concerne diretamente ao estatuto psicolégico da imagem. Em que
momento ela adquiriu as caracteristicas que permitiram a Platao defini-la como
uma ficgao, um nao-ser, que nao tem outra realidade que esta "similitude” com o
que nao €: em suma, quando a imagem foi apreendida como uma aparéncia enga-
nosa, produto ilusorio de um artificio imitativo?

Com relagao a isso, S. Said ndo leva em conta no seu estudo um fato funda-
mental: no par ezdoion-e:kon os dois termos nao séo contemporancos. Eikén nao
¢ usado antes do século V.1 Esta i Inovagao parece tanto mais significativa quan-
do se percebe que ela se dd a0 mesmo tempo em que aparece o vocabuldrio da
mimese para exprimir os valores de simulagao ¢ de imitagao: mimos, mimema,
mumetes, mimeisthai, mimesis — termos que se aplicam a danga, a musica, a poe-
sig, as figuras pldsticas, mas que estdo especialmente ligados & instauragio de um
novo tipo de obra literaria, o espetdculo dramatico, cuja originalidade consiste em
tornar presentes aos olhos do publico, para que este os veja diretamente sobre o
palco, os personagens € 0s acontc,umentoq "ficticios" que a epopéia relatava na
forma de narrativa, em estilo indireto.'* Eikén, mimesis, tragédia — a simultanei-
dade dessas trés ordens de fatos parecera tanto menos fortuita se considerarmos
que Platdo € o primeiro filésofo a elaborar uma teoria geral da imagem como imi-
tagao da aparéncia; o espeticulo tragico constitui, segundo ele, o protétipo por
exceléncia dessas técnicas ilusionistas colocadas em obra pela mimesis.™

A partir dessa defasagem temporal entre eiddlon, presente nos nossos mais
antigos textos, ¢ eikdn, mais tardia, que conclusio podemos tirar a respeito do
que os gregos entendiam por representagao figurada? Para diminuir o impacto
dessa distancia de trés séculos entre eles, poderiamos, ¢ claro, observar que, na
falta da propria palavra, encontramos, a0 mesmo tempo que eidélon, o conjunto
de termos aos quais eikon se liga e sobre os quais S. Said fez recair sua andlise: o
perfeito eoika, convém, parece; o participio eikwV, eoikwV (fem. eikuia), a se-
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melhanga de; os verbos eiskw, eikazw — tornar parecido, assimilar, conjecturar;
eikeloV ou ikeloV, semelhante, comparavel. Mas € precisamente neste ponto que
a interpretagao de S. Said parece encontrar a sua maior dificuldade: entre os dois
campos semanticos que ela distinguiu, a 0posi¢ao nao parece tao rigorosa quanto
ela diz. Nao € verdade, particularmente, que, nos casos em que 0s deuses sdo as-
similados aos homens, contrariamente aqueles em que os homens sdo compara-
dos com os deuses, "esta assimilagao seja sempre expressada por palavras da
familia de eiddlon". Alguns exemplos entre outros: quando Ares (II. V, 604), Po-
sidao (II. XIII, 357), Posidao e Atena (II. XXI, 285) tomam a forma de um ser
humano para agir, esta assimilagdo do deus ao homem se exprime através de
. eoikwV ou eikthn; do mesmo modo que, na Odisséia (VIII, 199; XIII, 222, 289),
quando Atena intervém sob os tragos de um homem ou de uma mulher, ela o faz
andri demaV eikuia, ou demaV dhikto gunaiki. Se comparamos Iliada, XXII,
227, a Odissé€ia 11, 267, a oposi¢ao entre o que diz respeito ao aspecto exterior vi-
sivel (eidwlou, eidoV) e o que depende da comparagao intelectual (eoikwV,
eikwV) se apaga. Na Iliada, Atena vai encontrar Heitor, tendo tomado a estatura
e a voz de Deifobo eikuia demaV kai jwnhn; na Odisséia, ela aborda Telémaco
com a estatura ¢ a voz de Mentor eidomenh demaV kai audhn. Longe de se opdr,
eikuia ¢ eidomenh sdo intercambiaveis da mesma maneira que, na Iliada, XVII,
323, Apolo estimula En€ias sob os tragos de Périfas, demaV Perijanti coikwV. E
esta "semelhanga de relagao” no registro de eoika € confirmada trés versos adian-
te (326): tw min eeioamenoV, por uma semelhanga de visao no registro de idein ¢
eidoV.

Ha algo ainda mais sério. O eidélon "simula" bem o aspecto exierior daqui-
lo de que € duplo e S. Said tem toda razao sobre este ponto (ainda que ao tama-
nho, ao jeito, aos tragos do rosto, a ez, as roupas, as armas seja RECesSsario
acrescentar a voz, que nao € da ordem do visivel, mas que faz parte da forma pela
qual um individuo se apresenta a outro, do seu "aparecer"); esta "similitude” exte-
rior do eidélon deveria, na perspectiva de S. Said, se separar das formas de analo-
gia as quais responde o vocabuldrio aparentado a eikon. E o contrdrio que &
verdadeiro. A "semelhanga" do eidolon se exprime atraves dos proprios termos
dos quais eikon deriva. Nos textos mais antigos os campos semanticos das duas
familias de palavras, quando se dissociam, longe de s¢ opdr, s¢ sobrepoem.

Este ponto € suficientemente importante para que nos detenhamos nele um
pouco. Observando que seria necessario traduzir eidélon antes por duplo ou fan-
tasma do que por imagem, indicamos vdrias vezes que este termo ¢ empregado de
forma exclusiva para designar tr€s tipos de fendmenos: a apari¢ao sobrenatural,
phasma, o sonho, oneiros (onar), a aima-fantasma dos defuntos, pmché.l(’ Nos
tr€s casos o eidolon se reveste de uma completa similitude — o texto insisie nisso
—com o ser humano de que ele € duplo. E assim no caso do eidolon que Apolo

-119 -



VERNANT, Jean-Pierre. Figuragao e imagem.

fabrica "parecido com o proprio Enéias Aineia ikelon, e igual a ele quanto 2s suas
armas"” (1I. V, 499-450). Em torno desse fantasma, gregos ¢ troianos combatem
entre si como se se tratasse de Enéias em pessoa. E assim ainda com relagao ao
sonho — oneiros — enviado por Zeus a Agamendo, que se parecia completamente
com Nestor agcita ewkei (Iliada, II, 58; em II, 20: eoikwV; e em II, 22: eciame-
noV), com o eidolon que Atena fabricou para aparecer em sonho diante de Pengé-
lope e que tinha o aspecto de uma mulher, Iphytimée: demaV déheikto gunaiki
(Od., IV, 796-797; 804; 824, 835). Finalmente, € assim também com a psuché de
Patrocles que se apresenta diante de Aquiles adormecido sob a sua forma de eidé-
lon; ela se parece com Patrocles em tudo, no tamanho, nos belos olhos, na voz:
pant6 eikuia; ela se parecia com ele prodigiosamente: eikto geskelon autw (1.
XXIII, 65 ¢ 107).

Mas, se ndo existe nenhuma incompatibilidade entre eidélon e o vocabulé-
rio de eoikos, € se, a0 contrério, a semelhanga do primeiro se exprime a cada vez
por palavras da familia do segundo, a oposigdo idolo/icone nio € mais pertinente
paraa¢€poca arcaica; ela ndo pode mais servir de quadro para um questionamento
sobre o estatuto da imagem, de suas fungoes, de sua natureza. Nio encontramos
de um lado umaimagem-idolo imitando a aparéncia, e do outro uma imagem-ico-
ne orientada para a esséncia.

De qualquer maneira, os dois estudos de A. Rivier, aos quais S. Said faz re-
feréncia para sublinhar "o carater intelectual da operagéo descrita pelos verbos
eiskw eiskd e eikizw eikizo",' 7 tiveram o grande meérito de mostrar que, como do-
kew, dokoV, doxa, este vocabuldrio permanece, nos seus empregos mais antigos,
alheio ao que Rivier chama de "a problematica do ser e do parecer”, problematica
que para se tornar central no pensamento do século IV emergiu muito lentamente
na consciéncia filesofica do século V, sob a influéncia da escola eleata. E, de
fato, o eidolon, seja ele simulacro ou sonho fabricados por um deus, seja ele
alma-fantasma, nao faz nenhuma referéncia a estas categorias em qualquer uma
de suas formas. Ele se situa fora do par parecer/ser. Sem traduzir a esséncia, ele
tampouco € simples aparéncia. O eiddlon-psuché, de Pitrocles, e o eidolon-sonho
em forma de Iphtimé sdo bem mais do que o aspecto extericr desses dois indivi-
duos; eles 1€m a sua voz, ou seja, eles trocam propdsitos € s¢ comunicam com 0
seu interlocutor num didlogo animado exatamente como o fariam pessoas real-
mente presentes em carne ¢ 0sso. Nao sendo nem aparéncia e nem esséncia — dois
termos que s6 possuem significagdo um com relagao ao outro —, poderiamos dizer
que o eidblon se manifesta como o "aparecer” de alguém, utilizando a palavra
menos ruim de que dispomos. Nesse sentido, ele nio €, a primeira vista, diferente
de todos os outros fendmenos, quer dizer, de tudo aquilo cuja presenga se mani-
festa (jainw), fazendo-se ver aos olhos dos humanos. No entanto, o eiddlon se
distingue deles porque nele o aparecer € equivoco, desorientador: ele comporta

~120-



Revista de Antropologia. Sio Paulo, USP, 1992, v. 35, p. 113-128.

um duplo e contraditorio aspecto. Por um lado, enquanto simulacro, ele € tao pre-
ciso, concreto e completo que s6 podemos nos deixar enganar. Mas, a0 mesmo
tempo, ele € intangivel: escapa e se dissipa assim que tentamos apanhé-lo. Ele ¢
inconsistente, evanescente, vazio como uma sombra, uma fumaca, um sonho. Ele
¢ certamente o aparecer, mas o aparecer de quem nao estd; sua presenca ¢ a pre-
senga de um ausente. Mas a auséncia que o eidélon traz em si nao € de todo nega-
tiva; ela nao € a auséncia do que nao existe, de um nada, mas a auséncia de um
ser que nao € deste mundo; se ndo podemos nos juntar a ele, nem apagé-lo, € por-
que ele pertence ao além do qual s6 surgiu para logo retornar; no mesmo momen-
to em que se mostra aos nossos olhos, e at€ na sua presencga neste mundo, ele traz
a marca desse alhures onde mora. Em poucas palavras: o eidblon € aparigao. Ele
se separa do aspecto ordindrio € comum do que se manifesta a luz do dia; e dele
se diferencia ao mesmo tempo para mais ¢ para menos. Ele € mais devido ao ca-
rater "divino" de que € expressamente qualificado ¢ que marca a sua dimensio
"sobrenatural”; ele € menos porque a auséncia, a vacuidade de que a sua presenga
¢ 0 signo o aproxima desses reflexos ilusérios, enfraquecidos, obscurecidos que
se formam sobre a superficie sombria dos espelhos, quando nos olhamos ¢ nos
vemos, sabendo que ndo estamos 14 e que esse "eu" € um logre».18

Figura do invisivel, o eiddélon arcaico €, a0 mesmo tempo, presenga daquele
de quem reconhecemos a identidade vendo-o plantado na nossa frente e completa
auséncia de um ser que deixou a luz do dia (a psuché) ou que desde a ori gem lhe
€ estranha (0 oneiros € o phasma). Na histéria da representagio figurada, este
ponto de partida da a medida das modificacoes que afetaram o estatuto da ima-
gem, do século VIII ao século IV, para desembocar em Platdo numa teoria geral,
que faz de todas as formas de eiddla — quer se trate de eikones ou de phantasma-
ta — aparéncias enganosas produzidas por uma mesma atividade "mimética”,
construtora de um mundo de ilusdes devido a sua aptiddo para simular, como
num j(fgo de espelhos, a aparéncia exterior de tudo o que existe de visivel no uni-
VErSo.

Do duplo a imagem, da presentificacdo do invisivel a imitagdo da aparén-
cia, esta metamorfose do eidélon coloca uma nova ¢ dificil questao. Se o eidélon
nao imita a aparéncia daquilo de que ¢ fantasma, ele se apresenta no entanto
como o seu duplo, seu simulacro. Em que consiste entdo a sua "semelhanga" com
aquilo de que ele manifesta aqui a presenga-auséncia, ¢ como esta similitude po-
deria ser algo distinto da semelhanga fisica entre a copia ¢ o seu modelo — sua
identidade de aspecto? A objegdo so teria validade caso o efeito de semelhanga
produzido pelo eidolon estivesse estritamente confinado ao dominio visual; ora,
este nao € o caso por duas razoes. Primeiramente, a voz tem o seu lugar e possui
um papel na apari¢ao do eidélon no mesmo nivel que o do aspecto exterior; em
seguida, ¢ sobretudo, porque a similitude da forma corporal, da estatura, do an-
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dar, do olhar, das roupas, da vestimenta, em vez de se exprimir — como poderia-
mos esperar € como S. Said o supde —atraves de um vocabulario do "ver" (idein,
eidoV), o faz atraves de termos aparentados a eoikwV, traduzindo uma adequa-
¢ao diversa daquela da conformidade por imitagdo da aparéncia exterior. Para
alem do simples aspecto fisico, 0 que o eiddlon simula ¢ a identidade de um indi-
viduo ou, para retomar a propria formula de A. Rivier, citada por S. §aid, a rela-
¢a0 com seu tipo, "com a imagem exemplar da sua propria natureza". >’

Certamente o corpo ¢ um elemento desta identidade, mas ele ndo estd aqui
do mesmo modo como estaria para um pintor que tragasse o seu retrato exato; o
corpo ¢ percebido como uma testemunha do que € social e pessoalmente um ho-
mem ou uma mulher. A maneira de um emblema em que se inscreveriam as qua-
lidades, as virtudes, as dignidades de cada um, ele torna evidentes, aos olhos do
outro, o status ¢ a posigao social de um individuo, a sua timé, isto €, o que ele
vale e as honras que lhe sao devidas. No que chamamos de aspecto fisico de uma
pcmoz: O COTpO aparece, para os gregos, como portador de valores: beleza, nobre-

a, forga, agilidade, britho da charis. A conformidade com esses valores — que s0
os deuses possuem em sua plemtude ¢ dos quais 0 corpo dos mortais SO possui
um brilho enfraquecido, obscurecido, passageiro —, esta conformidade com rela-
¢ao a um modelo, institui para o individuo uma primeira forma de semelhanga, a
simititude consigo mesmo, a adequagao do "parecer” com o que somos realmen-
te, quer dizer, com o0 que valemos. -

Esta semelhanga fundamental através da qual cada um reconhece a sua
identidade nao € da ordem de uma imitagdo trago por trago, mas de uma con-
grucncia em relagao a uma norma, de uma avaliagao que tem como referéncia um
modelo exemplar. Similitude com relagao a si, portanto, que € constitutiva da
identidade e que o eiddlon apresenta como uma duplicata, do mesmo modo que
as criangas em relacao ao pai que, para engendrd-las, imprime seu modelo, seu
tiupor, na matriz da esposa, a fim de que elas sejam "parecidas com ele", eoikota
t»*lm'1 % ou da mesma forma que Pandora sendo modelada na argila por Hefesto,
a semelhanga de uma parthénos, “ isto &, do que ela sera quando a similitude
com ela mesma estiver efetivada nela; e esta identidade feminina que assume
Pandora ao assimilar-s¢ ao modelo da partherzos"s remete, por sua vez, a uma ou-
tra semelhanga: pela beleza do seu jovem corpo de virgem, das suas vestes, dos
seus aderegos, da sua coroa, pela charis, pelo poder de sgdugﬁo que emana dela, a
parthénos € a propria "imagem das deusas imortais".”" Se Pandora pode ser,
pois, ao mesmo tempo a primeira jovem nubil, de onde veio a raga das mulheres
como um todo, e uma imagem modelada a semelhanga de uma parthénos que €,
enquanto tal, semelhante as deusas imortais, compreendemos melhor por que nao
havia ainda, nos nossos textos mais antigos, uma oposi¢ao radical, nem uma rup-
tura clara, entre a identidade de uma criatura viva ¢ a semelhanga de uma efigie
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fabricada pela mao héabil de um artesao: os incontaveis daidala, as cinzeladuras
que Hefesto talha em volta do diadema de ouro de Pandora feita "a imagem dos
animais que a terra ¢ os mares alimentam", sao todos "parecidos com seres vi-
vos"; e esta semelhanga com criaturas de carne ¢ 0sso vem do fato de que gauma
idesqai, maravilha dos olhos, a joia, prolonga o efeito produzido sobre aqueles
que olham a pessoa da virgem: o charme infinito, cariV pollh, iluminando o dia-
dema, se mistura ¢ se confunde com os poderes de vida, de beleza, de sedugio,
que, a semelhanga das deusas imortais, irradiam do corpo da mulher.?’

Uma ultima observagao: para que um homem seja plenamente ele mesmo,
para que atinja a sua propria identidade em conformidade com o auténtico tipo do
kaloskagathos, € necessario e suficiente que ele aparega "semelhante aos deuses”,
da mesma maneira que as imagens que figuram homens ou animais, para animar-
S€ € para provocar 0 mesmo estupor admirativo que elas provocariam se fossem
reais, devem aparecer "semelhantes aos seres vivos”. A aproximagao entre estas
duas ordens de semelhanga ultrapassa a simples comparagao. Assimilar um ho-
mem aos deuses € reconhecer, neste personagem, uma total restaurago da sua fi-
gura na plenitude ¢ integridade dos valores que ele deve manifestar. Esta
restauragao da identidade supoe que a divindade coloque um pouco de si nela,
concedendo a um mortal um excedente desta graga, desta forga, desta beleza, que
sao atributos dos imortais. Lembremos como faz Atena para que Ulisses se apre-
sente ante Nausicaa na sua majestade herdica. O filho de Laerte ja se lavou nas
aguas de um rio, jd purificou o seu corpo, a sua cabega € 0 seu rosto das impure-
zas ¢ da sujeira que lhe maculavam a pele; untado de 6leo, ele escondeu a sua nu-
dez com as roupas colocadas perto dele: "E eis que Atena, a filha do grande Zeus,
fazendo-o aparecer maior e mais forte, desenrolava da sua fronte os cachos de ca-
belo com reflexos de jacinto; assim como um habil artista, instruido por Hefesto ¢
Atena de todas as suas receitas, molda em ouro sobre prata (periceuetai) uma
obra-prima de graga (carienta erga), Atena derramava (kateceue) a graga sobre a
cabega ¢ o busto de Ulisses. Ele irradiava graga e beleza quando voltou a sentar-
se, sozinho, na praia".28 A "semelhanga com os deuses” pela emanagao da charis
€ vertida sobre 0 homem vivo, assim como a "semelhanga com os homens vivos"
¢ vertida pela mao do hébil artesdo sobre as imagens que confecciona.

Inversamente, a baixeza ¢ a indignidade de um ser humano transparecem
na deterioragao ou até na total degradagao de sua figura. Como se exprime esta
desgraca? Pela negacdo da semelhanga, da conveniéncia. A eoikwV, eikeloV sao
simétricos inversos do aeiketh, o aikia, a agao de acikigei: ultrajar o corpo do ini-
migo vencido, cedendo o seu caddver aos cdes ¢ aos passaros, rasgando a sua
pele, mortificando o seu rosto, deixando-o apodrecer € decompor, comido pelos
vermes em pleno sol, € procurar reduzir a sua figura ao grau zero do conveniente
e do semelhante, a destruir inteiramente sua identidade, o seu valor, para reduzi-
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lo a nao ser nada. Evocando a metamorfose de Ulisses, no inicio hediondo ao
acordar ¢ logo irradiante de graga e de beleza, Nausicaa confidencia as suas cria-

das: "Eu confesso, este homem ha gouco me parecia aeikelioV, agora, qeoisi eoi-
ke, ele se parece com os deuses".”” Num polo, a "semelhanga aos deuses" que
confirma aos olhos de todos a identidade de nobreza, fazendo a pessoa brilhar
com um esplendor mais que humano; no outro, a nao-similitude, a inconvenién-
cia que, colocando a pessoa fora da humanidade, a reduz a um estado de nao-pes-
soa.

Addendum

Em Von Homer zur Lyric, Munich, 1957, Max Treu chamou a atengao para
a grande quantidade de formulas de semelhanga existente no Bouclier [Escudo]
do pseudo-Hesiodo, na descrigao das cenas figuradas sobre o escudo de Héracles.
M. Treu v€ nisso o primeiro testemunho textual onde se exprimiria, sob a influén-
cla talvez da pintura, a consci€ncia do carater ilusionista das imagens. Para a his-
toriografia da semelhanga, da imitagao, da imagem, este texto ¢ importante, de
fato. Mas nao poderiamos tratd-lo como um marco; ele se inscreve sem grande
ruptura na linha dos textos de Hesiodo que mencionamos; ele opera no mesmo
registro de "semelhanga” que nos pareceu caracterizar o episodio da modelagem
de Pandora e da fabricagio de seu diadema decorado. A esse respeito varios pon-
tos devem ser destacados:

1) A longa descrigao das multiplas cenas que Hefesto representou sobre o
escudo se abre e se fecha com uma formula situando a obra na ordem do que €
thauma idesthai (140, no comego; retornando em 224), thauma idein (318, no fi-
nal); os thaumata erga (165), como o sao Pandora, o seu veu bordado, o seu dia-
dema cinzelado (Teogonia, 575, 581, 584, 588).

2) O autor em nenhum momento utiliza a palavra eidélon, nem, € claro, ei-
kon ou qualquer termo aparentado a mimeisthai.

3) As cenas nao sao descritas com imagens oferecidas aos olhos do leitor-
espectador. Em todo lugar em que na tradug¢do de Mazon aparece sistematica-
mente "ld se via", o texto grego diz somente "la estava". Para me limitar a
primeira cena figurada, Mazon traduz: no meio se via um dragao, imagem de in-
dizivel terror...; no texto se 1€: no meio estava o terror indizivel de um dragao,
olhando atras de si com os seus olhos brilhantes de fogo (144-5). O vocabulario
da visao nao concerne tanto aos olhos do espectador quanto aos dos personagens
figurados. Sao eles que olham, para frente ou para trds, que se observam uns aos
outros, sao seus olhos que faiscam, que se fixam de maneira selvagem, provocan-
do terror, arremessando chamas (145, 160, 169, 177, 236, 262).
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4) Entre a realidade e o efeito de real, visado pelo texto ou pela imagem, a
fronteira, se ela € tragcada, permanece suficientemente imprecisa para que o des-
lumbramento provocado pela habilidade do artista apareca ligado, a0 mesmo
tempo, ao carater maravilhoso do objeto representado. Nos versos 216-237 € Per-
seu quem € figurado sendo perseguido pelos gorgones. Fugindo com todas as
suas forgas, "parecido com quem se apressa € arrepia de terror” (229-9), Perseu
"voava como o pensamento, hds te noéma epoptato" (222). Seus p€s nao tocavam
no escudo sem, no entanto, se distanciarem dele, prodigio surpreendente de se
observar (thauma mega phrassasthai) ja que ele nao se apoiava sobre nada. As-
sim o ilustre manco o havia fabricado em ouro, com as suas maos habeis (217-
220). O prodigio que a arte de Hefesto realiza: inscrever na superficie do escudo
a figura de um personagem cujos p€s nao tocam essa superficie € que, conseqiien-
temente, flutua no ar sem se apoiar sobre nada —, este prodigio prolonga direta-
mente aquele que o proprio Perseu realizou quando percorria 0 mundo voando
pelo ar sem precisar tocar na terra. Para se assemelhar ao legendério heréi, o Per-
seu do escudo deve, como ele, estar em estado de levitagao. De modo analogo, a
superficie do escudo onde Hefesto colocou esmalte branco e azul, marfim, cor de
ambar ou flamejante, € propicia aos reflexos, aos jogos de luz; 1a onde doze horri-
veis serpentes estavam representadas, "os prodigios da arte langavam fogos, ta
d’edaieto thaumata erga" (165). Mas esses reflexos luminosos habilmente mane-
jados por Hefesto prolongam aqueles que, salpicando de claridade a pele escura
dos monstros, se manifestam para o olhar como manchas brilhantes sobre o corpo
de serpentes reais (166). Nao era diferente no caso das figuras de animais cinzela-
das sobre o diadema de Pandora, a semelhanga de animais vivos que povoam a
terra ¢ o0 mar: a charis pollé, o charme infinito que resplandece da joia prolonga
diretamente a charis que emana do belo corpo de virgem de Pandora.

5) O ekphrasis nao se contenta em descrever o que nas cenas figuradas se
oferece a vista: a aparéncia exterior das realidades representadas. Ao falar dos
movimentos, dos deslocamentos: fluxo e refluxo das linhas de combatentes, a
onda que rebenta, os golfinhos que saltam, os peixes que fogem, Perseu € os gor-
gones que voam a toda velocidade, a carruagem que anda, os cavalos que correm
— 0 texto mobiliza ¢ anima as figuras que descreve. Mas o texto nao se contenta
em fazer ver "em agao" o que descreve, ele o faz ouvir como s¢ se tratasse nao de
um quadro ou de uma cena, mas da propria cena. Escutamos o rangido dos den-
tes, os estalos das mandibulas dos gorgones ¢ das serpentes (160, 164, 135), os
gritos agudos das mulheres sobre os muros (243), o canto do Himeneu que se ele-
va (274), o cubo da roda da carruagem que geme (309); o escudo ressoa "num
horrivel barulho, estridente e sonoro" (232-3), sob os pés dos gorgones que nele
estao pintados, como se verdadeiros p€s batessem nele.

6) Notacao dos movimentos, das vozes, dos barulhos: as cenas sao descritas
nao como imagens inertes sobre uma superficie, mas como quadros vivos. Pelo
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estupor admirativo que ¢la provoca, gragas a sua beleza, seu esplendor, seu bri-
lho, a imagética do escudo produz um efeito andlogo ao que sentimos frente ao
espetdculo da vida. A thecné, € claro, nao € a natureza, mas ao prolonga-la, ao
substitui-la, se "naturaliza". A imagem nao € o real; mas tampouco € um simples
artificio imitativo, uma aparéncia enganosa. Se € o que deve ser, um thauma ides-
thai, ela se anima e ganha vida: nés a vemos se mexer, a escutamos cantar a ple-
nos pulmdes, como o faria um ser vivo (206). Recordemos as formulas de
similitude mais surpreendentes: os centauros avangavam com 0s bragos levanta-
dos hos ei z0oi per eontes, como se eles fossem seres vivos (194); as mulheres
que se rasgavam as bochechas e soltavam gritos agudos séo zdesin ikelai, seme-
thantes as mulheres vivas pela arte de Hefesto (244). Para representar a vida, a
arte deve, de alguma maneira, animar a matéria inerte at¢ transformd-la num
thauma idesthai.

Tradugdao: Nicolas Campandrio.
Revisdo técnica: Paula Montero.

NOTAS

(1) "Le seas du mot KOLOSSOS et les noms grecs de la statue”, Revue de Philologie, 6, 1932,
p. 133. -
(2) Em franc8s, no original. De thérion, animal selvagem, e morphé, forma. (N. T.)

(3) Em francés, no original. Do grego ithuphallos, pénis em eregdo. (N. T.)

(4) Iliada, V1, 301-303.

(5) A. Donohue, Xoana and rhe origin of Greek sculpture, Atlanta, Georgia, Scholar Press,
1988.

(6) Escrita sildbica da civilizagio miscénica (aprox. 1500 a 1200 a.C.); foi substitufda por um
alfabeto, adaptade dos fenfcios, onde as letras representam os sons mais elementares da lfngua (aprox.
800 a.C.). Houve um lapso de 400 anos entre os dois, e, ao que tudo indica, os gregos dessa época nao
conseguiam entender o antigo modo de se escrever. Ainda assim, o linedrio B é considerado uma for-
ma de grego arcaico. (N. T.)

(7) Troianas, 12; Herdclito, 936-7 (brétas dids tropaion), Fedro, 1250 e 1473,

(8) Xoan’ hedumelé, fr. 238 Radt Pearson [217 Nauck2]=Athénée, 14, 637a

(9) Cf. infra, nota 11.

(10) "Que o fdolo s6 possa ser abordado dentro do antagonismo que o une ao {cone, nio se
deve sem divida discutir”, escreve Jean-Luc Marion, "Fragments sur ['idole et 'icone", Revue de Mé-
taphysique et de Morale, 1979, 4, p. 433.

(11) Abril-junho, 1987, p. 310-330.

(12) Cf. Jean-Luc Marion, loc. cit.: "o olhar faz o fdolo (p. 435). {dolo — ou o alvo do olhar...
Quando o fdolo aparece, o olhar acaba de parar: o fdolo concretiza esta parada (p. 436). Se o olhar
id6latra ndo exerce nenhuma crftica sobre o seu fdolo € porque ele nao possui mais 0s meios para tan-
to: sua pretengao culmina numa posigio que o fdolo ocupa imediatamente e onde se esgota toda inten-
¢do (p. 437)". E contra, sobre o fcone: "Enquanto o fdolo resulta do olhar que o visa, o fcone convoca
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a vista, deixando que pouco a pouco o visivel se sature de invisfvel... fcone, nio do visfvel, mas do in-
visfvel, o que implica portanto que, mesmo sendo apresentado pelo fcone, o invisfvel permanece invi-
sfvel (p. 440). O fcone s6 torna visfvel o invisfvel suscitando um olhar infinito... O olhar humano, que
o fcone tem em vista, longe de fixar o divino num figmentum, to fixado quanto ele, ndo cessa de ver
nele o advento do fluxo do invisfvel” (p. 44).

(13) Se podemos, com toda razio, duvidar que na férmula atribufda por Psellos (século XI da
nossa era) a Simonides: "a fala (logos) € a imagem (eikon) da realidade”, a citagio seja autéatica e que
o poeta tenha empregado bem a palavra eikon, nio € menos verdade que na virada do séc. VI parao V
a.C. Simonides, aproximando a poesia da pintura e destacando o caréter técnico e ilusionisia das duas,
inaugura o movimento que vai conduzir, ao longo do séc. V, a uma tomada de consciéncia da imagem
enquanto artificio imitativo; c.f. M. DETIENNE, Les maiires de vérité dans la Gréce archaique, Pa-
ris, 1967, especialmente o capitulo VI; e J. SVENBRO, La parole et le marbre, Aux origines de la
poétique grecque, Lund, 1976, especialmente p. 155 e subseqiientes.

(14) Sobre os lagos entre espetéculo trdgico € fatos de figuragao, cf. as andlises precisas e pre-
ciosas de FROMA ZEITLIN, "The artfull eye: vision, ekphrasis, and spectacle in euripidean theater”
(a ser publicado).

(15) Aos estudos doravante cldssicos que concernem a este conjunio de termos e sobre o desli-
zamento que se observa no século V eatre o primeiro sentido: atualizar uin certo tipo de conduta, acdo-
tar no "aparecer” corporal uma forma definida de identidade, se conformar nos gestos expressivos, na
maneira de ser, na voz, nos propdsitos, ao cardter daquilo que se trata de representar imitando-o, en-
carnando-o em si mesmo (como no emprego de mimeisthai no Hymne a Apollon, 163) — e o sentido
mais extenso € mais preciso de imitar por uma falsa semelhanga a aparéncia exterior de um modelo
(lembremos que se trata de H. KOLLER, 1954; G.F. ELSE, 1958; G. SORBOM, 1966, citados em J.
P. VERNANT, Image et apparence dans la théorie platonicienne de la mimesis, 1975, Marteri "Nais-
sances d’images", in Religions, Histoires, Raisons, 1979) é necessdario acrescentar as anflises de
GREGORY NAGY, Pindar’'s Homer, The Lyric Possesion of an Epic Past, Ballimore aad London,
1990, p. 42 e seg. e p. 173 e seg. G. Nagy, para quem mimesis ¢, antes de tudo, reatualizagio (reenac-
tment), encarnagio (impersonation) e, secundariamente, imitagao, cita na pdgina 43, nota 127, a justa
observagio de G. HALLIWELL a respeito do verso 850 das Thesmophorias: "eu vou conirafazer (-
mesomai) a sua Helena". Arist6fanes, escreve Halliwell, "deliberately confuses, both an ordinary usa-
ge of mimesis terms (for impersonation) and a newly developing application of the ianguage of
mimesis to the fictional status of dramatic poetry", Arisiotle’s Poetics, 1986.

(16) Quando um deus se apresenta 2 vista dos humanos revestindo o aspecio de um mortal, ©
termo eidolon nio é jamais utilizado. Nesse sentido, € necessirio distinguir o problema da imagem
dos que as epffanes e metamorfoses divinas colocam.

(17) A. Rivier, "Sur les fragments 34 et 35 de Xénophane", Revue de Philologie, 30, 1956, p.
48, nota 1. Citado por S. Said, p. 322.

(18) O mesmo eiddlon pode ser qualificado de obscuro, amauroV, e divino, geoV, comc na
Odisséia, IV, 831. Na Ilfada, II, 56, o oneiros que vem, perfeitamente parecido com Nestor, visitar
Agamenao através da noite santa € divino. No caso do phasma e da psuché, o seu pertencimento ac

além ¢ evidente, ao contrdrio do caso do sonho: de fato existem sonhos que nao sio divinos.

(19) J. P. Vernant, "Image et apparence dans la théorie platonicienne de la mimésis”, Journal
de Psycologie, 2, 1975 (reproduzido sob o tftulo de "Naissance d’images”, in Religions, Histoires,
Raisons, Petite Collection Maspero, Paris, 1979, p. 105-137).

(20) Nota 12, p. 311.

(21) Plenitude tao intensa, tio ofuscante que o olhar humano nao pode contempli-la. Nesse
sentido, os valores que o corpo reflete se enrafzam num além invisfvel.

(22) D. Saintillan escreve corretamente: "Para um mortal, vir & luz, aparecer, € sempre para ele
revestir uma semelhanga — a qual deve ser pois a sua prépria —, aquela que ele transmitird pela via da
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geragio as criangas que deverdo ser parecidas com ele" ("As gracas de Pandora”, texto inédito apre-
sentado no coléquio de Lille sobre Hesfodo. Agradecemos Daniel Santillan por comunicé-lo a nés).

(23) Hesfodo, Travaux, 182 e 235. Transmitida pelo pai a seus filhos e constitutiva de sua
identidade, essa "semelhanga” ndo provém da simulagio da aparéncia exterior; ela traduz a atualiza-
¢40, em cada um dos descendentes, de uma mesma forma com valor de norma, tornando-os igualmen-
te semelhantes aos outros e semelhantes a eles mesmos. Leiamos Aristdteles: "Os parentes amam os
seus filhos porque neles se reconhecem a si préprios (ja que eles procedem deles, eles sdo de alguma
maneira outros eles-mesmos, outros ainda porque eles existem fora deles)... Os irmdos, por sua vez, se
amam entre si porque tém sua origem nos mesmos seres: a identidade de sua relagio com aqueles os
torna idénticos... Eles sdo, de alguma forma, um mesmo ser, ainda que subsistindo em individuos se-
parados (Etica a Nicémaco, 1161 b 27-30).

(24) Travaux, 71; Teogonia, 572.

(25) Virgem, em grego (N. T.)

(26) Travaux, 62: Zeus ordena a Hefesto "de formar, & imagem das deusas imortais, um belo
corpo amdvel de virgem".

(27) Teogonia, 578-584.

(28) Odisséia, V1, 229-236.

(29) Odisséia, V1, 292-293.

ABSTRACT: The author analyses the importance and meaning of notions such as figurate represen-
tation, image, false appearance, identity for the "spirit" of the Ancient Greeks. This is made by a com-
parative study of the vocabulary associated to these notions and also by a debate with various authors
that have already made this kind of work.

KEY-WORDS: ancient Greece, figurate representation, image

Recebido para publicagio em 23 de setembro de 1992.

— 128~



Revista de Antropologia. Sio Paulo, USP, 1992, v. 35, p. 129-148.

REPENSANDO A TROCA TROBRIANDESA

Marcos Lanna
Recém-Doutor da Unicamp

RESUMO: Baseando-se em Os Argonautas do Pacifico Ocidental, o artigo visa reinterpretar "algu-
mas descrigdes de Malinowski sobre o complexo de trocas em torno dos clubes trobriandeses” e rea-
nalisar o kula. Em di4logo com idéias de outros autores (por exemplo, L&vi-Strauss e sua concepgio
de troca como sendo "um princfpio universal do pensamento"), o autor discute posicionamentos de
Malinowski. Conclui entendendo o kula como uma série "hierarquizada de esferas de troca”.

PALAVRAS-CHAVES: troca, antropologia economica, kula.

Reinterpretarei aqui algumas descrigoes de Malinowski do complexo de
trocas em torno dos chefes trobriandeses. Num segundo momento, reanalisarei o
kula. Em ambos os casos, utilizarei basicamente as descrigdes dos Argonautasdo
Pacifico Ocidental.

Poder-se-ia dizer que a "argumentagao do autor” busca, antes de mais nada,
um arranjo dos fatos trobriandeses, pressupondo a universalidade dos conceitos
de troca de dadivas, segundo Mauss, de reciprocidade, segundo Levi-Strauss, ¢
de hierarquia, segundo Louis Dumont. Em outras palavras, sigo o ensinamento de
Mauss, enfronhando-me na teoria nativa, deixando o trobriandé€s falar através do
antrop6logo. Para tanto, foi-me necessario diferenciara teoria malinowskiana da
teoria trobriandesa, desvencilhando-me da primeira para aprofundar-me na se-
gunda.

O numero de citagdes dos Argonautas, acima do usual, resulta, assim, da
prépria concepgio deste trabalho (o que nao exclui influéncia de um estilo de es-
crever como o de Sahlins, 1988, que insere citagoes dentro da construgao das fra-

ses € recusa um jargdo freqiientemente usado para mascarar a apropriagao de
id€ias alheias).
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Malinowski e a troca trobriandesa

Malinowski considerava o urigubu trobriandés uma "institui¢io", principio
politico bésico de uma estrutura de parentesco matrilinear, centro tanto da vida
econdmica quanto do social geral. Os trobriandeses chamam de urigubu as por-
¢oes de inhame (e também de coco, porcos e betel) dadas pelo cultivador ao ma-
rido de sua irmé ou esposos de outras parentas matrilineares. O chefe, tendo o
privilégio da poliginia, recebe urigubu de diversos subgrupos, dos quais toma as
mulheres como esposas. O urigubu nos remete assim, a0 mesmo tempo, A riqueza
acumulada pelo chefe, a sua influéncia politica e as aliancas representadas pelos
seus casamentos. De cada aldeia tributdria, aliada em caso de guerra, o chefe
toma uma esposa que

€ sempre irmd ou parente préxima do lfderda aldeia tributdria; dessa forma, praticamente toda a
aldeia tende a trabalhar para ele. Em épocas passadas, o chefe de Omarakana chegava a ter até quaren-
ta esposas e recebia de trinta a quarenta por cento de todo o produto da lavoura em Kiriwina (Arg.:
58-9).

No capitulo XIX dos Argonautas, Malinowski descreve a crise da dinas-
tia trobriandesa apos os ingleses decretarem a proibigfo da poligamia. O uri-
gubu deve assim ser entendido como um sistema de redistribui¢do por parte dos
chefes. Ao mesmo tempo, 0 urigubu nao € uma prerrogativa, exclusiva, dos che-
fes, jd que ndo s6 estes mas todo nativo de Trobriand "distribui aproximadamente
trés quartos de sua colheira (...) a0 marido de sua irmé (ou ao marido de sua méc)
¢ a familia dele” (Arg.: 56). Podemos concluir que o privilégio fundamental dos
chefes € a poligamia: € o que os fazem receptores por exceléncia dos produtos da
colheita.

Malinowski, em vérias ocasmes tratou o urigubu como um tributo, distin-
guindo-o das trocas de dédivas.' Suas observagdes etnograficas, entretanto, per-
mitem uma reinterpretagdo, jd que nos mostram que o chefe ndo € apenas um
receptor, mas tamb€ém um doador de bens. Vdrias passagens dos Argonautas nos
atestam que a generosidade € uma qualidade essencial, das mais prezadas, tanto
em um chefe como em um trobriand€s comum. De uma maneira geral, para todas
as atividades da vida trobriandesa "a avareza € o vicio mais desprezado” (Arg.:
81); € por isso que, no kula, "o individuo justo ¢ generoso atrai para si 0 maior
namero de transagdes” (Arg.: 82), ¢ "a mesquinhez ¢ altamente imprdpria e inde-
corosa” (Arg.: 266).

Se estudarmos o wrigubu como uma forma de troca de déadivas, veremos
ainda mais claramente sua inter-relacao com as instituigdes trobriandesas; ele po-
deria ser interpretado, por exemplo, como uma parte da série de presentes entre
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afins, dado que "inhames geram responsabilidades entre afins" (Weiner, 1982:
15). Tanto no urigubu como no casamento hd um fluxo de presentes numa dupla
dire¢do. Assim, no caso do urigubu, nao sao s6 os parentes da mulher que devem
obrigagdes: "antes de tudo o marido deve retribuir através de presentes periédicos
cada contribuigao da colheita anual" (Malinowski, 1951: 37). Ou como atesta
Weiner: "inhames oferecidos a uma muther pelo seu pai ou irméo (...) implicam
obrigagdes formais reciprocas"” (Weiner, 1982: 10).

Malinowski nos descreve uma série de "deveres nativos” entre afins, resu-
midos por ele pelo fato de que "os parentes da mulher devem oferecer regular-
mente um suprimento de inhame na €poca da colheita, enquanto o marido, de vez
em quando, os presenteia com um objeto de valor" (Arg.: 275). Como exemplo,
Malinowski cita o fato de que os artesaos de Sinaketa, que fabricam os katudaba-
biles (colares de contas grandes), regularmente se casam com mulheres da comu-
nidade agricola de Kiriwina.

Como as relagoes entre afins, também

0 trabalho comunitério estd baseado nos deveres do urigubu, ou dos parentes da esposa. Em outras pa-
lavras, os parentes da esposa de um nativo €m de ajudéd-lo sempre que ele precisa de sua cooperagio.
No caso do chefe, h4 assisténcia em grande escala, aldeias inteiras se apresentam para ajud4-lo (Arg.:

126).

Como no caso do urigubu, o chefe, por ter mais esposas, recebe uma quan-
tidade maior de servigos. Voltaremos a esse tema; repito que Malinowski nao nos
apresenta uma concepgao de troca que englobe num mesmo conceito a "distribui-
¢ao econOmica" do urigubu e essa "solidariedade no trabalho” que € na verdade
uma "troca de servigos” (as expressoes sao de Malinowski, Arg.: 126). Note-se
ainda que aquele que "recebe" o trabalho comunitério deve fazer, invariavelmen-
te, uma distribuigao de alimentos. Essa distribuigiio ora ¢ considerada por Mali-
nowski como "pagzuncnto",3 ora ndo, quando "nao € proporcional ao trabalho
realizado por cada individuo" (Arg.: 126).

Vemos entao que o chefe nao € apenas um receptor mas também um doa-
dor de alimentos. Essa distribuigdo cerimonial chama-se sagali e "obedece a vé-
rios tipos de formalidades ¢ rituais” (Arg.: 118). Acontece em diversos momentos
da vida trobriandesa: no langamento de uma canoa recém-construida (Arg.: 122),
nos funerais etc. No caso dessas "distribui¢des mortuarias, os concidadaos perten-
centes a clas -que ndo o do morto recebem uma sé€rie de presentes pela execugao
de seus deveres mortudrios" (Arg.: 150). Posteriormente, esses "cidadaos” terao
de presentear (com alimentos, entre outras coisas) aqueles que enterram seus
mortos. Ha assim nao uma troca imediata de alimentos por servigos funerarios,
mas duas trocas, cada uma implicando um lapso de tempo: alimentos por alimen-
tos € Servi¢os por Servigos.
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Poderiamos interpretar da mesma maneira a obrigagao da vitiva, em relagao
aos membros do cla de seu marido, de manifestar pesar e dor e obedecer as pres-
cricoes do periodo de luto. Conceptualizando o luto como obrigagao, os nativos
definem-no como prestagao, implicando "reciprocidade™:

Na primeira distribui¢io cerimonial, trés dias apés a morte do marido, ela [a viliva] receberd um subs-
tancial pagamento ritual por suas ligrimas; e nas festas cerimoniais seguintes ela recebers mais paga-
mentos por servigos subseqiientes (Malinowski, 1951: 34).

Escrevendo isso em 1926, apds a publicagio dos Argonautas, Malinowski
percebia melhor que esses "pagamentos” devem ser entendidos como prestacoes
"na longa cadeia de reciprocidade entre marido e mulher ¢ suas respectivas fami-
lias" (Malinowski, 1951: 34). A aparéncia de uma troca de alimentos por lamen-
tagoes nao deve obscurecer a perspectiva generalizada (da qual Malinowski néo
tinha consciéncia): num momento seguinte haverd um morto no cla da esposa,
cujos parentes matrilineares passarao de receptores a doadores de alimentos.

Posto que ndo consideramos essas distribui¢des como pagamentos, conclui-
remos, com base nas descrigdes de Malinowski, que as distribuigdes de alimentos
inauguram, em si mesmas, uma esfera de troca.* Isto ¢, ndo se troca trabalho por
alimento, mas sao dois circuitos: alimento por alimento e trabalho por trabalho
(no caso do trabalho comunitério, isto se dd na medida em que, se alguém traba-
Iha para o marido de sua irma — trabalho este ao qual os chefes nao estao isentos,
como Malinowski mostra —, futuramente o irmao de sua esposa trabalhard para
ele; vimos que, no caso dos servigos mortudrios, a logica € a mesma). Esses dois
circuitos, na medida em que envolvem cada um deles muitos trocadores, sdo regi-
dos pelo principio da troca generalizada5 (cf. Lévi-Strauss, 1982).

Ora, isso nos daria uma pista para interpretarmos da mesma maneira o ca-
samento trobriand€s — se o definirmos no contexto da série de trocas de "deveres
mutuos, servigos ou presentes” entre afins —, a0 menos o casamento entre mulhe-
res de Kiriwina (cujos parentes doam produtos agricolas) e homens de Sinaketa
(cujos parentes doam colares, entre outros objetos de valor).

Malinowski se referiu varias vezes a impossibilidade de "deslindar toda a
frama de presentes e contribuigdes" associadas ao casamento (¢ mesmo a outros
fatos trobriandeses). Essas distribui¢cdes nao somente envoivem grande nimero
de transagoes diferentes, mas sdo "de tal forma intrincadas" que exigiriam um es-
tudo profundo das relagdes de parentesco nas ilhas Trobriand, estudo esse que
Malinowski prometeu mas nunca publicou.

Entretanto, a doagao de alimentos por parte dos parentes da esposa e de ob-
jetos de valor (como colares) por parte dos parentes do marido seria uma "idéia
basica da condigao matrimonial, isto ¢, que cabe a familia da mulher fornecer ali-
mentos ao marido" (Arg.: 264). O que proponho aqui ¢ duplicar essa transagao,
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trata-la como dois circuitos de troca, um envolvendo alimento por alimento, outro
colar por colar,

Em outras palavras, a id€ia de que "hoje dou alimentos ao meu genro, ama-
nha meu filho os recebera dos parentes de sua esposa” esta presente no incons-
ciente do nativo de Kiriwina, assim como o de Sinaketa pode imaginar que
recebera no casamento de sua filha colares semelhantes ao que deu no casamento
de seu filho. O argumento se reforca se lembrarmos que, logicamente, 0 mecanis-
mo da reciprocidade generalizada pressupoe que o homem de Kiriwina ndo se
casa, preferencialmente, a0 menos, com mulheres de Sinaketa, o que se confirma
pelos dados de Malinowski.

Apesar de notar que ndo hd "compra e venda da noiva" (assim como nao ha
"tributo" no caso do urigubu, nem "pagamento” no caso do sagali, categorias es-
sas "estranhas" a sociedade trobriandesa), Malinowski, como vimos, nao reco-
nhece o conceito (trobriand€s) de troca, que engloba diferentes prestagoes, como
as efetuadas no kula, nos casamentos, na recepgao de alimentos etc. Por outro
lado, Malinowski nos descreve o fato de que o urigubu, o sagali, o kula ¢, para
todos os efeitos, também o casamento trobriand€s (na medida em que o chefe
possui muito mais esposas que o nativo comum) sdo trocas que envolvem primor-
dialmente, ainda que ndo necessariamente, a figura do chefe. Assim, quanto ao
kula, "o numero de parceiros que um individuo pode ter varia de acordo com sua
posi¢ao social e importancia. O plebeu das ilhas Trobriand possui apenas alguns
parceiros ao passo que o chefe chega a ter algumas centenas deles” (Arg.: 77).

Vemos entdo que, se "a vida tribal inteira baseia-se numa incessante per-
muta material" (Arg.: 93), esse "dar e receber” € em realidade um complexo de
trocas em torno do chefe. Se "todas as cerimonias, todos os atos legais e costu-
meiros sao acompanhados da troca de presentes e contrapresentes”, por outro
lado esta "riqueza dada e recebida constitui um dos principais instrumentos de or-
ganizagao social, do poder do chefe e dos lagos de parentesco ¢ afinidade” (Arg.:
1313

Essa idéia € reforcada, ainda em relagao ao kula, pela demonstragao de Ma-
linowski de que ha uma analogia funcional entre as posicoes, geralmente encar-
nadas pela mesma pessoa, de lider da aldeia e de toli'uvalaku (chefe de uma
expedi¢do maritima). Também esse € um "chefe de chefes”, pois € um chefe dos
toliwagas (lider de cada canoa), e "por direito recebe maior namero de presentes
kula que os demais" (Arg.: 161). O toli'uvalaku se define ainda por ser um distri-
buidor de alimentos que previamente recebeu, para esse fim, sob a forma de pre-
sentes especiais, dos parentes de sua esposa (cf. Arg.: 164).

Ao descrever essas "chiefly exchanges", Malinowski nao se limitou ao seu
aspecto politico e econdmico: "mapula € o termo geral dado as retribuigoes ¢
contrapresentes, econdémicos ou nao" (Arg.: 140). Informa-nos ainda que, dada a
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capacidade dos chefes de concentrar riquezas, eles tém controle dos sistemas
mais poderosos de magia: "O chefe tem sempre ao seu dispor os melhores feiti-
ceiros do distrito, aos quais ele obviamente também tem de recompensar quando
Ihe prestam algum servigo" (Arg.: 59; cf. também: 289). Isso nos levaria ao fato
de que "a magia € concebida pelos nativos (...) como instrumento de poder”
(Arg.: 201).

Além desta "funcdo politica", a magia teria inimeras outras fungoes, entre
elas a de "intermedidria entre a vida mitica ¢ a vida real" e também uma "fungio
econdmica":

a magia impde ordem e seqiiéncia as diversas atividades e tanto a magia como o cerimonial a ela asso-
ciado constituem um meio de garantir-se a cooperagio da comunidade e a organizagio do trabalho co-
munitdrio. Como j4 dissemos, a magia instila nos trabalhadores maior confianga na eficécia de seu
esforgo, disposi¢io mental imprescindivel (Arg.: 95).

O que foi dito at€ aqui nos permite algumas conclusdes sobre a concepgio
de Malinowski a respeito da troca trobriandesa. O movimento dos bens, especial-
mente quando estes passam pelas maos do chefe, nao € descrito como puramente
econdmico. Apesar de criticavel em inimeros pontos, especialmente pelo psico-
logismo, essa concepgao oferece ao menos essa vantagem, no sentido de ser uma
abordagem proxima da id€ia de "fato social total". Ela nos lembra os conceitos de
reciprocidade e redistribui¢ao de Karl Polanyi, que também néo seriam principios
unicamente econdmicos (lembro a importante descrigao de Polanyi do econdmico
como "embebido" no "social geral") nem apenas formas de transagdes, mas "dois
principios de comportamento” (Polanyi, 1957: 63). A descri¢do de Malinowski
do movimento dos bens viabiliza assim uma concepgao da troca que nio exclui a
sua dimensao politica, exclusdo essa freqiiente em certas versdes do estruturalis-
mo. Para Malinowski, o grande nimero de prestagdes em torno do chefe permite
a este "acumular abundante riqueza em alimentos e objetos de valor, que utiliza
para preservar sua posigao social, organizar festas e empreendimentos da tribo"
(Arg.: 59).

Minha sugestao, que se inspira em Clastres (1978) e no artigo que Sahlins
(1985) dedicou 2 memoria deste, € que essas trocas nio apenas "preservam” a po-
si¢ao do chefe, mas a criam. Busco esbogar um conceito de "reciprocidade redis-
tributiva” (evitando a distingao feita por Polanyi entre esses dois principios), que
complementaria o conceito l€vi-straussiano de reciprocidade com descrigoes et-
nograficas de trocas em torno dos chefes, descrigoes essas tao bem-feitas por Ma-
linowski. Em outro trabalho (Lanna, 1991), elaboro mais detalhadamente o
conceito de "reciprocidade redistributiva", que apenas esbogo aqui, mostrando
que ela seria uma "reciprocidade hierdrquica". Isso porque relagdes reciprocas
implicam assimetria (no tempo da troca, na posi¢do dos parceiros — a iniciativa
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cabendo a um deles — e nos objetos trocados) €, em tltima analise, hierarquia (no
sentido de Dumont, 1966).

Estamos assim longe da concepgao de troca de Malinowski, segundo a qual
o "motivo fundamental da dddiva [seria] a vaidade de exibir bens e poder” (Arg.:
137). Na visdo maussiana, nao importa quais os "motivos" da dadiva, e sentimen-
tos como "vaidade" sdo relegados a um segundo plano, assim como a propria
"exibigdo de poder"; em primeiro plano estaria o fato de que a dadiva funda o po-
der.

Procurei mostrar em outro trabalho (Lanna, 1987, cap. 2) que a "visao inte-
grada" da sociedade de Malinowski difere profundamente do "fato social total”
de Mauss. No trabalho citado, mostro que a visdao de Malinowski se caracteriza
por uma correspondéncia entre um sentido finalisia da sua nogao de "fungao” e
uma opg¢ao por tomar a motivagdo psicoldgica como categoria fundamental da
analise. Além disso, a propria relagao que Malinowski faz entre as diversas esfe-
ras sociais € uma integragio funcional, dada pela anélise a posteriori, ¢ nao pelos
fatos etnograficos em si mesmos. A cada esfera corresponderia uma ou mais fun-
¢oes de uma maneira por vezes tautolégica (haveria uma fungao econdmica da
chefia, assim como uma funcao politica de atividades econdmicas, 0 mesmo sen-
do vélido em relagdo 4 magia ¢ demais esferas), o que nos faz lembrar o comenta-
rio de Lévi-Strauss de que o funcionalismo de Malinowski € um trufsmo.’

Em Crime and custom, escrito apés sua leitura do Ensaio sobre a dddiva,
Malinowski reconhece que o alemao Thurnwald, um pioneiro da analise da reci-
procidade, "estava consciente de esta fundamentar-se no ‘sentimento humano™,
mas nao entendia "a sua fungdo social de garantir a continuidade ¢ adequagao dos
servigos mutuos”, isto €, a importéncia da reciprocidade como "uma forma de
unido legal (legal binding form)" (Malinowski, 1951: 24). Malinowski mostra
que as "regras de direito” sdo sancionadas por uma "maquinaria social”. Mas para
esse autor as motivacoes psicolégicas estdo por trds de todas as regras: "a forga
de unifio dessas regras [legais] se deve a uma tendéncia mental natural do interes-
se proprio, ambigio ¢ vaidade, postas em agao por um mecanismo social espe-
cial" (Malinowski, 1951: 67). As regras legais t€m assim para Malinowski um
dominio préprio, mas que se confunde com aquele das forgas psicologicas inatas
(ambicio e de outros instintos); esse tltimo ora seria reprimido para garantir-se a
cooperagio visando um fim comum, ora afloraria dentro do proprio mecanismo
das regras sociais.

Entende-se entéio por que Malinowski enfatiza o "lado cerimonial das tran-
sacoes": este "fornece uma forga de unido através de um mecanismo psicoldgico
especial: o desejo de exibir-se, a ambigao de aparecer generoso, a estima extrema
pela riqueza e acumulagdo” (Malinowski, 1951: 29). Assim também a exibigao
cerimonial dos objetos trocados e a comparagdo destes "impoem um constrangi-
mento psicolégico definido no doador" (Malinowski, 1951: 36).
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Malinowski dd ainda o exemplo da pesca trobriandesa. Esta ¢ organizada
segundo regras sociais legais de cooperagao reciproca, mas forgas psicoldgicas
nao deixariam de atuar:

quase nio preciso dizer que hd também outras motivagoes ("driving motives"), além das obrigagoes
reciprocas, que mantém o pescador em sua tarefa. A utilidade da ocupagio, o desejo do novo, a dieta
excelente e, acima de tudo, talvez, a atragio daquilo que para 0s nativos € um esporte extremamente
fascinante (Malinowski, 1951: 28).

Em Crime and custom, Malinowski se afasta, em relagio aos Argonautas,
de uma andlise etnografica. Ao mesmo tempo, ¢ por causa disso, acaba se¢ afas-
tando tambeém de uma analise da dimensdo politica da reciprocidade, enfatizando
sua dimensdo funcional e psicologica. De todo modo, como mostro mais detida-
mente num dos trabalhos citados (Lanna, 1987, cap. 2), ambos os livros t€ém a
mesma inspiragao tedrica, um certo psicologismo (ja criticado por Leach, 1957,
mas presente também em varias contribui¢oes deste ultimo). Mas, pelo que foi
dito at¢ aqui, ja podemos entrever que ha entre esses dois livros mais seme-
lhangas do que normalmente se supOe. Voltaremos a essa questao analisando a
troca kula.

O kula

Eis uma breve descrigao do kula por Malinowski:

O kula € uma forma de troca e tem um carater intertribal bastante amplo: € praticado por comunidades
localizadas num extenso circulo de ilhas que formam um circuito fechado. (...) Ao longo dessa rofta,
artigos de dois tipos — e somente desses dois — viajam constantemente em diregdes opostas. No senti-
do hordrio, movem-se.os longos colares feitos de contas vermelhas chamados sow/ava. No sentido
oposto, movem-se os braceletes mwali feitos de conchas brancas. Cada um desses artigos, viajando
em seu proprio sentido no circuito fechado, encontrava-se no caminho com artigos da classe oposta e
é constantemente trocado por eles. Cada movimento dos artigos do kula, cada detalhe das transagoes €
fixado e regulado por uma série de convengoes tradicionais: alguns dos atos do kula sdo acompanha-
dos de elaboradas cerimonias ptiblicas e rituais magicos (Arg.: 70).

A troca kula, como qualquer troca de dadivas, assenta-se no principio basi-
co de que a doagao de um presente cerimonial implica que, "apos certo lapso de
tempo, deve ser recebido um presente equivalente” (Arg.: 80). Nao ¢ um escam-
bo; cabe ao doador estabelecer a equivaléncia do contrapresente que, por sua vez,
deverd manter aberta a possibilidade de continuar (rocando com seu parceiro: "o
fato de que uma transagao seja consumada nao significa o fim da relagao estabe-
lecida entre os parceiros (...) [que] € permanente” (Arg.: 7). Malinowski nota que
"toda expedicao kula se realiza com a finalidade principal de receber e nao de dar
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presentes” (Arg.: 162). Nao obstante, os artigos que sao coletados sao compara-
dos entre si, contados ¢ expostos publicamente de maneira competitiva (Arg.:
163).

Ha "comunidades kula", cada uma se compondo de varias aldeias que for-
mam o grande grupo na expedi¢ao maritima que busca objetos kula em uma ilha
vizinha. Essas comunidades

atuam como um sO grupo nas transagdes do kula, executam seus rituais mégicos em comum, possuem
os mesmos lfderes e se movem na mesma esfera social interna e externa em cujo ambito trocam seus
objetos de valor (Arg.: 85).

Antes das expedigdes maritimas, transagoes sao efetuadas no interior de
cada "comunidade kula", que assim "realizam entre si um kula interno” (Arg.:
99). E assim que o "kula congrega grande numero de pessoas pertencentes a dife-
rentes culturas" (Arg.: 392), "atando-as com obrigagoes reciprocas especificas e
obrigando-as a observar regras ¢ prescrigoes detalhadas de modo harmonioso”
(Arg.: 365). Além disso, "hd uma rica mitologia do kula, na qual se contam esto-
rias sobre épocas remotas, quando ancestrais miticos se empenhavam em expedi-
¢oes longinquas e audaciosas" (Arg.: 85). O kula promove assim o surgimento de
regras ¢ mesmo de uma mitologia comum entre grupos culturalmente diversos.

Ha ainda trocas paralelas, "correndo junto com as linhas de comunicagao
kula" (Arg.: 358), e certas tribos especializaram-se em certos objetos: ha os fabri-
cantes de canoa, de potes de barro, preparadores de betel para ser mascado, ¢ Ma-
linowski fala até mesmo de "centros industriais" (Arg.: 60). Nessas trocas, "nao
540 6 0s objetos da cultura material mas também costumes, cangoes, temas artis-
ticos ¢ influéncias culturais gerais que viajam ao longo das rotas kula" (Arg.: 78).

Malinowski se refere a grupos "que em cultura sao bem diferentes das de-
mais tribos vizinhas e ndo participam diretamente do kula" (Arg.: 42), concluindo
que "a esfera de influéncia do kula ¢ a regido etnografica das tribos Massim sao
quase indistintas uma da outra — dai podermos falar do tipo de cultura kula e de
cultura Massim como praticamente sinénimos" (Arg.: 36). Nesse contexto, € de
se lamentar a auséncia de dados a respeito da relagao entre o kula e as aliangas
matrimoniais. Durham nota que "essa lacuna da etnografia de Malinowski se re-
fere exatamente (como quase todas as outras) as relagoes de parentesco” (Dur-
ham, 1973: 68).

Uberoi (1962, especialmente pp. 22-3) nos mostra que, entre 0s grupos da
drea, aqueles que nao trocam (sejam mulheres, objetos kula ou Servigos como a
construgio de casas) guerreiam entre si. O kula seria um caso tipico da passagem
da guerra a troca de que falava Lévi-Strauss (1976), podendo ser entendido como
um mecanismo de paz: "o parceiro de além-mar ¢ um hospedeiro, patrono ¢ alia-
do em terras perigosas € pouco seguras " (Arg.: 78). Malinowski nota que a sensa-
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¢ao de ameaga, o temor da feitigaria, a hostilidade mutua ¢ a falta de garantia de
seguranga pessoal eram ainda maiores em €pocas passadas (cf. Arg.: 78) ¢ sugere
que o "kula € um substituto da guerra ¢ da caga de cabegas" (Leach, 1957: 133).
Sao reportados virios casos em que toda uma frota de canoas ¢ assassinada (cf.
Arg.: 170), muitas vezes quando a transagao nao ¢ bem-sucedida. Compreende-se
entdo que tenha perdurado, até a época da visita de Malinowski, uma certa in-
seguranga "quanto a boa vontade dos parceiros, com 0s quais ja negociaram tan-
tas vezez, tendo-se sido visitado por eles ¢ os tendo visitado repetidas vezes"
(Arg.: 256).

Essa passagem da guerra a troca se exemplifica pela propria maneira de
trocar todos os presentes entre os parceiros de dois grupos distantes (€ nao so os
presentes kula): "jogados violentamente ¢ quase desdenhosamente pelo doador".
Também "insultos freqientemente acompanham os presentes” (Arg.: 351). Essa
agressividade ritualizada se repete também quando uma comitiva entra numa al-
deia estrangeira:

alguns homens atiram pedras e langas contra o kavalapu, as pranchas ornamentais esculpidas e pinta-
das que formam um arco goético nas extremidades do telhado da casa de um chefe ou de um celeiro de
inhame (...) O dano nao € reparado, pois ¢ uma marca de distingio (Arg.: 350).

Malinowski tentou adequar este complexo "mecanismo sociologico" do
kula as suas teorias psicologizantes. Estimulos ¢ desejos que eram considerados
como determinantes, na analise malinowskiana da relagao magia/trabalho, por
exemplo, passam ndo exatamente a um plano secundario na analise da troca Kula,
mas apenas tornam-se menos explicitos. Isso porque, nao obstante a descrigao da
troca em si, permanece a suposi¢ao da universalidade dessas categorias psicologi-
cas: "Muito embora o nativo do kula, como qualquer outro ser humano, tenha
paixao pela posse, deseje manter consigo todos os seus bens e tema perdé-los, o
codigo social das leis que regulam o dar e receber suplanta sua tendéncia aquisiti-
va natural" (Arg.: 81). Além disso, ha momentos da analise do kula em que varia-
veis psicoldgicas como "interesse" € "emogao" nao deixam de ter um peso
explicativo bastante significativo, por exemplo quando Malinowski explica o "ca-
rater intertribal de um interesse comum e profundamente emocional [de] tantas
comunidades esparsas” (Arg.: 282).

Imbricada nesse quadro tedrico estd a concepgao de "valor econdmico” de
Malinowski. Por exemplo, quanto aos alimentos:

Naturalmente, como todos os animais, humanos ou ndo, os trobriandeses consideram o ato de comer
como um dos maiores prazeres da vida, que, entretanto, continua a ser um ato individual: nem o ato
em si nem o sentimento a ele associado foram socializados. E esse sentimento indireto, mas na verda-
de arraigado, como € ébvio, no prazer da alimentagio, que constitui o valor dos alimentos aos olhos
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dos nativos. Além disso, € esse valor que faz com que os alimentos armanezados se tornem um simbo-
lo e um vefculo de poder. Daf a necessidade de armazen4-los e exibi-los. O valor nio & resultante da
utilidade ou raridade, intelectualmente combinadas, mas sim o resultado de um sentimento que se de-
senvolve ao redor das coisas que, satistazendo necessidades humanas, sio capazes de provocar emo-

goes (Arg.: 135).

Eis Malinowski reduzindo uma relagao social, o valor, a um sentimento in-
dividual, social apenas na medida em que, enquanto emogao, € comum a cada in-
dividuo.

Igualmente "o valor dos objetos manufaturados deve também ser explicado
através da natureza emotiva do homem, e nao como decorréncia de uma elabora-
cao logica de pontos de vista utilitarios" (Arg.: 135). Os objetos mais bem traba-
Ihados gerariam "um maior sentimento de apego (...) por isso nem mesmo
[seriam] tanto mais desejaveis de serem possuidos" (Arg.: 135). Coerentemente,
entao, a troca € explicada por uma "tendéncia natural do ser humano a exibir, re-
partir e dar" (Arg.: 137), e "pela compreensao de um dos fatos fundamentais do
costume € da psicologia nativa: 0 amor ao ‘dar € receber’ em si mesmos; 0 gozo
da posse da riqueza atraves da doagao” (Arg.: 136).

Malinowski pode entao concluir que

o kula € a mais alta e significativa expressio dessa concepgio nativa de valor e, se desejarmos enten-
der todos os costumes e atos em seu contexto préprio, precisamos antes de mais nada entender o pro-
cesso psicoldgico que o fundamenta (Arg.: 138).

Também a magia seria fundamentada em um processo psicologico (cf.
Arg.: 256), dado que

os principais interesses sociais como a ambigao de sucesso na agricultura, ambigao de éxito no kula, a
vaidade pessoal e a demonstragio de encantos pessoais na danga — todos encontraram sua eXpressao
na magia (Arg.: 289).

A mesma postura que Leach (1957: 133) sugere permear uma Concepgao
de troca implicita no trabalho de Malinowski — o fato de esta, ao contrario da
concepgio de troca de Mauss, ndo implicar comunicagao — € explicitamente assu-
mida por Malinowski em relagiio a sua concepgdo de magia: esta "nao serve para
comunicar idéias de uma pessoa para outra, ela nao prefende conter um significa-
do consecutivo e consistente. E um instrumento que serve a propasitos especiais”
(Arg.: 312). Essa visdo finalista ¢ utilitiria da magia levou Malinowski a negar a
existéncia de uma "légica da magia", reduzindo a "ordem l6gica do pensar” a
"concatenagdes verbais (...) expressoes que ajustam umas as outras” (Arg.: 31.2)’.'

Talvez a observagio de Leach tenha sido radical demais: Malinowski nao
poderia ser tdo utilitdrio quanto 2 troca kula como foi em relagao a magia. Mali-
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nowski nao nega o valor simbolico dos objetos kula, ja que mostra que estes "ja-
mais sao usados para fins praticos desempenhando unicamente a funcdo de sim-
bolos de riqueza" (Arg.: 265). Malinowski difere assim os objetos kula daqueles
"usados para fins praticos". Sua analise do kula enfatiza "a atitude mental dos na-
tivos vom relagao aos simbolos de riqueza" e o fato de que "cada peca do vaygu’a
do tipo kula (...) tem uma fungao principal € serve a um propdsito principal: cir-
cular ao longo do anel kula, ser possuida e exibida de uma certa maneira (...) sus-
citar inveja e conferir distingao social” (Arg.: 366).

Vemos entdo que, se € radical assumir com Leach que o tratamento que
Malinowski da a troca kula possa ser aefinido como "utilitario”, a proposicao de
Leach revela parte da verdade. Isso porque Malinowski, apds descrever o aspecto
simbdlico kula, volta-se aos objetivos, fungoes, propositos, os "fins" dessa insti-
tuigao, localizando-os na esfera dos sentimentos humanos (inveja, vaidade etc.).
Esse momento do raciocinio de Malinowski representa, como vimos, sua busca
de regularidades universais ao nivel das "atitudes psicoldgicas". E por isso que
Malinowski enfatiza especificidades sociais: para ele a universalidade do género
humano € psicologica.

Em resumo, se Leach esta correto ao indicar certos pressupostos teoricos da
descrigao de Malinowski do kula, por outro lado ele deixa de reconhecer que essa
descrigao vai bem além desses pressupostos. O fato € que Malinowski encorajou-
se a fazer especulagdes em torno do Kula, supondo que esse fendmeno estaria
"profundamente ligado as camadas fundamentais da natureza humana", a ponto
de "esperar encontrar fendmenos associados e afins em varias outras provincias
etnograficas" (Arg.: 368). O que nao fica explicitado por Malinowski € que essa
afinidade €, para esse autor, psieoldgica; para Mauss, ao contrario, ela € sociolo-
gica, dada por uma certa concepgao da troca.

Aqui o contraste entre Malinowski ¢ Lévi-Strauss também se explicita.
Para este a troca € apenas uma institui¢cdo, mas, presente nos fatos e além destes,
seria um principio universal do pensamento: "ha na troca algo mais do que coisas
trocadas" (Lévi-Strauss, 1982: 99). Como "um aspecto de uma estrutura global de
reciprocidade” (Lévi-Strauss, 1982: 176), a troca localiza-se "antes das institui-
¢oes e como condigao destas" (Lévi-Strauss, 1982: 169). Assumindo a perspecti-
va maussiana, entendemos melhor a inter-relagao entre as instituigoes trobrian-
desas, o kula e as trocas matrimoniais, todos estes casos particulares de uma "re-
lagao de troca dada anteriormente as coisas trocadas" (Lévi-Strauss, 1982: 178).
E assim o Malinowski etnégrafo da troca, € ndo o teérico da troca, que apreende
a troca enquanto nexo social.

Assim, apesar de o tema principal dos Argonautas ser a troca kula, o etno-
grafo buscou "fornecer um esbogo das diversas modalidades de troca ¢ de comer-
cio" das ilhas Trobriand, para colocar o kula, entendido como uma dessas
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"formas de troca", em seu "contexto mais intimo" (Arg.: 131). Mas esse "esbogo"
das diversas prestagoes trobriandesas ¢ menos descritivo € mais uma reclassifica-
¢do tedrica "malinowskiana" (ou "inglesa", ou "antropologica”, ou ainda "ociden-
tal") de uma classificagao trobriandesa. Malinowski assume que faz "uma
generalizagao que os nativos nio seriam capazes de entender” (Arg.: 143). Note-
se ainda que vérios antropdlogos, como Sahlins (1972, especialmente p. 241), en-
camparam tal classifica¢do, confundindo-a com a classificagao trobriandesa.
Outros, como Durham (1973: 65), cometem o erro inverso, nao encampando tal
classifica¢do, mas nao enxergando em Malinowski um construtor de modelos
econdmicos.

O modelo ou classificagdo de Malinowski "enumera os varios tipos de tran-
sacao a medida que eles vao gradualmente assumindo caracteristicas de comer-
cio" (Arg.: 173).7 Para tanto, Malinowski reune em uma mesma categoria
prestagdes que os trobriandeses distinguem entre si (por exemplo, o sagali reali-
zado apos o trabalho comunitdrio e os presentes que um homem da a sua amante
sdo classificados juntos como "pagamentos por servigos prestados” — categoria 3)
e distingue prestagoes que para os trobriandeses nao sao essencialmente diferen-
tes (como o sagali apos o trabalho comunitdrio e aquele apos os funerais, este ul-
timo classificado por Malinowski como "retribui¢des costumeiras, feitas de uma
maneira irregular € sem estrita equivaléncia — categoria 2).

A categoria 4 de Malinowski € constituida pelos "presentes retribuidos sob
forma economicamente equivalente”. Fica obscuro o que significaria para os tro-
briandeses algo "economicamente equivalente", mas o fato € que a classificagao
de Malinowski €, como ele mesmo diz, "do ponto de vista econdmico” (Arg.:
143).

Malinowski se viu em seguida obrigado a desvendar relagoes sociologicas
na "base" das categorias de presentes que havia classificado "segundo principios
econdmicos" (Arg.: 148). Isso levou-o a fazer uma "segunda reclassificagao”,
onde as prestagoes sio novamente alinhadas, nao mais em um "rol de categorias”,
mas em relagdo a: 1) parentesco matrilinear; 2) lagos matrimoniais; 3) parentesco
por afinidade; 4) relagdes clanicas; 5) amizade pessoal; 6) relagoes entre chefes e
plebeus; 7) mesma comunidade; 8) mesma tribo. Vé-se que ha uma segmentagao
que contraria o objetivo inicial de contextualizar as transagoes em relagdo a so-
ciedade trobriandesa como um todo.

Ainda segundo a classificagao inicial de Malinowski, a categoria 1 corres-
ponderia o "puro presente”, isto €, o presente sem retribuigao. Esse conceito con-
tradiz a prépria classificagio trobriandesa das dadivas: esta, segundo o etnografo
nos informa em outra parte dos Argonautas, postula "a regra geral de que a todo o
presente deve corresponder uma retribuigao” (Arg.: 104). Em Crime and custom
(pp- 41-2), Malinowski aceita a critica de Mauss a impossibilidade de uma presta-
¢iio que exclua a reciprocidade, mas acrescenta que revisou sua posigao indepen-
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dentemente (cf. Leach, 1957: 134). Na verdade, como vimos, a diferenca entre
Mauss e Malinowski € maior do que, desde o proprio Malinowski, costuma-se su-
por.

A categoria 7 de Malinowski € o "comércio puro ¢ simples" (Arg.: 147).
Vé-se que para Malinowski a dadiva ¢ apenas um entre tantos outros tipos de tro-
ca, um polo classificatdrio ao qual se oporia o comércio, entendido enquanto "ga-
nho". Esses dois polos  estariam integrados funcionalmente na sociedade
trobriandesa, mas, enquanto principios de troca, se excluiriam mutuamente, na
medida em que nenhum dos dois permearia toda a sociedade. Cada principio es-
taria presente em uma atividade especifica. No kula, por exemplo, "entre dois
parceiros jamais se verifica uma permuta direta do tipo gimwali" (Arg.: 268).

De modo semelhante a Malinowski, Uberoi tem o propdsito de "separar o
lado ritual do kula [a ‘troca simbolica’] do seu lado mais utilitario [‘comercial’].
Esta separagdo nao € mero artificio analitico; existe também uma separagio real
na pratica do kula e nas idéias de seus agentes" (Uberoi, 1962: 139). Haveria as-
sim a necessidade de se distinguir "o que € dadiva (gift) (...) € o que € livremente
negociado” (Uberoi, 1962: 150), pois esses seriam principios que operariam  in-
dependentemente ‘e de maneira excludente. Essa radical distingao entre 16gica da
dadiva ¢ da mercadoria como principios incompativeis ¢ a imputagao dessa rup-
tura aos "nativos" € caracteristica da tradi¢ao britanica.

Lévi-Strauss nos apresenta dados nas Estruturas elementares do parentesco
que contradizem essa disjungdo entre a l6gica da dddiva e a da compra e venda
postulada por Malinowski e Uberoi; por exemplo, no "vocabuldrio matrimonial
da Grande Rassia o noivo € chamado ‘o negociante’, a noiva ‘a mercadoria’ (...)
0 mesmo simbolismo encontra-se entre os cristdos de Mossul, onde o pedido de
casamento reveste-se de uma expressao estilizada: ‘O senhor tem uma mercado-
ria para nos vender?’, ‘Realmente a sua mercadoria € excelente! NOs compra-
mos!’" (Levi-Strauss, 1982: 76).

A dadiva e a "compra e venda" nao estariam assim "integradas funcional-
mente”, mas em relagao hierarquica (no sentido de Dumont, 1966). Essas duas 16-
gicas convivem enquanto principios organizativos de vdrias sociedades (de
praticamente todas as sociedades atualmente encontradas).

Voltemos agora a classificagao trobriandesa, muito mais interessante que a
de Malinowski. Da "regra geral" de que a todo presente deve corresponder uma
retribuigao, segue-se que as transagoes iniciam-se¢ COmo uma vaga, presente de
abertura (opening gift), € se encerram com um presente final de retribuigao cha-
mado yotile. H4 uma relativa "equivaléncia entre eles, que sao trocaveis por per-
tencerem a uma mesma esfera". Essa equivaléncia entretanto nunca € perfeita. No
caso dos objetos kula, por exemplo, qualificados como diferentes em termos de
valor, ainda que trocdveis entre si, aquele individuo que deu o objeto mais valio-
s0 assume entao uma posi¢ao de superioridade — posigao essa que pode se tornar

=140~



Revista de Antropologia. Sio Paulo, USP, 1992, v. 35, p- 129-148.

permanente se sua generosidade se repetir com o tempo. Se essa "diferenca de
valor" superar um limite ou margem tradicional, aquele que "deu mais" guarda
rancor de seu parceiro, que fica com a fama de avarento. A inequivaléncia entre
objetos trocados reflete assim uma inequivaléncia entre as posigdes sociais dos
trocadores. Essa inequivaléncia seria um desequilibrio constante na reciprocidade
existente em qualquer momento de qualquer relagio social.

Nao haveria equivaléncia perfeita na troca kula também por um outro moti-
vo: trocam-se colares por braceletes. Vamos ver como isso se d4, reduzindo a

trs, um nimero hipotético dado para facilidade da exposig¢ao, o nimero de parti-
cipantes num anel kula:

Figura 1: : colares soulava

A

A braceletes mwali B

N\

Soulava: A faz uma expedicdo a C que da colares a A
C faz uma expedicio a B que dé colares a C
B faz uma expedigao a A que d4 colares a B

Mwali:  C faz uma expedigio a A que d4 braceletes a C
A faz uma expedi¢do a B que d4 braceletes a A
B faz uma expedigao a C que da braceletes a B

Viilos que aqueles que sacii nuina expedigao apenas recebein 0s vaygu'a.
Pelo fato de os soulava obedecerem SCiipic 0 scnlido hordiio, vemos que, uo
casc de A ir a C, o0 vaga serd um soulava dado por C para A. A ird reciproca:
quando receber a visita de C, daudo a este um yotile que € um mwali. Esta claro
que a diferenga entre vaga ¢ yotile € convencional, dependendo de qual visita €
considerada : o
medida em que, os objetos nfo sendo idénticos, hd um permanente desequilibrio
material, algo a ser reciprocado, o que sera feito no seu devido tempo, seguindo-
se a rota do anel kula.

H4 ainda uma inequivaléncia quanto ao tempo; como nos diz Malinowski,

referindo-se ao par vagalyotile:

" . . . . o L - . . . . -
"inicial". O essencial ¢ notar que a transagio estd sempre aberta, na

os dois presentes kula sio também distintos quanto ao tempo. £ evidente que isso se dé no caso de
uma expedi¢io marftima (...) na qual os visitantes niio trazem consigo nephum objeto de valor; desse
modo, qualquer objeto recebido na ocasido, seja vaga ou yotile, nio pode, portarto, ser permutado ao
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mesmo tempo. Porém, mesmo quando a transacio se realiza na mesma aldeia no decorrer de um kula
interne, tem de haver um intervalo entre dois presentes, pelo menos de alguns minutos (Arg.: 262).

Vemos assim que hd sempre desigualdades em pelo menos um dos trés nj-
veis seguintes: quanto a posigao dos trocadores, quanto ao objeto trocado e quan-
to ao intervalo entre presente € contrapresente; nunca se trocam objetos idénticos
a0 mesmo tempo por pessoas do mesmo grupo, subcla ou posigao social.

Pelo esquema grafico do anel kula, esta claro que temos dois sistemas de
reciprocidade generalizada — um de mwali, outro de soulava — que se decompo-
riam em trés sistemas de troca restrita de braceletes por colares (entre A e C, A e
B e B e C). Os dois sistemas de reciprocidade generalizada fundariam duas esfe-
ras de troca —uma de mwali, outra de soulava. Dificilmente um dado soulava que
A passa para B (¢ que serd passado para C, ¢ assim por diante) voltaria para A
sem antes passar por inimeros receptores.

Na histéria do kula, sdo quase inexistentes os casos de um objeto retornar a
uma pessoa, o que so poderia ocorrer apos décadas ou mesmo séculos; o que hd,
em rarissimas ocasioes, € a volta de um mesmo objeto a descendentes de um
"doador original"‘(Nancy Munn, comunicagio pessoal), quando o "caminho" des-
s¢ objeto se fecharia num circulo. Dado que Malinowski nos atesta que cada ob-
jeto kula € unico e individual, enquanto tal nao ocorresse haveria um desequi-
librio material permanente.

Malinowski ja havia se referido ao fato de que nas ilhas Trobriand a quali-
dade de tipos ¢ formas de troca ¢ a sua quantidade e intersidade sdo incalculd-
veis. O certo € que existem esferas ou circuitos de troca que se sobrepdem. A
propria visita de uma expedi¢ao maritima kula ja ¢ uma prestagdo especifica, ¢
funda uma esfera (como entre nos, as visitas também sao reciprocadas). A dispo-
sicao hierdrquica dessas trocas seria entao complicadissima, mas talvez pudésse-
mos agora sugerir a viabilidade de um entendimento do kula como um "todo
hierarquico" (no sentido de Dumont, 1966). Isto ¢, o kula ¢ composto por uma sé-
rie hierarquizada de esferas de troca; o termo englobante dessas trocas, ou esferas
de troca, seria a troca dos vaygu’a, a qual Malinowski se refere como troca kula
propriamente dita.

Na descri¢ao dessas esferas, Malinowski seguiu a classificacio trobriande-
sa; temos assim conhecimento de algumas delas, como a dos "presentes de solici-
tacao” oferecidos a alguém que possui um objeto kula excepcionalmente
valorizado pelos seus parceiros habituais, que entao "competem entre si pela hon-
ra de receber esse artigo" (Arg.: 83). Entre esses presentes temos os pokala, que
sao alimentos, em geral porcos, bananas de especial qualidade, inhame ou taro, ¢
0s kaributu, que sao de maior valor, incluindo as grandes ldminas de machado
beku, cinturoes ou colheres para sal de osso ou de madeira. Esses "presentes de
solicitagao™ devem sempre ser retribuidos "mais tarde com um presente equiva-
lente" (Arg.: 263).

— 144 —



Revista de Antropologia. Sio Paulo, USP, 1992, v. 35, p. 129-148.

Outro tipo de presente importante, essencial ao kula, € o presente intermedidrio denominado basi. Va-
mos imaginar que um nativo de Sinaketa tenha dado um par muito bom de braceletes a seu parceiro de
Dobu, em seu iltimo encontro em Sinaketa. Agora, ao chegar em Dobu, descobre que seu parceiro
nao possui nenhum colar de valor equivalente ao dos braceletes dados. Nao obstante, ele espera que,
nesse fnterim, seu parceiro lhe dé um colar, mesmo que seja de qualidade inferior. Esse € um basi, ou
seja, um presente que nio é dado em retribuigio ao vaga altamente valioso, mas para preencher uma
lacuna. Esse presente basi, por sua vez, tem de ser retribuido por meio de um par de braceletes de va-
lor equivalente, em data futura. Por sua vez, o nativo de Dobu tem ainda de retribuir os grandes brace-
letes que recebe para os quais ele ainda nao dispde de um presente equivalente. Assim que ele obtiver
um, oferece-o como presente kudo, o presente que "agarra", com o qual se conclui a transagio (Arg.:
263-4).

Citei aqui algumas das formas de troca diretamente relacionadas com a tro-
ca dos vaygu'a, de tal forma que podemos imagina-las compondo um "Grande
Kula". Malinowski nos descreve outras formas de troca, também relacionadas
com a troca dos vaygu'a, mas de modo menos detalhado. Sao todas essas trocas
que compdem o que chamamos "classificagao trobriandesa”. Como exemplo de
algumas outras dessas trocas, aparentemente nao relacionadas diretamente com o
kula, mencionarei as que organizam o "trabalho comunitdrio” trobriandé€s. Vere-
mos que € justamente considerando esse trabalho como uma prestagio ou modo
de troca que os trobriandeses distinguem "pelo menos cinco modalidades diferen-
tes de trabalho comunitdrio, cada uma delas com um nome diferente, cada uma
delas com uma natureza sociologica propria e distinta" (Arg.: 127).

Assim, o tamgogula ¢ o trabalho de "cortar o mato ¢ preparar 0 campo para
a lavoura" realizado "quando o chefe ou lider convoca os membros da comunida-
de de sua propria aldeia (...) trabalhando cada dia num unico terreno e sendo ali-
mentados nesse dia pelo proprietdrio” (Arg.: 127). Note-se que, nos primeiros
dias, trabalham-se os terrenos do chefe. O lubalabisa € organizado de modo idén-
tico, mas assume uma escala maior, incluindo varias aldeias.

Tanto o tamgogula como o lubalabisa envolvem toda a comunidade, ja que
todos dao e recebem prestagoes de trabalho. O kabutu € a solicitagao de trabalho
por parte de um chefe ou nativo influente, que deve fornecer alimentos a seus au-
xiliares. O tau’la "realiza-se quando um grupo de aldeias decide fazer um dos es-
tagios agricolas em comum, em termos de reciprocidade” (Arg.: 127). O tau 'la se
distingue do lubalabisa por este ser um trabalho de preparagdo da lavoura, nao
um estdgio de seu cultivo, o que implicaria uma diferente organizagao. Mali-
nowski ndo nos fala de prestagdes de alimentos ou mesmo de festas comunitdrias
no caso do tau’la. "Finalmente, um termo especial — tavile’i — ¢ usado quando 0s
nativos querem dizer que os campos sao lavrados através do trabalho individual,
cada nativo trabalhando em seu proprio terreno” (Arg.: 129). O ravile’t define-se
entdo pela auséncia de troca; aqui o trabalho nao € uma prestacao. Note-se que
esse nunca € o caso dos terrenos do chefe, que sao sempre lavrados atraves de tra-
balho comunitério.
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Essas classificagoes ndo definem um trabalho determinado, € sim uma for-
ma especifica de socializagdo através de uma determinada organizacio do traba-
Iho enquanto troca. O kabutu, por exemplo, € a solicitagio de trabalho pelo chefe,
¢ esse trabalho nao € necessariamente trabalho na lavoura: "O trabalho comunit4-
rio empregado na construcao da canoa € obviamente do tipo kabutu" (Arg.: 128),
quando os parentes das esposas do chefe tém um dever especial.

Malinowski entende a distribui¢do de alimentos feita pelo chefe na ocasido
do kabutu como "pagamento” e néo troca, o que criticamos. Mostramos que no
caso do "trabalho comunitdrio” ha troca de trabalho por um lado — na medida em
que o "meu" terreno serd trabalhado por "outros", cujos terrenos "eu" ajudarei a
trabalhar — e alimentos por outro. Como na troca kula, hd uma tendéncia no senti-
do de conceber-se dois circuitos de troca generalizada como uma troca restrita.
Certamente isso induziu Malinowski a descrever "um pagamento” do trabalho
por meio de alimento.

Vimos ainda que néo s6 o chefe, mas todos os trobriandeses dependem das
trocas com os parentes de suas esposas. O chefe € um centralizador das trocas ¢
sua posigao especifica se funda numa peculiar organizagao destas.

Referindo-se as suas conclusées refutadas por Mauss a partir dos préprios
dados dos Argonautas, Malinowski (1951: 41) notou ser uma qualidade funda-
mental de uma etnografia permitir reinterpretagdes. As que fiz aqui procuram dar
subsidios para um entendimento da constituigdo do poder politico através de desi-
gualdades e inequival€ncias na troca.

NOTAS

(1) Poder-se-ia, 4 maneira de Polanyi (1957) ou Murra (1980), encarar o tributo como uma for-
ma de troca, mas nao € esse o caso de Malinowski. E importante notar ainda que esse autor nio rela-
cionou o urigubu nem mesmo com a troca kula, isto é, nio relacionou a distribui¢io econdmica com 2
troca cerimonial. Como veremos, nio hd em Malinowski um conceito de troca que englobe todos es-
ses fatos.

(2) O fato de esses colares katudababiles serem colocados no kula (ainda que nio na esfera de
troca principal dos veygu’a mais prezados, os soulava e mwali) os relacionam com (pelo menos) duas
"instituigbes" (kula e casamentos), que definem dois tipos de troca diferentes. A inter-relagio entre o
kula e os casamentos permanece obscura nos Argonautas. Esse livro nio indica, por exemplo, seme-
Ihangas ou diferengas entre o significado dos katudababiles dados na ocasiao de um casamento daque-
les dados como basi no kula.

(3) Analisando os "grandes festejos (...) onde o chefe age como mestre de cerimdnias”, Mali-
nowski diz que o chefe tem de "pagar todos os servigos que lhe sdo prestados. Tem de pagar até mes-
mo pelos tributos que recebe, recorrendo a seus depdsitos de riqueza" (Arg.: 58). E uma pena que
Malinowski ndo especifique os "diversos servigos pessoais" que "por direito" sao prestados ao chefe.
Note-se que Malinowski percebe que o tributo € reciprocado pelo chefe.

(4) Uso a expressao no sentido consagrado por Firth (1939, 1957; cf. também Lévi-Strauss,
1982: 101), segundo o qual, inclusive, nio existiria moeda em uma sociedade onde a estera econdmi-
ca se divide em diversas esferas de troca. Para Giannotti, a propria troca de dddivas — ou a predomi-
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nincia desta numa dada sociedade — implica que "os objetos trocados nio se equalizam (...), mas se
dispdem em classes de equivaléncia, o préprio intercimbio nio estd dominado pela representagao de
algo comum" (Giannotti, 1983: 11). Na troca de mercadorias, ao contrdrio, um objeto € reportado a
quaisquer outros objetos, permitindo a génese légica da moeda. Concluimos com Malinowski: "moe-
da significa um meio de troca e padrio de valor, e nenhum dos objetos valiosos dos Massim preen-
chem essas fungdes" (Arg.: 358).

(5) No caso da construgio da canoa, impera o mesmo principio, com algumas particularidades.
Nao haverd troca de trabalho, ja que "cada subcla (isto ¢, cada subdivisao da aldeia) constréi sua pré-
pria canoa"; além disso, "uma troca ou livre escolha subseqiientes estao fora de cogitagao” (Arg.:
359). Na construgio da canoa nio temos as trocas entre subclas dos trabalhos comunitérios; o sagali
ocorre no langamento da canoa, reunindo nativos de diversas aldeias.

(6) Mencionamos a "fungio econdmica da magia", que € descrita como uma influéncia que re-
gula, sistematiza e controla as atividades produtivas (cf. Arg.: 55-6, para a presenga da magia na cons-
trugido de canoas, no trabalho da lavoura etc.). Para Malinowski, "todos os aspectos da vida nativa, a
religido, a magia, a economia, estao inter-relacionados" (Arg.: 62), mas em termos funcionais. Por
exemplo, se os encantamentos mégicos fazem referéncia aos mitos, o mito teria também uma "fungao
mégica" (Arg.: 228). Durham descreve procedimento idéntico na anélise da magia em Coral gardens.
Mas, segundo essa autora, esse livro de 1935 apresentaria "uma inovagio", que seria a hierarquizagio
das esferas sociais (Durham, 1973: 144), o que talvez possa ser debitado a uma influéncia (tardia) de
Mauss. Como veremos adiante, a visio maussiana nos aponta para uma hierarquizagao dada nao pelo
analista, mas pelas "teorias nativas" especificas.

(7) Seria interessante aprofundarmos ainda a questio da nogio de gimwali, que Malinowski
traduz por "comércio"; estd claro que o gimwali ndo tem nada a ver com a nossa "compra e venda”,
correspondendo mais a um "escambo”.

(8) Lévi-Strauss (1982: 176) nota que o sistema matrimonial de Buin, nas ilhas Salomao, apre-
senta uma dificuldade insuperdvel para Frazer. Nesse lugar, o advento do dinheiro nao substituiu mas
superpds-se a troca de mulheres. O erro de Frazer seria assimilar a solugdo desse sistema "2 solugéo
racional de um problema econdmico" (idem: 178), atribuindo "ao seu homem primitivo a mentalidade
do ‘homo economicus’" (idem: 177). Se precisamente nessa questio Malinowski supera Frazer, nao
vendo "a troca como modalidade de compra", nem fazendo do econdémico um termo englobante, por
outro lado repete o erro deste ao nio ver que "é a compra que constitui uma modalidade de troca”
(Lévi-Strauss, 1982: 177), o que significa ndo entender esta apenas como instituigdo mas também
como principio universal.

Essa passagem das Estruturas elementares € oportuna para matizarmos a frequientemente cita-
da influéncia do pensamento dos economistas neocldssicos no livro citado. Essa influéncia, que se ex-
pressa no conceito de escassez, nio parece ser decisiva, dada a crftica radical que esse livro nos
possibilita aqueles economistas.

(9) E claro que essa desigualdade (ou inequivaléncia) ndo exclui, ao contrério pressupde uma
igualdade (ou equivaléncia) entre os objetos trocados: "apenas itens de um mesmo tipo podem ser
comparados (ranked)" (Crocker, 1969: 53), isto €, "a troca ndo pode ser sem igualdade" (Aristételes,

tica a Nicomano, citado por Fausto, 1983: 109). Assim, "a equivaléncia dos dois presentes, vaga ¢
yotile, € expressa pela palavra kudu (dente) e bigeda (vai morder). Outra figura de retorica que ldes-
creve essa equivaléncia estd implicita na palavra va'i, que significa casar. Quando dois dos ob]?-tos
opostos se encontram no kula e sio permutados, diz-se que os dois ‘se casaram’. Os nativos conside-
ram os braceletes como ‘fémea’ e os colares como ‘machos’" (Arg.: 264).
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O OLHAR NATURALISTA: ENTRE A
RUPTURA E A TRADUCAO!

Lilia Moritz Schwarcz
Universidade de Sao Paulo — Depto. de Antropologia

RESUMO: Uma crenga inabaldvel na ciéncia, na objetividade e nas nogoes de progresso e evolugio
unidirecionada estd no centro do pensamento do dltimo quartel do século passado. Condiciona forte-
mente a produgdo literdria brasileira da época, em um movimento crftico que pretende romper intelec-
tual e historicamente com o escravismo e a monarquia, de um lado, € com o romantismo, de outro,
dialogando com as teorias dominantes da antropologia e da biologia. Desta perspectiva, este artigo
analisa a literatura realista-naturalista brasileira do perfodo, marcada com as fortes tintas das teorias
raciais deterministas.

PALAVRAS-CHAVE: Naturalismo-ciéncia e literatura-teorias raciais-poligenia e miscigenagio-séc.
XIX.

Introducgao

"O destino, o futuro é
implacdvel e determinado”
(Adolfo Caminha, O bom criolo, 1895)°

Viviamos em finais do século XIX, definitivamente em "tempos de pro-
gresso”. "Era da sciencia”, dizia Ernest Haeckel (1884) quando defendia a apli-
cagao do modelo darwinista para as sociedades humanas. "Ou progredimos ou
desaparecemos: isto é certeza”, afirmava Euclides da Cunha (1954: 62), mesmo
diante de movimentos sociais, como o de Canudos, que pela mera resisténcia tei-
mavam em contrariar modelos exteriormente determinados. Epoca de "um cine-
matdégrafo em ismos em vertiginosa rapidez, aonde se succedem philosophismo,
realismo, naturalismo, decadentismo, symbolismo, impressionismo, exoteris-
mo...", como concluia Silvio Romero ao comentar a fecundidade do pensamento
dos anos 70 do século passado (1910: 36).
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O fato € que, a despeito das divergéncias teoricas entre as escolas — que co-
megavam a adotar doutrinas que iam do liberalismo politico € econdmico as cor-
rentes de pensamento racial —, das divisoes institucionais e das clivagens internas,
tratava-se de um momento de clara crenga no progresso € na certeza de suas de-
terminagoes. Variando o "ismo" que se adotava, acreditava-se piamente que o
mundo se encontrava determinado, rigidamente determinado pelas maximas cien-
tificas, evolutivas e positivas da €poca, e que o "amanha seria, por principio, me-
lhor do que hoje" (Grahan, 1973: 242). Nas faculdades de direito nacionais, nas
escolas de medicina, nos museus etnograficos € mesmo nos institutos historicos,
as abordagens tedricas eram muitas, assim como as conclusdes sobre as vicissitu-
des desse pais. Mas, se alguma certeza unificava as diferentes instituigdes de sa-
ber da €poca, era a crenga em um progresso ocidental, numa evolugao unica ¢
rigidamente estabelecida.

Em meio a esse ambiente, a antropologia ¢ a literatura naturalista cum-
priam nao s6 o papel de "prisioneiras diletas" desses modelos cientificistas, como
se transformavam em sua forma de expressao privilegiada. A primeira, por ser
considerada uma "ramificagao da biologia™ (Stocking, 1988: 8) e, como tal, uma
das mais destacadas "ciéncias do homem". Afastada dos modelos humanistas, a
antropologia que chegava ao pais tinha na craniometria seu objeto de trabalho di-
leto e no estudo da anatomia humana seu material privilegiado. Com relagao a li-
teratura naturalista, seus contornos tambe€m se encontravam bastante delimitados,
ja que personagens ¢ enredos passavam a ser construidos a partir dos principios
ditados pelas teorias evolucionistas da época. Como dizia Silvio Romero, “a lei
que rege a literattura é a mesma que dirige a histéria em geral (...) O poeta e 0
literatto devem da sciencia ter as conclusoes e os fins para nao escreverem toli-
ces (...) ou phantasmagorias moribundas" (1882: 35).

Assim, para a compreensao do periodo, bem como da fungdo social que 0
paradigma racial cumpriu aqui no Brasil, a produgao naturalista revelou-se um
filao interessante, principalmente em suas comunicagoes com a antropologia, que
neste momento nascia associada a biologia — tao valorizada por suas mais recen-
tes conquistas. Portanto, ao tomarem do evolucionismo social suas idéias gerais,
esses "romances cientificos", muitas vezes escandalosos na crueza das descrigos,
a0 mesmo tempo que passavam a demolir a tradi¢@o escoldstica e o que denomi-
navam ser o "ecletismo de fundo roméntico", também {ravavam debates com o
pensamento antropolégico do momento. Aproveitavam assim as aquisigoes da
ciéncia da época, dando a ficgdo uma suposta atualidade ¢ "modernidade” inusi-
tadas.

Passemos agora a analisar esse fildo da produgdo local, buscando indagar
como, neste periodo de conformagdo de um saber cientifico nacional, a antropo-
logia determinista e a literatura naturalista associaram-se em um projeto por ve-
zes bastante comum.
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O contexto

"Século XIX, o bronze do teu vulto, ha de
ser venerado, ha de se impor ao culto dos
posteros como impoes-se a escuridao. Um

relampago, um raio, uma explosao. Oh
século do labor!"
(Martins Junior, Século XIX)

Silvio Romero, no inicio do nosso século, assim definia 0 movimento inte-
lectual que se operava na década de 70: "O decénio que vai de 1868 a 78 é o mais
notdvel de quantos no seculo XIX constituiram a nossa vida espiritual (...) Até
1868 o catholicismo reinante ndo tinha sofrido a menor das plagas, o mais leve
abalo, a filosofia espiritualista, catholica e ecletica a mais insignificante opost-
¢do, a autoridade das instituigées mondrquicas o menor ataque (...) a institui¢do
servil e os direitos tradicionais do feudalismo (...) o romantismo (...) a mais apa-
gada desavenga. Tudo tinha adormecido. De repente, de um movimento que vi-
nha de longe, a instabilidade das coisas se mostrou (...) Um bando de idéias
novas esvoagou sobre nés de todos os pontos do horizonte (...) Positivismo, evo-
lucionismo, darwinismo, critica religiosa, naturalismo, cientificismo na poesia,
no romance e no folclore, tudo entdo se agitou" (1926: XXIII/IV).

Porta-voz de uma representagao comum, este trecho personifica uma per-
cepcio de época: os anos 70 do século passado —relevados os ufanismos proprios
de um pensador que participou de forma intensa do periodo que tao bem descre-
veu — revelavam uma reviravolta frente a relativa estabilidade que tinha caracteri-
zado boa parte do periodo conhecido no Brasil como Segundo Império. De fato,
enquanto resultado de uma feliz combinagao entre produgao cafeeira e trabalho
escravo, este foi um dos poucos momentos da historia nacional em que estabili-
dade politica ¢ financeira constitufram-se em tonica central das praticas € dos dis-
cursos (Holanda, 1962; Prado, 1945; Faoro, 1977).

No entanto, com a entrada dos anos 70, todo esse panorama tenderd a se
diluir em meio a novos contornos ¢ contradi¢oes. Assim, se de um lado as pres-
s6es em prol do final da escraviddo tomavam, interna ¢ externamente, proporgoes
até entdo desconhecidas, de outro, grupos sociais em boa parie advindos de cama-
das mais independentes do modelo agrdrio-exportador compunham forgas politi-
cas e sociais alternativas a antiga situagéo. Nos referimos aqui ao Exército ¢ aos
movimentos abolicionista ¢ republicano, que mais do que €Spagos isolados de
atuagio acabavam representando a emergéncia de movimentos renovadores ¢
contestadores do poder entéo estabelecido (Beiguelman, 1977; Candido, 1978;
Carvalho, 1980; Prado, 1945).
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As novas id€ias que passavam a circular no pais nao ficavam portanto ilha-
das ou totalmente "fora do lugar" (Schwarz, 1977: 14). Ao contrério, encontra-
vam solo fértil em um terreno aberto e cada vez mais dividido em meio a tantos
modelos ¢ concepgodes, que opunham de forma cada vez mais radical trabalho li-
vre € imigrante ao brago escravo e servil, republica a monarquia, cientificismo a
escoléstica, isso para ficarmos apenas com 08 temas que eram mais aberta e coti-
dianamente debatidos. Redigidas de forma clara ¢ em tom de divulgagao, as ma-
ximas do evolucionismo, aplicadas entao aos homens ¢ as sociedades, passavam
a constituir argumentos persuasivos, principalmente por aliarem dois conceitos —
ciéncia e progresso —, tao valorados nesse momento. "O progresso dependeria da
divulgacao das observagoes cientificas, € a inevitabilidade do progresso era de-
fendida por fundamentados apelos a irresistivel forga da ciéncia" (Grahan, 1973:
243).

Ao sabor determinista e carater premonitorio que essas novas idéias pare-
ciam possuir, poucos conseguiam resistir. Na politica, ¢ principalmente nas filei-
ras do Exé€rcito, o positivismo fazia cada vez mais adeptos; na medicina, € atraves
da Escola Nina Rodrigues, o darwinismo social ganhava novo espago em pesqui-
sas ¢ teses defendidas; na historia, o determinismo geografico de Buckel conse-
guia fi€is justamente entre as cadeiras do tradicional Instituto Historico e
Geographico Brasileiro; isso sem falar das aplicagoes ao direito e a critica litera-
ria feitas pelos participantes da Escola de Direito do Recife, que combinavam de
forma original poligenismo € evelucionismo social.

Diante de todo esse movimento intelectual, também no campo da literatura
percebe-se a emergéncia de novas tendéncias, nas quais os vinculos com o con-
texto politico e econdmico mais imediato nao sao s claros, mas objetivamente
declarados. Assim, se essa afirmagao seria por demais simplificadora, se pensada
em termos do movimento literdrio nacional entendido em seu conjunto, 0 mesmo
nao poderia ser dito do naturalismo que nasce em estreita alianga com a Escola
de Recife. Centro irradiador de novas teorias da €poca, essa faculdade teve papel
primordial "na divulgacao do positivismo, do evolucionismo ¢ da critica moderna
no Brasil, que se processou, senao a principio, pelo menos mais intensamente na-
quele local" (Candido, 1988: 37). Nessa institui¢ao, a adogao bastante consensual
de um modelo evolucionista social de andlise € decisiva para a compreensao dos
diferentes autores desta escola — que dialogavam sobretudo entre si mesmos — ¢
para explicar a introdugdo do género literdrio naturalista, que se encontra total-
mente amarrado a moldura tedrica que permeia o estabelecimento. Segundo os
proprios agentes, a ficcao, a prosa e a poesia seriam extensoes das conclusoes
cientificas, por oposi¢ao a "intuisao phantasista, do romancista aereo, morbido,
inconsistente, hysterico”, na cruel definicao de Silvio Romero (1882: 10).

E a época em que a "ciéncia serve de rétulo ao literato" (Paes, 1986: 9),
que toma mais e mais a exterioridade do pensamento cientifico, como a garantir a
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perfeigao do resultado. Haeckel, Spencer, Darwin, Vogt, Littré, Buckle saem dos
ensaios criticos € historicos € passam a conviver no interior desses romances,
como a cercear a imaginagao do autor. Nas maos dessa escola, os personagens
nao serao mais entendidos como criagoes livres do escritor, mas antes como re-
tratos pré-moldados e determinados pelas méaximas evolucionistas e antropolégi-
cas da €poca. De forma coerente, tamb€m os enredos aparecerao condicionados
pelos modelos de determinismo geografico e racial, ja que se negava o arbitrio do
individuo ou a existéncia do acaso. A isso tudo acrescente-se um pessimismo ca-
racteristico da €poca — aos moldes de Schopenhauer, que também deixava os
compendios para habitar as ficgoes —, € chega-se ao perfil ideal de um romance
naturalista nacional.

Assim, se¢ € no minimo insensato tentar ver na literatura um mero reflexo
do contexto imediato, o que instiga porém este ensaio € supor que, neste caso, o
universo intelectual condicionou de forma radical o resultado final da produgao
literdria em questao.

O discurso naturalista

"Todas as coisas mds acontecem”
(Afranio Peixoto, A esfinge, 1911)

Os ultimos anos do século passado mostraram-se particularmente permea-
veis ao pensamento europeu da €poca, trazendo de 14 a inspiragao para as novas
teses da inteligéncia nacional.

Ao lado de um discurso liberal dilacerado em sua versao nacional, a norma
foi tomar do evolucionismo as idéias gerais, ou o arsenal necessario para o com-
bate eminente e para uma ruptura mental com as instituigoes tradicionais, vincu-
ladas seja a mao-de-obra escrava, seja a monarquia. Tratava-se de objetivos
realmente grandiosos dessas novas elites que pretendiam submeter toda a cultura
do pafs a um processo integral de critica, adotando o modelo cientificista com
seus condicionantes de meio, raca ¢ evolugao social como modelo de analise e
avaliagao.

Em termos da "consciéncia cultural, € a escola de Recife ¢ a seus discipulos
fi€is que se deve a primeira transposigiio desta realidade", afirma A. Bosi (1972:
183). Com efeito, seus estudiosos, nao contentes com as aplicagdes a antropolo-
gia e a sociologia da época, passarao a se servir dos mesmos modelos para a lite-
ratura, a critica e a poesia. Nas palavras de Alfredo Bosi, "¢ um complexo
ideo-afetivo que vai cedendo a um processo de critica literdria dita ‘realista’. Ha
um esforgo por parte do escritor anti-romantico de acercar-se impessoalmente dos
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objetos, das pessoas. E uma sede de objetividade que responde a métodos cienti-
ficos cada vez mais exatos" (1972: 186).

Nesses romances, tudo € citagao e, enquanto tal, prova de erudi¢ao. A cién-
cia que informa e condiciona o enredo esta também na boca dos personagens, na
fala dos protagonistas. Assim, em A carne (1888), de Julio Ribeiro, enquanto Le-
nita (a heroina da histdria) € descrita de forma apaixonada, como "um Herbert
Spencer de saias", Barbosa (o principal personagem masculino) dessa maneira
define o casamento: "Que € o casamento sendo uma institui¢do sociolégica evo-
lutiva como tudo que diz respeito ao individuo” (Ribeiro, 1888: 112). Os diferen-
tes autores, por sua vez, inserem em suas obras referéncias literais aos grandes
cientistas da €poca, fazendo, dessa maneira, a ponte necessdria para esses roman-
ces, que se definiam como scientificos: Raul Pompeia, por exemplo, cita o natu-
ralista Hartt, assim como o entao diretor do Museu Nacional, Ladislau Neto
(Pompeia, 1889: 76); Julio Ribeiro introduz em seus escritos as maximas de Dar-
win, Haeckel, Martius, entre outros (Ribeiro, 1888: 40, 56); assim como Horécio
de Carvalho reproduz citagdes de Charcot e Berheim (1888: 105).

Em nome do distanciamento da subjetividade roméntica, o padrao era entdo
a aceitacao dos modelos cientificos evolucionistas, em seu determinismo irrever-
sivel que condicionava o drama e muitas vezes vinha até em sua substituigéo.
Este € o caso, por exemplo, do romance A esfinge (1911), em que Afranio Peixo-
to, no final do livro, deixa literalmente de lado o enredo (qual seja, 0 romance en-
tre Paulo e Lucia) ¢ passa — através da fala do velho Lisboa — a tratar
exclusivamente da "situagdo brasileira". O livro transmuta-se entao de romance
em ensaio, quando o autor passa a analisar, a partir de supostos evolucionistas, o
contexto nacional: "Ndo é o melhor clima do mundo (...) ndo é o mais rico pais
do mundo (...) A maior parte das nossas zonas possui um clima enervante que
mais dispoe a oclosidade por falta de estimulo, do que ao trabalho eficaz (...)
mas um dia a concorréncia corrijird essa imperfei¢ao natural, incitando a luta
(...)" (Peixoto, 1911: 473).

Nesse caso, Afranio Peixoto abria mao da criagdo em nome de um tipo de
objetividade que de tao presa as teorias deterministas cedia espago a um discurso
clara e estritamente antropolégico: "Benditos os portugueses que nos fizeram
uma nagao livre (...) O africano foi o povoador (...) Com o indio tresmalhado e
bravio ndo se havia de contar (...) O negro, paciente e servil, foi quem derrubou
as florestas, argamassou a base de nossa prosperidade. A propria sensualidade
serviu para se anularem na mesticagem. Essas sub-ragas de passajem tendem a
desaparecer reintegrando a raga branca (...) O cruzamento com o negro extermi-
na-se (...) em 300 anos seremos todos brancos" (Peixoto, 1911: 477). Fora do
drama, apos o desenlace, restava apenas o autor, enquanto pensador social, que
investia no carater didatico de seu texto que, entre outros, ajudava a compor o co-
ral daqueles que insistiam na solugdo "via branqueamento” para o pais.
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O romance se tingira de naturalista toda vez que personagens e enredos ce-
derem lugar as "leis naturais" que lhes estreitardo os horizontes, reduzindo-os a
meros objetos da ciéncia. Em seu movimento contrastivo ao romantismo, o autor
naturalista buscara obstinadamente o tipico ao invés do vago, o factual por oposi-
o a idealizagao, tudo isso na tentativa de afastar o fantasma da assim chamada
"tentagao romantica”. Assim, "enquanto o escritor roméntico eleva a fealdade a
altura da beleza, o naturalista julga ‘interessante’ o patolégico, porque prova a
dependéncia do homem em relagao a fatalidade das leis naturais (...) E o avesso
da tela romantica” (Bosi, 1972: 192). Os her6is e heroinas, longe das situagdes
idilicas, conhecerao o vicio; distantes da liberdade roméntica, vao se deparar com
o determinismo da natureza. "A natureza pode mais que a vontade humana", afir-
mava Adolfo Caminha em O bom criclo (1895), quando "realizava-se o delito
carnal” entre Aleixo e Amaro (Caminha, 1895: 30-2).

Nesse movimento, 0 amor de inspiragao romantica cede lugar as explica-
¢oes biologicas, que mais condicionam do que permitem imaginar: “A palavra
amor é um eufemismo para abrandar um pouco a verdade ferina da palavra
CIO. Fisiologicamente, verdadeiramente amor e cio vem a ser uma coisa sé. O
tinico primordial do amor estd, como dizem os bidlogos, na afinidade eletiva de
duas células diferentes (...) A natureza ndo se resiste e o amor é natureza”, dizia
Barbosa no romance A carne (Ribeiro, 1888: 112).

Se o amor naturalista sucumbia diante das "verdades da biologia e da natu-
reza", o que nao dizer da defini¢dao dos sexos e em especial da mulher. Tema dile-
to, o personagem feminino € rapidamente transformado em "fémea dependente”,
cumprindo o mesmo papel reprodutor ¢ passivo reservado as demais espécies.
Este € o caso do romance de Domingos Olimpio, Luiza-Homem (1903), que,
mesmo quando tenta caracterizar Luiza como uma excegao — por ser "mulher de
fibra e trabalhadoira” —, acaba revelando de forma sintética o modelo naturalista
aplicado a figura feminina: "Sentia-se incapaz de amar, carecia-lhe a fraqueza
sublime, essa languidez atributiva da fungdo da mulher no amor, essa passivida-
de pudica, ou aviltante da fémea submissa ao macho, forte e dominador irresisti-
vel como aprendera na intuitiva li¢do da natureza, essa comovente tendez da
novilha ante a investidura brutal do touro noscivo sem prévios afagos sedutores,
sem caricias e beijos" (Olimpio, 1903: 56).

Proximo do modelo darwinista, que vinculava o homem aos demais ani-
mais, 0 "amor naturalista" aparecia representado enquanto "ato selvagem" que
em nada diferia do "inevitdvel modelo imposto pela natureza": "Ela apesar de
toda a sua poderosa mentalidade, com toda a sua ciencia, ndo passava, na espé-
cie, de uma simples fémea, e o que sentia era o desejo, era a necessidade organi-
ca do macho (...) Sentia-se ferida pelo agulhao da CARNE, espolinhar-se nas

concupiscéncias do cio, como uma negra bogal, como uma cabra, como um ani-
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mal qualquer (...) mais de cem vezes ja a natureza se tinha assim nela se manifes-
tado” (Ribeiro, 1888: 30).

Reproduzia-se assim, com requintes de mau gosto, tao proprios do género
em questdo, algumas das maximas ¢ dos preconceitos da €poca: a representagao
da "negra bogal", como fazendo parte de um reino exclusivamente instintivo,
sensual e animal; a fragilidade feminina; a superioridade ¢ irreversibilidade das
forcas da natureza.

Através dos romances naturalistas, 0 gosto pelo patoldgico encontra novo
espago para sua manifestagéo, sendo os leitores assolados por uma série de casos
escandalosos e situagoes extremadas: em O mulato de Aluizio de Azevedo
(1881). ou em A normalista de Adolfo Caminha (1893), por oposigao as situagdes
idilicas, transparecem sociedades repletas de pequenas vilezas e corrupgoes. Em
O_bom criolo (1895), ¢ — mesmo que de forma mais amena — em O Atheneu
(1889: 2¢ edicao), aparecem referéncias a relacionamentos homossexuais, univer-
so este bastante estranho ao modelo de casamento monogamico € romantico: "Ao
pensar nisso o bom criolo se transfigurava de modo incrivel sentindo ferroar-lhe
a carne, como a ponta de um agulhao, como espirito de urtiga brava, este desejo
vemente — uma sede tantalica de gozo proibido —, que parecia queimar-lhe por
dentro as viceras e os nervos (...) Como ¢é que podia compreender o amor, o de-
sejo de posse animal entre duas pessoas do mesmo sexo, entre dois homens?"
(Caminha, 1895: 24-5).

Dominava, portanto, todo um padrdo comportamental, entre prostitutas,
"depravados morais" ¢ "desviantes sexuais", que, se nao era desconhecido, fora
a0 menos até entdo pouco retratado. Como um novo género literdrio, o naturalis-
mo brasileiro impunha-se, sem abrir mao de seu estilo marcado por descrigoes
minuciosas e muitas vezes aversivas, associando de forma caracteristica e Insis-
tente natureza e ciéncia, fatalidade e determinismo: "Angela tinha cerca de 20
annos (...) Grande, carnuda, sanguinea e fogosa, era um desses exemplares ex-
cessivos de sexo que parecem conformados para esposa da multiddo, protestos
revoluciondrios contra o monopdlio do Thalamo" (Pompeia, 1889: 113).

Longe do brilho e do pudor discreto do romance romantico, afastada da pa-
cata representagio de um cotidiano burgués idealizado, restava a literatura realis-
ta-naturalista a constante lembranga de uma "grande mancha" (Bosi, 1972: 187).
Assim, o cinza do dia-a-dia dos homens cruzava-se com seu comportamento ine-
vitavelmente viciado, ja que cientificamente comprovado, proporcionando uma
arte acima de tudo negativa e pessimista. Como dizia o pobre Sergio, que tanto
sofrera enquanto aluno recluso no colégio Atheneu, "aqui suspendo a chronica
das saudades. Saudades verdadeiramente? Puras recordagoes, saudades talvez,
se ponderarmos que o tempo é a ocasidao passageira dos factos, mas sobretudo o

funeral para sempre das horas" (Pompeia, 1889: 274).
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O chromo: um "estudo de temperamentos”

"Hoje troco a mais bela pagina de sciencia por
uma palavra tua”

(Carta de amor enderegada a Teixeira por
Esther em O chromo [1888: 349])

Se o conjunto dos romances naturalistas ja em sua estrutura revela uma
grande conexao entre o projeto literdrio € as maximas antropoldgicas da €poca,
em O chromo: estudo de temperamentos (1888), de Horacio de Carvalho, tal ca-
racterizagao encontra-se particularmente presente. O proprio subtitulo — estudo
de temperamentos — indica uma intengao diversa, a pressuposi¢ao de que o livro
nao se resume ao romance, mas € antes um ensaio nao cientifico. De fato, O
chromo personifica um exemplo extremado desta modalidade de romance — um
verdadeiro mini-tratado de fisiologia —, com notas de rodap€, desenhos com figu-
ras cosmogdnicas € personagens cujo comportamento encontra-se exclusivamen-
te determinado pelas maximas de uma antropologia darwinista social e polige-
nista, dominante a0 menos nos meios académicos de Recife.

A despeito de certa lentidao narrativa, o romance de Horacio de Carvalho
possui um enredo original, entremeado de definigoes e conceitos cientificos.

A historia se passa em Sao Paulo, tendo como herdi dr. Teixeira, um me-
dico especialista em doengas nervosas. Esther, moga de "educagao positiva", uma
verdadeira raridade entre as mogas de entdo, € "dominada pelas solicitagoes da
carne", e eis que se configura a histeria. Com a complicagao do caso, o dr. Tei-
xeira pde em prdtica o hipnotismo clinico, uma novidade terapéutica da €poca,
conseguindo grandes resultados. Jacob, artista ¢ amigo de Teixeira, pinta a cena
de um chromo com um jovem em seu interior — imagem essa que se repetia de
forma obsessiva nos sonhos de Esther —, ¢ o tratamento dé resultados imediatos.
"Ndo era essa a descoberta mais importante do fim do século”, dizia Teixeira,
"deste século de tremendas catastrofes e neuroses gerais” (Carvalho, 1888: 99).

Por seu turno, Esther, identificando a figura de seus sonhos com um jovem
conhecido em um baile, parte para Sdo Paulo em busca de sua platonica paixao.
A viagem transforma-se entao em pretexto para longas e mondtonas descrigoes
sobre Sao Paulo, a0 mesmo tempo em que o leitor se prepara para o encontro en-
tre a heroina e seu amado. Ld chegando, no entanto, Esther descobre que sua anti-
ga paixdo era na verdade um "perfeito canalha", o que faz com que sua atengao
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volte-se para o dr. Teixeira, que, por sua vez, de ha muito ja havia descoberto
seus sentimentos com relagao a Esther.

Apés idas e vindas (pois o doutor tivera neste meio tempo "uma relagdo
carnal" com Tonica, que por sua vez era amante de Jacob, o pintor), Teixeira vai
a Sao Paulo, quando ficam noivos, € ocorre um encontro sinistro. Neste, o médi-
co hipnotiza o personagem principal ¢ escreve varios recados em seu corpo, sem
no entanto violenta-la. Tudo isso em uma demonstracdo de que "a vontade pode
vencer as tendéncias animais do homem" (Carvalho, 1888: 191).

Esther quando acorda "imagina o pior", engano que para sua "felicidade"
logo se desfaz, jé que, afinal, nada acontecera. Ocorre entdo o casamento entre
esses "dois seres superiores", que pela inteligéncia € pela negagao de sua condi-
¢ao animal "aperfeicoaram a raga, e guardaram para ela a adjetivagao da racio-
nalidade humana" (Carvalho, 1888: 211).

Se o livro guarda as caracteristicas comuns dos romances naturalistas da
época nas descri¢des minuciosas e escandalosas, na comparagao da relagao se-
xual humana com o ato carnal animal, ou em seu apego ao idedrio cientifico de-
terminista, € possivel também dizer que temos ai um caso extremado, em que 0
modelo supera o projeto.

Teixeira e Esther sdo personagens de seu tempo, determinados pelos limites
a eles impostos. Esther € moga culta e educada, mas nao escapa a histeria que se-
gundo o autor — fiel as licdes de Charcot, que aparecem textualmente citadas bem
no meio do enredo — assola todas as mulheres. Desse destino nem Esther — defini-
da por Teixeira como "um cerebro de homem sobre um systema nervoso de mu-
lher” (124) — escapa. "A mulher"”, afirma o doutor, "mesmo culta é sempre uma
histérica” (286).

O heréi, por seu lado, apesar de constantemente descrito como figura "dar-
winianamente superior" — "viera de longe atravez de 1000 geragées e vigorosos
seculos, anonymo em genealogia, passando de ventre a ventre na onda da evolu-
¢do espermdtica” (93) —, assim como Esther, também nao consegue superar oS
vicios da carne, aqui representados na figura de Tonica: "Elle via naquella rapa-
riga, forte e gorducha, de suas volumosas ancas de egua, sanguinea e morena,
um dos melhores produtos da Natureza para auxiliar na evolugdo anthropologi-
ca(...)" (336).

Ambos, portanto, sucumbiram, s¢ja literalmente, seja platonicamente, aos
designios do vicio ¢ da "lascividade" proprios desse modelo em que "a natureza ¢
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sempre a mais forte". No entanto, residem justamente neste aspecto a novidade e
o interesse deste romance. Adepto da idéia da "vontade raciocinada", Horacio de
Carvalho designara para seus personagens um final nao s6 moralmente aceitavel,
como também mais honroso.

Usando um jargao proprio ao romance, € possivel dizer "que os mais for-
tes, os mais adaptados venceram". Essa parece ser, inclusive, a mensagem final
desse livro, cujo desenrolar deixa suposto que uma raga mais € mais depurada hd
de restar, fruto de "estheres e teixeiras" mais evoluidos.

Osindicios desse final apoteotico podemser encontrados na prépria corres-
pondéncia trocadaentre os dois personagens centrais, que "viviam em espirito, na
regidodasciencia” (356), e ndo abriam mao das "li¢ées evolutivas", mesmo nos
momentos de maior intimidade. Dessa maneira, por exemplo, Esther redigia suas
juras de amor a Teixeira: "Que ha entre nds, hoje, que possa impedir a grande lei
natural da affirmagdo da espécie, na phrase do nosso adoravel Darwin? onde a
barreira que obste o que a SELECAO NATURAL da nossa linhagem se accentiu
com fulgor pela unido de dous coragoes que se idolatram?" (354). Da mesma
forma, o dr. Teixeira, também utilizando-se de um jargao evolucionista e cientifi-
co, respondia aos carinhos da namorada: "No iiltimo degrau da escala zoologica
essa era a obrigagao de dois seres mais intelligentes, esse macho e essa fémea
que se chamam o HOMEM e a MULHER" (358).

Mas o autor nao se esconde somente atras do enredo. Ao contrario, coloca
na boca dos personagens conclusoes que, desconectadas da historia, ficam isola-
das em seu carater meramente didéatico. Sobre o poli gt:nisrno.,4 por exemplo, as
suas opinioes favoraveis estdo claramente enunciadas: "Sabes que Deus é uma
mentira! Que a unidade nos centros de criagdo nao se comprovam! Nao ha uma
prova, ndo ha um facto, ndao ha um argumento que o mantenha em pé perante a
maior de suas obras — a sciencia" (408). Mas, se o poligenismo € tema constante,
as referéncias ao "adoravel Darwin" (354) também aparecem em varios trechos
do livro, acompanhando e fundamentando as descri¢des mais inesperadas, como
esta referente a Teixeira: "A sua comegada calvice tinha qualquer coisa do res-
friamento do planeta (...) estado de aperfei¢oamento na historia da criagao dos
mundos (...) um parallelo entre o cranio do doutor e a crostra terrestre. Que im-
porta a cor morena do cearense, mesmo que ellando quase era essacor, siara-
ridade do pello devia significar, assim pensava, o afastamento do macaco"

(Carvalho, 1888: 133). ,
Por outro lado, 0 monismo haeckeliano” também era descrito ¢ analisado

em varios momentos do livro: "E qualquer que fosse o assumpto tratado pelo me-
dico a sua convicgdao era sempre a mesma, forte e immutavel — de uma origem
linica de todas as cousas; origem que ndao poderia deixar de existir” (127).
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Horacio de Carvalho chega inclusive a montar desenhos explicativos que
corresponderiam a sua concepg¢ao monista do universo:

U= UNIVERSO
A= ATOMO/C= CELULA
N= NERVO/ P= PENSAMENTO
A+C+N+P=U
C+N=P+A=U
P=A+C+N=U
U=A+C+N+P
SOMMA A+C+N+P+U=A+C+N+P+U
ouU
A+C+N+P =U (Carvalho, 1888: 128)

Traduzindo em palavras, o desenho corresponderia a nogao grafica do uni-
verso que o autor, através de Teixeira, representava como sendo "uma circunfe-
réncia immensa e vertical, passando pelos vertices de um triangulo interno a
comegar do primeiro vertice embaixo, em que esteava o atomo, a materia inorga-
nica passada por transformismo ao segundo, ainda na base onde ja se achava o
material organizado a CELULA, o NERVO, por exceléncia e submetido ao ter-
ceiro vertice, em cima aonde estava o pensamento que era a ultima transforma-
¢ao, que era como o vapor ou como a elettricidade movendo impalpavelmente a
‘machina do mundo..."” (128).

Assim, misturando desenhos, falas, tratados, devaneios e citagoes que vao
de Topinard, "grande mestre da anthropologia" (175), a Schopenhauer ¢ Lom-
broso, o que se pode dizer € que O chromo representa um tipico exemplo de obra
em que o projeto criador cede lugar ao modelo ¢ a determinagao. Nele, encontra-
mo-nos muito proximos do debate com a antropologia, compactuamos com 0S
destinos dos personagens, dos quais sabemos de antemao, como se o livro fosse
uma obra coletiva, antecipadamente enunciada pelas leis naturais inevitaveis e
inicas para os animais, os homens, as sociedades e, por que nao dizer, 0s roman-
ces. A obra surge antes como o produto de uma €poca do que como o resultado
de um ato de criagao original.

Em um momento em que a ciéncia parecia imiscuir-se nos mais diversos
espagos, ¢ deles dar conta, nada mais adequado do que um livro como este, no
qual os leitores se deparavam com personagens ¢ destinos compativeis com suas
proprias concepgoes. Ler um romance, neste caso, €ra um programa similar a
anélise de um ensaio ou aceitagio de um discurso. Parafraseando Horacio de Car-
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valho, que tanto elogiava o casal central de O chromo: "Mais que um bello cruza-
mento, que bella uniao!" (337).

Consideragoes finais

"Sacrificar-se as proprias paixoes ainda
admite-se; mas as paixées que nao se tem/....
Oh, triste século XIX"

(Sthendhal, 1979: 399)

Segundo Roland Barthes, a verdadeira especificidade da literatura € que ela
"assume muitos saberes (...) mas esse saber nunca € inteiro, nem derradeiro. A li-
teratura nao diz que sabe de alguma coisa; ou melhor, diz que sabe algo das coi-
sas" (Barthes, 1982: 17-9). Se tal afirmagao € com certeza abrangente, talvez nao
seja tao oportuna quando se trata de pensar a literatura naturalista, a0 menos em
sua versao nacional. Neste caso, € possivel afirmar que o grande desafio dos au-
tores talvez tenha sido querer provar que sabiam "de alguma coisa”, mais "do que
sabiam algo das coisas”.

Com efeito, o romancista informado pelos modelos teoricos de seu tempo
entendia seu texto como um instrumento de debate e de intervengao social ime-
diata, fruto da ciéncia ¢ nao da imaginagao individual. O apego as teorias era ta-
manho que levava o literato a cair nas armadilhas de seu proprio texto, que se
tornava previsivel e pouco imaginoso, na medida em que 0 consenso reinante era
maior do que a possibilidade de criagao. Com toda a sua carga teorica, o literato
se comportava tal qual a figura daquele guia do filme Kasper Hauser, de Werner
Herzog, que apesar de cego conduzia com primor uma caravana pelo deserto.
Eram as teorias e pressupostos que sobressaiam em detrimento da interpretagao
do escritor. 0 modelo que se impunha ao autor tal uma camisa-de-forga a aprisio-
na-lo, assim como a seus leitores.

De fato, essa evidente dependéncia do contexto e das teorias cientificas fez
com que muitos criticos contemporaneos considerassem o naturalismo um género
menor, muito influenciado por disciplinas distantes. Segundo Sergio Buarque de
Holanda, por exemplo, essa escola escondia, por detras "de um aparente mecani-
cismo cientifico, uma verdadeira expressao de um malogro estetico” (Holanda,
s/d: 354), ja que a obra era entendida exclusivamente como o resultado de um
processo politico-social, um reflexo imediato de seu momento, condicionada pela
historia, geografia e condicoes étnicas do pais. A €nfase saia do texto para se con-
centrar na produgao, "pecado mdximo", afirma Antonio Candido, dessas corren-
tes deterministas cujos exageros se explicariam pela "propria atmosfera do
tempo. desse século da biologia" (Candido, 1988: 102 ¢ 114),
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No entanto, ndo se trata aqui de julgar um género literario, muito menos de
buscar obstinadamente provar a submissdo da arte a seu contexto explicativo ¢
envolvente. No caso, para esses escritores que utilizavam a literatura como ins-
trumento de batalha, como um local de "engajamento militante” (Sevcenko:
1983), parecia ndo restar lugar para o "debate morno", para o assim chamado
"delirio subjetivo romdntico". Porém, se o naturalismo enquanto género literario
foi criticado em fungdo de sua pouca forga criadora e seu apego irrestrito aos mo-
delos tedricos da época, sdo, no entanto, essas mesmas caracteristicas que nos in-
teressam aqui.

A literatura serve de palco, de espago de divulgagao e mesmo de vulgariza-
¢ao para teorias cientificas, que, longe de serem "desterradas em nossa terra”
(Holanda, 1956: 15), fazem todo sentido no contexto local. Neste momento em
que era necessdrio redescobrir o Brasil e descobrir que nagao era esta afinal, as
teorias raciais produzidas no estrangeiro pareciam cumprir fungoes sociais, intro-
duzir modelos explicativos necessdrios, principalmente quando nas maos de gru-
pos sociais ascendentes e crescentemente vinculados as esferas urbanas de
atuagdo (Costa, 1967).

O sucesso dessas teorias raciais deterministas ja era uma realidade na Euro-
pa, demonstrado nao tanto pelo alcance de seus dados cientificos, como preten-
diam os darwinistas sociais, mas antes devido a sua aplicagao politica imediata,
enquanto doutrina tedrica que dava respaldo a certos modelos ¢ praticas colonia-
listas de acao.

| Nesses locais, mais do que informar sobre as diferengas culturais, essas
doutrinas cram importantes, como afirma Hannah Arendt, na "constituigao das
nagoes”. "Foram elas as primeiras, sendo as unicas, a negarem o postulado sobre
o qual a organizagio dos povos entao se assentava: o principio da igualdade ¢ so-
lidariedade de todos os povos, garantido em ultima instancia pela 1déia de que a
humanidade era una" (Arendt, 1973: 161). Com efeito, a despeito das diferentes
correntes e escolas, pode-se dizer que o paradigma evolucionista tornava-se con-
sensual em finais do século, assim como o conceito de raga, que se associava a
nocao de nacao de forma cada vez mais clara.

No entanto, pensar nos termos de uma doutrina nao € 0 mesmo que traduzi-
la ou deslocd-la de forma mecénica. Particularmente no caso brasileiro, traduzir
significou um esfor¢o de reordenar ¢ remontar, mesmo porque a realidade local
era no minimo contraditéria em relagio as teorias raciais importadas do estran-
geiro. Assim, se de um lado elas ajudavam a | ustificar desigualdades sociais ¢
hicrarquias tradicionais, que neste momento — com o final da escravidao ¢ o su-
cessivo advento da Republica — pela primeira vez comegavam a ser seriamente
colocadas em questdo, de outro, devido a sua interpretagdo teorica pessimista,
acabavam por inviabilizar o projeto nacional que haviam mal auxiliado a montar.
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Ou seja, a teoria darwinista social carregava consigo a id€ia de degeneragao ra-
cial, por efeito da hibridagao, o que implicava dizer que a miscigenacéo era pro-
fundamente "deletérea, senao fatal, ao territorio brasileiro” (Agassiz, 1868).

Portanto, nos encontravamos imersos em um paradoxo: como adotar as teo-
rias cientificas americanas e sobretudo europ€ias — que representavam em si um
sinal de civilizagao e progresso ¢ explicavam biologicamente a hierarquia social
— sem no entanto assumir suas conclusoes finais, que no limite denegriam uma
nagao mesti¢a como a nossa (Candido, 1988)? Fi€is as teorias poligenistas e de-
generacionistas (que iam de Gobineau a Buckel, passando por naturalistas como
Louis Agassiz, ou viajantes como J. Ingenieros), era de se supor que nao haveria
muita esperanga para um pais tropical de ragas dispares e profundamente misci-
genado.” No entanto, era preciso passar pelo pessimismo da via degeneracionista
européia, sem de fato assimila-la.

E na brecha dessa aparente contradi¢ao que residird a saida original dos
pensadores nacionais e em especial dos académicos da Escola de Recife. Usando
as maximas da antropologia — que nesta época mais debatia temas da biologia, re-
fletindo sobre a origem e a evolugdo dos seres, do que analisava as diferencas
culturais entre os povos —, 0s académicos dessa institui¢ao encontrarao respostas
inusitadas, a0 acomodar conclusoes poligenistas e argumentos proprios do evolu-
cionismo social. Da primeira doutrina retirava-se o pressuposto da diferenca ori-
ginal entre as ragas, naturalizando-se desigualdades de base social. Ja do segundo
modelo buscava-se a idéia de que os organismos nao permaneciam estacionados,
mas em constante evolugao. Significa dizer que se justificava a partir do darwi-
nismo social a diferenga ontolégica entre os diversos grupos, mas era a partir dos
modelos evolucionistas que se diagnosticava a "perfectibilidade“? das ragas hu-
manas ¢ seu constante movimento de superagao. Buscavam-se assim nas doutri-
nas usos e decorréncias originais, conformando-se explicagdes que associavam
teorias por principio excludentes entre si.

"Belo casamento” ocorrera, neste caso, entre a antropologia ¢ a literatura,
quando caberd 2 iltima veicular ¢ dar uma circulagao mais cotidiana as maximas
tedricas produzidas alhures. Assim, se o pessimismo final da maioria dos enredos
(que terminavam em boa parte com mortes, escandalos, assassinatos, traicoes ¢
inforténios) revelava um pouco do mal-estar reinante, alguns romances aponta-
vam para saidas que comegavam a ser reconhecidas coletivamente.

Esse € o caso, por exemplo, do romance A esfinge, em que Afranio Peixoto,
por meio da fala do velho Lisboa, encerra dando um voto de louvor a essa nagao
que aos poucos "se depurava": "A fusdo lenta das misturas mal feitas ainda, a
selegdo reiterada da cultura, a disciplina for¢ada da vida social, fardo dessa
massa um povo forte, sao e feliz, porque as qualidades dominantes sao boas”
(Peixoto, 1911: 478).
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Também no conhecido romance Canaa, Graga Aranha utiliza-se da voz de
seu personagem Milkau para fazer elogios ao modelo imigrantista e a politica de
branqueamento: "Falando-lhe com a maior franqueza, a civilizagao dessa terra
estd na imigragdo de europeus, mas € preciso que cada um de nos traga a vonta-
de de governar e dirigir... e no futuro remoto, a época dos mulatos passara, para
voltar a idade dos novos brancos, vindos da recente invasao, aceitando como re-
conhecimento o patrimonio dos seus predecessores mesti¢os, que terdo edificado
alguma coisa, porque nada passa inutilmente na terra” (Aranha, 1968: 67 ¢
211). Era a produgao literaria que, valendo-se do enredo, elogiava a miscigena-
¢ao e buscava saidas para os impasses do momento.

Dessa forma, se o conteudo das obras ¢ sua interpretagdo nao se esgotam
apenas nessa via racial de analise, € tamb€m impossivel negar a importancia que
esse modelo assume no interior das diferentes obras. No caso do romance de Ho-
racio de Carvalho, a coincidéncia tematica € tal que seu autor inclusive rompe
com o pessimismo imperante. A feliz uniao dos dois personagens principais re-
presenta a propria selecao natural "a auxiliar a evolugao anthropologica nacio-
nal” (Carvalho, 1888: 336). Era uma especie de saida "evolucionista ¢ otimista”,
que parecia se impor frente as demais perspectivas tao cinzentas. Assim, por
meio da literatura naturalista, diagnosticavam-se as mesmas perspectivas ¢ apli-
cavam-se modelos semelhantes aos encontrados pelos teoricos do periodo, sobre-
tudo vinculados a Escola de Recife.

Nas maos desses literatos, conceitos e teorias sociais transformavam-se em
personagens individuais, maximas cientificas em enredos mais ou menos escan-
dalosos. Os pressupostos estavam todos la — a diferenga entre as ragas, a fragili-
dade feminina, a depravagao do mestico — adornados, porém, pelo ilusorio
descompromisso que sO0 o género literario poderia pretender possuir. O temor da
miscigenacao acelerada se transmutava em esperanga de branqueamento, o pessi-
mismo das teorias antropologicas cedia lugar a certeza frente a um progresso irre-
versivel, uma evolugao racial cujas etapas encontravam-se previamente determi-
nadas. Assim, se nao era através da literatura que se criavam modelos sociais ou
politicas de intervengao publica, era por meio desses romances naturalistas que se
veiculavam representacoes que rapidamente se transformavam em consensos so-
ciais, consumidos enquanto verdades, nao de grupos especificos mas do proprio
momento.

Ante o ato de "sacrificar-se as paixoes que nao se tem" era preferivel fazer
as idéias amoldarem-se ao lugar. Tal qual um ato de canibalismo cultural, em que
se devora a presa para devolvé-la totalmente transfigurada, coube a antropologia
determinista e a literatura naturalista da €época lidar de maneira original com mo-
delos de base racial. Raca era um argumento verdadeiro para uma nagao que ti-
nha na miscigenagao ¢ no espetaculo das cores e etnias uma representagao bas-
tante consensual.
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Atualizando uma certa perplexidade de época, que oscilava entre um oti-
mismo desenfreado ¢ um pessimismo arraigado, af estava a literatura como a na-
turalizar as mais profundas contradi¢oes, as mais arraigadas hierarquias sociais.
So6 o tempo carregava a solugéo, cabia ao futuro — darwinianamente demarcado —
fazer nascer uma terra progredida ¢ branca.

Diante das insegurangas do presente, nada como as respostas objetivas de
uma ciéncia determinista. Era com um certo alivio que se seguiam as promessas
de branqueamento, os prentncios de um porvir "civilizado". Os modelos raciais
significavam, nesse sentido, um certo acomodamento anunciado para o futuro,
mas vivenciado no presente: "o desequilibrio racial”, bem como o conflito social
pareciam resolvidos, senao na pratica, a0 menos no ldpis e no papel. Essas con-
clusdes nao estariam tdo longe do inesperado desfecho final de O bom criolo,
quando, logo apos o assassinato violento de Aleixo por Amaro, eis que 0 roman-
ce termina com "a onda de curiosos se espalhando, até cair tudo na monotonia
habitual, no eterno vaivem" (Caminha, 1895: 79).

NOTAS

(1) Antes de mais nada, gostaria de sublinhar o cardter introdutério das observagdes que se se-
guem, fruto mais da curiosidade pessoal no campo da literatura do que de uma anélise acurada e mi-
nuciosa do material naturalista. Este texto integra um trabalho mais amplo que pretende, a partir de
uma abordagem institucional, discutir a vigéncia e releviincia de um paradigma racial em finais do sé-
culo XIX, no Brasil. Para um maior desenvolvimento do tema, vide Schwarcz, 1992. (O ensaio em
questio foi originalmente apresentado na SBPC' de 1990.)

(2) Foram adotados alguns critérios especificos para citagiio: os documentos e termos da época
aparecem entre aspas e em itdlico, enquanto os comentirios de criticos contemporianeos surgem ape-
nas entre aspas. Além disso, a grafia foi respeitada com a intengio de nio se alterar a organizagio ori-
ginal dos textos coletados.

(3) Referi-me aqui nio s6 aos virios programas de eugenia que nesse contexto comegam a ser
implantados no pafs, como aos diversos tedricos — como Jodo Batista Lacerda, do Museu Nacional —
que advogavam a tese de que no futuro o Brasil seria darwinianamente branco. Para maiores informa-
¢oes, vide Schwarcz, 1992, e Stephan, 1991.

(4) A hipdtese poligenista partia da pressuposigio de que, em oposigao 2 tese biblica, teriam
existido varios centros de cria¢io humana, o que explicaria a existéncia de diferengas ontologicas en-
Ire as ragas.

(5) Teoria muito em voga nagquele momento, sobretudo no Brasil, 0 monismo de Haeckel era
uma espécie de modelo de divulgagio do darwinismo social. Partia, porém, da suposi¢io, oposta ao
cristianismo, de que nio existiria uma anterioridade de Deus em relagao a criagdo, € nem mesmo uma
separagio possivel entre o advento do homem e do mundo. Sobre o tema, vide Haeckel, 1008.

(6) Um balango sobre as teorias raciais do século XIX pode ser encontrado em Stocking, 1968;
Schwarez, 1992; e Skidmore, 1976. _ _

(7) O conceito de perfectibilidade apesar de retirado da discussao humanista possui, no sécqio
XIX, um sentido diverso daquele presente na obra de Rousseau. Enguanto para Rousseau 0 concelto
indicava uma propriedade especificamente humana — cujo arbitrio frente & natureza poderia levar ao
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vicio ou A virtude —, j4 na literatura do século XIX "perfeigio" aparece como sindnimo de evolugio,
indicando a existéncia de um mesmo caminho e diregdo para toda a humanidade.
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ABSTRACT: Beliefs in science, objectivity, progress and unidirected evolution are central notions of
the 19th century thinking. They are strongly influence the Brazilian literary works of that period. The-
se works, based on prevailing anthropology and biology theones, were critical of slavery, the monar-
chy state and the Romanticism tendency. The article analises the realistic-naturalistic Brazilian
literature of the period which presents strong traces of determinism racial theories.

KEY-WORDS: Science-naturalism and literature-racial theories-19th Century-poligeny and miseige-
nation.
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RELACOES RACIAIS ENTRE HOMOSSEXUAIS
NO BRASIL COLONIAL

Luiz Mott
Mestrado de Ciéncias Sociais, UFBA — Coordenador da Linha de Pesquisa: "O negro e
os demais grupos discriminados”. :

RESUMO: A partir de pesquisa documental referente a processos inquisitoriais em Pernambuco e na
Bahia, o artigo atesta a antigiiidade das priticas homossexuais no pafs, apesar da repressio sofrida em
tempos coloniais, quando eram consideradas "pecado nefando" e crime de "lesa-majestade". Examina
a cor da pele e a condigao social dos parceiros cujos envolvimentos foram devassados pela Inquisicio,
concluindo pela abrangéncia das préticas homossexuais da perspectiva das relagdes raciais e de poder.

PALAVRAS-CHAVE: homossexualismo-relagdes raciais-Inquisi¢io no Brasil-homossexualismo in-
ter-racial.

Introducio

Em 1906, em seu livro intitulado Homossexualismo: a libertinagem no Rio
de Janeiro, o Dr. Pires de Almeida fazia a seguinte observagao: "Excluida de ob-
jeto de estudo até a presente data, a pederastia no Brasil tem atravessado os qua-
tro séculos de nossa historia, nao obstante carecer ela de observagao ¢ de
pesquisa” (p. 76). Duas constatagdes importantes feitas por esse precursor dos es-
tudos sobre a homossexualidade em nosso pais: a antiguidade de sua pratica em
Terras de Santa Cruz e o desinteresse dos pesquisadores em estuda-la.

Nao podemos negar que, do comego do s€culo para cd, diversos trabalhos
se publicaram no Brasil tendo os homossexuais como tema. Num levantamento
¢xaustivo sobre este topico, jd conseguimos localizar mais de uma centena de ar-
tigos, livros, teses ¢ comunicagoes, a maior parte abordando o "problema homos-
sexual" sob a lente da medicina legal, da criminologia, da psicopatologia — ¢, em
bem menor nimero ¢ s6 recentemente, sob a perspectiva da psiquiatria, da histo-
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ria, da antropologia social. Se levarmos em conta que na mais completa biblio-
grafia consagrada a homossexualidade no mundo (Bullough et allii, 1976), reu-
nindo nada menos que 12.794 titulos (!!!), os artigos consagrados ao Brasil nao
ultrapassam uma dezena, seremos obrigados a repetir as mesmas palavras do Dr.
Pires de Almeida: "A pederastia no Brasil carece (ainda) de observagao e pesqui-
sa".

Vérios sdo os motivos que explicariam o descaso dos cientistas tupiniquins
por esta darea do comportamento sexual do brasileiro: 19) trata-se de um dos as-
suntos mais tabus da cultura ocidental crista (o apoéstolo Paulo decretava "que es-
sas coisas nao sejam sequer nomeadas entre vos” e, durante toda a Idade Meédia e
até bem perto de nos, a "sodomia” era chamada de "pecado nefando”, isto €,
"cujo nome nao pode ser pronunciado™); 2°) trata-se de um tema extremamente
melindroso de ser pesquisado, seja pela diversidade maniqueista das opinides dos
diferentes estudiosos do assunto —indo da mais contundente reprovagao ¢ catego-
rizacao da homossexualidade como pecado, perversao, crime, desvio (Freud,
1897 Krafft-Ebing, 1987; Marafion, 1938; Jaime, 1947; Oraison, 1977; Lima,
s/d: Iraja, 1946) até sua defesa e propaganda como uma variavel legitima, normal
¢ sauddvel de expressao sexual (Ulrich, 1898; Hirschfeld, 1942; Carpenter, 1912;
Daniel & Baudry, 1977; Altman, 1973). Tema melindroso quanto a grande diver-
sidade das opinides daqueles que o estudaram, melindroso tamb¢ém quanto & pro-
pria aproximacdo do pesquisador junto ao objeto de estudo: por serem alvo de
secular intolerdincia, discriminagao e violéncia, os homossexuais sempre viveram
na clandestinidade. Acostumados a temer a fogueira, os campos de concentragao,
a morte a pedradas (como ainda acontece hoje em dia no Ird), os "pederastas” re-
lutam em responder as questdes indiscretas dos pesquisadores. Nao t€m por que
acreditar na neutralidade axioldgica e na inocéncia dos cientistas, vistos cOmo os
novos inquisidores dos tempos modernos. E t€ém razao para tal desconfianga, pois
foram os "cientistas" do século XX que ora castraram, ora fizeram enxertos nos
"pederastas” de testiculos de macaco (Ribeiro, 1938: LXXXIX). ora fizeram-lhes
lobotom:a ¢, em pleno 1982 no Brasil, ainda classificam oticialmente ¢ homosse-
xualismo como "desvio e transtorno sexual”.” Em sa consciéncia: o leitor confia-
ria nesta pléiade de carrascos que sob a prote¢do da "ciéncia" cometeu tantas
crueldades contra os "pervertidos sexuais"?

Apesar de jd em 1927 Malinowski, considerado como um dos fundadores
da moderna antropologia, ter chamado a aten¢do para a importancia de se estudar
temas de sexualidade humana, tirando-se a "folha de parreira que cobre 0 sexo”
(1973: 10), ainda hoje as pesquisas sobre a sexualidade em geral e sobre 0 ho-
mossexualismo em particular sdo consideradas como temas menores no milicu
académico. "Os médicos tinham vergonha de se ocupar com tal problema”, afir-
mava Viveiros de Castro em 1897 (Iraja, 1931: 207). Recentemente, um Curso so-
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bre "historia e antropologia da sexualidade”, tendo como bibliografia nomes do
quilate de Leévi-Strauss, Margaret Mead, Foucault, Florestan Fernandes, Reich
etc., espantou a um alto dirigente de minha universidade, rotulando o curso de
"aula de sacanagem". Esta mesma autoridade teria se oposto a eleigao para a che-
fia do departamento de um professor doutor alegando que "pederasta” nao podia
ser chefe de departamento.

Felizmente o obscurantismo ¢ a homofobia comegam a ceder lugar a razao
¢ a verdadeira ci€éncia: prova disto sao as duas mogoes aprovadas pela SBPC
(1981) e pela Associagao Brasileira de Antropologia (1982), ambas sociedades
comprometendo-se oficialmente a lutar contra todas as manifestagoes de precon-
ceito e discriminagao sexual.® Esta Gltima vitéria tem apenas alguns meses de
conquista: na ultima reunido da SBPC, em Campinas, aprovou-se por unanimida-
de uma "Recomendacao” onde se reconhece a relevancia dos estudos sobre a se-
xualidade em geral e sobre a homossexualidade em particular, comprometen-
do-se a SBPC a oficiar as principais instituigdes de pesquisa, fundagoes e 6rgaos
financiadores, estimulando-os a incrementarem sua produgao cientifica nestas
areas do comgortamento sexual (da "sacanagem" e "viadagem", como diriam os
sexofobos...).

Assim sendo, apés este longo prolegdmeno tendo como escopo legitimar o
tema de minha exposigao e especializagdo académica ¢ a0 mesmo tempo calar a
boca dos maledicentes, dois sao nossos objetivos nesta comunicagao: 12) recons-
tituir os principais aspectos das relagoes raciais numa populacao de homossexuais
masculinos: os sodomitas processados pelo Tribunal do Santo Oficio da Inquisi-
¢ao em suas devassas realizadas na Bahia € em Pernambuco entre os anos 1591 e
1620, dando inicio assim a um arduo trabalho de resgate na historia de um seg-
mento social até entdo desconhecido que, como os judeus ("cristaos-novos"), teve
de esconder-se, como estratégia de sobrevivéncia na sociedade colonial brasilei-
ra; 2°) discutir em que medida a especificidade social e sexual destes "cripto-ho-
mossexuais" implicou um tipo de interagdo racial diverso do observado na
sociedade heterossexista global.

"Somitigos, tibira e jimbanda"

Estes sdo os termos encontrados nos processos da Inquisigao para se referir
aos "sodomitas" brancos, indios ¢ negros, respectivamente, quando os Visitadores
do Santo Offcio instalaram seus tribunais na Bahia ¢ em Pernambuco entre o0s
anos 1591 e 1620. De um total de 283 culpas confessadas nestes tribunais, englo-
bando blasfémias, supersti¢ao, judafsmo e luteranismo, bigamia, feitigarias etc. —
hé 44 casos de sodomia (15,5% dos desvios), sendo depois das blasfémias o peca-
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do mortal mais freqiientemente praticado pelos primeiros povoadores nordestinos
(Siqueira, 1978: 227).

Como explicar a existéncia de tantos adeptos do amor de Sodoma neste co-
mego de nossa historia, se em Portugal desde o scculo XIII a lei ordenava que
fossem castrados ¢ colgados pelas pernas at€ morrerem os homens culpados do
"necado contra a natura" (Oliveira Marques, 1971: 128)? As vésperas da desco-
berta do Brasil, as Ordenagoes Afonsinas, além de condenarem o homossexualis-
mo com a pena de morte, filosofavam sobre a matéria: "Sobre todos os pecados,
bem parece ser o mais torpe, sujo ¢ desonesto, o pecado da sodomia, ¢ nao ¢
achado outro tao aborrecido ante Deus ¢ o mundo, como ¢le...", sendo a causa do
Dilavio universal, da destrui¢ao das cinco cidades contiguas a Sodoma e Gomor-
ra, motivo da extin¢do da Ordem dos Templarios etc. etc. Portanto, nada mais
prudente que El Rey precavesse seu Reino de tantos perigos: "Mandamos ¢ po-
mos por lei geral que todo homem que tal pecado fizer seja queimado ¢ feito per
fogo em pd, por tal que ja nunca de seu corpo possa ser ouvida memoria" (Livro
V, 1. 17: 53-4).

Com as grandes descobertas e expansao portuguesa pelos quatro ventos,
Dom Sebastiao se torna "rei de Portugal ¢ dos Algarves daquém ¢ dalém mar em
Afnca Senhor da conquista, navegagao e comércio da Etiopia, Ardbia, Pérsia e
da India etc.". No seu Regimento de 1574, na "Lei sobre o pecado de sodomia”,
El Rey atribui com justeza ao contato com estes novos povos o incremento do
"pecado contra a natureza" no Reino lusitano: "Vendo eu como de algum tempo a
esta parte foram algumas pessoas de meus Reinos ¢ Senhorios culpados em o pe-
cado nefando, de que eu recebi grande sentimento pela graveza do pecado tao
abomindvel, de que meu Reino pela bondade de Deus tanto tempo foram lim-
pos..." (Regimento de 1574: 20).

De fato, ao chegarem na Africa, Japao, India ¢ Brasil, os portugueses en-
contraram diversos povos ¢ sociedades que praticavam abertamente o homosse-
xualismo tanto masculino quanto feminino. Mais ainda: em algumas conquistas,
0s sodomitas eram alvo de distingdo ¢ respeito, ocupando posicoes importantes
dentro da hierarquia social. Apenas como ilustragao: de um total de 76 socieda-
des estudadas pelos antropologos Ford & Beach, incluindo todas as ragas ¢ conti-
nentes, em 64% o homoerotismo era publico, aprovado e reconhecido favoravel-
mente, sendo que, nas 36% restantes, a homofilia era praticada raramente ou em
segredo, sendo alvo de hostilidade por parte da cultura local (1952: 129-34). Nos-
sa sociedade, herdeira da moralidade judaico-crista, infelizmente situa-se dentro
do grupo minoritario que hostiliza 0 homoerotismo

Tomemos como referéncia duas dreas culturais que serviram de matriz na
formacio da sociedade brasileira: os Tupinamba e os nativos de Angola. Come-
cemos pelos amerindios. Diz Gabriel Soares de Souza em 1587: "Sao o8 Tupi-
namba tao luxuriosos que nao ha pecado de luxuria que nao cometam. Sao muito
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afeigoados ao pecado nefando, entre os quais se nao tem por afronta, e o que se
serve de macho se tem por valente ¢ contam esta bestialidade por proeza. E nas
suas aldeias pelo sertao ha alguns que t€m tenda piblica e quantos os querem
como mulheres publicas" (1971: 308). Léry, Gandavo, Pero Correia, Abbeville,
Rodolfo Garcia também observaram préticas homossexuais entre os primeiros
habitantes do Brasil (Fernandes, 1963: 160), sendo que para os demais grupos in-
digenas da America (Caribe, Norte e América Espanhola), Raquena encontrou 82
tribos que praticavam amplamente a sodomia em suas mais variadas expressoes
(1945: 24-7). Antropologos contemporaneos observaram igualmente a pratica do
homossexualismo entre os indios de norte a sul do Brasil: entre os Nambikwara
(Levi-Strauss, 1948: 400), Guaiakil (Clastres, 1972: 273-308), Kaingang (Henry,
1964: 18), Tapirape (Wagley, 1949: 160) etc. etc.

Quanto a pratica do homossexualismo na Africa tradicional, dispomos de
dezenas de depoimentos de antrop6logos contemporaneos, cujas informagdes fo-
ram analisadas por Ford & Beach. Entre os africanos que praticavam tradicional-
mente a "pederastia”, temos os Daomeanos, Ila, Lango, Nama, Siwan, Tamala,
Thonga (Ford & Beach, 1952: 130); € igualmente encontradigo o homossexualis-
mo entre os Nupe da Nigéria (Nadel, 1947: 152), entre os Azande (Evans-Prit-
chard, 1937: 56), entre os Khoisan da Africa do Sul (Schapera, 1941: 242) etc.

O que mais nos interessa, por hora, € a evidéncia do "amor socratico” entre
os africanos da costa ocidental por ocasido do trafico negreiro. E dispomos de
duas referéncias da €poca que confirmam tal presenca. Eis o que revelava em
1681 o Capitdo Cardonega em sua Historia geral das guerras angolanas, consi-
derado pela critica observador cuidadoso ¢ fidedigno: "Ha entre o gentio de An-
gola muita sodomia, tendo uns com outros suas imundicies e sujidades, vestindo
como mulheres. Eles chamam pelo nome da terra: quimbandas, os quais, no dis-
trito ou terras onde o s hd, t€ém comunicagdo uns com os outros. E alguns de-
les sao finos feiticeiros para terem tudo mau e todo o mais gentio os respeita e os
nao ofendem em coisa alguma. Andam sempre de barba raspada, que parecem
capoes, vestindo como mulheres" (1942: 259). A outra referéncia acima aludida
serd transcrita mais adiante.

Praticado livremente pelos brasis autéctones ¢ pelos africanos que para cd
vieram trazidos, praticado clandestinamente em Portugal pelos lusitanos, mouros
e judeus, o homossexualismo encontrou no Brasil quinhentista condi¢oes as mais
favoraveis para seu florescimento. Imbuidos da idéia de que "abaixo do Equador
nao ha pecado", favorecidos pela imensidao de terra e falta de controle policial e
moral, beneficiados pela situagao colonial que conferia aos brancos o direito legi-
timo de usar (e abusar) dos negros e indios seus escravos, ¢ finalmente conside-
rando o desequilibrio dos sexos que marcou longos periodos do Brasil de antanho
(Gorender, 1978: 333-40; Mott, 1978: 1199), s0 nos resta concluir que a "Terra
dos Papagaios" era ambiente muito favoravel ao desenvolvimento de expressoes
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sexuais mais livres e criativas. As heresias — ou seja, reinterpretagoes dos princi-
pios teolégicos oficiais — pululavam na area da moralidade sexual: varios sdo os
colonos acusados na Inquisi¢ao de defenderem o ponto de vista de que "a copula
entre pessoas solteiras nao constituia pecado" (Porto, 1968: 164); o colono Do-
mingos Pires, de Pernambuco, ¢ denunciado em 1593 de ter declarado que "dor-
mir cammalmente com uma negra ou com mulher solteira nao era pecado mortal”
(Denunciagdes de Pernambuco, 1929: 115); outro pernambucano dissera que pre-
cisavam "sete pecados de dormir com mulher solteira para fazer um pecado mor-
tal" (Denunciagdes de Pernambuco, 1929: 140) e estoutro afirmou que "podia
dormir carnalmente com qualquer india € nao pecava nisso, bastando dar-lhe uma
camisa ou qualquer coisa, porque dormir com uma mulher solteira nao era peca-
do mortal pagando-se seu trabalho" (Denunciagoes de Pernambuco, 1929: 210).
Heresias morais, diga-se en passant, que eram fartamente praticadas pelos pri-
meiros povoadores nordestinos e pelos seus descendentes: na Devassa realizada
na Comarca do Sul da Bahia, no ano de 1813, 51,3% das denuncias de desvio pe-
caminoso referiam-se a prdtica de "imoralidades sexuais", notadamente da aman-
cebia (Mott, 1981: 3), chegando a calamitosa cifra de 95,2% das acusagoes nas
Minas Gerais no ano de 1734 (Carrato, 1968: 16).

Como a sodomia constitufa pecado muito mais grave do que a amancebia, a
bigamia, o adultério — equivalendo na gravidade ¢ condenagao ao crime de lesa-
majestade (Ordenagdes Manuelinas, Livro V, t. XII) —, punida com morte na fo-
gueira, mesmo sendo bastante praticada — conforme mostraremos a seguir —, 0
temor da fogueira impedia certamente que se tornasse assunto de conversagao,
como ocorria com os outros desvios na moralidade heterossexual. Nao obstante
continuar na categoria de "nefando", isto €, "indigno de se falar" (Constituigoes
da Bahia, 1853: § 958), sua gravidade execrdvel ndo era de todos conhecida. O
primeiro sodomita a se confessar em Salvador, o Padre Frutuoso Alvares, 65
anos, disse que alguns de seus parceiros "por serem pequenos demais nao enten-
diam ser pecado” (Confissoes da Bahia, 1935: 20); Antonio de Aguiar, 20 anos,
morador em Matoim no RecOncavo, disse: "sabia que era pecado, mas nao que
era tdo grave" (Confissoes da Bahia, 1935: 152). Belchior da Costa tinha 14 anos
e dormia na mesma cama com Mateus Nunes, 20 anos, quando este "comegou a
solicitar de maneira que com efeito chegou a dormir com ele carnalmente, meten-
do nele seu membro desonesto pelo vaso traseiro dele, cumprindo nele assim
como fizera com mulher por diante, consumando o pecado de sodomia”. Pergun-
tado pelo inquisidor se tinha consciéncia de seu pecado, respondeu que "naquele
tempo nio entendeu ele confessante bem ser isso pecado" (Confissdes da Bahia,
1935: 115). Passemos do nivel das representagoes para o real.

Vejamos entdo sumariamente alguns aspectos da pratica da sodomia no
Nordeste colonial. Conforme antecipamos, nossa fonte para essas reflexoes sao
os livros de confissdo e dentncia do Tribunal do Santo Oficio da Inquisigao refe-
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rentes as visitas realizadas na Bahia entre 1591 ¢ 1593 ¢ em Pernambuco entre
1593 e 1595, e numa segunda visitagao realizada em Salvador entre 1618 e 1620.
De acordo com o levantamento realizado por SOnia Siqueira, na primeira visita-
¢ao baiana constaram dezenove confissoes de sodomia, sendo dezoito na segun-
da, totalizando 37 somitigos (1978: 228). De acordo com nosso levantamento
(incluindo também as confissoes e denuncias do Para), conseguimos até o presen-
te identificar 135 sodomitas, possuindo para cada caso uma ficha de identificagao
com nome, cor, naturalidade, estado civil, ocupagao, filiagao, moradia, idade da
primeira e das demais relagdoes homossexuais, nome ¢ identificagao dos parceiros,
local, hordrio e descrigao das relagoes. Infelizmente nem todos os processos — so-
bretudo as denuncias — fornecem informagao completa sobre os acusados de so-
domia, tanto que sabemos a cor apenas de 67 dos somitigos. A saber:

COR/ETNIA DOS SODOMITAS

Brancos 40
Mulatos 1
Pretos

Mamelucos

Indios

Morenos

Mourisco
TOTAL 6

N2 WWhsONO

De acordo com as estimativas do Barao de Rio Branco, em 1584 os brancos
deveriam representar por volta de 44% da populagao do Brasil, sendo 32% os in-
dios mansos ¢ 24% os negros. Capistrano de Abreu avalia em 50% os brasis, 34%
0s negros € 16% os brancos para o mesmo periodo. Dos 285 acusados no Tribu-
nal da Bahia, 73% eram brancos, 24% mesti¢os ¢ negros ¢ 3% indios (Quirino,
1966: 14-5). Dada a diversidade dessas estimativas, nao temos condi¢oes de aqui-
latar a representatividade dos diferentes grupos €tnicos na pratica do "uranismo”
nestes primordios de Brasil. O que se evidencia, entretanto, ¢ a predominancia
dos sodomitas brancos (60,7%), seguidos de 24,3% de mestigos de variegados fe-
nétipos, 9% de negros ¢ 6% de indios, os sodomitas de cor representando por
conseguinte aproximadamente 40% desta populacao de pecadores.

Ao todo foram processadas 46 pessoas acusadas de sodomia cujos
parceiros eram "de cor" diferente da propria, neste numero incluindo-se também
os sodomitas de cor que mantiveram intercurso sexual dentro do proprio ¢s-
toque racial. Destes, dispomos de informagao sobre a ocupacao profissional
dos seguintes:
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— BRANCOS: 3 estudantes, 2 criados, 1 capitao, 1 feitor, 1 advogado,
1 escrivao, 1 senhor de engenho, 1 pagem do Governador.
— NEGROS: 5 escravos, 2 criados forros, 1 pedreiro.
— MULATOS: 3 escravos, 3 forros, 1 pajem, 1 mestre, 1 "crioulo de casa".
— MORENOS: 1 morador num mosteiro, 1 criado.
— INDIOS: 2 escravos.
— MOURISCO: 1 cozinheiro.

Obviamente, quanto mais proximas do estoque racial branco, as ocupacoes
tendem a se sofisticar ou serem mais rentaveis, degradando-se a medida que os
individuos mais se aproximam da pureza étnica de cor, seja negra, seja india: é
uma lei universal intrinseca a dindmica dos sistemas escravistas multirraciais.
Nao deixa de ser sintomatico que 1/5 dos sodomitas cuja profissao € conhecida
estivessem empregados em servigos domeésticos, na qualidade de criados, pajens,
"crioulos de casa", "morador num mosteiro". Embora homossexualismo nao im-
plique obrigatoriamente assumir comportamentos, ocupagoes ou trejeitos do ou-
tro sexo — ¢ a quantidade de homossexuais famosos do passado e presente que
brilharam como militares € uma prova incontestavel deste enunciado (Ellis, 1933:
14-6) —, uma pequena parcela de homossexuais manifesta preferéncias para ativi-
dades e trabalhos do sexo oposto, fendmeno observado nao so6 entre os "inverti-
dos" nativos da Africa e da América (Clastres, 1972), como igualmente entre 0s
sodomitas brancos no Brasil colonial: Baltasar da Lomba, homem solteiro, "ja ve-
Iho de seus 50 anos, costuma coser, fiar € amassar (pao) como mulher" (Denun-
ciagoes de Pernambuco, 1929: 399).

, Dos 46 somitigos de cor, ou que mantiveram relagoes sexuais inter-raciais,
temos as seguintes composi¢oes interétnicas nas seguintes freqii€ncias:

RELACOES INTERETNICAS ENTRE SODOMITAS

Branco + Mulato 9
Branco + Mameluco )
Branco + Negro 3
Branco + Mourisco 3
Branco + Moreno 2
Branco + Indio 1
Negro + Negro 3
indio + Indio 1
Mameluco + Mulato 1
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O pequeno nimero de relagoes intra-raciais entre os sodomitas de cor (cin-
co num total de 28) deve ser explicado certamente nao pela menor pratica da "pe-
derastia" entre os nao-brancos, mas pelo policiamento menos efetivo e menor
controle social a que estas populagoes subalternas estavam sujeitas. Pelos matos
ou em suas choupanas ¢ senzalas, estavam mais livres do olhar perscrutador dos
familiares do Santo Oficio, 0 que nao acontecia com os colonos brancos, os
maiores alvos da Inquisi¢ao nao sO por serem mais visiveis socialmente, como
por representarem presa mais interessante para o Tribunal, posto que os bens dos
sodomitas (assim como de outros culpados) revertiam parte para os delatores,
parte para a Coroa del Rey (Ordenagoes Manuelinas, Livro V, t. XII: 48). Obser-
ve-se que os brancos, majoritarios, mant€ém relagoes preferencialmente com mes-
ticos, sendo poucas as relagdes envolvendo brancos com indios ou negros puros.
Em que medida tal constatagao concordaria com o enunciado de Thales de Aze-
vedo de que "sao mais aprovados os casamentos entre individuos de caracteristi-
cas antropofisicas nao muito distantes" (1966: 7)? Se para as unioes oficiais tal
tendéncia parece ser dominante, para as unioes livres 0 mesmo autor reconhece
que a regra "diminui nitidamente". Ja em 1700, o jesuita Benci ponderava escan-
dalizado: "Quantos senhores ha casados com mulheres dotadas assim de honra e
fermosura, ¢ as deixam talvez por uma escrava enorme, monstruosa € vil?"
(1977: 103). Caso alias que foi observado pelo viajante Gentil de la Barbinais,
nesse mesmo periodo: diz ele que conheceu um reinol que largou sua encantado-
ra lisboeta "pelo amor de uma negra que nao teria merecido as atengoes de mais
feio preto de toda a Guiné..." (apud Freyre, 1966: 478). Unioes livres envolvendo
parceiros de fendtipos extremos foram observadas também no milieu homofilo no
tempo do Império: "Um notdvel advogado do foro do Rio de Janeiro, na década
de 1860, apesar de casado com uma fluminense de rara beleza e esmerada educa-
Gao, ia solicitar prazeres contranaturais até mesmo entre individuos os mais repe-
lentes. Conta-se que fora procurar um africano espadaudo, musculoso, de feigoes
chatas e grossas, para partilhar debaixo de seu teto o proprio leito, desprezando o
tdlamo onde refreava as lagrimas uma infeliz abandonada..." (Pires de Almeida,
1906: 168).

Nessas ligagoes homoerdticas heterocromdticas nem sempre a iniciativa da
relagao parte do branco dominador: ha casos em que o "sedutor” € da raga infe-
riorizada. Assim foi 0 que ocorreu com Bastiao de Morais, pernambucano, filho
do Juiz de Vila de Igaragu, 18 anos: dormia ele certa noite em casa de seu tio
quando um mulato escravo da casa, Domingos, 22 anos, veio "a sua cama € 0
provocou a pecarem de maneira que, com efeito, o dito Domingos virou a ele
confessante com a barriga para baixo e se langou de brugos sobre suas costas e
com seu membro viril desonesto penetrou no vaso traseiro dele, confessante, e
dentro dele cumpriu, fazendo com ele por detras como se fizera com mulher por
diante, e ele isto mesmo fez também ele confessante com o dito Domingos, de
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maneira que ambos alternadamente consumaram na dita noite duas vezes o peca-
do nefando de sodomia, sendo um deles uma vez agente e outra paciente” (Con-
fissoes de Pernambuco, 1970: 25-6).

Outro menino, Bartolomeu Pires, 11 anos, branco natural de Olinda, dor-
mia tranqiiilamente na mesma rede com Jodo Fernandes, mameluco de 18 anos,
quando este, "estando ambos com camisas, sem ceroulas, comegou a provocar
que se queria pdr em cima dele, confessante, e assim procederam a tanto que o
dito mameluco se langou de costas € ele confessante levantando as pernas do dito
mameluco se langou de brugos sobre ele € meteu seu membro viril pelo vaso infe-
rior do mameluco, tendo ajuntamento carnal, nefando ¢ sodomitico” (Confissoes
de Pernambuco, 1970: 45).

O "sedutor" nesta outra acusagao ¢ um mulato forro de nome Mateus Duar-
te, 50 anos, que "hd um ano ¢ meio esteve preso na cadeia de Salvador, acusado
de ter cometido o pecado nefando de sodomia, segundo € publico, o qual dizem
que cometeu para o dito pecado a um mogo branco de 17 anos e que o dito mogo
ndo consentiu e gritou. O mulato encontrava-se fugido da cadeia” (Denunciagoes
da Bahia, 1925: 249).

Nas relagdes sodomiticas inter-raciais encontramos todo um continuum de
interacdes, hora os brancos exercendo seu poder e prepoténcia de casta superior,
ora os "de cor" encontrando mil artificios para serem eles os donos do poder ao
menos neste microuniverso diddico ditado pelo homoerotismo. Embora disponha-
mos de documentacio provante de que ao menos no Paré, nos meados do século
XVIII, um senhor abusou violentamente de dezenove cativos seus, causando em
véarios deles traumatismo ano-retal, levando alguns inclusive a falecer devido a
infecgiio (Amaral Lapa, 1978: 261), nestes primordios da historia nordestina ne-
nhum escravo acusou seu senhor de té-lo sodomizado com a mesma violéncia do-
cumentada para o Grao-Pard. Dispomos entretanto de alguns casos onde
transparecem nitidas situagdes de dominagéo senhorial. Verbi gratia: Pero Gar-
cia, senhor de um engenho em Peroagu, no Reconcavo da Bahia, aos 42 anos,
embora casado, descobriu as delicias do amor homossexual: acusa-se que "venci-
do pelo apetite da carne, cometera o pecado nefando de sodomia" com quatro
parceiros: dois mulatos forros, moradores em sua casa, € mais dois escravos, sén-
do a tltima vez com "Jacinto, um moleque negro, seu cativo, que teria naquela
época de 6 para 7 anos, pouco mais ou menos" (Confissoes da Bahia, 1963:
444).° Neste caso ¢ impossivel saber se houve ou ndo violéncia fisica ou cons-
trangimento moral por parte do senhor em relagao a seus subalternos. O que sabe-
mos € que sua relagao com o mulato Joseph era tao regular que "duas negras da
terra chamavam ao dito mulato ‘manceba’ de seu senhor”.

Gaspar Rois, 30 anos, feitor de engenho em Piraja, nos arredores de Salva-
dor, foi acusado de "pecar algumas vezes no nefando com Matias, 25 anos, negro
da Guiné, seu escravo, atando-o ¢ constrangendo-o, € por amor disso o negro fu-
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gira para a casa de Manoel de Miranda, onde disse que o dito feitor o constrangia
a pecar no dito nefando” (Confissdes da Bahia, 1935: 54). Esta € a mais explicita
acusagao de constrangimento homossexual envolvendo parceiros de ragas e clas-
ses diferentes: um feitor branco e seu escravo africano. Acusagdo semelhante re-
caiu sobre o advogado Felipe Thomaz, judeu portugués, casado, "que cometera o
seu escravo mulato Francisco para o pecado nefando de sodomia e que por isso
lhe fugira para a fazenda de Antonio Cardoso de Ramos. E soube mais que o dito
mulato se queixava de que o denunciado o mandava estar em camisa € sem calgas
quando lhe escrevia de noite..." (Denunciacoes da Bahia, 1927: 107).

Nem sempre, todavia, os brancos lancam mao de sua condi¢ao estamental
como estratégia politica de dominagao vis-a-vis seus parceiros carnais. O ja cita-
do Baltasar da Lomba, que causava estranheza a seus contemporaneos pelo saber
"coser, fiar € amassar como mulher”, € acusado de ter praticado nefandices com
diversos fndios e mais ainda: "haver4 3 ou 4 anos, uma escrava brasila vira o dito
Baltasar com um negro, fazendo o pecado nefando em cima de umas hervas fora
de casa" ¢ outra vez outro denunciante declarou ao Visitador que "as escuras, €
por uma abertura da porta, poz a orelha e aplicou o sentido e ouviu falar no quar-
to o dito Baltasar da Lomba com um indio de nome Acahuy, 20 anos, € 0s sentiu
que estavam ambos em uma rede ¢ sentiu a rede rugir ¢ a eles ofegarem como
que estavam no trabalho nefando, e ouvindo do dito indio umas palavras na lin-
gua, que queriam dizer ‘queres mais?’ como coisa que acabassem de fazer o pe-
cado e o dito Baltasar disse entdo que saissem fora a urinar" (Denunciagoes de
Pernambuco, 1929: 399-401). O tom da pergunta do indio, o uso da prépria lin-
gua amerindia e a situagao social do branco, cuja profissao era "ser criado”, suge-
rem uma rela¢io de mituo consentimento ¢ camaradagem, apesar da diversidade
racial dos parceiros. Os ja citados casos em que a iniciativa ou mesmo sedugao
homossexual partiu de rapazes "de cor" reforgam a ilagao de que nem sempre as
relagdes entre somitigos repetia o pardmetro hierdrquico de o branco ser o domi-
nador. Situa¢do semelhante provavelmente deveria ocorrer também nas relagoes
heterossexuais envolvendo brancos e mulheres de cor.

Poderia o leitor indagar se a divisdo dos pap€is no ato sexual implicaria
uma repetigio na esfera homoerética da mesma estratificagao socio-racial obser-
vada na sociedade colonial brasileira. Em outros termos: haveria coincidéncia em
ser branco o sodomita ativo (chamado na época de "agente") € de cor 0s passivos
(na época cognominados de "pacientes")? Teria credibilidade Gilberto Freyre
quando sugeriu que as mulheres de cor, notadamente as mulatas —e, por analogia,
0S "passivos" —, teriam uma propensdo tradicional para comportamentos sexuais
masoquistas?

Dos 67 somitigos sobre os quais dispomos de informagao sobre a cor, para
43 sabemos qual a posi¢do assumida predominantemente no intercurso sexual.
Este € o contetido do quadro abaixo:
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COR E POSICAO NO ATO SEXUAL

"Ativo" " Passivo" ¥ Troca-troca i Total
BRANCOS 6 5 4 15
NEGROS 4 5 = 9
INDIOS 2 1 = 3
MESTICOS 4 8 4 16
TOTAL 16 19 8 43

A leve superioridade dos brancos assumindo postura de "ativos" nao chega
a ser representativa, o mesmo podendo ser dito quanto aos "pederastas”" negros
que foram "pacientes”. O grupo que mais chama a ateng@o neste quadro € o dos
mestigos: num total de dezesseis sodomitas, apenas quatro comportaram-se ex-
clusivamente como "agentes", sendo que o dobro foi passivo e quatro fizeram
"troca-troca". Se "passividade" fosse sindnimo de decadéncia moral, como muito
bem questiona Michel Misse na sua tese O estigma do passivo sexual (1979: 31),
af estaria mais uma prova para os defensores de teorias racistas que interpretam a
miscigenacido como causadora de degenerescéncia racial € moral. Em 1897 Vi-
veiros de Castro ao escrever sobre "atentados ao pudor” citava uma escritora ilus-
tre que no 22 Congresso de Antropologia Criminal dizia: "As €pocas de
mesticagem sao as mais fecundas na criminalidade € na corrup¢ao dos costumes,
porque os mesticos, a par de uma inteligéncia largamente desenvolvida, sao bal-
dos de senso moral ¢ propensos a lubricidade..." (1934: VII). Evidentemente que
apenas numa perspectiva androcéntrica ¢ machista — o que vale dizer, falocratica
— € que se atribui ao "penetrador” o atributo de "ativo", rotulando-se a mulher ou
o pederasta, por serem "receptores”, de "passivos". Mas até que ponto ser "ativo”
se identifica com ser dominador, agredir, for¢ar? At€¢ que ponto o coito resulta
sempre num "coitado"? Se nas relacoes heterossexuais envolvendo ragas e classes
diferentes consolida-se tradicionalmente como privilégio dos machos brancos a
posse nao s6 das mulheres de sua propria raca, mas inclusive das fémeas dos de-
mais grupos €tnicos — a reciproca nao sendo verdadeira para os homens de cor
nem para as mulheres brancas —, nas relagoes homossexuais, embora ja tenhamos
noticiado episédios de prepoténcia por parte de certos brancos poderosos vis-a-
vis parceiros sexuais de cor, o certo € que ser "agente" no pecado nefando nao
implica privilégio de raca, classe ou idade. Prova disto € que ha brancos que sao
"pacientes" de negros, indios, mamelucos, mulatos etc. Mais ainda: sao exata-
mente os brancos que mant€ém com mais freqiiéncia relagao de "reciprocidade
equilibrada" (Sahlins, 1968: 83), fazendo "troca-troca" com dois mamelucos,
com um mulato e outro mourisco.

Antes de concluir essas reflexoes relativas a pratica da sodomia por parie
dos primeiros colonos do Nordeste brasileiro, valeria referir dois aspectos mar-
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cantes das relagoes nefandas entre a populagao de cor da Bahia colonial. A pri-
meira observagao refere-se a existéncia de uma relagao estavel entre sodomitas
da mesma raga ¢ de igual situacao juridico-social: trata-se de dois indios escra-
vos, moradores na ilha da Mar€, na Bahia de Todos os Santos. Segundo seus acu-
santes, "era publico ¢ notorio que Joane além de fazer o pecado nefando com
outros muitos, usando de fémea, ora particularmente estd com o indio Constanti-
no, amancebado como se foram homem com mulher, servindo com o dito indio
Joane de mulher e o dito Constantino de homem" (Denunciagoes da Bahia, 1925:
569). Este "caso" era conhecido "por todos os negros ¢ indios da Mar€ ¢ assim o
dizem todos eles comumente ¢ publicamente”. Joane devia provavelmente ser um
dos "tibira" que os primeiros cronistas descreveram como existindo numerosos
nas aldeias Tupinamba das ilhas do RecOncavo. Relagao estiavel de "amancebia”,
publica e notdria, com divisao explicita de pap¢is sexuais, € esta a primeira refe-
réncia de que se tem noticia entre os homossexuais amerindios do Brasil.

Outra referéncia interessante encontrada nos processos do Santo Oficio € a
que envolve o sapateiro Francisco, natural do Congo, cativo de Antonio Pires,
morador abaixo da igreja da Misericordia, o qual tinha fama entre os negros de
ser somitigo. Seu acusante, o lisboeta Matias Moreira, cristao-velho, disse que,
"em Angola ¢ Congo, nas quais terras ele denunciante andou muito tempo e tem
muita experi€ncia delas, € costume entre 0s negros gentios trazerem um pano cin-
gido com as pontas por diante, os negros somitigos, que no pecado nefando ser-
vem de mulheres pacientes, aos quais pacientes chamam, na lingua de Angola e
Congo, ‘jimbandaa’, que quer dizer somitigos pacientes". Ouvindo dizer que o
dito Francisco era sodomita, certa feita "viu ele denunciante ao dito negro trazer
um pano cingido assim como na sua terra em Congo trazem os somitigos pacien-
tes, e logo o repreendeu disso ¢ o dito Francisco lhe respondeu que ele nao usava
de tal ¢ o repreendeu também porque nao trazia o vestido de homem que lhe dava
0 seu senhor, dizendo-lhe que em ele nao querer trazer o vestido de homem, mos-
trava ser somitigo, pois também trazia o dito pano do dito modo e contudo Ihe ne-
gou que nao usava de tal. E depois o tornou ainda duas ou tres vezes a ver nesta
cidade com o dito pano cingido ¢ tornou a repreender ¢ ja agora anda vestido em
vestido de homem" (Denunciagoes da Bahia, 1925: 406-7).

Este Francisco Congo pode ser considerado o primeiro travesti do Brasil, o
homossexual mais corajoso de que se tem noticia neste comego de nossa historia,
pois, além de ter fama entre os negros de ser somitigo, mesmo repreendido conti-
nuou por certo tempo a usar traje tipico de "jimbandaa" (ou "quimbanda”, como
grafou o Capitdo Cardonega em 1681, em documento citado a pagina 173). O po-
bre sapateiro congolés incorria, pelo seu proceder, em dois graves pecados puni-
dos pelo Direito Candnico: crime de sodomia e crime de "fingir ser de diferente
estado e condigio": "o homem que se¢ vestir em traje de mulher pagara 100 cruza-
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dos ¢ sera degredado para fora do Arcebispado da Bahia arbitrariamente, confor-
me o esciAndalo que der e efeitos que resultarem” (Constituigoes Primeiras do Ar-
cebispado da Bahia, 1853: § 939 ¢ 958).

Como se observa a partir do exposto at€ aqui, nao havia lugar na sociedade
colonial brasileira para a publicidade do "vicio de Veneza": o espectro da foguei-
ra impelia os "pederastas" a fazerem total segredo de seu homoerotismo. Os so-
mitigos de cor, menos informados do perigo da Inquisigao, eram mais ousados,
chegando a vestir-se a carater, vivendo publicamente amancebados. Outros nao
acreditavam que pudesse ser efetiva a agdo do Santo Oficio: Duarte de Angola,
20 anos, escravo dos jesuitas do Colégio da Bahia, disse que Joane, negro da Gui-
né, "por muitas vezes o perseguiu e cometeu com dadivas que fizesse com ele o
pecado nefando, € que nao o consentiu mas o repreendeu e lhe disse que era caso
de os queimarem, ao que o dito Joane lhe respondeu que também Francisco Ma-
nicongo fazia o dito pecado com outros negros € que nao o queimavam..." (De-
nunciagoes da Bahia, 1925: 408).

O medo da fogueira devia ser um tormento para os gays daquela €poca:
quando o primeiro sodomita foi preso no Brasil, o mulato Mateus Duarte, forro,
50 anos, "que ja pinta de branco", era voz corrente na Bahia que "o dito nulato ia
ser queimado”" (Denunciagoes da Bahia, 1925: 467). Dez anos antes da chegada
do primeiro inquisidor ao Brasil, o0 mulato Ferndo Luiz, de Matoim, "depois de
ier cometido o pecado nefando com um mogo das Ilhas (da Madeira?), por nao
ser descoberto matara ao dito mogo ¢ a seu pai ¢ mae, com pegonha que lhes deu
em uma galinha para comer" (Denunciagoes da Bahia, 1925: 466). O ja citado
advogado Felipe Thomaz, cristdo-novo, tdo injuriado estava de ser sodomita "que
anda de provérbio entre brancos e negros", chegou ao excesso semelhante a0 mu-
lato supracitado: "matou um mogo que o servia de criado, por ter cometido com
ele o dito pecado e para que o ndo descobrisse”.

Cinco anos antes da instalagio do Tribunal da Inquisi¢do na Bahia, Gaspar
Rois pagou 10 cruzados ao Juiz Eclesidstico Antonio Gomes para queimar o auto
que contra ele se levantara, por pecar no nefando com o guinéu Matias (Confis-
soes da Bahia, 1935: 52). Em todos esses casos de extrema violéncia o que se
evidencia € o terror da fogueira e a tentativa de se apagar as provas do crime ne-
fando nem que para tanto o recurso fosse matar o cimplice, arriscando-se o falto-
so a incorrer e ser condenado por um crime punivel pelo tribunal civil.

A clandestinidade, segredo e discrigio a que deviam se submeter os homos-
sexuais forcavam-nos a uma coalescéncia e cumplicidade que neutralizava as
barreiras de raca ¢ mesmo de hierarquia social. Um escravo que acusasse com
provas seu senhor do execrdvel pecado poderia leva-lo as barras do tribunal, qui-
¢4 mesmo a fogueira. Tal situagao de clandestinidade ¢ punibilidade a que esta-
vam sujeitos os nefandistas do século XVI ¢ XVII € a meu ver o que torna

6
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especificas as interagoes raciais deste pequeno segmento social. Sendo a homos-
sexualidade uma relagao clandestina que se restringia ao segredo das alcovas ou
aos ermos das matas, estavam por conseguinte os sodomitas livres do controle e
censura social que certamente deviam pesar sobre 0s brancos em suas relagoes
com parceiras de cor. Embora nunca se tenha cumprido no Brasil a proibigao de
casamentos interétnicos, como ocorreu por exemplo em Cuba (Martinez-Alier,
1973:453-72), e houvesse aqui bastante tolerdncia face as unides livres dos bran-
cos com mulheres de cor, nem por 1SS0 as esposas brancas deixaram de reprimir
as ousadias de seus maridos infi€is, repressao que temos documentada para a Ba-
hia meridional dos inicios do século XIX (Mott, 1981) e que Gilberto Freyre diz
atingir requintes de crueldade: "Nao dois nem trés, porém muitos sao os casos de
crueldades de senhoras de engenho que mandavam arrancar os olhos de mucamas
bonitas ¢ trazé-los a presenga do marido a hora da sobremesa. Baronesas ja de
idade que por ciime ou despeito mandavam vender mulatinhas de 15 anos a ve-
lhos libertinos. Outras que espatifavam a salto de botina dentaduras de escrava,
ou mandavam-lhes cortar os peitos, arrancar as unhas, queimar a cara ou as ore-
lhas. Toda uma s€rie de judiarias. O motivo, quase sempre, o ciume do marido. O
rancor sexual. A rivalidade de mulher com mulher" (1966: 362). Entre os sodo-
mitas, posto que "o segredo era a alma do negécio", vale dizer, dasobrevivéncia,
nao havia lugar para toda essa violéncia, nem por parte do ciume de terceiros,
nem por parte de um dos amantes, pois qualquer excesso poderia redundar na de-
lagdo. B, embora também o delator fosse culpado, quem tomasse a iniciativa de
primeiro se confessar arrependido gozavado beneplacito e perdao, muitoembora
estivesse sujeito atorturas e castigos mais leves, como ser acoitado publicamente,
ser enviado para as galés do Reino, ser degredado para fora da cidade ou para a
Africa, jejuar e rezar os salmos penitenciais, percorrer a nave da igreja de peito
nu carregando vela acesa e se autoflagelando etc. (Siqueira, 1978: 367ss; Sinis-
trari, s/d).

Sendo a relagao homoerdtica uma interagao nao reprodutora, motivada uni-
camente por impulsos libidinosos, a aproximagao de pessoas de ragas diferentes
ndo passa por outro crivo sendo o da atragdo sexual ou afeliva, fato que nao ocor-
re com igual intensidade nas relagdes heterossexuais, onde uma copula de um
branco com uma mulher de cor podera redundar num mesticinho indesejado. Se
ainda hoje em dia, a quase cem anos da aboligdo, o temor de uma prole mestica
impede ¢ inibe muitos casais heterocromaticos de se unirem em matrimdnio, com
mais razdo, durante o periodo escravista, a cor escura devia ser uma variavel le-
vada em consideragao e inibidora de eventuais casamentos inter-raciais, sobretu-
do quando um dos envolvidos era de classe superior. "Casamentos de pessoas de
cor diferente sempre produzem algum mal-estar ou mesmo abalo nas familias e
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nos meios em que ocorrem”, ensina o baiano Thales de Azevedo (1966: 6). Mes-
mo presenciando no Brasil antigo uma grande tolerancia nas unioes sexuais livres
envolvendo brancos com mulheres de cor, tolerdncia estendida também para o0s
filhos bastardos, nas classes dominantes a norma, em se tratando de casamentos,
sempre foi a "endogamia hipergamica", isto €, "a regra de casamento que interdiz
a uma pessoa de um grupo social (casta, classe etc.) eleger seu conjuge num gru-
po que lhe seja social (ou racialmente) inferior” (Panoff, 1973: 137). O viajante
Expilly em meados do século passado escrevia a esse respeito: "Uma branca des-
posar um mulato? Isso raramente se v€ nas altas-rodas, pois seria repelida por to-
dos, apontada e excluida da sociedade. O mais opulento mulato € inferior ao
branco, ele o sabe ¢ lhe serd lembrado" (apud Viotti da Costa, 1966: 278). Com
os sodomitas nada disso devia ocorrer posto que as unioes eram secretas, nao re-
produtoras, ¢ nao implicavam ameaga para o patrimonio dos brancos ricos.

A guisa de conclusao

Tenho dificuldade de concluir este trabalho ndo s6 por tratar-se de uma
pesquisa em andamento, ainda inconclusa, como pela propria natureza de seu
contetido polémico e delicado, posto que aborda temas pouco estudados na Aca-
demia. Alguns assinariam junto com o vetusto professor de Medicina Legal da
Universidade de Berlim, Dr. Casper, quando disse: "se o interesse da ciéncia € sa-
grado, acima da ciéncia estd a moral, bem mais sagrada ainda..." (apud Lima,
1934: 3). A estes eu responderia citando o prof. Estacio de Lima, antigo catedrati-
co de Medicina Legal da Universidade onde hoje tenho a honra de lecionar: "Ne-
nhuma ferida fisica ou moral por mais corrompida que esteja deve espantar
aquele que se devota a ci€ncia do homem, obrigando-o a tudo ver, permitindo-lhe
também tudo dizer" (Lima, 1934: 4). Evidentemente que nao considero o homos-
sexualismo como ferida, muito menos como anormalidade, perversao, pecado,
imoralidade etc. etc. E af se coloca mais um problema que me dificulta concluir
esta comunicagdo: minha situa¢ao de "académico militante”. Levi-Strauss sugere
um caminho: "Uma vez formulada a disting@o entre objeto € sujeito, 0 proprio su-
jeito pode de novo desdobrar-se do mesmo modo, € assim por diante, de maneira
ilimitada, sem ser jamais reduzido a nada. A observagao sociologica (...) extrai-se
gragas a capacidade do sujeito de objetivar-se indefinidamente, isto ¢ (sem che-
gar jamais a omitir-se como sujeito), de projetar para fora fragoes sempre decres-
centes de si mesmo. Teoricamente, pelo menos, esse desmembramento nao em
limite, a ndo ser o de implicar sempre a existéncia de dois termos como condigao
de sua possibilidade" (Lévi-Strauss, 1974). Sujeito ¢ objeto —eu ¢ "meus" sodo-
mitas mantemos uma rela¢io que escapa a dialética (e diga-se en passant que En-
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gels, em sua unica referéncia a homossexualidade — dos gregos —, rotula-a de
"pratica repugnante" — Engels, 1944: 89), na medida em que minha sintese en-
quanto pesquisador nao nega, antes pelo contrario fornece-me elementos positi-
vos que alimentam minha praxis voltada para a defesa da igualdade de direitos
para os homossexuais brasileiros da atualidade. Nao escondo esse meu envolvi-
mento efetivo e afetivo com a homossexualidade: apds milénios de clandestinida-
de, opressao, intolerdncia, camnificina (300 mil gays foram assassinados pelos
nazistas! — Lauritsen & Thorstad, 1974), finalmente hé espago para que os "obje-
tos" de estudo comecem a falar, tenham voz. Nao postulo uma antropologia femi-
nina, uma sociologia negra, uma etnologia caraji, nem uma psiquiatria gay, mas
defendo sim que negros, mulheres, homossexuais, indios, palestinos etc. tenham
direito de fazer ciéncia, que sejam os porta-vozes preferenciais de seu povo, in-
clusive dentro da Academia. SO o futuro dird se essa nova ciéncia, feita pelos
"povos primitivos, pervertidos, sexo fragil etc.", produziu resultados menos de-
sastrosos do que a ciéncia feita apenas pelos cidadaos "normais" que at€ ha pou-
co, nesta mesma academia a que tenho a honra de pertencer, ensinaram que negro
era inferior e até hoje explicam o homossexualismo como decorrente de uma in-
flamagao de uma certa glandula na 14® ou 17* semana da gravidez e advertem a
populagdo a ter cuidado com os gays posto que sao dez vezes mais infectados de
doengas venéreas que as prostitutas (Mott, 1982). Alids, € essa mesma ciéncia
que no capitulo dos "disturbios do instinto sexual", além de rotular o homosse-
xualismo como desvio e transtorno, inclui duas modalidades de perversao — pas-
me o leitor: "crono-inversao: € a propensio de certas pessoas por parceiros de cor
diferente; e etno-inversdo: é a manifestagdo erética por pessoas de ragas diferen-
tes" (Veloso de Franga, 1977: 160).

Temos o privilégio de viver num periodo de grandes transformagoes tanto
na Academia como no préprio sentido e significado da produgdo cientifica: o ma-
gister dixit, a catedra vitalicia, as listas séxtuplas, a decoreba e a palmatoria per-
tencem ao museu das antigiidades. Hoje tem indios de cabeleira comprida
fazendo universidade em Brasilia, negros ha mais de s€culo ocupam lugares de
destaque na inteligentzia brasileira, inclusive na Universidade, mulheres idem.
Pergunto: quantos professores e professoras, seja em escolas primaérias, s.eja nas
universidades, quantos podem dizer publicamente que sdo homossexuais, sem
perder seus empregos? E por que ndo? Por que nossa sociedade heterossexista e
homofébica teme que esses mestres digam a verdade cientifica em suas salas de
aula, a saber, "que todas as expressoes sexuais, desde que respeitem a liberdade
alheia, sao igualmente validas, legitimas e sauddveis", conforme dizem os antro-
pblogos brasileiros na mogao aprovada no congresso brasileiro de 1981 da cate-
goria. Somos privilegiados, repito, porque dispomos do respaldo da 01§ncxa para
ensinarmos a nossos alunos o que o bom senso e os defensores dos dlrellqs hurpa-
nos cansam de repetir: que todas as ragas sao iguais, que todos os sexos (inclusive
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o "terceiro sexo", para usar uma expressao do s€culo passado) devem ter os mes-
mos direitos, que as diferengas (seja na cor, seja na expressao sexual) nao devem
implicar desigualdade.

Esta minha pesquisa sobre os sodomitas do Brasil colonial tem exatamente
essa finalidade: resgatar a historia secreta de um segmento social até entao estig-
matizado, escondido. Resgatar o passado de milhares de homens e mulheres cujo
direito a histdria foi at€ entdo negado. E essa histéria nos revela que, apesar de
toda a opressao a que estavam sujeitos os homossexuais —considerados como cri-
minosos de lesa-majestade e punidos com a morte —, apesar da intolerancia de
que eram alvo, esses homens resistiram, desobedeceram, fizeram o amor da for-
ma que gostavam, certos de que errados estavam quem os reprimia. E a tenacida-
de desses somitigos, tibira e jimbandas, mesmo sem a consciéncia histdrica e o
respaldo cientifico de que hoje nos beneficiamos, preparou o terreno para que
hoje os gays tenham nao apenas direito, mas inclusive orgulho de se assumirem
homossexuais.

NOTAS

(1) Esta comunicagfo faz parte de uma pesquisa mais ampla que tem como tftulo "Moralidade
e sexualidade no Brasil colonial e na atualidade", que conta com o auxflio de uma bolsa do CNPgq, a
quem deixo impresso mais uma vez meu agradecimento. Declaro também minha gratidio a Aroldo
Assungio, companheiro de militincia e de pesquisa, que me auxiliou significativamente na sistemati-
zagao deste material.

(2) De acordo com o § 302.0 do.Cédigo de Sadde seguido pelo INAMPS (Decreto n® 60501 de
14/3/1967, art. 113, § 1), a homossexualidade é considerada "desvio e transtorno sexual". Diversos
pafses signatérios da carta da OMS (Organizagio Mundial de Satide), por pressio do movimento ho-
mossexual internacional, aboliram tal parfgrafo.

(3) Como nem todos os colegas de Academia conhecem o teor dessas duas mogdes, aproveito
- este espago para transcrevé-las integralmente tal qual foram por mim encaminhadas e aprovadas em

plenério: :

"Mogao contra a discriminagao sexual: Que a presidéncia e assembléia geral da SBPC apSiem
oficialmente a campanha iniciada pelo movimento homossexual brasileirc contra toda forma de dis-
criminagio sexual. Que a SBPC se oponha energicamente a todas as leis, c¢digos e posturas que, con-
trariamente a ciéncia, rotulam o homossexualismo como ‘patologia’. Que nas préximas reunides
anuais da SBPC haja sempre espago para debates interdisciplinares sobre a questdao homossexual. Que
a SBPC se comprometa a apoiar o encaminhamento do abaixo-assinado contra a discriminagao sexual
junto aos organismos governamentais competentes." Salvador, 33' Reunido da SBPC, 14/7/1981.

"Mogao conitra a discriminagao sexual: A exemplo da Associagio Antropolégica Americana,
que em 1970 votou e aprovou uma mogio pela liberdade sexual, propomos que a Associagio Brasilei-
ra de Antropologia aprove e divulgue, na medida do possfvel, que:

I. Todas as expressoes sexuais, desde que respeitem a liberdade alheia, sio igualmente vilidas
e legftimas;

II. A discriminagiio sofrida em nossa sociedade por expressdes sexuais consideradas desvian-
tes atropela um direito de todo ser humano de fazer sexo como e com quem quiser;
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III. A Antropologia, que tem no respeito pela alteridade e na luta contra o etnocentrismo sua
raison d’étre, apSia o direito do movimento das minorias sexuais de se organizar e ser respeitado da
mesma forma que os demais grupos minorit4rios;

IV. Considerando que a homossexualidade tem sido uma das expressdes sexuais mais reprimi-
das e desprezadas em nossa sociedade, a ABA enquanto 6rgio supremo dos antropSlogos do Brasil, 2
imitagdo da SBPC, apdia a campanha nacional pela extingio do § 302.0 do Cédigo de Satde do
INAMPS, que rotula o homossexualismo como ‘desvio e transtorno sexual’." S. Paulo, 13° Reunido
da ABA, 6/4/1982.

(4) Data venia, transcrevo também esta Gltima "Recomendagio" aprovada pela reunido da
SBPC de 1982: "1) Considerando a pequena produgio cientffica no Brasil de pesquisas e trabalhos re-
lativos a sexualidade humana em geral e & homossexualidade em particular; 2) Considerando que nos
pafses desenvolvidos a produgéo cientifica nesta 4rea tem crescido enormemente, gozando de incenti-
vos e respeitabilidade por parte dos 6rgios financiadores e instituigdes de pesquisa; 3) Considerando
que no Brasil, sobretudo na 4rea das Ciéncias Humanas, os projetos de pesquisa sobre a sexualidade
em geral e a homossexualidade em particular tém sido mal recebidos, discriminados e considerados
irrelevantes ou faltos de interesse cientifico, sendo por vezes indeferidos apesar da inquestionivel
qualidade cientffica e relevancia social; Proponho: que a SBPC use de todo o empenho, oficiando s
fundagdes, instituigdes de pesquisa e Orgaos financiadores que acolham com idéntica objetividade
cientifica e sem discriminagio os projetos que tratem de temas relacionados com a sexualidade e ho-
mossexualidade, insistindo junto aos 6rgios financiadores e fundagoes que instituam prémios e estf-
mulos aos projetos de pesquisa sobre temas de sexualidade." S. Paulo, 34 SBPC, 12/7/1982.

(5) Pelo visto, nesta época, manter relagdes sexuais com criangas de idade menor nio consti-
tufa grave perversao, tanto que o Conego Jacome de Queiroz, mameluco, natural da capitania do Espf-
rito Santo, 46 anos, confessou que certa noite "levou a sua casa uma moga mameluca que entio teria 6
ou 7 anos, que andava de noite vendendo peixe pela rua, escrava cativa de Ana Carneira, mulher do
mundo... depois de jantar e encher-se de vinho, cuidando que corrompia a dita moga pelo vaso natural,
a penetrou pelo vaso traseiro e nele teve penetragio sem polugao, e tanto que sentiu que era pelo tra-
seiro, se afastou e tirou dela e isto lhe aconteceu uma vez, por seu desatento...". Haverd 7 ou 8 anos,
"querendo corromper outra moga per nome Esperanga, sua escrava, de idade de 7 anos pouco mais ou
menos no dito tempo, cuidando que a corrompia pelo vaso natural, a penetrou também pelo trazeiro...
e a dita escrava depois ele vendeu a Margal Roiz e estd ora casada” (Confissdes da Bahia, 1935: 46-7).
Nenhuma referéncia sequer ao fato de tratar-se de criangas impaberes: o crime estava no erro do
"vaso” e nio na relagio de poder do senhor-adulto com a crianga-escrava.

(6) Propositadamente emprego aqui a expressio "gay" pois, de acordo com Boswell (1980:

43), desde o século XIII que na lfngua catala-provengal se emprega o termo "gai" para referir-se a
uma pesssoa abertamente homossexual. Em seu livio Cristandade, tolerancia social e homossexuali-
dade, Boswell emprega este mesmo cognome para referir-se aos sodomitas da Idade Média: "Gay
people in Western Europe from the Beginning of the Christian Era to the Fourteenth Century". Para
sermos mais fiéis a nossas rafzes lingiifsticas, considero melhor o termo "gay" do que "homossexual”,
este dltimo vocsbulo somente tendo sido cunhado em 1869 por Benkert e divulgado em 1870 pelo
médico alemio Westphal. Com uma certa ironia, usei nesta comunicagio diversos termos antigos que
até hoje sio encontradigos em textos sobre os homossexuais, a saber: "uranistas", "pederastas”, "ho-
mofilos", "terceiro sexo", "nefandistas”, "somitigos" e "sodomitas”. A homossexualidade também foi
cognominada com os epitetos de "vicio de Veneza" (ou "vicio italiano”), "amor socritico” (ou "amor
grego"), "vicio dos clérigos", "amor que nao ousa dizer seu nome" etc. Conforme ficou patente, abor-
dei neste trabalho apenas a homossexualidade masculina — e, embora o lesbianismo (também chamado
de "tribadismo™) seja tio praticado quanto a pederastia (masculina), inclusive constando nos processos
da Inquisigio diversos casos de lésbicas contumazes, deixamos para outros pesquisadores(as) o estudo
e divulgagio deste aspecto da sexualidade feminina.
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DA PERIFERIA AO CENTRO: PEDACOS & TRAJETOS

José Guilherme Cantor Magnani
Universidade de Sao Paulo — Depto. de Antropologia

RESUMO: Baseado em trabalhos j4 desenvolvidos sobre locais de encontro e formas de sociabilidade
na cidade de Sio Paulo, o artigo apresenta as categorias pedago, mancha, trajeto e prtico. Essas cate-
gorias permitem explorar as relagdes entre a pratica coletiva e o espago onde ela ocorre. O objetivo do
artigo € explicitar essas categorias e discutir "seu processo de construgao, alcance de aplicago € capa-
cidade de sugerir recortes significativos na cambiante realidade urbana”.

PALAVRAS-CHAVE: categorias urbanas-"pedago"-ptblico e privado-cédigos comuns-vin-
culos sociais.

Uma das dificuldades que o antropdlogo as voltas com questoes urbanas
enfrenta diz respeito a propria relagio do seu objeto de estudo com 0 espago da
cidade: este € apenas o local da pesquisa ou, ao contrario, deve ser encarado
como uma varidvel que a andlise nao pode deixar de incorporar?

Quando se trata de algum estudo para o qual a dimensao propriamente €s-
pacial € relevante, entdo a dificuldade assume uma forma bastante concreta: a de
estabelecer recortes, fronteiras, e definir as unidades de andlise. E, como tais re-
cortes ¢ unidades nio sio dados de antemao, é preciso construi-los destacando-os
do fundo muitas vezes impreciso € continuo da paisagem urbana tal como € vista
pelo senso comum.

As descontinuidades significativas nessa paisagem nao sao, entrfatanto, 0
resultado direto e imediato de fatores naturais como a topografia, ou de interven-
¢Oes como as divisdes politico-administrativas, 0 zoneamento, o tragado de ruas
outras normas: tais descontinuidades sao produzidas por difcren}qs modahdgdes
de uso ¢ apropriagao do espago que € preciso, justamente, identificar e*anahsar.
Para tanto € preciso dispor de categorias que permitam explorar as relagoes entre
determinada pratica coletiva e seus padroes de implantagao espacial.
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Este artigo apresenta algumas cate%orias — pedago, mancha, trajeto, portico
— ensaiadas ao longo de varios trabalhos™ sobre praticas de lazer, locais de encon-
tro e formas de sociabilidade no contexto urbano, com o proposito de discutir seu
processo de construcdo, alcance de aplicagao e capacidade de sugerir recortes
significativos na cambiante realidade urbana.

O pedacgo, no bairro

Esta nog¢do surgiu no contexto de uma pesquisa sobre formas de cultura po-
pular e modalidades de lazer que ocupam o tempo livre dos trabalhadores, nos
bairros da periferia da cidade de Sao Paulo.” Em vez de pensa-las simplesmente
como um mecanismo de reprodugao da forga de trabalho, 0 que se pretendia era,
através da abordagem antropoldgica, detectar seu significado a partir do discurso
e da pratica concreta dos personagens diretamente envolvidos nessa rede de lazer.

Inicialmente tratava-se de demonstrar que, ao contrario de uma afirmagao
bastante em voga, os fins de semana dos trabalhadores nao eram utilizados (€x-
clusivamente) para complementar, através de "bicos", os magros orgamentos do-
mésticos, nem eram gastos diante dos intermindveis ¢ "alienantes” programas
populares na TV. Um contato mais estreito com os moradores de determinado
bairro comegou a revelar a existéncia de multiplas formas de diversdo, entreteni-
mento ¢ encontro através das quais se desfrutava o tempo livre: festas de casa-
mento, almogos de batizado, comemoragoes de aniversarios, bailes, torneios e
festivais de futebol de vérzea, festas de candomblé ¢ umbanda, quermesses, cir-
COS, excursoes etc. '

Por outro lado, essas modalidades de lazer tampouco constituiam um todo
indiferenciado, disponivel e desfrutdvel por todos, de forma aleatoria: havia uma
- ordem. Era possivel distinguir, por exemplo, formas de en'retenimento caracteris-
ticas de homens, por oposigdo as de mulheres; de criangas versus de adultos; de
rapazes e mogas, € assim por diante. Outra classificagao ordenava as formas de
lazer segundo o local do desfrute, através dos eixos "em casa" ¢ "fora de casa".
"Fora de casa", por sua vez, subdividia-se em "no pedago" e "fora do pedago”.

Este ultimo, pedago, aparecia em outras situagoes, denotando lealdades, co-
digos compartilhados, pertencimentos; a recorréncia de seu uso apontava para
uma riqueza de significados que valia a pena investigar. Era, sem duvida, uma
"categoria nativa" que nao podia deixar de ser incorporada, apos, evidentemente,
algum trabalho dedicado a determinar seu campo de aplicagao ¢ remonta-la, em
outro nivel.

E assim ocorreu. Uma primeira andlise mostrou que a categoria pedago era
formada por dois elementos basicos: um de ordem espacial, fisico, sobre o qual
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se estendia uma determinada rede de relagdes. O primeiro configurava um territ6-
rio claramente demarcado: o telefone piblico, a padaria, este ou aquele bar, o ter-
minal da linha de Onibus, talvez um templo ou terreiro, e outros pontos mais
delineavam seu entorno.

As caracteristicas desses equipamentos definidores de fronteiras mostravam
que o territdrio assim delimitado constituia um lugar de passagem e encontro. En-
tretanto, nao bastava passar por esse lugar ou mesmo freqiient4-lo com alguma
regularidade para "ser do pedago”; era preciso estar situado numa peculiar rede
de relagoes que combina lagos de parentesco, vizinhanga, procedéncia, vinculos
definidos por participagao em atividades comunitérias e desportivas etc. Assim,
era 0 segundo elemento — a rede de relagdes — que instaurava um c6digo capaz de
separar, ordenar, classificar: era, em ultima analise, por referéncia a esse codigo
que se podia dizer quem era € quem nao era "do pedago”, e em que grau — "cole-
ga", "chegado”, "xard" etc.

O termo na realidade designa aquele espago intermedi4rio entre o privado (a casa) e o piiblico, onde
se desenvolve uma sociabilidade bésica, mais ampla que a fundada nos lagos familiares, porém mais

densa, significativa e estdvel que as relages formais e individualizadas impostas pela sociedade.
(Magnani, 1984: 138).

E ai que se tece a trama do cotidiano: a vida do dia-a-dia, a pratica da devo-
¢ao, o desfrute do lazer, a troca de informagoes e pequenos Servigos, os inevita-
veis conflitos, a participagdo em atividades vicinais. Para uma populagao sujeita
as oscilagoes do mercado de trabalho, a precariedade dos equipamentos urbanos e
a um cotidiano que nao se caracteriza, precisamente, pela vigéncia dos direitos de
cidadania, pertencer a um pedago significa dispor de uma referéncia concreta, vi-
sivel e estavel — dai a importncia do cardter territorial na definigao da categoria.
Pertencer ao pedago significa também poder ser reconhecido em qualquer cir-
cunstdncia, o que implica o cumprimento de determinadas regras de lealdade que
até¢ mesmo os "bandidos" da vila, de alguma forma, acatam.

Pessoas de pedagos diferentes, ou alguém em transito por um pedaco que nio o seu, sio muito caute-
losas: o conflito, a hostilidade estdo sempre latentes, pois todo lugar fora do pedago é aquela parte
desconhecida do mapa e, portanto, do perigo (Magnani, 1984: 139)

Resumindo, nem a universalidade abstrata do mundo legal, nem o particu-
larismo das obrigagoes ¢ deveres ditados por lagos de parentesco:

Para além da soleira da casa, portanto, nio surge repentinamente o resto do mundo. Entre uma e outro
situa-se um espago de mediagio cujos simbolos, normas € vivéncias permitem reconhecer as pessoas
diferenciando-as, o que termina por atribuir-lhes uma identidade que pouco tem a ver com a produzida
pela interpelagio da sociedade mais ampla e suas instituigdes (Magnani, 1984: 140).
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Até aqui, o contexto do bairro, locus da pesquisa sobre formas de cultura
popular ¢ modalidades de lazer na periferia de Sao Paulo. A pergunta que se se-
guia era: € 0 que acontece em outros pontos do territorio urbano? Pedago serviria
para designar outros estilos de apropriagao do espago ¢ sociabilidade em regioes
centrais da cidade? Numa palavra: existem pedagos no centro?

Pedag¢os e manchas, no centro

No artigo "Os pedagos do centro" h4 uma primeira tentativa de aplicar a
categoria pedago para além dos limites dos bairros da periferia: tratava-se de ana-
lisar formas de uso do espago e contatos interpessoais em determinadas regioes
centrais da cidade, deterioradas e densamente povoadas. Também aqui de certa
forma esta-se diante de uma populagao dependente da rede formada por parentes,
vizinhos, colegas, conterrneos. A diferenga, contudo, fica por conta do aperto: a
moradia € constituida por cortigos e pensoes com elevados indices de ocupagao.

(...) também af existem determinadas normas que regulam a convivéncia, a ocupagéo do espago, 0
uso de equipamentos comuns. A contigiiidade espacial, sem dévida, torna essas relagoes mais tensas
e a situagio de conflito mais presente, e isso se deve ao fato de ndo haver coincidéncia entre o aspec-
to simbélico do pedago — os sinais de reconhecimento miituo, os significados que se compartilham —
e o componente espacial (Magnani, 1984: 128).

Este descompasso entre os niveis constitutivos do pedago podia ser obser-
vado também em algumas formas de ocupagao "negociadas" do espago, como a
de freqiientadores de um mesmo local (bar, padaria) que se protegem do indeseja-
do contato com outros grupos pelo estabelecimento e técita aceitagao de hordrios
- diferenciados de utilizag@o. E, se o encontro ¢ inevitavel, o mutuo desconheci-
mento estabelece a necesséria distdncia e invisibilidade social, principalmente
quando o mundo (e os sinais externos) dos respectivos grupos sao absolutamente
antagonicos. E o que ocorre, por exemplo, quando membros de "respeitaveis”
familias, necessitados de uma inesperada compra na farmdcia ou bar da esqui-
na, no final do dia, cruzam com personagens da noite para quem a labuta apenas
comega...

Tanto no caso do espago de moradia em dreas de cortigos, como no de lo-
cais de encontro e lazer em determinadas regides centrais da cidade, o que esta
em questdo € o uso ou apropriagdo de um mesmo territério, equipamento, ponto,
por varios grupos. Produz-se um descolamento entre o componente simbolico da
categoria e sua base fisica, obrigando gente de diferentes origens, estilos de vida
etc. a compartilhar, mesmo a contragosto, 0 mesmo e€spago.
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Esta primeira incursao ao centro mostrou que a categoria pedago encontra-
va, ai, ressondncias. Ficava claro também que sua aplicagao fora do bairro, espa-
co onde fora inicialmente detectado, merecia uma observagdo mais sistemética.

Assim, se 0 uso da categoria pedacgo no item anterior deste texto ainda fa-
zia referéncia a moradia e vizinhanga, na pesquisa que se seguiu, especificamente
sobre formas de lazer em determinadas regioes centrais, " tal conotagdo desapare-
ce: as unidades de andlise eram, agora, definidas em fungio exclusivamente de
préticas de lazer e encontro. O que se queria saber € se por ocasido dessas prati-
cas, num territorio heterogéneo ¢ acessivel a todos como € o centro da cidade, es-
tabelecem-se vinculos, sinais de reconhecimento € delimitagao de espago — de
forma que ai também seja possivel definir quem € e quem nao € "do pedago".

Neste novo contexto € possivel distinguir duas formas de relagao entre os
componentes bésicos da categoria, 0 componente simbolico e o espacial — com
sensiveis diferengas nos estilos de apropriagao € uso do espago em uma e outra.

Num primeiro caso, o0 componente determinante que da o tom € o simboli-
co. Os cdédigos sdo de tal maneira explicitados que nao ha lugar para dividas: € o
que acontece em determinados espagos gay — bares ¢ locais de encontro, espeta-
culos ¢ danga de "entendidos" e "entendidas"; bares, lojas de discos ¢ cabeleirei-
ros black; pontos de encontro e zoada de punks, goticos, fungoes, carecas etc.;
bares happy-hour de yuppies; o café dos artistas nas imediagoes do Ponto Chic
no largo do Paissandu, ponto de encontro de artistas circenses as segundas-feiras,
e assim por diante. Como exemplo, um trecho do relatério da pesquisa:

(...) a caminhada mesmo comega na rua 24 de Maio. Chama a atengio a calma reinante nessa rua, em
contraste com a costumeira agitagio de um dia itil; é até possivel perceber um grupo de purnks e mais
adiante outro, de fun¢des, estes Gltimos possivelmente dirigindo-se a loja Piter, bem a seu gosto, com
grifes acessfveis ao or¢amento de office-boys. Nessa rua, porém, destaca-se uma das tantas galerias da
regido: Centro Comercial Presidente, ocupada por lojas de discos funk, disco e outros ritmos dangan-
tes (Disco Mania Blacks, Truck’s Discos) além de outros servigos, como cabeleireiros black (Gé Curl
Wave, Almir Black Power, Gueto Black Power), que reforgam a particular "gramdtica" de sua ocupa-

¢io caracterfstica: é um pedago negro que aglutina rapazes e mogas em torno de algumas marcas de
negritude — determinada estética, misica, ritmo, freqiiéncia a shows e danceterias (Chic Show, Zim-

babwe, Skina Club etc.) ("Os pedagos da cidade", p. 52).

A diferenca com a idéia do pedago tradicional € que aqui os freqiientadores
ndo necessariamente se conhecem — ao menos nao por intermédio de vinculos
construidos no dia-a-dia do bairro —, mas sim se reconhecem enquanto portadores
dos mesmos simbolos que remetem a gostos, orientagoes, valores, habitos de con-
sumo, modos de vida semelhantes. Estd-se entre iguais, nesses lugares: o territo-
rio € claramente delimitado por marcas exclusivas. O componente espacial do
pedago, ainda que inserido num equipamento de amplo acesso, nao comporta am-
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bigliidades porque esta impregnado pelo aspecto simbolico que lhe empresta a
forma de apropriagao caracteristica. O desavisado que por alguma razao entrasse
num desses locais poderia at€é nao concordar com a nog¢ao, mas com certeza sen-
tiria, na pele, o que significa "nao ser do pedago”.

O segundo caso € quando o fator determinante da apropriagao € exercido
pelo componente espacial: trata-se de lugares que funcionam como ponto de refe-
réncia para um numero mais diversificado de freqientadores. Sua base € mais
ampla, permitindo a circulagao de gente oriunda de varias procedéncias. Estamos
agora falando de manchas — neste caso, de lazer — como a do Bexiga, as da rua
Augusta, a da regiao do Bar Avenida em Pinheiros, a dos Jardins, entre tantas ou-
tras.

De acordo com a defini¢ao do Igepac (Inventario Geral do Patrimdnio Am-
biental, Cultural e Urbano de Sao Paulo, 1987), manchas "sao areas identificadas
por seu cardter proprio, cujo inter-relacionamento determina a identidade da area
como um todo". Aqui, emprego o termo mancha de forma mais precisa para de-
signar uma drea contigua do espago urbano dotada de equipamentos que marcam
seus limites e viabilizam — cada qual com sua especificidade, competindo ou
complementando — uma atividade ou pratica predominante. Um trecho descre-
vendo a caminhada pelo Bexiga pode dar uma id€ia:

(.-.) E j4 que o objeto de observagio é basicamente o cendrio, comega a delinear-se uma ligagao pode-
rosa entre o Bexiga do lazer em toda sua variedade e o Bexiga-bairro: € este que fornece ao primeiro o
espaco fisico — o tragado das ruas, a contigiiidade dos estabelecimentos, a escala das edificagoes, as
préprias edificagdes — transformado em casas noturnas. E esse particular desenho e arranjo que expli-
ca o reforgo, mais que a competigio, entre as casas, por obra do efeito espelhamento: os estabeleci-
mentos dialogam, conversam, opdem-se, complementam-se — uns ao lado dos outros e frente a frente.
Existe um estfmulo para passar de 14 para c4, subir e descer, parar e espiar — antes de decidir-se por
_este ou aquele bar, boteco ou casa de show.

A tradigio italiana garante o apelo para a gastronomia caracteristica da cantina, enquanto a
presenga negra € associada a MPB; nio se pode esquecer de que dos cortigos da regido saem pizzaio-
los, chapeiros, gargons, porteiros, ajudantes, segurangas — o sotaque € do Nordeste. Os botecos dao
apoio (o sandufche e a bebida mais em conta, o cigarro) antes ou depois do programa principal, assim
como uma passadinha na livraria cai bem, sem divida.

Vai se configurando uma espécie de niicleo, um espago que se pode percorrer a p€, em Varios
sentidos, e nio apenas para se chegar a este ou aquele ponto. Passeia-se, mesmo quando se esta diri-
gindo a um lugar em especial; ndo custa dar uma olhadinha pelas muitas janelas ou portas, para sentir
o movimento ("Os pedagos da cidade", pp. 58-9).

Assim, numa mancha caracterizada pelo lazer como a do Bexiga, descrita
mais acima, os equipamentos podem ser bares, restaurantes, cinemas, teatros etc.
que se complementam ou competem entre si, mas que no conjunto Concorrem
para o mesmo efeito.
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Faculdades/ livrarias/ bibliotecas/ papelarias/ xerox/ cafés sao, entre ou-
tros, equipamentos que delimitam uma érea na cidade marcada pela atividade de
ensino; hospitais/ consultérios particulares/ centros de fisioterapial farmdcias/
raio X/ lojas de material cirirgico etc. constituem uma mancha ligada 2 satide, e
assim por diante. Como se verd, uma mancha € recortada por trajetos e pode abri-
gar varios pedagos.

As marcas dessas duas formas de apropriagao ¢ uso do espago — pedaco e
mancha — na paisagem mais ampla da cidade sao diferentes. No primeiro caso,
onde o determinante € o componente simbdlico, o espago enquanto ponto de refe-
réncia € restrito, interessando mais a seus habitués. Com facilidade muda-se de
ponto, quando entao "leva-se junto o pedago". A mancha, ao contrario — sempre
aglutinada em torno de um ou mais estabelecimentos —, apresenta uma implanta-
¢ao mais estavel, tanto na paisagem como no imaginario. As atividades que ofe-
rece e as praticas que propicia sao o resultado de uma multiplicidade de relagoes
entre seus equipamentos, edificagoes e vias de acesso — 0 que garante uma maior
continuidade, transformando-a, assim, em ponto de referéncia fisico, visivel e pu-
blico para um numero mais amplo de usudrios.

A cidade, contudo, nio € um aglomerado de pontos, pedagos ou manchas
excludentes: as pessoas circulam entre eles, fazem suas escolhas entre as varias
alternativas — este ou aquele, este e aquele e depois aquele outro — de acordo com
determinada l6gica; mesmo quando se dirigem a seu pedago favorito, no interior
de determinada mancha, seguem caminhos que ndo sao aleatorios. Estamos falan-
do de trgjetos.

Os trajetos

O termo surgiu da necessidade de categorizar uma forma de uso do espago
que se diferencia, em primeiro lugar, daquele descrito pela categoria pedago. En-
quanto esta ultima, como foi visto, remete a um territério que funciona como
ponto de referéncia — e, no caso da vida no bairro, evoca a permanéncia de lagos
de familia, de vizinhanga, origem ¢ outros —, trajeto aplica-se a fluxos no espago
mais abrangente da cidade ¢ no interior das manchas urbanas.

Nio que nio se possa reconhecer sua ocorréncia no bairro, mas € justamen-
te para pensar a abertura do particularismo do pedago que essa categoria foi ela-
borada. E a extensdo ¢ principalmente a diversidade do espago urbano para além
do bairro que colocam a necessidade de deslocamentos por regioes distantes €
nao contiguas: esta € uma primeira aplicagdo da categoria. Na paisagem mais am-
pla e diversificada da cidade, trajetos ligam pontos € manchas, complementares
ou alternativos: casa/ trabalho/ casa; casa/ cinema/ restaurante/ bar; casa/ posto
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de saiide/ hospital/ terreiro de umbanda — eis alguns exemplos, dos mais corri-

queiros, de trajetos possiveis.
Outra aplicagao € no interior das manchas. Tendo em vista que a mancha

supde uma presenga mais concentrada de equipamentos, cada qual concorrendo,
a sua maneira, para a atividade que lhe da a marca caracteristica, os trajetos, ne-
las, sao de curta extensao, na escala do andar: representam escolhas ou recortes
no interior daquela mancha, entendida como uma drea contigua.

(-..) "Na rua Augusta eu gosto muito do Viena, né€? (...) Cinemas também. E um ponto muito bom pra
cinema. No Conjunto Nacional, no Belas Artes. A Cultura também. Existem programagoes legais l4.
Secretaria da Cultura, né? De sgbado e domingo tem filmes e & grétis. As vezes, quando eu venho
aqui, eu vou de vez em quando no cinema. E grétis mesmo. (...) Fregiiento pizzaria, né, o Zi Teresa. E
muito boa. Aqui na Consolagio, depois do banco. E que eu saio com o pessoal do banco, né, € a gente
se retine nesses lugares. E 0 que eu gosto mais an;ui € o Baguette." (Trecho de entrevista com Edilene,
27 anos, bancéria, moradora no Campo Limpo.)

(...) "Esse Baguette aqui do lado tem horas que ele se descaracteriza pelo préprio Nostro Mundo, pelo
prego da bebida 14. L4 é muito caro, na boate. Entdo o pessoal vem beber aqui € no Chamego." (Tre-
cho de entrevista com Paulo, 37 anos, perito judicial, morador do Jardim Paulista.)

Sanduicheriu Baguette/ Cineclube/ Café do Bexiga/ Livraria Arte Pau Bra-
sil, nessa ordem; ou Livraria Belas Artes/ Cine Belas Artes/ Bar e Restaurante
Riviera — sao exemplos de trajetos ja "classicos", um no interior da mancha do
Bexiga, e outro na mancha da esquina da Consolagdo com Paulista, como resulta-
do de escelhas concretas frente a alternativas oferecidas pelas respectivas man-
chas.

A construcao dos trajetos nao € aleatoria nem ilimitada em suas possibili-
dades de combinacao. Estamos diante de uma logica ditada por sistemas de com-
patibilidades. No exemplo: Livraria Belas Artes/ Cine Belas Artes/ Bar e
Restaurante Riviera — que mosira uma combinag¢ao nao apenas possivel, mas bas-
tante freqiiente —, nao entra na seqii€ncia (nem como alternativa) o bar Metropo-
lis, apesar de estar situado na mesma mancha. Outra € a gramatica que permite
compreender o significado desse bar € do trgjefo em que s¢ inscreve: com carac-
teristicas de bar yuppie, apresenta um tipo de paquera com abordagens explicitas
que o distancia do bar Riviera, por exemplo. E no caso daquele outro trajeto, re-
cortado no Bexiga, nao entra, por certo, o teatro de sexo explicito Marcia Ferro,
logo ali e a0 mesmo tempo tdo distante, ao menos do ponto de vista de determi-
nado padrao de lazer.

Na combinatéria citada mais acima — casa/ posto de saude/ hospital terret-
ro de umbanda -, trajeto pontuado por equipamentos de saude, ¢ facil perceber a
presenca de determinados principios mdgico-religiosos na base do seu sistema de
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compatibilidades. Uma outra forma possivel de combinar os mesmos elementos,
por exemplo quando se recorre primeiro ao pai-de-santo, € depois aos agentes de
saude da medicina oficial, certamente implicard mudangas no trajeto que passa,
entao, a expressar outros arranjos no sistema simbélico que define o que € doenga
€ cura.

Assim, a id€ia de frajeto permite pensar tanto uma possibilidade de esco-
lhas no interior das manchas como a abertura dessas manchas e pedacos em dire-
¢ao a outros pontos de espago urbano €, por conseqii€ncia, a outras I6gicas. Sem
essa abertura corre-se o risco de cair numa perspectiva reificadora, restrita ¢ de-
masiadamente "comunitdria” da idéia de pedago —com seus codigos de reconhe-
cimento, lagos de reciprocidade, relagoes face a face.

Foi afirmado que o pedago € aquele espago intermedidrio, entre a casa (o
privado) e o publico ou, para utilizar um sistema de oposi¢oes ja consagrado (Da
Matta, 1979), entre casa e rua. Nao €, contudo, um espaco fechado e impermes-
vel a uma e outra. Ao contrério, € a nogao de trajeto que abre o pedago para fora,
para o espago € dmbito do publico.

Finalmente, os trajetos levam de um ponto a outro através dos pdriicos.
Trata-se de espagos, marcos e vazios na paisagem urbana que configuram passa-
gens. Lugares que ja nao pertencem ao pedacgo ou mmancha de 14, mas ainda nio
se situam nos de cd; escapam aos sistemas de classifica¢do de um e outra e como
tal apresentam a "maldi¢ao dos vazios frontein’gos".8

Um dos pérticos para o Bexiga € constitufdo pelas duas quadras da rua Martinho Prado, que passa por
cima da avenida Nove de Julho: de um lado, uma sinagoga, de outro, o conhecido bar e restaurante
"Ferro’s Bar", ponto de encontro e freqiiéncia de homossexuais femininas, as "entendidas". E mais
nada; passa-se por af rapidamente, seja em diregio 4 rua Augusta ou ao Bexiga ("Os pedacos da cida-
de", p. 55).

Terra de ninguém, lugar do perigo, preferido por figuras liminares ¢ para a
realizagdo de rituais magicos — muitas vezes lugares sombrios que € preciso cru-
zar rapidamente, sem olhar para os lados...

Conclusao

Este artigo teve como origem a pergunta: existem pedagos no centro?

Para comegar a responder, a primeira providéncia foi, a partir dos textos
onde a categoria apareceu — "Festa no pedago" e "Os pedacgos do centro” —, fazer
uma recapitulagéao e voltar a perguntar: mas, o que € mesmo pedac¢o? Reduzido a
seus componentes basicos — um de ordem espacial e outro, simbdlica — ficou a
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idéia de um ponto concreto de referéncia em torno do qual se estabeleciam vincu-
los com base em redes ja existentes — como a do parentesco, vizinhanga, proce-
déncia etc. — € que se expressavam através de codigos comuns de reconheci-
mento.

Intermedidrio entre a rua € a casa, o publico € o privado — 0 pedago nao
constitui um espago do qual se faga parte "naturalmente”, por direito de nasci-
mento ou outorga da esfera legal: resultado de longo e complexo jogo de trocas,
supde um alto grau de investimento pessoal. Para "ser do pedago” € preciso mos-
trar presencga, provar lealdade, exibir manejo do cédigo comum. E, em troca: a
seguranga do ja conhecido, a certeza de pertencer a uma rede e de poder invoca-
la a qualquer momento.

Nao por acaso a primeira referéncia a essa categoria surgiu no contexto do
bairro, ¢ bairro de periferia. Af, mais que em qualquer outro espago, € absoluta-
mente crucial pertencer a alguma rede capaz de oferecer contrapontos a instabili-
dade do mercado de trabalho, a precariedade dos equipamentos € Servigos, a
inseguranga do dia-a-dia. Nao se trata, contudo, de variante de alguma "estratégia
de sobrevivéncia" — ndo se pertence ao pedaco para suprir aquelas caréncias.
Note-se que a categoria surgiu no contexto do bairro e do desfrute do lazer.

Lazer, devogado, praticas desportivas € associativas, troca de pequenos ser-
vigos, favores e informagdes — e também maledicéncias, disputas —, € no horizon-
te da vida do dia-a-dia que o pedago se inscreve, possibilitando o ingresso ¢
participagao naquelas praticas de forma coletiva e ritualizada.

Muito bem, e no resto da cidade? Que acontece em outros espagos mais im-
pessoais, percorridos por desconhecidos ¢ regidos por outras I6gicas? Nao € difi-
cil perceber a existéncia de pedagos, em regioes centrais da cidade, quando se
trata de espagos marcados pela moradia: apesar do maior aperto, da densidade de
ocupagio, € a mesma logica. S6 que neste caso ja comega a delinear-se uma dife-
renca com relagdo as formas anteriormente descritas de apropriacao do espago.
Exatamente pelo fato de a base territorial do pedago ser, aqui, mais restrita, ¢, por
conseguinte, ser objeto de uma mais cuidadosa negociagao, ¢ que se nota um des-
compasso entre 0 componente espacial e o simbdlico: como aquele € freqiientado
por vdrios grupos, os cédigos de reconhecimentos ndo podem dar lugar a duvidas.

Gangues, bandos, turmas, grupos exibem — nas roupas, nas falas, na postura
corporal, na musica — o pedago a que pertencem. Neste caso ja nao se trata de es-
paco marcado pela moradia, pela vizinhanga, mas o "efeito pedago” continua: 0
que se busca é um ponto de aglutinagao para a construgdo e fortalecimento de la-
¢os. Quando jovens negros saem de suas casas ¢ dirigem-se ao espago demarcado
pelos cabeleireiros e casas de disco black, do Centro Comercial Presidente, na rua
24 de Maio, ndo o fazem, necessariamente, para dar um trato no visual ou com-
prar discos: vao até 14 para encontrar seus iguais, exercitar-se no uso dos codigos
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comuns, apreciar os simbolos escolhidos para marcar as diferengas. E bom estar
14, rola um papo legal, fica-se sabendo das coisas... € € assim que a rede vai sendo
tecida.

M. L., 32 anos, bancdria ¢ economista, moradora da zona norte mas fre-
qiientadora do "Restaurante Baguette Grelhados e Massas" na mancha da rua da
Consolagao com avenida Paulista, refor¢a essa versao de pedacgo:

O que faz parte da minha vida, pra mim, o que € legal, ndo € eu variar, sabe?... Pra mim o que me d4
prazer € estar aqui, comendo sandufche, conversando com quem eu conhego... Eu busco estar perto
das pessoas que me agradam, que sdo muito poucas, entendeu?... Se acontecer alguma coisa aqui, al-
guém me conhece. Aqui en me sinto protegida... Se o Baguetie mudar de dono e mudar a freqiiéncia,
eu ndo venho mais aqui. A hora que eu comegar a ver que nio tem mais nada a ver, eu nio venho...

M. L. nédo integra nenhuma gangue ou turma organizada mas, sem estarda-
Ihago, fez desse restaurante o espago onde cultiva seus vinculos, sente-se bem ¢
protegida: ele € o seu pedago. Como se v€, hd, sim, pedagos — a sua maneira — no
centro. Mas hd também algumas diferengas que € preciso creditar a propria dina-
mica do espago nas regioes centrais da cidade. J

Aqui, o particularismo da nogao de pedacgo cede lugar para cruzamentos
nao totalmente previstos, para encontros (dentro de certos limites) inesperados,,
para combinatorias mais variadas. Surge, entéo, a categoria frajeto para dar conta
de uma outra maneira de apropriar-se do espago urbano em sua complexidade e
tirar partido de sua diversidade. Trajeto une pontos complementares, alternativos
ou antagdnicos na paisagem urbana como resultado da aplicagdo de uma l6gica
de compatibilidades. Como foi dito no corpo deste trabalho, casa/ posto de saii-
de/ terreiro de umbanda ¢é resultado de uma escolha, assim como casa/ cinemal/
restaurante/ danceteria. E por que nao: casa/ museu/ café ou pizzaria/ gafieira/
boteco?

Trajeto — resultado de escolhas que remetem a sistemas de regras e compa-
tibilidades — aponta para logicas mais abrangentes, abre as fronteiras do pedago,
possibilita usufruir da cidade como um todo. S6 que a cidade normalmente nao se
apresenta, para uso ¢ desfrute, como totalidade indiferenciada ou entao repartida
em unidades discretas: ela o faz, entre outras, na forma de areas contiguas com
equipamentos que se complementam ou competem para oferecer determinado
tipo de servigos, ou permitir o exercicio de tais ou quais praticas. Sao as /man-
chas. E o lado estavel e visualizavel da cidade, com €nfase no territorio, no orde-
namento espacial. No seu interior, os trajetos sao mais curtos, estao na escala do
andar.

Manchas, recortadas por trajetos, divididas por pdrticos € pontuadas por
pedagos: tais foram as principais categorias aqui elaboradas para demarcar as
unidades do espago urbano que permitem o desfrute do lazer, os momentos de en-
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contro, a construgao e o reforgo dos vinculos de sociabilidade. Quem sabe nao se-
riam tao "boas para pensar" outras praticas que a cidade, em sua diversidade,
abriga e oferece?

NOTAS

(1) "Festa no pedago: cultura popular e lazer na cidade" (1984); "Os pedagos do centro”
(1986); "Os pedagos da cidade" (1991).

(2) Cf. "Festa no pedago: cultura popular e lazer na cidade", 1984.

(3) In "Espago e Debates", ano VI, 1986, n® 17.

(4) Cf. "Os pedagos da cidade", relatério final de pesquisa, CNPq, 1991. Esta pesquisa — reali-
zada entre 1989 e 1990 na cidade de Sdo Paulo — contou com o apoio do CNPq e com a participagao
de integrantes do Nidcleo de Antropologia Urbana (NAU/Depto. Antropologia, USP) tanto na fase de
coleta de dados como nas discussdes que se seguiam as idas a campo. Em diferentes momentos € com
graus de envolvimento também diferentes, dela participaram: Heitor Frigoli, Vagner Gongalves da
Silva, Rita de C4ssia Amaral, Lilian de Lucca Torres, Helofsa Buarque de Almeida, Luiz Henrique
Toledo, Liliana Souza e Silva, Daysi Perelmutter, Yara Schereiber, Letfcia Vidor, Yara Cunha Oliva,
Alexandre Leone, Wilson Rizzo, Domingos Ledncio da Silva, Elena Grosbaum, Daniel Annemberg,
André Luiz de Alcantara, James de Abreu.

(5) "Centro da cidade", aqui, ndo se refere aquelas regides mais acima descritas como "deterio-
radas e densamente povoadas". Trata-se de espago servido por diversos equipamentos € servigos (no
caso, de lazer e entretenimento) e que se contrapde, de forma geral, As 4reas predominantemente resi-
denciais. Foram escolhidos — e percorridos, numa primeira caminhada de reconhecimento —, dez rotei-
ros nas seguintes dreas da cidade: regido central propriamente dita, Bexiga, rua Augusta, av. Paulista,
Jardins, av. Henrique Schaumann, av. Ibirapuera, Parque Ibirapuera, pragas Vilaboim, Buenos Aires e
"Pér-do-Sol". Dessas foram escolhidas, a seguir, duas — Bexiga e adjacéncias da esquina da av. Paulis-
ta com rua da Consolagdo — para a segunda etapa da pesquisa.

(6) Note-se a centralidade e o papel aglutinador de determinados equipamentos "ancora" na
constituigio das respectivas manchas na cidade de Sao Paulo: o Mercado da Cantareira, na zona ce-
realista; os estabelecimentos da PUC, no bairro de Perdizes; o Hospital das Clinicas; o Hospital Sao
Paulo e Escola Paulista de Medicina, na Vila Mariana, para citar apenas alguns exemplos.

(7) Os trechos de entrevistas citados neste item, assim como o da Conclusao, foram colhidos
por Lilian de Lucca Torres para a pesquisa "Os pedagos da cidade" em 15/02/91.

(8) Cf. Santos, C. N. dos, 1985, p. 103.
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ABSTRACT: The article is based on research on sociability forms and meeting sites in the city of

Sao Paulo. It proposes analytical-enic categories as neighbourhood areas, trajectory, etc. as mean for

understanding the relations between social habits and the urban spaces where they take place. The'
purpose of the article is to present those categories and discuss their process of construction, their ef-
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NATUREZA E SOCIEDADE
ENTREVISTA COM PHILIPPE DESCOLA

Edmundo Magana

RESUMO: Em entrevista feita a Edmundo Magaiia, Philippe Descola discorre, entre outras coisas, so-
bre autores que o influenciaram (Lévi-Strauss e Godelier, entre outros), sobre como desenvolveu e
percebeu seu trabalho com os fndios Ashuar do Equador e sobre a relagio, que ele percebe como vital,
entre a antropologia ¢ a filosofia. De acordo com Descola, sociedades menores como a dos Ashuar
permitem ao pesquisador observar "componentes essenciais” de todas as sociedades. Essas observa-
¢Oes podem gerar problemas de ordem filoséfica como, por exemplo, a questdo sobre a verdadeira na-
tureza da sociedade. Descola mostra o que entende por antropologia. Nio acha ser possfvel elaborar
leis gerais através de trabalhos monogréficos. Apesar de deixar de lado algumas categorias antropold-
gicas, ndo se considera um "desconstrucionista”. Sé abandona as categorias quando estas sdo um obs-
tdculo a novas descobertas epistemolégicas.

PALAVRAS-CHAVE: Ashuar-representagdes da natureza-relagdes antropologia e filosofia-estrutura-
lismo e materialismo.

Discipulo de Maurice Godelier y Claude Lévi-Strauss, Philippe Descola,
asociado al Laboratoire d’ Anthropologie Sociale en Paris, publicé en 1986 su di-
sertacion sobre los indios ashuar del Ecuador, "La nature domestique. Symbolis-
me et praxis dans I’écologie des Ashuar”. Su libro, a diferencia de otros estudios
tedricos sobre las relaciones entre estructuralismo y marxismo, ha fundido estas
dos corrientes en un minucioso andlisis de las relaciones entre ideologia y praxis.

Lévi-Strauss coment6 su libro como "un estudio del medio geografico, de
las condiciones materiales de existencia etc. no como se creeria falsamente que
existiesen independientemente de los hombres sino que percibidas como los hom-
bres mismos las aprehenden y que por esto se encuentran ya transformadas por 1o
que hacen". La tesis de Descola es sin duda una de las contribuciones mds impor-
tantes a la antropologia cultural contempordnea.

Nos encontramos en el Laboratorio en la calle del Cardinal Lemoine ¢ hici-
mOS una cita para ¢l dia siguiente en su casa en los alrededores de Paris. Una pe-
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quefia habitacion en el patio ha sido transformada en biblioteca. Alrededor de
ésta corre una canaleta sobre la que Descola ha puesto una estrecha plataforma de
madera para evitar meter los pies en el agua. Por esto ha quedado como "el castil-
10". Una conversacion.

EM: ;Cémo llegaste a interesarte en antropologia y en sociedades tribales?

PD: Bueno, primero me interes€ en la antropologia y sélo despu€s en sociedades
tribales sudamericanas. Pero a la antropologia misma llegu€ a través de la
filosoffa y en particular gracias al trabajo de Lévi-Strauss, cuando le lei en la
escuela secundaria. Entonces decidi estudiar ciencias sociales. En 1968
habia una reflexién intensa sobre problemas sociales y teniamos la idea de
que todo progreso en la teorfa redundarfa de inmediato en resultados
practicos. El trabajo de Lévi-Strauss me fascin6, en especial sus "Tristes
tropiques" y "La pensée sauvage”. Esos dos libros eran para nosotros mas
accesibles que sus ofros trabajos. De esta manera comencé a estudiar
filosoffa como una suerte de introduccién a la antropologia. S6lo despucs
escogi mi terreno para el trabajo de campo. Hice filosofia en la Ecole
Normale Supérieur y antropologfa en la Universidad de Nanterre. En
Nanterre decidi dedicarme a la etnograffa... Mi padre era un historiador
especializado en Espafia y América del Sur, de modo que habia en casa una
cierta tradicién hispanista. Yo hablaba espafiol sin dificultades y estaba
acostumbrado al mundo hispanico y cuando debf escoger mi terreno de
trabajo escog{ casi naturalmente por América del Sur. Fui entonces a
México, con un proyecto supervisado por Jacques Soustelle, para realizar
una investigacién en el sur de Chiapas, en la selva lacandona, sobre las
relaciones entre las diferentes capas de la zona, entre la selva alta y la baja,
entre tzentales y lacandones. Pero no me gusté: mi primera investigacion no
fué un fracaso pero no sentia ninguna atraccién por lo que hacfa. Pienso que
yo queria conocer una sociedad més "primitiva", un grupo que en cierto
modo correspondiera mejor con mi imagen de lo que deberia ser una
sociedad "primitiva". Decidf estudiar alguna sociedad amazénica en gran
parte por la influencia de Lévi-Strauss. Cuando comencé a estudiar la
literatura me df cuenta de que habfa grupos que eran muy poco conocidos y
entonces decidimos, con mi esposa Anne-Christie Taylor [antropélogal,
trabajar con los ashuar de Ecuador. Viajamos primero en 1974 para verificar
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si era posible investigar entre los auka y los ashuar. Los auka eran conocidos
porque pocos afios atras habfan asesinado a un grupo de misioneros y la
hermana del piloto [de la avioneta en que viajaban los misioneros] habfa
logrado atraer a algunos indios ¢ instalado una mision en su territorio. Ellos
se llaman a s{ mismos warani; auka significa simplemente "salvaje". Pero
los warani mas al interior rehusaban el contacto con los misioneros y los
misioneros mismes, que eran del Instituto Linguistico de Verano, no querfan
tener antropdlogos junto a ellos. Entonces decidimos trabajar con los ashuar,
De regreso en Francia, seguro ya de que la investigacién era posible, me
acerqué a Lévi-Strauss. Le pregunt€ si podia Supervisar mi investigacion.

(Por qué tuvo "Tristes tropiques” tanta importancia para t{? .

PD: Es dificil formular qué me llamo la atencion. Su "optimismo pesimista" me

EM:

PD:

atrajo: "pesimismo" porque el destino de ciertas sociedades ya estd sellado,
ya que cambian y se adaptan a modelos sociales més generales, y
"optimismo" porque cada una de esas sociedades contribuyé a la riqueza de
la humanidad. Antes de esto mi horizonte se limitaba a las tradiciones
humanisticas occidentales y por medio de la lectura de "Tristes tropiques”
descubri las contribuciones de otras sociedades. Se trata de sociedades que
son tecnolégicamente simples y que sin embargo han contribuido
enormemente a una redefinicion de la humanidad. Me atrajo la combinacion
de Lévi-Strauss entre un pesimismo local y un optimismo universal, si
quieres. Y ademas €l es un muy buen escritor: su profundidad filoséfica es
diffcil de encontrar en otros antrop6logos.

(No tenias antes interés en sociedades otras?

Si, pero era un interés incidental. Tenfa una amiga cuyo padre era
antrop6logo y que posefa una enorme biblioteca africanista. Asi lef
muchisimos libros sobre Africa pero ese continente nunca me atrajo. No sé
por qué. He estado siempre interesado en sociedades pequefias, como los
bororo que trata Lévi-Strauss, en sociedades que rechazan el mundo exterior
y que rehisan la historia, en sociedades que parecen ser sofiadas, y en cierto
sentido en sociedades que son utdpicas. Las sociedades africanas, en
cambio, han sido marcadas por grandes acontecimentos histéricos y somn,
sociolégicamente, muy diferentes de las sociedades amazénicas. Por medio
de Lévi-Strauss llegué a la conclusion de que esas sociedades, con toda su
simplicidad, no podrian decimos tanto sobre nuestra propia primera historia
como sobre los componentes esenciales de toda sociedad. Esa reduccion a la
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esencia ha sido luego desarrollada por Pierre Clastres que postuld, como
sabes, una contradiccion entre sociedad y estado, postulado que es, a mi
juicio, una ficcion filosofica.

EM: ;Tu interés en la antropologia es pues un interés maduro?

PD:

EM:

PD:

EM:

PD:

EM:

No me puedo imaginar que te intereses en antropologia siendo un nifio. La
antropologia es sobre todo un inter€s intelectual que estd intimamente ligado
a problemas filosoficos y no imagino que un nifio tenga estos problemas.
Naturalmente tenia entonces fantasias. Cuando era nifio soflaba en
convertirme en marinero y descubrir islas desconocidas y cosas por el estilo!
Si, tenia ese tipo de fantasias. Pero la aventura, el sueno de viajes lejanos
por tierras exoticas tienen poco que ver con la antropologia. {Si jugamos al
indio no significa que queramos devenir antropologos!

(JPor qué te desilusiond tu estadia con los lacandones? ;No estaban
demasiado lejos de ti mismo?

Yo trabajaba con colonistas y vivia cerca de un grupo de lacandones. Los
tzeltales que vivian alli estaban aculturados y no habian encontrado aun una
definicion cultural propia. Habian emigrado a la selva y no se sentian en
casa... Habian, en cierto sentido, perdido su propia cultura. Tuve una muy
mala impresion de ellos y yo mismo comencé a sentirme mal, no podia
despertar en mi ninguna simpatia por ellos.

Luego te aproximaste a Lévi-Strauss...

Segui sus cursos en el Collége de France que, como sabes, son publicos.
Antes de esto habia leido solamente sus libros. Lévi-Strauss es un gran
maestro. Pero yo llegué al mundo de los antropologos a traveés de Godelier.
Cuando estaba en la Ecole Normale Supérieure, Godelier dirigio un
seminario sobre Marx y antropologia econdmica y descubri entonces que
otra antropologia, diferente a la antropologia tradicional, a la antropologia
britdnica, era posible si tu tomabas los trabajos de Godelier y de
Lévi-Strauss. Godelier mismo me aconsejo acercarme a Levi-Strauss para
proseguir mis estudios en antropologia.

Para ti la antropologfa esta estrechamente ligada a la filosofia. Hay algunos

antropologos que recusan toda relacion con la filosofia y otros que sostienen
que la antropologia ha ocupado el lugar de la filosofia en este siglo.
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PD: Debiésemos encontrar un equilibrio entre estas dos posiciones. No creo que

EM:

PD:

EM:

PD:

la antropologia haya ocupado el lugar de la filosofia, que tiene que ver
fundamentalmente con el problema del ser y con la epistemologia. Yo no
sabria como podrfa la antropologia apropiarse de estos dos lugares. Yo creo
que la filosoffa aun tiene futuro. La antropologia ha tomado algunos
problemas filoséficos, sobre todo problemas de filosoffa social y politica y
algunos filésofos han usado a la antropologia de una manera bastante
sospechosa. Las tesis de Clastres sobre el-estado han sido tomadas sin
ninguna precauciéon mientras que €stas son puramente filosoficas, vale decir
que son proposiciones sin asidero en la etnografia. Los filosofos se enganan
a s{ mismos cuando las consideran como derivadas de un trabajo empirico.
Hay incluso una corriente en filosofia politica que ha tomado las
proposiciones de Clastres simplemente como prueba de sus propias
proposiciones mientras que ignoran el caracter puramente filoséfico del
trabajo de Clastres! Por otro lado, tambi€n tenemos algunos desarrollos en
antropologia, sobre todo en antropologia cognitiva y en antropologia
epistemoldgica, que exigen un buen conocimiento de la filosoffa. La
relacién entre antropologia y filosofia es ahora ineludible. Un antropélogo
no puede hacer nada sin filosofia.

Pero hay consideraciones sobre €l ser que provienen de aproximaciones
etnolégicas. Este problema ya no es dominio exclusivo de los filosofos.

No estoy seguro de esto. Como sabes, el ser habla solamente griego y
alemén... Algunas veces me aterra que los antropdlogos usen t€rminos
filosoficos, digamos "ontologia", sin darse cuenta de los riesgos que
conlleva. Hablar de una ontologia jivaro o de una ontologia ashuar es
terriblemente dificil, exigirfa un conocimiento profundo ¢ intimo de la
cultura, de la semdntica, de las categorias de pensamiento etc. etc., y
dificilmente imagino que haya un antropologo que esté en estado, en su
curso de vida, de obtener este conocimiento. Yo creo que no existe una
ontologia ashuar y tengo la impresion de que hay pocas sociedades que se

ocupan de problemas légicos u ontoldgicos, en t€rminos filosoficos, claro
estd.

(Qué problemas filoséficos te planteaban entonces las sociedades
sudamericanas?

Un cierto escéndalo l6gico. Se trata de sociedades que no poseen ningun
elemento de lo que nosotros pensamos que estdn constituidas las sociedades.
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Elementos clasicos, por supuesto, que encuentras en Europa, en Africa, en
Asia etc., elementos tales como instituciones especificas, rituales fijos y
complicados etc., mientras en América del Sur las sociedades tribales
parecen conjuntos sueltos de familias. El problema era entonces: ;como
existe una formacién social en tanto sociedad? Y es un problema de
naturaleza filos6fica porque cuestiona la naturaleza misma de la sociedad.
;Cuédndo podemos hablar de sociedad? Si dejamos la lengua de lado, jcomo
sabemos que tenemos que vernoslas con un cierto tipo de sociedad?

EM: ;Cudl era tu problema con los ashuar?

PD: No tenfa hipétesis ni proposiciones sino que algunas ideas solamente,
producto de mis lecturas de tribus de la misma drea. Un problema general
era buscar una solucién a ese escandalo 16gico, que llamé entonces "el nexo
endogdmico", vale decir una forma de organizacion interna socio-territorial
entre la unidad doméstica y la tribu. Tuve que comenzar a establecer
genealogfas. Los ashuar no hablaban espafiol entonces y nos quedamos alla
un afio para aprender su lengua. Durante la primera investigacién no hicimos
més que recoger datos basicos y no tenfamos ninguna idea de que pudiesen
servir para probar o refutar una hip6tesis cualquiera. S6lo més tarde, en
Paris, comprend{ més de los ashuar. S6lo aqui comence a leer sus cantos
"anent", que son cantos de hombres y mujeres para propiciar a los espiritus
tutelares de los plantios y de la selva. Cuando yo registré esos cantos, en el
terreno, no los entendfa y sélo despu€s, primero en Quito con ayuda de un
intérprete y luego en Paris, descubrf, afios despucs, lo que pudiesen
significar. Traduje todos los cantos y descubri que habia ciertas
regularidades en ellos, que habfa elementos recurrentes. Lo mismo es valido
para los mitos y otros aspectos cuantificables de la cultura. Cuando tu
registras ese tipo de cosas no tienes idea de lo que significan, no se trata mas
que de datos, cosas 0 cifras sin significado alguno: s6lo cuando relacionas
esos diferentes aspectos descubres las estructuras y motivos que dan sentido
a la totalidad. De hecho, en el terreno no tienes mds que impresiones
generales y perecederas que no puedes confirmar de ninguna manera.

EM: Tu disertacién estd construida a manera de capas o dmbitos: la casa, el
plantio, la selva y el rfo...

PD: El rio no es en realidad un 4mbito sino que un elemento que une a todos 1os
ambitos...

-210 -



EM:

Revista de Antropologia. Sio Paulo, USP, 1992, v. 35, p. 205-223,

Si, pero tu usas los dambitos tal como son definidos por los ashuar. Tu
querias saber como relacionaban los ashuar esos diferentes ambitos y
descubrir que relaciones postulaban entre ellos mismos y cada uno de esos
ambitos.

PD: La relaci6n se establece por medio del agua, por el rfo. Los ashuar distinguen

EM:

FD:

EM:

PD:

entre "entsa", el agua de rio, y "yumi”, las lluvias. La primera puede ser
bebida pero entonces se la llama "yumi" y se la bebe en una calabaza que
lleva también ¢l mismo nombre. El agua de rio no puede ser bebida sin mas:
para beberla tienes que usar una calabaza y entonces es llamada "lluvia”. El
agua de lluvias misma si es considerado bebible. De acuerdo con los ashuar,
el rio mismo, digamos el estado del rio, es producto de la intervencién
humana. Si los hombres hacen el amor en el rio se provocan inundaciones;
tambi€n ocurre esto si se bebe demasiado o si pesca con barbasco [veneno
de pesca]. Toda conducta que transgride las reglas que regulan las relaciones
entre hombres y ambitos tiene influencia sobre la "conducta" o el estado del
rio o de otros territorios. Beber "masato" [cerveza de mandioca] es en cierta
forma beber agua de rio, vale decir agua que no debe beberse.

(Por qué causaria la bebida de cerveza de mandioca tormentas o
inundaciones? ;No se piensa que las tormentas son causadas por alguna otra
cosa?

La cerveza es el unico liquido que puede ser bebido. Los hombres pueden
beber solamente cerveza de mandioca o cerveza elaborada con otros
productos vegetales. Ahora, jpor qué causaria la bebida de mandioca las
inundaciones? Lo explico en mi libro pero jno me acuerdo de la
explicacion!

Creo que tiene que ver con la analogia entre la fermentacion de la mandioca
y ¢l nivel de los rios.

Si, ahora lo s€. Si, los ashuar establecen una relacién entre el rio y la
elaboracion de la cerveza. En su teoria las lluvias de mayo son causadas por
la puesta de las Pléyades en el rio, por su "caida" en el rio, pues se dice que
las Pl€yades "caen" en el rio y causan asi la fermentacion de las aguas. Las
Pléyades son arrastradas por el agua y cuando vuelven a salir en junio las
inundaciones cesan. En agosto tienes dos altos niveles de agua, uno llamado
"kapok": se dice que las flores de la ceiba caen al rio y causan una subida de
su nivel; la otra subida se atribuye a las Pléyades. Yo creo que la analogia

-211 -



MAGANA, Edmundo. "Natureza e sociedade".

EM:

PD:

EM:

tiene que ver con propiedades formales. La fermentacién de la mandioca es
comparable con ¢l nivel de los rios y también las fibras de la ceiba se
asemejan a la mandioca.

{Es dificil seguir la explicacion! Pero ;la idea es que la conducta humana
influye sobre fenémenos naturales?

Los ashuar no conocen nada semejante a "fendmenos naturales". Hay si
acontecimientos perioédicos, como la salida o puesta de las estrellas, pero se
supone que todo lo que ocurre es el resultado de la conducta humana o de la
de algun espiritu, en todo caso de alguien con "voluntad".

Pero entonces los fendmenos naturales son el producto de relaciones entre
los hombres.

PD: Si. Es lo que he tratado de explicar en mi libro. Hay dos tipos de relaciones

en esa sociedad: aquella entre mujeres y plantas, en particular entre las
mujeres y la mandioca, que es una proyeccion de la relacion originaria entre
los vegetales y la diosa de las plantas, "numui”. Cada mujer tiene la misma
relacion con las plantas de mandioca que la relacion representada entre
"numui” y la mandioca: la relacién entre las mujeres y las plantas de
mandioca es pensada como una relacion entre madres e hijos. Los cantos
tratan de esta relacion: las mujeres piden a "numui" que proteja a las plantas
y cantan con la entonacién usual cuando se dirijen a los nifios. La obtencion
de la mandioca tambi€n se paga ya que se piensa que las plantas usan sangre
humana: la mandioca es en cierto sentido una planta "canibal". En todo caso,
la relacién entre las mujeres y la mandioca es representada como una
relacion entre consanguineos. La relacion entre hombres y animales es una
relacién mediada por la relacion entre hombres y espiritus y es representada
como una relacién entre aliados o parientes afines. En los cantos de los
hombres los espiritus son llamados "cufiados" y la relacion que establecen
con los animales es una relacion entre afines, es decir, que es una relacion
basada en el intercambio de mujeres. En este caso la relacion es
naturalmente ficticia, una falsa relacion entre afines. La nocion general en el
territorio amazonico es que hombres y animales se encuentran €n una
relacién de intercambio y de contraprestaciones en la que los hombres
reciben carne a cambio de productos humanos. Entre los ashuar no existe
semejante concepcién, ya que los hombres no necesitan hacer nada en
contraprestacion con los animales, excepto mantener en pie la ficcion de
esta relacion. Ya sabes que en otras zonas se cree que la obtencion de carne
animal debe ser pagada con el alma de los hombres.
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En otras sociedades la contraprestacion asume otras formas: las crias
animales, por ejemplo, son incorporadas en las aldeas y pesa sobre ellas un
tabu de consumo, ya que son consideradas, y deben ser consideradas como
parientes consanguineos y como ninos en razon de que las crias son hijos de
las mujeres animales con quienes los hombres tienen una relacion afin. Las
crias son, de esta manera, hijos de la relacion hombre-animal. Otra
contraprestacion es la plantacion de mandioca: que debe plantarse mas de lo |
necesario para recibir bien a los parientes afines, es decir a los animales que
se alimentan de mandioca.

PD: Si, entre los ashuar tambi€n es valido que las crias no pueden ser matadas y

EM:

que deben ser llevadas a casa pero no tiene que ver con una
contraprestacion. Yo pienso que es simplemente la fase final de un proceso
de incorporacion que es homologo a la incorporacion de las mujeres y ninos
de enemigos: los hombres son asesinados y las mujeres y ninos son
adoptados en la tribu. La idea es llegar a nifos sin necesidad de establecer
relaciones con otros hombres, obtener gente sin prestarse a una relacion afin,
que no es mas que una manera de acceder a parientes consanguineos sin
establecer relacion con otros grupos. Con los animales ocurre lo mismo.
Tanto los nifios como las crias son propiamente "raptados”.

El plantio es considerado como un lugar de consanguineos. Tu escribes que
si una mujer muere su plantio es abandonado a menos que tenga hijas
solteras. ;Por qué no podrian las hijas casadas continuar cultivando el
plantio de la madre?

PD: Un plantio es el producto de una sola mujer, de su trabajo y de su sangre y de

la de sus hijos, de sus cantos. Es su terreno exclusivo. Para un ashuar es
impensable que después de la muerte de una mujer su plantio siga siendo
usado. De la misma manera, cuando muere un hombre se abandona su casa
porque la casa es una proyeccion de su identidad.

EM: Pero las mujeres solteras pueden hacer uso del plantio de su madre muerta.

PD:

Las mujeres casadas ya tienen sus propios plantios y por cierto que no
trabajaran dos al mismo tiempo. Una mujer debe hacer su propio plantio:
ella y el plantio forman un solo hecho.

EM: Pero en todo caso queda aun un problema: si los tubérculos de mandioca son

hijos de las mujeres, ;cOmo se representa su consumo?
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PD: Es ciertamente una suerte de endocanibalismo. Las mujeres se vengan del
vampirismo que se atribuye a las plantas. El comer en si mismo es una
suerte de canibalismo: exocanibalismo si se trata del consumo de animales y
endocanibalismo si se {rata del consumo de vegetales. En esta
representacion se encuentra también la oposicion entre hombres y mujeres
como una oposicion entre lo interno y lo externo.

EM: No es dificil imaginar que el consumo de animales sea conceptualizado
como un acto de canibalismo, sobre todo si observamos que en muchas
lenguas americanas comer y copular tienen la misma significacion y que se
considera que el fundamento bésico de una relacion entre afines es
justamente copular, pero con las plantas es algo mas complicado porque no
son ni animales y ademas son consideradas parientes consanguineos. ;No se

tiene un problema moral, entre los ashuar, que debiese ser sobrepasado antes
de proceder al consumo de los tubérculos?

PD: Probablemente la nocion de que las plantas son consumidoras de sangre sirve
como justificacion del uso alimentario de la mandioca. Pero jno debemos
tomar las metaforas tan literalmente! Yo he tratado de explicitar el esquema
bésico de la conducta social ashuar, pero en el territorio amazonico las
combinaciones son muchisimas. El esquema se basa en la oposicion entre
parientes consanguineos y afines y esta oposicion representada sirve de base
para la definicion de muchas otras relaciones sociales. Si analizamos ¢l caso
de la afinidad descubrimos que forma la primera base del parentesco pero
que no es su unica funcién. La afinidad tiene también que ver con la
distincion entre amigos y enemigos, entre hombres que pueden ser comidos
y hombres que no pueden serlo etc. La afinidad es pues un concepto general
para poder pensar una cierta categoria de relaciones sociologicas. El
parentesco es también una categoria que incluye un cierto tipo de relaciones
sociales y un cierto tipo de praxis sociologica. Por esto digo que el
"canibalismo" de la mandioca se refiere a la nocion de que a traves del
consumo de mandioca se recupera la propia sangre perdida.

EM: Las plantas de mandioca misma son "alimentadas" con rucu y agua.

PD: Si. Esa mezcla cumple la funcion de sustituir a la sangre humana.

EM: En tu libro tratas los cantos de las mujeres a las plantas. Antes de tu
investigacion se tenia la opinién general de que la agricultura necesitaba
pocas conductas rituales ya que esta actividad era tenida por segura, como

una actividad sin riesgo, en distincion con la caza.
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En circulos funcionalistas existia la idea de que los rituales surgian solo
cuando ciertas actividades econdémicas eran realizadas en condiciones
precarias, cuando los productores no podian tener seguridad sobre el
resultado de su trabajo. Esta era la opinién de, por ejemplo, Cameiro
[antropdlogo brasilefio], que sostenia que en el Amazonas los rituales de
caza se daban mas a menudo que los rituales asociados a la agricultura. Yo
tengo ahora la impresién de que los rituales de agricultura ocurren mas
frecuentemente de lo que se piensa pero que como no son tan espectaculares
como los rituales de caza se encuentra menos informacion y menos
descripciones que de los ultimos. El hecho es que el consumo de "seres
vivos" es de una u otra manera problematico para los hombres y que entre
los indios las plantas son consideradas también seres vivos. Para ellos no es
facil "matar" a una planta y comerseia.

La caza es, por otro lado, un terreno de parientes afines. Tu mencionas
varios personajes que son o animales o jefes de animales o de territorios.
¢ En qué se basa esta division del bosque?

PD: Tienes, primero, a los "sefiores o duefios de los animales”, que son espiritus

que protegen a los animales pero que también se alimentan de ellos. La
relacién entre espiritus y animales es pensada como similar a la relacion
entre hombres y animales domésticos. Naturalmente no debe provocarse a
esos personajes, aunque no son tan crueles como otros — tal el "boraro”, €l
"sefior del bosque". Estos "sefiores de animales” exigen el respeto de
algunas reglas éticas: no matar demasiados animales de una vez etc. Ademas
se tiene la regla de que la primera presa animal de un cazador no debe ser
consumida por ¢l mismo para hacer posible una relacién con los animales.
Estos "sefiores de animales" también estdn relacionados con los shamanes.
Otro personaje es una suerte de prototipo de los animales. Cada especie
animal tiene un jefe que es mds grande, que llama o canta mejor, que es mas
gordo efc., y que representa a la especie: es el "amana” de la especie. Es
considerado como la esencia categdrica de la especie y muchos canios van
dirigidos a él. Y tienes por dltimo a los animales mismos, que también
pueden ser aproximados directamente por medio de los cantos para pedirles
que envien a sus hermanas de modo que los hombres pueden "cazarlas”. Se
pide al alma de los animales muertos, que quedan colgando de las ramas de
los 4rboles, que dejen caer el cuerpo etc. Los cantos se adaptan a cada
situacion en particular.

EM: ;Son todos estos personajes considerados parientes afines?
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PD: No pueden de ninguna manera ser aproximados directamente. Un cazador
usa otros términos, hace como si €l mismo fuera un espiritu. Puede ocurrir
que durante un sueno un personaje transmita algun mensaje al hombre. El
cazador adopta entonces la identidad de ese personaje onirico. Esos
personajes son en principio "suegros”, pero no estoy absolutamente seguro.

EM: Cada hombre tiene una relacion particular con el mundo del bosque de
manera que los animales que se cazan, los animales que son prohibidos para
el consumo etc., varian de cazador a cazador y de familia a familia.

PD: Si. Por ejemplo, un hombre cuya mujer habia sido mordida por una serpiente
se quejaba de que era una venganza de los pecaries porque dias antes habia
flechado a muchos de ellos. Por esto pensaba que habia sido castigado.

EM: ;Tienen los shamanes otro tipo de relacién con los animales?

PD: Si y no. Un shaman no puede usar su relacion con €sos personajes ["sefiores
de los animales"] para acceder mas facilmente a presas animales, pero si
tienen una relacion especial con algunas especies que no pueden ser
cazadas, como jaguares y boas. Los shamanes tienen una relacion especial
con especies carnivoras. Se dice que los shamanes tienen a las boas como
amigos, que viven en una gruta en el rio debajo de la casa de los shamanes y
que pueden viajar por todos lados causando enfermedades. La relacion con
el jaguar es algo mas complicada. Se dice que los jaguares negros también
viven en una gruta debajo de sus casas y son llamados "perros de los
shamanes", Tienen por tarea impedir que espiritus enemigos, digamos los
espiritus de shamanes enemigos, amenacen a sus amos. Para los ashuar los
jaguares y las boas no son animales. En cierto sentido, estos animales
significan la frontera entre la naturaleza y la cultura. En la categoria cultura
los ashuar incluyen a las plantas y a los animales porque se pueden
comunicar con ellos a traves de suenos o de cantos, porque pueden recibir
informacion de ellos. Pueden, ademas, asumir diversas formas: se presentan
como piedras, como muchachas etc., y no son considerados "naturales”. Los
animales con quienes se tiene una relacion son llamados "aent", es decir,
hombres y la distincion entre naturaleza y cultura no duplica la distincion
entre animales y hombres sino que se establece entre diferentes formas de
comunicacion. Tu tienes a un lado hombres que hablan ashuar y hombres
con quienes los ashuar se comunican aunque hablen otras lenguas y, por
otro, animales y plantas que forman sociedades semejantes a la humana,
tales como los monos etc. La diferencia entre los monos y los ashuar es,
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segin ellos, que los monos conocen otras reglas matrimoniales, tal como
otros tribus conocen otras reglas. Al otro lado de la escala tienes animales y
plantas que no viven en sociedad, como ¢l jaguar y la boa y algunos peces.
Aqui comienza la naturaleza. Bajo esta categoria se incluye a los insectos, a
los peces y a algunas plantas.

;(Pueden los aldeanos comunes establecer relaciones con el jaguar o la boa?

No, en ningin caso. Los aldeanos comunes’los matan. De hecho, solo los
shamanes pueden establecer esta relacion. Y es mucho mas que una simple
relacién. El shaman y la boa viven en simbiosis: la boa es una suerte de
emanacion del shaman. Si el shaman muere, muere también la boa.

EM: ;Se atribuye entonces al shaman otra naturaleza? ;Se piensa que es diferente

PD:

a los otros hombres?

No. Obtener poderes shamanisticos es simple: se trata de acceder a flechas
mégicas, cosa que cualquiera pueda hacer. No se exigen propiedades
especiales para ser shaman. Es verdad que los hijos de los shamanes pueden
volverse més facilmente shamanes, pero esto es asi solamente porque su
padre les ha tratado y no porque sea shaman. El cuerpo de un shaman no es
diferente a un cuerpo de un no-shaman. Pero si un hombre se convierte en
shaman debe vivir de acuerdo con ciertas reglas: abstenerse de sexo, comer
poco etc. Pero la intencién de estas reglas es controlar el cuerpo y
purificarlo. El cuerpo de un shaman refleja poder y este poder puede danar a
otros.

EM: ;Como son tratados los animales domésticos?

PD:

Los ashuar tienen pocos animales domésticos: perros, pollos y ahora patos y
cerdos. Los pollos son neutros: no tienen alma, son considerados "cosas" y
pueden ser comidos. Las crfas de animales del bosque son incorporadas en
las aldeas y tratadas como parientes consanguineas, bien cuidadas y
prohibidas para el consumo. Las mujeres mastican ¢l alimento para estas
crias, las amamantan etc. Este materia era justamente la de un seminario que
dirigi un afo atras: jpor qué no hay domesticacion de animales en la zona
amazoénica? Técnicamente visto es perfectamente posible. Por lo menos
algunos animales pudiesen haber sido domesticados: el aguti, el pecari, ¢l
tapir... Tu encuentras pecaries por doquier en €l Amazonas como animales
domésticos y las tropas mismas se mantienen cerca de los poblados
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humanos de modo que su domesticacion hubiese sido posible. Ahora, si
técnicamente es posible, ;por qué no han sido domesticados por los indios?

EM: ;Y cudles fueron las conclusiones "tentativas” del seminario?

PD:

EM:

[Rie]. La conclusion "tentativa" fu€ que la domesticacion fué impedida por
el hecho de que los animales pertenecen a un complejo de caza donde son
conceptualizados como aliados o afines. Se supone que ninguna sociedad
puede reproducirse sin parientes afines — aqui uso el término en sentido
amplio y que la domesticacion de los animales hubiese significado que se
habrian transformado en parientes consanguineos y que en consecuencia no
habria sido posible obtener parientes afines en €l bosque. La domesticacion
hubiese requerido un cambio profundo del complejo cultural indigena, una
redefinicion de su representacion de las relaciones entre naturaleza y cultura
y de las relaciones de los hombres entre si. El unico caso conocido de
domesticacion por los indigenas es €l caso guajiro, pero que yo creo que es
un caso algo patoldgico: se han transformado en ganaderos, han devenido
una sociedad pastoral, un poco a la manera de sociedades africanas. jNo
necesitan mas que ofrendar vacas para recibir lluvias para que scan
agregados a la lista de sociedades africanas!

Pareciera que el territorio que pueblan los indios ha sido modificado de
manera substantiva por los indios mismos. ;No es una de tus principales
tesis?

PD: Algunos animales son en cierto sentido dependientes de los hombres porque

EM:

se alimentan de plantas que sélo los hombres cultivan. El aguti y el acuchi
viven cerca de los plantios y todos saben, cuando no se ha cazado nada, que
basta con ir al plantio, por las noches, para agarrar a alguno de estos
animales. Con los pecaries es algo mas dificil porque estos animales pueden
ocasionar dafios considerables a las plantaciones.

Los pecaries son animales territoriales y, ya que se alimentan de mandioca,
visitan con regularidad las plantaciones humanas. Los indios toman en
cuenta estas visitas cuando abren los plantios y cuando siembran.

PD: Se puede hablar de una cierta semidomesticacion. Hay una relacion con los

animales que hace innecesario que sean tenidos en un lugar. Hay una suerte
de domesticacién que es propia de los indios. Seria interesante proseguir
investigando por qué los indios no han llegado a la domesticacion de
animales que conocemos nosotros.
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Lévi-Strauss me dijo que no tenia sentido indagar sobre el origen de las -
relaciones entre hombres y animales.

PD: Estoy de acuerdo. ;Por qué lo dijo?

EM:

PD:

EM:

PD:

Hablabamos sobre el pensamiento mitico y sobre el mito y €l postulaba que
la representacion del mundo es parte del mundo mismo, de un mundo que ha
sido representado. Yo tengo la impresion de que tu trabajo es una
conprobacion de esta idea.

iGracias! pero me he encontrado con otros problemas. Este tipo de analisis
sOlo puede ser monografico. Una descripcion de la representacion de la
naturaleza que parece haber adaptado la naturaleza a si misma y que por esto
hace parte de la naturaleza misma no puede ser usada para deducir leyes
generales. El mundo de los ashuar es pues el mundo de los ashuar, un
mundo particular, otro que los mundos de otras tribus. Lo tnico que podria
hacerse es comparar algunos rasgos con otras sociedades pero una
comparacion asi es extremadamente dificil sino imposible porque habria que
recoger toda suerte de datos sobre ecologia, zoologia etc. etc., en diferentes
zonas que no seria posible lograr en el lapso de vida de un hombre. Para mi
no hay otra alternativa que comenzar al menos con la comparacion de
diferentes sistemas ideoldgicos, con una comparacion de diferentes
representaciones de la naturaleza.

Es verdad que sobre la base de monografias no podrias postular leyes
generales pero con tu trabajo tu ofreces una aproximacion epistemologica
que hace posible, entre otras cosas, dejar de lado la distincion entre mito y
praxis.

Yo pienso que el contenido de algunas categorias no puede ser definido de
antemano y espero que las monografias que comienzan con la economia,
luego con la organizacion y finalmente con la religion desaparezcan pronto.
Esta manera de trabajar es la mejor para pasar de lado junto a complejos
socioldgicos. La proposicién se deriva en realidad de la combinacion entre
estructuralismo y marxismo. Yo no cstaba interesado en una sociedad sino
que en procesos y estructuras. La descripcion de una sociedad no €s otra
cosa que la descripcion de un grupo tal como es percibido por un
antrop6logo en un periodo determinado y con este tipo de descripciones no
podemos naturalmente ir demasiado lejos. {Hasta los ingleses se han dado
cuenta de esto!
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EM: Pero la proposicion tambi€n es vilida si pensada en un nivel puramente

PD:

EM:

PE;

EM:

2 B S

conceptual. S1 describes ciertas actividades y descubres que se basan en un
mito y que ellas mismas son un mito, llegas a la conclusion de que al
trabajar, por ejemplo, sobre narrativas, que no debes limitarte a estudiar
solamente narrativas explicitas, que los mitos pueden adquirir, si quieres,
otras formas, a veces encubrirse en objetos de la cultura material.

Entre los ashuar mitos en y de la vida cotidiana que no son conceptualizados
como tales. Patrice Bidou [antropo6logo francés] me contaba que €l se pasaba
horas escuchando mitos. Con los ashuar no sabia yo qué€ hacer pues no
conocen mitos, no al menos bajo la forma que mas conocemos. jMe costo
seis meses obtener un mito narrado! El problema era que entre ellos los

mitos son formulados de otra manera, que los mitos no son conceptualizados
como narrativas.

Por esto me parece interessante tu relacion con Lévi-Strauss: €1 ha trabajado
fundamentalmente con mitos explicitos — en el sentido mas tradicional del
termino — aunque recusa una distincion substantiva entre mito y otros
aspectos de la vida social y mental.

El andlisis que realicé fué producto de un largo periodo, de trabajo de campo.
Lévi-Strauss no tenia en su €poca otras posibilidades, habia poquisimas
monografias o, en todo caso, pocas monografias que fuesen de utilidad para
Lévi-Strauss, trabajos que incluyesen los datos que €l necesitaba sobre
ecologia, economia, botanica etc. Lo que si tenia era una enorme riqueza en
mitos que habian sido cuidadosamente (ranscritos. El mismo no tenia
alternativa, para sus propositos, que ocuparse de estos mitos. Solamente para
las tribus de Norteamérica contamos con buenas monografias; América del
Sur no cuenta con trabajos semejantes.

(Nunca pensaste que tu interés por la organizacion sociologica de la caza y
la agricultura etc. tenian poco que ver con los mitos?

No. Yo he trabajado muy poco con mitos, pero si he trabajado mucho con
cantos. Cuando trabajas con mitos tienes pocas alternativas: o los tratas
como una "carta social" al estilo funcionalista o los tratas de una manera
estructural. Si escoges la segunda alternativa debes trabajar a la manera de
Lévi-Strauss, porque los mitos s6lo son comprensibles en sus relaciones con
otros mitos. Esto no era, para mi, realizable. Lo que puedes hacer es analizar
los mitos en el contexto total de una cultura, en el contexto de otros aspectos
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de una cultura y tratar estos aspectos como mitos para explicar asi de una
vez tanto los mitos explicitos como los implicitos.

Entonces un mito es solamente parte de la cultura en general y no solo
narrativas que puedas clasificar como pertenecientes a la religion o al lore de
una sociedad.

Ciertamente. Un mito es parte de um complejo de representaciones
ideologicas y su significacion se encuentra en las relaciones entre los
diferentes aspectos de la cultura. Pero asi volvemos a tu otro problema: no
podemos en realidad usar categorias definidas a priori para estudiar otras
sociedades, no podemos determinar de antemano qu€ tipo de conductas
pertenecen a la politica o a la economia etc. Esta postura exige un enorme
grado de flexibilidad. En este sentido, pienso que la zona amazodnica se
presta bien para esta aproximacion: alla no encontramos instituciones fijas,
se trata de sociedades muy flexibles que exigen otra aproximacion que la
tradicional.

Aparte Godelier y Lévi-Strauss, ;han influido en ti otros autores?

Si. Durkheim, primero, que constituye el fundamento de las antropologias
francesa ¢ inglesa, y, en segundo lugar, Marcel Mauss. Pero no s€ si el
Mauss de Leévi-Strauss es también el Mauss que yo conozco. También
Haudricourt fue importante para mi. El es un boténico y un linguista que ha
trabajado sobre todo en Oceania y en el sudeste asiatico y me ha ayudado
muchisimo en el tratamiento de la naturaleza y de los hombres y de sus
relaciones mutuas. Quizas se observe su influencia en mi conviccion de que
los aspectos tecnologicos y sociales de la vida estdn intimamente
relacionados con la conducta. Haudricourt piensa que hay esquemas
particulares en el tratamiento de animales y plantas y plantea que hay una
gran diferencia, a proposito de este tratamiento, entre las civilizaciones
occidentales y orientales. Me gustaria investigar este tipo de cosas en el
Amazonas. All4d encuentras una gran diversidad en las representaciones de
las relaciones entre hombres y animales. Me gustaria descubrir al menos los
esquemas mas elementales. Pero, en fin, Haudricourt mismo lleva la
influencia de Mauss. No me puedo acordar de otros autores que hayan sido
de importancia para mi formacion: hay otros autores que sin duda influyen
sobre mi pero vivo en una suerte de relacion simbiotica con ellos. Si puedo
decirte que no me considero un pos-moderno, que rechazo la proposicion de
que la antropologia es literatura.
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EM: ;La antropologia como literatura? ;En qué sentido?

PD:

EM:

Si, como produccion de textos. Ahora escribo un libro donde trato de
explicitar, por medio de mi propia experiencia, las normas que rigen la
sociedad ashuar, pero no considero este libro como un aporte a la
antropologia. No tengo otra intencion que ofrecer una manera de mirar. La
experiencia antropolégica no se puede transmitir mas que de dos maneras:
por medio de monografias y por medio de los cuadernos de notas. Yo no
considero contradictorias estas dos maneras.

Sin embargo, "Tristes tropiques”, que ha sido importante para ti, es un libro
de viaje.

PD: Si, pero en ese libro se encuentran capitulos que ya habian sido publicados

EM:

en revistas cientificas. Con su libro Lévi-Strauss ha logrado que la reflexion
etnologica se transformaré en algo aceptable y le ha procurado muchisimos
enemigos justamente porque su libro no tenia pretenciones cientificas! Pero
yo no tengo la pretencion de que mi libro sea otro "Tristes tropiques”.

Con la proposicion de dejar de lado las categorias, jno te acercas al campo
de los deconstruccionistas?

PD: No. Abandonar a nuestras categorias no s un problema para mi si llegamos,

gracias al abandono, a nuevas aproximaciones epistemologicas. Si se me
muestra que el abandono de las categorias es un obstaculo... Pero ya antes de
los deconstruccionistas habia autores que propugnaban dejar de lado algunas
categorfas, como Needham [antropélogo inglés]. Si se trata de abandonar
nuestras categorias para pasar un buen tiempo, no tiene naturalmente ningun
sentido detenerse a reflexionar sobre esto. El anarquismo intelectual de hoy,
que proviene fundamentalmente de Feyerabend, nos conduce a conceptos
antiguos que no tienen ninguna utilidad, por ejemplo ¢l uso de Ia intuicion
en la ciencia etc., que suenan bien pero que son enteramente desdefiables. Si
colocamos a la intuicién en el lugar de las categorias no llegaremos a
ninguna parte. También tienes el caso de Derrida, que parece tener gran
influencia entre antropélogos norteamericanos. En Francia es considerado
un filésofo y leido como tal. Unos colegas norteamericanos me preguntaron
una vez qué pensar de Derrida. Les dije que era asunto de ellos. Derrida ha
escrito mucho sobre filosofia pero no veo cémo podria su trabajo ser de
importancia para nosotros. Esto también es valido para Foucault y
Bachelard, filésofos importantes, pero que no sabemos como podrian
importar para la antropologia.
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ABSTRACT: Philippe Descola was interviewed by Edmundo Magafia. He spoke about authors that
had influenced on him (L4vi-Strauss and Godelier, among others), about the development of his work
with the Ashuar Indians of Ecuador and also about the important relations between Anthropology and
Philosophy. According to Descola, small societies allow their researchers to observe the essential
components of all societies. Those observations can stimulate philosophical questions such as: what
is the real nature of all socicties? He also talks about what he understands by anthropology. He leaves
aside some anthropological categories but he doesn’t name himself a descontructionist. He puts aside
only the categories that can obstruct new discoveries.

KEY-WORDS: Ashuar-nature representations-Anthropology-Philosophy relations-structuralism and

materialism.

Recebido para publicagio em 10 de junho de 1992.
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Saudade (Nostalgia). Video de Bela Feldman Bianco, 1991, 57 minutos.

Roberto Da Matta
Kellogg Institute — University of Notre Dame

Com este documentario, Bela Bianco mostra — ¢ mostra magistralmente — varios
processos que de certo modo concorrem para que a imigracao se transforme numa magni-
fica aventura. Primeiro, porque contrasta o estrangeiro indefeso e s6 diante de uma outra
cultura, uma outra lingua e uma outra sociedade. Depois, porque descreve como a mudan-
¢a de um sistema para outro implica uma multiplicidade de processos simultaneos, todos
indicadores de ajustamentos reciprocos. Assim, € parte fundamental deste importante vi-
deo um estilo narrativo cheio de compreensio pelos imigrantes lusos que vieram dos Aco-
res e de Portugal para a norte-americana New Bedford, importante cidade industrial do
estado de Massachusetts, nos Estados Unidos.

Como esses homens € mulheres de certo modo se transformaram em "americanos”
por meio de um sucessivo jogo simboélico-real entre aquilo que eram e aquilo que a nova
sociedade queria que fossem. Se todos mudaram na proporgéo de sua inserc¢ao dentro de
um sistema impessoal que os obrigava a fazer certas coisas — a falar uma lingua desconhe-
cida, a trabalhar dentro de uma estrutura marcada pela informalidade, a estarem radical-
mente separados da terra e do estilo de ganho artesanal, realizado em casa —, todos, por sua
vez, marcaram reciproca e dialeticamente essa New Bedford onde viveram. Deste modo,
se eles todos se "americanizaram", a New Bedford da Nova Inglaterra, reduto maximo dos
valores puritanos que formam o coragao dos Estados Unidos, foi também marcada pelos
imigrantes que a fizeram um pouco como Portugal. Assim, todos esses milhares de imi-
grantes foram modificados e foram agentes de mudanga. Mas néo deixaram de ser sobretu-
do portugueses no modo pelo qual leram e interpretaram suas experiéncias em terras da
Nova Inglaterra. Sao assim tocantes as imagens da moderna New Bedford a exibir, nas
suas ruas, espagos e tempos norte-americanos, as cicatrizes dos imigrantes portugueses que
acolheu. Do mesmo modo, sdo igualmente tocantes as visdes destes rostos lusos repletos
de honra, dignidade e orgulho, a exibir as marcas de sua passagem da ferra natal para o
mundo do capitalismo individualista, i gualitario e moderno dos Estados Unidos.

Em Saudade, Bela Bianco orquestra todos esses elementos para mostrar como €ss¢
processo (ou processos) se cristaliza na vida de sete imigrantes. Usando os recursos de
uma linguagem capaz de dar aos personagens um toque que os faz maior que a vida, Sau-
dade mostra como Joe Vieira, Francelina Cordeiro, Manuel Pinho, Basilio Souza, Maria
do Carmo Pereira, Manuel Fernandes e Maria José Carvalho foram moldados e moldaram
essa grande viagem que os levou & América. Todos dando ¢ recebendo alguma coisa para
sua nova terra.

Vindos para New Bedford para o trabalho nas suas fabricas de tecidos, todos passa-
ram pelos altos e baixos dos inevitdveis ciclos econdmicos, das greves, das recessoes e das
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duras politicas migratorias. Todos falam com orgulho e saudade de como foram capazes
de sobreviver as barreiras da escolaridade e do preconceito. Como encontraram alento den-
tro de suas proprias vidas e cultura para enfrentar o mundo desconhecido. E como a casa,
a familia e os amigos — esses elementos fundamentais da chamada "dimenséo étnica" — fo-
ram instituigdes fundamentais para que esse processo se desse dentro dos limites da trans-
formagao cultural digna € honrosa.

No final do trajeto, o video captura com rara nitidez como todos eles enfrentaram e
de certo modo venceram a poderosa América. De fato, depois de um confronto frontal-
mente desigual de mais de um século, esses imigrantes nao se transformaram em indivi-
duos autdnomos e auto-referidos, compartimentalizados por um estilo de vida que conduz
ao consumo conspicuo e individualizado, denegrindo um estilo relacional € comunitario de
vida. Muito pelo contrério, em vez de virarem modernos americanos, pulverizados na pos-
modernidade de uma tdo apregoada "cultura de massas" que tudo fragmenta, redefine,
reinventa ¢ idealisticamente imagina, esses portugueses contrariam tudo, pois jamais per-
dem de vista os valores do seu Portugal nativo. O que o filme ¢ Bela Bianco mostram de
modo exemplar, portanto, é o poder de resisténcia dos valores tradicionais que permitem
que todos esses homens € mulheres inventem, na América, o seu Portugal. Um Portugal
ainda melhor e mais rico do que o Portugal empirico (se € que tal coisa existe realmente).
Um Portugal perfeito e perpétuo porque construido na medida do seu novo meio ¢ de suas
novas identidades. Um Portugal americano, feito de lazer, de conforto, de saudavel ideolo-
gia calvinista que glorifica o trabalho drduo e da prémios aos trabalhadores. Um Portugal,
enfim, marcado pela celebragéo periddica e benfazeja de sua identidade coletiva no que ¢la
tem de melhor porque em terras estranhas o imigrante sofre, mas seleciona e escolhe o que
quer revelar de sua comunidade natal.

Do mesmo modo, o video indica como a sociedade americana, marcada pela impes-
soalidade de um capitalismo que quer do trabalhador apenas sua forga de trabalho, deixa-o
em paz quando elé ou ela ndo se encontram no ambito da fabrica. Assim, dentro da fabrica
séo apéndices de méquinas, realizando aquelas tarefas automaticas que sao marca de um
tempo disciplinar no melhor estilo do historiador social inglés E. P. Thompson. Mas fora
dali recriam no espago intimo da casa o Portugal idealizado do seu passado — de suas in-
fancias e juventudes. Na casa, entéo, transformam-se novamente em pequenos agriculto-
res, em artistas € em artesdos que trabalham num ritmo proprio. Ritmo marcado por uma
concepgio de trabalho socialmente embebido. Trabalho que € definido pelas suas proprias
tarefas e nfio mais por exigéncias impessoais de uma produgao num tempo que se transfor-
ma em mercadoria e deve ser medido, economizado, comprado ¢ vendido. Curioso, pois,
que pelo menos dois desses sete portugueses recriem em New Bedford a terra de trabalho
dos seus ancestrais. Ferra que produz vinho e pio. Terra que € pecunio basico, que € natu-
reza e vida. E que é também a melhor imagem de sua sociedade.

Como uma verdadeira saga da imigragio portuguesa nos Estados Unidos, esse filme
é um importante documento de como os portugueses em New Bedford conseguiram ajus-
tar-se a uma cultura diversa e como eles realizaram esse ajustamento utilizando conceitos ¢
nogdes que faziam parte do seu préprio mundo cultural. E assim que a saudade, como con-
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ceito sdcio-cultural, acaba sendo a categoria que permite a integracio do tempo e do espa-
¢o, da biografia e da histéria social, dos processos impessoais vividos em espagos institu-
cionalizados, ¢ as duras transformagoes pessoais, marcadas pela presenga da morte ¢ dos
limites fisicos de cada individuo como pessoa humana insubstituivel € sempre ligada a
uma familia e a uma casa.

Nesta Saudade de Bela Bianco, portanto, temos um precioso exemplo do lado hu-

mano do processo migra:6rio. Lado humano que no caso luso € marcado tanto por proces-
sos socio-culturais € economicos bem conhecidos, bastante estudados e universais, quanto
pelos valores cristalizados em instituigdes como a familia, o amor filial e a saudade. Sau-
dade que € o codigo através do qual se podem articular todos esses processos simultineos
que a onda migratéria sempre deflagra. Neste sentido, trata-se de um trabalho pioneiro,
marcado pelo impecével uso de categorias antropolégicas € por um olhar historizante posi-
tivo, a servigo de uma historia social verdadeiramente humana.

Poucas vezes assisti a um documentério td0 marcadamente humano e empético. E
poucas vezes vi na tela de minha televisdo depoimentos tdo sinceros quanto familiares.
Pois ndo ¢ articulando a vida com a saudade que nos damos conta de que, afinal de contas,
somos todos passageiros, todos imigrantes?

Gregori, Maria Filomena. Cenas e queixas. Um estudo sobre mulheres, relacoes
violentas e a prdtica feminista. Sao Paulo, Paz e Terra/ANPOCS,

1992, 218 péginas.

Paula Montero
Prof* de Livre-Docéncia do Depto. de Antropologia/USP

Este livro € na verdade a historia de um fracasso. Numa sucessio de imagens ¢ rela-
tos vivos sobre o dia-a-dia de trabalho de uma entidade feminista, o grupo SOS-Mulher de
Séo Paulo, a autora procura mostrar por que essa entidade foi incapaz de alcangar os obje-
tivos que ela mesmo se dera: ajudar as mulheres que sofreram violéncia doméstica a supe-
rar sua condicio.

O retrato das atividades SOS que resulta deste excelente trabalho etnografico nada
tem de complacente. Gregori avalia, com rigoroso distanciamento, 0 modo de organizagio
do grupo, o atendimento dado as mulheres, suas praticas, atitudes e valores. A imagem re-
sultante desse detalhado escrutinio € avassaladora. Da andlise de Gregori depreende-se que
esse pequeno grupo de feministas, apesar de ter assumido uma responsabilidade piblica —
atraiu € mobilizou pessoas em nome de objetivos bem concretos —, ndo sabia exatamente o
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que fazer, como fazer e, mais grave ainda, para que fazer. Para além da falta de recursos ¢
da improvisacio natural que todo inicio de uma atividade inédita acaba acarretando, as
descrigbes sobre o modo de funcionamento desse grupo, em particular as atitudes que o
orientavam, incomodam o leitor desavisado e, por que nfio dizer, chocam os que, como eu,
participaram de um grupo dessa natureza.

Em primeiro lugar, estd a exacerbagio com que parte desse grupo valoriza o carater
subjetivo, emotivo e até mesmo confessional das relagdes que as unem enquanto feminis-
tas. A andlise acaba demonstrando que, ao partir da sobrevalorizagao da subjetividade, o
atendimento as mulheres vitimas da violéncia acaba tornando-se apenas um pretexto para
que o grupo se encontre, se ame, troque experiéncias afetivas, enfim, conviva. Nesse con-
texto e a partir dessas motivagdes, as idealizadoras do SOS tornam-se incapazes de perce-
bé-lo como uma entidade publica, que suscita as mais variadas expectativas € com poderes
de intervenciio no destino de inimeras mulheres. Na verdade, o que parece interessar as
plantonistas (ou pelo menos parte delas) € o convivio e a amizade de seus pares. Essa atitu-
de chega a explicitar-se, na sua vertente mais radical, pela indiferenga pelas mulheres que
atendem ("N&o quero fazer plantio porque aquelas mulheres ndo me interessam”, diz uma
plantonista) e até mesmo pelo desprezo com que sao vistas ("Essas mulheres que vao nos
procurar vio por causa do Afanésio, vao por causa de qualquer filho da puta. Nao vém por
que sio feministas!"). Estabelece-se pois uma nitida fronteira qualitativa entre o "nds" fe-
ministas e as "outras", sem que se compreenda muito bem quais seriam os caminhos para a
passagem de uma condigfio a outra: o grupo ndo os explicita, nem formula agdes que apon-
tem nessa direcao. )

Nzo é apenas a extrema inoperancia que surpreende o leitor desses relatos; choca
também a despreocupada e ingénua irresponsabilidade com que essas mulheres manipulam
o sofrimento alheio para autojustificar sua existéncia ¢ seu projetc de vida pessoal.

Em segundo lugar, a detalhada etnografia de Gregori descreve sem meias-tintas a
total incapacidade desse grupo de dar um minimo de organizagdo ao SOS e, mais do que
isso, de compreender a prépria l6gica da violéncia. A recusa de ordenagéo das informagoes
sobre seu publico, a incapacidade ¢ displicéncia na construgdo de uma rede basica de apoio
e de contatos, a ingenuidade e despreparo das plantonistas que em nenhum momento se
propdem a entrar na légica do outro para perceber 0 que acontece com aquelas mulheres,
levam o leitor a espantar-se com a desproporgao entre o esfor¢o investido naqueles tres
anos de atuacio e a inutilidade dos resultados. Essa incongruéncia se torna ainda mais gri-
tante quando se percebe que a autora foi capaz de, a partir de apenas doze entrevistas ¢
num espago de tempo relativamente curto, fazer o que as militantes nao conseguiram em
irés anos de assidua convivéncia com as esposas espancadas: compreender, a partir de uma
analise sensivel ¢ pertinente, a 16gica que opera, ordena e da sentido a violencia doméstica.

Segundo Gregori, a violérzia doméstica so pode ser compreendida quando analisa-
da enquanto parte do modelo +“~al de casamento. As entrevistas que realizou mostraram
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que a violéncia do homem € no geral percebida segundo dois grandes modelos explicati-
vos: a) 0 marido se torna violento porque € um homem "doente" (teve problemas na infan-
cia que o levam a beber), mas tirando esses momentos criticos de fraqueza € considerado
por elas um homem bom e provedor; b) o marido se torna violento porque a esposa lhe
exige as obrigagdes que ndo cumpre: ser fiel e provedor. Nos dois casos trata-se portanto
de salvar o casamento através da recuperacio dos maridos. E, pois, a expectativa desse
tipo de ajuda que levava as mulheres a0 SOS. Esperavam, ao mesmo tempo, um apoio que
Ihes permitisse atravessar a tormenta e uma agao de autoridade efetiva sobre os maridos,
autoridade esta que pela sua posicdo de mulher ndo detinham, capaz de repd-los no cami-
nho reto.

A incapacidade de (ou o desejo de ndo) perceber as motivagdes que levavam as mu-
lheres ao SOS esteve na base de seu fracasso. Enquanto as feministas esperavam fazer ver
as mulheres que elas deveriam mudar sua atitude e posi¢io no casamento (ou até mesmo
sair dele), as esposas buscavam a ajuda das feministas para mudar o comportamento de
seus maridos e garantir assim a preservagio do casamento. Como explicar esse total desen-
contro?

Para a autora, as razdes dessa discrepincia estao postas na propria légica de organi-
zagho do movimento feminista.

Em primeiro lugar, ele seria incapaz de compreender essas mulheres porque nao
conseguiria equacionar ou incorporar a sua proposta a diversidade de percepgao ¢ circuns-
tAncias concretas: seu projeto politico emancipador as aglutina todas sob a rubrica, abstraia
e abrangente demais, de oprimidas.

Em segundo lugar, os valores que orientam as praticas politicas feministas nio favo-
receriam nenhuma iniciativa que desembocasse numa organizacao institucional de porte. A
descoberta da subjetividade como instrumento da politica, a negagéo radical da autoridade
e desigualdade entre as mulheres, a critica ao assistencialismo teriam levado a uma anar-
quia organizacional que tornou o SOS incapaz de trazer qualquer resposta concreta as ex-
pectativas das mulheres. Daf o seu fracasso.

Apesar da riqueza e rigor da anlise de Gregori, poderiamos nos perguntar se as ra-
zoes para o fiasco do SOS paulista estédo, como quer a autora, no proprio feminismo ou se,
ao contrario, as caracteristicas especificas do grupo que e¢la analisou muito contribuiram
para que se chegasse aquele resultado. O fato de que a pesquisa se concentrou em apenas
um pequeno grupo paulista dificulta uma resposta mais precisa. No entanto, pelos exem-
plos que ela mesmo d4 a respeito de iniciativas do mesmo género no exterior ¢ pela expe-
riéncia que eu mesma tive no SOS mineiro, inclino-me a pensar que 0S resultados
poderiam ter sido outros se as circunstancias e os personagens envolvidos tivessem sido
diferentes. Em suma, das premissas do feminismo néo se deduz diretamente incapacidade
organizativa, negligéncia na compreensio do outro, erotizacao das relagoes como instru-
mento politico. E claro que o trabalho de Gregori nfo afirma isso, mas a falta de elementos
comparativos d4 margem a essa interpretagio. Além disso, se a autora tivesse tido a opor-
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tunidade de inverter as perspectivas e analisar 0 modo como as mulheres percebiam o
SOS, talvez sua avaliagao pudesse ter sido mais matizada.

De qualquer maneira, ao colocar em cena suas "queixas" contra essa entidade femi-
nista ¢ o feminismo em geral, a autora abre perspectivas para um interessante debate com
aqueles que escreveram sobre outros movimentos sociais. Na sua comparagao com 0s mo-
vimentos feministas, aqueles como as CEBs, por exemplo, parecem ter tido muito mais
éxito na "conversao" pedagégica das consciéncias das classes populares do que estes. Seria
interessante nos perguntarmos por qué. Por outro lado, os autores mais recentes que anali-
saram etnograficamente a organizagio concreta desses grupos revelam, também neste
caso, um certo fracasso. Na "comunidade" local permanece inteira e at¢ se valoriza a 10gi-
ca da autoridade, da desigualdade e da individualidade.

Esses sio os paradoxos que tém inquietado os pesquisadores dos movimentos so-
ciais. Livros como o de M. Filomena Gregori estimulam o debate ¢ a reflexdo em torno de
questdes que nos interpelam, politica e subjetivamente.

Teixeira, Sérgio Alves. A semdntica simbdlica dos nomes de galos de briga, bois,
prostitutas, prostitutos e travestis. "Caderno de Antropolo-
gia", n® 8, Porto Alegre, UFRS, 1992, 163 pags.

Marcos Pereira Rufino
Aluno de Grad. do Curso de Ciéncias Sociais/USP

Sio poucos os livros portadores de titulos como este, capazes de suscitar a nossa
curiosidade & primeira vista; sdo poucos também os que apresentam, no rotulo, o assunto a
ser tratado de forma tio explicita. No entanto, cabe alertar que por tras da obviedade da
capa escondem-se resultados interessantes, frutos de varias pesquisas realizadas em mo-
mentos diferentes pelo autor, antroplogo vinculado a Universidade Federal do Rio Gran-
de do Sul.

Além de uma introdugiio genérica aos pressupostos envolvidos no estudo de nomes
préprios, o livro estd dividido em mais trés capitulos, remetendo, respectivamente, a cada
uma das categorias citadas no titulo, sendo que o terceiro capitulo reune sozinho a analise
referente as prostitutas, prostitutos ¢ travestis. A estrutura interna dos capitulos segue um
mesmo padrio, contendo partes homélogas que expdem os dados situcionais, as estrate-
gias de pesquisa e a andlise da semantica simbdlica dos nomes, referentes aos seus respec-
tivos capitulos.

O fato de a briga de galos no Brasil ndo ter a morte do animal como algo programa-
do ou previsivel, como o é na Franga ou Indonésia, conduz o autor a concluir que as rinhas
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sao organizadas para que os galos exibam os atributos pensados como inerentes a masculi-
nidade, agudizando a oposigio simbdlica entre masculino ¢ feminino. As nominagdes dos
galos de briga ndo podem ser entendidas sem considerarmos esse detalhe. Além de um
nome doméstico (que se reporta a caracteristicas visiveis no animal, como aparéncia fisica,
tragos comportamentais, mas também a momentos presentes na sua biografia de vida), os
galos de briga possuem um nome de combate, que pode ser do tipo natural (quase néo se
diferencia dos critérios utilizados na nominagao doméstica) ou metaférico. No nome de
combate metaférico temos a expressio da "competéncia secundaria” do galo de briga, que
¢ a de exibir os valores da masculinidade, principalmente os de seu proprietario — a compe-
téncia primaria seria a disposi¢ao para a luta. Os nomes dos animais ¢ das pessoas em foco
estao relacionados de maneira determinada € necessaria entre si, € também com a forma
como 0s papéis simbolicos que expressam.

Com os bois, o processo de nominago se faz de forma muito parecida a dos galos
de briga. Tem-se nomes inspirados diretamente nas caracteristicas do animal, como Salino,
Levantado, Zebu (fisicas); Rainha, Jardim, Andorinha (comportamentais); Banco do Bra-
sil, Trezentos e Oitenta (biograficas); e nomes referentes a representagdes subjetivas de de-
terminados valores. Com relagio a esta ultima espécie de nominacéio, Sérgio Alves Teixei-
ra limita-se a tratar de apenas uma categoria particular de bovinos, que sio aqueles machos
utilizados para tragao, sempre castrados, compondo a formagéo de juntas (pares) de tracao.
Enquanto os nomes inspirados em caracteristicas visiveis dos animais revelam a proemi-
néncia da natureza sobre a cultura, os nomes atribuidos aos pares de tragio fazem o inver-
so, isso porque estes ultimos se orientam pela "competéncia secunddria” dos bois:
tracionar.

Para entendermos melhor a l6gica operante por tras dos nomes dos bois de tragao
precisamos ter em mente um pressuposto fundamental: a boa parelha (junta) € aquela for-
mada por bois os mais semelhantes possiveis. O desempenho satisfatério de uma junta so
ocorreria com o atendimento dessa condigdo ideal. Diante disso, 0s nomes sao atribuidos
de forma a sugerir e expressar simbolicamente um sinal de igualdade entre os componen-
tes da junta. A simililtude expressa pelo nome dos bois que compdem a parelha denunciam
a vontade de se ter bois idénticos. Nio podemos deixar de observar que esses nomes lem-
bram fortemente a semelhanga dos nomes artisticos adotados pelas duplas sertanejas. O
autor nos lembra constantemente que "todos os nomes proprios sao portadores de mensa-
gens que informam a respeito dos nominados, dos nominadores € dos universos sociais em
que sdo gestados (...)" (p- 8).

O estudo da semantica simbdlica dos nomes inseridos no campo da prostitui¢ao li-
mita-se a um grupo muito singular: a prostitui¢ao de luxo, que se auto-apresenta através de
andncios em jornais. Nesses antincios procura-se explorar a atratividade que o interdito da
prostituigio, do homossexualismo ¢ da pederastia exerce sobre as pessoas. Os atrativos re-
sultantes da interdigio, segundo o autor, agiriam como "operadores de intensidade libidi-
nal".

A anilise dos nomes de prostitutas, prostitutos e travestis € antecedida por uma ob-
servagao sistematica da estrutura dos antincios de servigos sexuais publicados em jornais
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de grande circulagio, entre eles Folha de Sao Paulo, Zero Hora, O Globo ¢ Correio Brasi-
liense. Numa parte dedicada a leitura sociol6gica dos anuncios ficamos sabendo que o tipo
de prostituigio tratada no livro mobiliza concepgdes de larga circulagio no imaginario do
brasileiro, a saber: atragiio pelo proibido, reserva/discri¢io para as coisas do sexo, proemi-
néncia do masculino no relacionamento sexual, valorizagio da beleza e da juventude, vali-
dagio simboélica de status (a procura por um servigo que tem por publico-alvo os
executivos e individuos "Classe A" seria uma maneira de validar uma condi¢do social em
ascensio). Todos esses fatores agem como atributos positivos.

A imagem do prestador de servigos sexuais estd associado também um conjunto de
atributos negativos. Talvez ndo tenhamos a existéncia de um esteredtipo cristalizado, mas,
sem sombra de diividas, observamos a sedimentagio de preconceitos e ojerizas muito re-
correntes. Os nomes adotados por esses grupos desempenham a tarefa de associa-los aque-
les atributos positivos. Servem como aliados na neutralizagéo da negatividade envolvida
nessas atividades. De maneira dramatica, esses nomes apontam para a construgao de novas
identidades sociais. Sérgio Alves Teixeira nos mostra o quanto 0s nomes proprios sao ex-
pressivos de idéias, sentimentos, representagdes e visdes de mundo. Eles operam como po-
derosos instrumentos de identificagio subjetiva. Compreender o conteido simbdlico € as
intencdes dissimuladas que carregam pode ser uma aventura instigante, a comegar pelo ti-
tulo deste livro.

Mott; Luiz. Rosa Egipciaca. Uma santa africana no Brasil. Rio de Janeiro, Ber-
trand Brasil S.A., 1993, 749 paginas.

Aracy Lopes da Silva
Professora do Departamento de Antropologia/USP

Ao fim das mais de setecentas paginas que compdem este livro, o leitor sente difi-
culdade em separar-se dele. Trata-se de obra que apresenta extensa € minuciosa pesquisa
historiografica conduzida com um olhar que mescla a Antropologia e a Historia em doses
justas. O tema € original e fascinante: a biografia de uma menina africana trazida ao Brasil
aos seis anos de idade como escrava que, depois de deflorada pelo senhor e vendida a mae
de Frei Santa Rita Durio, torna-se, nas Minas Gerais dos setecentos, prostituta ¢, mais
adiante, energiimena. Possessa pelo demonio controlado as custas de frequientes sessoes de
exorcismo, abandona a prostituigio, torna-se beata, obtém a alforria ¢, num crescendo,
passa a ter as visdes e as experiéncias misticas caracteristicas das santas canonizadas pela
Igreja Catolica. Perseguida em Minas, onde duvidas a respeito da autenticidade de seu es-
tado a levaram ao pelourinho € 2 prisdo, foge para o Rio de Janeiro onde ¢, primeiro, reco-
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nhecida como santa e, depois, perseguida e presa, em 1763, como embusteira e herege pe-
los oficiais da Santa Inquisi¢ao. Na fase inicial de sua vida no Rio, féra acolhida e valori-
zada pelo clero local, com cujo apoio fundara, em 1754, o Recolhimento de Nossa
Senhora do Parto, onde viveria, com pequeno intervalo, até sua prisio. Os Gltimos anos de
sua vida, passa-os em Lisboa, junto ao Tribunal do Santo Oficio. Até a publicacéo deste li-
vro, sua existéncia era desconhecida. Conhecemos agera muito de sua vida mas pouco so-
bre sua morte. Como diz o autor: "Por mais de dois séculos, Rosa Egipciaca ficou
esquecida, sua vida fantastica e obra prodigiosa completamente desconhecidas dos histo-
riadores ou de quem quer que seja. Resgatamos sua histéria. O fim de seus dias, contudo,
continuara envolto em mistério" (p. 723).

O material central pesquisado por Mott, no Arquivo Nacional da Torre do Tombo,
em Lisboa, sdo os processos inquisitoriais relativos a Rosa Egipciaca da Vera Cruz e ao
seu exorcista, confessor ¢ capeldo do Recolhimento, Padre Francisco Gongalves Lopes,
que a acompanhou desde as primeiras manifestagoes de possessio, ainda em Minas. O tex-
to, no entanto, conta com significativa pesquisa complementar no mesmo arquivo € em ou-
tras fontes que permite ao autor recriar 0 ambiente mineiro e carioca dos setecentos com
respeito, especialmente, a presenga da Igreja em suas relacdes com a sociedade mais am-
pla.

A pesquisa, primorosa, € transposta para o texto em estilo tal que, apesar da carga
solida de informagoes, a leitura € leve € extremamente agradavel. Duas observagdes devem
ser feitas a esse respeito: primeiro, a organizagfo interna do livro, em vinte e seis pequenos
capitulos seguidos das notas respectivas, enfocando temas especificos, facilita a tarefa da
leitura de texto tao extenso, dando-lhe agilidade e dispondo as informagoes de modo a tor-
né-las assimildveis € compreensiveis; depois, o estilo "radial” de interpretacao e contextua-
lizagado da historia de Rosa — linear por ser biografica — torna o livro um tesouro de outras
muitas historias, que dao a leitura interesse € sabor especiais.

Assim, a cada etapa da vida de Rosa Egipciaca, os fatos contidos no processo inqui-
sitorial sio tornados significativos e inteligiveis por uma pesquisa complementar atraves
da qual Mott recria contextos e momentos. E assim, por exemplo, com a questao da prosti-
tuigao de escravas no século XVIII, em Minas; com as visdes misticas de Rosa, que Mott
examina a luz da comparagio com registros das experiéncias de santas catolicas consagra-
das, como Santa Teresa D’Avila, entre muitas outras; com a adocio do nome de "Egipcia-
ca da Vera Cruz", por Rosa, no momento de sua conversao. Neste caso, Mott reconstitui
um campo de referéncias essencial para a compreensao da trajetoria de sua biografada: lo-
caliza, registra e interpreta nao s6 dados da vida de Santa Egipciaca, a primeira, em quem
inspirou-se Rosa em sua nomeacéo, tomando-a por exemplo, como também o0s caminhos
possiveis pelos quais as informagdes sobre aquela santa e o culto a ela pudessem ter chega-
do a escrava alforriada no Brasil. Ao fazé-lo, como em muitas outras partes do livro, Mott
traca um retrato vivido das ordens religiosas, suas relagdes reciprocas € sua atuagao no
Brasil colonial.
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Cabe ainda, por exemplar, uma ultima referéncia ao estilo "radial" de apresentagao
dos dados complementares que ancoram o relato da vida de Rosa: sua chegada ao Rio de
Janeiro, fugida de Minas em busca do reconhecimento de sua santidade, € tratada por Mott
com cuidadosa ambientacido. O Rio de 1751 € retratado com base em pesquisa de relatos
de testemunhas da época. A pesquisa permite ao leitor nao so dispor de imagens visuais
muito nitidas e significativas dos aspectos fisicos, urbanos, econdmicos ¢ sociais do Rio,
mas também da presenga de uma religiosidade extrema que permeava o cotidiano de seus
habitantes. Sem essa digresso, certamente seria mais dificil para o leitor compreender, em
sua plenitude, as razoes dos acontecimentos posteriores na vida de Rosa.

Em trabalhos anteriores, Mott por vezes exagerou, segundo minha apreciagiao, na
dose de subjetivismo com que conduziu as analises. Os dados, nesses casos, estavam qua-
se submersos ou eram apresentados com um colorido militante demasiadamente forte que
ofuscava a prépria importancia do dado coletado. (Digo isso apesar de estar plenamente de
acordo com a existéncia de uma dimenséo politica inerente ao trabalho do antropologo. O
que caberia debater seriam os modos pelos quais € possivel ou desejavel articular tal preo-
cupagiio A pesquisa propriamente dita no momento da construgio do texto. Mas este ndo ¢,
certamente, o lugar para fazé-lo...)

Neste Rosa Egipciaca. Uma santa africana no Brasil, porém, Luiz Mott trabalha
com sua subjetividade de modo tal que o texto se revela, a0 mesmo tempo, como relato so-
bre o passado e pesquisa no presente: o leitor conhece a histéria de Rosa ¢ também a da
pesquisa €, ainda, o proprio pesquisador, que se apresenta com suas emogoes, suas expe-
riéncias e com vdrias tiradas criticas muito bem-humoradas ao misticismo exacerbado de
Rosa ¢ seus seguidores ou analisando criticamente as reagdes oficiais a Rosa: "Audacia de
uma ex-escrava africana pretender ensinar a cristios-velhos os caminhos da salvagao” (p.

-708). Tudo isso em uma medida justa, que permite vérios niveis de leitura ¢ informagio e a
expressio de miltiplas perspectivas e muitas vozes, fazendo deste livro uma grande obra.

Farage, Nédia. As muralhas dos sertoes: os povos indigenas no Rio Branco e a
colonizagdo. Sao Paulo, Paz e Terra/ANPOCS, 1991, 197 pagi-
nas.

Waldenir Bernini Lichtenthals:l
Aluno de Grad. do Curso de Ciéncias Sociais/USP

Em As muralhas dos sertoes, Nadia Farage realiza um acurado trabalho de interpre-
tagfio, a partir de fontes documentais, do processo de colonizagio da regiao amazonica, em
particular do Rio Branco.
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Localizada no atual estado de Roraima, esta regiao foi, ao longo de todo o periodo
colonial, objeto de disputas territoriais, as vezes mais acirradas, as vezes mais veladas, en-
tre portugueses, espanhdis, holandeses €, mais tarde, ingleses. No centro desta disputa es-
tavam os povos indigenas que habitavam a regiao: vistos pelos holandeses como "parcei-
ros comerciais" e pelos portugueses como fronteiras vivas, a servir de muralhas contra a
penetracio estrangeira, estes povos construiram uma visio diferente do seu proprio papel
em relagao aos demais atores do processo. )

A dinamica do processo de colonizacao, os diferentes agentes envolvidos e as repre-
sentagOes construidas por uns em relagao aos outros sao discutidos neste trabalho.

No século XIX, quando se estabelece o litigio entre Brasil ¢ Inglaterra pela regiao
da fronteira entre o atual estado de Roraima e a Guiana Inglesa, os povos indigenas da re-
giao sdo colocados no centro da argumentagio de ambas as partes. Os ingleses reivindica-
vam a posse de todo o territério ocupado por aqueles grupos indigenas aos quais s¢
estendeu, desde dois séculos antes, a rede de relagdes comerciais estabelecida pelos holan-
deses, antigos senhores da coldnia. Os brasileiros, por sua vez, argumentavam que eram
herdeiros do esforgo portugues de ocupagio da arca ¢ que os territorios deveriam pertencer
aqueles que mantiveram uma colonizagao efetiva da regido. As atividades dos holandeses
foram qualificadas pelos brasileiros como contrabando, nao cabendo assim sua invocagao
como argumento por parte dos ingleses.

A autora busca recompor a histéria dos povos indigenas nesta regidao ao longo do
seu contato com os europeus. Tarefa de extrema complexidade, como nos alerta Farage: ja
de inicio, a principal dificuldade € a imprecisio dos etnonimos empregados pelos cronistas
e funciondrios oficiais para designar os grupos indigenas da ¢poca. Além de néo se ter cer-
teza sobre de quem se esta falando, ha o problema adicional de, ao se trabalhar com fontes
produzidas por terceiros, ter de "filtrar" as informagoes fornecidas pelos documentos.

A escravidao na coldnia

Nadia Farage procura familiarizar o leitor com as condi¢des econdmicas, sociais €
politicas do Estado do Grao-Para ¢ Maranhdo, no periodo que vai do século XVII até o
XVIIL. O objetivo € permitir ao leitor compreender os diferentes fatores que levaram os
portugueses a tomar determinadas posigoes no processo de contato com os povos indige-
nas do Rio Branco.

O sistema de plantation, aplicado em larga escala no nordeste brasileiro, nao pode
ser implantado no Grao-Para. Em primeiro lugar, o elevado volume de capital necessario
para desencadear a produgao agricola desestimulava os investidores. Outro fator que impe-
diu a agricultura monocultora em larga escala foi a dificuldade de acesso a mao-de-obra
escrava negra que, em virtude de dificuldades geograficas, atingia pregos extremamente
elevados. Isso levou a uma estagnacio da economia que inibia a vinda de colonos para o
estado.
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O extrativismo era a tnica atividade com rendimento compensador que se podia
praticar na colonia. Expedigoes de coleta de "drogas do sertiao" se dirigiam para o interior
do vale amazodnico, sendo o seu produto parcialmente exportado e parcialmente consumido
no interior da colonia. Por depender de outros fatores, tais como a flutuagio de pregos dos
diferentes produtos coletados ¢ a irregularidade do volume de produgio de ano para ano, o
emprego de mao-de-obra escrava negra se tornava ainda mais inviavel. Isso porque os tra-
ficantes sO estabeleciam suas rotas para localidades que tivessem uma demanda estavel de
mao-de-obra.

A legislagdo indigenista que vigorou até a metade do século XVIII estabelecia duas
categorias de indios: livres e escravos. Livres eram aqueles indios que se encontravam al-
deados pelos missiondrios. O recrutamento desses indios para os aldeamentos era conheci-
do como "descimentos", sendo que os primeiros foram feitos através de viagens de
missionarios ou de seus representantes brancos, ou mesmo por indios ja aldeados, que ten-
tavam persuadir outros indigenas a viverem em torno das ordens religiosas. Os indios es-
cravos eram aqueles prisioneiros capturados no curso de "guerras justas", conceito cuja
definic¢do variava conjunturalmente, ou através dos chamados "resgates".

Inicialmente os "resgates” se davam mediante a compra junto aos indios de seus pri-
sioneiros. A falta de critérios definidos para caracterizar a legalidade ou nao dos resgates
permitiu a sva utilizagio em larga escala: tropas de resgate se embrenhavam pela floresta
amazoOnica na captura de indios para atender as demandas de mao-de-obra da economia co-
fonial. A mao-de-obra indigena arregimentada através destes mecanismos se mostrou ade-
quada aos trabalhos de coleta, por seus conhecimentos naturais dos sertoes.

A expansao colonial em dire¢iio a Rio Branco foi desencadeada inicialmente pelo
esgotamento do fornecimento de escravos indios nas proximidades de Belem. O sistema
de tropas de resgate continuou a ser empregado, com a atuagio de particulares associados
as expedigOes oficiais, para o apresamento de indios, sendo que o resultado era dividido
' entre 0s participantes.

Deve-se destacar o papel das ordens religiosas, que nao s¢ anuiam como colabora-
vam com o processo de escravizagao, chegando as vezes a se associar aos traficantes.
Além disso, os aldeamentos formados a partir dos "descimentos" eram todos controlados
pelos missiondrios, até a entrada em vigor do Diret6rio Pombalino, reforma introduzida na
legislagao colonial que previa a aboli¢io da escravidao indigena ¢ o fim da atividade mis-
sionaria com relagio as populagoes indigenas. O Diretério previa, por outro lado, a criagao
de uma Companhia, que tinha por objetivo principal a introdugio, a pregos mais acessi-
veis, de escravos negros no Grao-Para.

Estas medidas eram muito importantes no sentido de impor a geopolitica portuguesa
na regiao amazonica, pois a assinatura do Tratado de Madri (1750) impunha aos paises e
litigio a ocupagio de fato do territdrio como principio de definigio de posse. Era necessa-
rio, portanto, evitar maus-tratos aos indios ¢ aproveita-los na ocupagao do mais amplo ter-
ritorio possivel.
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Portugueses, holandeses ¢ indios

Um dos fatores de maior peso para que 0s portugueses se apressassem em ocupar de
alguma forma a regido de Rio Branco foi o bom relacionamento que mantinham indios e
holandeses. Produtos manufaturados holandeses eram trocados junto aos indios por escra-
vos, que eram utilizados nos dominios holandeses.

Aplicando alguns recursos tedricos emprestados de M. Sahlins, a autora interpreta o
circuito de trocas estabelecido entre holandeses ¢ indios. Tentando fugir a uma analise eco-
nomicista que atribui a este circuito um carater puramente comercial, Nadia Farage explica
que os manufaturados ndo eram percebidos pelos indios enquanto mercadoria, ou seja,
pelo seu valor de uso e de troca. Naquelas sociedades a fonte de prestigio do guerreiro era
dada pela posse de varias mulheres. Ao entregar ao holandés as mulheres que lhe perten-
cem, 0 guerreiro recebe em troca presentes manufaturados. Estes presentes assumem o sig-
nificado que era dado as mulheres que entregou. Ao realizar o circuito de troca, o indio lhe
atribui o sentido de uma alianga baseada na reciprocidade. A capacidade do indio guerreiro
de ser o mediador entre dois codigos mutuamente ininteligiveis lhe confere respeito por
parte dos seus e desperta interesse por parte dos holandeses.

Para os holandeses, os indios, ao fazerem prisioneiros € os entregarem como escra-
vos, em troca de quinquilharias, estao aceitando sua submissao ¢ colocando-se como stdi-
los.

Aos olhos dos portugueses, por outro lado, os holandeses tém pretensoes expansio-
nistas na area e os indios estdo se tornando seus aliados comerciais. A necessidade de ocu-
pacao da regiao mediante a cooptagao da populagio indigena se fez urgente quando, além
do "perigo holandés", os espanhois penetraram naquele territorio com uma expedigio ofi-
cial. A estratégia portuguesa consistiu em, mediante a fixagao dos indios em aldeamentos
seculares, sob controle militar da colénia, evitar a invasao do territorio, estabelecer a ocu-
pacao permanente da regidao € impedir o trafico holandés.

Assim, os grupos indigenas de Rio Branco foram utilizados como fronteiras vivas,
como muralhas dos sertoes.

O fracasso do sistema de aldeamentos € explicado pelas péssimas condigdes de vida
nestes agrupamentos, o que acabava por levar a fugas de pequenos grupos ou de indivi-
duos isolados.

A baixa produtividade econdmica destes aldeamentos era entendida pelos portugue-
ses como "fruto da preguiga caracteristica daqueles gentios". Nadia Farage nos apresenta,
entretanto, outras explicagoes para o insucesso. Os "descimentos” para estes aldeamentos
eram feitos fundamentalmente pela mediagio dos "principais” — chefes dos grupos locais,
dentro do sistema uxorilocal daqueles grupos indigenas. Os assim chamados "chefes-so-
gros" tentavam com sucesso, pelo menos nas primeiras expedigoes, persuadir os indivi-
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duos sob sua influéncia a integrar os aldeamentos. Contudo, uma vez aldeada, a comunida-
de tinha sua organizagio social modificada pelos portugueses. O tradicional esquema de
produgio baseado nos grupos domésticos néo teve continuidade ai, o que tornou a escas-
sez de alimentos inevitavel. O sedentarismo forgado era, por outro lado, uma violéncia
contra a cultura dos grupos locais, pois, tradicionalmente apés os rituais funerarios, muda-
va-se o local da aldeia. Isso lhes foi proibido pelos portugueses que necessitavam exata-
mente do contrario, ou seja, a fixacdo daqueles grupos.

O medo do convivio com seus mortos, a desestruturacio de seu sistema social ¢ 2
miséria decorrente tornaram a vida nos aldeamentos tio insuportavel que uma rebelido ge-
neralizada veio a esvaziar totalmente os aldeamentos, em fins do século X VIII.

Esse sistema nunca mais voltaria a funcionar.

Conclusao

A virada do século XVIII para o XIX marca uma redefini¢éio na geopolitica dos pai-
ses envolvidos em litigios na regido de Rio Branco. As disputas territoriais ficaram poster-
gadas e a situa¢do incomum a que foram submetidas as populagdes indigenas da regido se
alterou.

Em ambos os projetos colonizadores — portugués e holandés —, as relagdes com os
indios foi intermediada pela figura do chefe/guerreiro: o elo de ligagio entre culturas dife-
rentes, que permitia a redefini¢ao de significados enquanto as transformagoes aconteciam.
A metamorfose de uma relagéo de alianga para uma situagio de dominagao se tornava inte-
ligivel. _
As muralhas dos sertoes € um exemplo bem significativo do impulso que vem to-
mando no Brasil os estudos de Historia Indigena. Nadia Farage se inscreve, com essa obra,
entre aqueles que ousaram romper as dificuldades metodologicas e tedricas que emperra-
vam o desenvolvimento da Etno-histéria.

Como bem observou Manuela Carneiro da Cunha, historiadores e antroplogos vi-
nham relutando em investigar o passado indigena brasileiro. Os historiadores, por nio con-
fiarem em documentos escritos por terceiros, em geral missionarios, funcionérios €
cronistas, quase sempre com interesses conflitantes com os dos indios. Nao se sentiam
tampouco seguros em desenvolver um trabalho de resgate da historia destes povos via es-
tudos de tradigio oral — quadro que também vem se alterando. Na Antropologia, por outro
lado, as principais correntes tedricas, o funcionalismo e o estruturalismo, privilegiavam a
analise sincronica em detrimento de estudos diacronicos, desconsiderando, assim, o pro-
cesso historico.

Nadia Farage se empenha em desvendar a dinamica entre evento € estrutura: utili-
zando dados de €pocas melhor documentadas € mesmo fontes atuais, a sua analise faz
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emergir um sentido para a histéria dos povos estudados, preenchendo as lacunas deixadas
pelas fontes setecentistas. |

E justo destacar a importéncia de uma obra deste género, ndo sé para a etnologia
como para o resgate de uma histéria de dignidade e tradigao, que tem sido esquecida pelos
que escrevem a Histdria.

Lizot, Jacques. O circulo dos fogos: feitos e ditos dos indios Yanomami (tradugao
Beatriz Perrone Moysés). Sao Paulo, Martins Fontes, 1988, 231
paginas.

-Marisa de Fatima Paulavicius
Aluno de Grad. do Curso de Ciéncias Sociais /USP

Jacques Lizot escreveu este livio em plena floresta, entre 0os Yanomami do sul da
Venezuela. Num estilo quase literario e através da vida cotidiana, o autor nos revela como
vivem € morrem; como fazem as aliangas, a guerra ¢ 0 amor; como concebem o sobrenatu-
ral e os poderes magicos.

Articulando discursos, narrativas, mitos e acontecimentos do dia-a-dia, o autor nos
apresenta uma idéia do que € ser um Yanomami, bem como possibilita uma compreensao
da cultura desta sociedade. Jacques Lizot pretende nao s6 perceber como os Yanomami
agem diante de um acontecimento, mas também a interpretacao que fazem deste.

O livro é constituido essencialmente de trés partes, cada uma das quais consistindo
em um recorte teméatico: a) o dia-a-dia na grande casa: um estudo mais aprofundado do co-
tidiano, do universo feminino, da vida doméstica, familiar e das histérias de amor; b) os
poderes magicos: uma andlise do simbolismo ¢ da magia, cujo objetivo € compreender O
que o sistema simbolico nos diz a respeito da sociedade que o produziu; ) a guerra ¢ as
aliangas: uma busca de compreenséo da légica da guerra e do sistema de aliangas.

Antes de mais nada, o autor procura entender o sentido da palavra Yanomami como
uma autodenominagao desse grupo étnico. O etnocentrismo € uma caracteristica comum a
todas as sociedades — para se perpetuar no tempo e manter a légica interna, uma sociedade
precisa se autovalorizar ¢ construir uma identidade propria. No caso dos Yanomami, tudo
0 que ndo pertence ao seu proprio mundo socio-cultural € "estrangeiro”, "outro", nabé. Os
nabé — 0s brancos, os outros indios etc. — sdo todos confundidos numa mesma categoria; o
estrangeiro € o inimigo em potencial. Yanomami, nesse sentido, quer dizer "homem™: a

prépria etnia é o ponto central do universo humano, a humanidade por excelencia. As pala-
vras Yanomami € nab¢é ao mesmo tempo se complementam e se opoem.
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Os Yanomami vivem em pequenos grupos itinerantes, que a cada etapa constroem
uma grande casa — chamam-na shabono. A casa € um grande toldo circular, feito de ma-
deira e folhas, embaixo do qual dispoem-se todas as familias. No centro, ha uma grande
area a ceu aberto — o circulo dos fogos. As plantagdes cercam a casa e, mais além, ha uma
densa floresta,

No primeiro capitulo do livro, Jacques Lizot refere-se a varios fragmentos — aconte-
cimentos — justapostos, um aludindo ao outro, e procura estabelecer possiveis ligagdes en-
tre eles. Essas associagdes ndo sfo especificamente expressas e, algumas vezes, sao apenas
sugeridas no decorrer do texto. O autor nos mostra, através de sua descrigio etnografica,
que a relagdo que hé entre os varios fragmentos € uma relagao de dissociagao, isto €, uma
diferenciacdo ¢ separacdo bem definidas das esferas da vida — do dever, do rito e da vida
cotidiana.

Os Yanomami procuram diferenciar e separar as esferas da vida social, ordenando
assim o proprio comportamento perante as situagdes. Mas isto ndo sugere que 0 comporta-
mento dos Yanomami seja orientado apenas prescritivamente (0 que nao nega o fato de os
Yanomami repensarem crialivamente seus esquemas culturais convencionais). Os esque-
mas interpretativos de uma dada sociedade ndo podem garantir que os sujeitos, motivados
por interesses € experiéncias sociais diversas, utilizem as categorias existentes de maneira
prescritiva, isto €, os comportamentos dos sujeitos derivando de normas preexistentes. A
forma cultural pode ser produzida ao contrario: a agao criando a relagao adequada.

No que se refere ao plano amoroso, tudo parece ser dito abertamente. Desde a infan-
cia, a sexualidade dos Yanomami ndo € reprimida, contanto que se mantenha discreta ¢
confinada.

E comum 2 pratica homossexual entre os meninos de todas as idades, freqiiente-
mente entre cunhados, pois em geral sdo unidos por uma amizade e afei¢io reciprocas. A

‘pratica homossexual entre irmaos, apesar de nao muito freqiiente, nao € excepcional. En-
tretanto, a pratica homossexual entre cunhados difere daquela entre irméos. No primeiro
caso, um sentimento mutuo de amizade une dois rapazes que trocam mulheres (a socieda-
de impde e pressupde a troca de mulheres) € bens materiais entre si. A relagao homosse-
xual com o cunhado precede uma relagio, desta vez heterossexual, que terd com a irma
dele. No segundo caso, a relagio € circunstancial e ocorre entre desiguais: num grupo de
irmaos e primos paralelos, os mais velhos tém autoridade sobre 0os mais novos.

A raridade de esposas potenciais sempre foi um problema para os meninos da aldeia
(existem aproximadamente oito mutheres para cada dez homens). Para conseguir uma mu-
lher e casar-se com ela ndo lhes restam outras alternativas a nao ser cometer incesto, ou
cumprir numa comunidade estrangeira 0s servigos pré-matrimoniais que devem aos SOgros
ou, ainda, tornar-se um co-esposo. Nesse sentido, o segundo capitulo traz relatos de histo-
rias de amor, as aventuras dos adolescentes, um caso de incesto e um de adultério.

No terceiro capitulo, o autor analisa o universo feminino, descrevendo a vida fami-
liar, a relagdo mée/filho, a importincia das mulheres na esfera doméstica e economica, o
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parto e os ritos da primeira menstruacdo. As mulheres, apesar de sofrerem a preponderan-
cia masculina, tém seus lugares protegidos. Formam grupos de solidariedade, dirigidos por
ancias que as guiam na coleta de alimentos. Apesar das questoes politicas nio serem as-
sunto de mulheres, as ancias Yanomami sexualmente inativas desempenham um papel na’
vida politica, pois possuem experiéncia e sao boas conselheiras.

O quarto, quinto e sexto capitulos referem-se aos poderes magicos: praticas xama-
nisticas, o ritual de iniciagdo de um xama, os feilicos € a pequena magia da vida cotidiana.
A magia, mesmo quando praticada por individuos, nunca € criacio de um homem sé: ela é
sempre produto de crengas coletivas € s6 ganha sentido em relagdo a uma dada cultura.
Um aspecto dos poderes magicos a ressaltar € a distingdo entre a pequéena magia e a agio
dos xamas.

A pequena magia da vida cotidiana gerailmente nao tem por objetivo causar a morte,
mas pode atingir a integridade fisica da pessoa a quem se destina o encantamento. Este
tipo de magia ndo esta associado a um estado de guerra ¢ pode ocorrer no seio de uma co-
munidade ou entre comunidades aliadas. Para que uma pessoa empregue contra a outra um
encantamento maléfico basta que sinta em relagio a ela um vago sentimento de ciime, in-
veja ou hostilidade. Variadas substincias sfo utilizadas, mas um "desejo" projetado de um
sentimento € suficiente.

A agao dos xamas difere totalmente, pois operam em outros niveis € com outros ob-
jetivos. Eles lutam uns contra os outros sem tréguas, causando males de todos os tipos gra-
¢as ao poder que tém sobre os espiritos € sobre as for¢as sobrenaturais. Os xamis sio
encarregados de defender a comunidade a qual pertencem, vingando os maleficios recebi-
dos. A reputagio do xamé vai muito além do sucesso na cura dos doentes: um Xama torna-
se temido e famoso por destruigdes e mortes provocadas por poderes magicos. No entanto,
a acao do xama € circunscrita pelos ritos e representagoes sancionados pela tradi¢ao € con-
senso social.

Os 1ltimos capitulos sao destinados a compreensio da [6gica da guerra ¢ das alian-
¢as. Os homens lutam, em primeiro lugar, porque competem pela posse das mulheres. A
feitigaria € o segundo motivo das guerras. Quando uma comunidade suspeita que a outra
provocou a morte de um de seus membros, a vinganga € uma obrigacdo. Comega dessa
maneira o ciclo das expedigdes guerreiras, ja que cada morte, € em qualquer um dos lados,
exige outra.

Os Yanomami fazem pactos politicos com algumas comunidades vizinhas, jurando
amizade ¢ alianga: os inimigos de uma comunidade tornam-se¢ também inimigos da outra.
O pacto, geralmente, € selado com uma cerimonia ritual. No entanto, ndo hé alianga sem
troca — aceitar uma alianga politica significa aceitar implicitamente um ciclo de trocas eco-
nomicas, matrimoniais etc. A alianga, dessa maneira, obriga a reciprocidade e as trocas
efetuadas ndo sio dotadas apenas de significacao econdmica, mas tambeém moral, social,
magica, politica etc.

Algumas caracteristicas do sistema politico Yanomami, que serdo brevemente anali-
sadas a seguir, sfo deduzidas a partir da descricio etnogréfica, pois esse aspecto da vida
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social dos Yanomami estd disperso no decorrer da obra. Podemos perceber que o sistema
politico Yanomami € baseado na oposigio entre facgdes e que as relacdes entre o sistema
de parentesco e facgbes sfo estreitas. No entanto, muitas vezes a filiagio a uma faccio
pode ocorrer de acordo com os arranjos e contextos politicos. A vida politica Yanomami é
dotada de uma dinamica ora dada pelo parentesco, ora dada pelos arranjos politicos. Todo
jogo politico no interior dessas sociedades ¢ um equilibrio frégil e sutil entre os grupos de
linhagens, as facges ¢ a estratégia pessoal dos lideres.

O livro sugere — gragas ao estilo de redagio adotado por Jacques Lizot — reflexdes
sobre a presenga do autor no texto etnografico, questio que remete a problemética da pro-
dugido do texto etnogréfico, tema que ocupa posi¢io central na reflexio antropolégica
atuai.

Em O circulo dos fogos, Jacques Lizot nio fornece uma forma direta de analise, o
que sugere ao leitor fazer a sua prépria interpretagio dos dados etnograficos descritos. Mas
este "desaparecimento” do autor € apenas relativo, pois o antropélogo seleciona dialogos,
acontecimentos, temas e, ao escrever, introduz capitulos etc. O autor pretende diluir-
S¢ no texto — o que nao quer dizer que ele se limite apenas a transcrever didlogos —,
minimizando a sua presenga para também dar espago a voz e as interpretagdes dos Yano-
mami. Isto se refere a uma maneira de abordar uma cultura bastante sugestiva, ja que se
constitui em incorporar ao texto etnografico tanto o pensamento do autor quanto o dos pré-
prios Yanomami.

O que também desperta a atengéo, durante a leitura, € o fato de as pessoas nao se-
rem descritas como individuos tipicos ou representantes de posigdes gerais: os "persona-
gens" Yanomami sdo claramente individualizados e distinguidos por seus nomes pessoais.

Um dos grandes méritos da obra de Jacques Lizot est4 em despertar a curiosidade a
respeito do que vem a ser a cultura Yanomami, sem entretanto fornecer a interpretagio,
mas propondo uma interpretagio entre outras possiveis. Além disso, d4 ao leitor uma opor-
tunidade de reflexio, tornando a leitura do livro muito estimulante.

~ Thomas, Keith. O homem e o mundo natural. Sio Paulo, Cia. das Letras, 1989,
454 paginas.

Grupo PET
Alunos de Grad. do Curso de Ciéncias Sociais/USP

Em linhas gerais, poderiamos dizer que o objetivo de Keith Thomas ao escrever O
homem e o mundo natural foi o de mapear as mudangas de valor e atitudes dos homens em
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relagio as plantas e animais, entre o século XVI ¢ o final do século XVIII na Inglaterra,
ou, em suas proprias palavras, mapear "(...) a profunda modificacio das sensibilidades que
ocorreu na Inglaterra entre o século XVI e o final do século XVIII" (p. 18).

Trata-se na verdade de uma abordagem historica de uma problematica classica de
antropologia: as formas de classificacio que os homens elaboram do mundo natural ao seu
redor. Tema antropolégico sim € nio apenas do campo das ciéncias naturais como poderia
sugerir, posto que, ao pensar "o mundo ao seu redor", 0 homem est4, na realidade, pensan-
do sobre si mesmo, no seu continuo processo de autodefinicao.

Ao mesmo tempo, € uma abordagem historica por tratar de uma época passada e
bem localizada, a Inglaterra do século XVI ao XVIII, ¢ dai a necessidade das mais diversas
fontes documentais — literatura, panfletos religiosos e filosoficos, livros de histéria natural
etc.

Uma das preocupagdes do autor € mostrar como as modificagdes nas idéias, atitudes
¢ sensibilidades nao se dio linearmente, nem de forma homogénea, entre os diversos gru-
pos sociais. No entanto, devido ao distanciamento historico, € possivel visualisar as ten-
déncias gerais e predominantes do processo.

A complexidade do livro se encontra também no fato de Keith Thomas néo estabe-
lecer um determinismo entre forgas produtivas e sensibilidades, mas sim buscar as interin-
fluéncias entre as duas esferas.

Sendo impossivel abarcar aqui toda essa complexidade, tentaremos expor em linhas
gerais o percurso seguido no livro.

Num primeiro momento, ha o homem concebendo o mundo natural como existindo
exclusivamente para o seu dominio € usufruto, justificando suas crengas e agdes através
dos pressupostos teologicos e da filosofia classica.

A partir dessa necessidade de dominar a natureza, tem-se o desenvolvimento da his-
téria natural enquanto ciéncia. Uma classificagio baseada em simbologias sociais € na uti-
lidade da natureza para o homem foi gradualmente dando lugar a designagdo do mundo
natural como algo proprio, separa do homem "para ser visto e estudado por um observador
externo” (p. 106) a partir das caracteristicas intrinsecas da natureza.

Assim, a fusio entre 0 mundo natural ¢ humano, base do pensamento magico, da lu-
gar a um mundo organizado pelas categorias racionais da ciéncia, aprofundando o fosso
entre visio popular e erudita. As crengas populares passam, entao, a ser vistas pelos natu-
ralistas como supersti¢io e ignorancia, tornando-se o pensamento desses dltimos predomi-
nante na sociedade.

Com o advento da modernidade e os processos de industrializagio, urbanizagao ¢
crescente marginalizagao da fungao dos animais na produgao, o homem das classes mé-

dias, urbanas e educadas, que ja tinha estabelecido uma clara fronteira com o mundo natu-
ral, agora sente necessidade de uma reaproximagao. Isso se expressa claramente quando
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esse homem atomizado e individualizado traz para dentro de casa seu fiel e subordinado
"amigo": o animal de estimacao.

A questao fundamental que permeia todo o livro € a busca do homem de construir
sua identidade enquanto "ser humano universal", o que s6 € possivel em contraposi¢io
com a natureza. E importante ressaltar, no entanto, que essa natureza ¢ uma elabora-
¢do simbolica do homem projetada e reapropriada segundo seus valores. Fica claro entio
que € impossivel a0 homem, na sua busca de ordenar o mundo, fugir a prisao do antropo-
centrismo.

Esse antropocentrismo ndo se revela somente em relagao a natureza, mas a tudo o
que nio se encaixa na nogdo de ordem hegemoOnica. Assim, povos "primitivos", mulheres,
negros, loucos, pobres, criangas, portadores de deficiéncia sao tidos como mais préximos
ao mundo natural. Esses grupos sociais marginais a ordem puritana, burguesa, erudita e
masculina, pela sua condig¢io liminar, sdo encarados como fonte de perigo que tem de ser
subordinada e dominada. Estabelece-se, assim, uma analogia entre domesticagio e subor-
dinagao, isto €, dominio sobre animais e controle politico social, ambas relagdes de forga e
poder. Mas mais do que isso, 0 homem tenta incessantemente reprimir dentro de si mesmo
as forgas instintivas que o brutalizam.

Vemos, assim, a atualidade dessa questao, por um lado pela persisténcia do precon-
ceito em relagdo ao "outro" diverso; mas também pelo repensar a relagio entre homem ¢
natureza. Na medida em que se percebe que para sobreviver € preciso dominar, também
para sobreviver € preciso pensar em formas cada vez menos agressivas de efetuar essa do-
minagao.

Para sua complexidade, o livro por vezes deixa o leitor perturbado com possiveis
contradi¢des que fazem, por outro lado, sua beleza, expressando as proprias contradigdes
da alma humana.

Sao Paulo, 24 de julho de 1992.

GRUPO PET:

Carolina Moreira Marques
Gabriela Amatuzzi de Andrade
[lana Goldstein

Hilton Cesar Casagrande
Lilian Aparecida Matias
Mirella Berger
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Simone Rodrigues da Silva
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Obeyesekere, Gananath. Medusa’s Hair. An Essay on Personal Symbols and Re-
ligious Experience. Chicago ¢ Londres, The University of Chica-
go Press, 1981, 217 paginas.

Antonella I. Tassinari
Mestranda em Antropologia Social/USP

E objetivo do livro mostrar como certos simbolos culturais sdo articulados com a
experiéncia individual. Assim, 0 autor mostra como as angustias particulares de algumas
mulheres vao sendo trabalhadas a partir de certos conceitos culturais d¢ forma a tornarem-
se socialmente inteligiveis e aceitas. Essas mulheres passam a levar uma vida ascética,
com dietas rigorosas, jejuns, abstinéncia sexual, € cultivam uma aparéncia de cabelos ema-
ranhados, com longos cachos. Nas épocas de peregrinagio ao templo de Kataragama essas
mulheres dangam de maneira extasiante € sensual em frente aos altares sagrados. Para ana-
lisar a passagem entre as angustias pessoais e a forma socialmente aceita de lidar com elas,
o autor trabalha com extensas entrevistas (historias de vida). Vale ressaltar que Obeyese-
kere ndo esta preocupado exatamente com o fendmeno da mudanga cultural. No entanto,
ao dar espago as vivéncias individuais, acaba apresentando evidéncias de como os simbo-
los sao manipulados pelos sujeitos.

Ao trabalhar com os simbolos nos ambitos do individuo e da sociedade, o autor
procura se situar em confronto com duas tradigdbes: de um lado, a socioldgica, que
distingue entre o que € publico € o que € privado, o cultural € o emocional, como se
houvesse um hiato entre esses conceitos. Por outro lado, Obeyesekere se contrapde ao
tratamento aos simbolos dado pela psicologia, como tendo necessariamente que haver uma
motivagio profunda (inconsciente). No que tange a relagdo com a sociologia, que mais nos
interessa, 0 autor coloca: "Much of social anthropology assumes that all symbolic
communication is of a piece, rational and abstract. It ignores the obvious fact that this
is one type of communication: emotions also may be communicated. If we assume that
emotional messages may be socially communicated, we may also legitimately infer that
the public symbol used as a vehicle form communicating that message may become
invested with an affective load" (p. 18).

Para retrabalhar as nogdes de "emogao" e "cultura", "publico/privado”, o autor vai
definir os conceitos de simbolos piiblicos e "pessoais", opondo-se a distingao de Leach en-
tre simbolos publicos, sem motivagoes inconscientes, e simbolos privados. Para Obeyese-
kere, 0 "simbolo pessoal” trabalha ao nivel da personalidade e da cultura a0 mesmo tempo,
e pode ser relacionado com a experiéncia de vida do individuo, assim como com o contex-
to institucional mais amplo do qual faz parte. Os simbolos publicos, para o autor, que aqui
concorda com Leach, t€m na comunicagao sua esséncia. Porém, ao contréario de Leach,

Obeyesekere considera a carga afetiva desses simbolos, como vimos acima. O que distin-
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gue o simbolo pessoal do simbolo publico, portanto, ndo € sua natureza inconsciente ou
sociologica, mas sua capacidade de se comunicar com os demais membros da sociedade. O
processo no qual as mulheres ascetas de Kataragama transformaram suas anguistias pes-
soais num discurso mais ou menos coerente a respeito de uma vida sacerdotal diz respeito
ao processo no qual simbolos pessoais vao tornando-se pablicos e, assim, comunicaveis.

A nogao de "simbolos pessoais" € bastante ttil ao autor porque permite fazer a pon-
te entre a sociologia e a psicologia, ou a critica a ambas. No primeiro caso, o simbolo pes-
soal foi colocado ao lado do simbolo publico para questionar a distingdo emogao/cultura.
No caso da psicologia, Obeyesekere demonstra que, enquanto o simbolo pessoal envolve
motivagao inconsciente profunda, 0 mesmo ndo ocorre com o que chama de simbolo "psi-
cogenético”. Neste caso, teria havido uma motivagho insconsciente na génese do simbolo,
a qual teria se perdido a partir de sua fixacho num contexto institucional. Essa distin¢éo.
no entanto, depende dos contextos institucionais em que sio usados, sendo que um simbo-
lo psicogenético pode ser dado como simbolo pessoal em outro contexto.

A abordagem de Obeyesekere € bastante interessante na medida em que nos aproxi-
ma da subjetividade dos individuos. Os simbolos, aqui, sido vistos como um idioma que
ajuda a integrar um individuo aos demais, a sua cultura. A atengao mais uma vez se volta
para a comunicagio, mas nao mais na comunicagao de tradigdes ou de categorias concei-
tuais, mas na prépria transmissao de emogoes. E claro que esta s6 pode ser feita a partir de
certos simbolos publicamente reconheciveis (como o0 sao 0s cabelos emaranhados das as-
cetas — matted hair — para os peregrinos de Kataragama). Ao enfocar a relagio indivi-
duo/cultura, o autor também contribui para a compreensio da manipulagio dos simbolos
realizada pelos individuos. Na coletanea organizada por J. Hill * vé-se como certos sujei-
tos, de acordo com sua posi¢io social e com a posi¢ao de seus interlocutores, manipulam
de maneira ritualizada elementos da consciéncia historica ¢ da mitica. Neste caso, no en-
tanto, os individuos sio confrontados com suas biografias, o que fornece o contexto para a
compreensiao do nivel em que operam os simbolos: niveis mais ou menos convencionaliza-
dos.

A abordagem de Obeyesekere elabora, no centro de sua discussao, a categoria da
subjetividade. Emogoes ¢ manipulagoes individuais chegam a tona da analise antropologi-
ca. Mas nao sem provocar um amplo questionamento dessa andlise, que acaba por coloca-
la como uma maneira cultural, entre outras, de sistematizar experiéncias € sentimentos.
Assim, como Obeyesekere trabalhou a motivagao profunda das agdes das ascetas hindus, ¢
as mediagOes sociais por que passaram, nao deixa de reconhecer 0 mesmo em relagao a
sua propria produgio cientifica. Assim, afirma: "The wellspring of the profhet’s creativity
is no different from that of the painter, the poet, and the scientist. This essay sprang from
my fantasy, but the essay itself is not a fantasy, since the original fantasy was mediated
through my discipline and my critical faculties into its present form" (p.192).

Esse questionamento da universalidade da verdade cientifica coloca a explicagao
antropologica como uma entre tantas possiveis. Ao mesmo tempo, coloca o pesquisador ¢
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o pesquisado numa relagao equitativa, num didlogo onde ambos expressam subjetividades
e esforgos de sistematizagao dos dados da realidade.

(*) Rethinking History and Myth. Indigenous South American Perspectives on the
Past. Urbana e Chicago: University of Illinois Press, 1988, 337 pp.

Rosaldo, Renato. Culture and Truth. The Remaking of Social Analysis. Boston,
Beacon Press, 1989, 253 paginas.

Aracy Lopes da Silva
Professora do Departamento de Antropologia/USP

Coordenador de um grupo de estudos interdisciplinares sobre cultura na Universida-
de de Stanford ¢ autor de um belo estudo em que se combinam Antropologia € Historia
(Ilongot Headhunting 1883-1974: A Study in Society and History. Stanford, LA: Stanford
University Press, 1980), Renato Rosaldo propde, neste seu nove livro, caminhos para uma
reformulagao dos moldes em que se faz a analise social.

Fazendo uma critica severa a crenga — que considera bastante solida até ha muito
pouco tempo entre os antropélogos americanos — na neutralidade cientifica e na objetivida-
de da pesquisa antropolodgica, reconstitui o processo de redefini¢io conceitual € metodolo-
gica que afetou de modo global as ciéncias humanas a partir das transformagoes sociais,
intelectuais e politicas da passagem da década de 60 para a seguinte. Identifica, como fato-
res dessas transformagoes, os processos de ruptura da ordem colonial, de ampliagao do im-
perialismo norte-americano € de consolidagdo de movimentos sociais onde minorias —
mulheres, homossexuais, grupos étnicos subalternos — manifestaram-se, nos EUA, contra a
discriminacao e a dominagao. Ve as criticas ¢ as propostas de seus colegas classificados
como "pds-modernos”, referentes aos modos de fazer e redigir etnografias, como um des-
dobramento, uma etapa e uma contribui¢do a um processo muito mais amplo de redefini-
¢ao dos parametros que balizam a produgéo atual de analises sociais: "changes in global
relations of domination have conditioned both social thought and the experimental ethno-
graphy" (p. 38), diz ele. Anilises sociais hoje incorporam, necessariamente: a atengao aos

processos, a casos especificos e suas particularidades, a pratica da interdisciplinaridade; a
consciéncia da multiplicidade de fatores em jogo, de perspectivas ¢ interpretagdes; a consi-
deragiio critica da subjetividade, Nesse quadro, tém destaque as percepgoes e aspiragoes de
grupos subalternos, numa demonstragio de que o compromisso politico do estudioso, da
cultura e da sociedade € fator necessario para seu desempenho profissional. Em resumo:
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"Changes in the world have conditioned changes in theory, which in turn shape changes in
ethnographie writing, which return to raise new theoretical issues” (p. 232).

Nessas mudangas, € na proposta de Rosaldo, tém destaque a subjetividade e seu lu-
gar na compreensio da cultura estudada. O autor elabora aqui as nogdes de "forga" (forga
cultural das emogdes como fator explicativo a ser incorporado nas analises sociais) e de
"sujeito posicionado" (para designar seja o pesquisador, seja 0 "nativo" cujo testemunho se
analise) em funcado do lugar que ocupa e de onde vé e vive a trama e, principalmente, 0s
processos sociais que fluem no tempo. A contribuigio de Rosaldo se faz também pela re-
definigao dos termos consagrados, como ritual (visto agora como "simplesmente um ponto
em trajetdrias processuais mais longas" que o antecedem e perduram depois dele; e como
"um cruzamento onde ha intersecgao de diferentes processos vitais/lifes processes" ou sin-
tese de processos temporais) ¢ cultura (concebida por Rosaldo como um cenério "poroso”
em que se cruzam processos heterogéneos que nascem aquém e além de suas fronteiras e
que quase sempre "derivam de diferengas de idade, género, classe, raga e orientagio se-
xual" (pp. 20-1).

O livro esla organizado em trés partes. A primeira contém a critica da Antropologia
Classica e da neutralidade como garantia de objetividade na pesquisa social; a segunda
"Reorientagao", € a terceira, "Renovagao", trazem as propostas do autor, referentes a cons-
trucéo de analises sociais processuais, a incorporagao (e em que termos) da subjetividade a
analise, a valorizagao da atengéo as "bordas porosas" das culturas, ndo mais marginais mas
vistas aqui como centrais, porque cenério privilegiado de mudangas e de manifestagio da
diversidade. Narrativas de Ilongots e de Chicanos constituem a matéria-prima das analises
empreendidas pelo autor como exercicio e demonstragiao das propostas que constituem a
razdo de ser de seu livro.

Para o leitor brasileiro, especialmente o antropdlogo acostumado a lutar politica-
mente a favor e, principalmente, ao lado das pessoas € grupos que estuda, o livro parece,
por vezes, um tanto ingénuo. A revolta contra a crenga — tida pelo autor como firmemente
inabalada — na objetividade das Ciéncias Sociais revela a for¢ca de posturas positivistas nos
EUA. Sua critica parece tardia €, em certos momentos, um tanto 6bvia. Um outro aspecto
vulnerdvel do livro € que a Antropologia norte-americana € a referéncia maior ¢ quase Uni-
ca (secundada apenas, nas analises dos perfodos "herdico" e "cldssico” da histéria da disci-
plina, pela Antropologia inglesa) para reflexdes criticas sobre a disciplina de modo geral.
A perspectiva de um "sujeito posicionado" fica, portanto, ilustrada com clareza.

Por outro lado, ao romper com o positivismo que critica € ao exercitar-se intensa-
mente no emprego das "categorias da desordem” (como as chamou Roberto Cardoso de
Oliveira), Rosaldo nos oferece um livro inovador e rico em contribuigoes. Ilustra, com o
préprio estilo que adota — emocionado, pessoal e autobiogrifico —, 0 que concebe como
sendo a Antropologia de seu tempo: em constante didlogo interdisciplinar; politica ¢ etni-
camente consciente e comprometida; vivenciada e construida por trocas simétricas ¢ criti-
cas enlre pesquisadores ¢ "os assim chamados nativos", ambos definidos como atores
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sociais; acolhedora da forga das emogoes e das intengdes conscientes dos homens (e mu-
lheres!) em suas vivéncias e expressoes individuais e, por isso mesmo, sabedora do valor
da aceitagiio do sentido literal das manifestagdes humanas como meio de investigagio; in-
corporando inexoravelmente o interesse pelo fluir de processos sociais no tempo, sob pena
de nao captar o essencial. Uma Antropologia, por fim, consciente, como nunca antes, da
diferenga (em todos os niveis € em todos os universos) e voltada definitivamente paa o
conhecimento e a compreensio, de multiplas formas, do humano em carne € osso.
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