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PREAMBULO

Caro leitor: é com satisfacdo que iniciamos um novo século (eis o que se
pode chamar optimismo!) de publicacdo dos “Trabalhos de Antropologia e
Etnologia” com um volume tdo rico, e diversificado, como este.

Com a ajuda da Internet temos vindo a contactar colegas de outras dreas do
mundo, a quem deviam ligar-nos lagos de colaborago constante, como sejam os
que trabalham na Ameérica central e do sul — e este tomo j4 reflecte um pouco essa
abertura de perspectivas, que esperamos se alargue de futuro.

Compensamos também desse modo certa dificuldade que encontramos no
meio portugués de, todos os seis meses, langarmos uma revista de qualidade, onde
gostarfamos que participassem as nossas “figuras” mais representativas da area
das ciéncias sociais e humanas. Estas, compreensivelmente, andam todas numa
azdfama imensa — somos um pais pequeno, € a nossa “massa critica” € ainda
limitada — sendo preciso exercer uma militincia verdadeiramente tenaz para con-
seguir, passados meses ou anos de insisténcia, um texto de algumas dessas figu-
ras. Se elas lerem este predmbulo, sabem a quem me refiro, e talvez tenham um
pequeno sobressalto, lembrando-se de quantas vezes me prometeram colaborar...
olhem, o meu endereco e-mail é: vojsoj@mail.telepac.pt — mandem j4, antes que
o complexo de culpa vos passe!

As pessoas perguntam muitas vezes por prazos — até quando podem enviar
um original. Ndo h4 prazos nos TAE — eles estdo em “fabricacdo” constante.
Quando um texto chega e é decidida a sua publicagdo, segue de imediato para a
litografia. Se ainda “entra” nas c. de 200 pp. que cada tomo contém (saem dois
tomos — fascs. 1/2 e fascs. 3/4 — por ano, compondo o volume anual), é automa-
ticamente inserto no tomo que estd em preparagio; se nio, fica para o seguinte.
O que ndo impede que o autor vd corrigindo provas, etc. Assumimos o risco
inerente a este ritmo, 6bvio numa pequena associagio que tem de depender de
subsidios para desenvolver as suas actividades, entre as quais a principal é a
edicdo dos TAE.

S6 com aquela dindmica se consegue entusiasmar as pessoas a colaborar,
num projecto que ndo tem fins lucrativos. O que os autores “ganham”, ao parti-
ciparem nos TAE, para além da certeza de uma certa expansdo dos seus trabalhos,
¢é evidentemente a rapidez — convenhamos, invulgar — com que os seus textos sdo
publicados, encontrando rapidamente o publico para que, em principio, foram
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escritos. Se esta € a nossa preocupacdo n° 1, é porque sabemos quéo frustrante é
ficar anos & espera da divulgacdo dos resultados de um trabalho intelectual que,
as mais das vezes, ndo tem outra compensagdo que ndo seja o prazer (misturado
com o sofrimento!) da sua elaboracdo — e, ja agora, pronta publicagéo.

Quanto as caracteristicas dos textos, somos o mais abertos possivel. O que
nos importa é que tenham qualidade, e, sendo “estudos” (versus “ensaios”), ndo
apresentem um carédcter demasiado analitico-descritivo, mas procurem ser estimu-
lantes para um especialista de outra disciplina ou para uma pessoa genericamente
interessada em ciéncias sociais e humanas. Colaboragdes “incémodas”, sem serem
panfletdrias, temdticas transversais, tocando em “nds” problemdticos estratégicos,
sem serem simplistas ou superficiais, eis o que mais nos importa. No fundo,
interessam-nos reflexdes feitas por cientistas sociais empenhados nas questdes e
controvérsias da actualidade.

Que o titulo da publicaco ndo engane: esta ndo é apenas uma revista de
Antropologia cultural e social. Mantemos a sua designacdo por uma questio de
tradicdo, mas o conteiddo evolufu muito desde o tempo dos velhos TAE dirigidos
pelo Prof. Santos Juinior (antes de 1985). O facto dos TAE terem publicado as
Actas do 1° Congresso de Arqueologia Peninsular, entre 1993 e 95, foi também
uma realidade circunstancial ~ de outro modo, néo nos teria sido possivel editar
essas Actas (8 vols.!) e manter a revista, com os recursos de que disptinhamos.

Recentemente (jornal Piublico de 3.9.99), na sua apetecida crénica didria de
ultima péagina, Eduardo Prado Coelho referiu-se a revista em termos elogiosos —
atitude de louvar neste pafs, onde os estimulos sfo raros! Transcrevo esse passo,
apesar de ser um pouco longo: “Sabe-se como a Etnologia tem evoluido num
alargamento de interesses que nem se sabe bem onde vai parar. Basta ler essa
excelente publicacdo que sdo os “Trabalhos de Antropologia e Etnologia”, dirigida
por Vitor Oliveira Jorge, para ficarmos a saber que, no meio de textos de perfil
tradicional, encontramos hoje facilmente reflexdes sobre politica, filosofia ou lite-
ratura. Uma certa tendéncia da antropologia pés-moderna (com Clifford Geertz ou
James Clifford) cria indecisas zonas de fronteira entre antropologia e literatura.

“Porque a antiga pesquisa no terreno junto de sociedades supostamente
“primitivas” foi perdendo a razdo de ser e exauriu-se por falta de objectos, e hoje
faz mais sentido uma antropologia do mundo moderno, com as suas tribos e os
seus rituais.”

Tem E. P. Coelho basicamente razéo, mas néo se deve confundir a evolucdo
interna dos TAE para uma revista de ciéncias sociais e humanas, e de problema-
ticas actuais (uma revista de “cultura”), com qualquer transformacdo mais ampla
da Antropologia portuguesa, por ex., onde hd diversas revistas que prosseguem,
e muito bem, a sua vocacio exclusivamente antropoldgica — casos das publicagdes
periddicas do ISCTE, da UNL (2), da FLUL, da Univ. de Coimbra, ou da Univ.
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F. Pessoa, no Porto. Alids, Portugal € um terreno onde a Antropologia propria-
mente dita (“pés-moderna” ou outra, o que importa € que se exer¢a em condigdes
de seriedade e rigor cientifico) tem muito para fazer, tanto mais que antes do 25
de Abril a Antropologia mal existia entre nés. H4 uma grande opacidade de
Portugal para si mesmo, resultante de décadas de inoperancia das ciéncias sociais
— para ja ndo falar do muito que hé a realizar nos terrenos extra-portugueses por
onde a nossa histéria passou — atentemos em Timor, por ex. Mas também parece
desejavel que Antropologia, Sociologia e outras ciéncias sociais, que sdo natural-
mente compartimentagdes disciplinares tradicionais, se fundam cada vez mais em
perspectivas transdisciplinares do pafs.

Acrescento ainda, a terminar, que gostarfamos que os autores mantivessem
com a revista e com a SPAE, mesmo apds a publicagdo dos seus textos e a
recep¢do do respectivo volume, um didlogo mais constante. E triste que um(a)
colega, uma vez publicado o seu trabalho, nem sequer nos envie um cartio a
acusar a recepgio da revista, ou a dizer se gostou da forma como o seu texto saiu,
como j4 tem acontecido! Os TAFE procuram ser um espago de didlogo, e ndo um
expediente de publicacdo “por correspondéncia”.

Mas, nos tempos que correm, haverd ja algo que nos surpreenda?... Temos
de ter uma certa dose de bom senso e alguma dedicagdo para entrarmos assim
audazmente por mais um século dentro, mesmo com a consciéncia crescente da
nossa soliddo.

Porto, Novembro de 1999.
Vitor Oliveira Jorge



LUC DE HEUSCH ENTRE NOS

por

Vitor Oliveira Jorge*

Esteve recentemente em Portugal uma das principais figuras da antropologia
cultural belga, um grande especialista em estudos africanos, o Prof. Luc de Heusch,
nascido em Bruxelas em Maio de 1927.

Esta breve apresentagdo do cientista, e cineasta que ele também €, destina-
-se apenas a tornd-lo mais conhecido, lido e estudado no nosso pafs. Portugal,
como antiga entidade colonizadora, devia empenhar-se mais nas questdes culturais
— e outras, naturalmente — que t€m a ver com Africa, um mundo riquissimo com
que contactimos durante séculos, e que parece continuar a ser um desconhecido
(ou uma realidade indiferente) para boa parte das nossas elites culturais (& excep-
cdo, talvez, do campo literdrio). H4 aqui um vazio imenso, quase incompreensivel,
que importa colmatar. Tal colmatagcdo passa inevitavelmente pela antropologia.

Ora, descobrir Luc de Heusch € contactar, simultaneamente, com facetas da
antropologia da Africa centro-ocidental, e com toda uma geraco de intelectuais
belgas do nosso século, que desenvolveram o cinema documental € o gosto por
véarias formas inovadoras de expressdo artistica, nomeadamente através do movi-
mento COBRA, em que o autor se integrou.

De facto, Luc de Heusch — que se licenciou em 1948 em Ciéncias Politicas
na Universidade Livre de Bruxelas, e se doutorou em Antropologia em 1955, na
mesma Escola — desdobrou a sua actividade pela docéncia e investigacdo, e pela
criagdo filmica. Ensinou antropologia social e cultural naquela universidade de
1955 a 1992, sendo hoje “professor emérito” da mesma.

Por duas vezes (de 1966 a 68 ¢ de 1973 a 75) desempenhou as funcdes de
Director de Estudos associado da Escola Pratica dos Altos Estudos (sec¢@o de ciéncias
religiosas) em Paris, onde também dirigiu o laboratério, associado ao CNRS (Centro
Nacional da Investigacio Cientifica) de “Sistemas de Pensamento na Africa Negra”.

Os livros fundamentais de etnologia do autor, sobre os mitos e ritos bantos,
escritos numa perspectiva estruturalista e comparativa, sao (todos publicados pela
Gallimard, Paris): “Por qué casar com ela? E outros ensaios” (1971), “O rei ébrio

* Prof. catedrdtico, DCTP, FLUP. O autor agradece a Luc de Heusch os elementos curriculares
que este teve a amabilidade de lhe enviar (incluindo a lista das pp. 15 a 25), bem como o apoio
prestado por varios amigos.
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ou a origem do Estado”(1972), “Reis nascidos de um coracfo de vaca” (1982) e
“Q sacrificio nas religiGes africanas”(1987). Com a mesma chancela estd para sair
um quinto, “O Rei do Congo ou os monsiros sagrados”.

Aplicando, de algum modo, o estruturalismo lévi-straussiano a “Africa negra”,
onde lidou com sociedades muito diferentes daquelas que tinham inspirado o seu
colega francés na América do Sul, de Heusch interessou-se particularmente pelo
simbolismo da realeza, pelos rituais e mitos do parentesco, pelo xamanismo € estados
de transe, pela natureza da magia e pelo papel do sacrificio. No fundo, a sua obra
inspira-se em Frazer e naquilo que este designou a “realeza sagrada”. Essa “realeza
sagrada”, ritualizada, ¢ obviamente uma instituicdo politica, mas o autor procurou
sobretudo mostrar a sua coeréncia como estrutura simboélica. H também aspectos do
pensamento de Heusch em que este foi “beber” a Dumézil. J. Frazer/Lévi-Strauss/G.
Dumézil sfio uma espécie de triade inspiradora deste antigo aluno de Marcel Griaule
(o primeiro descobridor, nos anos 30, da riqueza dos mitos africanos).

Mas, como autor, de Heusch foi bem além da antropologia. Publicou tam-
bém, por ex., um ensaio sobre o nacionalismo, intitulado “Posturas e impostura
(NagGes, nacionalismo, etc.)” (Bruxelas, Ed. Labor, 1977), vérios reflexdes sobre
artistas belgas contemporineos, reunidas em “Isto nfo € a Bélgica” (titulo que é
uma manifesta alusfio a quadros de Magritte) (Bruxelas, Ed. Complexe, 1992), e
as suas recordagfes de viagem, em 1998 (Arles, Actes-Sud) (“Meméria, meu belo
navio. As férias de um etnélogo”).

Para compreendermos a personalidade intelectual do autor, temos de nos recor-
dar que, como escritor € cineasta, ele participou no movimento artistico-filoséfico-
-politico COBRA, de 1949 a 1951. Como € sabido, este conjunto de criadores, centrado
em Paris, era oriundo de vérios pafses, a cujas capitais o nome do movimento aludia:
Copenhague, Bruxelas, Amesterddo. Caracterizava-o uma postura libertaria, surrealista,
procurando “unir a arte e a vida” e exprimir directamente as fantasias subconscientes.
De Heusch aprendeu a filmar com o talentoso Henri Storck, fundador do cinema
documental belga, tendo sido seu assistente de realizac@io de 1947 a 49. Dedicou
diversos ensaios e filmes a companheiros seus do movimento COBRA (Alechinsky,
Dotremont, Reinhoud), e ainda a Magritte ¢ a Ensor. Também realizou os filmes
“Perséfona” (1951), a longa metragem de ficcdo “Na quinta-feira cantaremos como
domingo” (1967), e outras obras que o préprio autor considera como “etno-ficcdes”
ou olhares sociolégicos sobre a Bélgica: “Os gestos da refeicfo” (1958), “Os amigos
do prazer” (1962), “Os amigos do prazer trinta anos depois” (1995). Para o canal
“Arte” elaborou, jd em 1999, o filme “Quando eu era belga”.

E igualmente autor de um importante conjunto de filmes documentais, de
cardcter etnografico e/ou histérico, sobre a realidade africana: “Ruanda, quadros
de uma feudalidade pastoril” (1956), “Na pista da raposa palida” (1984), ¢ “Uma
Republica que se tornou louca: Ruanda 1894-1994” (1996).
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Fig. 1 — Prof. Luc de Hensch (foto gentilmente cedida pelo préprio).
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Luc de Heusch é doutor “honoris causa” pela Universidade de Estrasburgo
(Ciéncias Humanas) e membro correspondente da Academia Real belga.

Sobre o autor, o seu ambiente intelectual e os objectivos do seu trabalho
pode ler-se, entre outros, um interessante volume da Revista da Universidade
Livre de Bruxelas (1991/3-4) intitulado “Cobra en Afrique”. Em 1997, Ana 1.
Afonso publicou uma entrevista com L. de Heusch na “Ethnologia”, rev. da Univ.
Nova de Lisboa, n® 6-8, pp. 195-211.

Mas o mais importante serd, decerto, ler atentamente a obra do autor. Para
facilitar a tarefa aos potenciais interessados, incluimos a seguir a lista completa
dos seus trabalhos até hoje dados 2 estampa.

Porto, Novembro de 1999.

Fig. 2 — Luc de Hensch recebendo um colar de dentes de leopardo, durante a sua
iniciac@o na confraria dos Senhores da floresta, nos Hamba, em 1953 (Congo belga).
(foto gentilmente cedida por Luc de Heusch)
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TRABALHOS PUBLICADOS DE LUC DE HEUSCH

Como autor individual - Livros

1955
1959

1962

1965

1966

1971

1972

1973

1981

1982

1985
1986

1987
1997
1998

Vie quotidienne des Mongo du Kasai, Exploration du Monde, Bruxelles, 48p.

Essais sur le symbolisme de ’inceste royal en Afrique, Université Libre de Bruxelles, Institut
de Sociologie, Bruxelles, 268p.

Cinéma et sciences sociales, panorama du film ethnographique et sociologique, Rapports et
documents de sciences sociales, Unesco, 104p. Edi¢do inglesa da mesma obra: The Cinema
and Social Sciences.

A la découverte des Tsiganes, une expédition de reconnaissance, Université Libre de Bruxelles,
Institut de Sociologie, Bruxelles, 208p.

Le Rwanda et la civilisation interlacustre, études d’anthropologie historique et structurale,
Université Libre de Bruxelles, Institut de Sociologie, Bruxelles, 460p.

Pourquoi I’épouser? et autres essais, Gallimard, Bibliothéque des Sciences Humaines, Paris,
330p.

Mythes et rites bantous, vol. I: Le roi ivre ou l’origine de I’Etat, Gallimard, Coll. Les Essais,
Paris, 331p.

Estructura y praxis. Ensayos de antropologia teorica, Siglo veintiuno, Mexico, 374p. (trad.
espanhola de Pourquoi I’épouser et autres essais).

Why marry her? Symbolic Structures and Society, edi¢do revista e completada de Pourquoi
U’épouser? incluindo dois ensaios; tradugio inglesa de Lloyd, Cambridge University Press, 218p.

Mythes et rites bantous, vol. II: Rois nés d’un coeur de vache, Gallimard, Coll. Les Essais,
Paris, 536p.

The Drunken King or the Origine of the State, tradugio do Roi ivre com introducdo e anota¢des
de Roy Willis, Indiana University Press.

Sacrifice in Africa, Manchester University Press; idem, Indiana University Press, 232p.

Le sacrifice dans les religions africaines, Gallimard, Bibliotheque des Sciences Humaines,
Paris, 354p.

Versao japonesa de Le sacrifice dans les religions africaines, Japan UNI Agency, Tokyo.
Ecrits sur la royauté sacreé, Editions de 1’Université de Bruxelles, 314p.
Postures et imposture. Nations, nationalisme, etc., Labor, Coll. Quartier Libre, 93p.

Memdire, mon beau navire, Actes Sud, 265p.

Contributos para obras colectivas

1962

1963

“Pour une dialectique de la sacralite du pouvoir”, in Annales du Centre d’étude des religions,
t.I, Université Libre de Bruxelles, pp. 15-47.

“Aspects de la sacralite du pouvoir en Afrique”, in Annales du Centre d'étude des religions,
t.I, Université Libre de Bruxelles, pp. 1239-158.

“Introduction”, Annales du Centre d’étude des religions (Religions de salut), t.II, Université
Libre de Bruxelles, pp. 11-25.



16

1964

1965

1967

1968

1969

1970

1973

1974

1978

1980

1981

1984

1986

1987

Vitor Oliveira Jorge

“Cultes de possession et religions initiatiques de salut en Afrique”, in Annales du Centre
d’étude des religions, t. I, Université Libre de Bruxelles, pp. 127-167.

“L’ Afrique noire”, in L’Art et les sociétés primitives, Hachette, Paris, pp. 13-115.

“Nationalisme et lutte des classes au Rwanda”, in Afrika im Wandel seiner Gesellschaftsformen,
herausgegeben von W. Frolich, Leyde, pp. 96-108.

“Possession et chamanisme”, in Les religions africaines traditionnelles, Rencontres internatio-
nales de Bouaké, Editions du Seuil, Paris, pp. 139-170.

“Compte-rendu des conférences de ’exercice 1966-67", in Annuaire 1967-68 de I’Ecole Pra-
tique des Hautes Etudes, t. LXXV, Paris, pp. 71-74.

“Compte-rendu des conférences de I’exercice 1967-68 (Les sociétés traditionnelles d’ Afrique
centrale: analyse structurale des rites et des mythes)”, in Annuaire 1968-69 de I’Ecole Pratique
des Hautes Etudes, t. LXXVI, Paris, pp. 77-85.

“Religions d’Afrique noire”, in Problémes et méthodes d’histoire des religions, Mélanges
publiés par la Section des Sciences religieuses a [’occasion du centenaire de I’Ecole Pratique
des Hautes Etudes, Presses Universitaires de France, Paris, pp. 33-38.

“Les points de vue structuralistes en anthropologie et leurs principaux champs d’application”,
in Les Sciences sociales, problémes et orientations, Mouton/Unesco, La Haye-Paris, pp. 33-46.

“Biographie de Patrice Lumumba”, in Biographie belge d’Outre-Mer, vol. VI, Academie Royale
des Sciences d’Outre-Mer, Bruxelles, pp. 678-683.

“Gouvernés et gouvernants dans quelques sociétés bantoues”, in Gouvernés et gouvernants, lere
partie, XXII, Société Jean Bodin pour I’Histoire comparative des institutions, Bruxelles.

“Pour une approche structuraliste de la pensée magico-religieuse bantoue”, in Echanges et
communications, Mélanges offerts a Claude Lévi-Strauss, J. Pouillon et J. Maranda (eds),
Mouton, La Haye.

“Le sorcier, le Pere Tempels et les jumeaux mal venus”, in La notion de personne en Afrique
noire, colloques internationaux du CNRS, Paris, pp. 231-242.

“Introduction 2 une ritologie générale”, in L’unité de I’homme édité par E. Morin et M. Piatelli-
-Palmerini, Centre Royaumont pour une science de ’homme, Le Seuil, Paris, pp. 679-713.

“La dette sacrée de I’oncle maternel. Contribution a I’étude des structures complexes de la

parenté”, in Systémes de signes. Textes réunis en hommage a Germaine Dieterlen, Herma,
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par

lgnacio Ramonet

On s’interroge sur 1’avenir des journalistes. Ils sont en voie d’élimination.
Le systtme n’en veut plus. Il pourrait fonctionner sans eux. Ou, disons plutdt
qu’il peut le faire avec eux, mais en leur confiant un réle moins décisif: celui
d’ouvrier de chaine, comme Charlot dans Les Temps modernes... En les réduisant
au niveau de retoucheurs de dépéches d’agence.

La qualité du travail des journalistes est en voie de régression et, avec la
précarisation galopante de la profession, leur statut social également’. On assiste 2 une
formidable taylorisation du métier de journaliste. II faut voir ce que sont devenues les
rédactions, aussi bien celles des journaux que des radios et des télévisions: on remar-
que les célébrités qui signent les grands éditoriaux ou qui présentent les journaux
télévisés, mais ces “stars” cachent en réalit€ des centaines de journalistes réduits au
rang de soutiers. “Progressivement, — explique Patrick Champagne — le secteur
médiatique est gagné, a son tour, par le néolibéralisme et I’information tend a étre de
plus en plus sous-traitée a des journalistes précaires corvéables a merci qui travaillent
a facon et fabriquent une information sur commande.”

“Il fut un temps — constate, par exemple, de son c6té I’hebdomadaire The
Economist (Londres) — ou le journalisme relevait de I’artisanat. Aujourd’hui il est
devenu une industrie. Il n’est qu’a voir la production de la chalne américaine
NBC: ces deux dernieres années, elle est passée de 3 heures d’informations télévi-
sées par jour a 27 heures sur I’ensemble de ses chaines, sans compter un site Web
mis a jour en continu. Cela avec seulement quelques journalistes supplémentaires.
Comme n’importe quel propriétaire d’usine, NBC a longuement réfléchi aux
meilleures moyens de tirer le maximum de ses ouvriers.””

"' Cf. Alain Accardo et alii, Journalistes précaires, Le Mascaret, Bordeaux, 1998; lire aussi: Patrick
Champagne, “Le journalisme entre précarité et concurrence”, Liber, Paris, n° 29, décembre 1996.

2 Patrick Champagne, “La censure journalistique”, Les Inrockuptibles, op. cit.

* Cité par Courrier international, 20 aolit 1998.
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L’un des maitres du journalisme contemporain, le Polonais Ryszard
Kapuscinski fait un constat encore plus accablant: “Notre profession a profon-
dément changé. Jadis, le journaliste était un spécialiste. La profession comptait
quelques grandes figures, et les effectifs étaient limités. Ce type de journaliste a
progressivement disparu depuis vingt ans. Ce qui était un petit groupe s’est
transformé en une classe. En donnant des cours a I'université de Madrid, j’ai
découvert qu’entre les rédactions et les écoles on dénombrait, dans cette seule
ville, 35 000 journalistes! Aux Etats-Unis, on utilise désormais les termes media
workers pour désigner les personnes qui travaillent dans les journaux. Cela illustre
I’anonymat. Il suffit de regarder les signatures: on n’en connait aucune. Méme a
la télévision, avant d’arriver a I’écran, une information passe par des dizaines de
mains, elle est coupée, fragmentée, pour finalement ne plus étre identifiable a un
auteur. L’auteur a disparu. C’est important parce que, dans ce contexte, personne
n’est plus directement responsable.”

DE L’ETHIQUE

La question de la responsabilité, de I’éthique est désormais au cceur des
préoccupations des journalistes. Car I’industrialisation de 1’univers de I’information
parcellise leur activité et réclame de celle-ci une rentabilité¢ immédiate. L’irruption
des nouvelles technologies (tout-informatique, numérisation, Internet) a radicale-
ment bouleversé, davantage peut-€tre que dans toute autre profession, les manieres
traditionnelles de travailler. Et cela dans des délais extrémement courts. Par
exemple, a la télévision, dés le début des années 80 la cassette vidéo a remplacé
le film et a permis de couvrir I’actualité beaucoup plus rapidement, plus facilement
et 2 moindre cofit. “Il y a cinq ans, — rappelle un analyste — il fallait débourser
environ 12 000 F pour un créneau satellite de dix minutes de 1’Australie vers
Londres; aujourd’hui, cela ne cotite que 3 000 F... Les camions de reportage par
satellite, dernier cri en matiere de couverture de 1’actualité, cofitent cher. Mais,
placez un journaliste devant 'un d’eux, faites-le passer a 1’antenne, et vous
obtiendrez des heures de direct pour pratiquement rien. Concernant les images,
aujourd’hui, les cassettes vidéo sont a leur tour progressivement évincées par les
ordinateurs. Dans les salles de rédaction des chaines de télévision les plus
modernes, les journalistes rédigent le texte et montent les images simultanément.
Le risque est que la quantité de nouvelles produites augmente massivement et

4 Ryszard Kapuscinski, Lapidarium, Feltrinelli, Milan, 1997 (lire aussi Courrier international, 9
octobre 1997).
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aboutisse 2 une surabondance de I’offre.”

Cette surabondance se traduit par une multiplication des émissions consacrées
a I’actualité. Aux Etats-Unis, par exemple, en 1996, il y avait a peine, en matiere
d’informations télévisées, trois journaux du soir, un réseau ciblé et deux maga-
zines hebdomadaires. Désormais, il y a trois journaux du soir, dix (!) magazines
d’une heure, trois réseaux ciblés, trois réseaux d’informations économiques, deux
réseaux d’informations sportives et trois sites Web avec des images vidéo.

Le méme phénomene s’observe dans le reste du monde. Il n’y a pas si
longtemps, CNN reégnait sans partage a 1’échelle de la planete. Actuellement, cette
hégémonie est contestée par la chaine mondiale britannique BBC World. Et, a
I’échelle régionale, les concurrents sont 1égion. Par exemple, pour s’en tenir a
I’Europe, on trouve: Euronews (rachetée par la chaine commerciale anglaise ITN),
Sky News, LCI, Bloomberg TV, Canal 24 horas (de TVE), etc.

La prolifération des magazines d’informations, en seconde partie de soirée
(22h-23h) participe de ce phénomene de surabondance de I’offre. Ainsi, aux Etats-
-Unis, en 1993, le magazine Dateline NBC ne proposait qu’une seule édition
hebdomadaire; désormais, en raison de son succes, il en propose cing. Consé-
quence: les producteurs du programme ont, en permanence, a travers le pays, 200
reportages en cours de réalisation et ils comptent en diffuser, pour la seule saison
1998-1999, pas moins de 700! Ce qui les conduit a surtraiter les faits--divers et
a faire de graves concessions au sensationnalisme, au racolage et au journalisme
de caniveau. “Nous recherchons nos infos — admet Neil Shapiro, 1I’un des
principaux producteurs de Dateline NBC — dans les marges des journaux, parmi
les breves. Nous essayons de faire des reportages sur les nouvelles dont les gens
parlent dans la rue.”®

LE POIDS DE L'ECONOMIE

D’autre part, les journalistes s’inquictent des influences et des pressions
exercées de toute part sur le contenu de I’information, en particulier par la publicité
et les annonceurs: “Cherchant de nouveaux moyens d’accroitre leur lectorat et
leurs revenus — écrit David Shaw, journaliste au Los Angeles Times —, et sous la
pression constante des gestionnaires soucieux de leurs bénéfices, les journaux
abaissent ou suppriment le “mur” (the wall), mot désignant la séparation
traditionnelle entre rédaction et publicité.””

5 Courrier international, op. cit.
8 El Pais, Madrid, 15 juin 1998.
7 Marianne, 6 juillet 1998.
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Mais il y a également les pressions exercées par les grands groupes
médiatiques et par les actionnaires-propriétaires des médias. “Au cours des 10 ou
20 derniéres années, — remarque Ryszard Kapuscinski — on a assisté a de grandes
batailles pour le contrdle des médias, mettant en jeu des multinationales ayant
compris que I’information n’était pas seulement un instrument de propagande,
mais pouvait rapporter de I’argent. On s’achemine vers une situation oll un seul
groupe économique contrdlera I’ensemble de 1’information et décidera de ce que
les 6 milliards d’individus de notre planete devront voir et de quelle maniere.
Bien sfir, ce n’est pas vraiment possible, car cela violerait les lois antitrust, mais
c’est la tendance qui se dessine. Paradoxalement, il s’agit donc de la méme
tendance que I’on trouve dans les pays communistes, oll un Comité central
sélectionne I’information par la censure.”

Le poids de toutes ces contraintes et de ces menaces explique que, s’il y a de
nombreux cas de résistance ol des journalistes essayent, malgré les risques qu’ils
encourent et les menaces qui pesent sur eux, de défendre leur conception de 1’éthique,
il y a aussi beaucoup de cas d’abandon, voire de connivence assumée’.

LA FIN D’UN MONOPOLE

L’une des grandes maladies de I’information aujourd’hui est la confusion
qui existe entre I'univers des relations publiques et celui de I’information. Les
journalistes ont perdu, a partir de la fin des années 60, le monopole qu’ils
détenaient dans les sociétés démocratiques, depuis la fin du XVIIle siécle, de
diffuser librement des informations.

Nous vivons dans un univers communicationnel — certains appellent cela “la
société de I’information” — ol désormais tout le monde communique. Les acteurs
économiques (entreprises, patronat), politiques (gouvernement, mairies), sociaux
(syndicats, associations, Organisations non gouvernementales) ou culturels
(théatres, opéras, centres culturels, maisons de la culture, éditeurs, libraires)
produisent de I’information, ont leur propre journal, leur propre bulletin, leurs
propres responsables de la communication'?. La communication, dans ce sens-13,
est “un discours émis par une institution et qui flatte celle-ci”. On peut, en
conséquence, se demander ce que devient, dans ce nouveau contexte, la spécificité
du journaliste.

8 Ryszard Kapuscinski, op. cit.

¢ Cf. Serge Halimi, “Un journalisme de révérence”’, Le Monde diplomatique, février 1995.

' Lire Robert Tixier-Guichard et Daniel Chaize, Les Dircoms. A quoi sert la communication?,
Seuil, Paris, 1993.
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Cette communication-1a finit évidemment par troubler, parasiter, asphyxier
le travail du journaliste; elle lui 6te sa particularité, sa singularité, son originalité.
De surcroit, ces institutions donnent des informations aux journalistes, et leur
demandent de s’en faire I’écho. Il ne s’agit bien siir pas d’un ordre, mais d’une
suggestion qui peut étre formulée de maniere extrémement séduisante.

Les nouvelles technologies favorisent elles aussi la disparition de la spéci-
ficité du journalisme. Au fur et 2 mesure que les technologies de la communication
se développent, le nombre de groupes ou d’individus qui communiquent est plus
grand. Ainsi, aujourd’hui, Internet permet a tout un chacun non seulement d’étre
effectivement, 2 sa maniére, journaliste, mais méme de se retrouver 2 la téte d’un
média de portée planétaire. Matt Drudge, ’homme qui langa [’affaire Clinton-
-Lewinski, I’a bien montré, lui qui n’a aucun scrupule a déclarer: “Je suis un
homme du multimédia. Il n’y a rien de plus emmerdant que d’étre obligé de
consulter les avocats avant de sortir une affaire. Je préfere tout faire moi-méme.
L’Internet est si romantique... Pouvoir dire ce qu’on veut, appuyer sur une touche,
et ca y est. Ce serait stupide de renoncer a ¢a.”"

Alors, si chaque citoyen devient journaliste que reste-t-il en propre aux
journalistes professionnels? Cette interrogation, ce doute, sont au cceur de la
souffrance actuelle des médias.

S'INFORMER, UNE ACTIVITE

Les journalistes ne constituent pas un corps homogene. Ils sont divisés par des
clivages idéologiques, des débats déontologiques. Certes, il y a bien, collectivement,
une prise de conscience: il savent les problemes nouveaux qui se posent 4 eux, et
ils en discutent en permanence. Pour autant, sont-ils seuls responsables? L’émetteur
a, indéniablement, une forte responsabilité, mais s’informer, cela suppose aussi de
changer de source, €carter telle autre source si elle est peu fiable, etc. Les citoyens
ont donc, eux aussi, une responsabilité: celle d’étre actifs, et non passifs, dans la
recherche d’informations. On ne peut pas, par exemple, s’informer exclusivement
grace au journal télévisé qui, par sa structure fictionnelle, demeure avant tout fait
pour distraire et divertir, et non pas pour informer.

"' Le Monde, 16 ao(it 1998.
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INFORMER SUR L'INFORMATION

S’informer ce n’est pas seulement s’intéresser a un certain nombre de
domaines importants — I’économie, la politique, la culture, I’écologie — c’est aussi
s’intéresser a I’information elle-mé&me, a la communication. Et pour cela, il est
nécessaire que les médias analysent le fonctionnement des médias. Qu’ils
informent sur I’information. Les médias ne doivent plus faire semblant de croire
qu’ils sont I’ceil qui regarde mais qui ne peut pas se voir. Cette métaphore n’est
plus valable, parce que les médias n’ont plus cette position privilégiée de périscope
ou de panoptique. Aujourd’hui, tout le monde les voit, les observe, les analyse,
et de nombreux dossiers montrent, assez clairement, qu’ils ne sont pas parfaits'?.
C’est pourquoi on a vu se répandre la fonction d’ombudsman, de médiateur,
d’interface entre les lecteurs ou téléspectateurs et les rédactions. Apparus en Suede
et dans les pays nordiques, des médiateurs ont ensuite été nommés dans des
journaux prestigieux, comme le Washington Post aux Etats Unis et ailleurs (en
Espagne, El Pais I’appelle “le défenseur du lecteur”). En France, par exemple, Le
Monde a été, des 1995, le premier journal a créer cette fonction et 2 donner un
rendez-vous régulier a ses lecteurs, le samedi, avec le médiateur qui y rend public,
parfois avec une franchise décapante, les critiques formulées par les lecteurs sur
tel ou tel aspect de la couverture de I’actualité. Indiscutablement, ce grand
quotidien, déja considéré comme appartenant a la presse de référence, y a conforté
sa crédibilité.

Confrontés a leur tour 2 une perte de crédibilité, les journaux télévisés
francais en sont venus 2 mettre en place, eux aussi, des médiateurs. France 2 a
lancé en septembre 1998 I'émission L’Hebdo du médiateur, et, depuis le 15
novembre 1998, France 3 propose On se dit tout, un magazine qui donne la parole
aux téléspectateurs mécontents.

Voila, en partie, ce que les citoyens attendent aujourd’hui des médias: qu’ils
fassent en permanence leur propre critique, leur autocritique. Qu’il soient aussi
exigeants a leur égard qu’a 1’égard de n’importe quelle autre profession ou de
n’importe quel autre secteur de la vie nationale.

Les médias doivent développer des analyses sur leur propre fonctionnement,
ne serait-ce que pour que nous apprenions tous comment cela marche, et pour
rappeler qu’ils ne sont pas & l’abri de I’inspection, de I’introspection et de la
critique. C’est une des conditions majeures de la confiance que leur accorderont
les citoyens.

"> Lire, par exemple, 'ouvrage collectif Les journalistes sont-ils crédibles?, Reporters sans
Frontiéres, Paris, 1991.
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LES JOURNALISTES VONT-ILS DISPARAITRE?

Nous vivons actuellement deux révolutions simultanées et fortement
connectées: 1'une d’ordre technologique —nous l’avons déja mentionnée —, et
I’autre d’ordre économique, qui se pourrait bien &tre la seconde révolution
capitaliste. Celle-ci se caractérise par la mondialisation de I’économie, et par la
domination de la sphere financiere sur I’économie réelle; mais elle s’appuie aussi
et surtout sur les autoroutes de I’information et les changements survenus dans le
champ de la communication. Si ’on ajoute a cela que ses finalités sont une
productivité et une rentabilité accrues dans tous les domaines, on comprend que
cette révolution ne peut manquer d’affecter le journalisme et ses spécificités.

Nous avions jusqu’a présent trois spheres: celle de la culture, celle de
I’information, et celle de la communication (relations publiques, publicité,
communiqués, marketing politique, médias d’entreprise, etc.).

Elles étaient autonomes et chacune avait son propre systeme de déve-
loppement. Or, en raison des révolutions économique et technologique, la sphere
de la communication a tendance a absorber 1’information et la culture, donnant
ainsi naissance a une seule et méme sphere globale et universelle: la “world
culture”, d’inspiration américaine, une sorte de culture de masse planétaire.
L’information ne résistant pas plus que la culture a cette massification...

Ces trois spheres qui fusionnent sont, économiquement et technologiquement,
dominées par des firmes américaines, appartenant au secteur des industries
culturelles, qui elles-mémes se trouvent actuellement en phase de fusion et de
concentration. Elles bénéficient en outre du soutien actif du gouvernement
américain lequel, au sein de I’Organisation mondiale du commerce (omc), fait
avancer I’idée que tous les flux de communications doivent étre soumis aux lois
du commerce international, sans exception non plus pour tout ce qui releve de la
culture.

L’information est bel et bien devenue, avant tout, une marchandise. Elle n’a
pas de valeur spécifique liée, par exemple, a la vérité ou a son efficacité civique.
En tant que marchandise, elle est en grande partie soumise aux lois du marché,
de I’offre et de la demande avant de I’€tre a d’autres regles, notamment civiques
et éthiques, qui devraient pourtant étre les siennes.

L’ensemble de ces bouleversements fonde la nécessité d’une nouvelle
définition de I’information. Aujourd’hui, nous I’avons dit, informer, c’est essen-
tiellement “faire assister a un événement”, le montrer, ce qui revient a nous faire
croire que la meilleure fagcon de s’informer serait de s’auto-informer.
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L’EVENEMENT, LE JOURNALISTE ET LE CITOYEN

Théoriquement, jusqu’a présent, la relation informationnelle se présentait
schématiquement sous une forme triangulaire. Elle était constituée de trois pdles:
I’événement, le journaliste, et le citoyen. L’événement était relayé par le journaliste
qui le vérifiait, le filtrait, ’analysait, avant de le répercuter sur le citoyen.
Maintenant, ce triangle s’est transformé en un axe avec, d’un cété, I’événement
et, de "autre, le citoyen. La fonction du journaliste a disparu. A mi-chemin, il y
a, non plus un filtre, un tamis, mais tout simplement une vitre transparente. Au
moyen de la caméra, de I’appareil photo ou du reportage écrit, tous les médias
(presse, radio, télévision) essaient de mettre le citoyen directement en contact
avec I’événement.

Et cela ne concerne pas seulement les médias audiovisuels. La presse écrite,
de plus en plus, mettant a profit les avancées de la révolution numérique se met
au diapason. Ainsi, par exemple, lors des Jeux olympiques d’hiver de Nagano
1998, le grand quotidien japonais Asahi Shimbun (12 millions d’exemplaires,
2.500 journalistes), avait décidé de suivre quasiment en temps réel, comme les
télévisions, les épreuves et en informer pour ainsi dire en direct ses lecteurs. Sans
pour autant augmenter le nombre de journalistes sur place. Comment?

Pour les épreuves importantes, un journaliste s’installait dans sa cabine face
au terrain, avec son ordinateur portable, relié par modem 2 toutes les sources
d’informations complémentaires possibles (nom des athletes, historiques, perfor-
mances,) et notamment au site Web des Jeux, ainsi qu’a sa rédaction. Sur I’écran
de son ordinateur, en temps réel, il décrivait I’épreuve et la mettait en page
(composant titres, surtitres, intertitres). De temps 2 autre, il saisissait son appareil
photo numérique, prenait des photos, retirait de 1’appareil la disquette, introduisait
celle-ci dans son ordinateur, recadrait et retouchait si besoin les photos, les mettait
en page et les Iégendait. Il terminait de décrire et d’analyser 1’épreuve en méme
temps que celle-ci s’achevait. Appuyait alors sur un bouton, et sa page, entiérement
montée, allait directement s’éditer a I’'imprimerie du journal qui I'intégrait
automatiquement dans 1’édition du moment. Idéalement, au moment ol les
spectateurs sortent du stade, il devaient pouvoir disposer de 1’édition comportant
le reportage illustré de ’épreuve a laquelle ils viennent d’assister!

VOIR C’EST COMPRENDRE

Les médias, en sacrifiant a 1’idéologie du direct, du live, de I’instantané,
réduisent le temps de I’analyse et de la réflexion. Ce sont les sensations qui priment.
Le journaliste réagit & chaud, instinctivement. 11 abandonne les exigences et garde-
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-fous de la profession; et devient un témoin de plus. II confirme ainsi que 1’auto-
-information est possible. La position du récepteur et celle du journaliste se
rejoignent. Toute distance a I’égard du fait disparait, le citoyen est englobé dans
I’événement méme. Il y assiste, il en fait partie: il voit — comme s’il y était! — des
soldats américains débarquer en Somalie; il voit les troupes de M. Kabila entrer a
Kinshasa; il voit les victimes d’un attentat ou d’une catastrophe gémir devant lui...
Le citoyen-récepteur est 13, il assiste directement, il participe a I’événement. Ce
systeme le responsabilise et le culpabilise méme: s’il y a erreur ou mensonge, il en
est responsable, lui — et non le média émetteur — puisqu’il s’est informé tout seul.

~ C’est dans ce cadre idéologique que I’équation dont on a parlé “voir c’est
comprendre” prend tout son sens et toute son ampleur. Pourtant, la rationalité
moderne, depuis le xvie siecle, avec les Lumieres et la révolution scientifique,
s’est précisément développée contre cette idée. Ce ne sont pas les yeux ou les sens
qui permettent de comprendre, c’est la raison seule. Alors que les sens trompent,
le cerveau, le raisonnement, I’intelligence, eux, sont fiables. Le systeme actuel ne
peut donc que conduire a ’irrationalité ou a I’erreur.

Autre chose qui se transforme, c’est le principe méme de I’actualité.
L’actualité est un concept fort en matiere d’information. Or D’actualité c’est
désormais ce que dit le média dominant. Si le média dominant affirme que quelque
chose reléve de I’actualité, I’ensemble des médias va le répéter. Le média dominant
est aujourd’hui la télévision; elle est le média numéro un en matiere d’information
et pas seulement de distraction. Or, il est évident que la télévision va imposer
comme actualité un type d’événement spécifique a son domaine: un événement
riche en matiere visuelle et en images. Tout événement d’ordre abstrait ne
constituera jamais une actualité dans un média visuel puisqu’on ne pourra pas
jouer sur I’équation “voir c’est comprendre”.

De la méme maniere, le concept de vérité, si important en information, a été
modifié. Qu’est-ce qui est vrai et qu’est-ce qui est faux? Le systéme dans lequel nous
évoluons fonctionne de la maniere suivante: si tous les médias disent que quelque
chose est vrai, c’est vrai! Si la presse, la radio ou la télévision disent que quelque
chose est vrai, cela s’impose comme vérité... méme si c’est faux. Le récepteur n’a pas
d’autres critéres d’appréciation, puisqu’il n’a pas d’expérience concrete de I’événement,
il ne peut se repérer qu’en confrontant les médias les uns aux autres. Et si tous disent
la mé&me chose, il est obligé d’admettre que c’est la vérité.

LE JOURNALISTE INSTANTANEISTE

Ce qui fait désormais la valeur marchande d’une information c’est la quantité
de personnes susceptibles d’étre intéressées par cette information. Or ce volume
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n’a rien & voir avec la vérité. Un journaliste peut dire un important mensonge qui
intéressera beaucoup de gens et le vendre fort cher.

Si la vérité n’est plus 1’élément décisif de la valeur d’une information, quel
est-il donc? Principalement, aujourd’hui, il s’agit de la rapidité avec laquelle cette
information est diffusée. Or, la “bonne” rapidité, désormais, est I’instantanéité,
qui bien siir, pour la qualité de I’information, est un critére trés dangereux.

Pourtant, étymologiquement, le terme signifie “analyste d’un jour”. Il est
donc supposé analyser ce qui s’est passé le jour méme, bien qu’il faille déja étre
trés rapide pour y parvenir! Mais aujourd’hui, avec le direct et la diffusion en
temps réel, c’est ’instant qu’il faut analyser, que ce soit a la télévision ou a la
radio. L’instantanéité est devenue le rythme normal de I’information. Un jour-
naliste devrait donc désormais s’appeler un “instantanéiste”, ou un “immédiatiste”.

Ou du moins, il pourra étre appelé ainsi le jour ol I’on saura analyser
I’instant, ce qui n’est pas encore le cas, puisqu’avec le moment immédiat de
I’événement, aucune distance — celle précisément indispensable a I’analyse — n’est
possible. Pour I’heure, le journaliste a finalement de plus en plus tendance a
devenir un simple lien. Il est le fil qui permet de connecter I’événement et sa
diffusion. Il n’a pas le temps de filtrer, de vérifier, de comparer, car s’il perd trop
de temps 2 le faire, des collegues traiteront le sujet avant Iui. Et bien entendu sa
hiérarchie le lui reprochera.

Le systeme informationnel, petit & petit, en vient donc & considérer qu’il y
a des valeurs importantes (instantanéité, massification) et des valeurs moins im-
portantes, c’est-a-dire moins rentables (les criteres de vérité). L’information est
devenue avant tout une marchandise. Elle a de moins en moins une fonction
civique.

QU’EST-CE QUE LA REVOLUTION NUMERIQUE?

I existait jusqu’a présent, en matiere de communication, trois systemes de
signes: le texte de I’écrit, le son de la radio, et I'image. Chacun de ces éléments
était inducteur de tout un systéme technologique. Ainsi le texte a fondé 1’édition,
I’imprimerie, le livre, le journal, la linotypie, la typographie, la machine 2 écrire,
etc.; le son a donné la parole, la radio, le magnétophone, le téléphone et le disque;
I’image, elle, a produit la peinture, la gravure, la bande dessinée, le cinéma, la
télévision, la vidéo, etc. )

La révolution numérique actuelle a pour principal effet de faire & nouveau
converger les différents syst¢mes de signes vers un systeéme unique: texte, son et
image peuvent désormais s’exprimer en bits, c’est ce que l’on appelle le
multimédia: Cp-Rom, jeux-vidéo, pvp, Internet... Cela veut dire qu’il n’y a plus
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de différence de systémes technologiques pour véhiculer indifféremment un texte,
un son ou une image. Un méme et unique support permet de véhiculer les trois
signaux 2 la vitesse de la lumiére.

Cette innovation modifie profondément la profession journalistique puisqu’il
n’y a plus de différences entre le systéme textuel, le systeme sonore et le systeme
imagé. Comment éviter I’uniformisation et la convergence de I’information quand
la technique les favorise?

TELEVISEUR, TELEPHONE ET ORDINATEUR

La fusion du téléviseur, du téléphone et de I’ordinateur est le résultat de
cette formidable transformation. Et la fusion-concentration de toutes les entreprises
de ces trois secteurs. Les firmes électroniques fusionnent avec des firmes du
téléphone, ou du cable ou de 1’édition pour constituer des mégagroupes médiatiques
intégrés.

Si la révolution industrielle s’est produite quand la machine a remplacé le
muscle et la force physique, la révolution technologique actuelle est d’autant plus
importante que la machine emblématique contemporaine, I’ordinateur, remplace
le cerveau, ou du moins des fonctions de plus en plus précises du cerveau. Qui
plus est, la révolution numérique permet de connecter entre elles ces machines
cérébralisées. Toutes les machines du monde peuvent ainsi étre relayées, ce qui
crée un réseau, un maillage a 1’échelle de la planéte, a ’intérieur duquel se fait
I’échange intensif d’informations.

L'INFORMATION EST POUVOIR

Abondance, circulation ultra-rapide de I’information, tous faits nouveaux
qui, présentés ainsi, semblent venir coincider avec le principe de la liberté et de
ses fondements: le rationalisme du xvin®siécle ne soutenait-il pas qu’a une
information zéro correspondait nécessairement une liberté zéro? Dans nos sociétés
démocratiques imprégnées de cet héritage, il y a comme un réflexe a prétendre
qu’une information toujours plus grande vient garantir une liberté et un systeme
démocratique toujours plus riches. Mais n’avons-nous pas atteint un palier? La
corrélation entre information et liberté existe-t-elle toujours?

D’abord, la liberté que sont supposées offrir les nouvelles technologies de
I’information ne concerne pas tout le monde. Il y a par exemple moins de lignes
de téléphone en Afrique noire que dans la seule ville de Tokyo. Une autre
illustration est celle du nombre d’ordinateurs personnels dans le monde, qui
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dépasse a peine les deux cent cinquante millions pour une population totale de
six milliards de personnes. La possibilité d’accéder a Internet est donc limitée a
5% des habitants de la plandte. A I’heure qu’il est, il existe donc bel et bien un
risque qu’une nouvelle forme, grave, d’inégalité entre les étres humains, demeure,
celle d’un monde divisé en info-riches et info-pauvres.

Ensuite, depuis la fin de 1’urss et la chute du mur de Berlin, deux grandes
barrieres qui s’opposaient a ’avance de la liberté a 1’échelle internationale ont été
brisées. Depuis lors, et avec Internet, nous avons acces a toutes les informations.
Et cette surabondance crée une confusion telle que la liberté des citoyens, au lieu
d’augmenter, aurait plutot tendance a étre brimée, subissant le coup de la forme
moderne et démocratique de la censure que nous nous avons expliquée.

Face a toutes les transformations technologiques auxquelles nous sommes
confrontés, nous devons nous poser la question suivante: de quels problémes
actuels le journalisme est-il la solution? Si nous parvenons a y répondre, alors le
journalisme ne disparaitra jamais.



CONSCIENCIA E IDENTIDADE PESSOAL
- E SE NAO HA UM CENTRO?*

por

Sofia Miguens**

Para a filosofia da mente, o pensamento (e entendo aqui por pensamento 0s
estados e processos mentais, a consciéncia, a intencionalidade, a identidade pes-
soal, a acc¢do voluntdria) é um fenémeno natural. E se o mental € uma parte da
natureza, o fisicalismo aparece como uma posi¢cdo incontorndvel. O fisicalismo
em filosofia da mente é, basicamente, a tese segundo a qual nido pode haver
propriedades mentais sem propriedades fisicas', i.e., ndo pode haver objectos
puramente mentais.

Os problemas da filosofia da mente partem portanto inevitavelmente do
estado das ciéncias naturais do mental e sdo em parte problemas de filosofia das
ciéncias naturais, nomeadamente da filosofia da psicologia — se bem que o termo
psicologia como teoria da cogni¢do e do comportamento tenha vantagens em ser
usado aqui de uma forma ecuménica, de modo a abarcar o “mental natural” e o
“mental artificial”, tanto que normalmente se falard ndo em psicologia restrita ao
seu sentido humano e animal mas em ciéncias cognitivas? (incluindo a Inteligén-
cia Artificial e as neurociéncias).

O estado contemporaneo dos problemas da filosofia da mente resulta em
grande parte do facto de a estratégia da objectividade®, a estratégia de abordagem

* Este texto retoma na sua quase totalidade uma conferéncia pronunciada em Coimbra, no XIII°
encontro da Associagdo de Professores de Filosofia (10-12 de Margo de 1999). Pelo convite para a
participagdo nesse encontro agradego a2 APF e em especial a Dra. Filomena Moura.

** Sec¢@o de Filosofia, FLUP.

' Cf. KIM, Jaegwon, Philosophy of Mind, pp. 9-13.

2 Para uma explicagdo desta maneira transversal de considerar os fenémenos cognitivos cf
DESCOMBES, V., La Denrée Mentale, p. 194 ¢ GARDNER, H., The Mind’s New Science, Part I, The
Cognitive Revolution.

3 Utilizo a expressdo no sentido de Thomas Nagel. Nagel afirma que a objectividade é um método
do entendimento e s6 derivadamente podemos chamar objectivas as verdades por ele alcangadas, cf
The View From Nowhere, p. 4.
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da natureza iniciada com a fisica no século XVII, ter chegado no nosso tempo a
mente/cérebro e portanto ao observador, até aqui salvaguardado e assim chamado
precisamente, por exemplo na fisica.

Intuitivamente, para haver mundo conhecido ou pensado tem que haver um
observador (seja ele o que for fisicamente). Mas o ponto € que quando a estratégia
da objectividade chega 2 fisicalidade do pensamento enquanto parte da natureza
— e é isso que se passa com as ciéncias cognitivas — a salvaguarda 2 inser¢do do
observador na prépria teoria, que € afinal a ilusfio da exterioridade do pensamento
2 espdcio-temporalidade natural®, deixa de poder ser simplesmente mantida.

Sdo precisamente consideragdes acerca dos processos internos, espacio-tem-
porais, fisicos, subjacentes a nossa vida mental, que estdo em causa quando Daniel
Dennett, um fil6sofo da mente — americano — contemporaneo, procura explicitar
0 peso que conhecimentos consensuais das ciéncias da mente, como a inexisténcia
de um centro funcional Unico no cérebro humano e a existéncia de um processa-
mento paralelo e distribuido da informacfo nesse cérebro, devem ter sobre a
teoria da consciéncia e da identidade pessoal. A consciéncia como apanigio e
esséncia da res cogitans cartesiana pdde ficar “do outro lado” do mundo fisico.
Mas hoje ndo pode mais manter essa posigdo.

A chegada da estratégia da objectividade ao observador ndo significa um
desaparecimento ou reducfo cientificista do mental enquanto intencionalidade,
consciéncia, acgdo. E muito problemitico saber se é sequer possivel apagar desse
modo a origem, resolver a primeira pessoa num ponto de vista de 3* pessoa (que
¢ o ponto de vista das ciéncias). Mas esta chegada significa na prética uma
concretizagdo dos problemas filosdficos relativos 3 mente, porque ndo podemos
sendo admitir que problemas como o problema da consciéncia sdo neste momento
problemas filoséficos e cientificos.

A teoria da mente tem pois que ser feita através de uma relacdo entre o
discurso propriamente mentalista (i.e, fenomenolégico, seméintico, a partir de
dentro) e o discurso das ciéncias naturais (em 3* pessoa), pois esses discursos
devem ser acerca do mesmo mundo, dado o fisicalismo. Daf a necessidade de um
inquérito impuro, para usar um termo de Dennett®, que afirma ser um filésofo da
mente bastante impuro.

Numa primeira acep¢do, “inquérito impuro” nomeia a necessidade de uma
investigacdo tedrica dos problemas da mente que seja empirica e ndo apenas

* A mente do dualismo existia pelo menos “fora do espago” mesmo que existisse ainda no tempo
(como poderidmos alids imaginar o pensamento nio decorrente, ndo discursivo? Seria a posse plena,
seria “Deus”).

5 Estou a partir de uma expressfio que Dennett usa em relagio a si préprio ao afimar-se em
DENNETT 1998, Self-Portrait, “um filésofo da mente bastante impuro”,



Consciéncia e identidade pessoal — e se ndo hd um centro? 39

conceptual. Esta € uma necessidade, em concreto, de filésofos que trabalham em
ciéncia e ndo apenas em filosofia, como € o caso de tantos fil6sofos da mente
actuais (além de Dennett penso em fildsofos americanos como Jerry Fodor, Paul
e Patricia Churchland, David Chalmers e muitos outros).

Um problema fulcral para esta abordagem que toma como ponto de partida
aquilo que as ciéncias naturais dizem que hd (estou a falar pelo menos da filosofia
de vocagdo epistemoldgica) € a redutibilidade do subjectivo (um termo geral que
se estd supor que abarca o mental) ao fisicalismo, nomeadamente ao tipo de
fisicalismo que € o funcionalismo. O funcionalismo é um hipétese absolutamente
central na filosofia da mente contemporanea, uma hipétese ligada, como se sabe,
ao nome de Hilary Putnam (ou de Putnam I —, o filésofo que Putnam era nos anos
60°%), uma hipétese que nega a identificagdo simples de propriedades mentais com
propriedades fisicas, de estados mentais com estados cerebrais.

Contra as pretensdes da teoria da identidade como posi¢cdo materialista quanto
ao problema mente-corpo’, o funcionalismo sublinha a autonomia do psicolégico e
admite a realizabilidade multipla dos estados mentais, dado o cardcter abstracto da
sua caracterizac@o. Os estados mentais teriam a sua identidade determinada pelo seu
papel causal nas criaturas que os instanciam. O funcionalismo é portanto uma ca-
racterizacdo fisicalista do mental mas ndo “demasiado humana”, i.e., ndo demasiado
paroquial, local, restrita a realizacfio fisica que humanamente o mental pode ter.

Thomas Nagel, um filésofo da moral e do direito (e da mente) explicita da
seguinte maneira o nicleo do problema aqui em questdo, a que eu gostaria de
chamar o problema da relag@o entre o ponto de vista da 3* pessoa e a 1* pessoa.
Para Nagel, a nossa condi¢do de existentes/pensantes é uma condi¢do de
dilaceracdo, dado o choque de dois factores. Por um lado, temos o nosso “impulso
de transcendéncia™, de desprendimento em relacdo ao particular ponto de vista
psicolégico com que todo o pensamento comega, 0 qual segundo Nagel nos con-
duz a procura de uma View from Nowhere, uma visdo a partir de lado nenhum
sobre o mundo, que tem um bom exemplo numa ciéncia como a fisica. Por outro
lado, temos a limitagdo desse impulso pela impossibilidade de virmos alguma vez
a pensar o pensamento a partir de fora (mesmo numa ciéncia como a fisica).

Entre o prendimento psicolégico com que todo o pensamento comega € a
fisica, ficam dreas como a filosofia da mente e a ética, que sio para Nagel exem-
plos de dreas tedricas em que o excesso de objectividade resultante do bom im-

¢ “H. Putnam-funcionalista” é o autor dos artigos exemplares do funcionalismo que sdo Minds and
Machines (1960) e Psychological Predicates (1967) (depois chamado The Nature of Mental States).
cf. PUTNAM 1975.

7 Para uma andlise desta teoria da identidade, Cf KIM, J., 1996, Mind as the Brain, pp. 47-71.

¥ Expressdo de Nagel em The View From Nowhere.
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pulso de transcendéncia simplesmente faz colapsar o objecto. Exemplificando o
problema da tensdo entre impulso de objectividade e 1% pessoa em termos éticos
temos uma filosofia moral e politica como o utilitarismo, a qual sofre segundo
Nagel do facto de, de certo modo, querer subsumir a 1* 2 terceira pessoa. Como
diz Nagel, “A procura daquilo que parece impessoalmente o melhor, que € o
ponto do utilitarismo, pode ser um aspecto importante da vida individual, mas o
seu lugar nessa vida deve ser determinado a partir de um ponto de vista pessoal,
porque a vida é sempre a vida de uma particular pessoa e ndo pode ser vivida sub
specie aeternitatis™. Algo de semelhante deve dizer-se do pensamento sobre a
mente, especialmente do pensamento sobre a consciéncia: o teor da consciéncia
ndo poderia nunca para Nagel ser capturado numa teoria exterior, em 3* pessoa,
do mental.

E importante afirmar este limite antes de comegar a falar de Dennett, pois
a sua teoria da consciéncia, partindo assumidamente do ponto de vista de 3°
pessoa e portanto das teorias empiricas da consciéncia e da cogni¢fo, como a
neurobiologia, a biologia e psicologia evolucionistas, a linguistica, a IA, incorre
assumidamente no risco de que Nagel fala, i.e., no risco de ao tentar uma teoria
assim “exterior” da mente fazer colapsar o objecto e também de se indistinguir de
uma abordagem empirica. John Searle, por exemplo, pensa que a teoria da cons-
ciéncia de Dennett simplesmente ndo é uma teoria da consciéncia ao falhar o trago
distintivo desta que é a sua subjectividade ontolégica.'

Para todos os efeitos e apesar destes possiveis limites, a filosofia da mente
— parte da incrustracfo natural, monista, da subjectividade e do mental. Vou entdo
expdr alguns dos problemas da filosofia da mente, através de um esbogo das
posicdes de Dennett acerca da consciéncia e da identidade pessoal.

Dennett € um discipulo de Quine e de Ryle que comecgou a dedicar-se a
filosofia num tempo (os anos 60) em que as investigacdes acerca da mente feitas
por filésofos eram no maximo, nas suas palavras, linguisticas e informais''. Le.,
os filésofos, mesmo que se interessassem pelo pensamento — como sempre se
interessaram — ndo se interessavam pelo cérebro, e por isso o ponto de vista
naturalista, quiniano, de Dennett era, nos anos 60 em Oxford, quando fez a sua
tese, excéntrico face a andlise conceptual metodologicamente dominante.

Mas dos anos 60 para cd deu-se um desvio, na filosofia anglo-saxénica, da
centralidade da filosofia da linguagem para uma centralidade da filosofia da mente.

® Cf. Thomas NAGEL, Mortal Questions, p. 205.
' Cf. SEARLE, John, 1997, Consciousness Denied: Daniel Dennett’s Account, pp. 95-115.
" Cf. DENNETT, Content and Consciousness, Preface to Second Edition, ix.
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Isto deu-se em parte porque'? a filosofia da linguagem era demasiado honesta para
sobreviver vendo-se como um novo transcendentalismo, como um inquérito puro
apriorista, i.e. uma maneira de fazer filosofia concebida como andlise da forma.
Na filosofia analitica, a andlise da linguagem concebida como andlise da pura
forma trabalhou na demonstracio da sua prépria impossibilidade metodolégica, o
que conduziu 2 negagdo da imagem de filosofia como estando para a ciéncia como
o estudo da forma estaria para o estudo do conteddo. Um resultado desta critica
interna foi a naturaliza¢do quiniana da epistemologia, que é normalmente simples-
mente pressuposta na filosofia da mente contemporanea (¢ até possivel considerar
que a necessidade e centralidade da filosofia da mente é um resultado deste
imperativo quiniano de naturalizagdo da epistemologia).

Mas obviamente, o desvio da filosofia da linguagem para a filosofia da mente
foi também em grande parte devido a ascensdo das ciéncias cognitivas: é preciso ver
como se fala da mente mesmo ao lado (na psicologia, na linguistica, nas neuro-
ciéncias, etc...) e torna-se especialmente atraente e desafiador tratar os problemas
cléssicos da filosofia no confronto directo com a vanguarda das ciéncias.

O primeiro passo impuro (no sentido acima explicado) de Dennett enquanto
filésofo foi a admiss@o da necessidade de compreender antes de mais a maquina
que faz a mente'3, porque (e esta é mais uma tese inspirada em Quine) nao hd uma
maquina semintica, ela é uma impossibilidade fisica'*. Podemos comegar por
interpretar esta tese como a afirmagéo de que nio hé o pensamento néo fisicalizado,
sem os atritos e impureza em que essa fisicalizacido redunda. Isto conduz Dennett
a necessidade de se apoderar das ciéncias do mental e a posi¢do segundo a qual
qualquer descrigdo seméantica dos fendmenos mentais, mesmo que inabdicédvel,
serd sempre aproximativa.

Porque quando se fala em ciéncias do mental aquilo que se vislumbra no
horizonte ainda que muito longinquo €, em ultima andlise, qualquer coisa de tdo
estranho como a transparéncia conceptual do acontecer espacio-temporal, fisico,
do pensamento a um pensador. Essa € uma visdo abissal, tanto que embora nao
tivesse essa possibilidade a mao, Descartes instaurou aqui uma cisdo metafisica
— uma substéincia pensante, que foi uma garantia de n#o fisicalidade para o pen-
samento. Para Dennett, o discernir da existéncia do mental na natureza depende
antes de uma abordagem segundo a “estratégia intencional”, um postular (meta-
fisicamente neutro) de finalidades e racionalidade: toda a drea do mental estd
ligada a normatividade desta atribuicio.

12 E Gbvio que todas estas interpretagdes metafiloséficas sdo contestdveis. Mas uma anélise neste
sentido pode encontrar apoio por exemplo em RORTY, Richard, A Filosofia e o Espelho da Natureza.

"* No caso humano o cérebro, ou mais latamente o SNC (ou mais latamente o corpo...).

' Cf. DENNETT 1984, Making Reason Practical, p. 20.
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Note-se portanto que, se a filosofiadamente assume o fisicalismo, nfo estd
em causa a dependéncia do mental em relagdo ao fisico (uma vez que se afirma
que nfo hé propriedades mentais sem propriedades fisicas) mas o grau de reali-
dade do mental: serfo os estados mentais (por exemplo as crengas) tdo, mais ou
menos reais do que electrdes ou centros de gravidade?

O funcionalismo é aqui uma resposta possivel: o que € surpreendente na
existéncia do mental é o facto de aparentemente existirem coisas naturais seman-
ticamente avalidveis, os estados mentais, que tém além do mais poderes causais.
Le., as pessoas sdo movidas a pensamentos (por exemplo agem em funcio de
crengas), os pensamentos sdo movidos a pensamentos (em inferéncias). Mas se o
conteddo, o semantismo ndo sdo nog¢des da fisica, como &€ possivel que coisas com
contetido, coisas semanticas, sejam supostas ter poderes causais?

Prever o mundo segundo estes pardmetros (de coisas naturais semanticamen-
te avalidveis que tém poderes causais) € possivel, e todos nés somos naturalmente
bons e competentes a fazé-lo. Toda a nossa psicologia de senso comum — a folk
psychology — se baseia em tal: nés nfo nos descrevemos e explicamos neurofisio-
logicamente uns aos outros € a nés mesmos, fazemo-lo através da atribuicio de
estados mentais'’®. Na psicologia especula-se mesmo que exista um mddulo na
mente para esta habilidade, a qual faltaria nos autistas'®. Esta falta seria uma
forma de mindblindness.

Como diz J. Fodor, “Af estava o problema, o problema das coisas semanti-
camente avalidveis que t&m poderes causais, até Alan Turing, o 16gico e matemad-
tico inglés, ter tido aquilo que eu penso ter sido o melhor pensamento acerca de
como a mente funciona que alguém teve agora”!”. Turing levou a sério a analogia
entre mentes e simbolos e considerou que os simbolos além de propriedades
semanticas tém propriedades materiais e portanto podem ter propriedades causais.
A ideia de uma mdaquina de manipulagdo simbdlica cujas mudancgas de estado sfo
produzidas pelas propriedades materiais dos simbolos sobre os quais operam veio
a ser a ideia de computador. E foi nos termos das “Maquinas de Turing” que o
funcionalismo foi formulado por Putnam nos anos 60 como tese acerca da manei-
ra de existir do mental'®. O mental seria descritivel através da nocéo de estados
16gicos (de software) e ndo de estados fisicos (de hardware, por exemplo estados
neurofisiol6gicos). O funcionalismo € portanto, na filosofia da mente, uma ideia

!> Para uma introdugfo 2 questdo da psicologia popular ou de senso comum, cf ENGEL, Pascal,
Introdugdo & Filosofia do Espirito (uma infeliz traducfo portuguesa da expressdo philosophie de
Pesprit que deve dar “filosofia da mente”), cap. 2.

16 Cf Simon BARON COHEN, Mindblindness, An Essay on Autism and Theory of Mind, Cambridge
MA, The MIT Press, 1995.

'7” FODOR, “Fodor”, in GUTTENPLAN 1994,

'8 Cf. por exemplo PUTNAM (1960) Minds and Machines, in HOOK, S.
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com uma historia de sucesso de umas quatro décadas, segundo a qual a descri¢do
16gica, simbdlica, do mental é de certo modo auténoma da fisica do sistema. Esta
autonomia funcionalista do simbélico face ao fisico permite duas outras ideias
filosoficamente relevantes que ndo voltaram a abandonar o campo: a ideia de
realizabilidade multipla, i.e., a possibilidade de instanciacdo de uma descrigdo
simbdlica, dada a sua autonomia, em vdrios substractos fisicos, e a ideia de IA
forte (na terminologia de Searle), i.e., a ideia de que, se a existéncia do mental
é um fenémeno de organizagio de substractos fisicos, poderia haver modelos do
mental que nio fossem apenas “imitacdes de” mas replicagdes.

Fiz este desvio pela ideia de funcionalismo porque, embora com muitas sofis-
ticacGes na sua posicao, Dennett, além de comecar a teoria da mente com o ponto de
vista de 3* pessoa e portanto com as ciéncias empiricas, € um funcionalista. Trata-se
portanto de um filésofo fisicalista e funcionalista para quem os dois problemas da
filosofia da mente sdo a intencionalidade e a consciéncia. A intencionalidade e a
consciéncia exactamente por esta ordem, i.e., a consciencia poderd advir (depois)
onde ha intencionalidade, aboutness (logo, esta pode existir sem consciéncia). Para
Dennett, ndo hé diferenca de principio entre a intencionalidade dita intrinseca (porque
consciente) de uma lista de palavras no cérebro a serem pensadas e a intencionalidade
dita atribuida da mesma lista num papel — sdo graus do mesmo'®. Por isso Dennett se
opde desde sempre as intui¢des acerca da consciéncia as quais a famosa experiéncia
de pensamento do Quarto Chinés de John Searle apela®.

A intencionalidade € aqui naturalizada, e € anterior a consciéncia e a lingua-
gem, pode existir em animais e maquinas. A intencionalidade é do Ambito do ser-
para, do mundo finalista (bioldgico ou tecnoldgico) do design, design do qual uma
das formas vird a ser o conteido, a significatividade das coisas significativas. O
contetido € definido por Dennett como uma “funcdo da func¢@o”. Mas ndo vou aqui
falar das teoria de Dennett quanto a intencionalidade ou conteiddo — que se pro-
longam numa “teleosemantica” — mas sim das suas teoria da consciéncia e da
identidade pessoal, que pressupdem a teoria do conteido®'. Registe-se apenas que

1 Cf DENNETT, The Intentional Stance, p. 318 ¢ MIGUENS, S., 1998.

20 Searle precisa de apelar a intui¢des acerca da distinguibilidade por principio entre
Intencionalidade Intrinseca e Intencionalidade Atribuida.

2 E por isso na descri¢do da teoria da consciéncia aparecerd utilizada a nogio de conteido que
¢ explicada via a teleosemantica. A conjugagio das duas vias de teorizagdo ndo se faz sem problemas:
Dennett, a partir da presungio da inexisténcia de “mdquinas semanticas”, toma dois caminhos, um a
que poderiamos chamar top-down (o caminho da Estratégia Intencional, que atribui mentalidade e
racionalidade a “todos globais” como pessoas ou animais), outro a que poderiamos chamar bottom-
-up (considerando, como é necessario fazer na teoria da consciéncia, os eventos neuronais que cons-
tituirdo um ponto de vista). O problema é que o primeiro caminho é instrumentalista e o segundo
parece requerer realismo. Cf. MIGUENS, S., 1998, para as criticas que Ruth Millikan faz a Dennett
nesse sentido.
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para Dennett a consciéncia é menos bésica do que a intencionalidade e s6 poderd
advir onde hé intencionalidade.

Como teérico da consciéncia, Dennett é conhecido como o inimigo dos
qualia (as propriedades subjectivas incorrigivelmente conhecidas que marcariam
o limiar da experiéncia consciente, que seriam a propria natureza desta), € a sua
teoria da consciéncia é normalmente classificada como deflaciondria e eliminativa.
Objecta-se mesmo que a teoria que Dennett expde em Consciousness Explained
(o seu livro de 1991 sobre a consciéncia) ndo explicaria a consciéncia mas f4-la-
-ia desaparecer, elimind-la-ia (ao partir do ponto de vista de 3° pessoa e ser
fortemente baseada nas ciéncias empiricas). '

O principal argumento de Dennett a favor da inexisténcia de gualia € o facto
de nfo existir do cérebro um lugar/tempo onde tudo se junta, i.e., um “centro
funcional”. S6 este permitiria aquilo a que Dennett chama o Teatro Cartesiano
como modelo da consciéncia. O modelo da consciéncia como Teatro Cartesiano
— que é um modelo metaférico mas omnipresente quer cientifica quer comum-
mente — é portanto mau, embora de inicio possa parecer uma inocente extrapolagdo
a partir da consideracdo de uma pessoa ou observador na espicio-temporalidade
macroscGpica. Um observador seria um ponto de vista, e um ponto de vista seria
precisamente isso, um ponto, com coordenadas espicio-temporalmente determi-
ndveis, movendo-se, um ponto do qual seria definivel um aqui e um agora. Mas
esta assuncfo inocente que nos permite dizer globalmente — i.e., ao nivel dos
objectos de tamanho médio no qual os nossos corpos se incluem — que hd uma
pessoa, hd um observador, desconstréi-se em micro-escala, colapsa quando se faz
um close-up do observador (que é o que fazem constantemente as ci€ncias do
cérebro e da cognicdo). Isto deve perturbar a teoria da consciéncia.

Vamos ver o que é que a admitida inexisténcia espécio-temporal de centro
no processamento paralelo distribuido que suporta causalmente a nossa vida mental
deve fazer & concepcdo cientifica e filoséfica de consciéncia. Um propésito cen-
tral de Dennett é fazer ver que a imagem do Teatro Cartesiano € também uma
interpretagdo (md) quanto ao tempo fenomenolégico, o tempo da consciéncia de
contetdos, que o vé€ como estando em correspondéncia natural com o tempo dos
eventos cerebrais.

Sabemos que o suposto ponto de vista do sujeito — ou melhor os processos
internos, cerebrais que o suportam e aos seus contetidos — uma vez feito o close-
-up, se revela espacial e temporalmente distribuido. E sé poderiamos dizer que
existem um antes/agora/depois naturais no fluxo fenomenoldgico se nio existisse
esse processamento paralelo distribuido. Como diz Dennett, se tivessemos um
ONDE no cérebro (da consciéncia de um particular contetido) poderiamos legiti-
mamente perguntar QUANDO ¢é que esse contetido se tornou consciente e veio a
fazer definitivamente parte da fenomenologia daquele organismo. Mas a arquitec-
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tura cognitiva da mente/cérebro que segundo Dennett as ciéncias cognitivas con-
temporaneas nos permitem sintetizar ndo nos permite tal. Ela conduz-nos antes a
por a hipétese de que “Néo hd um tnico e definitivo fluxo de consciéncia, porque
néo hé Teatro Cartesiano onde tudo se pde conjuntamente para um Intencionador
Central...” (porque) “hd canais multiplos nos quais circuitos especializados ten-
tam em paralelo cumprir as suas vdrias tarefas criando versdes miiltiplas a2 medida
que prosseguem. A maior parte destes esbocos tem uma vida curta na modulagdo
das actividades (do organismo) mas alguns sdo promovidos a papeis funcionais
mais importantes pela actividade de uma méquina virtual no cérebro. A serialidade
desta maquina isto é, a sua linearidade temporal, a unidimensionalidade do tem-
po da consciéncia, o seu cardcter de Mdquina de Von Neumann, nfo é uma
caracteristica inata do design do cérebro, mas um resultado de uma sucessdo de
coligacdes destes especialistas. Os especialistas bdsicos sdo parte da nossa heran-
ca animal. Eles ndo se desenvolveram para cumprir ac¢des peculiarmente huma-
nas como ler e escrever mas antes para cumprir ac¢gdes como baixar-se, evitar
predadores, reconhecer faces, agarrar, atirar (...) e outras tarefas essenciais” (de-
pois) “sdo frequentemente recrutados de forma oportunista para novas tarefas, as
quais os seus talentos inatos mais ou menos se adaptam”?,

Em Consciousness Explained Dennett argumenta por isso que a consciéncia
deve ser entendida como a operagdo de:

1. uma mdquina virtual (termo da teoria da computagdo para software, para
estruturas tempordrias feitas antes de regras do que de materiais®).

2. uma mdiquina de Von Neumann, i.e., serial (porque o nosso fluxo fenome-
nolégico déd-se numa unidimensionalidade temporal passado/presente/futuro).

3. uma mdéquina serial implementada na_arquitectura paralela do cérebro, arqui-
tectura cujo design, resultante da evolugdo biolégica, ndo a destinava para tal uso.

De facto o que isto quer dizer € que, para Dennett, a consciéncia (e a sua
subjectividade) estd longe de ser o traco bésico e irredutivel do mundo (como o
espago-tempo, a matéria-energia) que € por exemplo para Thomas Nagel, que chega
a dizer que “mesmo se as manifestacdes do mental evidentes para nds sdo locais —
dependem do cérebro, etc — a base geral deste aspecto da realidade ndo € local mas
inerente aos constituintes gerais do universo e as leis que os governam”™?.

Dennett pensa que a existéncia de consciéncia é contingente e um by product,
um produto lateral da evolugdo. O nosso cérebro nio foi feito (pela evolucéo) para
isso, i.e., a “funcdo” do cérebro ndo é traduzir para um medium que seria a

2 DENNETT, D., Consciousness Explained, p. 253.

» “Méquina Virtual” refere-se a imposi¢do de um padriio numa plasticidade, como um programa
num computador pessoal.

2 NAGEL; T., The View From Nowhere, p. 8.
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consciéncia os processamentos cognitivos inconscientes. Esta ndo € uma situagio
biologicamente invulgar, pois coisas que nfo “feitas” para uma funcdo f e que
vém a ser recrutadas para desempenhd-la sdo omnipresentes em termos bioldgicos
(é a situagdo “Polegar do Panda” na linguagem de Stephen Jay Gould).

O que Dennett quer acentuar é que o cérebro é um orgdo modular, um feam
de especialistas, que sabem muitfssimo que nés nfo sabemos que sabem. Mas
mais do que isso: podemos até dizer que nem ele préprio — pensado como unidade
— sabe que sabe. Pensemos em situa¢8es como o cérebro divido, o célebre split
brain, estado que é resultado do corte do corpo caloso para controlar a epilepsia
e do qual resulta (em aspectos minimos como o reconhecimento e nomeagido de
objectos) uma experiéncia separada e sem comunicacdo dos hemisférios direito e
esquerdo de um mesmo cérebro.” Thomas Nagel, que foi um dos primeiros filé-
sofos a prestar atencdo a este fendmeno, aponta acertadamente o quanto ele per-
turba a nossa ideia mentalista de pessoa como tUnica, uma ideia que estd natu-
ralmerite associada ao fluxo temporalmente unidimensional da consciéncia.

Portanto, olhando para o cérebro do ponto de vista de 3° pessoa, sabemos
que tem que estar a haver comunica¢des internas, que ocupam (empo e espago €
que portanto podem ser interceptadas e interferidas. Estas “comunicacfes” devem
estar a acontecer agora para que nds (vamo-nos chamar “aquilo que pensa que é
o centro”) saibamos o que quer que seja (e para que saibamos que sabemos). A
ideia de Dennett € que a instalacdo e uso de uma linguagem natural num cérebro
humano € essencial para este caminho de si a si do cérebro, caminho que passa
necessariamente pelo exterior e que néo estd assegurado a priori da maneira que
mais perfeita possivel. Esta passagem pela exterioridade seria grandemente res-
ponsével por aquilo-a que chamamos consciéncia, cujos tragos funcionalmente
importante seriam entfo invisiveis ao escrutinio neuroanatémico.

Note-se a especulagdo evolucionista que € parte desta teoria da consciéncia:
estd-se a supor que a auto-estimulac@io (nomeadamente linguistica) pode ser um
desvio necessdrio para um humano poder dispdr de recursos cognitivos que até
podem estar neste (o seu) cérebro mas nao estdo mutuamente acessiveis (€ o
problema a que Dennett chama, inspirado no Teeteto de Platdo, o problema dos
pdssaros no avidrio: ndo basta possui-los (aos passaros no avidrio, aos conheci-
mentos no cérebro) para té-los disponiveis?.

» Thomas Nagel foi dos primeiros filésofos a prestar atengdo a este fenémeno que perturba a ideia
mentalista da pessoa como tnica (cf NAGEL, Mortal Questions, 1971, Brain Bisection and the Unity
of Consciousness).

% Platdo, Teeteto, 197-198a, citado em Denneett, Consciousness Explained, p. 222. O problema
¢ saber se o conhecimento é qualquer coisa que se pode possuir sem se o ter “junto a nés”, i.e.,
consciente e disponivel. Ndo basta possuir o passaro certo, é preciso que ele venha quando é chamado
(e nés ndo temos por exemplo uma meméria RAM, como os computadores...).
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Virios dos termos da definicdo de consciéncia acima dada (como méaquina
virtual, maquina de Von Neumann, miquina serial implementada na arquitectura
paralela do cérebro) correspondem a conceitos que sé temos para nos ajudarem a
pensar sobre o pensamento desde que existem computadores. Esta fonte da teoria
é clara para o préprio Dennett. E por exemplo Searle ndo tem didvidas em afirmar
que a teoria da consciéncia de Dennett é uma versdo da IA forte? (a tese segundo
a qual, em fenémenos de organizagdo como a existéncia de mente e consciéncia,
o modelo poderia vir a ser uma replicacéo, i.e., uma instdncia do mesmo e ndo
uma cépia). Searle pensa que o que Dennett faz, sendo empiricamente rico, nem
chega a dar o primeiro passo como teoria da especificidade ontoldgica da cons-
ciéncia.

Retenhamos, porque nos interessa a relagdo entre tempo e consciéncia, que
para Dennett o cardcter serial do nosso fluxo de consciéncia ndo € constitutivo
(hard wired), i.e., 0 nosso cérebro, sendo como €, ndo € sobretudo para a cons-
ciéncia e para a sua unidimensionalidade temporal, nem teria que ser para isso.
Sabemos por introspeccdo que hé serialidade (€ isso a méquina de Von Neumann,
a unidimensionalidade desse “meio” aparentemente continuo que € o tempo
fenomenolégico) mas o que importa é compreender como é que um fenémeno
assim serial pdde vir a existir na arquitectura paralela dos cérebros. Se Dennett
fala em temporalizacdo subjectiva (subjective timing) é porque ha uma nio cor-
respondéncia entre tempo fisico e tempo fenomenolégico: o tempo da consciéncia
de contetddos nédo é o tempo do mundo (da parte do mundo que € o cérebro).

A inexisténcia de qualquer andlogo fisiolégico de uma glandula pineal
cartesiana — que pode ser um absurdo fisiolégico mas é um bom e natural reco-
nhecimento da necessidade de centro para pensar sobre o pensamento — impossi-
bilita o materialismo cartesiano que Dennett pensa ser omnipresente no pensamento
cientifico sobre a mente/cérebro. O materialismo cartesiano € o resultado do aban-
dono do dualismo acrescentado do esquecimento de que assim se perde o direito
ao centro. Porque, como foi dito, se ndo hd um onde da consciéncia também nio
haverd um quando.

Nenhuma teoria psicolégica ou neuropsicolégica da percep¢iao nega os da-
dos seguintes de que Dennett parte:

1. Todas as variedades de pensamentos e actividades mentais sdo cumpridas
no cérebro por processos de processamento de informacdo paralelos e distribuidos;

2. A informacdo que entra no sistema nervoso estd sob continua revisdo
editorial;

? Cf. SEARLE, John, 1997.
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3. Nés (o suposto centro) ndo experienciamos directamente o que fisicamen-
te acontece nas terminagfes sensoriais do sistema nervoso mas o resultado destes
processos editoriais.

Mas estes factos consensuais sdo normalmente seguidos de mds assuncdes
tacitas que Dennett rejeita:

1. A ideia de que basta um contetdo ter sido discriminado para ter que que
definitivamente entrar no medium da consciéncia (como se a discriminacdo de
contetido fosse necessariamente precursora da re-apresentacio do contetido discri-
minado & consideracio de um “discriminador central”)

2. A ideia de que as propriedades temporais dos estados discriminativos (que
sdo determindveis no cérebro) determinariam as propriedades temporais da expe-
riéncias subjectiva, i.e., a temporalizagdo.

Dennett pensa antes que nfo podem ser as propriedades temporais dos even-
tos cerebrais a determinar a temporalizacio subjectiva. Pensar assim € supor (sem
fundamento) a existéncia de um centro e de um medium privilegiado que seria a
consciéncia. Entdo o que determina essa temporalizacdo? Dennett dird de modo
verificacionista que sdo probes (sondas, provocacdes).

Dennett documentou esta tese com vérios casos préticos relevantes num artigo
escrito para a revista Behavior and Brain Sciences®®, com o psic6logo Marcel
Kinsbourne, um artigo intitulado O Tempo e o Observador. Esses casos vdo desde o
fenémeno phi, uma experiéncia de psicologia cognitiva relativa a percepgdo de mo-
vimento aparente, as polémicas experiéncias do neurocientista Benjamin Libet, por
exemplo aqueles que dizem respeito & (suposta) “iniciativa cerebral inconsciente” e
a0 papel da consciéncia na acgdo dita voluntaria. E certo que estes sio casos nos quais
o cérebro lida com sequéncias répidas, ocorrendo nos limites do seu poder de reso-
Iucdo temporal, mas Dennett e Kinsbourne pensam que a maneira de operar sob
pressdo do cérebro pode iluminar a questdo da natureza da consciéncia de contetidos.

Vou tomar como exemplo o fenémeno phi (a percepcdo de movimento apa-
rente que possibilita por exemplo o estado da nossa consciéncia visual de contet-
dos quando vemos um filme — nfo vemos uma sucessdo discreta de frames mas
movimento continuo de objectos identificados). Vou falar mais especificamente
do fenémeno phi com cor, a experiéncia proposta pelo filésofo Nelson Goodman
ao psicélogo Kolers. Este fenémeno é um exemplo dos casos nos quais a relagio
da ordenacdo temporal de elementos na consciéncia com o tempo dos eventos
cerebrais parece paradoxal.

2 DENNETT e KINSBOURNE, Behavioral and Brain Sciences, 1992.
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No caso do fenémeno phi com cor, “no mundo” hd dois flashes de luz,
vermelha e depois verde, mas o sujeito relata ter experienciado conscientemente
a trajectéria (obviamente iluséria) de uma luz que muda de cor a meio da trajec-
téria. Como € que isto pode ser? Haverd pre-cognicio do 2° flash? Adiamento da
consciéncia do 1°? Percepgdo do 1° e esquecimento imediato? Projec¢io para tréds
no tempo?

Intuitivamente diremos que o cérebro nfio pode criar a trajectoria iluséria até
ter recebido o 2° estimulo — senfo como € que a cor mudaria de vermelho para
exactamente verde? O cérebro tem que “saber” que hd uma 2° luz antes de come-
car a criar a ilus@o.

Dennett pensa que esta anomalia € uma aparéncia de anomalia, que se deve
a um erro conceptual € a uma teoria tdcita da consciéncia como Teatro Cartesiano,
teoria que faz com que mesmo cientistas materialistas continuem a pensar no
cérebro como se ele tivesse um tnico “vértice” funcional (a glandula pineal
cartesiana servia precisamente para responder a essa necessidade de vértice na
teorizacdo do mental e do fisico, por isso é que convinha que fosse uma. Teria que
haver uma porta tnica de “passagem para a consciéncia” porque neste corpo e em
cada corpo hd uma sé consciéncia e no entanto os corpos e os cérebros sido
“distribuictes tridimensionais”...).

Mas n#o hd razdo suficiente para a teoria da consciéncia como Teatro
Cartesiano. E claro que no mero uso de termos como input, output, aferente,
eferente, j& estamos a supor um ponto de viragem que marcaria o fiat da “dispo-
nibilidade central” de um contetido. Existindo esse turning point do processamento
inconsciente para a consciéncia estaria naturalmente determinada a ordem
experienciada, a temporalizacdo subjectiva, e garantido o corte entre “antes” e
“depois”. Mas como se poderd continuar a usar essas nogdes de disponibilidade
central e inicio da consciéncia de um dado conteddo, (por exemplo “2° flash de
luz verde”), como se poderd sup6r uma natural determinagdo do sentido subjec-
tivo de sequéncia e simultaneidade, se ndo existe o lugar onde tudo é posto
conjuntamente e discrimina¢des de contetido que chegaram a ser feitas desapare-
cem constantemente sem deixar rastro na consciéncia?

Dennet e Kinsbourne querem fazer ver que a alternativa entre deteccdo in-
consciente do 1° flash e experiéncia consciente imediatamente esquecida ndo tem
que ser uma alternativa, porque:

1. Ndo tem que haver esquecimentos imediatos, nem preenchimentos, nem
projec¢do para trds no tempo quando ndo hd ninguém a ver (podemos considerar
que este primeiro mandamento do pensamento sobre o pensamento vem de Hume)

2. A temporaliza¢do do fluxo intencionado, a trajectéria (o contetddo), nfo
tem que corresponder & ordem do processamento (o veiculo).
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O que acontece quando descemos as micro-escalas do processamento
cognitivo (aos tempos por exemplo da ordem dos milésimos de segundo, os tem-
pos dos eventos cognitivamente relevantes no cérebro) € que constatamos que no
podemos continuar agarrados 2 distingdo entre aquilo que pré-experiencial (logo
inconsciente) e aquilo que € pés-experiencial (logo, definitivamente consciente).
S6 uma distingdo como esta — que € perfeitamente operatéria ao nivel macroscé-
pico, ao nivel da pessoa como ponto de vista global — tornaria legitima uma
distingdo entre a situacdo-1 na qual o 1° e o 2° flashes seriam experienciados
como separados, sendo essa separagio imediatamente esquecida e a situacdo-2 em
que nio haveria percepcdo consciente antes da reformulagiio do contetido “2 fla-
shes” no conteddo “trajectéria”.

Dennett e Kinsbourne pensam que perguntar quando € que alguém se tornou
consciente de um contetido x é como perguntar, no contexto da histéria a seguir®,
quando é que o Império Britdnico foi informado da trégua:

Em 8 de Janeiro de 1815, houve em New Orleans uma batalha na qual
morreram desnecessariamente, pois ja tinha sido assinada a trégua na Europa,
mais de mil soldados ingleses. Suponhamos a comunicacfo dessas noticias no
Império Britinico (antes da rddio e do telégrafo): a noticia da trégua parte da
Europa para a América, para a India e para a Africa. Enquanto a noticia segue,
a batalha de New Orleans € travada e as noticias da derrota s@o por sua vez
enviadas para a Europa, para a India, etc.

O comandante do exército em Calcutd recebe primeiro a noticia da derrota
de New Orleans, depois a noticias da trégua assinada na Europa. Parecer-lhe-ia
que a batalha foi travada antes de o tratado ser assinado se nfo fosse a pratica de
datar as cartas — i.e. de incluir representagdes da informacéo temporal relevante
no contetido dos sinais, de modo a que o tempo da chegada dos sinais (cartas) seja
irrelevante para a informac#o temporal que transportam.

Dennett e Kinsbourne ilustram com este problema, enfrentado e resolvido
numa escala temporal muito diferente, o principio bésico do design para a resolu-
¢do (constante) de um problema semelhante nos nossos cérebros. Que principio é
este? E o principio geral da distincdo contetido/veiculo. Sé ele nos permitird
afirmar que, por exemplo no caso do fenémeno phi, a sequéncia temporal na
consciéncia (a trajectéria) € uma questfio do tempo representado e nfo do tempo
do veiculo da representacdo. A representacio do tempo pelo cérebro no tem que
necessariamente usar tempo no cérebro. O cérebro pode p6r elementos retrospec-
tivos de conteddo sem causaco para tris no tempo, “pré-datando”, uma vez que
ndo hé ninguém a ver, e as discriminacdes nfo tem que ser re-enviadas para serem

» DENNETT e KINSBOURNE 1992.
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consideradas conjuntamente pelo Discriminador Central. Obviamente, isto ndo
desmente as sequéncias temporais pensadas e percebidas ao nivel “macro”, mas
€ 0 seu mecanismo.

Alids, segundo Dennett, este facto, que permite o que podemos chamar
inducdo de tor¢des espacio-temporais (i.e, de ndo-correspondéncias entre o tempo
fenomenoldgico e o tempo como pardmetro fisico, como aquela que explica a
percepc¢do da trajectdria aparente no fenédmeno phi com cor) € precisamente aquilo
que é responsavel pela existéncia no mundo fisico de um observador, humana-
mente de um eu, eu a que Dennett também chama centro de gravidade narrativo,
numa metafora inspirada na fisica.

Note-se que a teoria da consciéncia de Dennett, além desta consequéncia
quanto a relacdo tempo/observador, tem também consequéncias quanto as “mar-
gens” da consciéncia: ndo podemos falar da consciéncia, i.e., do estar consciente
de um contetido, como uma simples questdo de tudo/nada, presenca/auséncia, pois
existe uma dependéncia da consciéncia em relagdo aquilo a que Dennett chama
sondas (probes), geradoras de precipitacdes narrativas.>

Citando um exemplo do préprio Dennett, se estou numa sala, sentada, a ler
e concentrada e me perguntam se o reldgio acabou de bater badaladas, e se sim,
quantas foram, eu sou capaz de reconstituir e dizer que foram 5, mas se ninguém
me perguntar nada direi — entfio eu estive consciente das 5 badaladas ou ndo? (Se
ndo estive, quem as contou?)

Esta pergunta absolutista (e antropomorfista) — que pressupde que ou estive ou
néo estive consciente de um qualquer contetido — no tem resposta pois pressupde
ilegitimamente que hd um antes e um depois da consciéncia, logo que ha um centro,
um vértice funcional. Pelo contrdrio, Dennett pensa que é sempre uma questao em
aberto saber se um contetido cognitivo que foi fixado vird a ser consciente. Por isso
€ mistificador perguntar quando € que ele se torna consciente e enganoso supdr que
a ordem temporal da discriminag@o € o que fixa a ordem subjectiva na experiéncia.
Esta tese € parte daquilo a que Dennett ndo tem problemas em chamar o seu
verificacionismo em 1° pessoa, parte integrante do Modelo dos Esbocos Miltiplos
para a consciéncia. Este verificacionismo em 1* pessoa € a tnica possibilidade de
evitar a bizarra categoria do objectivamente subjetivo, que permitiria a existéncia de
entidades como experiéncias tidas, fenomenologias, mesmo que eu, o sujeito, nfo
as aperceba (seriam qualia nfo apercebidos, “maneiras como as coisas objectiva-
mente parecem mesmo que nio parecam parecer”...).

3 Nicholas Humphrey, um psic6logo inglés, ironiza dizendo que segundo Dennett, se eu nio
deixei um qualquer texto na forma de “memorando para mim mesmo: aconteceu uma sensagdo”,
depois de a sensagdo ter passado, nada aconteceu. Cf HUMPHREY, Nicholas, in BROCKMANN,
John, A Terceira Cultura, Temas e Debates, 1998, p. 187.
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Nzo ha portanto no cérebro um lugar onde tudo se junta, ndo hd versdo
canédnica daquilo que foi a experiéncia tida, e por isso nfo hd segundo Dennett
razfio para o Teatro Cartesiano como modelo da consciéncia: este deve ser
substitido por um “Modelo dos Esbogos Multiplos” (multiple drafts model). Mas
mesmo se nio se pode evocar o “realmente experienciar” independentemente das
precipitacdes das narrativas fenomenol6gicas, essas narrativas diio origem, elas
sim, ao que Dennett chama uma linha do tempo, uma sequéncia subjectiva de
acontecimentos do ponto de vista de um observador.

Queria sublinhar um aspecto antes de passar a questio do eu: parece-me que
um dos interesses da ideia de Dennett e Kinsbourne acerca do tempo e do obser-
vador € provocar uma reconsideracdo do que podemos chamar a primazia idealista
do tempo no tratamento da questfio da consciéncia. Se pensarmos, vemos que o
motivo idealista é normalmente espacializado: o dentro solipsista é precisamente
uma espacializacdo. Mas o hipotético solipsista pensaria ainda temporalmente
(estaria desligado da fisicalidade enquanto espacialidade, mas ndo da temporali-
dade, que seria entdo “primeira” na consciéncia). E indesmentivel que nos é mais
facil admitir que o espaco no cérebro (os neurénios do meu cértex visual) repre-
senta o espago fora do cérebro (esta sala, espago-representado, que € obviamente
outro em relagdo ao espago da representacdo) — do que pensar assim em relacfo
ao tempo. Nés temos antes a inclinacdo a pensar que tempo s6 pode ser represen-
tado com tempo (como faz notar Z. Pylyshyn®', ndo pensamos que hé algo colo-
rido no cérebro que representa cores, nem que hd algo sonoro gue representa sons,
mas pensamos facilmente que s6 tempo pode representar tempo). O que Dennett
e Kinsbourne nos mostram é que ndo temos razdes para esta primazia idealista
“natural” do tempo — se o tempo fenomenolégico € uma temporalizacéo resultante
de sondas nfo tem nada de “principial”*2

Mas a intencionalidade e a consciéncia néo sdo os tnicos aspectos da mente
naturalizada: o eu penso d4-se-me nfo como um eu abstracto que penso, mas
como eu-(este)-que penso. I.e, eu, que penso, sou qualquer coisa de particular no
mundo, isto. Todo o ser pensante, ou melhor, sem nos atermos ao caso humano,
todo o self, tem que saber que coisa no mundo ele € e sabé-lo-4 nfo por uma
intui¢do cartesiana mas porque “ser um self” é precisamente “ser um isto que
controlo € de que cuido”. Obviamente este saber nZo € nem todo ele consciente
nem totalmente explicitdvel. E um saber que tem que estar a ser continuamente
efectuado, ndo por nés mas pelo corpo.

3 Cf PYLYSHYN, Zenon, Do mental events have durations?, Behavioral and Brain Sciences, 2,
1979.

%2 Talvez por aqui se possa impedir a objec¢fio segundo a qual o verificacionismo em 1* pessoa
na teoria da consciéncia seria como qualquer verificacionismo um idealismo.
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Vemos isto através das patologias neuropsicolégicas, que nos mostram as
varias perdas de si possiveis e sobretudo através da sua sofisticada e rigida
compartimentacdo. Pense-se num caso como a visdo cega®® (em que hd “percepcdo
visual” cuja consciéncia € taxativamente negada pelo sujeito). Casos como este (e
as variadas e especificas afasias, agnosias, negligéncias,...) s@o a prova obvia de
que aquilo a que se chama modularidade — outro nome para o team de especia-
listas ocupados nas suas tarefas que € o nosso cérebro — pesa problematicamente
sobre a identidade pessoal como una, tnica. Estes défices mostram bem como o
mente é um feixe de agéncias independentes.

Como € sabido, o problema da identidade pessoal é o problema de saber o
que garante a mesmidade de uma pessoa que se reidentifica como a mesma ao
longo do tempo, e que pensa experiéncias ndo presentes, (passadas, futuras) como
suas. Que condicGes tém que obter para que dois episédios experienciais separa-
dos no tempo pertencam a4 mesma pessoa? Aparecem como hipéteses, obviamen-
te, um corpo (nfo necessariamente todo, € claro, mas pelo menos partes suficientes
de um cérebro), uma entidade nfo fisica, como uma alma, ou a continuidade
lockeana da memodria (seja o que for que a cause). No background da discussio
que se segue estd o chamado reducionismo quanto 2 Identidade Pessoal, que parte
da suposic@o lockiana®*, minimalista, de que a identidade pessoal nio é um facto
a mais em relacdo a esta continuidade psicolégica.

A pergunta Where am I? (titulo de um ensaio de Dennett®) € por vérias razdes
uma mé pergunta quanto a natureza dos eus, como Dennett procura mostrar numa
célebre experiéncia de pensamento alargada com personagens com nomes
hamletianos. Nesta experiéncia, o cérebro de Dennett foi por suposi¢do separado do
corpo de Dennett, para uma perigosa missdo. A meditagdo de Hamlet no cemitério
€ replicada com uma cena em que “eu”, o filésofo Dennett, encaro o meu cérebro,
ali na redoma e sendo um filésofo de convicg¢@o materialista sei que deveria pensar
que o meu pensamento estd a ser pensado ali, mas ndo consigo fazé-lo.

Dennett d4 nomes as coisas para se orientar: “ao cérebro, que estou a ver ali
suspenso dentro de uma redoma chamo Yorick, ao corpo chamo Hamlet, a mim
(a pessoa, o global, que diz eu de si prépria e é o referente do indexical “aqui”)
chamo Dennett”. Por vicissitudes da aventura, todas as ligacdes rddio do cérebro
ao corpo, que estabelecem a percepcdo e o controlo, sdo cortadas e imediatamente
(como numa demonstracio tecnologicamente mediada da imortalidade da alma...)

3 Estado resultante de lesdo no cortex visual, mas sem qualquer problema no sistema visual
“anterior”. )

3 Para Locke a mesmidade consigo de uma pessoa nfio tem por fundamneto nem uma alma nem
um corpo mas a continuidade da memodria.

% Em DENNETT 1978.
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a desincorporacdo dé-se, e o narrador, Dennett, vé-se de novo no laboratdrio,
agoniado e com néuseas, tornadas ainda mais horriveis pela auséncia da sua ha-
bitual fenomenologia corpérea. Dennett é reincorporado (noutro corpo, por cuja
proveniéncia ndo pergunta) e descobre, na nova visitagdo ao cérebro, que existe
um cérebro artificial réplica, Hubert. Hubert e Yorick, os dois cérebros, o natural
e o artificial, alternam no controlo da pessoa global, Dennett, até que se d4 uma
dessincronizagio e um fica sem controlo do corpo (um dos “cérebros” estard
como os pacientes pseudo-anestesiados com curare, sofrendo sem poderem expri-
mir a dor, sem poder mover o corpo). A tnica solucfo serd procurar outro corpo,
0 que gerard certamente uma fissdo da pessoalidade™.

Esta histéria é para ser lida em parte como a histéria dos maus caminhos de
uma mé pergunta, a pergunta “Onde estou eu?, Onde estd o eu?” para falar do eu
e da identidade pessoal. N2o faz mais sentido falar do eu como uma coisa-ai do
que falar da mente como uma coisa outra que o corpo. A boa pergunta acerca dos
eus € antes por um lado a pergunta evolucionista pela origem dos selves e por
outro lado a pergunta sobre o que € que hd no mundo de causalmente responsével
pela continuidade psicolégica. Em nés, humanos, fundamentalmente serdo neces-
sdrios, para haver um eu, a efectuacdo do controlo e da percepcdo do corpo
préprio como préprio, pois esta propriedade pode ser perdida, mesmo sem morte
desse corpo humano ai, e “words, words, words”, especificamente uma narrativa
auto-biogréfica.

Mas entfio o eu (por oposicdo ao self como efectuacéo bioldgica que pode
obviamente existir sem consciéncia e sem pessoalidade) é uma ficcfo, dizem os
criticos de Dennett. Ndo se andaria muito longe do que a psicandlise sempre
afirmou. Pelo menos nfo é uma localizacdo, mas sim uma abstraccéo, definida
pelas atribuicdes que compdem a biografia de um copo vivo cujo cérebro realiza
constantemente a representacdo de si em niveis de diferente complexidade e or-
ganizacdo, a que podemos chamar imagens do corpo.

Para Dennett, que € um materialista, este eu € um centro de gravidade nar-
rativo. Também poderia ser uma alma, mas ainda assim teriam que ser resolvidos
os problemas acerca de quando hé psicologicamente uma pessoa como una e toda
e quanto dela se pode perder sem desaparicdo, o que € importante mesmo em
temos éticos e juridicos na medida em que o controlo de si — que comega com a
existéncia de um organismo vivo, mesmo elementar — tem como grau sofisticado
o ser agente de acgdes das quais se pode dar as razdes quando instado, a situacdo
na qual € possivel dizer “eu fiz”. Se eu ndo posso dizer isto ou nfo sei, nfo ha
mais razfo para me vir pedir a mim a responsabilidade por acc¢Bes do que a

% Para problemas semelhantes, de fissdo de pessoalidade, cf Derek PARFIT 1984, Reasons and
Persons, Oxford, Clarendon.
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2

qualquer outra parte do mundo. Este centro como “o que controla” € aquilo a que
se reportam as nossas descri¢des (mentalistas) por exemplo das acgdes € pensa-
mentos de outra pessoa — e € preciso conceber a sua fisicalidade. Como ja vimos,
ndo é uma localizacdo: para Dennett € um ponto imagindrio, como um centro de
gravidade de um corpo, na fisica. E um centro de gravidade narrativo.

Dennett quer dizer que os fluxos de narrativa auto-biogréifica sdo “como-se”
fossem saidos de uma sé fonte, e o efeito na audiéncia — que pode ser o préprio
— & postular um agente unificado, um ponto imagindrio como o € um centro de
gravidade, um eu. Mas o eu é o produto desta narrativa e ndo a sua fonte pré-
-existente, da qual emanaria por voluntaridade (nés narramo-nos tdo involun-
tariamente como uma aranha tece a teia, nota Dennett).

Entdo, como a consciéncia, a identidade pessoal nfo é uma questdo de tudo
ou nada, presenca/auséncia, presente desde o nascimento até a morte, mesmo que
fosse como pura forma vazia de um eu, como se vé pelo facto de doencas mentais
e lesdes poderem por exemplo:

1. Criar mais do que um eu (como no caso da Desordem de Personalidade
Multipla®”).

2. Diminuir ou eliminar o eu normal (como por exemplo seria o caso de
algumas anosognosias, segundo Anténio Damésio®®).

Dennett, que com o psicélogo inglés Nicholas Humphrey fez um estudo
sobre a Desordem de Personalidade Miuiltipla (DPM)¥*, chega a afirmar que uma
crianga nfo nasce com um eu ou varios eus mas sem nenhum eu. Para um eu vir
a existir, terd que haver qualquer coisa como elei¢cdes mentais para um Head of
Mind, um chefe da mente, um eu — e esse processo pode falhar como nos casos
da Desordem de Personalidade Miiltipla. Possivelmente esta desordem radical é
apenas um caso num contfnuo de fenémenos de dissociacdo de que os humanos
sdo capazes, desde o fazer teatro até a fragmentacdo esquizofrénica da persona-
lidade. Os doentes com DPM, que sdo vérias pessoas num corpo, grosseiramente
falando, apenas falham na unificacdo de uma des-unidade que existe em todos
nés. Ela € o mais natural, dada a modularidade do nosso cérebro e a lentidio da
comunicacio de si a si (Dennett ndo é o dnico nem o primeiro tedrico® a levar a sério
o facto de que o pensamento voluntirio consciente, esforcado, o tipo de pensamento
que fazemos quando calculamos ou raciocinamos de propdsito, como quando resol-
vemos uma equagdo, é muito mais lento do que as coisas que o cérebro sabe bem

3 Actualmente classificada antes como “Dissociative Identity Disorder” nos manuais de diagndstico.
3 Cf. DAMASIO 1995, O self neural, p. 242.

% Cf. DENNETT e HUMPHREY 1998.

4 Qutro exemplo é Bernard BAARS.
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fazer sozinho, como ver, mover-nos destramente, etc...).

Entdo, a unificacfo funcional de um corpo humano vivo num Eu-Agente-Cons-
ciente € em grande medida feita via a linguagem natural (como Damésio continua-
mente afirma, a linguagem nfo ¢ responséavel pelo self, pela corpérea e técita,
neuro-imunoldgica, distingdo entre si/nfo si, mas € certamente responsédvel pelo eu).

Jean-Pierre Dupuy, um filésofo francés com um olhar duplo de cientista
cognitivo e cientista social, chama a atencdo com toda a pertinéncia para as
metdforas sociais que Dennett usa para falar do estatuto do eu em relacio ao
corpo, nomeadamente para a ideia de elei¢cbes de um porta voz do corpo, de um
Head of Mind por analogia com um Head of State*'. Assim como hd ilusoriedade
na interpretacdo dos resultados de elei¢des como sendo a “expressdo consciente
da vontade do povo”, o mesmo deve ser reconhecido em relagdo ao eu. Se ndo ha
de facto um centro voluntdrio numa colectividade, o que estamos a fazer quando
pensamos assim sobre pessoas? Estamos a fazer o mesmo que fazemos quando
falamos do resultado de elei¢des como expressdo da vontade popular: ndo hd um
centro da subjectividade mas os atributos da subjectividade sdo efeitos do funcio-
namento — nfo sdo auto-agenciados, mas existem. O que € entdo notavel, como
diz Dupuy, é que uma filosofia da mente — que encara como seu problema a
existéncia natural dos fenémenos mentais, da subjectividade — nfo nos dé final-
mente uma teoria do sujeito. Ela ndo € uma reafirmacfo mas uma descontruccdo
da subjectividade — este € precisamente o efeito de fisicaliza-la. Isto €, parece-me,
o principio da resposta a objeccdo segundo a qual a passagem da filosofia da
linguagem para a filosofia da mente na filosofia analitica corresponderia a uma
re-psicologizacio do estudo do pensamento e a uma diminuida sofisticagio.*?

Estamos pois perante outra das manifestacdes da impureza do mental, ndo
jé4 apenas como imperativo metodolégico para o filésofo mas como caracteristica
do objecto a ser pensado: isso a que chamamos identidade pessoal ao ser fisica-
mente realizada, €, assim como a “médquina semantica pura”, insusceptivel de ser
totalmente realizado num sistema fisico. A identidade pessoal nunca serd total-
mente determinada.

4 Cf DUPUY, Jean Pierre, Introduction aux Sciences Cognitives, p. 177, “Quem 1& o filésofo
cognitivo a escrever sobre a consciéncia e o self ndo pode sendo ser atingido pelo seu recurso cons-
tante a metdforas sociais e politicas e mesmo eleitorais. A emergéncia de um eu num momento dado
(...) é como a passagem do estado de multiddo (foule) — multiddo de eventos mentais, de configura-
¢Bes neuronais — ao de comunidade politica organizada, dotando-se, por elei¢@o, ndo de um centro de
controlo, mas de um representante: o Head of Mind tem o mesmo papel que o Head of State. Nesse
cendrio hd por vezes crises: varios representantes potenciais estdo numa situacéo de rivalidade, dis-
putam o poder, etc. Os mecanismos mentais e 0os mecanismos sociais sdo postos no mesmo plano,

precisamente porgue sdo mecanismos” (sublinhado meu).
42 Cf por exemplo DUMMETT, Michael, em entrevista a Fabrice Pataut, Disputatio 3, 1997.
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Note-se que localizamos entretanto duas participacdes da linguagem natural
na mente: a criagdo da consciéncia a partir do fora, sem descontinuidade com a
intencionalidade inconsciente, em parte porque a méquina de pensar € tdo percep-
tivel como qualquer outro funcionamento espicio-temporal®, e os aspectos da
pessoalidade que dizem respeito a Identidade Pessoal e ndo apenas ao self.

Para concluir, note-se que quando Dennett afirma ser um filésofo da mente
“bastante impuro” fi-lo porque pensa que (cito) “Os problemas filoséficos que
surgem directamente na investigacdo ndo filoséfica em ciéncia cognitiva (sdo)
muito ‘mais interessantes, desafiadores e substantivos (do que aqueles que sio
tratados pelo método tradicional da definicdo e argumento formal)” e porque cré
que “estes sdo os problemas reais por oposicdo a artefactuais, aqueles que tém
uma génese puramente interna a disciplina no seu fechamento” *, Esta maneira de
conceber a filosofia faz com que Dennett se veja a si proprio como sendo muito
radical entre os filésofos da mente. Mas para fazermos uma comparagio, também
Kant tomava a ciéncia sua contemporanea, a fisica, e perguntava “Como é que um
conhemmento com estas caracteristicas é possivel?” inquirindo a0 mesmo tempo

“como € a realidade, tal que ela € assim cognoscivel?”. Penso que € isto o que um

filésofo da mente como Dennett faz em relagdo as ciéncias cognitivas contempo-
raneas, as ciéncias do mental num sentido alargado, natural e artificial: ele per-
gunta como € o mental, se sdo estas as ciéncia da mente? O que € aquilo que ha
— o mental como parte da natureza — se o seu pensamento cientifico é este?

Vimos aqui exemplos da relevancia da psicologia cognitiva, neurociéncias e
psiquiatria nas questdes da consciéncia e da identidade pessoal, mas como numa
concepcéo funcionalista do mental o facto de um sistema fisico ter mente consiste
na realizacdo por esses sistema fisico de uma determinada organizacdo funcional,
e como Dennett considera que ndo existe nenhuma diferenca de principio entre
inteligéncia dita natural e dita artificial (ambas s@o reais), poderiamos ter ido
buscar os exemplos a um campo disciplinar como a IA, que também serve a
Dennett como fonte para vérios esclarecimentos em filosofia da mente. Programas
e robds sdo para Dennett experiéncias mentais reais ou realizadas sobre o mental
possivel — mesmo que ndo simulem ou expliquem directamente o mental natural.
Esta indistin¢do entre humano e artificial é outra consequéncia da abordagem
impura, i.e., naturalizada da mente e da cognicdo: trata-se de saber como € pos-
sivel, fisicamente, na natureza, cogni¢do, mente, consciéncias mas estas ndo tém
que estar ja feitas nem t€m que ser todas do mesmo tipo... .

43 Esta é uma ideia constantemente presente em DENNETT 1991.
“ DENNETT,1998, p. 366.
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“ESCREVER” - UM VERBO REFLEXIVO.
HUGO LOETSCHER E A “LITERATURA PARTICIPANTE”

por

Jeroen Dewulf*

No seu artigo “Ecrivains et écrivants”,' Roland Barthes distingue, como ji
refere o titulo, entre escritores (écrivains) e “escreventes” (écrivants). Escritores
preocupam-se essencialmente com a pergunta “Como escrever?”, enquanto escre-
ventes estdo mais preocupados com a pergunta “Escrever o qué?”. Dito doutra
maneira, a escritores interessa o lado intransitivo do verbo “escrever”, a escreven-
tes interessa mais o lado transitivo. Quem trabalha com a lingua sabe, no entanto,
que “escrever” tem ainda uma outra relacdo com o sujeito. Trata-se de uma rela-
¢do que no mundo cientifico assusta muitos, mas que nem por isso tem sido
objecto de grande investigacdo. Parece, de facto, que muitos preferem ignorar a
reflexividade do verbo “escrever”. Mas, e € este o ponto de partida do meu artigo,
quem ¢é que se atreve a dizer que se consegue escrever num estado de distancia-
mento absoluto em relacdo ao assunto da escrita? Quem é honesto nio tem outra
opg¢do, sendo admitir que quem escreve, pelo menos parcialmente, também “‘se
escreve” a si proprio. Para dizer o mesmo.com as palavras de, novamente, Roland
Barthes, atingir na escrita o grau zero é impossivel.

A primeira vista, esta afirmacio pode parecer inofensiva. A questdo torna-se,
no entanto, bastante problemdtica quando estamos perante a necessidade de, por
exemplo, descrever uma cultura que os nossos leitores desconhecem por completo.
A consequéncia dramdtica — mas légica — da afirmac@o anterior seria, portanto, que
o resultado nunca poderia ser uma descri¢o completamente objectiva desta cultura
uma vez que o autor acaba sempre por “se escrever’ a si préprio. Dito doutra
maneira, uma descri¢do objectiva de uma outra cultura nfo passa de uma utopia.

Nas ultimas décadas, esta questfio tornou-se o problema central da antropo-
logia. A descri¢do de uma outra cultura deixou de ser tanto um problema filosé-

* Faculdade de Letras da Universidade do Porto.
! Barthes, Roland: “Ecrivains e écrivants”, em: R.B., Essais critiques, Paris, 1964.
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fico, politico ou psicolégico, e passou a ser cada vez mais uma questfo da escrita.
No seu livro The ethnographic imagination Paul Atkinson sublinha que “all
scholarly or ‘scientific’ writing must relay on textual conventions and rhetorical
methods”? e conclui que ndo existe nenhum texto neutro. Atkinson mostra como
até um artigo altamente cientifico sobre ADN, que saiu na revista Nature, ndo
consegue ser totalmente abstracto®; e j4 que este tipo de texto nfo é neutro,
escritas etnolégicas sé-lo-do muito menos ainda.

Esta problemdtica €, no entanto, relativamente recente. Durante séculos a
descricfo de outras culturas era um assunto que se restringia aos europeus. Jd que
ninguém duvidava que apenas brancos eram capazes de dizer como eram os asié-
ticos, africanos ou indios e como o contririo — quando muito — sé tinha algum
interesse como jogo*, o facto de que ao escrever sobre outros, estamos também
a “escrever-nos” a nés préprios, nédo era, de modo algum, considerado um proble-
ma. O resultado catastréfico da ndo-problematiza¢io da autoridade do Eu narra-
tivo € do conhecimento de todos e veio em 1979 com a publicacdo do famoso
livro Orientalism de Edward W. Said® com a forma de uma bofetada para todo o
mundo académico ocidental: a imagem que se tem construido nos ultimos séculos
do oriente (e nfo s6) ndo passa de um conjunto de clichés e os nossos estudos
orientais (e nfo sé) baseiam-se em pilares podres. Era como se Frantz Fanon
tivesse voltado, desta vez disfarcado de palestino.

Dizer que o problema nunca preocupou os antropdlogos seria cometer uma
injustica. Sabia-se que algo estava errado e esta consciéncia foi aumentando com
o declinio do colonialismo. Inicialmente, o problema era considerado de origem
filoséfica e resumir-se-ia & questfo do verdadeiro conhecimento. Pensava-se que,
ao evitar que factos objectivos fossem distorcidos por uma visdo subjectiva, se
conseguiria produzir textos etnogrificos objectivos. A solugio parecia ter sido
encontrada numa mudanca de perspectiva: a outra cultura seria agora representada
a partir da perspectiva dos seus membros e nfo com base na apreciagio
(eurocéntrica) de quem a descrevia. A solucfio ndo era nova. J4 na sua Histdria
general de las cosas de Nueva Espaiia, o franciscano Bernardino de Sahagiin
(1499-1540) apresentava uma visZo em nahuatl, acompanhada de uma traducio
(nfo muito fiel) em castelhano, para poder descrever a conquista do México na
perspectiva dos nativos. Outro exemplo, mais recente, era o Johann Stanislaus
Kubary (1846-1896), filho de um hingaro e uma alema, que vivia no arquipélago

2 Atkinson, Paul: The ethnographic imagination: textual constructions of reality, London-New
York, 1990, p. 35.

3 Atkinson, 1990, p. 45.

* Poder-se-ia pensar p.ex. nas famosas Letires Persanes de Montesquieu.

5 Said, Edward W: Orientalism, New York, 1979.
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das Carolinas onde até se tornou chefe da tribo, e que tentou descrever a cultura
das ilhas Palau na perspectiva dos préprios habitantes. Foi Kubary que serviu de
exemplo ao “pai” da antropologia moderna, o polaco Bronislaw Malinowski (1884-
-1942). No seu famosissimo Argonauts of the Western Pacific (1922), Malinowski
descreve a cultura dos trobriandeses na Nova Guiné utilizando o método que a
partir daf se tornou obrigatério para qualquer antropdélogo: a “observacio partici-
pante”. Isto é, o antropélogo tem que viver no meio da cultura que pretende
descrever, tem que poder comunicar perfeitamente com os nativos € s6 assim
conseguird descrever a cultura tal como os préprios membros desta cultura a
teriam representado (se soubessem escrever, o que — felizmente para Malinowski
— nfo era o caso).

Gostaria de deixar agora por um instante a antropologia e virar-me para a
literatura. Pois, a descricdo da vida em outras culturas nfo era exclusiva da an-
tropologia, e além disso, durante e logo apds aquilo que infelizmente ainda se
costuma chamar “os descobrimentos”, nos relatos sobre a vida em culturas lon-
ginquas ndo havia uma linha clara entre ficcio e realidade. Quem vendia mais
eram geralmente aqueles que nunca tinham saido do seu pais e que compilavam
vérios relatos e fantasiavam as ligacdes entre eles. A literatura ndo sé influenciava
muito a imagem que se criava na Europa destas culturas, como também servia de
exemplo a muitos antropSlogos. E conhecida, por exemplo, a importincia que a
obra de Joseph Conrad tinha para o seu compatriota Malinowski.

As condic¢des eram, no entanto, totalmente distintas das da antropologia. A
reflexividade da escrita ndo poderia ser um obstdculo para os escritores, ji que
esta era parte essencial da literatura. Ninguém esperava da literatura uma descri-
cdo completamente objectiva da realidade, ninguém lia o Mowgli de Kippling ou
o Tarza de Burroughs como relatos verdadeiros. A consequéncia da aceitacio da
reflexividade €, porém, que obras literdrias acerca de uma cultura estrangeira tém
sempre uma imagem subjectiva desta cultura, que ndo € fiel a realidade e que
também ndo o deveria ser. Apesar de esta ser uma consequéncia muito l6gica, a
crescente vontade, sobretudo com o fim do colonialismo, por parte de escritores
de representar uma cultura estrangeira de uma forma honesta e verdadeira, fez
com que também na literatura se procurasse alternativas.

Queria concentrar-me em dois escritores de lingua alemd que nos anos 70
procuravam representar o Brasil, mais precisamente, o Nordeste brasileiro, a partir
da perspectiva dos préprios nordestinos. Comecgo com o alemdo Hubert Fichte.
Em 1976 publicou a sua obra Xango®, uma colectinea de fotografias da sua mulher

¢ Fichte, Hubert: Xango: Die afroamerikanischen Religionen. Bahia, Haiti, Trinidad, Frankfurt
a.M., 1976.
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Leonor Mau acompanhadas de textos seus. Mais tarde, em Lazarus und die
Waschmaschine’, volta a falar sobre o candomblé da Bahia. O que Fichte pretendia
era introduzir a “observacéo participante” na literatura. Foi viver numa comunidade
de candomblé, participou nos rituais e criou figuras literdrias que falavam “com a
voz dos verdadeiros bahianos” (embora falassem alemfo). Para nfo deixar ddvida
nenhuma acerca da objectividade do seu trabalho, termina o capitulo sobre a Bahia
com nada mais nada menos do que dezasseis (16!) paginas de notas com informa-
¢cOes sobre os seus informantes, sobre as plantas mdgicas, etc. O resuliado foi
baptizado como “etnopoesia” e os livros tornaram-se um sucesso na Alemanha.
A critica alemi elogiou o esforco de Fichte e quando, em 1979, € publicado
o livro Wunderwel® do suico Hugo Loetscher, viu nisso apenas uma tentativa barata
de imitar Fichte.® Um dos poucos criticos literdrios que contrariou o elogio a Fichte
foi Renato Berger, que jé antes de sair o livro de Fichte conhecia o candomblé, e
que tinha grandes problemas com a limitacdo feita por Fichte do candomblé a
homossexualidade. Além disso, Berger criticava a escolha da palavra “etnopoesia”
j4 que, na sua opinido, o resultado era, no fundo, muito mais “etno” do que “poe-
sia”.'” Berger tinha razfio nas suas dilvidas, mas que alternativa havia sendo aban-
donar a ficcdo para poder escrever de uma maneira justa sobre uma outra cultura?
Foi isto que fez Hugo Loetscher e fé-lo de uma maneira muito provocante.
O suico tinha trabalhado véirios anos como jornalista no Brasil. Numa das suas
viagens pelo sertdo cearense, foi testemunha do enterro de um anjinho. Uma
crianca tinha sido vitima da miséria do interior do Brasil, mas como morreu numa
idade em que ainda ndo se consegue usar a razlo, era considerada anjinho. Por
isso ndo havia razdo para estar triste, j4 que ela (ao contrério de nés, pecadores,)
ia directamente para o céu. Loetscher decide escrever um livro em que esta crian-
ca, a Fatima, € a personagem principal & qual Loetscher vai contar a histéria do
seu proprio Nordeste. Uma vez que ela nio teve a possibilidade de conhecer o
Nordeste em vida, pelo menos na fantasia do escritor iria conhecé-lo. Dai que a
linguagem do livro seja extremamente simples ji que, aparentemente, se trata de
um mondlogo com uma crianca. Loetscher utiliza uma técnica que hoje no pés-
-modernismo € muito usada, mas que em 1979 ainda era inovadora: a variacio da
linguagem. O escritor suico defende que cada situagfo tem a sua prépria lingua-

’ Fichte, Huberto: Lazarus und die Waschmaschine: Kleine Einfiihrung in die Afroamerikanische
Kultur, Frankfurt a.M., 1985.

# Loetscher, Hugo: Wunderwelt: eine brasilianische Begegnung, Ziirich, 1979,

9 Veja p. ex. a critica de Hanspeter Brode no Frankfurier Aligemeine Zeitung de 23.05.1979.

10 “Im Klappentext wird von einer Verbindung zwischen Poetik und Ethnologie gesprochen. Was
als Poesie aufgefasst werden kénnte, ist lediglich die Druckweise, ein Satz unter dem andern wie in
Gedichtform.” Berger, Renato: “Xango: Gott der armen Leute?”, em Thomas Beckermann (Ed.):
Hubert Fichte: Materialien zu Leben und Werk, Frankfurt a.M., 1995, p. 124.
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gem. Se um escritor quer descrever uma regifo, tem que procurar as varias situa-
¢cdes que fazem a condi¢do humana da regifio e representd-las numa linguagem
especifica. Daf que a situacdo dos herdis da literatura de cordel, como Lampido,
seja representada numa linguagem completamente diferente da linguagem que
representa a situagdo dos politicos que defendem uma justi¢a social, como Fran-
cisco Julido, ou dos religiosos, como o Padre Cicero, etc. Assim surgem um
conjunto de situacdes que na sua totalidade falam as vérias “linguas” do Nordeste.

A diferenca fundamental em relacéo a obra de Fichte é que, no entanto, Loetscher
ndo abandona a literatura, mas, antes pelo contrério, procura — dependendo da situa-
¢do — o esteticismo e a fantasia adequados. Wunderwelt é por isso um verdadeiro jogo
de metéforas, uma obra cheia de ironia e fantasia. Apesar de apresentar uma imagem
do Nordeste que se baseia em estudos, visitas, leituras, conversas, fica c;laro que se
trata de uma imagem pessoal e subjectiva do Nordeste. Mas, defende Loetscher,
“cheguei a conclusdo de que assim, me aproximei muito mais da realidade nordestina
do que se tivesse feito um trabalho sociolégico ou histdrico”."

Como era de esperar, a op¢do de Loetscher de descrever uma regido do
Terceiro Mundo desta maneira, gerou muita polémica. O critico literario Christoph
Siegrist acusou Loetscher de ter feito um aproveitamento estético da miséria,'? e
o seu colega Heinrich Delb disse ndo compreender porque é que Loetscher ndo
tinha feito um trabalho sociolégico em vez de “se perder em metédforas”.!* Resu-
mindo: os criticos ndo compreendiam porque € que Loetscher, ao contrdrio de
Fichte, tinha dado tanta importincia aos aspectos literdrios, o que, na opinido dos
criticos, teria levado a uma imagem do Nordeste completamente errada e injusta.

Mas serd que Loetscher realmente errou? Serd que, ao insistir tanto na fic-
cdo, apresentou uma imagem que ndo tinha nada a ver com a realidade? Para
poder responder a esta pergunta, fiz algo que estd muito na moda na antropologia
actual: procurei a opinido dos “descritos”, neste caso concreto, de um pequeno
grupo de estudantes nordestinos da Universidade de Fortaleza que sabiam ler
alemao. Procurdmos erros em Wunderwelt e encontrdmos, de facto, varios. No
capitulo sobre Lampifio por exemplo, Loetscher escreve que o cerco da cidade de
Mossoré foi um grande sucesso,'* enquanto que na realidade foi um fracasso
total.” Em relagdo a Francisco Julido, Loetscher escreve que este, na sua luta

'" Loetscher, Hugo: “Vom Bild zur Erzéhlung”, em Tages Anzeiger Magazin, 10.03.1979.

2 Siegrist, Christoph: “Wunderwelt als Sprachwunder”, em Aargauer Tagblatt, 05.05.1979.

"* Delb, Heinrich: “Brasilianische Begegnung”, em Sankt Galler Tagblatt, 28.04.1979.

!4 “Was fiir ein Militir wire er [Lampido] gewesen — er hat privat eine Stadt wie Mossord
belagert.” Loetscher, Wunderwelt, p. 140.

'* Veja p. ex. a opinido do sociélogo norte-americano Billy Jaynes Chandler sobre o cerco de
Lampido: “Mossord, o empreendimento mais ambicioso e o mas imprudente de sua carreira, fora um
erro.” Chandler, Billy Jaynes: Lampido: O Rei dos Cangaceiros, Rio de Janeiro, 1986.
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social “[ao contrdrio de falsos profetas como o Padre Damido], néo se baseava na
biblia, mas sim no cédigo civil.”!¢ Os estudantes conseguiram, no entanto, encon-
trar uma entrevista com Julifo em que este afirma exactamente o contrério: “We
use in our exhortation the words of the Bible. Yes, because the Bible is a
revolutionary book.”!”

Uma conclusio demasiado répida poderia ser a de que os criticos, afinal,
tinham razdo nas suas reservas em relacfo a tanta fantasia e tanto esteticismo e
que, de facto, teria sido muito melhor se Loetscher tivesse seguido o exemplo de
Fichte, reduzindo a componente literdria quase a zero. S6 que os estudantes nédo
s6 leram Wunderwelt, como também Xango. Além de estranhar a importancia
excessiva que Fichte tinha dado 2 homossexualidade, descobriram vérios erros
ortograficos. O que por si s6 ndo é grave, mas se torna problemdtico quando
precisamente os erros sdo a base de grandes teorias. Em relacio a — outra vez —
os homossexuais, Fichte constata que estes no Brasil sdo chamados “bichos” e, ja
que bicho significa animal, os homossexuais passivos na Bahia seriam, na sua
opinifo, tratados como se fossem animais, como se fossem verdadeiros bichos.'®
E 6bvio que esta teoria ndo tem pés nem cabeca j4 que fica claro que Fichte ouviu
mal e, em vez da palavra “bicha” ouviu “bicho”. O resultado foi que uma teoria
muito séria como esta de Fichte resultou numa gargalhada para os brasileiros.

Mas o objectivo aqui ndo € ridicularizar escritores. O que queria demonstrar é
que & facil encontrar erros, tanto na obra de Loetscher como na de Fichte e em todas
as obras de todos os escritores que escrevem sobre uma cultura diferente. O que
importa saber € que se comete sempre erros, e juntar, como fez Fichte, dezasseis
paginas de notas explicativas, ndo resolve o problema. Para Loetscher, que declara
abertamente que limita a objectividade aos trabalhos jornalisticos, e que na literatura
nunca pretende abandonar a fantasia e a imaginacdo,' esta discussfo (sobre se Lam-
pido afinal ganhou ou perdeu em Mossord) é um problema secundério, enquanto que
a questdo do “bicho” tinha tirado o tapete debaixo dos pés de Fichte, que com todos
os seus esforgos para escrever s e apenas a “verdade” tinha fugido da literatura.

Voltamos agora a antropologia, onde ja antes se apresentara a obra prima da
“observacgdo participante” aos “observados”, ou seja, os trobriandeses. O resultado
foi dramdtico para os antrop6logos, uma vez que os trobriandeses ndo concordaram

16 Loetscher, Wunderwelt, p. 105.

'" Julido, Francisco: Cambdo — The Yoke: The Hidden Face of Brazil, Pinguin Books, 1972.

'® Fichte, Xango, p. 57.

1% “Ich komme nicht darum herum, als Intellektueller Stellung zu aktuellen Fragen zu beziehen.
Und Stellung beziehen, heisst: mich dazu dussern. Tue ich dies jedoch als Journalist, ziehe ich mich
nicht in den Elfenbeinturm zuriick, so nehme ich mir das Recht heraus, in der Literatur nach
literarischen Kriterien — und nur nach literarischen — vorzugehen.” Bucher/Ammann, Schweizer
Schrifisteller im Gesprdch, Band I, Basel, 1970, p. 81-82.
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com quase nada daquilo que Malinowski, aparentamente com “a voz deles”, tinha
escrito, e até ficaram revoltados.”® Uma alternativa surgiu nos anos trinta com o
documentarismo do antropélogo norte-americano Paul Radin, claramente influencia-
do por Sahagiin. Para ndo perder a originalidade, propds uma apresentacdo do texto
na lingua original, tal como os nativos o tinham produzido, acompanhado por uma
tradugdo e uma andlise. Além disso, Radin defendia uma ideia muito moderna,
nomeadamente, que era incorrecto e injusto falar em “indios-Crow” ou “indios-
-Winnebago” em vez de aceitar que cada informante era apenas um individuo. O
que Radin esqueceu foi que o antrop6logo com a sua presenga e perguntas interfere
sempre naquilo que o nativo diz e que os textos na lingua original ndo eram ver-
dadeiramente originais, eram j4 uma primeira interpretacdo. A etnoteoria, ligada a
nomes como Pike, Goodenough ou Sturtevant, defendia nos anos setenta a elabo-
ragdo de uma meta-linguagem através da qual o antropdlogo poderia descrever uma
outra cultura de uma maneira completamente objectiva. O resultado foi, no entanto,
que os textos assim produzidos s6 eram acessiveis a uma pequena elite de especia-
listas no assunto. A teoria descritiva, que surgiu nos anos oitenta, defendia que se
poderia evitar uma visdo subjectiva ao substituir a narracdo pela descricdo. Com
isto, porém, ndo era possivel retirar a reflexividade a escrita, esta apenas era redu-
zida. O preco que se paga €, no entanto, elevado uma vez que textos que cont€m
apenas descri¢fes tornam-se extremamente Secos.

Em ensaios como “Deep Play” (1972), “Thick Description” (1973), “From
the Native’s Point of View” (1974) ou “Works and Lives: The Anthropologist as
Author” (1988) o antropdlogo norte-americano Clifford Geertz causou uma ver-
dadeira revolucdo na antropologia ao defender que o verdadeiro problema da
antropologia era de origem narratoldgica. Geertz refere que Malinowski ji se
tinha apercebido deste problema e recusa-se, por isso, a aceitar Malinowski como
o pai da “observacdo participante”, considerando-o antes como o primeiro que
compreendeu o dilema literdrio da “descri¢o participante”.?! Geertz defende, com
razdo, que o etnégrafo nunca pode compreender a realidade da mesma forma que
os seus informantes, dai que também nunca possa fornecer uma interpretacéo de
primeira ordem. A sua concluso l6gica e exacta, mas ainda dificil de aceitar por
muitos antrop6logos, é que as obras etnoldgicas sdo sempre fic¢bes, na medida
em que sdo algo construido.

Constata-se, portanto, que a tendéncia dos préprios antropélogos é agora a
de evoluirem em direc¢fio & possivel solucio oferecida por Hugo Loetscher: em
vez de ter medo da ficglo, deve-se aceitd-la. A diferenca entre Loetscher e an-

» Veja para esta polémica Young, Michael W. (Ed.): The Ethnography of Malinowski: The
Trobriand Islands 1915-1918, London, 1979.
2! Geertz, Clifford: Works and Lives: The Anthropologist as Author, Stanford, 1988, p. 85.
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tropSlogos pds-Geertz continua a ser que Loetscher ndo sé aceita, como também
procura a ficcfo. A antropologia moderna néo faz mais do que aceitar esta realida-
de, mas nfo pretende (ainda?) seguir o caminho da literatura. Para acalmar o entu-
siasmo de Geertz, James Clifford sublinha que “ethnographic discourses are not, in
any event, the speaches of invented characters. Informants are specific individuals
with real proper names — names that can be cited.”* Geertz vé& o problema, mas nio
o consegue resolver, e, portanto, o dilema literario continua a existir.

Vérios antrop6logos novos tém tentado resolver o problema recorrendo a um
estilo que praticamente ndo se usava desde o iluminismo: o didlogo. Enquanto
Montesquieu e outros contemporaneos inventavam os seus parceiros exéticos, Kevin
Dwyer, E. Valentine Daniel, Vincent Crapazano e muitos outros oferecem trabalhos
que sio o resultado de didlogos verdadeiros com informantes especificos. E verdade
que desta maneira se consegue praticamente evitar qualquer erro de interpretacéo,
mas surgem outros problemas. O resultado ja ndo pode ser considerado antropologia
no sentido de apresentar e explicar uma cultura ou uma comunidade. Quem é
apresentado e explicado € um individuo, que é membro de uma outra cultura e
comunidade; mas na sua individualidade nfo a representa.”® Além disso, corre-se o
risco de esquecer os leitores e apresentar um trabalho que, quando muito, um
pequeno grupo de especialistas consegue entender. O antropélogo alemio Volker
Gottowik tem razfo quando sublinha que a maneira de representar uma outra cul-
tura tem que ser alegérica.** Isto significa que a obra sempre terd que ter em conta
a cultura dos leitores. Descrever uma cultura tal como esta se vé a si prépria, além
de ser impossivel, também € indesejdvel, pois o autor perderia a ligacdo com os seus
préprios leitores. Volto aqui a citar Sahagiin que j4 claramente se tinha apercebido
deste problema. Quando James Lockhart no seu estudo sobre La histdria general
refere que “Sahagtn often elicited information not directly contained in the Nahuatl
text”®, ndo se pode entender estas alteracGes 2 versdo original em nahuatl como
sendo um tipo de falsificacfo. Trata-se de uma adaptacfio necessdria para o seu
publico (espanhol), que teria grandes problemas de entendimento com uma tradugfo
literal (que alids ja por si € uma adaptacdo). Descrever uma cultura estrangeira é,
de facto, também uma questio de traducfo adaptada.

*2 Clifford, James: The predicament of culture: Twentieth-Century Ethnography, Literature, and
Art, Harvard University Press, Cambridge-London, 1988.

2 Isto é claramente o caso com Tuhami, a personagem central da obra Tuhami: Portrait of a
Moroccan, Chicago, 1980.

* Gottowik, Volker: Konstruktionen des Anderen: Clifford Geertz und die Krise der ethnogra-
phischen Reprisentation, Berlin, 1997, p. 119.

* Lockhart, James (Ed.): We people here: Nahuatl accounts of the conquest of Mexico, University
of California Press, 1993, p. 2.
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Poder-se-ia, no entanto, ir mais longe e perguntar se a pretensio de escrever
sobre uma cultura “com a voz dos nativos”, sem aceitar que o resultado seja
fic¢do, ndo é o ciimulo do neo-colonialismo. Que direito € que temos ndés de falar
por outras pessoas, € como reagiriam, por exemplo, 0s portugueses se um dia um
cabo-verdiano ou angolano apresentasse um trabalho sobre Portugal “na perspec-
tiva dos portugueses”? Quem levaria um trabalho desses a sério? Foi exactamente
contra este neo-colonialismo disfargado que reagiu Bernardo DeVoto no momento
em que foi publicada a obra And Keep Your Powder Dry de Margaret Mead, ao
dizer: “The more anthropologists write about the United States, the less we believe
what they say about Samoa.”?

O que Hugo Loetscher fez foi oferecer uma obra interessante sobre a cultura
nordestina que mesmo assim estd repleta de fantasia e de imaginag@o e que €, sem
sombra de ddvida, ficcdo. Desta maneira, Loetscher oferece uma possibilidade de
sair do beco sem saida em que, segundo Linda Alcoff, se encontram muitas
feministas que hoje se recusam simplesmente a falar por outros: “speaking for
others has come under increasing criticism, and in some communities it is being
rejected. There is a strong, albeit contested, current within feminism which holds
that speaking for others is arrogant, vain, unethical, and politically illegitimate.”?’

Nio € por acaso que actualmente, como confirma E. Valentine Daniel, cada
vez mais antropélogos passam a optar por escrever obras puramente ficcionais
sobre outras culturas: “Kirin Narayan [...] in her recent novel, Love, Stars and All
That; and so have Richard Handler and Daniel Segal in their study, Jane Austen
and the Fiction of Culture. Scott Momaday’s House Made of Dawn and Tillie
Olsen’s little jewel, Yonnondio, from the Thirties, represent two of the many more
literary works that have drawn deeply from the well of ethnography.”?

Abrindo uma janela para os quatro cantos do mundo, a fantasia e a imagi-
nacdo deram a Loetscher a possibilidade de, em harmonia com a sua teoria da
situacdo polifénica, escrever sobre qualquer parte do globo, sem se enganar a si
préprio ou a outros. A multiplicidade das vozes e a fantasia sdo dois pilares em
que se baseia aquilo que, com um neologismo, se poderia chamar “literatura
participante”. Desta forma, Loetscher conseguiu fazer acumular uma dialéctica do
préprio e do diferente numa sintese em que o autor ndo precisa de ter medo de
também “se escrever” a si préprio.

2 apud Geertz, Clifford: Local Knowledge: Further Essays in Interpretative Anthropology, London,
1993, p. 9.

2" Alcoff, Linda: “The problem of speaking for others”, em Cultural Critique, Winter 1991-92, Nr.
20, p. 6.

% Daniel, E. Valentine/Jeffrey M. Peck (Ed.): Culture/Contexture: Explorations in Anthropology
and Literary Studies, Berkeley-L.A.-London, 1996, p. 6.
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por

José Mércio Barros*

“Antes o mundo era pequeno
porque terra era grande

hoje mundo é muito grande
porque terra € pequena

do tamanho da antena”

Gilberto Gil - Parabolicamard

A reflex@o sobre Politicas Culturais Piiblicas vem exigindo um enquadra-
mento conceitual mais consistente de forma a tornar a reflexdo e as préprias
politicas menos casufsticas e conjunturais. Sem a pretensio de tratar a questdo em
toda a sua complexidade, apresento aqui idéias iniciais sobre duas dimensdes que
acredito prioritdrias para essa ampliacdo e aprofundamento. A explicitacdo do
préprio conceito de cultura, e a partir desse entendimento, o que cabe a uma
Politica Cultural e, em segundo lugar, o debate sobre sua relagdo com a cidadania.

O CONCEITO ANTROPOLOGICO DE CULTURA E O OBJETO DE
UMA POLITICA CULTURAL

Pensar antropologicamente a cultura significa substituir uma perspectiva ex-
clusiva e elitista que a limita como campo especifico de fazeres ilustrados pré-
prios de alguns sujeitos, por uma concep¢do inclusiva e horizontal, que abarca
todos os processos de producdo de sentidos desencadeados pelo ser humano.

Entende-se assim, a presenca da cultura em todas as dimensdes da vida
humana, e portanto, seu potencial tanto na fixacdo de modelos de visdo e atuagio
sobre o mundo, quanto na construc¢do de alternativas, na transformac&o social, na

* Professor da PUC-Minas e da Escola Guignard-UEMG; Assessor da Secretaria Municipal de
Cultura da cidade de Belo Horizonte, Brasil.
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reinvencio do préprio mundo. E através dela que individuos, grupos e sociedades
constréem sentidos coletivos e individualizadores, desenvolvem a experiéncia do
compartilhamento e do enfrentamento. A construc¢do do Eu e do Outro. E a cultura
que permite a vida coletiva.'

Contextualizando essa discussdo nas sociedades contemporéneas, novos pares
de complexidade surgem: sua caracteristica dindmica e processual adquire uma
forma acelerada de existéncia e a diversidade e heterogeneidade cultural, passam
a denominar a convivéncia de diferentes e divergentes modelos de expressdo
cultural que simultaneamente, desenham a experiéncia social. Aceleramento de
mudancas e simultaneidade de diferencas marcam a cultura contemporanea. As-
sim, ao falar da cultura estamos nos referindo sempre a culturas, da mesma forma
que pensar Politica Cultural contemporinea exige tomd-la como realidade plural.
Politica Cultural se revela como Politica de Culturas.

Mas se toda a atividade humana € permeada pela cultura, e se a contem-
poraneidade a configura de forma singular, quando falamos de uma Politica pu-
blica de Cultura, € preciso estabelecer cortes estratégicos, realizar escolhas, porque
do contrério, a acdo sobre a cultura se dilui, perdendo sua especificidade e sua
identidade. O que deve, entfo, singularizar uma Politica Cultural?

Por um lado, a partir desta perspectiva inclusiva que reconhece uma clara
dimensdo cultural em tudo que se refere a processos coletivos de producio de
sentidos por parte do homem, a Politica Cultural deve sempre estabelecer presen-
cas e interfaces com os demais campos que integram o que se consolidou chamar
de Politicas Sociais. H4 sempre uma dimens@o cultural na satide, na educacéo, na
habitacdo, na geracdo de empregos, na organizagio do espaco urbano, etc.

Por outro lado, existe um campo préprio, exclusivo, que se refere aos diver-
sos fazeres artisticos, aos diversos suportes da memdria coletiva, aos diversos
sistemas de producdo e circulagdo de idéias, enfim, as diferentes formas, préticas
e suportes utilizados pelo homem moderno para exercitar, através do simbdlico,
sua capacidade de criar e recriar o mundo e a si préprio. Aqui o termo cultura
circunscreve determinados tipos de préticas sociais que se singularizam por um
modo préprio de agenciamento de estratégias discursivas, e portanto, de produgéo
de sentidos estéticos, subjetivos, artisticos.

Uma Politica Cultural Publica, tem como desafio, o estabelecimento de
pontes entre o que lhe € especifico e sua amplitude antropolégica. Em segundo
lugar, deve demonstrar, a partir do recorte conceitual e operacional proposto, sua
capacidade de assegurar as condi¢ces para que a cultura consolide-se como expe-

"' E preciso reconhecer que além de campo de sociabilidade e humanizagdo, a cultura transformou-
-se, também, em campo por exceléncia de geragdo de processos e valores econdmicos, 0 que a torna
também um mercado. Este ensaio, entretanto, ndo tratard desta questio.
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riéncia humanizadora, mas também recriadora da experiéncia social e do exercicio
da cidadania. Leis de incentivo 2 cultura, a preservagio e promog¢do da memoria,
os circuitos e espacos culturais etc., etc., s3o necessdrias néo sé pelo que viabilizam
em termos de eventos, de producdo de bens culturais, de geragdo de empregos,
mas também, pelo que promovem de encontro e revelacdo desta inesgotdvel ne-
cessidade e capacidade do ser humano de transformar sua vida no que os semié-
logos chamam de semiose infinita e intertextualidade.

Sumarizada uma possibilidade conceitual de se pensar a cultura nas politicas
culturais, é hora de buscar uma aproximag@o com a cidadania.

CULTURA E CIDADANIA - APROXIMACOES POSSIVEIS E URGENTES

Falar da Politica Cultural como instrumento de emancipagdo e transforma-
¢do social, significa propor a superacdo das relagdes que tradicionalmente se
consolidaram entre poder publico e sociedade civil, em nosso pais, especialmente,
mas nio exclusivamente, até inicio desta década.’ Tais relagdes limitaram-se por
muito tempo, ora a um certo instrumentalismo estatal e partiddrio, ora a um
clientelismo e populismo epidémico. Atualizar essa questdo de forma propositiva
e atual, deve nos remeter necessariamente a questdo da cidadania.

Sucintamente, a cidadania pode ser definida como “o estatuto do cidadio
numa sociedade, estatuto baseado na regra da lei e no principio da igualdade.”
Decorre, da relagéo entre o individuo e o Estado, a quem o primeiro deve obedién-
cia e ao qual este deve proteger. A condicdo de cidaddo confere um status ao sujeito
frente ao Estado, e refere-se a um conjunto de representacdes e papeis que envol-
vem direitos e deveres. O debate sobre a cidadania estd vinculado historicamente 2
questdo da construcdo do estado-nacdo. Isso significa que ela se d4 tanto através de
um aparato institucional, quanto através de uma construcio simbdlica. A cidadania
pressupde democracia e estado de direito, ou seja formas institucionalizadas de
garantia de direitos e deveres, mas também a construcido de uma relacéio de iden-
tidade entre sujeito e nacdo. Estamos, portanto, falando de processo e ndo apenas
de principios. Segundo Arantes® deve-se pensar a “cidadania como parte de um
processo social dindmico e multiplo... em constante construgio e mudanga.”

Antes de avancar, talvez seja importante alertar, como o faz Evelina

2 Estou admitindo um certo avango nas 3 esferas de governanca, a partir dos primeiros anos desta
década, no que se refere a questdo cultural. Tais avangos sdo contudo diferenciados, sugerindo uma
andlise criteriosa que foge aos limites deste trabalho.

* ARANTES, Antdnio Augusto (org), Introdugdo, — Cidadania — Revista do Patriménio Histdrico
Nacional, N° 2/4, 1996.
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Dagnino*, que a expressiio cidadania vem sofrendo diversas e distintas apropria-
¢Oes banalizadoras que, apesar de produzirem uma superacéo do sentido tradicio-
nal e liberal do termo, acabam por produzir certo esvaziamento no conceito,
diluindo-o como referente a qualquer tipo de agrupamento e reivindicacgéo.

Outra questio importante € que o termo cunhado em fins do século XVIII
“como uma resposta do Estado as reivindicacdes da sociedade, acabou por
essencializar a nocdo de cidadania” numa perspectiva liberal, esgotando-se em
sua dimensdo formalista.” Analisando as sociedades atuais, Nestor Garcia Canclini®,
reconhece a existéncia de diferentes formas de entrelagamento entre a cidadania
e o consumo. Se as formas de concepcio e exercicio da cidadania “sempre esti-
veram associadas a capacidade de apropriacdo de bens de consumo e a maneira
de usé-los,... supunha-se que estas diferencas eram compensadas pela igualdade
em direitos abstratos que se concretizava ao votar, ao sentir-se representado por
um partido politico ou um sindicato. Junto com a degradacdo da politica e a
descrenca em suas instituicdes, outros modos de participacdo se fortaleceram.”

Situagdo complexa que exige cuidado na andlise pois, se por um lado o
cidaddo moderno parece ter migrado de sua condigio formal de cidaddo para a de
consumidor, é preciso reconhecer, citando Canclini, que hoje “ser cidaddo nio
tem a ver apenas com os direitos reconhecidos pelos aparelhos estatais para os
que nascerem em um territério, mas também com as préticas sociais e culturais
que ddo sentido de pertencimento...”. (op. cit.). E essas préticas estdo, em soci-
edades como a nossa, intimamente relacionadas ao consumo.

A Cidadania, portanto, deve ser pensada como um conjunto de principios
reguladores de reciprocidades mutuamente consentidas e negociadas, oriundas de
campos de sociabilidade os mais diversos.

NOVA CIDADANIA E A POLITICA CULTURAL

Onde entfo, procurar sentidos novos e consequentes sobre a cidadania, con-
siderada em sua dupla dimens#o, politica e cultural? Que novos cenérios emergem
para o exercicio da cidadania?

Inicialmente, € preciso reconhecer que a cidadania contemporanea, para além
de sua aparente dilui¢do nas préaticas de consumo, relaciona-se & experiéncia dos

4 DAGNINO, Evelina, Os anos 90: politica e sociedade, Sdo Paulo, Brasiliense, 1994,

* JELIN, Elizabeth “Cidadania e alieridade: o reconhecimento da pluralidade” — Cidadania —
Revista do Patriménio Histérico Nacional, N° 2/4, 1996.

¢ CANCLINI, Consumidores e cidaddos — Conflitos multiculturais da globalizacdo, Rio, Editora
UFRJ, 1995.
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movimentos sociais ligados a condicdo urbana ou rural, e também a condicdo de
minorias e a movimentos alternativos. A luta pela cidadania hoje, ndo se esgota
na luta pelo direito & igualdade, estruturando-se também, como uma luta pelo
direito 2 diferenca. E preciso, entretanto, atentar para o fato de que o reconheci-
mento das diferencas culturais encerra o perigo conservador de se justificar e
legitimar desigualdades. Postura evitdvel somente através da sustentagdo de que
o direito a diferenca s6 é possivel através do direito a igualdade.

Decorre dessas questdes, o estabelecimento de um nexo constitutivo entre a
cultura e a politica. As transformagdes culturais sdo reconhecidas como caminho
para a construcio e consolida¢do da democracia. E justamente em contextos de
verdadeiro apartheid social e de generalizacdo da violéncia, que a dimensdo cul-
tural da cidadania adquire seu real significado. Em resposta a perspectiva burgue-
sa e liberal, afirma-se hoje a emergéncia de uma NOVA CIDADANIA que
transcende o sentido tradicional de direitos formais e abstratos, caminhando na
dire¢do da invencdo de novos direitos, ou de “micro-direitos”, como a autonomia
sobre o préprio corpo, a qualidade de vida, o multiculturalismo, etc., etc. Outra
caracteristica contemporénea estd relacionada a superacgio da perspectiva da cida-
dania como concessdo das classes dominantes ¢ do Estado para incorporacio
politica e econdmica formal dos excluidos. E surpreendente e expressiva a mul-
tiplicacdo de organizag®es ndo-governamentais que instituem uma espécie de
“estratégia dos ndo-cidaddos, dos excluidos, uma cidadania de baixo para cima”,
como afirma Evelina Dagnino.

Ampliada de seu sentido formalista e legalista, a busca da cidadania pode
ser caracterizada hoje, como uma proposta de inauguracdo de uma sociabilidade
outra, que institua e garanta um desenho mais igualitdrio de relacdes sociais em
todos os niveis. Isso significa a emergéncia de cidadfos ativos e ndo apenas
formais, um novo lugar politico para a sociedade civil e o aparecimento de novos
sujeitos no cendrio politico. A nova cidadania caracteriza-se ndo apenas pela
inclusdo, mas pela participacio.

Estabelecer relagdo entre cultura e cidadania no contexto da sociedade bra-
sileira significa reconhecer, como o faz Francisco Weffort’, que temos uma cul-
tura abrangente e uma sociedade excludente. Se somos capazes de produzir tanta
diversidade cultural no interior de uma unidade simbdlica nacional, a sociedade
brasileira possui niveis de miséria material fenomenais.

O desafio passa a ser o de, respeitando as singularidades, produzir politicas
de integracdo que ndo promovam homogeneidades artificiais, de forjar politicas
de fortalecimento das diversidades, sem contudo, fomentar a fragmentacfo.

" WEFFORT, Francisco —~ Cidadania — Revista do Patriménio Histérico Nacional, N° 2/4, 1996.
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A relacdo entre cultura e cidadania no Brasil contemporineo, pode nos re-
meter a trés ordens de novas questdes.

1. A maneira cada vez mais intensa com que o Estado descobre o campo da
cultura como importante dimensao politica de estruturagéo seja de uma hegemonia
burguesa excludente seja de um projeto democrdtico de participago.

2. A descoberta por parte da sociedade civil, de que mais que experiéncias
formais de participac@io, ou direitos abstratos, o que se quer sdo direitos e expe-
riéncias mais reais, mais de acordo com universos simbdlicos especificos.

3. E por fim, o desafio de associarmos a experiéncia cultural local aos pro-
cessos mundializados e mediatizados.

A saida para tantos desafios parece estar tanto na edificacio de Politicas
Culturais emancipatérias, quanto na visualizacdo da dimensio social, e nfo ins-
trumentalista, do fazer artistico e cultural. Politicas e prdticas de descentralizagéo
cultural, de preservacio de memorias coletivas, de garantias a condicdo de pro-
dutor e fruidor de bens culturais, devem ser campos de experimentacdo do
tensionamento do tradicional e do novo, ou como se referiu 2 questfo o cantor e
compositor Gilberto Gil, uma oportunidade de enraizamento no vivido mas tam-
bém de antenamento e descoberta do desconhecido. O reconhecimento do fend-
meno do pluralismo de identidades, demanda a construcio de politicas culturais
abertas e inclusivas. A identificacdo de que as tradi¢cdes locais passam a conviver
e a se tensionar de forma cada vez mais intensa com o novo, sugere que as
politicas culturais ndo podem eleger a tradicdo seja popular ou erudita como
instdncia tnica e exclusiva da identidade de uma sociedade.

O local e o global, numa Politica Cultural contemporénea, sdo dimensdes
complementares e ndo exclusivas. O local ndo € mais sinénimo de tradicionalismo
e imutabilidade. Nem o global € sindnimo mecéanico de alienacio. Local e global
sdo formas espaco-temporais distintas e nfo excludentes.

Ainda com Canclini, uma Politica Cultural serd tdo mais democrética, quanto
menos dogmatica e mais integradora de multiplas identidades. Ser4 tdo mais moder-
na quanto mais for capaz de estabelecer um didlogo entre a tradicdo e a Contem-
poraneidade. Tdo mais provedora de cidadania quanto mais se recusar como campo
de clientelismo, instrumentalismo politico, ou simplesmente, questdo de mercado.
A Politica Cultural deve ser algo que transcenda a administracdo de parcos recursos
e espacos. O compartilhamento, mesmo que cheio de conflitos, de projetos multi-
plos e coletivos. Sem “assembleismos” tradicionais e imobilizantes, uma Politica
Cultural contemporanea deve ser provedora de projetos de transformacgo social que
inaugurem novas hegemonias ancoradas na pluralidade, deve estar plugada nas
tradicGes mas também sintonizada com o futuro, com a diversidade e com a simul-
taneidade dos processos constituintes da atualidade. Falo de uma Politica Cultural
polifénica, que reverbere a diversidade e a reproponha continuamente.
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Porque cualquiera sea la historia que se nos cuente,
de quien habla al final es de nosotros.

Aldo Giorgio Gargani

I. INTRODUCCION

Los 4dmbitos interculturales tienen tanto desde la psicologia como de la
antropologia un sinnimero de apreciaciones tedricas que logran correlatos poco
satisfactorios cuando de aplicaciones a casos concretos se trata (Kleinman 1987
para una critica).

Llamamos “d4mbito intercultural” aquellos territorios geograficos y simboli-
cos donde se ponen en juego al menos dos sistemas de conocimiento que conviven
de muy diversas maneras. En esta definicién no puede desconocerse su insercién
en condiciones sociales y politicas de déficit al tratarse de poblaciones por lo
general minoritarias y marginadas (aislamiento geopolitico).

Los contextos de pluralidad cultural tienen, sin embargo, una ventaja
cognoscitiva tnica y que es activamente usada por los propios actuantes: permite
elegir las condiciones en que se quiere creer. Las opciones estdn puestas y lo
tnico que falta es buscar la manera de justificar la creencia (Kalinsky 1996). Y
eso se hace apelando a las mds variadas fuentes de conocimiento. Las creencias
sobre la salud, la vida, la muerte, la felicidad, la trascendencia son a veces

* Antrop6loga. Facultad de Filosofia y Letras. Universidad de Buenos Aires y Consejo Nacional
de Investigaciones Cientificas y Técnicas. Argentina. E-mail: beka@cotelco.com.ar
** Psicéloga. Consejo Provincial de Educacién. Provincia del Neuquén. Argentina.
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transitorias. Otras veces, las creencias se sustentan en un complejo entramado en
el que no estd ausente la confrontacién. La justificacién de una creencia puede ser
mantenida en lenguajes diferentes (cientifico y demonolégico, por ejemplo) y aiin
llevarse adelante cursos de accién sostenidos en la contradiccién (Goulet 1988).
Es en este fenémeno donde, segin parece, residirfa la pluralidad cultural (Arrie
y Kalinsky 1991)

El concepto de “choque cultural” ha sido usado para indicar que lo que se
encuentra en disparidad son las creencias respecto de algo: la vida, la sexualidad,
la propiedad y, en fin, la fundamentacién dltima del mundo: concepciones
valorativas disidentes.

En este articulo queremos presentar una situacién en que la confrontacién
cultural tiene que ver con la libertad y la salud mental de José, un poblador
indigena del Pueblo Mapuche del sur de la Provincia del Neuquén'.

Condenado por homicidio a diez afios de pena privativa de la libertad ambu-
latoria, esa confrontacién cultural se vuelve en él francamente conflictiva perdién-
dose, por ahora, gran parte de la riqueza potencial que suele tener en sus contenidos
simbdlicos, semdnticos, narrativos, cognoscitivos y materiales (Kalinsky y Arrte
1996).

Por eso decimos que José queda ubicado en una encrucijada intercultural en
donde su capacidad de eleccién ha sido mermada por distintas razones que tratare-
mos de analizar aqui y que, una vez desplegadas junto con él, podrian considerarse
como posibles fuentes terapéuticas en un futuro que esperamos cercano.

El soporte terapéutico se inicia por reiterados estados de “sentirse solo en el
mundo. En un instante desaparece todo y quedo solo”, teniendo ademds un ante-
cedente no muy lejano de intento de suicidio antes del suceso que lo llevé a la
condena actual.

El objetivo terapéutico tiene que ver con disolver finalmente su posicién
dentro de esta encrucijada (“soy de aqui o soy de alld) y devolverle la fluidez que
suelen tener los campos interculturales (“soy de aqui y soy de alld) y que alguna
vez él mismo conocié antes de este desafortunado hecho.

Sin embargo, la expresién del sufrimiento que intenta decirnos José no sélo
tiene que ver con el homicidio. Su historia vital indica un conjunto de factores
que, por comunes y corrientes en los marcos sociopoliticos contemporaneos, no
dejan de tener un valor negativo a la hora de encontrar los propios caminos que
nos conduzcan a una vida buena y digna: migracién temprana de su comunidad
de origen, construccién ambivalente de su identidad del “ser mapuche”, relaciones

' Queremos agradecer especialmente al Dr. Horacio Riquelme por la atencién que, en febrero de
1997, brindé a este caso, su visién del tema y sus sugerencias que, prontamente puestas en marcha,
permitieron que hoy José esté en lo que creemos un proceso de recuperacion.
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también ambivalentes con su tierra de origen e idas y vueltas que lo condujeron
por circuitos enormemente dispares y de los que no sali6 airoso en todo momento.

“Sentirme solo en el mundo” es un texto que construye para entablar las
relaciones entre su cuerpo, su self y la sociedad que, aunque retérica como toda
metafora, une diferentes érdenes de la vida en los que se hunde con total descaro
el sufrimiento que ahora padece (Kirmayer 1992).

Eso de “sentirme solo en el mundo” es una metifora que no pudo, por el
momento, encontrar el sentido que a él le hubiera gustado tener para vivir. No
sabe cudl es ni cudl podria ser. S6lo sabe que no lo tiene y que no alcanza a
conseguirlo. Dice José: “[...] yo sigo estando solo y seguiré. Quise encontrar un
camino, y se me fue sin fin 'y de los dos costados del camino tenia un precipicio,
de pronto quise encontrar una salida, no la encontré, quise seguir el otro, pero
me pusieron una piedra en el medio del camino y ahi quedé pero tendré que
retroceder para no volver a intentar, pero tendré que dejar que dios se ocupe de
mi vida, lo que serd de mi destino, pero si quisiera pensarlo a lo mejor lo
positivo, a lo mejor encontraria pero ayudado por los demonios”.

Su vida resume, quizd sin saberlo, todos los problemas sociales de las
poblaciones originarias de América Latina que con la constitucién de los Estados
Nacionales a fines del siglo pasado y principios de éste, se convirtieron en minorias
excluidas (Bengoa 1985): migracién forzada, desarticulacién de las redes comuni-
tarias y desintegracion filiatoria, explotacién laboral, identidades trastocadas,
ausencia de poder politico para discutir los temas que les conciernen en la arena
ptblica. En otras palabras, poblaciones originarias que no fueron invitadas a fir-
mar el pacto social sobre los que se constituy6 la nacionalidad actual. La pluralidad
cultural fue desconocida tanto en las palabras como en los hechos? y ello trajo
consecuencias de las cuales José ahora parece tener que dar cuenta.

Dadas asi las cosas, el proceso de su recuperacién emocional consiste en dar
un nuevo sentido a su vida, de la que el alcohol y la soledad, ambos inscritos en
su cuerpo y en su self, son los dos principales protagonistas, a lo que se agrega
ahora el homicidio cometido. Creemos que la expresién del sufrimiento permitird
una complejizacién argumental arraigada en las condiciones sociales y politicas,
que podrd tornarse nuevamente intercultural, es decir, pudiendo apelar a distintas
formas de narrativizacién, todas ellas legitimas, sin que se note para José esa
brecha de la que podrfa ir y venir sin mayores dificultades (Geertz 1987).

La interculturalidad seguird estando, quizd atin mds fuerte. Y podra ser fuente
de explicacién legitima pero perdiendo ese caricter de “decisién final” segiin el

2 Recién en la reforma de la Constitucién Argentina de 1994 se reconocen la preexistencia y los
derechos de las poblaciones indigenas. Articulo 75 inciso 17.
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cual deberfa decidirse para siempre adonde pertenecen su self, su identidad, su
vida y sus relaciones vitales.

Il. EL CASO

José es un hombre de unos 30 afios condenado por cometer un homicidio.
De ascendencia indigena, nacié y vivié hasta los 16 afios en una Agrupacién
indigena del sur del Neuquén de la que después se va, teniendo un fuerte conflicto
con relacién a su identidad étnica.

Va desarrollando su itinerario laboral en forma precaria, pasando de un lugar
a otro de la Provincia por sentirse disconforme con las condiciones laborales o, por
su deseo “de conocer distintos lugares”, “de ser un hombre con gusto por andar”.

Desde un punto de vista antropoldgico, este hombre habla en dos idiomas
narrativos al mismo tiempo — de las creencias mégicas y el que mds se aproxima
a un estilo institucional dominante. El puede hacerlo bastante bien, sin necesidad
de que los contenidos de una narracién — el homicidio dicho en términos de
brujeria — deban ser traducidos cabalmente a la otra narracién — el homicidio
dicho en términos del alcohol, las enemistades personales, la premeditacién, las
amenazas o lo que fuere.

Durante el procesamiento penal no se siente especialmente cohibido en ela-
borar y atin explicitar el homicidio en términos brujeriles, aunque sabe que serd
dificil que esta narracién sea ponderada por un tribunal de justicia. Sin embargo,
durante su declaracién se expone a limites — el del ridiculo, la ironia, la suspicacia
— que pocas veces son tocados sin disimulo.

Durante la audiencia oral y publica que ocurre en el mes de junio de 1996,
se lo deja exponer aunque a medida que su relato avanza se dan signos de premura
para pasar a “la realidad” de los hechos. El fracaso en la comunicacién es rotundo.
Y se lo declara imputable y materialmente responsable. La sentencia no registra,
no digamos ya los pormenores de su relato, sino este rasgo del contexto de la
ofensa que pasa a ser ignorado en el relato oficial del hecho®.

A los efectos de justificar en sus propios términos el delito cometido, una
posible premeditacién se convierte, en sus palabras, en un determinismo cultural
que legitima el acto delictivo cometido. Se trata de una historia familiar de brujeria
que se inicia con su abuela y que todavia tiene sus efectos nefastos sobre los

* De eso se trata la indole de los juicios orales. El registro escrito es sintético porque vale la
presencia (Dr. Oscar Rodeiro. Juez de Cédmara. Cdmara Penal de Zapala, Provincia del Neuquén,
comunicacioén personal). Sin embargo, en este caso en que el componente étnico-religioso fue tan rotundo,
bien pudo haber sido incorporado, o al menos mencionado, en el material escrito del juicio penal.
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descendientes, tanto mujeres y hombres, aunque las consecuencias en cada uno de
ellos son de distinta fndole. Desde luego esta historia brujeril se mantuvo en el
mds estricto de los secretos (Favret Saada 1989), hasta que empez6 a salir a la luz
en forma muy fragmentaria, cuando se necesité indagar sobre la vida de José para
armar la estrategia disefiada por la defensa durante el procesamiento penal.

Sin duda, la justificacién en términos brujeriles no lo hace inimputable*
porque en su narracién recorre con minuciosidad los antecedentes del hecho
delictivo, junto a su cobardia por desafiar a lo que estaba predestinado.

Sin embargo, él no parece ser responsable de su propio destino que ya fuera
definido por sus antepasados. La falta de voluntad para quebrar el designio podria
haber sido asimilada a un posible estado de disminucién de la responsabilidad
penal, atin cuando sus capacidades psiquicas hubieran estado compensadas: luci-
dez, comprensién de los actos y direccién consciente de sus acciones.

Después del juicio, uno de los jueces de sentencia da su punto de vista sobre
esta cuestién. En una interesante sintesis, dice que la narracién sobre cuestiones
brujeriles, hecha como telén de fondo para la descripcién concreta de los hechos
bajo juzgamiento no resulté suficientemente creible como para encadenar una a
la otra. Un retrato vivido, y casi conmovedor fracasa porque no pudo tener una
articulacién coherente con el otro, dicho en términos que son més pertinentes a
un lenguaje juridico-penal, e incluso hasta en el cotidiano.

lll. EL PROCESO JURIDICO-PENAL

Después del juicio, José re-inicia el proceso de recuperacién terapéutica que
habfa comenzado durante su detencién preventiva sobre todo por su exceso en la
ingesta alcohdlica, pero ahora la situacién es muy distinta.

En primer lugar, porque la narrativa brujeril es ya de conocimiento ptblico
aunque no en todos los detalles. El relaté lo que quiso que se supiera y no més
que eso. Un halo de secreto sigue estando, entonces, a pesar de ser compartido por
personas “occidentales”: es decir, que creen en que José y su familia puede argu-
mentar en tales términos, aunque no crean en los términos mismos.

En segundo lugar, estd privado de su libertad ambulatoria. Aunque la
ejecucién de la pena no se cumpla en una cércel comtn sino en un destacamento
policial en una zona rural®, con condiciones bastante préximas a su vida de campo

* Ni menos atin el “ser indigena” lo convierte “automdticamente” en inimputable, posicién que
consideramos francamente discriminatoria y tutelar.

5 Por un acuerdo de los jueces de sentencia de la Cdmara de Apelaciones en Todos los Fueros de
la ciudad de Zapala, Provincia del Neuquén y de la IV Circunscripcién Policial de la misma Provincia.
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previa, la presencia de los requisitos de seguridad consabidos por la Ley de
Ejecucién Penal hace toda la diferencia: permanente recordatorio de que debe
permanecer en el mismo lugar y debe dar cuenta de cada uno de sus movimientos,
aunque pueda cultivar una huerta y hacer otras tareas de campo con las que estd
comprometido. Sin embargo, estas condiciones hacen que el estado de la huerta,
su intensidad en el trabajo, la planificacién de los periodos de cosecha y siembra,
los tipos de semillas y flores que cultiva y atin el propio color que tiene la huerta
sean fiel reflejo de sus estados de 4nimo.

En tercer lugar, por una frase que pronuncié como al pasar pero que marcé
un punto de inflexién importante para quienes estamos cerca de él y, sin duda
para él mismo: “tuve que matar para encontrar amor”. Con esta frase, metdfora
al fin, intent6é contener la irracionalidad de su acto a una categorfa con cualidades
distintivas (Kirmayer 1992). Se refiri6 a que de repente y mediante un acto de
violencia y de infraccidén a un precepto que él respeta a pesar de haberlo violado,
encontré lo que habria buscado durante toda su vida — una minoracién de esa
soledad, una compafifa de la que hasta entonces sélo pudo “disfrutar” con sus
compafieros de borrachera.

Durante el transcurso del disefio de la estrategia defensista se elaboré una
historia de vida familiar en la que José colaboré activamente. Ella se usé durante
el juicio oral como prueba de descargo en cuanto a la responsabilidad penal con
resultados poco satisfactorios desde el punto de vista del monto de la pena
(Kalinsky, Arrtie y colaboradores 1998).

Una vez recuperado de la mala noticia de los diez afios de prisién a los que
ha sido condenado, José empez6 un examen critico de esa historia de vida. Y as{
se decidi6 a “escribir los cuadernos”, de los que ya van tres, en los que narra su
propia versién de su vida. Teniendo en cuenta de que sélo cursé una escolaridad
primaria y que su modo de comunicacién habitual no es el escrito, la cantidad de
paginas ya redactadas junto con una serie abundante de cartas que escribe contan-
do su vida cotidiana en privacién de la libertad, dieron pie a una expresién del
sufrimiento de la que él mismo se encuentra gratamente sorprendido. “Hasta he
mejorado la letra” dice con frecuencia, “ahora se entiende mds”. Le gusta escribir
de noche, a la luz de la vela, con letra chiquita y muy abigarrada, como que no
puede desperdiciar ni el mds minimo espacio que le brindan las hojas del cuaderno.

Desde luego, consideramos a este “libro” como él lo llama® como parte de
su proceso terapéutico, en donde puede describir, detallar, analizar e interpretar
cada uno de los episodios de su vida con relacién a un resultado final no querido
pero real que es su estadia en una carcel. No es la idea la de hacer un anélisis

¢ No tenemos dudas que en un futuro podrd efectivamente considerarse como tal.
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exhaustivo de los contenidos de esos cuadernos ni de las interpretaciones
psicodindmicas posibles a las que pudiera ser sometida su narracién. Sabemos que
muchas cosas “se esconden” detrds de ellas, algunas dichas y otras vueltas nueva-
mente ocultas. Es la renovada capacidad de expresion la que creemos puede
contribuir a recuperar la riqueza de la interculturalidad que estd momentédneamente
perdida como opcién legitima para José.

Su paso por el sistema juridico-penal también lo castigd con la incredulidad
semdntica a la que sucumbié uno de sus relatos — el brujeril — que arrastré consigo
casi la totalidad del contexto de la ofensa’, dejando los hechos cometidos “libres”
para insertarlos en “otro” posible contexto de ofensa, casi ajeno a las intenciones
y apreciaciones de José.

El brutal corte entre intenciones y accién (Kalinsky y Valero 1998) que se
hizo en el relato oficial de los hechos parecié satisfacer a todos, menos claro est4,
al imputado y a su defensor. Se debieron fraguar origenes ajenos de las intenciones
del imputado, que se hizo teniendo en cuenta sélo parte del contexto de la ofensa,
para poder desistir del anidamiento brujeril que fue expuesta con pasmosa
minuciosidad durante el juicio.

Después del juicio, sobrevino un perfodo de curiosidad epistemolégica que
contradijo las “predicciones” hechas acerca de la posibilidad que el argumento
brujeril® fuera un recurso fabricado para dar cuenta de los hechos de una manera
aleatoria, quitando la contundencia del delito cometido.

No solo fue reafirmado por el ahora condenado, sino que comienza un largo
periodo en donde algunos otros que compartian sus apreciaciones — familiares,
conocidos, gente de la comunidad — comienza a sentirse mds sueltos para com-
partirlo, una vez pasado el trdmite judicial. No sabemos, aunque podemos
sospechar, las razones por las que esperaron hasta la finalizacién del juicio. Pero
lo que importa aqui es la reafirmacién de esos lazos entre ambas narrativas
presentadas por José durante el juicio que, mantenidas en absoluta soledad, no
pudieron constituir la verosimilitud que se necesitaba para ser aceptadas como
prueba fehaciente®.

7 Llamamos “contexto de la ofensa” a la constelacién méas amplia en donde se produce el hecho
delictivo (Steffensmeier y Allan 1996). No solo incumbe a las caracteristicas especificas referidas al
estado psiquico del imputado y al recuento de la sucesién de acontecimientos, sino al conjunto total
de su cosmovision. Esta dltima no empieza ni termina en el hecho consumado, sino que es anterior
a él y continuard después de él. Es desde alli de donde se elaboran los sentidos posibles que se dan
al delito cometido, en virtud de una diada de “continuidad/interrupciéon” que, casi siempre, se usa de
acuerdo a la valencia que se adjudique finalmente al hecho delictivo (Kalinsky y Valero 1998).

8 El “argumento brujeril”, como aqui lo llamamos, fue aceptado individualmente, de manera que
desde un punto de vista metodoldgico, esta circunstancia actia como prueba independiente.

° Aunque seguimos sin saber en qué consistiria, desde los puntos de vista juridico-penal como
epistemoldgico, esa verosimilitud que se hubiera necesitado al momento del juzgamiento de José.
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Estamos lejos de aceptar lenguajes interculturales o una pluralidad
cognoscitiva, o una construccién alternativa de la realidad. Esa lejanfa no es de
poca monta. Quiere decir que en la medida en que se crea que otros lenguajes
culturales no pueden dar fundamento legitimo a determinadas intenciones, él — el
fundamento — deberd buscarse s6lo en los 4mbitos habituales y legitimados de la
cultura oficial (Gupta y Ferguson 1992, Taylor 1992 para una critica). Segura-
mente no habrd persona que desatienda los términos oficiales a esta altura de la
globalizacién y del desplazamiento histérico e institucional de algunas “raices
culturales”'?; de ahi la comodidad del lenguaje oficial para transportar las
intenciones de un sistema de conocimiento a otro, sin desmerecimiento aparente
de su legitimidad.

La Corte de Justicia también ha fracasado en poner sobre €l tapete la realidad
de la pluralidad cultural — porque esa es justamente la realidad a la que se negé
a enfrentarse — haciendo, sin duda, un aprovechamiento licito de la incorporacién
de esta persona a la cultura oficial. A la par, regresa el concepto de “imputabilidad”
a los pardmetros psiquidtricos (o psicodindmicos). Lo enclaustra en una sola
dimension, reduciendo el concepto a los términos fijados de antemano de acuerdo
al “contrato social” que significa la vigencia del Cédigo Penal Argentino, pero a
sabiendas que el interlocutor sélo los compartia en parte. Queda en el tintero la
adecuacién de esta circunstancia a la llamada “responsabilidad penal”.

1. LAS BASES EPISTEMOLOGICAS DE UN PROCESO TERAPEUTICO

Lisa y llanamente entendemos que el proceso terapéutico de José tiene que
apuntar a una recuperacion de la riqueza simbdlica de una situacién originaria de
interculturalidad, que creemos momentdneamente disminuida. Esta pérdida se
constata en distintos momentos y formas que toma su narracién, una metifora
viva e hiriente de su estado actual. El siempre nos habla de su vida desde el
pasado, aunque nos hizo saber que su titulo de su ansiado libro lo pensaremos de
tal modo que se sepa que mientras duré el tiempo de la escritura él estuvo preso.
Por qué escribe su historia eludiendo, por ahora, su presente? Son posibles muchas
respuestas y algunas parecen mds halagiiefias que otras. Si lo hace como negacién

' “Cada cultura un mundo” es ahora un apotegma dificil de sostener, al menos desde la teorfa
antropoldgica contemporédnea. Las culturas no sélo no estdn aisladas ni cada cual est4 habilitado sélo
lo que la cultura prescribe. Sostener estas cldusulas serfa devaluar las capacidades de innovacién
cognoscitiva y simbdlica de las culturas. La idea prescriptiva estd siendo dejada entre paréntesis
(Beidelman 1992, Ferguson ms., Friedman 1992 entre otros) por la fuerza de las realidades
interculturales en contextos sociopoliticos de enorme y cambiante complejidad (Kalinsky 1996).
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de su realidad es bastante diferente a si es simplemente una forma de escape de
la realidad carcelaria, una marca de la presencia de “nicleos sanos” (Binswanger
1977).

Ella se fue deteriorando atin antes del hecho cometido, como dijimos, por las
condiciones de desigualdad institucional y politica a la que cualquier poblacién
indigena en Argentina estd sometida.

Sin embargo, en el caso de José todo parece ser mds imperativo y
acobardante. Algo mds poderoso que él se ha aduefiado de sus acciones y de su
libertad. Por todo aquello de las fuerzas del mal, que si bien es parte de su “ser
mapuche”, estd muy vinculado a su historia familiar y personal. José recuenta su
vida con mitos que funcionan como ordenadores de las cosas, palabras que
encierran el Unico sentido para cada cosa: una vinculacién univoca y aparente-
mente indiscernible entre palabra, efectos mégicos y posesién. Estas narraciones
miticas, fundantes de una vida concreta personal, ya no suenan como un posible
marco de referencia heuristico si se quiere, para anudar las cadenas sucesivas, el
hilo comin de la vida de un pueblo. Para José se han constituido en el marco de
significacién donde se unen, mds fuertemente que en una comtin relacién cultura/
findividuo, las relaciones que lo simbdlico y lo imaginario tienen con lo real.
Keesing (1985) se preguntd no sin incredulidad, si el modelo cultural tenia algiin
efecto sobre lo que una persona siente. Y se contestd, creemos que correctamente,
que no todos los significados de un modelo cultural tienen el mismo valor para
cada uno de sus miembros. Sin embargo, en el caso de José, las metdforas
culturales estdn ocupando con exclusividad su experiencia subjetiva. Deberemos
pedirle evidencias? Ya lo hemos hecho, y esta metaforizacién extrema de su
experiencia nos ha sido devuelta en forma de una teoria bien articulada.

José ha hecho, y hace, grandes esfuerzos para poder ser el duefio de su
destino, pero defendiéndose siempre en el mismo sentido en que también siempre
es atacado: el registro de lo mdgico. Siendo la palabra una herramienta conceptual
para su defensa, porque como €l opina (sin ser contradictorio con lo que aqui
afirmamos) “cuando mds se habla sobre esto y mds se divulgan los hechos,
menos poder tienen”.

Por cierto es una tarea que no sélo incumbe al proceso terapéutico en sf
mismo, sino que tendrd que enmarcarse en el contexto mds amplio de la vida de
José, de su familia, de su comunidad y de las relaciones del Estado con ella. De
forma tal, siempre serd parcial e incompleto. O sea que se deberd trabajar en otros
resortes que no incumben precisamente al proceso de recuperacién en sentido
estricto.

Sin embargo, creemos que no es de poca importancia el que José logre este
cometido. Aunque sabemos que deberemos trabajar en estas otras instancias
sefialadas y que habrd decisiones politicas sobre las que sélo podremos interferir
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con nuestro discurso!!, que no sélo sobrepasan ampliamente los limites de la vida
de José sino que necesitan del acuerdo de instancias interinstitucionales y de
voluntad de quienes pueden tomar efectivamente estas decisiones.

La creacién de significados es una de las formas de expresién del sufrimiento
(Kleinman y Kleinman 1991). Experiencias caéticas, como la del dolor fisico o
mental, la del desarraigo o la carga histdrica que se Ileva a cuestas aunque no se
tengan los detalles ni las cronologfas ni los personajes en mente, al poder ser puesta
en significados conlleva una forma posible de contenerla en la propia cosmovision;
darle sentidos que puedan ser incorporados tanto en la experiencia cotidiana de la
persona y su niicleo de referencia tanto como en su proyeccién existencial.

Si partimos de la hipétesis de una desadaptacién cultural vertida en los
términos antedichos — empobrecimiento de las opciones interculturales — la idea
terapéutica orientativa no serfa, desde luego, retrotraer a un estado de cosas previo
que desconocemos en su mayor parte y que ademds José no puede rememorar con
certeza, haciéndolo inexorablemente desde este presente (Friedman 1992, Keesing
1989 y 1992). Aunque €l lo afirme en pasado, trabajamos justamente desde este
presente y con el material que pueda proporcionarnos su situacién actual y el
recuento que hace de su vida en estos tiempos de encierro'?,

Sin duda, no dejamos de lado los vaivenes de su situacidén procesal y sus
relaciones con los jueces y el personal policial encargado de su custodia. Ademds,
José hace la venta parcial de las verduras que cultiva y otros pequefios empren-
dimientos de los que también somos parte intermediaria, ayuddndolo a mantener
lazos de “libertad” dentro del 4mbito mayor en que se inscribe su situacién actual.

De cualquier forma hay puntos que desearfamos destacar en particular y a
ellos dedicaremos el resto del articulo.

Como dijimos, José habla en dos lenguajes narrativos al mismo tiempo — el
brujeril y el que para nosotros es el oficial — no sélo refiriéndose a este desgraciado
episodio sino al resto de su vida y por qué no también a su futuro en libertad.

También como dijimos uno es un lenguaje aceptado culturalmente por la
sociedad global y el otro — el brujeril — es de corte mas intimista y en algunas
partes directamente prohibido. El “secreto” se traduce en la imposibilidad de darle
otro estatuto cognoscitivo, es decir, seguird permaneciendo como tal porque ese
es el designio.

" El poder del discurso no es poca cosa. Eugenio Rail Zaffaroni. Ponencia presentada en el
Congreso Internacional de Derecho Penal con motivo del 75° aniversario del Cédigo Penal Argentino.
Buenos Aires, Agosto de 1997.

'2 Su autobiograffa y las reuniones con las autoras de este trabajo que son independientes: con
Estela Robatto en su consultorio de Junin de los Andes y con Beatriz Kalinsky en el paraje La
Rinconada, distante unos 30 kms. de dicha localidad.



La encrucijada intercultural. Delito, metdforas y mitos 87
en la experiencia del sufrimiento

Sin embargo, durante el tiempo posterior a su proceso penal, una vez sabida la
condena de 10 afios de privacién de su libertad'®, inicia una segunda etapa de entre-
vistas psicolégicas con el fin de remontar una situacién de profunda depresién que nos
hizo temer por alguna accién atentatoria de su vida. El hizo menciones reiteradas al
respecto, ademds de tener un antecedente concreto de hace algunos afios atrés.

El pedido de ayuda era claro y as{ comenzaron sus visitas a Estela.

Durante su transcurso, una vez a la semana y dependiendo de la buena
disposicién de la policia para trasladarlo a veces en muy malas condiciones cli-
maticas llegando a destiempo lo que le provoca una angustia adicional, se nota
una fuerte tendencia a usar uno solo de esos lenguajes, el que aqui muy laxamente
llamamos “brujeril”.

Se nota como un desapegamiento de los términos oficiales a los que €l apelaba
sin problemas y sabiendo que se trataban de lenguajes disponibles y usdndolos,
ademds, de acuerdo a los publicos y las oportunidades que se le aparecian.

Esto nos lleva a reflexionar sobre la posibilidad de que haya sido el mismo
procedimiento penal el que contribuyé, en una medida no ponderada, a un
desmejoramiento de su ya disminuida capacidad intercultural, a menos desde el
punto de vista cognoscitivo: “[...] un malestar durante la noche cuando estaba
durmiendo. Me trapiqué' con la saliva, no podia resollar®, me desperté de la
desesperacion. Pensé que me iba a morir. Después me quedé dormido pero en ese
momento me dio una pesadilla y era el demonio que me atacaba. Y yo queria
defenderme con la Biblia y sofiaba que la Biblia la tenia por la cabecera y yo
intentaba agarrarla 'y no la podia agarrar y lo reprendié a los demonios para que
se alejen de mi. Al final logré despertarme, agarré la Biblia y la dejé en mi
cabecera y asi anduve bien una semana. Ahora me sucedid casi igual pero esta
vez quise recurrir a la ruda, que se agarra una hojita de ruda que tengo colgada
en la pared, con esta estuve tomando mate durante esa semana [...]”.

El lenguaje brujeril para la estrategia defensista se convirtié durante su disefio
en la piedra de toque para poder quitarle afios de encierro. Pero ahora, a la
distancia temporal, estamos de acuerdo que tamafia insistencia tuvo sus efectos
sobre José, sin que pudiéramos medirlos o siquiera darnos cuenta en su momento
(Carrasco y Kalinsky 1998). Pero si sabemos que cuando recién empezamos a
conocerlo podia saltar de una forma comunicativa a otra sin mayores problemas. En
ofras palabras, no estaba tan fuertemente apegado a este tipo de lenguaje, con todas

¥ La condena fue apelada y tiene sentencia firme. Desde luego, sabe de las reducciones de los tiempos
por los beneficios que otorga la ley (por ejemplo, libertad condicional a los dos tercios de cumplida la pena
junto con el informe de buena conducta durante el periodo de encierro propiamente dicho).

!4 Atragantarse.

!5 Respirar.
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las implicancias que tiene la palabra para la accién y la comprensién del mundo. La
familia de José, al menos Ia que conocemos, mezcla los mundos seménticos tan
libremente como lo solia hacer José, de tal forma que creemos que nuestra presién
para que ese mundo brujeril lo pudiera liberar de la cércel, lo que hizo fue construirle
una “prisién semdntica” complementaria de su condena judicial.

No fue fécil empezar a hablar de “los secretos”, pero después se produjo una
suerte de estandarizacién de la narrativa brujeril que habfa dejado de ser, en una
parte que desconocemos, un secreto.

El mito se ha aduefiado de él y por tanto de su libertad. Ya ni interesan, en
este estricto sentido, las condiciones del encierro. Tiene un encierro propio y
mucho mds destructivo que el de la “mera privacién de la libertad ambulatoria”.
El se ha privado de su libertad cognoscitiva y como dijimos creemos que hemos
ayudado en un sentido negativo cuyas consecuencias solo podemos evaluar ahora,
no pudiéndolo hacer “durante” su proceso penal.

Se podria pensar que estd en una posicién que niega en términos absolutos
una concepcién racionalista de la libertad, en los términos de tener un manejo més
o menos determinado de los acontecimientos de su vida. Ello es debido a factores
extra-individuales. Serfa exagerado pretender que por voluntad propia cada uno es
capaz de dar sentido a su vida y a su historia. Ubicado en el otro extremo, en José
un pensamiento magico de indole cultural, rigidizado en uno de sus integrantes
pierde el equilibrio de un mundo de opcién y cambio, de pluralidad en que casi
todos nos desempefiamos.

Estamos tentadas de extremar los términos y poner en boca de él, si es que
no logra correrse de ese lugar representacional tan extremo, “acé tenés la excusa’:
Ia proyeccién total de la responsabilidad en algitin otro: el brujo, la predestinacién
ancesiral, la soledad o el alcohol.

El factor brujeril se ha convertido en un problema existencial personal, que
sin necesidad de definir patologia, perturba una mejor comprensién de esa
racionalidad a la que aludimos por no encontrar un término mds abarcativo:
libertad, responsabilidad, capacidad de decisién, oportunidad de elegir. También
el pensamiento magico, en el marco de una pluralidad equilibrada es racional. No
es nuestro interés oponer uno al otro. S{ el dar cuenta que cuando hay una
imposicién de uno sobre otro, la persona queda a la deriva de los caprichos de un
solo posible lugar en el mundo y eso lleva todas las de perder.

No sabemos si este proceso, casi forzado por las circunstancias de su
situacién procesal del momento'® es reversible: “hacerle recordar” que hay otras

16 Estaba acusado de “homicidio simple” cuya condena va de entre ocho y veinticinco afios de
prisién segin el articulo 79 del Cédigo Penal Argentino.
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maneras de ver las cosas y que él conoce bien y que habia usado con mucha
soltura porque le eran propias. En otras palabras, desapegarlo, por medio de
elementos interpretativos, de ese estricto conjunto de creencias que sostiene con
tanta fuerza en estos tltimos tiempos. No creemos que sea el simple expediente
de decirle “lo que vos decis nos sirvié antes del juicio pero ahora nos parece una
pavada”, “o lo que decis es una treta para sacarte el peso del muerto que llevds
en tus espaldas” o atin para afirmarlo en su idea, que pudo expresar, en medio de
las audiencias orales, una tarde en la cédrcel consumido en una fiebre intensa “al
final no sé por qué tanto lio, si la vida del muerto no valia nada o al menos valia
mucho menos que la de sus familiares”. Palabras dignas de ser tomadas en cuenta
en esta instancia en que ya todo ha sido juzgado, y “resuelto” pero en que todavia
hay que transcurrir la pena impuesta y pensar hacia el futuro. Repetimos que el
alcohol, el miedo, la soledad y el abandono son los temas recurrentes de los
cuadernos de José. Los suefios reiterados con los demonios es la metdfora en la
que busca aproximarse y defenderse y defendernos a los que estamos cerca de €l
;O es que la narrativa ya se ha literalizado?

Creemos que cualquier sistema de creencias, desde los cientificos hasta los
brujeriles, dejan un margen de reflexién a la persona, una forma de indeterminacién
que queda “libre” para ser usada por las personas (Kalinsky y Arrde 1996), en el
sentido que se cree pero en alguna medida, dicha o no, también se descree. Esto es
Io que ha perdido ahora José, esperamos que sélo circunstancialmente. Puede ser
que crea que es lo que nosotros queremos oir de él después de haberle insistido
tanto en que esa podia ser la clave de su “salvacién”; también durante este periodo
del disefio de la defensa pudo haberse convencido que eran los tinicos términos en
que podia de verdad defenderse, o como creencia firmemente instalada que le da la
tranquilidad de no tener que mirar el terrible suceso con distancia critica.

Desde un punto de vista epistemoldgico, este empobrecimiento intercultural,
su actual posicionamiento en una encrucijada como la denominamos, encierra
peligros para él porque ha quedado sin un soporte cognoscitivo importante y que
le fue ordinario; ademds es un obsticulo en su redefinicién del proyecto de vida.

Este es el tema: ;qué tenemos en mente cuando decimos “José sufre, necesita
ayuda, sus ideas sobre la vida y su futuro no son de lo més optimistas que puede
haber”. Por lo general, la familia dice que José “es caprichoso”, “es alcohélico™
y “fueron las malas juntas” refiriéndose al conjunto etiolégico de sus problemas.
De paso, y en voz muy baja y muy de vez en cuando, también hablan de la
“debilidad” de José para ser atrapado por las “fuerzas del mal”.

Creemos que es nuestra tarea elucidar con mdas riqueza de comprensién qué
es la “fuerza del mal”. Dice José: “Si uno hubiera podido prevenir esta clase de
problemas hubiera sido mds diferente, uno no estaria viviendo de esta manera.
Por momentos creo que no dan ganas de seguir existiendo. Para uno se termina
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todo. Espero que me entienda de como reaccioné al recibir la noticia [de la
condenal”.

No decimos que el camino sea buscando, y encontrando, referentes empiricos
directos porque de alguna manera ya los tenemos y muy graves por cierto: el
homicidio.

Pensamos trabajar el tema desde la literalidad a la metdfora y todas las veces
que sean necesarias de una a la otra para que aparezca la brecha y podamos, con
José, meternos ahi.

El propio lenguaje facilita la metdfora porque acarrea significados que pueden
ser dichos en términos de otras cosas, algo puede ser cualquier otra cosa (Bateson
1972). Las fuerzas del mal pueden ser para José episodios de su propia historia,
o atin de allegados (parientes y, después del juicio, no parientes que le ayudan).
La metafora conduce al significado de las cosas y a las creencias que esos signi-
ficados tienen para alguien en un momento particular de su vida.

Metdfora y creencia parecen ser indeslindables (Sandor 1986). José asimila,
hace equivaler, una verdad (el mundo brujeril) a una metéfora: “una forma de
decir” nos ha dicho muchas veces.

Nuestra tarea sera intentar mostrarle que el mundo de los hechos también
puede ser literal y que lo que para uno es literal para otro es metaférico segiin
tiempos y lugares. El problema es conectar los hechos con los significados,
sabiendo de antemano que ambos son ambiguos. Creemos que la literalidad lleva
maés directamente a los hechos y la metéfora estd més intrincada con el significa-
do. Pero en ambas la creencia juega un papel elucidativo importante.

De nuestra parte, debemos evitar la tentacién etnocéntrica de decidir qué es
metédfora y qué es literal en forma taxativa durante el proceso terapéutico de José:
hechos y ficcién no son exactamente sinénimos de literalidad y metafora. Eso lo
debemos tener como permanente recordatorio: nuestro mundo no es su mundo
particular. Su cosmovisién brujeril puede, entonces, también construirse en térmi-
nos literales.

Sostenemos que este es el meollo “exacto” de la interculturalidad: regiones
ontolégicas a las que se llega por miltiples vias, flexibilizando lo que parece
incompatible.

El tema que estéd en juego es importante: la responsabilidad, ya sea parcial,
total, central, paralela u oblicua que pueda tener José en las cosas que le pasan.
Lo que José pretende es eliminarla, exorcizarla, buscar formas para sacarla de su
vida. Y cree que la felicidad serd plena cuando haya logrado distanciar la
responsabilidad definitivamente. As{ se pondré a salvo, pero cuando mds a salvo
se crea, entonces correrd el maximo peligro de cometer atin mayor violencia.

Podriamos sugerirle que se acerque, se aproxime, lo reconozca como un
factor ineludible que es préximo, tal como es nuestro préjimo. Ahf quizd encuentre
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un principio de responsabilidad, a su manera, sin tintes moralistas ni kantianos
(Gargani 1997). Por ahora, estd centrado en los actos que lo llevaron a la cércel
en términos de los malos espiritus de su cultura mapuche. El no ha sido culpable'’.

Deberfamos poder sugerirle que, con su propio convencimiento, puede hallar
un lugar desde donde volver a actuar. Des-metaforizar “el mito”, permitiéndole
experimentarlo sobre otras bases que €l mismo pueda crear.

Quiz4 sea un meta-lugar-en-el-mundo desde donde pueda abarcar todo el
panorama de su vida intercultural, sin quedarse con ninguna parte en especial
como reivindicatoria de los problemas que lo aquejan y que, por ahora, €l descuenta
que serd muy poco probable deshacerlos.
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AIDS (“SIDA”) E DIVERSIDADE SOCIO-CULTURAL

por

Edir Pina de Barros*

.. a epidemiologia social encontra seu limite no paradigma que institui
apenas o corpo como o espago da savide/doenga. Seu desafio atual é
encontrar na teoria e na prdtica a totalidade fundamental do ser humano
(Minayo, 1996: 196).

O HIV/AIDS ndo respeita fronteiras sociais e étnicas. Invade, inexoravel-
mente, todas as sociedades, sem distin¢do e, do ponto de vista biolégico, afirma
a unidade da espécie humana. As propostas de educacio em saide, sustentadas na
idéia de risco de determinadas préticas sexuais desprotegidas revelam-se insufi-
cientes para o controle da pandemia e os resultados obtidos, até o momento,
insatisfatérios. Subjacente a tais propostas estd a idéia do entendimento publico
dos conceitos produzidos pela ciéncia epidemioldgica (Castiel, 1998), o que nZo
ocorre, definitivamente. Enfatizar, nas campanhas educativas, a letalidade da
doenga, igualmente ndo vem surtindo os efeitos almejados e questiona-se se seria
esta uma estratégia efetiva.

Tendo em vista a “singularidade do adoecer humano” (Castiel, 1994) nas
diferentes sociedades, as campanhas educativas revelam-se etnocéntricas, incapa-
zes, portanto, de se propor a um didlogo intercultural minimamente eficiente, seja
com segmentos de nossa prépria sociedade, seja com os grupos étnicos nela pre-
sentes.

Se, por um lado, o HIV/AIDS afirma a unidade bioldgica da espécie huma-
na, por outro, desvela, com imperiosa radicalidade, a sua diversidade, em termos
sécio-culturais. N@o hd como estabelecer, a priori, como esta ou aquela sociedade

* Antropdloga, docente do Departamento de Antropologia da Universidade Federal de Mato Gros-
so (Brasil). Credenciada no Programa de Pés-graduagio em Satide e Ambiente de Saidde Colectiva, da
mesma Universidade.
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ou grupo humano, vivencia, pensa e simboliza o processo saide/doenca relacio-
nado ao HIV/AIDS, que evoca temas tdo sensiveis como o da corporalidade, da
sexualidade e da morte. Isto somente o inquérito etnogréafico pode elucidar, visto
que vinculam-se a estruturas de significados histérica e culturalmente constitui-
das. Como coloca Maria Cecilia de Souza Minayo:

“A doenca é uma realidade construida e o doente é um personagem social.
Portanto, tratar o fenémeno saide-doenca unicamente com os instrumentos
anétomo-fisiolégicos da medicina ou apenas com as medidas quantitativas da
epidemiologia cldssica constitui uma miopia frente ao social € uma falha no re-
corte da realidade a ser estudada” (Minayo, 1991: 233).

Sendo a doenga, para além de um fato clinico, um fato sociolégico, afirmo
com essa pesquisadora que “qualquer acfo de prevencdo, tratamento ou de
planejamento de satide necessita levar em conta valores, atitudes e crencas de uma
populagdo” (Minayo, 1991: 233).

Nio levar em consideracdo as coordenadas culturais da populagdo-alvo em
campanhas educativas e preventivas, sobretudo em um pafs plural e pluriétnico
como o Brasil, significa renunciar a qualquer possibilidade de sucesso. Ndo hé
como ignorar que, para além das profundas desigualdades presentes na sociedade
brasileira, das etnias afrobrasileiras e estrangeiras, das diferencas de género, de
classes sociais, de credos religiosos, dentre outras, tem-se cerca de 206 etnias
indigenas. Que neste pais se fala cerca de 200 linguas diferentes entre si, corres-
pondendo a cada uma delas uma ordem social e simbdlica singular...

O objetivo deste texto € contribuir para se repensar a questdo do HIV/AIDS
e a diversidade sécio-cultural tendo por referencial empirico a etnia indigena
Bakairi (Karib), que soma cerca de 700 individuos e que vive na regifio de cerrado
norte mato-grossense, ao sudoeste do Alto Xingu, em duas Terras Indigenas de-
nominadas Santana (Municipio de Nobres) e Bakairi (municipios de Planalto da
Serra e Paranatinga). Eles sdo ribeirinhos, pescadores e agricultores, exercendo a
caca e a coleta um papel complementar.

ANTECEDENTES

A experiéncia dos Bakairi com as doencas sexualmente transmissiveis € tdo
antiga quanto a sua historia de contato. Tem-se registro escrito, todavia, apenas
para uma parcela significativa de sua populagdo que vivia no Alto Xingu em
tempos pretéritos e que tornou-se conhecida através das expedicGes de Karl von
den Steinen a essa regido, nos idos de 1884 e 1887 (Steinen, 1942 ¢ 1940). Apés
esse primeiro contato, outras expedig¢des se sucederam no tempo. Uma delas foi
a de H. Meyer, em 1896. Karl E. Ranke, que o acompanhara nessa empresa,
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comentou, em um de seus escritos, que alguns fndios Bakairi alto-xinguanos fo-
ram visitar “um outro ramo dessa tribo” que desconheciam até entdo e que ji
mantinham relacGes mais antigas com os colonizadores. Nessa ocasifio eles teriam
ido a Rosdrio Oeste, antiga drea de mineracéo,

“... onde um deles adquiriu uma blenorragia oftdlmica que depois de seu
regresso a aldeia Bakairi do Curisevu deu origem a uma terrivel epidemia; todos
os habitantes adoeceram, alguns morreram, outros sairam da doenca com a perda
de um olho ou com um leucoma. As numerosas conjuntivites que eu préprio vi
eram todas de natureza benigna, de tal maneira que o gonococcus desapareceu de
novo do Xingu. E é extraordindrio nfo ter eu encontrado nemhum sinal, nem
sequer anamnésico, de que ele tenha tido qualquer consequéncia entre os indios,
mesmo nos 6rgdos sexuais” (Ranke, 1898: 130, apud Ribeiro, 1970: 280)

As doengas sexualmente transmissiveis estdo incluidas no rol daquelas enfer-
midades rotuladas como “doencas de branco”, ou seja, que estdo relacionadas ao
contato interétnico. A AIDS também assim é classificada, valendo notar que nio
hd casos de individuos soropositivos até agora registrados entre eles. Para o Brasil
indigena haveria 31 casos diagnosticados até Fevereiro de 1997, tendo ocorrido
varias mortes (Costa, 1997).

A AIDS assumia, antes do final da década de 80, um certo tom de virtua-
lidade entre os Bakairi que ndo haviam estabelecido, até entfo, nenhuma relagcdo
objetiva com essa sindrome. Tinham noticias sobre a pandemia, pois muitos deles
se faziam, como hoje ainda se fazem, presentes em cidades para estudar, adquirir
bens que ndo produzem, defender seus interesses e direitos, enfim, por causas
variadas. Dentre as cidades que vivem temporariamente ou freqiientam hd mais de
um século, destaca-se Cuiabd, a capital de Mato Grosso (Brasil). Nesta cidade,
vérios deles conheceram, no inicio da década de 80, um artista pldstico que, mais
tarde, tornou-se um soropositivo. Desde que se tornou consciente de sua situacio,
jamais ele a escamoteou: todas as pessoas do seu circulo de amizade e afeto
participaram de seu drama, acompanharam sua saga ao longo do tempo... Muitos
Bakairi amigos seus também vivenciaram o seu dilema. Alguns iam visitd-lo
individualmente, outros em pequenos grupos de homens e outros com suas fami-
lias. Ele também estivera, varias vezes, em suas aldeias. A Aids deixou de ser, a
partir de entflo, para eles, algo abstrato, passando a estar presente, objetivamente,
no horizonte de suas vidas, de suas reflexdes e preocupacdes'. Naturalmente os
Bakairi vém elaborando teorias préprias acerca da AIDS, que se reordenaram
ap6s tal contato direto com o problema.

" A Associagdo Kurd-Bakairi, através do Ministério da Saiide, desenvolveu a¢des educativas para
a prevengdo da AIDS.
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Tratar-se-4 aqui de representagles sociais do processo saide e doenca
referenciado ao HIV/AIDS, entendendo-se representacdes como “categorias de
pensamento, de acdo e de sentimento que expressam a realidade, explicam-na,
justificando-a ou questionando-a” (Minayo, 1996: 158). Expressam formas de
conhecimento elaborado e partilhado por grupos sociais.

Apresentar-se-4 uma das reflexdes que se teve oportunidade de conhecer,
através de um agente de saide, membro dessa etnia. Afirmara ele, na ocasido
(junho de 1998), que prevalecia af a concepcéo de que s6 se tornam “vulnerdveis”
ao virus da AIDS aguelas pessoas cujos pais ndo haviam observado, desde a
gravidez até o momento em que atingissem a capacidade reprodutiva, todos os
procedimentos corretos e regras de reclusdo (alimentares, sociais, sexuais) para
garantir a forca fisica e a satide de seus filhos. Tal afirmacfo sé pode ser devi-
damente apreendida se referenciada 2 ordenacdo social e simbdlica desse povo,
sobretudo as relages que estabelecem entre o processo de constru¢do do corpo,
a no¢do de pessoa e o processo saide/doenga. Troquemos em middos essa afir-
mativa, “boa para pensar”, como diria Claude Lévi-Strauss.

A CONSTRUCAO DO CORPO NA SOCIEDADE BAKAIRI

O corpo, para além de uma realidade em si mesmo, é uma constru¢do sécio-
-cultural: “nada € mais inapreensivel que ele, que nunca pode ser reduzido a um dado
indiscutivel”’, como colocou alhures David Le Breton (1995: 14), visto que “as repre-
sentacdes do corpo e os saberes acerca dele sdo tributdrios de um estado social, de
uma visdo de mundo e, dentro desta dltima, de uma definicdo de pessoa” (idem: 13).

A centralidade do corpo, territdrio fisico da satide e da doenca, deixa suas
marcas na propria autodenominacdo desse povo: Kurd. Trata-se de termo
polissémico que expressa, stricto sensu, nés, os Bakairi, gente verdadeira, o
paradigma da humanidade, por exceléncia. Neste campo seméintico especifico,
quer dizer ainda o que € nosso. E, ao mesmo tempo, como registrou Steinen, bom,
enquanto que kurdpa quer dizer ndo nds, ndo nosso, como também ruim, sovina,
prejudicial a saide (1940: 428). O significado do termo, como observou Jaime
Wheatley é ampliado para abranger saiide e ordem. O verbo cura idale, que é
glosado como curar, significa literalmente tornar-se cura de novo (s/d: 9 e 10).

Iwakuru € o termo usado para se referir as pessoas socialmente aprovadas,
sauddveis, enquanto que inakai expressa o seu contrdrio, ou seja, “pessoas
estragadas”, fisica e/ou socialmente. Tornar-se um ou outro depende, segundo a

2 Tradugdes livres espanhol-portugués feitas pela autora.
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sua singular teoria, de todo um processo de construcfio bio-cultural. H4 ai uma
historicidade a ser, portanto, considerada!

Segundo a teoria desse povo, um novo ser resulta de relagdes sexuais con-
secutivas, com o concurso de substincias vitais do homem e da mulher. Coeren-
temente, o sistema de parentesco é cognético, ou seja, considera, em seus célculos,
tanto a linha paterna quanto a materna. A vida, para os Bakairi, estd associada ao
ciclo de uma substincia vital denominada ekuru. Presente em todos os seres
vivos, inanimados e animados, é obtida através de alimentos, fazendo-se presente
no sangue. Sem ela o sangue — yunu — coagula, sobrevindo a morte. Tal substan-
cia é eliminada através de liquidos, residuos, secre¢des e excrementos corporais
que, em contato com a terra, é reprocessada pelos vegetais. Na sua forma livre e
pura, somente os vegetais a contém. Os Bakairi sdo basicamente vegetarianos e
s6 ingerem carne de animais essencialmente vegetarianos.

Cuidados especiais devem ser tomados no perfodo que envolve a formagio
de um novo ser. A partir do momento em que a gravidez & identificada, os
genitores devem anuncii-la aos seus parentes (bilaterais) proximos e passam a
observar uma série de prescri¢cdes alimentares e comportamentais para garantir a
satide e a vida do futuro filho. Fazer um filho no ttero da mie € uma atividade
que requer muita ekuru dos genitores, por isso deve-se evitar perdé-la em outras
atividades. O casal ndo deve andar longe, nem cansar-se (o cansaco € decorrente
da perda de ekuru). O homem deve permanecer sempre préximo a sua casa, néo
podendo cacar, derrubar mata, pescar e fazer coivara, nada que exija muito esfor-
¢o, pois isso poderia resultar em um filho defeituoso, predisposto as doencas ou
natimorto. Ndo deve participar de rituais, mas manter-se longe dos locais onde sdo
realizados. Nio deve também manter relagdes sexuais com outra mulher, ainda
que cesse de praticd-las com a propria esposa j4 mais ao fim da gravidez.

A mulher gravida deve manter-se igualmente nos arredores de sua casa ou
dentro dela, evitando sair a noite, reino dos sobrenaturais, e demorar-se no rio
banhando ou lavando roupas. Ndo deve, durante toda a sua gravidez — e depois,
como se verd — cortar os seus cabelos. Fica, enfim, em estado de semi-reclusio.

Os genitores devem evitar os alimentos que contenham ekuru inapropriado
a formacdo do fragil ser por gerar problemas de vdrias ordens, tais como: pimenta
e coisas que amargam (o feto pode morrer); anta (a crianca nasce morta ou fica
muda); peixe agulha (a crianca morre®), veado mateiro (quando nasce ndo dorme,
fica s6 chorando e pode morrer; desmaios consecutivos); capivara (gagueira);
tucano (fica boba, com pescogo mole); queldnios (0s 0ssos ndo endurecem); piraiva

3 Alguns afirmam que, caso tenha que se comer, tem que se chorar antes de ingerir tal peixe.
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(preguica, custa para nascer)’. Deve-se evitar, terminantemente a ingestio de
bebidas alcoélicas, conhecidas a partir do contato com os colonizadores da regifo,
porque podem, no seu entender, gerar criancas frageis, doentias ou resultar na sua
morte, antes mesmo do nascimento.

Durante toda a gravidez, os pais de ambos os genitores e seus irmédos
germanos devem garantir as condi¢des para a observagdo dessas restri¢des ali-
mentares, suprindo-os de alimentos adequados — portanto de ekuru — zelando nfo
s6 por suas vidas, mas também da do novo ser em formacgdo. Assim eles,
indiretamente, ajudam a “fabricar” o beb€, que ndo € uma questdo restrita aos
genitores. Se for tempo de pequi, devem coletd-lo e ofertd-lo & gestante para que
a pele do bebé nasca bem limpa e bonita. Esses cuidados concorrem para o
nascimento de uma crianca sadia, para um bom e rdpido parto, momento a partir
do qual os genitores entram em recluséo.

Enquanto néo cair o corddo umbilical, ambos devem alimentar-se basica-
mente de pogo — bebidas ndo alcodlicas feitas de milho, mandioca, arroz e que sdo
conhecidas na literatura etnolégica como ‘“chichas” — especialmente uma delas
denominada xunupy, feita de beiju seco (malomalo), de algumas aves como o
papa-goiaba (panra), o papagaio (toro), a galinha (aukuma), das quais néo se deve
ingerir carnes e cartilagens das asas, pés e cabecas, pelos defeitos que podem
provocar no beb€, especialmente na estrutura 6ssea. Veado de qualquer tipo ¢
proibido, porque faz cair cabelos, mas o mateiro é pior, porque, se ingerido,
acarretard nele desmaios consecutivos. Desmaiar é extremamente perigoso porque
a alma escapa momentaneamente do corpo € pode, em um ataque mais prolonga-
do, nfo retornar a ele.

Depois que o umbigo cai sfo introduzidos o arroz, o milho e a mandioca
cozida. Peixe, de qualquer espécie, é vetado. Dizem que causa nos pais inchago
na barriga (“barriga d’dgua”) e nos pés, além de efeitos nefastos no bebé.

O pai, depois de quinze ou vinte dias retoma a sua alimenta¢fo normal, j
anda mais longe e comeca a assumir as suas atividades normais. A mie, acabado
o sangue do puerpério, aos poucos vai assumindo as atividades didrias. Mas ambos,
quando o bebé apresenta o menor problema, voltam 2 reclusio e as prescrigdes
alimentares. Todo cuidado € pouco porque ele tem a pele, o corpo e 0s 08s0s
ainda “moles” e frageis e sua alma pode fugir com facilidade.

A mie, sobretudo, deve ser zelosa, pois se entende que tudo o que se ingere
€ canalizado para o bebé através do leite materno, tajiwaryekuru, que é, por
exceléncia, a fonte de ekuru para ele até cerca de dois ou irés anos. Pimenta,

* Altenfelder Silva registrou apenas que quando a barriga da grévida comecava a atingir propor-
¢bes visiveis, iniciava-se uma dieta alimentar 2 base de vegetais e carne de peixes (1950: 263). O que
apresento neste texto € apenas uma pequena amostra, diante da riqueza da ética alimentar desse povo.
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cebola, alho, quel6nios, manga, peixes de maior porte e outros tantos alimentos
devem ser evitados até que a crianca deixe de amamentar no seio. O leite materno
é responsdvel pelo acréscimo de carne e sangue, assim como a dgua ingerida. Ela
$6 pode cortar os cabelos depois da primeira menarca pds-parto, ocasido em que
também se cortam pela primeira vez os do bebé. Cortar cabelos de ambos é uma
tarefa que cabe & mie ou a uma irmd mais velha da genitora.

Cuidados especiais de outra natureza devem também ser tomados para que a
crianga cresca sauddvel, bonita, iwakuru: sarjar a sua pele com o escarificador,
banhé-la com preparados de ervas medicinais, esfregar as suas juntas com carvdo
de certas madeiras para que fiquem fortes, favorecendo o seu crescimento, protegé-
-la dos “ijamyra” — espiritos dos seus mortos — e dos feiticeiros. Deve-se evitar que
o bebé chore, mimando-o, tomando-o ao colo, para que ele ndo perca ekuru através
das ldgrimas (enoguru). Se chora, a mée logo oferece-lhe o seio para acalmi-lo.

Ao menor sintoma de doenga pai e mie, juntamente com a crianga, retornam
ao estado de reclusdo total — que implica na retomada das prescri¢cdes alimentares
— até que ela se recupere integralmente.

E a ekuru advinda dos alimentos que permitird — apés a suspensdo do
amamentacdo — o acréscimo da carne e sangue no qual ela circula, até que o
individuo atinja a capacidade reprodutiva, marcada na mulher pela menarca e no
homem, pelo ritual de perfuracdo de orelhas.

A reclus@o dos adolescentes do sexo masculino é feita também dentro de
casa, durando cerca de 10 dias, tempo em que os homens realizam cacadas e
pescarias coletivas. O sadyry, rito coletivo de “perfuracdo de orelhas”, executado
de tempos em tempos €, todavia, realizado no pétio, em frente ao kadoéti (casa
de kado ou “casa dos homens”) contando com a participagdo exclusiva das pes-
soas de sexo masculino. Tal ritual exige o concurso de um especialista, “dono”
do “furador de orelhas”, como dizem, instrumento feito de osso animal com o
qual perfura os 16bulos das orelhas de todos reclusos. Mais elaborado, o sadyry
compde o complexo do kado, ritos pancomunitdrios, de natureza sagrada.

A reclusdo pubertdria feminina hoje se resume aos dias em que a jovem fica
menstruada pela primeira vez, periodo em que ela fica “presa” em seu préprio
“quarto”. Somente a mie e irmds t€m acesso a ela, que alimenta-se de pogo
(“‘chichas™), e suas pernas, ancas e costas sdo sarjadas, recebendo a pele, logo
apds, aplicacdo de ervas medicinais. Dizem que tal tratamento deixa a jovem mais
bela, sauddvel e calma. A escarificacio assim concorre também para a construgdo
da pessoa, em termos fisicos e emocionais. Seja qual for a razdo, a aplicacdo de
preparados de ervas medicinais sempre acompanha a escarificagio.

A escarificacdo ¢ feita com o pain-hé, pedaco triangular de cuia, onde sdo
incrustados dentes de peixe-cachorro préximos 2 borda superior e fixados atrés
por meio de um rolete de cera (Ribeiro, 1988: 170).
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O escarificador é um elemento da cultura que ndo € bem distribuido entre
os Bakairi, ou seja, nem todas as parentelas o possuem e aquelas que s&o “donas”
de pain-hé t€m prestigio. Nas parentelas que sdo “donas” de escarificador, cabe,
via de regra, as pessoas mais idosas a escarificacio, quando ndo a uma pessoa
mais especializada.

Entre os Kuikuro, igualmente Karib, habitante do Alto Xingu, Cibele Verani
registrou que a escarificacdo € “realizada com mais frequéncia durante a recluséo
pubertdria, masculina e feminina, € aplicada diferencialmente em partes do corpo
feminino para ‘engordar’ as ancas, as coxas e as pernas. Para os rapazes, serve
para ‘fazer crescer’ os misculos do térax, bragos e coxas. Apds o periodo de
reclusdo, é aplicada nos jovens lutadores para manté-los fortes, principalmente
antes dos rituais intertribais que culminam em grandes lutas que consagram cam-
pedes” (1991: 84).

Ou seja, a escarificagdo € um recurso, uma tecnologia de elaboracdo do
corpo que se exerce por meio de intervencdes sobre os canais de contato entre o
corpo e o mundo, como bem expressou Viveiros de Castro, em seu estudo sobre
os Yawalapiti (1987: 37).

Entre os Bakairi, tanto na reclusdo feminina quanto na masculina, os demais
membros da familia dos jovens piiberes observam restricdes alimentares e sexuais,
para que os resultados dos tratamentos que se voltam para a fabricacdo do corpo e
construcdo da pessoa tenham efeitos positivos. A ndo observincia dessas restri¢oes
pode resultar em transformac@o dos reclusos em pessoas inakai, “estragadas”, feias,
anti-sociais, feiticeiras em potencial.

Tais idéias também se fazem presentes entre os Yawalapiti — povo de cultura
alto xinguana, como os Bakairi e os Kuikuro — como registrou Viveiros de Castro
(1987: 33):

“Toda reclus@io é sempre concebida, para os Ywalapiti, como uma mudanca
substantiva do corpo. Fica-se recluso, dizem, para ‘trocar o corpo’. Nio apenas
para isso, é certo: para formar, também, ou reformar a personalidade ideal adulta,
sobretudo na reclusdio pubertdria, a mais importante. Vale notar, porém, que a
personificacdo do homem depende de uma adeséo correta as regras ditadas pela
tecnologia do corpo na reclusdo. Aqueles que ndo seguiram as regras alimentares
e sexuais da reclusdo tornam-se ipondndri-mald, ‘gente imprestdvel’ e sdo candi-
datos ideais a acusacdo de feiticaria, além de sofrerem ‘defeitos’ tipicos dos
feiticeiros: ‘barriga inchada’ (por acimulo de sangue, resultado da incontinéncia
sexual do adolescente recluso), fraqueza, etc. A feitra e a avareza refletem, assim,
reclusdes mal sucedidas; ndo por acaso os chefes (amulaw) sfo idealmente belos,
fortes e generosos e devem ficar reclusos por periodos maiores na adolescéncia”.
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Na sociedade Bakairi o feiticeiro — omeodo, o “senhor do veneno” — nio é
um xami pervertido que usa seus poderes para fazer mal a outrem. Desconfia-se
de pessoas consideradas inakai, anti-sociais, “estragadas”. Manchas na pele, como
as geradas pelo pénfigo, associadas a comportamentos estranhos, levam a suspeita
de que a pessoa seja feiticeira. Segundo a teoria Kurad-Bakairi o omeodo ingere
formigas tocandiras, marimbondos e cobras venenosas que resultam ou podem
resultar em tais manchas. As feridas e as erupgdes cutdneas, inclusive as que
perfuram a pele, resultariam também disso. Diz-se que os feiticeiros, para forta-
lecer seu poder, passam sobre a pele escarificada venenos de animais pegonhentos.
Quando alguém € colocado sob suspeita de ser feiticeiro, esse alguém € sempre
o “outro”, alguém de outra parentela, de outra fac¢do, de outro grupo local ou um
estrangeiro que viva entre eles, o que é o mais comum, ao menos em tempo de
paz. Em varios casos de doenca o acusado foi um Nambikwdra que viveu entre
eles, que chegaram mesmo a pensar em elimind-lo, mas ele conseguiu sair da drea
antes de ser morto.

Ofensas ptiblicas podem resultar em atos de feiticaria por parte do ofendido
ou de alguém de sua parentela. Os Kura-Bakairi evitam o descontrole emocional
e sempre orientam seus filhos no sentido de manter o equilibrio mesmo nas
situagdes mais diffceis. Mas pode-se, mesmo em siléncio, provocar-se a ira de
alguém, como por exemplo, ndo atender a uma solicitacdo sua. Daf ser o controle
emocional um dos comportamentos mais valorizados nessa sociedade (vide
Taukane, 1997: 120), assim como a generosidade.

Durante toda a vida os membros da familia elementar, de orientacdo e de-
pois de procriagdo, devem, no caso de doengas, por feitico ou nfo, se abster de
alimentos e sexo em favor da sadde de um dos seus. H4 assim, no decorrer do
ciclo da vida dos seus membros, uma comunicagdo corporal que s6 se rompe com
a morte.

Além de seu importante papel na construgido do corpo em si, a escarificacdo
¢ uma das préticas terap€uticas mais bem difundidas entre os Bakairi. Aqui se
aplica o que escreveu alhures Cibele Verani sobre os Kuikuro: “a escarificagio é
realizada como opcéo terapéutica — no caso de ‘canseira’, por exemplo — quanto
preventiva e refere-se a 16gica do excesso de sangue no corpo” (VERANI, 1993:
33). S6 que, em termos da légica Bakairi, o excesso ndo seria de ‘sangue’, mas
de ekuru.

A made costuma “arranhar” seus filhos quando estes se encontram irrequie-
tos, danados. A danadice € interpretada como excesso de ekuru, que leva a dese-
quilibrios emocionais, a teimosia e a ira.

Acidentes ofidicos, inchagos no corpo (perna, mio, braco, etc.) também sio
tratados com a escarificacdo. Os Bakairi dizem que as mulheres karaiwa (ndo-
-indigenas) tém muitas varizes exatamente porque nfo sarjam Seus COrpos.
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Enfim, importante faz-se sublinhar que a escarificacfo, seja por uma razio
ou por outra, sempre estd associada a fitoterapia, através de aplicacdes sobre a
pele sarjada e, algumas vezes, através de tratamentos complementares, como 0s
eméticos que sdo ingeridos em varias situacdes de reclusio, sobretudo pelas pes-
soas do sexo masculino.

Se a ekuru é continuamente perdida no processo da vida, ela deve ser repos-
ta em quantidades e qualidades suficientes para se ter satide. Cuidados também
devem ser tomados com relagfo a ingestdo de alimentos, j4 que se pode utiliza-
-los como veiculos para se lancar feiticos contra aqueles em relacdo aos quais se
tenha cismas e desejos de vinganca. Deve-se, por essa razdo, s6 aceitar alimentos
de parentes, sejam eles putativos ou ndo, mas parentes. Os alimentos, que sdo
fontes de ekuru, a qual se mistura com o sangue, podem ser igualmente, fontes
de satide ou de doencas. Zelos devem ser observados tanto no preparo quanto na
sua conservacdo. Além de se ter modos especiais de preparo de acordo com a
natureza da ekuru que cada um deles contém, eles jamais devem tocar o chdo
porque sdo candidatos a reprocessamento e porque podem ser contaminados com
a ekuru ainda néo reprocessada, fonte de perigo e de doengas.

A reclusdo — uanki® — € praticada por toda pessoa que se encontra em estado
liminar e, nfo raro, todos os que com ela tenham lagos de substincia (consangui-
nidade). Nessa situacdo o consumo de alimentos, como se viu, é regulamentado
por uma série de restricdes e proibicdes rituais.

RECONSIDERANDO

O corpo é, como afirmou com propriedade Jaqueline Ferreira, um “texto
passivel de diversas leituras em busca de significados, tanto para o doente, no
processo de desencadear sintomas, como para o clinico, quando persegue sinais,
indicios, ao examinar o corpo do outro, o doente...” (Ferreira, 1994: 101-102).

Héa aqui um terceiro olhar, daquele que, ndo sendo nem o doente, nem o
clinico, vivencia o processo da doenca como observador atento, € o pensa e
repensa, a partir de seus referenciais sécio-culturais, de suas categorias de pensa-
mento, como no caso dos Bakairi, aqui enfocado. Fazendo, a partir dessa expe-
riéncia concreta, uma retrospectiva, alguns deles chegaram a levantar a possibi-
lidade de ja haver ocorrido duas mortes por AIDS entre eles. Em sua reflexdo
analdgica, pode-se registrar pontos de comunicagdo, assim como divergéncias
entre as duas teorias aqui consideradas, ou seja, a biomédica e a indigena. Com

3 Darlene Yaminalo Taukane, Bakairi, em sua dissertagfo de mestrado em Educagio grafou wanke.
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relacdo aos pontos de comunicacdo tem-se:

a) ambas admitem a existéncia de um agente externo especifico transmissor
da doenca; como se viu, os Bakairi classificam a AIDS como “doenca de branco”
— tal como a tuberculose, o sarampo, dentre outras — portanto resultante de rela-
¢cOes interétnicas;

b) os sintomas observados, as marcas, os “estragos” que deixam no corpo,
em ambos os casos, foram os mesmos: perda de peso, ulceracdes na pele, queda
de cabelos, fraqueza em geral, dentre outras;

¢) em ambos 0s casos registra-se uma certa invisibilidade do “problema”
durante um tempo relativamente longo, até que ele se manifeste concretamente;
é na vida adulta que, via de regra, eles identificam uma pessoa como inakai,
antisocial, “estragada”, feiticeira, ainda que tal quadro resulte de um longo pro-
cesso de construcdo social do corpo, uma das dimensdes da pessoa;

d) em pauta, tanto no pensar biomédico quanto no desse povo indigena, com
relacdo ao HIV/AIDS a questdo primordial de fluidos corporais: sangue, liquidos
seminais e leite materno se destacam na teoria da construgéo social do corpo e do
processo saiide e doenca entre os Bakairi, como j4 se viu. O sangue contém ekuru,
que lhe garante a fluidez, a vida, enfim. Liquidos seminais e leite materno séo,
por exceléncia, ekuru em circulacdo.

Mas, para além desses pontos de comunicacdo, registram-se divergéncias,
hiatos profundos entre as duas teorias, quais sejam:

a) para a biomedicina a AIDS resulta da contaminagdo pelo agente especi-
fico da doenca, o HIV; de acordo com a 16gica Bakairi, isso ndo seria o suficiente,
pois os determinantes do processo satide-doenca, incluindo o da AIDS, aqui es-
pecialmente enfocada, vinculam-se a uma deterioracdo das relacGes entre corpo,
pessoa e sociedade, e ndo a contaminagdo pelo virus em si. Tal imputacio
etioldgica diverge radicalmente da interpretacdo biologicista da medicina ociden-
tal, ao separar as idéias de transmissdo e causacio;

b) a l6gica ocidental reduz os fluidos vitais, acima especificados, a vefculos
de transmissdo do HIV, enquanto que, na légica Bakairi, tendo em vista o colo-
cado no item anterior, isso ndo se aplica. Nas sociedades indigenas, fazendo
minhas as palavras de Daniela Knauth (1998: 139), “mais do que responsdveis
pela vida, estes fluidos corporais sfo definidores de identidade individual e de
relacOes sociais — relagdes de filiacdo, consanguinidade, parentesco”.

c) enquanto o conhecimento biomédico permite afirmar que a vulnerabilidade
ao virus da AIDS, no que se refere ao campo da sexualidade, depende estritamen-
te de comportamentos pessoais, a teoria Bakairi, como se viu, a situa fora do
individuo e de suas praticas.

Como estabelecer programas e projetos preventivos sem a compreensio de
tal multiplicidade de sentidos? Como orientar os jovens para o uso de preserva-
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tivos se situam a vulnerabilidade como resultante ndo de priticas sexuais des-
protegidas, em si, mas de comportamentos inadequados, no passado, dos parentes
primérios, na ndo observacdo de regras de sociabilidade que levam a uma ruptura
entre o corpo, a pessoa e a sociedade?

Como pensar em campanhas educativas culturalmente coerentes sem levar em
consideracéo a diversidade sécio-cultural? Do ponto de vista das estratégias, deve-
-se observar que nfo cabem, em sociedades dessa natureza, abordagens individuais
— tal como € a prética em todos os niveis do sistema de satide brasileiro — tendo em
vista que a doenca é pensada e vivida enquanto algo coletivo, a merecer, por essa
razdo, estratégias preventivas e préticas terapéuticas da mesma ordem.

Por fim, vale ressaltar ainda alguns pontos que considero importantes: (1) a
necessidade de se pensar a escarificagfio — prética registrada em muitas sociedades
indigenas brasileiras — como uma fonte possivel de disseminacdo da AIDS pois
cada “dono” de escarificador o utiliza para sarjar todos os individuos de sua
parentela; e mais, um sé escarificador, via de regra, € utilizado em ritos
pancomunitdrios, para sarjar todos os individuos neles envolvidos, incluindo-se af
visitantes ndo-indigenas; (2) o mesmo pode-se dizer com relagfo ao ritual de
“furagdo de orelha”, pois um tinico instrumento € utilizado para perfurar os 16bu-
los das orelhas de todos os reclusos € (3) a questdo do alcoolismo, que dentre as
drogas da sociedade ocidental, € a mais utilizada entre os povos indigenas, a
exemplo dos Bororo. A ingestdo de dlcool, nas aldeias, estd relacionada diretamente
a exacerbacdo da sexualidade e as trocas de parceiros sexuais. Nas cidades, arti-
cula-se a uma maior freqiiéncia as 4reas de prostitui¢do, aumentando os riscos de
contaminacfo pelo virus do HIV. No caso Bakairi o alcoolismo ainda ndo assume
propor¢des preocupanies, mas os contatos com as cidades tem aumentado de
maneira virtiginosa.

Como se viu, h4 pontos de comunicagfo entre as duas teorias explicativas
relacionadas a AIDS, a biomédica e a indigena. Partindo-se deles € possivel es-
tabelecer um fértil didlogo intercultural tdo necessdrio as acGes educativas e pre-
ventivas. Resta saber se hd predisposicéo para tal didlogo, sobretudo por parte dos
profissionais da drea da sadde direta ou indiretamente envolvidos com a questéo.

Os dados aqui colocados também atestam a necessidade de producdo de
mais conhecimento sobre a diversidade sdcio-cultural referenciada ao campo da
Antropologia da Sadde, para que se possa, a partir dele, estabelecer estratégias
mais efetivas para o controle dessa pandemia.
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AS MEDIACOES CULTURAIS DA FESTA “A BRASILEIRA*”

por

Rita Amaral**

Resumo: As teorias sobre a festa, em antropologia, costumam pensa-la como evento com dois signi-
ficados principais: negar ou destruir simbolicamente a sociedade tal como se encontra estabelecida, ou
reafirmar o modo pelo qual se encontra organizada, através do enfrentamento, por um curto periodo,
do caos proposto por ela. Este artigo propde penséd-la como fendmeno que estabelece a mediagdo dos
dois sentidos, destruindo o que se considera deletério e reafirmando os valores reconhecidos como
legitimos. Ao mesmo tempo, num nivel mais pragmatico, pensa a festa como mediagdo entre varios
pares de oposi¢oes: acumulagdo e desperdicio, passado e presente, histéria e mito, sagrado e profano,
e vérios outros, propondo-a como mediag¢do social universal por exceléncia.

Palavras-chave: teoria antropoldgica; festa; sociedade; rito; sagrado.

A festa como objeto das ciéncias sociais apresenta diversos aspectos ji es-
tudados e alguns problemas ainda por tratar; se ndo para soluciond-los, a0 menos
para colocar em evidéncia novos fatores.

Em primeiro lugar, hd o problema relacionado a bibliografia sobre festa:
encontra-se uma vasta quantidade de trabalhos sobre festividades de todos os
tipos, especialmente etnografias de sociedades indigenas, e um sem-nimero de
pesquisas de orientacdo folclorista, em geral meramente descritivos, muitos dos
quais fazem uso de conceitos ji abandonados como o de “cultura espontinea”,
“sobrevivéncia cultural” e outros do mesmo género. Tais estudos, se servem como
documentos por seu cardter minuciosamente descritivo dos eventos em si e no
momento em que se realizam, poucas vezes apresentam a preocupagio com o
registro dos contextos sociais e econdmicos em que ocorrem. Excessivamente
preocupados em buscar o que se considera ser o “original”, o “tradicional”, as

* Este artigo se baseia na pesquisa de Doutoramento por mim realizada no periodo de 1993 a
1998, financiada pelo Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico e pela Ford
Foundation com apoio da Associagdo Nacional de Pés-Graduagao em Ciéncias Sociais (ANPOCS).

** Doutora em Antropologia Social pela Universidade de Sdo Paulo, Brasil.
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“sobrevivéncias culturais”, escapa aos observadores nio apenas 0s processos
transformativos, mas também as razdes que os impulsionam.

Ao mesmo tempo, nota-se a escassez de reflexdes tedricas sobre as festas,
que geralmente aparecem como um ponto inserido nos estudos dos rituais ou,
mais propriamente, nas teorias sobre a religifio. Sendo assim, o “conjunto” de
estudos sobre festas é composto por um farto ajuntamento de subcapitulos, para-
grafos, temas afins nem sempre relaciondveis entre si, dispersos ndo s6 em obras
antropoldgicas' mas, também, filoséficas, socioldgicas, histéricas, literdrias, etc.

Tais fragmentos (mas também algumas abordagens especificas da festa como
objeto) sdo encontrados, mais freqgiientemente, nas obras de autores que se liga-
ram a escola fenomenolégica, como George Dumézil, Roger Caillois, René Girard,
George Bataille e Mircea Eliade, entre outros. Entretanto, estes autores néo apre-
sentam desenvolvimentos particularmente novos apds as reflexdes de Emile
Durkheim que, em 1912, apresenta virios comentdrios sobre a estreita relagéo
entre o ritual e as festas, em Les formes elementaires de la vie religieuse, que
foram se tornando base comum na bibliografia posterior. Em Les formes
elementaires, Durkheim afirma que os limites que separam os ritos representati-
vos das recreacdes coletivas sdo “flutuantes”, e ainda afirma que uma caracteris-
tica importante de toda religido é exatamente o “elemento recreativo e estético”.
(DURKHEIM, 1968, p. 542-544)* A partir dessas constatacdes, diz Durkheim,

“toda festa, mesmo quando puramente laica em suas origens, tem certas caracte-
risticas de ceriménia religiosa, pois, em todos os casos ela tem por efeito aproximar
os individuos, colocar em movimento as massas e suscitar assim um estado de
efervescéncia, as vezes mesmo de delirio, que ndo € desprovido de parentesco com
o estado religioso. (...) Pode-se observar, também, tanto num caso como no outro, as
mesmas manifestacdes: gritos, cantos, misica, movimentos violentos, dancas, procu-
ra de excitantes que elevem o nivel vital etc. Enfatiza-se fregiientemente que as
festas populares conduzem ao excesso, fazem perder de vista o limite que separa o
licito do ilicito. Existem igualmente cerimOnias religiosas que determinam como
necessidade violar as regras ordinariamente mais respeitadas. N&o é, certamente, que
n#o seja possivel diferenciar as duas formas de atividade publica. O simples diver-

! Os antropélogos foram, desde Morgan, mais cuidadosos em buscar o sistema e o cédigo das
sociedades arcaicas do que em examinar os momentos incomuns de sua existéncia costumeira. Eles
parecem ter, consciente ou inconscientemente, projetado sobre as civilizagdes alheias seu desejo de
persuadir seus contemporineos de que os grupos estudados ndo eram, como se pensava, barbaros
despreziveis, j4 que uma sociedade € respeitdvel quando ela apresenta uma ordem. E esta “ordem” a
antropologia parece ter encontrado no mundo inteiro. No entanto, talvez exatamente por este cuidado
em recompor sistemas, ela parece ndo ter visto na festa senfio o contrdrio da organizacdo cotidiana.
A festa desapareceu, portanto, da andlise. Ou s6 aparece como parte dos sistemas rituais.

2 Todas as citacBes em portugués de obras estrangeiras, contidas neste texto, foram traduzidas por mim.
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timento, (...) ndo tem um objeto sério, enquanto que, no seu conjunto, uma cerimdnia
ritual tem sempre uma finalidade grave. Mas é preciso observar que talvez n3o exista
divertimento onde a vida séria ndo tenha qualquer eco. No fundo a diferenca estd
mais na propor¢io desigual segundo a qual esses dois elementos estdo combinados.”
(op. cit., p. 547-548 — grifos meus)

Portanto, para Durkheim (e para outros autores depois dele) as principais
caracteristicas de todo tipo de festa sfo: (1) a superacio das distincias entre os
individuos; (2) a producdo de um estado de “efervescéncia coletiva”; e (3) a
transgressdo das normas coletivas. A idéia de “objeto sério” ou “finalidade grave”
foi totalmente abandonada, obviamente.

No divertimento em grupo, do mesmo modo que na religido, o individuo
“desaparece” no grupo e passa a ser dominado pelo coletivo. Nesses momentos,
apesar ou por causa das transgressdes, sdo reafirmadas as crencas grupais € as
regras que tornam possivel a vida em sociedade. Ou seja, o grupo revigora “peri-
odicamente o sentimento que tem de si mesmo e de sua unidade. Ao mesmo tempo,
os individuos sfo reafirmados na sua natureza de seres sociais”. (idem, p. 536)

Durkheim diz isso porque, em sua opinido, com o tempo a consciéncia
coletiva tende a perder suas forcas. Logo, sdo imprescindiveis tanto as cerimdnias
festivas quanto os rituais religiosos para reavivar os “lagos sociais” que correm,
sempre, o risco de se desfazerem. Neste sentido, poderfamos imaginar que, quanto
mais festas um dado grupo ou sociedade realiza, maiores seriam as forcas na
direcdo do rompimento social as quais elas resistem. As festas seriam uma forca
no sentido contrario ao da dissolugdo social.

A festa também € capaz de colocar em cena, segundo Durkheim, o conflito
entre as exigéncias da “vida séria” e a prépria natureza humana. Segundo seu
modo de ver, as religides e as festas refazem e fortificam o “espirito fatigado por
aquilo que hd de muito constrangedor no trabalho cotidiano”. Nas festas, por
alguns momentos, os individuos t€m acesso a uma vida “menos tensa, mais livre”,
a um mundo onde “sua imaginacdo estd mais a vontade”. (idem, p. 543-547)

Se € possivel argumentar que Durkheim generaliza o “mal-estar na civiliza-
¢d0” da cultura ocidental contemporfnea para todas as sociedades, e que nem
todas levam uma vida “tensa” e pouco “livre”, ou mesmo constrangida pelo “tra-
balho cotidiano”, temos que considerar que a nocio de “vida séria” versus diver-
timento reaparece sob diferentes formas e nomes em todas as “teorias’™ sobre o

3 O uso de aspas se deve ao fato de que poucos sfo os estudos que efetivamente teorizam sobre
a festa. Geralmente teoriza-se sobre religiosidade ou sobre diversos aspectos sociais. Nestes estudos,
a festa aparece como elemento componente da anélise e ndo propriamente como objeto sobre o qual
se teoriza.
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significado das festas (ainda que as perspectivas e andlises sejam diferentes), o
que lhe confere algnma legitimidade. Contudo, divertimento € coisa séria, e pode
ser entendido até mesmo como a segunda finalidade do trabalho, vindo logo apds
a necessidade de sobrevivéncia.

Para a maioria dos autores estudados, o divertimento (pressuposto da festa)
¢ uma rédpida fuga da monotonia cotidiana do trabalho pela sobrevivéncia, néo
tendo, a principio, qualquer “utilidade”. No entanto, a humanidade precisa da
“vida séria”, pois sabe que sem ela a vida em sociedade se tornaria impossivel.
Disto resulta que a festa deixa de ser “iniitil” e passa a ter uma “funcdo”, pois ao
fim de cada ceriménia, de cada festa, os individuos voltariam 2 “vida cotidiana”
com mais coragem e disposicdo.* A festa (como o ritual) reabasteceria a sociedade
de “energia”, de disposic@o para continuar, seja pela resignagdo, ao perceber que
0 caos se instauraria sem as regras sociais, seja pela esperanca de que um dia,
finalmente, o mundo serd livre (como a festa pretende ser durante seu tempo de
duracdo) das amarras que as regras sociais impdem aos individuos.

Ainda de acordo com Durkheim, na festa a energia do coletivo atingiria o
seu apogeu no momento de maior “efervescéncia™ dos participantes. Ele observa
que esta efervescéncia “muda as condi¢cdes da atividade psiquica. As energias
vitais sfo superexcitadas, as paixdes mais vivas, as sensa¢des mais fortes”. (op.
cit., p. 603) Para garantir este estado de alma, contribuem fortemente os elemen-
tos presentes em todas as festas: musica, bebidas, comidas especificas, compor-
tamentos ritualizados, dancas, sensualidade, etc. Neste estado o homem n#o se
reconhece como tal. Ele se reintegra & natureza de que teria se separado ao fundar
a sociedade. Na festa, pensam Durkheim e muitos dos autores que se seguiram a
ele, os individuos podem entrar em contato direto com a fonte de “energia” social
e dela absorver o necessirio para se manterem sem revolta e sem muita contra-
riedade até a proxima festa. Esses contatos, esta superenergia e a diluicdo da
individualidade no coletivo sdo sempre muito perigosos. Dai a estreita ligagio
entre divertimento e violéncia.

Também para CAILLOIS (1950) e MAUSS & HUBERT (1968), a reunido
de muitas pessoas, que se movimentam, dancam, cantam, gritam, etc., contribui
para a producdo de grande quantidade de “energia”, que € redistribuida para todos
os participantes. Esta afirmacio surge quando os autores falam sobre sacrificio.

4 Huizinga, em “Homo ludens”, diz que existem atividades humanas que niio correspondem a
nenhuma fung@o e que ndo visam nenhum objetivo eficaz. Ele inclui entre eles a estética e a festa. Mas
a festa ndo se define por seu cariter initil ou ndo-funcional. Esta “nfo-funcionalidade” teria uma
fungdo estrutural, segundo os tipos de sociedades onde ela aparece. (HUIZINGA, 1951)

> O termo “efervescéncia” aparece em varios autores como o fendmeno que compreende um
estado de agitagdo do espirito; excita¢@o, exaltagdo; comogdo, perturbacfio, movimento; bulicio; ale-
gria, inquietaco.
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Para eles, o sacrificio implica uma consagracdo, ou seja, € a transformacdo de um
~ objeto profano em sagrado.S Segundo a argumentacdo desses autores, a vitima do
sacrificio, transformando-se em objeto sagrado, entra em contato com forcas re-
ligiosas que, na teoria durkheimiana, representam as forcas vitais que mantém
vivo o tecido social. Mesmo quando nZo se tem uma vitima, no sentido estrito do
termo, ou seja, um ser vivo que dé sua vida ao sagrado através da imolagdo, pode-
se entender a importincia da nocédo de sacrificio para a compreensao da festa, pois
até nas mais urbanas e atuais € possivel perceber o “sacrificio” de bens simbélicos
e materiais em favor delas.

Ao mesmo tempo, a nocdo de sacrificio € central para as teorias religiosas
e da festa, como demonstram BATAILLE (1973) e GIRARD (1990). Nestes
autores, a religido € a procura da intimidade com o divino, perdida com a instau-
racdo da dicotomia sujeito/objeto, ou seja, a transcendéncia no mundo. Novamen-
te, &€ preciso relativizar este raciocinio, que se relaciona as nogdes de “mal-estar
na civiliza¢@o”, “nostalgia da imanéncia” e “animalidade” — nfo se aplicando,
evidentemente, a todas as sociedades —, e aceitar que a festa, como o sacrificio
ritual, € uma mediac¢io capaz de estabelecer o contato tempordrio entre o sagrado
e a sociedade dos homens.

O sagrado, para Bataille, ¢ o retorno da intimidade entre o homem e o
mundo, entre o sujeito € o objeto, por isso estd estreitamente ligado & grande
maioria das festas, em todas as sociedades. Mas, se o homem deseja a volta da
imanéncia, sabe também que entregar-se a esta intimidade € perder sua humani-
dade. Para este autor, o problema colocado pela impossibilidade de ser humano
sem passar a ser uma “coisa” e de escapar ao limite das coisas sem voltar a ser
animal recebe a solugdo mediadora da festa. Segundo ele, “A festa € a fusdo da
vida humana. Ela é para a coisa e o individuo o cadinho onde as distensées se
fundem ao calor intenso da vida intima”. (BATAILLE, op. cit., p. 74)

As festas também significam a destrui¢@o das diferencas entre os individuos
€, por esta razdo, associam-se a violéncia e ao conflito, pois sdo as diferencas que
mantém a ordem. Para entender essas questdes é preciso lembrar a base da teoria
religiosa girardiana: o desejo mimético. A mimese pode ser pensada como um
fator de integracdo social, mas é também um fator de destruicio e de dissolugio,
pois todos os individuos, desejando os mesmos objetos, tornam-se rivais e violen-
tos. Por isso o “corpo social” cria interditos, que s@o sempre antimiméticos e
condicdo da ordem. Apesar dos interditos, contudo, o desejo mimético continua
atuando e surgem conflitos entre pessoas e grupos. Para restabelecer a ordem
existem a religifio e o sacrificio. Os homens, depois de representarem uma crise

¢ O mesmo acontecendo, guardadas as devidas propor¢des, na festa.
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mimética (o ritual, a festa), concentram toda a sua violéncia em diregdo & vitima
sacrificial, ao “bode expiatério”. A oposi¢do de todos contra todos € traduzida,
através do sacrificio, em oposicgo de todos contra um, restabelecendo deste modo
o equilibrio, (GIRARD, op. cit.) sendo entio comemorado.’

A mnocdo de festa como propiciadora do restabelecimento da ordem ou ne-
gacdo dela € continuamente tematizada por inlimeros autores, sempre seguindo as
mesmas linhas. Apenas DUVIGNAUD (1983) radicaliza a teoria da festa, vendo
nela nfo uma tentativa de regeneracdo ou um modo de reafirmacfo da ordem
social vigente, mas a ruptura, a anarquia total, o poder subversivo, negador, da
festa. De seu ponto de vista, o poder da festa ndo é exclusivo de algumas culturas,
mas perpassa todas elas, como um grande destruidor. A festa evidencia a “capa-
cidade que tm todos os grupos humanos de se libertarem de si mesmos e de
enfrentarem uma diferenca radical no encontro com o universo sem leis € nem
forma que € a natureza na sua inocente simplicidade.” (idem., p. 212) Esta capa-
cidade, para Duvignaud, estaria, hoje, sendo “vencida” pelo modo de producio
capitalista e pelo crescimento industrial.

Esta espécie de “decadéncia” da festa também &€ observada por MAFFESOLI
(1985), ao estudar a ascendéncia e a decadéncia da vida em grupo nas sociedades
ocidentais e os aspectos dionisfacos e prometéicos das mesmas. Para ele, as cau-
sas da decadéncia do festejar seriam o individualismo e o utilitarismo contempo-
raneos (que, segundo pensa, j4 entram também em decadéncia, propiciando o
reflorescimento das festas e das “tribos”), principios que séo opostos ao ludismo,
ao dispéndio, a inutilidade, “confusionalidade e orgiasmo”, que constituem a
esséncia das festas. Maffesoli usa o termo &xtase para se referir aquilo que
Durkheim chamou de efervescéncia, isto é, o “ultrapassamento”, a “transcen-
déncia” do individuo no interior de um grupo mais amplo; o “eu” que se dilui no
coletivo. Afirma, ainda, que a festa e o éxtase sdo os dois maiores inimigos do
principio de individualizacfo que controla as relaces sociais na sociedade con-
temporénea e, indo mais longe, acredita que a “revolta” da festa em todas as suas
“feicbes” € iminente. Segundo ele, “Uma cidade, um povo, mesmo um grupo mais
ou menos restrito de individuos, que nfo logrem exprimir coletivamente sua
imoderacdo, sua deméncia, seu imagindrio, desintegra-se rapidamente.” (MAFFE-
SOLI, op. cit., p. 23). Maffesoli também acredita, como Durkheim, que a festa (ou
o “orgiasmo”) permite a estruturacdo e a regeneracio da sociedade. Contra o
crescente individualismo, a salvacio estaria no holismo das festas.

7 A respeito dos processos miméticos em sociedade, ver o excelente trabalho de TAUSSIG (1992),
onde o autor esboga uma teoria antropolégica que evidencia as implicacdes entre a imitagdo (mfmesis)
e a diferenca, ou o self e o outro (alteridade).



As mediagdes culturais da festa “a brasileira” 113

Para entender por qué, apesar das evidéncias em contrdrio, especialmente
nos pafses em desenvolvimento, autores como CAILLOIS (1950), DURKHEIM
(1968), ELIADE (1972), DUVIGNAUD (1983) e GIRARD (1990), entre outros,
falam em decadéncia da festa, é preciso ter em conta que a maioria delas foram
estudadas em sociedades “simples”. Nelas, talvez, seja possivel imaginar que o
contato com culturas que privilegiam o sistema capitalista, industrial, que prega
a racionalizacdo do tempo, a economia dos bens, etc., tenha levado a um “aban-
dono” de certas tradi¢Bes, embora seja possivel nos certificarmos de que grande
parte delas mantém exatamente as festas como ponto de contato com sua cultura
e tradicdo.’

Na sociedade brasileira, entretanto, ndo se percebe essa “decadéncia” da
festa, observada especialmente pelos autores estrangeiros em relacdo as culturas
de paises do terceiro mundo. Muito pelo contrdrio. Cada vez surgem mais € mais
motivos para se festejar todo tipo de coisas € modos de fazé-lo. Sendo um pais
em pleno desenvolvimento capitalista deveria, segundo os pressupostos de
Duvignaud, estar vivendo a decadéncia da festa. No entanto o que acontece é
exatamente o contrdrio. Pode-se notar, certamente, o empobrecimento de algumas
festas da atualidade quando comparadas com as que se realizavam no século
passado e comego deste (como as de Reis e do Espirito Santo, por exemplo, que
eram mais pomposas), especialmente nos aspectos estéticos e alimentares. Tam-
bém € possivel notar a auséncia, na primeira metade do século XX, das elites em
festas tidas como mais “populares”, como os carnavais de rua, das quais se afas-
taram, em algumas regides. MELLOo MORAES FILHO (1979), Camara CASCUDO
(1969) e Gilberto FREIRE (1995), entre outros, observam as transformacdes destas
festas. Os dois primeiros notam especialmente a “perda” da beleza e do luxo,
lamentando a introducfo de novidades que deturpam a “tradi¢do”. Freire interpre-
ta esta transformacg@o como decorrente das mudancgas sociais ocorridas com o fim
da escravatura e proclamacdo da Repiblica. Contudo, atualmente as festas cres-
cem em todos os sentidos (participacéo e luxo por exemplo) e as “elites” voltam
a elas, sendo comum vé-las nos carnavais e forrés. E € preciso notar, também, o
enriquecimento de outras festas, que foram adquirindo muito em simbolos e ri-
queza com o passar do tempo, como € o caso da maior festa brasileira, o Carnaval,
ou ainda a festa do Cirio de Nazaré, no Pard, ou o Sfo Jodo nordestino. O
calenddrio turistico publicado pelas prefeituras do interior brasileiro ndo permite
concluir pela decadéncia do nimero de festas.

8 Recentemente a TV Cultura de Séo Paulo apresentou uma série de documentarios sobre as festas
tipicas da América Latina, onde isso fica claramente demonstrado. A festa, ainda que incorporando
elementos ndo tradicionais até o momento, mantém-se como ponto de contato das culturas com suas
raizes e sdo extremamente valorizadas pela maioria da populagéo.
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A contradic@o entre a 16gica da acumulacfo versus desperdicio, na festa,
parece resolver-se, no Brasil, sem tensdes dramdticas. Tudo indica que o capita-
lismo cooptou as festas populares e foi cooptado por elas, mas também que o
povo vem reinventando suas festas nas novas condi¢bes de vida resultantes de
novos contextos econdmicos € sociais. Pode-se observar, também, que as antigas
festas populares (principalmente as religiosas), compartilhadas por grande niimero
de pessoas, fragmentaram-se em formas diferentes de festejar, conforme foram se
formando grupos em decorréncia do crescente processo de desenvolvimento ca-
pitalista e a conseqiiente divisdo social do trabalho, dos espacos, das classes
sociais e, principalmente, do crescimento de diferentes denominagdes religiosas,
cada qual com sua maneira de festejar. No entanto, surgiram ou mantiveram-se
grandes festas em centros de atrag@o regionais.

A festa estd relacionada, ainda, a vérios outros temas, conforme o objeto que
os autores pretendem analisar ou o tipo de festa que se estuda. Como no caso
brasileiro ela se liga essencialmente a religiio — embora nem sempre o sentimento
de participacdo do universo religioso que envolve a festa seja uma realidade —, é
importante compreender um de seus aspectos mais tematizados, que € o das re-
lacdes entre festa e ritual.

Existem ao menos duas posi¢des principais e divergentes sobre o tema do
ritual. Uma delas, exemplificada pelo pensamento de GLUCKMAN (1966; 1974),
afirma que o ritual estd sempre ligado ao dominio religioso ou mistico. A outra,
que expande a aplicacfio do conceito de ritual para outros campos da vida social
que ndo o religioso, € defendida por LEACH (1972). Para Leach, ndo hé diferenca
importante entre “comportamento comunicativo” e “comportamento mégico”. Os
participantes do ritual magico também estdo comunicando alguma coisa para um
determinado destinatdrio e, por esta razdo, sua mensagem pode ser estudada e
decifrada com o mesmo instrumental que se usa para entender, por exemplo, uma
cerimdnia politica. Qualquer tipo de ritual utiliza uma linguagem, verbal e/ou
ndo-verbal, condensada e muito repetitiva, diminuindo assim a ambigiiidade da
mensagem que deve ser transmitida. Nessa concepgdo, o ritual estd sempre dizen-
do alguma coisa sobre algo que néo € o préprio ritual. Ou seja, o ritual por si s6
ndo é suficiente para a apreensio do sentido. E assim que a festa pode ser uma
dimens@o privilegiada para o estudo de sociedades e grupos.

No Brasil, as relacdes entre ritual € comportamento comunicativo sdo estrei-
tas, tendo as festas, em geral, as duas finalidades. A grande maioria delas perma-
nece sendo de cardter religioso, embora mantenham, ao mesmo tempo, aspectos
bastante secularizados, que chegam a criar conflitos com a Igreja, pois muitas
vezes a participacdo popular se d4 mais pelo aspecto turistico, do divertimento e
da alegria, do que pelo aspecto religioso propriamente dito do evento. Além disso,
disputas pelo controle politico e econdmico da festa também sdo frequentes. Isto
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acontece tanto no catolicismo popular, intensamente praticado em cidades do
interior do pafs, como nos cultos afro-brasileiros, como € caso da festa de Iemanja
no dia 2 fevereiro (e no Réveillon), em todo o litoral brasileiro, que se tornou
mais uma atragdo turistica, da qual participam fiéis e leigos, estes em muito maior
nimero. O aspecto comunicativo aparece ndo apenas no ambito propriamente
religioso, de comunicacdo com o sagrado, mas também nos elementos que sdo
introduzidos nas festas. Isto tanto pode acontecer na festa religiosa, pela introdu-
cdo de elementos profanos, como nas festas profanas, de elementos religiosos.
Assim, na Festa do Divino ou de Corpus Christi € possivel ler-se mensagens de
estimulo a prevenc@o da AIDS nos tapetes de flores por onde caminha a procis-
sdo, como é possivel a presenca dos orixds em grandes carros alegéricos das
escolas de samba ou até o Cristo, como o introduzido por Jodosinho Trinta no
carnaval da Beija-Flor.

Para a Antropologia da Religido, as festas constituem um tipo de manifes-
tacdo que se insere no quadro do estudo dos ritos em geral. Assim, as formulagdes
tedricas neste dominio sdo validas tanto para rituais festivos como para festas
rituais. Todas estas posi¢des nos indicam que € ainda necessdrio buscar as
especificidades da festa. O que é uma festa?

AS DEFINICOES DE FESTA

Se foi Durkheim quem primeiro observou a fungéo recreativa das festas —
religiosas ou ndo —, foi Sigmund Freud, em Totem e tabu, quem propds pela
primeira vez uma definicdo que seria utilizada depois por CAILLOIS (op. cit.):
“Um festival € um excesso permitido, ou melhor, obrigatério, a ruptura solene de
uma proibi¢cdo”. (FREUD, 1974, p. 168)

Ela se relaciona, portanto, com o “sagrado de transgressdo”, j4 mencionado.
Manifesta a sacralidade das normas da vida social corrente por sua violagdo ritual;
¢ alteracdo da ordem, inversdo dos interditos e das barreiras sociais, fusdo numa
imensa fraternidade, por oposi¢do a vida social comum, que classifica e separa.
Caillois acrescentou ainda que

“Em sua forma plena (...), a festa deve ser definida como o paroxismo da soci-
edade (ideal), que ela purifica e que ela renova por sua vez. Ela ndo € seu ponto
culminante apenas do ponto de vista econdmico. E o instante da circulagio de rique-
zas, o das trocas mais considerdveis, o da distribui¢do prestigiosa das riquezas acu-
muladas. Ela aparece como o fendmeno total que manifesta a gléria da coletividade
e a “revigora¢do” do ser: o grupo se rejubila pelos nascimentos ocorridos, que pro-
vam sua prosperidade e asseguram seu porvir. Ele recebe no seu seio novos membros
pela iniciacdo que funda seu vigor. Ele toma consciéncia de seus mortos e lhes
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afirma solenemente sua fidelidade. E a0 mesmo tempo a ocasiio em que, nas soci-
edades hierarquizadas, se aproximam e confraternizam as diferentes classes sociais
e onde, nas sociedades de fratrias, os grupos complementares € antagonistas se con-
fundem, atestam sua solidariedade e fazem colaborar com a obra da criacdo os
principios misticos que eles encarnam € que acredita-se, ordinariamente, ndo devem
se juntar.” (CAILLOIS, op. cit., p. 166)

As festas parecem oscilar mesmo entre dois pélos: a ceriménia (como forma
exterior e regular de um culto) e a festividade (como demonstracdo de alegria e
regozijo). Elas podem se distinguir dos ritos cotidianos por sua amplitude, e do
mero divertimento pela densidade. Na verdade os dois elementos tém afinidades.
Durkheim j4 observava o aspecto recreativo da religido, e a cerimonia religiosa €,
em parte, um espetdculo (representagdo dramdtica, no caso, de um mito ou aspec-
to dele ou de um evento histérico). Este cardter misto pode ser tomado com um
elemento fundamental na definicdo de festa, pois ela parece ser fundamentalmente
ambigiiidade: toda festa se refere a um objeto sagrado ou sacralizado e tem ne-
cessidade de comportamentos profanos.’ Toda festa ultrapassa o tempo cotidiano,
ainda que seja para desenrolar-se numa pura sucessdo de instantes, de que o
happening constitui o caso limite. Toda festa acontece de modo extra-cotidiano,
mas precisa selecionar elementos caracteristicos da vida cotidiana. Toda festa é
ritualizada nos imperativos que permitem identificd-la, mas ultrapassa o rito por
meio de invencdes nos elementos livres.

Existem, entretanto, tipos de festas em que estes aspectos aparecem
dissociados e até opostos. A razdo dessas dissociagdes e interpenetragdes parece
relacionar-se ao cardter simbdlico das festas. Festeja-se sempre algo, mesmo
quando o objeto seja aparentemente irrelevante. A funcfo do simbolo parece néo
estar, entfo, simplesmente em significar o objeto, o acontecimento, mas em
celebréd-lo, em utilizar todos os meios de expressdo para fazer aparecer o valor
que se atribui a este objeto. ISAMBERT (1982, p. 311-314), estudando o catoli-
cismo popular na Franca, aponta para o fato de que a defini¢éo de festa exige que
se precise seu contexto, o que ajuda a fazer as devidas distingdes.

® Nas festas de candomblé, por exemplo, quando se louvam os deuses (orix4s), ou no “nascimen-
to” (iniciagdo, conversdo) de um novo adepto, sempre hd a preocupacdo com a decoragio, com a
comida: um bolo confeitado, lembrancinhas — coisas tipicas das festas profanas. Ha, inclusive, terrei-
ros que contratam bufés (AMARAL, 1992), como de resto acontece em muitas festas ditas profanas.
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A PARTICIPACAO E O TEMPO COMO CRITERIOS
CLASSIFICATORIOS

Como toda festa é um ato coletivo, ela supde nfo s6 a presenca de um grupo
mas, também, sua participago, o que diferencia a festa do puro espetdculo. Por
esta razdo é que certos acontecimentos (como os festivais, os shows, etc.) ndo
podem ser considerados como festas stricto sensu. O critério da participagdo parece
ser fundamental na definicdo das festas e, historicamente, negociacdes de varios
tipos, entre diferentes classes sociais, estamentos, géneros, etc., tém sido realiza-
das a fim de obter maior adesdo as festas. Uma festa com pouca participagdo ou
poucas pessoas ndo é considerada uma boa festa.

O tempo da festa também pode ser apontado como um principio classifica-
tério: no limite, tudo é festa durante o tempo da festa, o que faz dela um fato
social total, no sentido maussiano.'® Uma multiplicidade de relacGes de diversas
naturezas (religiosas, econdmicas, artisticas, lidicas, etc.) as diferencia de uma
simples cerimé6nia. ISAMBERT define a festa como a “celebracio simbdlica de
um objeto [evento, homem ou deus, fendmeno natural, etc.] num tempo consagra-
do a uma multiplicidade de atividades coletivas de funcdo expressiva”. (op. cit.,
p. 315) Essa definicdo parece bastante apropriada para a construcio de uma
tipologia das festas, uma vez que, observando os termos da defini¢do, vemos que
cada um € em si varidvel, sendo possivel conceber, teoricamente, tantas varieda-
des de festas quantas sejam possiveis as combinagdes entre os termos.

DUVIGNAUD (1983), ao tentar uma definicdo de festa, também chega a
uma classificag@o que reitera a participagdo como elemento fundamental da festa
e que permite dividi-la em dois tipos bésicos: festas de participacio e festas de
representacdo.

Na categoria das festas de participacdo incluem-se cerimdnias publicas das
quais participa a comunidade no seu conjunto. Os participantes sdo conscientes
dos mitos que ali s@o representados, assim como dos simbolos e dos rituais uti-
lizados. Algumas festas religiosas, como as bacanais da Antigiiidade, as festas de

9 A nogfio de fato social total refere-se a determinado tipo de trocas cerimoniais-materiais e
simbdlicas que acionam de maneira simultanea diversos planos (religioso, econémico, juridico, moral,
estético, morfolégico) de uma sociedade. Do ponto de vista analitico, os fatos sociais totais seriam
mais que temas ou elementos de institui¢des; mais que institui¢des complexas ou mesmo sistemas de
institui¢des religiosas, juridicas, econdmicas ou outras. Os fatos sociais totais representariam o préprio
sistema social em funcionamento. Expressariam o conjunto de relagdes, a dimenséo social total, que
une os atores sociais no interior de uma sociedade. Outro aspecto decisivo no conceito de fato social
total € sua dimenséo de obrigatoriedade: tribos, clis e fratrias, sdo constrangidos, da mesma forma que
cada ator social membro desses grupos sociais, ndo s6 a aceitar o que lhe é oferecido como a retribuir
com acréscimo o que recebem nestas situacdes. (MAUSS, 1974)
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candomblé do Brasil e a maior parte dos carnavais, pertencem, para Duvignaud,
a esta categoria.

Na categoria das festas de representacdo contam-se aquelas que apresentam
“atores” e “espectadores”. Os atores, que podem ser em nimero restrito, partici-
pam diretamente da festa organizada para os espectadores, e estes tltimos parti-
cipam indiretamente do evento ao qual eles atribuem, entretanto, uma dada
significacdo e pela qual sdo mais ou menos afetados. O elemento importante € que
os participantes sdo em ndmero limitado, enquanto os espectadores sdo muito
numerosos, especialmente hoje, com as reportagens diretas via televisdo. E pre-
ciso sublinhar que os espectadores e os atores sdo perfeitamente conscientes das
“regras do jogo” (ritos, ceriménias e simbolos), mas que eles “percebem” o even-
to de modo diferente, conforme o papel que lhes é atribuido. H4, entretanto, uma
possibilidade intermediéria.

No Brasil, atualmente, grandes festas como a do Cirio de Nazaré, o Carnaval
e o Sdo Jodo nordestino encontram-se numa categoria intermedidria entre as duas
estipuladas por Jean Duvignaud, pois sdo festas de participacdo, quando analisa-
das em nivel local, e de representagdo, quando analisadas em nivel nacional, uma
vez que sdo transmitidas para todo o pais pelas emissoras de televisdo. No entan-
to, nem sempre aqueles que assistem a festa via TV podem compreender o que
estd sendo dramatizado ou qual € exatamente o significado da festa, sendo naquilo
em que € comum a todas as festas: a mediacdo entre os inconcilidveis da vida
humana (vida e morte, sagrado e profano, natureza e cultura, etc.), a alegria, o
ultrapassamento social, a euforia.

A distingdo que pdde ser estabelecida por Duvignaud entre festas de parti-
cipagdo e festas de representacdo parece decorrente da evolugdo da festa no seio
das sociedades, desde a Antigiiidade até os nossos dias. Uma vez que as socieda-
des se tornaram complexas e que as diferencas de classes e atividade econdmica
se manifestaram, o papel da festa se modificou: seu cardter de representacio
tornou-se mais evidente, pois uma classe muitas vezes se “representa” para a
outra. O sentido da festa parece ter mudado no momento em que as festas encon-
traram uma consciéncia coletiva ativa que se acreditava capaz de modificar suas
préprias estruturas e que, em conseqiiéncia, “descobriu” a histéria. (BALANDIER
1971; 1982) Deste modo, as cerimdnias comemorativas sé aparecem no momento
em que as civilizagGes ou as sociedades estdo muito fortemente constituidas para
saber aquilo que elas adquiriram e, conseqiientemente, se definir em funcfo de um
passado. O que €, propriamente, a consciéncia da Histdria. (LEVI-STRAUSS,
1983) Toda comemoragdo, como bem notaram CAILLOIS (op. cit.) e ELIADE
(op. cit.), € um retorno as origens: uma ucronia que vivifica a histéria.

Para Duvignaud, que v€ na festa o potencial destruidor de todas as socieda-
des, as “representacdes comemorativas” (festas de representacido) sdo muito pou-
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co destruidoras. Elas ndo trazem em si a forca negativa da natureza, ji que elas
visariam reiterar o valor da vida social, dando-lhe uma forca positiva. Sdo come-
moragdes.!! Como, por exemplo, festas que comemoram vitérias ou celebragdes
que marcam, nos principados ou monarquias européias, os diversos momentos da
vida de um principe ou de um soberano — seu nascimento, seu casamento, 0
nascimento de seus filhos, sua morte. Para este autor, estas sio comemoragdes do
sangue dos dominadores, nada tendo, portanto, da poténcia revoluciondria ou
destruidora que ele atribui a outras festas. (DUVIGNAUD, op. cit.) Este tipo de
festa, comemorativa, foi intensamente utilizado pelos colonizadores europeus no
Brasil e alhures, onde, aliados a Igreja, fizeram delas um meio de insercéo, do-
minacdo e presenga das coroas no Novo Mundo.

E necessario admitir, assim, que a festa € mais que seu momento, envolven-
do dimensdes complexas, e que a andlise atual € apenas um aspecto de uma busca
de sentido mais vasta: tenta-se explicar a festa, mas ela € uma pergunta colocada
2 nossa civilizacdo hd dois ou trés séculos. Sem resposta. Interrogacéo tanto mais
intrigante e surpreendente quando se pensa a festa em momentos em que a eco-
nomia de mercado e o crescimento industrial criaram condi¢des sociais que ten-
deriam a eliminar estas manifestacdes que caracterizariam as sociedades nio
dominadas pela produtividade e racionalidade ocidentais.

Ao que parece, a primeira emergéncia moderna desta questio, ou pelo menos
uma das mais significativas, encontra-se em Jean-Jacques Rousseau, cuja reflexdo
¢ significativa das discussdes sobre a natureza das sociedades e suas instituigdes.
Em Lettre 2 d’Allembert sur les spetacles, ROUSSEAU (1962) condena toda
representacdo imagindria do homem tal como as sociedades em geral, e principal-
mente a Europa, dele fizeram, de modo institucional, no teatro. E ao condenar
explicitamente a representagdo imagindria do homem, Rousseau o faz propondo
sua substitui¢do por uma dramatizacdo social real, que para ele é a festa, e no
interior da qual, a seu ver, se realiza, numa intensa participacdo, a fusdo das
consciéncias individuais. Na Lettre a2 d’Alembert, Rousseau “rejeita” o teatro
(proposto por Voltaire), e nas Consideratiéns sur le governement de la Pologne
ele sugere que as novas nagdes descobririam a realidade existencial do “contrato
social” no curso de festas onde se vivificaria o substrato de sua unido. Pode-se
perguntar se Rousseau néo vé na festa uma sintese de todas as institui¢des sociais,
sendo ela uma atividade privilegiada, onde se elaboraria a verdadeira “vontade
geral”. Rousseau opde as sociedades organizadas uma transformagfo permanente,
cujo principio € o da festa, que dissolve a vida privada numa comunhio intensa
e ampla. E esta “transformacio permanente” deve excluir, para Rousseau, o recur-

" Do latim commemorare, que significa “trazer 2 meméria, lembrar”.
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so 2 figuracio imagindria, marca “aberrante” do estado de escraviddo e de divisdo
arbitrérias.

O pensamento de Rousseau adquiriu novo sentido quando foi absorvido
pelos idedlogos da Revolugdo Francesa, que tentaram instituir festas sem perceber
que, em Rousseau, como na prética mesmo, a festa se opde 4 instituicio, e que
a “querela da festa”, mais que uma discussdo de politicos, subjaz uma defini¢do
ideal de sociedade civil e, conseqiientemente, de revolugdo. Se revoluciondrios
como Mirabeau, Thouret e Talleyrand admitem projetos de festas com a finalida-
de de reanimar o espirito civico, historiadores e filésofos (como Condorcet, por
exemplo) se opSem com firmeza a estas manifestagdes abstratas, e desejam esta-
belecer festas que realmente engajem a nacfo em sua atividade real (OZOUF,
1986). Danton, Robespierre e Hebert também se opdem entre si sobre o contetdo
da festa, mas todos tentam lhe devolver, num espirito mais préximo do de
Rousseau, um contetido que se pode qualificar de “mistico”, quer seja a razdo, a
naco ou outro. “Encontra-se mesmo, curiosos textos tendendo a fazer da ‘tomada
em massa’ e da ‘guerra nacional’ uma festa, solvente das instituicdes humanas. B
facil mostrar que problemas concretos (econdmicos e sociais) se escondem sob
estas divergéncias. Mas enfrentando-se sobre uma defini¢do da festa,'? estes ho-
mens se enfrentam sobre uma definicdo (e um ideal) de sociedade”. (OZOUF, op.
cit., p. 94)

A revolugdo de 1848 e a Comuna, por exemplo, também podem ser vistas
como festas, na medida em que seu acontecimento nic deveria nada as incitagGes
ideolégicas — o que nfo se deixou de lhe criticar. E esta “ilusdo lirica”, pergunta
Mona Ozouf, ndo se confunde com o exercicio deste “contrato social” que leva
os homens além das instituicdes estabelecidas, Ihes dd coragem de destrui-las e
lhes descobre um porvir que escapa, por algum tempo, a toda definicdo?

O exemplo da festa brasileira parece nos levar, de certa maneira, por estes
caminhos, pois ela se consolida no perfodo colonial, quando foi necessério esta-
belecer o “contrato social” brasileiro. Contudo, sendo uma festa transplantada da
sociedade portuguesa para o Novo Mundo, ela é profundamente marcada pela
cultura e religiosidade medievais. Junta-se a isto a necessidade de estabelecer
mediagdes entre natureza local e o instrumental cultural dos colonizadores, entre
etnias, mitos e tempos histéricos diversos, o que a festa teria o poder de fazer ao
estabelecer uma linguagem possivel para o didlogo entre os muito diferentes.
Estabelecer a comunicacdo entre as culturas foi a tarefa principal da festa no

12 £ importante constatar que a festa aparece como a ressurrei¢éo de uma atividade dinamica que
entranha a sociedade inteira num ato de inovagdio. Como um tipo de histéria em vias de se fazer e
consciente de sua pulverizag@o. “E como se, antes de ‘pensar a histéria’ e buscar suas leis, os homens
houvessem vivido esta histéria na festa”. (OZOUF, op. cit., p. 98)



As mediagdes culturais da festa “a brasileira” 121

periodo colonial, a0 mesmo tempo em que, através desta comunicagdo, exercitou
e estabeleceu o contrato social brasileiro e nosso modelo de sociabilidade, que é
o de busca da semelhanca dentro da diversidade.

Entre os vérios autores que se referiram ao tema, fica claro que existe algu-
ma coisa em jogo, na festa, que impede que se busque sua “esséncia” comum em
todas as culturas e, ao mesmo tempo, comum a todas as festas. Uma festa nédo se
permite confundir com outra, embora seja facil reconhecer os tragos que as irma-
nam.

Alguns modelos delineiam-se a partir do espirito visto como destruidor ou
de subversdo do qual parece que a festa seja portadora, ja que ela parece entranhar
uma real abertura das consciéncias individuais."® No entanto, apesar de suas par-
ticularidades contextuais, é possivel falar da festa como fenémeno que perpassa
todas as culturas, com sentidos diversos e com um fundamento comum a todas
elas: o da mediagdo.

A festa comporta uma poderosa desorganizacio das regras estabelecidas.
Nzo, como se acreditava, a2 maneira de um jogo de algumas horas, mas porque o
perecivel que se atribui a festa é da mesma natureza que o perecivel que impde
a natureza (a vida, portanto), desde que se enfrente a realidade. E esta realidade
que a festa pode descobrir no curso de algumas manifestacdes coletivas.' E é
talvez a esta capacidade de autodestrui¢do — tese de Duvignaud — que as socie-
dades ditas “simples” devem a perenidade (maior que a das grandes sociedades
histéricas) de seu modo de organizacdo, e nas quais se julgou erroneamente ver
uma marca de fraqueza ou de inferioridade. Mas, se estas observagdes valem para
sociedades “simples”, cujos cddigos estabelecidos sdo reconheciveis e partilhados
por quase todos, é necessdrio entender que transformacio a festa sofreu nas so-
ciedades complexas. BOAS (1911), MAUSS (1974) e virios outros descreveram
estes encontros “agonisticos” no curso dos quais dois grupos rivais procedem a
um consumo desordenado e destruidor das riquezas e provisées acumuladas. O
espirito acumulador se escandaliza, mas este “consumo” pode mesmo ser visto
como a ‘“aurora” da atividade econdmica, pois em toda parte em que elas sdo
vistas, as festas agonisticas exercem uma agfo positiva sobre a animacdo social
e econdmica. A raridade corresponde a abundincia, mas este consumo trata sem-
pre de uma maneira corrosiva outro grupo, do qual se deseje separar, dominar ou

'3 Ndo parece exagerado afirmar que mesmo quando a festa € mais restrita e supostamente de fruigio,
divertimento, tem a capacidade de abrir a percepgdo individual para o significado da vida em grupo.

'* DUVIGNAUD (1983) lembra sempre que a maior parte das condutas rituais eram também
defesas da vida coletiva contra as grandes instdncias que a ameagam de destrui¢iio e desordem — a
morte, a fome, a sexualidade, o fim. Trata-se de condutas rituais que se poderia qualificar de mégicas.
E poderfamos ver no conjunto dos rituais uma imensa conjuracdo da natureza.



122 Rita Amaral

simplesmente obter sua diminuic@o simbélica, de qualquer maneira mediando a
relacdo entre ambos.

Se todas as sociedades apresentam regras, € se as regras opoem 0Ss grupos
humanos 2 natureza, os momentos de festas ndo s@o simplesmente o “mundo as
avessas”. Esta seria a fase paroxistica da vida coletiva, no curso da qual o grupo
social descobriria a natureza, criadora e destruidora por sua vez. A Ilfada e as
cangdes de gesta, por exemplo, estdo repletas destas manifestagdes onde a natu-

reza é “rebaixada” e substituida por um ato que simboliza o niilismo abstrato do
cosmos. (LEVI-STRAUSS, op. cit.)

A FESTA E MEDIACAO

Sendo uma linguagem, como ja se observou (LEACH, 1972; LEVI-STRAUSS,
1976; DA MATTA, 1978; BRANDAO, 1973 e 1985; entre outros), a festa nio sé
é um fendmeno social, como constitui, simultaneamente, um fundamento de comu-
nicacdo, uma das expressdes mais completas e “perfeitas” das utopias humanas de
igualdade, liberdade e fraternidade.

A posigdo privilegiada da festa, como fendmeno universal, converte-a em
modelo de investigacdo antropolégica: como os fonemas na linguagem, os ele-
mentos da festa, do mesmo modo que os termos do parentesco, sdo elementos de
significacdo e, como eles, ndo adquirem esta significa¢fo a ndo ser sob a condi¢do
de participar de um sistema. S&o elaboracdes do espirito em nivel inconsciente,
expressas através dos mitos que fundamentam a festa, da misica, da alimentacio
e da danca, quando ela existe, e sua repeticdo em regides geograficamente distan-
tes e mesmo entre povos diferentes nos levam a imaginar que, de modo semelhan-
te ao caso da linguagem, os fendmenos visiveis sdo o produto de algumas leis
gerais, embora ocultas.

Em uma ordem distinta de realidades, como diria Lévi-Strauss, os fen6me-
nos da festa sdo do mesmo tipo dos lingiifsticos. Claro que n@o se trata de transpor
a andlise estruturalista de modo fechado para a Antropologia da Festa, mas de que
podemos utilizar seu modelo para compreender o sentido deste fendmeno univer-
sal. Ou seja, trata-se de estabelecer muito mais uma analogia que uma identidade.
De buscar as relagdes entre o universo do discurso sobre a festa e a realidade nfo-
verbal, entre o pensamento e as coisas, entre a significacdo e a nfo significacéo.
Entre a celebracdo e o siléncio. Lévi-Strauss, ao estabelecer uma distin¢édo entre
ritos de controle, ritos histéricos ou comemorativos e ritos de luto, separando-os
conforme cada um integre em si mesmo certas oposi¢des, diz que
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“Veé-se, pois, que o sistema do ritual tem por funcdo vencer e integrar tais opo-
si¢cdes: a da diacronia e da sincronia; a dos caracteres periddicos ou aperiédicos que
podem apresentar uma e outra; enfim, dentro da diacronia, a do tempo reversivel e
irreversivel, j4 que, se bem que o presente € o passado sejam teoricamente distintos,
os ritos histéricos transportam o passado para o presente, e os ritos de luto, o pre-
sente para o passado, e que os dois processos ndo sdo equivalentes: dos herdis
miticos pode-se dizer realmente que eles voltam, porque toda sua realidade estd na
sua personificacdo; mas os humanos morrem, de fato”. (LEVI-STRAUSS, 1976,
p. 271-272)

Assim, e como a caracteristica bdsica de toda mediacdo € ser engendrada
pelo mito e conciliar o inconcilidvel, pode-se dizer que a festa é uma das vias
privilegiadas no estabelecimento de mediacdes da humanidade. Ela busca recupe-
rar a imanéncia entre criador e criaturas, natureza e cultura, tempo e eternidade,
vida e morte, ser e ndo ser. A presenca da misica, alimentacéo, danga, mitos e
maéscaras atesta com veeméncia esta proposicdo. A festa é ainda mediadora entre
os anseios individuais e os coletivos, mito e histéria, fantasia e realidade, passado
¢ presente, presente e futuro, nés e os outros — por isso mesmo revelando e
exaltando as contradi¢cdes impostas & vida humana pela dicotomia natureza e
cultura, mediando ainda os encontros culturais e absorvendo, digerindo e transfor-
mando em pontes os opostos tidos como inconcilidveis.

No Brasil, diversos autores tém, freqiientemente, tratado a festa como lin-
guagem e percebido seus elementos como termos de comunicacdo, que qualifi-
cam, atribuem sentido e movimento e pedem resposta sem se deterem, contudo,
no aspecto das diferentes mediacdes presentes na festa. De qualquer modo, a
festa, para os autores brasileiros (AMARAL, 1996 e 1998; DA MATTA, 1978;
MAGNANI, 1984; BRANDAO, 1985 e 1989; entre outros), é sempre positiva,
seletiva e edificante, mais que destruidora.

Os que concentraram seus esforcos no estudo das festas brasileiras como
fendmeno em si (e ndo apenas a usaram para ilustrar outro tema), concluem que,
contrariamente a idéia de destruicdo, que perpassa as teorias, a festa a brasileira
tem cardter positivo, afirmativo. Isto pode ser percebido pela fregiiéncia na utili-
zacdo dos termos enfatizar, expressar e destacar, que aparecem em todas as suas
interpretacdes. Estes autores, que vivem no “pafs das festas”, lembram constan-
temente que gestos e palavras sd0 apenas uma porta para penetrarmos o signifi-
cado que se oculta por tras da festa ou qualquer outro ritual. E assim que Roberto
Da Matta pensa ao definir o ritual como um discurso simbélico que destaca certos
aspectos da realidade e os agrupa através de intimeras operagdes, como jungdes,
oposicdes, integracdes e inibigdes. Segundo ele, os rituais (e a festa entre eles)
podem dividir-se em trés grupos: ritual de separacdo ou ritual de refor¢co — onde
uma situac@o ambigua torna-se claramente marcada; ritual de inversdo — onde hi
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quebra dos papéis rotineiros; e ritual de neutralizacfo — combinacdo dos dois tipos
anteriores. (DA MATTA, op. cit.) O carnaval brasileiro, é considerado por ele
como um ritual de inversdo, onde as hierarquias, por alguns momentos, se apa-
gam: o pobre fantasia-se de principe, o homem de mulher e assim por diante. O
individuo ndo desaparece no grupo, pois segundo Da Matta, “o projeto da soci-
edade brasileira, com suas regras e seus ritos, € o de dissolver e fazer desaparecer
o individuo”. (idem, p. 93) No carnaval, contrariando o projeto social, as leis sdo
minimas: “E o folifio que conta. E o folido que decidird de que modo ird ‘brincar’
o carnaval”. (idem, p. 115)

Essa perspectiva da inversdo € criticada por QUEIROZ (1992), que observa
que isto pode acontecer no nivel dos sentimentos e expectativas. No entanto, diz
a autora, ao se adotar essa perspectiva, acaba-se deixando de lado o fato de que
a festa, tal como se organiza, apresenta estruturas e hierarquias que devem ser
analisadas de perto para verificar se esta visdo de que existem na festa (no caso,
o Carnaval) orientagdes opostas as do cotidiano ndo € simplesmente uma visao
tedrica que pode ou ndo encontrar respaldo na realidade experimentada pelos
individuos. Segundo ela, em termos de estrutura social ndo existe, na verdade,
nenhuma inversdo no Carnaval, seja ele o de rua, o das escolas de samba ou
mesmo dos clubes. A autora lembra a exploragdo da imagem do corpo feminino
pela midia e pela publicidade, o intenso uso comercial do carnaval, a ostensiva
presenca da policia, o alto preco cobrado nos clubes, etc.

Para Queiroz, a festa de Carnaval deve ser entendida como um rito de um
mito sobre a sociedade ideal:

“O conceito de Carnaval (...) é concebido como resultado de aspiracdes, consci-
entes ou inconscientes, orientadas para uma sociedade ‘outra’, na qual ndo existiriam
nem injusticas, nem coercdes; assim, mobilizaria a acdo dos individuos no sentido de
instalar uma sociedade de liberdade e paz. Muito embora o ideal ndo tenha sido
nunca atingido, apesar de a festa se repetir ano apdés ano, acredita-se sempre que o
objetivo serd um dia alcancado; em todo caso, o fato de que ela se realiza novamente
nas datas fixadas mostra que a esperanca estd sempre presente, assim como o apego
e o gosto pelo folguedo: uma vez que a sociedade alternativa pode durar quatro dias,
por que ndo poderia ela se instalar finalmente de modo definitivo?” (op. cit., p. 182).

CONCLUSAO

A pesquisa da bibliografia sobre inimeras festas faz ver que tanto Queiréz
quanto Da Matta tém razdo e, mais, que sob a perspectiva proposta por Queiroz,
de observagdo do vivido, pode-se descobrir uma festa realizadora, uma festa
conscientizadora, uma festa que concentra e redistribui riquezas, uma festa que
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supre necessidades reais, ao mesmo tempo que as simbdlicas. Uma festa que
vivifica a histéria; uma festa que € a prépria histéria popular, distante dos livros
oficiais; que a festa foi tdo importante no Brasil que pode ser entendida até
mesmo como o modelo de acfo e participagdo do povo brasileiro. (AMARAL,
1998) Ou, se quisermos ir mais longe, a vivéncia de uma experiéncia de cidadania
“possivel”.

Do ponto de vista tedrico, a festa, tal como acontece no Brasil, parece
constituir-se numa fronteira entre as duas teorias consolidadas que buscam entendé-
la. A andlise da maioria das festas brasileiras induz a conclusio de que elas (ou
talvez seja mesmo possivel estender esta afirmaco as festas dos pafses em desen-
volvimento, onde as regras sociais se encontram também em efervescente trans-
formacdo) constituem um modelo intermedidrio entre os dois citados, exercendo
simultaneamente o papel de negar e reiterar o modo como a sociedade se organiza
justamente selecionando, através da inclusdo e exclusdo, pela vontade popular do
que deve ou ndo estar presente nela, o que deve ser lembrado e o que deve ser
relegado ao esquecimento; o que deve ser transformado e o que ndo deve. Ao se
apresentarem como media¢des privilegiadas, ndo apenas no sentido estrutural,
mas em também em diversos outros, entre dimensoes e estruturas varias, as festas
constituem um evento transcendente, um mundo ideal, sem tempo nem espaco,
onde a imaginacdo tudo pode engendrar, transformar, refazer. Diante do “dilema
brasileiro”, apontado por DA MATTA - a dificuldade de escolher entre opostos,
e sempre “escolher ndo escolher” —, a festa se mostra como solucio simbdlica
possivel pois, ao unir o ser ao ndo-ser, através da realizacdo de todas as utopias,
ainda que por breves periodos, “coloca em cena”, por meio de seus aspectos mais
dramatizados, projetos coletivos e individuais, concretiza sonhos, anseios e fan-
tasias, a0 mesmo tempo em que, longe de constituir um fen6meno alienante,
separado e distante da vida real, volta-se também 2 resolugio de problemas reais,
constituindo um modo de acdo social, através da organizacio dos grupos para a
consecugio de bens que o Estado deixa de proporcionar. E o que t8m mostrado
grupos cuja génese organizacional € a festa, como o Olodum, a Estac8o Primeira
de Mangueira, os blumenauenses com a Oktoberfest, os italianos do Bexiga, em
Sdo Paulo, e centenas de outros que, ao realizarem suas festas, redescobriram seu
poder de reconstruir o mundo, relagdes e de representar uma cultura de modo
total. Assim, a festa, “a brasileira” é capaz de se colocar como um terceiro mo-
delo, intermedidrio entre os dois cldssicos, tanto negando como reiterando a vida
social dos participantes; tanto destruindo como construindo utopias e, fundamen-
talmente, constituindo-se num discurso social e num modo de acdo peculiarmente
brasileiros, ndo abandonando, entretanto, seu carater lidico e orgidstico.

No Brasil, também, as festas populares movimentam milhdes de délares em
sua producgdo, providos por patrocinadores que a vém usando como mais um
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lucrativo espaco para a insercéo de propaganda e promocdo de consumo, investindo
a cada ano mais neste fildo, como € o caso da Coca-Cola que patrocina a Festa do
Boi de Parintins (AM), do Bradesco que patrocina a Festa do Pedo Boiadeiro de
Barretos (SP), da Brahma que patrocina centenas de festas no Brasil. Ndo se trata,
contudo, de a festa ter sido invadida pela publicidade e arrancada das m&os popu-
lares e, sim, da necessdria negociacdo para seu crescimento juntamente a percepgéo,
por parte das populacdes, das vantagens, além do divertimento, que ela é capaz de
proporcionar ao crescer, mesmo se para isso for preciso que algo se transforme um
pouco. Deste modo, as grandes festas ja nfio sdo festas “espontineas” mas cuida-
dosamente planejadas, para as quais os preparativos sdo feitos com grande antece-
déncia e implicam a organizacdo permanente de pessoas encarregadas de executar
indimeras tarefas. No caso das pequenas festas, isto também acontece, embora em
escala menor, pois nela os patrocinadores séo pessoas do povo, como € o caso das
Festas do Divino Espirito Santo (GO) ou da Festa da Achiropita (SP), entre cente-
nas de outras. As grandes festas brasileiras sfio, ainda, festas de longa duracio,
periodo em que tudo se mobiliza em funcéo delas, pontuado por momentos fortes,
rituais, e outros, menos marcados, onde o que conta € o lazer, o namoro, a diversao,
a transposicdo de limites e “quebra” de algumas regras.

As festas tem se mostrado também, surpreendentemente, como um modo
informal de concentracdo e redistribuicio de riquezas, como acontece na
Oktoberfest (SC), na Festa da Achiropita (SP) e do Pedo Boiadeiro (SP), entre
outras. O investimento dos recursos arrecadados nestas festas e em outras seme-
lhantes € feito, preferencialmente, em obras sociais (creches, escolas, asilos) e as
associacdes criadas para realizar a festa acabam, muitas vezes, ultrapassando esta
funcdo e tornando-se instituicdes ou mesmo organizacdes ndo governamentais,
que visam agir de modo a melhorar as condi¢cdes de vida populares. A Festa da
Achiropita e o c.E.p.0 (SP), a Escola Criativa do afoxé Olodum (BA), os trabalhos
sociais da Escola de Samba Estacéo Primeira de Mangueira (RJ) e os investimen-
tos da Oktoberfest (SC), entre outros, sdo exemplares. E claro que as festas néo
sdo feitas com objetivos exclusivamente sociais ou de redistribuicdo de riquezas,
mas esta é uma caracteristica bastante significativa quando falamos de festa “a
brasileira”.

Tanto a festa é um valor diacritico na cultura nacional que, além de ser
constantemente referida como caracteristica brasileira, vem se tornando um pro-
duto turistico cada vez mais atraente, pelo que se pode deduzir dos relatérios da
EMBRATUR € das Secretarias de Turismo. Elas vém gerando um crescente mercado
de empregos, produtos e servicos que lhe sfo correlatos, o que propicia seu mais
répido crescimento e a difusdo de modelos de festas por todo o pais, como € o
caso das Fests (inspiradas no modelo da Oktoberfest-festa do chope), das Festas
de Pedo e das Festas de colheitas (da macd, do morango, do milho, do caju etc),
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inspiradas na Festa da Uva. Além disso, toda a infra-estrutura necessaria ao cres-
cimento das festas (hotéis, estacionamentos, restaurantes, lojas, graficas, farméci-
as, hospitais etc..) se multiplica a propor¢do em que elas crescem, aumentando as
oportunidades de trabalho e de investimento. Elas retém, ainda, uma fatia do
mercado fonogréfico, de marketing, jornalistico, televisivo etc., o que as torna um
dos bons negécios brasileiros.

Existem ainda outras dimensdes relevantes, como a organizago politica local
e o uso da festa. O poder instituido tenta fazer uso dela em seu favor, mas a festa
ndo se deixa capturar. A negociacio entre os simbolos da festa e seu uso politico
€ complexa, e ela s6 se rende naquilo que considera necessdrio para atingir seus
objetivos. Ao mesmo tempo, se o Estado tenta fazer da festa um produto turistico,
devemos lembrar que para aqueles que realmente dominam seu cédigo simbédlico,
a leitura dos elementos que ela contém € sempre diferente da leitura dos turistas e
visitantes, que a véem, geralmente, como espeticulo e diversdo.

Nzo € a toa como se pode notar, que se diz que “o Brasil é o pafs da festa”.
Isto € compreensivel, jd que ela pode comemorar acontecimentos, reviver tradi-
¢des, criar novas formas de expressédo, afirmar identidades, preencher espacos na
vida dos grupos, dramatizar situagdes e afirmacdes populares. Ser o espaco de
protestos (as passeatas e manifestacdes pelo impeachment do presidente Collor de
Mello, em 1992, eram imensas festas, com musica, danca e comida) ou da cons-
trucdo de uma cidadania “paralela”; de resisténcia a opressdo cultural, social,
econdmica ou, ainda, de catarse. Além disso, sendo capaz de mediar diferentes
valores, termos e sentidos numa sociedade pluricultural, ela se revela como po-
deroso instrumento de interacfio, compreensdo, expressio da diversidade, englo-
bando-as e permitindo a todos se reconhecerem, na festa, como um povo dnico.

Todas estas dimensdes fazem, portanto, da festa brasileira, uma festa especial.
Nio porque seja exclusiva do povo brasileiro, mas porque, no Brasil, adquire sig-
nificados sociais, culturais e politicos especificos, sendo inegdvel a disposicdo per-
manente dos brasileiros para a festa. Portanto, sobram motivos para que ela seja
querida e cresca, crescendo também o orgulho brasileiro de festejar. Afinal, “a gente
ndo quer s6 comida. A gente quer comida, diversdo e arte”. A gente quer festa.
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AS FESTAS DA CIDADE.
REVIVENDO E INVENTANDO IDENTIDADES CULTURAIS
- O EXEMPLO DO POVO-DE-SANTO*

por

Rita Amaral**

SENTIDOS DO FESTEJAR

A diversidade é uma das caracteristicas marcantes da Cidade. E o que lhe
imprime contorno e ritmo tnicos. Nela convivem todas as possibilidades de ex-
pressdo criadas pela cultura, seja em termos concretos, como os espacos fisicos
construidos em formas e materiais distintos, seja em termos simbdélicos, como as
estéticas, religiosas, arquitetonicas e outras. A dificuldade em se estabelecer uma
idéia da metrépole como totalidade, devido a sua extrema heterogeneidade, tem
dado origem a diferentes sentimentos e abordagens desta oferta de alternativas.
Em poucas palavras, os que analisaram a cidade dividiram-se em dois grandes
grupos: o dos autores que viam no modo de vida urbano um fator de desintegra-
cdo dos valores tradicionais (como a familia e a religiio) e o dos que viam este
modo de vida n3o como desintegrador, mas gerando um novo padrdo cultural,
surgido da diversidade: o da sociedade secular, racional, cujas relacdes se basea-
riam em interesses praticos e onde os valores tradicionais seriam substituidos por
outros, mais adequados a esta formacéo social moderna, que substituira o teocen-
trismo pelo antropocentrismo.

Apesar de ainda muito aceitos atualmente (basta lermos os jornais: a vida
nas cidades é sempre apontada como a causa da violéncia, da soliddo, das neu-
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roses, da alienacdo, dos comportamentos desviantes etc.), os pressupostos destes
autores ndo resistiram a uma andlise em profundidade, como mostraram pesquisas
posteriores. Notou-se, também, que “toda a atmosfera [das andlises da cidade] era
fortemente reminiscente do mito da expulsdo do homem do paraiso” e do comego
da vida social e histérica. O homem nfo poderia voltar a uma “doce vida rural”
e deveria suportar as durezas da vida urbana “no suor do seu rosto”, apesar de o
desejo inconsciente de retornar ao edénico mundo do campo emergir constante-
mente. Ruben Oliven observa que na Biblia o surgimento da primeira cidade estd
diretamente ligado ao primeiro homicidio, portanto 2 violencia, a transgressdo, a
infelicidade (OLIVEN, 1982: 22). A vida nas cidades ocidentais, marcadas pela
cultura judaico-cristd, € vista entfio, simbolicamente, como o afastamento do
homem de Deus e do Paraiso (sempre descrito como bucélico, campestre, imagem
logo associada ao meio rural). Este “afastamento de Deus” encontra seu corres-
pondente no pressuposto da secularizag@o. Quase todos os autores que estudaram
a cidade viram nela a tendéncia ao afastamento da religiosidade, especialmente
quando o capitalismo e sua conseqiiente racionalizacfio do tempo e das relagdes
sociais impregnassem o modo de vida de seus habitantes. Mais ainda nas cidades
industriais. No Brasil, contudo, em termos empiricos, as coisas ndo se passaram
absolutamente assim. A cidade brasileira mostrou-se profundamente religiosa,
festeira e criativa em termos de alternativas de convivéncia com a tendéncia
homogeneizante da cidade.

O nidmero de festas religiosas registradas pelos viajantes e pelos estudiosos
mostra, desde sempre, uma efervescéncia religiosa nas cidades brasileiras, desde
sua formacio até o presente. No nosso caso especifico, ndo sé inexistiu esta
secularizacdo absoluta, como a religiosidade servia (e serve, ainda) de elemento
de integracdo dos grupos e classes sociais, que se organizavam em funcdo da
realizacdo das procissdes, festas de padroeiros etc. As cidades do Brasil mantive-
ram sua religiosidade, que se manifesta(va) de modo festivo. Esse festejar religio-
so (e também o festejar profano) foi sem divida o moto da construcdo da
sociabilidade brasileira. Thomas Ewbank, norte-americano que visitou o Brasil
(Rio de Janeiro) em 1846, dizia em seu relato de viagem:

“No Brasil, por toda a parte encontra-se a religifio ou o que receba tal nome.
Nada se pode fazer, nem observar sem deparar-se com ela de uma forma ou de
outra. E o mais importante detalhe da vida publica e privada que ai temos. As
festas e as procissdes constituem os principais esportes e passatempo do povo, €
neles os préprios santos saem de seus santudrios, juntamente com os padres € a
multidédo, [e] participam dos folguedos gerais. N&o levar tais fatos em considera-
¢fo seria omitir os atos mais populares e esquecer os protagonistas favoritos do
drama nacional” (EWBANK, 1976: 18).

As festas, realizadas por todos os grupos, inclusive os urbanos, por motivos
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varios ao longo da histéria, desempenharam um papel muito mais importante em
nossa cultura do que costumamos admitir. Elas puseram em contato os anseios,
valores e crencas dos grupos. Elas mesclaram a musica sacra aos ritmos popula-
res. Misturaram os corpos, as ragas, construindo solidariedades que se mantive-
ram durante o decorrer da histéria, desenhando os tracos primeiros da cultura
brasileira (DEL PRIORE, 1994). N#o parece ser a toa que se diz que “no Brasil
tudo acaba em festa”. O que € compreensivel, j4 que ela pode comemorar acon-
tecimentos, reviver tradi¢des, criar novas formas de expressdo, afirmar identida-
des, preencher espacos na vida dos grupos, dramatizar situa¢des e afirmacdes
populares. Ser o espaco de protestos ou da construgdo de uma cidadania “parale-
1a”; de resisténcia a opressdo econdmica ou cultural ou, ainda, de catarse.

Como tudo que ela engloba, a cidade dd & festa muitos sentidos. Se, de
acordo com diferentes autores, as festas tém a “funcZo” de negar ou afirmar
valores sociais, em lugares como Sido Paulo, onde a convivéncia de diversos
grupos obriga a reelaboracdo de conceitos, elas t€m também outras faces a serem
vistas: mais que mera “vdlvula de escape”, mais que ser “contra” ou “a favor” da
sociedade tal como se encontra organizada, podem também ser o modo préprio de
expressido de um dado grupo ou mesmo instrumento politico deste, uma vez que
boa parte mobiliza grande contingente de pessoas e recursos com finalidades
assistenciais, no sentido de cumprirem um papel de apoio a seus membros ou de
outros grupos, que terminam gerando uma consciéncia politica que d4 origem a
associagdes, como as de bairro ou de leigos na igreja, por exemplo.

Este é o caso da Associagdo Sdo Vito Martir, que realiza anualmente, hd 75
anos, a festa de Sdo Vito no bairro “italiano” do Brés (durante 7 semanas), a partir
do comeco de junho. Além de festejar Sdo Vito, a festa tem como objetivo arre-
cadar fundos para uma escola e uma creche mantidas pela associacdo. Outro
exemplo € a festa de Santo Emidio, realizada por cerca de trés semanas pela
populacdo de Vila Prudente, na capital de S3o Paulo. Ela faz parte do “ciclo
italiano” de festas de santos cat6licos. As comunidades envolvidas nelas, todas de
imigrantes e descendentes destes, de classe média (alta ou baixa), zelam com
severa disciplina pelos costumes herdados dos pais e avés, boa parte deles fun-
dados na religido e, segundo alguns participantes, ainda em vigor nos paises de
origem. A pardéquia de Santo Emidio homenageia o santo hd 53 anos, durante todo
o més de agosto, e as principais atracdes da festa sdo as massas, comidas tipicas
italianas. Canelones, pizzas, lasanha, rondelli, entre outras, com molhos variados,
fazem parte da tonelada de massas “oferecida” durante a comemoragéo. Para fazer
toda essa comida, cerca de 500 casais da comunidade se relinem para arrecadar
dinheiro através de outras festas, doacSes dos comerciantes, bingos, rifas e do
auxilio de institui¢Oes publicas, como a Administracdo Regional do Bairro e a
ELETROPAULO. Uma das participantes conta que em 1993 foram necessarios
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cerca de 320 mil ddlares para que a festa fosse realizada.

Conseguidos os recursos para a compra dos ingredientes das massas, molhos
etc., a comunidade passa a dedicar todo seu tempo 2 execugdo dos pratos, que sdo
vendidos nas ruas dos bairros, em barracas ou galpdes, prontas ou cruas, com
acompanhamentos diversos. Além das massas, hd também espetdculos musicais
de artistas da prépria comunidade e todos os domingos, a partir das 13 horas, séo
realizados shows com uma orquestra. Apesar do carddpio e dos convidados, a
comunidade de Vila Prudente nfo é formada apenas por italianos. Segundo uma
das responsaveis pela festa, o bairro € um “cadinho” de miscigenacdo de imigran-
tes. “Aqui temos descendentes das mais diversas regides do mundo: espanhdis,
japoneses e, € claro, italianos” comenta.

A quantia arrecadada nestas festas fica sempre em torno de 20% do dinheiro
investido em sua organizagdo. Em 1993 foram conseguidos cerca de seis mil
doélares, todos eles destinados a assisténcia social. Nos 53 anos de existéncia da
festa de Santo Emf{dio, j& foram construidas creches, asilos para idosos e a prépria
igreja matriz do bairro. As verbas arrecadadas com a festa de 1993 tinham como
destino a constru¢io de quatro salas de aula para criancas carentes da regido.
Como se percebe, a festa concentra recursos do grupo e os redistribui. A fartura
e a possibilidade de fazer uma festa cada vez mais “rica” sdo motivo de orgulho
da comunidade. E desse modo que os participantes criam um “espelho” no qual
percebem, concretamente, o que sdo capazes de acumular e distribuir ou desper-
dicar, e qual a “estatura” do grupo na sociedade. Em casos como estes a festa
deixa de ser a simples de “védlvula de escape”, como pensam muitos tedricos. Nem
¢, unicamente, manifestacfo religiosa, mas uma “parceria” entre homens, santos,
orixds e outros deuses na luta por uma vida mais digna. Desse modo ela pode ser
uma das maneiras de enfrentar dificuldades praticas, como a falta de creches,
asilos e escolas. A festa € ritual, divertimento e acfio politica a0 mesmo tempo.
Ela reaviva as velhas tradi¢Ges, reforca lacos de origem, mas também incorpora
novos elementos e anseios. O poder associativo, reiterativo, identificador e
reanimador da festa fica evidente quando pensamos naquelas realizadas por imi-
grantes, infalivelmente, ano a ano, ou mesmo nas de grupos religiosos diversos.

Os italianos, por exemplo, marcando fortemente a colonizacio paulista, rea-
lizam um ciclo de festas tradicionais, cujo dpice é o més de agosto. Desde o comego
de junho este grupo realiza as festas de S&o Vito, de Santo Emidio, de Sdo Genaro
e de N. Sra. da Achirupita. No Yon Kippur, judeus confraternizam no bairro do
Bom Retiro. Os irlandeses e seus descendentes realizam nos pubs paulistanos
Finnegan’s e Cocktail Factory (nos bairros de Pinheiros e Brooklin, respectivamen-
te) a festa de Saint Patrick, santo do qual sfo muito devotos. Os portugueses se
retinem na festa “Abril em Portugal”, realizada na Casa de Portugal ou no Centro
Trasmontano, quando comem peixe e bebem vinho portugués, ao som de fados e
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viras. Os japoneses fazem festas religiosas e profanas (como o Tanabata — Festa das
Estrelas) nas ruas decoradas com bambus e iluminadas com lanternas de papel, no
bairro da Liberdade. Os norte-americanos e as escolas de inglés introduziram, re-
centemente, no calendario paulistano uma festa tipicamente americana: o Haloween,
bastante apreciado pelas classes média e alta, que festejam em clubes, dangando
fantasiadas. Os nordestinos brasileiros que aqui residem comemoram efusivamente
Sdo Jodo, Santo Antonio e Sdo Pedro. Este grupo tem realizado, atualmente, em
junho, o “tambor-de-crioula” e o “bumba-meu-boi”, festas tipicas regionais, em
suas casas, especialmente os maranhenses e paraenses. Eles também realizam festas
no Centro de Tradi¢des Nordestinas (CTN), no Bairro do Lim#o, ponto aglutinador
deste grupo de migrantes em S#o Paulo.

Grupos religiosos também fazem grandes festas: os umbandistas festejam no
Gindsio do Ibirapuera o orixd guerreiro Ogum (S&o Jorge) e, em vérias ruas da
periferia, Sdo Cosme e Sdo Damifo. S8o universais as festas catblicas de Sdo
Judas Tadeu, Santa Rita de Cdssia e Santo Antonio nos bairros de Sdo Judas e do
Pari e Centro, respectivamente. E hd muitas festas mais, de grupos ou néo, que
seria impossivel indicar aqui, como o Carnaval, as Micaretas, o Dia da Pdtria, a
Péscoa, Reisados, Festa do Divino etc.

Se a festa nega a submissdo do povo ao poder instituido, ao prover suas
préprias necessidades ela usa, quando possivel, este mesmo poder para conseguir
realizar-se. Pede-se ao Servigo Vidrio que interdite ruas, 2s Administracdes Re-
gionais, a Companhia de Energia Elétricas e as empresas, que divulguem ou
financiem alguma coisa. Muitas vezes até mesmo a presenca de politicos é bem
vinda, pois d4 ao evento uma importincia maior perante os grupos “adversarios”
ou perante o puiblico em geral.

Como fato social total que é, a festa engloba as esferas de sentido, trans-
cendéncia, politica, lazer, estética, tradicfo, trabalho etc. Em alguns casos pode
ser também uma forma de resisténcia sob a aparéncia de alienaco. E o caso da
festa de candomblé. Para o povo-de-santo, grupo formado em sua maior parte por
uma populacio menos favorecida economicamente e mais fechado, ela chega
mesmo a definir os contornos de um estilo de vida que distingue, pelo gosto
particular que o informa (o amor a danga, 2 miisica, a sensualidade, o ludismo, o
“desperdicio”, o excesso, elementos definidores da Festa), aqueles que aderem a
ele do restante da sociedade, como veremos agora.

A FESTA DE CANDOMBLE EM SAO PAULO

Desde os primeiros estudos, os autores que investigaram os cultos afro-
-brasileiros nas diferentes regides do pafs, como o candomblé baiano, o xangd
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pernambucano, o tambor de mina maranhense, o batuque gaticho e a macumba
carioca, constataram a realizacdo de festas onde os grupos religiosos se reuniam
para a louvacéo a seus deuses, que nestas ocasides possufam em transe aqueles que
para eles eram iniciados. A respeito do candomblé, Nina Rodrigues, no final do
século passado, afirmava: “Chamam-se de candomblés as grandes festas publicas do
culto yorubano, qualquer que seja a sua causa” (RODRIGUES, 1935: 141). Mais
tarde, também Arthur Ramos diria o mesmo a respeito do termo candomblé. E mais,
que por extensdo, o termo passara a designar: “os proprios lugares ou centros onde
se realizam as ceremOnias” (RAMOS, 1934: 42). Hoje designa a prépria religifio de
culto aos orixds. Fica evidente o cardter de sinénimo que o termo candomblé assu-
me para com o termo festa desde os seus primoérdios no Brasil.

Os autores contemporineos também relatam muitas festas realizadas nos
terreiros em que fazem suas pesquisas, nas diferentes regides do Brasil. Tenham
o nome que tiverem, as religides afro-brasileiras realizam, sistematicamente, fes-
tas para seus deuses. Estas festas consomem boa parte do tempo e do dinheiro do
povo-de-santo, mantendo o grupo coeso em funcéo de sua produgdo e realizacfo.
Ocupam uma posicio especial em suas vidas, marcadas pela cotidiana ocupagio
e preocupacgdo com elas. A prépria vida dentro do terreiro pode ser pensada como
a permanente produgo da préxima festa pois inclui, através de aspectos drama-
tizados ou outros, sua continuidade pelos tempos futuros. A estrutura religiosa,
inicidtica, leva a isto.

O candomblé € uma religido cujo pantedo € composto, em S@o Paulo, por 16
orixds (Exu, Ogum, Oxéssi, Ossaim, Obaluaié, Xangd, Logum-Edé, Oxum, Ians3,
Ob4, Nani, Iemanjd, Ewd, Oxumaré€, Iroco e Oxald) e entidades como Caboclos
e Boiadeiros (PRANDI E GONCALVES, 1989), que sdo cultuados recebendo
oferendas, comidas e, principalmente, festas. Para se ter uma idéia do nimero
destas é preciso saber que um orixd s6 pode incorporar regularmente seu filho
ap6s ser “fixado” em sua cabega, “socializado” na religidio. O que ¢ feito na
iniciacdo, também chamada de “feitura”. Ao final do obrigatério perfodo de re-
colhimento para a feitura, € realizada uma festa, chamada Festa de a6 (ou Saida
de Tad). Momento em que o iniciado é apresentado publicamente como um iad
(iniciado que até passar pela “obrigacdo” — confirmaco — de sete anos recebe este
nome). Como um legitimo membro do povo-de-santo. A “feitura” deverd ser
“confirmada” (chama-se a esta confirmacdo de “festa de obrigacdo”) apds 1, 3, 5
e 7 anos de ocorrida, estendendo pelo tempo as festas de candomblé. Cada pessoa
tem, ainda, pelo menos mais um orix4 (o juntd) e, as vezes até mais sete, com-
pondo o que se chama de “enredo de santo”, que deverdo ser (todos) cultuados,
comemorados. Caboclos e Boiadeiros também costumam ser assentados (fixados)
e recebem festas anualmente. Como os terreiros em geral tém muitos filhos,
aumenta a quantidade de festas em potencial. Em S&o Paulo, excetuando-se a
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época da Quaresma, € possivel assistir, nos finais de semana, a vdrias festas de
candomblé. A importincia de sua realizacfo sistemética é explicada pelos pais-
-de-santo:

“[...] porque até no candomblé existe o que nés chamamos de propaganda; se
vocé ndo mostrar o que €, um pouco, vocé nio consegue atrair pessoas pro culto e
ele se fecha, ele morre”. (Sidney de Ogum).

“A festa é onde a gente mostra a beleza, o que a gente sabe, os orixds da nossa
casa”. (Marcos de Obaluaié).

De fato, a festa é o momento em que a identidade dos grupos se expressa
plenamente. Ela pode ser definida como o paroxismo das sociedades, que ela renova
e purifica. E o momento da circulagdo de riquezas, das trocas, da distribui¢do do
que se tem de melhor. Expressa a gléria da coletividade. E a ocasido em que o
grupo comemora 0s nascimentos que asseguram seu futuro. E na festa que ele
recebe em seu interior os novos membros iniciados. E por isto, é também na festa
que ele toma consciéncia dos seus mortos. Na festa as sociedades hierarquizadas
aproximam e confraternizam classes sociais, etnias, ragas; grupos complementares
e antagonistas se confundem; atesta-se a solidariedade (CAILLOIS, 1950).

Surge entdo a razdio de a festa ser realizada com tanta freqiiéncia pelos
terreiros: ela consolida as relacGes, reafirma as associagdes, expressa a visdo de
mundo de grupos e individuos. Além disso, ela é uma espécie de “vitrine” da
religido, um modo de mostrar ao piblico a identidade do culto, sua forma ampla
e complexa, muito mais bonita e lddica do que o que pode parecer num contato
com finalidades “instrumentais” com a religido, como é o caso da consulta ao
jogo de buzios e da realizacdo de ebds (despachos). A festa mostra o que o grupo
¢ e pensa. Nesse sentido pode ser entendida como o “proselitismo” do candomblé.
No entanto, embora possam ter esta “func@o”, as festas constituem uma ruptura
na obrigacdo do trabalho, uma liberacéio dos limites e constrangimentos da con-
dicdo do homem: é o momento em que se vive 0 mito, o sonho. O momento em
que o homem recebe um deus em sua casa, as vezes em seu préprio corpo. “Méae”
Sandra de Xangd, espantando-se com minha pergunta sobre o porqué da realiza-
cdo de tantas festas respondeu:

“Como € que eu vou chamar um orixd se ndo for numa festa?!!”

Os terreiros que j4 contam com um determinado ndmero de “filhos” (como
sdo chamados os iniciados pelos pais ou mies-de-santo) costumam estabelecer um
calenddrio mais ou menos fixo de festas anuais que pode ou nio conter as festas
particulares relacionadas com momentos da vida religiosa dos filhos da casa. Ou
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seja, no Ipeté de Oxum, (festa da deusa Oxum) podem acontecer também, por
exemplo, a Saida de um ia6 de Logum (filho do orix4 Oxum no mito), de qualquer
outro orix4 (geralmente com alguma relacfo, no mito, com o orixd da festa), ou
a entrega de um Decd. Isto favorece a divisdo das despesas da festa e proporciona,
ao mesmo tempo, maior beleza e riqueza de momentos rituais.

Do calendério fixo de um terreiro constam apenas as festas para os orixds
considerados mais importantes para o grupo da casa. Os terreiros que seguem um
calenddrio de festas, devido & memdria dos tempos da escraviddo, que deram
lugar a vérios tipos de sincretismo, geralmente o organizam de acordo com as
datas de comemoracdo dos santos catélicos. Do seguinte modo: em janeiro cos-
tumam acontecer muitas festas de Caboclos na época em que se comemora S&o
Sebastido, quando também acontecem muitas festas para Oxéssi. Em fevereiro,
antes do infcio da Quaresma, acontecem muitas festas para Ogum (por ser o inicio
do ano), o que também pode acontecer em abril (dia de Sdo Jorge) ou junho,
quando ele € sincretizado em Santo Antonio. Por ocasido do inicio da Quaresma,
faz-se o Lorogun (Festa de Oxaguid), uma cerimfnia que encerra as atividades do
terreiro até a Pascoa. Em junho s#o freqiientes as festas de Xangd (muitas vezes
sincretizado em S&o JoZo ou Sdo Pedro), geralmente realizadas junto a fogueiras.
Em agosto é impressionante a quantidade de Olubajés, as festas de Obaluaié,
sincretizado em S@o Lizaro ou SZo Roque (parece que ninguém se arrisca a
desagradar o temido deus das pestes e das doencas). Em setembro acontecem
centenas de festas de Erés (ou Ibeji, as entidades infantis do candomblé) em razdo
do sincretismo em SZo Cosme e Sdo Damido, comemorados a 27 de setembro.
Também em setembro ocorrem as festas das Aguas de Oxald (um ciclo de trés
festas que se realizam durante tr€s semanas), que também podem acontecer em
dezembro, seguindo-se o preceito do candomblé de que tudo (inclusive o ano)
comecga com Exu e termina com Oxald, que é sincretizado em Cristo. As festas
dos orixds femininos (iabds), como o Ipete de Oxum e o Acarajé de Iansd, cos-
tumam acontecer em dezembro, devido ac sincretismo, mas podem ocorrer em
qualquer época do ano. As festas de Iemanj4, entretanto, raramente ocorrem fora
dos meses de dezembro ou fevereiro, acompanhando o calendério das festas ca-
télicas de Nossa Senhora da Conceicdo ou da Candelaria, ou ainda de Nossa
Senhora dos Navegantes, nas quais € sincretizada a deusa das dguas do mar.

Além desse calenddrio, praticamente consensual entre o povo-de-santo, as
festas podem ter outros motivos, como ji disse, e mais: aniversdrio “de santo”
(geralmente depois dos 7 anos de feitura), festa do orixd patrono da casa, festa do
orixd do pai-de-santo, festa oferecida a algum orixd por motivo de “agrado” ou
agradecimento por alguma coisa, festa para os ers (espiritos infantis) da casa,
para os caboclos ou boiadeiros, enfim, os motivos para a realizacdo de uma festa
sdo diversos e ndo faltam. Ultimamente alguns candomblés tém feito também
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festas de casamento dos adeptos no préprio terreiro. Estas ndo sdo previstas no
calendério e tanto podem acontecer fora dele como serem inseridas, de acordo
com as possibilidades e/ou conveniéncia do terreiro, nas préprias festas do calen-
dério, uma vez que a preparacio e realizacdo de uma festa de candomblé, por
mais simples que seja, exige recursos financeiros e humanos bastante considera-
veis. E por isso que muitissimas vezes os clientes dos terreiros sdo chamados a
contribuir com o “grosso” das despesas. E o fazem com grande prazer, pois
acreditam que em troca de seus favores aos deuses e seus filhos receberdo axé.

A PREPARACAO DA FESTA

A perspectiva da realizagdo de uma festa mobiliza uma série de recursos
econdmicos e simbdlicos, dentro e fora do terreiro, além de recursos humanos.
Ela comeca a ser preparada muito antes do dia marcado para sua realizacfo, seja
uma festa simples ou nio. E preciso tempo para que sejam tomadas uma série de
providencias para conseguir recursos a fim de satisfazer os anseios de todos com
relacdo a ela.

No caso de uma festa “simples” de orixd (sem obrigacdes ou iniciacio en-
volvidas), jogam-se os biizios, antes de mais nada, para saber se o orix4 concorda
com a festa, se deseja “comer”, o qué e em que quantidade, se quer roupa nova
(pergunta perigosa e que s6 € feita quando hd condi¢Ges para isso, pois a roupa
do orixd é cara e trabalhosa), se a data lhe agrada e, inclusive, se certos convi-
dados serdo bem vindos.

O pai ou miae-de-santo redne o grupo e comunica que vai haver festa; que
todos devem colaborar com trabalho, oferendas, dinheiro ou tudo isso ao mesmo
tempo. Nessas ocasides geralmente ele aproveita para avaliar a dltima festa e
lembrar os “erros” e problemas acontecidos e as solucdes que foram dadas a eles.
Repreende alguns filhos por faltas cometidas, outros por ndo cooperarem suficien-
temente com o trabalho da casa e aproveita para ensinar algo sobre a “etiqueta
ritual” a ser cumprida no barracdo. Se o terreiro tiver condi¢des para tanto, man-
da-se imprimir convites com motivo, data, endereco e até o traje adequado para
a ocasido. Estes convites podem ser financiados por algum cliente que deseje
agradar o orixd homenageado, por algum filho-de-santo em melhor situacéo finan-
ceira ou, ainda, oferecidos pelos ogis, que se retinem para pagé-los. Se o terreiro
ndo tiver condi¢des financeiras para isso, serd mobilizada a rede de informag@o do
povo-de-santo, que € eficientissima. Essa rede passa por diversos ambientes
freqiientados pelos adeptos do candomblé, especialmente as festas de outras casas,
as lojas de artigos religiosos, escolas de samba, boates gays, além de mil telefo-
nemas e, principalmente, através das relagdes de parentesco de santo e de “nacdo”
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(rito que um terreiro segue). A rede de informacio do povo-de-santo € tdo eficien-
te que é costume dizerem, no candomblé, que “se vocé ndo quer que saibam de
uma coisa, ndo deixe que aconteca”. Pois se acontecer, todos saberdo, mais cedo
ou mais tarde, tenha o fato acontecido na dimensao publica ou privada da vida do
individuo que vive nesta religifo.

Tendo sido reunidos os recursos para a compra dos artigos necessdrios,
todos os membros do terreiro devem estabelecer uma “escala de servico” na casa,
pois sempre hd a necessidade de gente para dar conta de todos os detalhes da
preparacdo da festa e que sfo muitissimos. Até s simpatizantes (em geral clientes
dos jogos de bizios) sdo chamados a ajudar neste trabalho.

Para que a festa possa ser realizada é necessdrio ainda que os adeptos se
organizem também fora do terreiro. Como é preciso (e importante!) ajudar no
trabalho da casa-de-santo, muita gente trabalha horas extras no emprego, néo sé
para conseguir mais dinheiro e participar da festa, comprar uma roupa nova para
si ou para seu orixd usar no “grande dia”, mas também para ter tempo livre que
possa ser usado nas tarefas do terreiro. E comum que pessoas que trabalhem em
hospitais, por exemplo, “dobrem” seus plantdes para ter um dia ou uma noite
livres para dedicarem-se aos afazeres da “roga” (terreiro). H4 empregadas domés-
ticas que abandonam o emprego para serem a “mée-criadeira” de um iad (aquela
que toma conta dele, de seu banho, sua comida, de ensinar-lhe toda a etiqueta, as
cantigas etc); diaristas que faltam ao servico apenas para poderem ajudar na
“comida do santo”. No caso dos iads, € costume aproveitarem os periodos de
férias (do trabalho ou escolares) para a iniciacdo. Quem n#o trabalha “fora” como
algumas donas-de-casa, deve providenciar quem cuide de seus filhos, maridos,
suas casas (pois é comum que partes importantes dos rituais sejam feitas & noite;
principalmente porque € neste perfodo do dia que a maioria dos filhos-de-santo
pode estar no terreiro). Quando ndo conseguem isto, elas levam seus filhos para
a “roga”, outro nome pelo qual se chamam os terreiros. Sempre se d4 um jeito.
Em época de “obrigacdo” € muito comum vermos criangas nos candomblés
brincando, com pedrinhas, de “jogar bizios”. Elas brincam também de “virar no
santo”, “fazer ebds” e outras coisas que véem nesta convivéncia obrigatéria com
a pratica do candomblé, ao acompanharem seus pais.

Quando hé festa, devem ser respeitados tabus alimentares e sexuais. Com
antecedéncia deve-se lavar, passar e engomar as roupas que serdo usadas (sete
saiotes para cada mulher que dance na roda-de-santo, sfo lavados, passados e
engomados!), consertar as roupas dos orixds que, na danca da festa anterior,
perderam lantejoulas, pedras ou rasgaram-se. E preciso polir as ferramentas (sim-
bolos feitos em metal) dos orixds, as pulseiras e os adjés (sinetas) dos ebomis (que
geralmente sdo confeccionados em latdo ou zinco niquelado e escurecem com o
tempo), pois eles devem imitar o brilho do ouro, da prata e do cobre, metais
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favoritos dos orixés. E preciso correr a cidade em busca de avicolas onde possam
ser encontrados os animais preferidos pelo orix4 ao qual serdo sacrificados — deve
haver um carro a disposicdo do terreiro para todo este circuito de compras — e
depois sai-se & procura das folhas que compordo o amaci (banho de “limpeza”)
dos filhos-de-santo antes da festa. Se a casa tiver seus préprios alabés (ogds
tocadores de atabaques), muito bem. Se ndo, eles deverdo ser contratados, pois
uma festa ndo pode prescindir da musica, e no candomblé € ela que “traz” os
orixds ao mundo dos homens. E costume se dizer, nos terreiros, que “sem alabé
ndo tem candomblé”.

As vésperas da festa os animais oferecidos aos orixds sdo sacrificados e as
“comidas secas” (sdo chamadas assim todas as “comidas-de-santo” que nfo sejam
animais sacrificados) oferecidas aos orixds. Essas comidas geralmente sdo prepa-
radas pela iabassé da casa (cozinheira que prepara as comidas dos orixds e que
conhece os preceitos e “temperos” do gosto de cada orix4), auxiliada por equedes
(mulheres que nio entram em transe e sdo espécies de “camareiras” dos orixas)
e iabs. Cada orixd come um prato especifico, preparado de modo peculiar. Um
dos conhecimentos mais importantes do candomblé consiste em saber exatamente
o qué cada qualidade de orixd come, “temperado” de que modo e sob que circuns-
tancias rituais. Ja na preparacdo das comidas da festa, portanto, a hierarquia e seu
conseqiiente grau de conhecimento comeca a se expressar de modo enfético.

Todo o “carddpio” da festa depende do que se chama de “qualidade” do
orixd, que sdo avatares, caminhos do orixd e “partes ou segmentos da sua prépria
biografia mitica, ou representacdes de locais em que nessa forma foi ou € cultuado”
(PRANDI, 1989: 157). Todas as comidas rituais sfo preparadas levando-se em
consideracdo os preceitos de cada orixd. A pipoca de Obaluai€ (doburu), por
exemplo, deve ser estourada na areia quente € ndo no 6leo. Quem o faz ndo pode
falar enquanto prepara, e assim por diante.

Nas festas de iniciacfo, depois do sacrificio ritual a cozinha do terreiro fica
cheia de frangos, patos, galinhas d’angola etc. para serem depenados e suas
visceras devidamente separadas e preparadas, conforme a preferencia dos orixds
a que se destinam. Os “bichos de quatro pés” (que podem ser porcos, cabritos,
carneiros, tartarugas, coelhos etc., conforme o orixd homenageado) sio “pelados”
e limpos pelos ogds. E muito comum nas casas-de-santo serem vistas, curtindo ao
sol ou mesmo na forma de pequenos “tapetes”, as peles desses animais. E con-
ferindo as peles na parede que o povo-de-santo sabe (e verifica) quais foram os
animais sacrificados. E costume se contarem as peles e ver se elas sio novas.

Depois de limpos os bichos, cozinham-se as carnes, separa-se o que cada orixa
deseja e, no dia seguinte, sdo preparadas as comidas que serdo servidas a assisténcia
da festa, no ajeun (refeicéo coletiva, compartilhada entre os deuses, os membros da
casa e os convidados). Compradas as bebidas, resta ainda verificar se hd pratos e
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copos em niimero suficiente para os convidados. Ultimamente € bastante comum
vermos o povo-de-santo comendo o ajeun em pratinhos de papel, com garfos de
pléstico, em lugar do tradicional ajeun servido em folhas de mamona e comido com
as maos, descrito tantas vezes na etnografia cldssica sobre o candomblé.

E preciso, ainda, providenciar flores e folhas para enfeitar o barracio, fazer
os lagos com os 0jds (panos no formato de echarpe que o povo-de-santo amarra
na cabeca, na cintura etc) nos atabaques, além de manter tudo rigorosamente
limpo. Durante estes dias € preciso que alguém providencie alimenta¢fo “profa-
na” e bules e mais bules de café para os que estdo trabalhando no terreiro. Toda
esta trabalheira é realizada alegremente, entremeada de brincadeiras, de narrativas
de casos acontecidos nos diversos candomblés e de indakas (fofocas). A cozinha
é o espaco do terreiro onde se fica sabendo das coisas do candomblé e onde
muitos ensinamentos sdo transmitidos, juntamente com avaliacdes de todos os
tipos. E na cozinha que, além de serem preparadas as comidas dos santos, e as
magias, sdo “cozidos” os acontecimentos das festas, as priticas dos outros terrei-
ros (chama-se isto de “xoxar”), os casos de demanda, cura, mistérios, avaliados
os desempenhos de adeptos e de orixds, a vida piiblica e privada do povo-de-santo
em geral. E claro que nfo é sé na cozinha que se fazem estes comentérios, mas
este espaco, sendo um espacgo cheio do segredo do candomblé (os “feiticos” sdo
preparados ali), € um espaco de “intimidade” do povo-de-santo dentro do terreiro.

A nfo ser nos momentos mais importantes, como o sacrificio dos animais e
outros rituais, o pai ou mde-de-santo estdo ocupados com outros afazeres. Em
geral atendendo os clientes através do jogo de biizios ou da realizacdo de ebds,
etutus (tipos de “limpeza” ritual, que incluem um sacrificio animal) ou boris
(cerimdnia de “dar de comer & cabeca”). Quer dizer, dando os primeiros passos
na direcio da préxima festa. Seja pela transformacéo do abid (adepto que ainda
ndo passou pelo rito de iniciacfo), que agora estd dando o bori, num futuro iad,
seja pela transformacdo do cliente que veio jogar biizios num novo abii.

OS CUSTOS DA FESTA

Outro aspecto importante, no que diz respeito a festa de candomblé, sdo seus
custos. Apesar das mds condi¢des econdmicas em que vive, 0 povo-de-santo € um
grupo que consegue promover, com freqiiéncia a primeira vista intrigante, festas
bastante dispendiosas.

As festas de iniciacfio e as “de obrigacdo” sdo as mais caras. Entre estas
ultimas a mais cara € a de 7 anos, conhecida como deca. Nas despesas com tais
festas devem ser computadas a manutenc@o do iniciando e a daqueles que traba-
Iham no terreiro durante o perfodo de recolhimento, além de ser obrigatério o
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sacrificio de um bicho de “quatro pés” e quatrO, frangos (um para cada “pé” do
bicho, diz-se; chama-se a isso de “calgcar” o bicho de quatro pés_). Praticamente
repete-se a iniciag@o, multiplicando-a pelo niimero de orixds que j4 foram assen-
tados (os 5 ou 7 orixds do enredo) e mais o caboclo (quando o individuo tem um),
que também “comem”.

Mesmo no caso de uma festa simples (comemorativa de um orixd), pelo
menos uma comida seca cada deus deve receber, como vimos. Exu sempre deve
comer e o orixd homenageado receber um “quatro-pés” calgcado. Este “quatro-pés”
geralmente é um bode ou uma cabra. H4 até quem ofereca um boi a seu orix4 ou
caboclo, conforme a situac@o financeira da casa e/ou do individuo permitam. Mas
geralmente se oferece bem menos que isso, “negociando-se” com o orixd, prome-
tendo-se dar-lhe o devido mais tarde. Apenas as “comidas secas”, porém, jd con-
somem uma considerdvel quantia em dinheiro do povo-de-santo, além das despesas
com gés, luz, dgua, alimentacdo (e tempo!) dos que trabalham na casa, inevitdveis
em qualquer atividade do terreiro. Assim, o minimo gasto numa festa de orixa,
simples, € de 500 ddlares, sem incluir as bebidas do ajeun, que podem variar do
simples refresco em pé até cervejas e refrigerantes. No caso da festa de iniciagéo,
uma das mais caras festas de candomblé, os custos chegam a 1500 délares. No
deca, multiplique-se pelo menos por trés essa quantia. Poucos, por esta razio,
conseguem chegar a esta categoria e, portanto, aqueles que a alcancam orgulham-
-se muito e sdo respeitadissimos. Tanto pelo sacrificio exigido quanto pelo conhe-
cimento adquirido durante o tempo que se esperou € poupou recursos para tanto.

E impossivel reproduzir aqui a lista dos artigos necessarios para uma festa
de iniciacdo. Esta lista contém todos os artigos necessarios ndo s6 ao assentamen-
to do orix4 (a feitura, propriamente dita), mas também aos ebés, o material do
bori, da roupa de orixd e do ia0 e o sustento do pessoal que trabalhard na “roga”
durante o periodo em que o iad estiver recolhido, em geral 17 dias. Dela constam,
em média, 126 itens, sem contar as unidades como 20 orobds, 10 litros de mel etc.
Além do preco dos artigos, devemos somar, também, os honordrios do pai-de-
-santo, chamados de “m#o” ou “salva de chdo”, que representam o custo dos seus
servicos religiosos, a serem pagos pelo iad em dinheiro ou, quando isso ndo é
possivel, em trabalho no terreiro.

Feitas as contas, uma iniciacfo “barata”, como a de Ogum (pois hd orixds
considerados “baratos”, como Ogum, Oxum, Oxdssi), ndo poderd ser realizada
por menos de 1500 ddlares e, as mais caras, como as de Logun-Edé (considerado
o orix4 mais caro do candomblé, pois come tudo em casais: um casal de faisdes,
um casal de coelhos, um casal de pombos etc.) e de Oxald, 2000 ddlares.

Nio € facil, portanto, para o filho-de-santo, conseguir recursos para a inicia-
¢do ou mesmo para a festa comum. No caso da iniciagdo, pode demorar anos.
Pode se tornar impossivel. As vezes, quando hd emergéncia, pode-se fazer o orix4
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“de esmola”, o que significa que o préprio individuo ou o pai-de-santo pedirdo
aos filhos e clientes da casa que déem algo da lista ou pelo menos parte, conse-
guindo, ao fim de certo tempo, tudo o que € necessdrio. Outras vezes os filhos de
santo saem a rua, oferecendo um punhado de pipocas curativas de Obaluaié, em
troca de algum dinheiro para a iniciagdo. Ou, ainda, € o préprio orixéd que exige
que tudo seja feito de esmola, ensinando assim a humildade a seus filhos. E se ndo
for desse modo, muitas vezes o abid nfo terd nunca recursos para ‘“fazer” seu
orixd. Mas nfo é comum que ele conte muito com os outros para se iniciar.
Primeiro porque pedir a quem jd tem pouco, como a maioria do povo-de-santo,
€ na verdade conseguir muito pouco. E depois parece haver uma questio de
orgulho envolvendo o assunto. Nada, entretanto, nesse orgulho impede o abid de
aceitar “presentes” — que podem ser escolhidos numa lista como as de presentes
de casamento — para seu orixd, e isso acontece freqiientemente. Clientes, amigos
e parentes que simpatizam com o abid, com o pai-de-santo ou, principalmente,
que se julgam em divida para com o orixd que serd feito ou desejam “agradé-lo”,
costumam “presentear” o iad, diminuindo em alguma coisa o nimero de itens ou
a quantia a ser despendida por este. Para muitas pessoas, entretanto, € uma ques-
tdo de honra gastar o que for preciso para satisfazer seu orixd. Muitos adeptos do
candomblé trabalham anos a fio para ter, um dia, a condicdo de oferecer uma
espléendida festa em honra de seu orixd, fazé-lo do modo mais perfeito possivel.
Pierre Verger, etnélogo francés, dizia que essas “horas de gléria” criam um senti-
mento de honra e prestigio que ultrapassa os muros do terreiro:

“O candomblé é uma religido de exaltacdo da personalidade. Ela faz com que as
pessoas se sintam honradas. Uma vendedora de acarajé tem prestigio. Compra-se
dela com muito respeito porque ela é filha de Oxum, de uma deusa, porque sua
deusa baila bem. A gente ndo se sente humilhada”. (Declaracio de Pierre Verger a
Goulart de Andrade, no programa Comando da Madrugada, do SBT, em 16/11/90).

Séo provavelmente tais “horas de gléria” que compensam todo o sacrificio,
todo o investimento do povo-de-santo nas festas. Para a parte deste grupo que
vive as humilhacdes da pobreza, da falta de todo tipo de bens, elas podem ser nio
apenas altamente revigorantes mas, do mesmo modo que para a parte em melhor
condicdes financeiras, distante desta realidade, momentos de profunda transcen-
déncia, de catarse e de ultrapassamento do préprio “eu”.

A renovagdo das obrigagdes, a preocupacgdo com as festas dos outros mem-
bros do terreiro e com as suas préprias, fazem com que elas sejam um tema
cotidiano e objetivo permanente dos adeptos dessa religido, que organizam a
prépria vida cotidiana em func¢fo do trabalho que devem realizar na “casa de
santo” para a festa do orix4 da casa (ou do seu), ¢ das festas de outras casas a que
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desejam assistir. Ou seja, sendo constante a producdo da festa, o candomblé € a
constante producdo das horas de gléria. As horas de dangar e brilhar no barracéo.

OS DEUSES ENTRAM EM CENA

A festa de candomblé, por suas caracterfsticas intrinsecas de ludismo, o
canto, a danca, o ultrapassamento do “eu” no transe, um figurino e papéis previa-
mente conhecidos por todos os que dela participam, assume caracteristicas de um
drama ritual, semelhante ao drama teatral, onde sdo vividas as histérias dos deu-
ses e a dos homens do povo-de-santo. E o tipo de festa que Duvignaud (1976)
chama de festa de participacdo. Nesta categoria incluem-se cerimdnias publicas
das quais participa a comunidade no seu conjunto. Os participantes s3o conscien-
tes dos mitos que ali sdo representados, assim como dos simbolos e dos rituais
utilizados. Algumas festas religiosas, como as bacanais da antiguidade, as festas
de candomblé e a maior parte dos carnavais pertencem, para Duvignaud, a esta
categoria.

E na festa que os orix4s vém 2 terra, no corpo de seus filhos, com a fina-
lidade de dancar, de brincar, de xiré, termo que em ioruba significa exatamente
isto. E através dos gestos, sutis ou nervosos, dos ritmos efervescentes ou caden-
ciados, das cantigas que “falam” das agOes e atributos dos orixds, que o mito é
revivido, que o orixd € vivido, como a soma das cores, brilhos, ritmos, cheiros,
movimentos, gostos. A vida dos orixds € o principal tema (e a vinda dos orixds
o principal motivo) da festa. Os deuses incorporam seus eleitos e dancam com
brilhantismo. Usam roupas brilhantes, ricas, coroas e cetros, espadas, espelhos;
sdo os personagens principais do drama religioso.

Os filhos-de-santo, mesmo fora do transe, representam papéis construidos
material e simbolicamente em termos de tempo de iniciacfio, hierarquia (da casa
e dos orixds) ou da possibilidade de entrar em transe ou ndo, ja que nem todos
os membros da religido podem experimenta-lo. Desempenhar um papel religioso
no candomblé (ser “do santo”), uma religido fundamentada na possessdo dos
homens pelos deuses, implica pertencer a uma das duas categorias bésicas que
organizam a religido: a dos “rodantes” (os que entram em transe) e a dos “ndo-
-rodantes” (os que nunca entram em transe). Na categoria dos “nfo-rodantes”
encontram-se os ogds e as equedes. Todos os demais sio “rodantes”. Dentro
destas duas categorias surgem os “papéis”. Os rodantes ebomis podem assumir
indmeros cargos no terreiro, como pai ou mée-de-santo, pai ou mie-pequenos
(assessores imediatos dos chefes do terreiro, vistos também como pais ou mies
“menores”), iamord (responsdvel pela ajuda nos rituais em geral), ialaxé (a que
cuida dos axés dos orixds), jibond (responsavel pelos cuidados com o iad recolhi-
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do, e que também € chamada de “mie-criadeira”, especialmente no rito angola)
etc. Entre os “papéis” dos ndo-rodantes estdo o olossaim (responsédvel pela busca
das folhas rituais e que deve conhecé-las muito bem), os obds (ministros de
Xangp) e outros mais, determinados pela casa.

A ocupacdo destes cargos atribui prestigio a quem o recebe e € designada,
a maior parte das vezes, pelos orixds incorporados durante a festa, num ato cha-
mado de “suspensdo” — “escolha” feita pelo orixd, que pega uma pessoa pelo
braco e a leva para junto dos atabaques, dancando, ou ainda deita-se a seus pés,
numa atitude de reveréncia do deus ao homem e colocando-a sentada numa ca-
deira “de honra”. Estes momentos costumam ser efusivos e emocionantes tanto
para os filhos da casa como para a assisténcia, pois algumas vezes € do piblico
que assiste a festa que o orixd “suspende” alguém.

Evidentemente, a construcio dos papéis rituais nfio se faz na festa, mas é
principalmente nela que eles se expressam em sua plenitude, pois é quando se
encontram reunidos os membros do grupo podendo (no “palco” que & o barracio),
contracenar entre si na presenca do publico assistente.

Neste “teatro”, cada papel € construido com base numa série de mitos, movi-
mentos ritualizados, roupas, signos préprios além, € claro, de tempo, conhecimento,
direitos e deveres especificos. Por exemplo: o orixd Ogum pode ser identificado,
minimamente, a partir de alguns elementos: a cor azul cobalto e um facZo, gestos
de luta executados durante a danca, postura brava e viril. Para os mais conhecedo-
res, pelo ild (grito caracteristico de cada orixd, que comporta varia¢Ges). Se for
orixd de um ebomi, quando parado colocard os bragos para trds, apoiando as costas
das m#os sobre os rins. Se for o orix4 do pai-de-santo, quando este entrar em transe
todos os rodantes filhos da casa também “virardo” em seus orixds.

Todos os ebomis, rodantes ou néo, tém seu “figurino minimo” composto por
um brajé (colar de contas feito em “gomos”, na cor de seu orixé pessoal), um 0ja
na cintura, pelo uso de “abas” no-oja ori (pano que se enrola na cabeca) e, prin-
cipalmente, pelo uso do adj4 (sineta ritual, usada para chamar os orixds). O papel
dos ebomis nfo-rodantes, na festa, pode ser comparado ao de “coadjuvante” no
teatro, e sua “deixa” (sinal para que um personagem atue) € geralmente outro
papel, como o de orixd, por exemplo, comecar a ser desempenhado por alguém.

Os iads recém-iniciados podem ser reconhecidos pela sua postura fisica
(geralmente andam de cabeca baixa), pelo uso do kelé (colar sfmbolo da iniciacdo,
usado rente ao pescogo, durante pelo menos trés meses) e do moci (trancado de
palha da Costa com uma espécie de “boneca” de palha na ponta, relacionado aos
antepassados). Eles usam ainda o erindilogun (colar de 16 fios de contas) e os
“contra-eguns” (trancinhas de palha da Costa que sfo amarradas nos bragos dos
iads, visando espantar os espiritos dos mortos, chamados de eguns). Os iads
recém-iniciados, além disso, sé sentam no chio, separados dos iads mais velhos
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e ebomis, comem por dltimo etc.

Outros elementos também sdo levados em conta na delimitacdo dos papéis
religiosos sem, contudo, abandonarem o referencial do tempo de iniciagdo. A
posi¢do que o individuo ocupa na “roda-de-santo”, por exemplo, é determinada
nesta base. Desse modo, os ebomis estarfo no “comeco” da roda, seguidos pelos
iads em ordem decrescente de tempo de iniciacdo, ficando no “fim” da roda os
abifs. H4, no entanto, casas em que, além destas distingdes, estabelece-se também
uma distincdo entre os sexos: mulheres na frente e homens no “final” da roda
(ainda assim respeitando, para a ordenacgdo, o “tempo-de-santo”).

A posicdo e os papéis dos individuos no sistema religioso também se ma-
nifestam por ocasido da troca de bénc¢dos (quando se toca para o orix4 da pessoa,
de seu terreiro ou cantigas que tenham a ver com a identidade religiosa da pessoa,
por exemplo) entre os filhos da casa e outros que estejam dancando durante a
festa. O mais novo pedird a béncdo ao mais velho, todos a pedirdo ao pai ou mae-
-de-santo, os iads e abids pedem aos ogids e equedes e outros ebomis; pessoas de
um mesmo barco (iniciados no mesmo dia, na mesma casa, pelo mesmo pai-de-
-santo) trocam béngdos entre si e assim por diante, numa complicadissima e por
vezes ininteligivel rede de béncdos. Muita gente fica ressentida porque nio lhe
tomam a béncdo na hora devida, ou mesmo porque acaba pedindo a béng¢do (bei-
jando a mio do outro), quando devia dar (receber o beijo na méo primeiro). Entre
o povo-de-santo, esta “gafe” é muito comum, mal vista e pode ser o inicio de
antagonismos.

Desde a entrada da roda-de-santo no barracio, todos os papéis religiosos sdo
vividos intensamente, numa atuagdo sincronica cujos elementos ordenadores sio
dados pelo xiré, que € a estrutura que organiza a entrada das cantigas e dancgas ao
som do ritmo dedicado a cada orix4, cujo transe é previsto neste momento. Assim
que o orixd “vira”, outros papéis sdo imediatamente acionados: a equede, que
deve acompanhé-lo, vesti-lo, secar-lhe o suor do rosto e dangar com ele; o pai-
-de-santo, que deve receber a reveréncia do orixd; o dos alabés, que devem saber
o qué, e de que modo, deve ser tocado para aquele orix4 etc. Além de ser uma
estrutura seqiiencial ordenadora das cantigas (louvacgdes), o xiré denota também
a concepgdo cosmolégica do grupo, funcionando como elemento que “costura” a
atuac@o dos personagens religiosos em fungdo dos papéis e dos momentos ade-
quados a sua representacdo. Um exemplo de como o xiré expressa a visdo
cosmolégica do grupo pode ser dado por esta ordenacio, costumeira do candom-
blé ketu:

Primeiro toca-se para Exu, no padé (porque ele € o intermedidrio entre os
homens e os orixds, entre 0 mundo do além e o da terra); depois para Ogum
(porque € o dono dos caminhos e dos metais e sem ele e suas invencdes da faca
e da enxada o sacrificio aos orixds e o trabalho na terra estariam impedidos);
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Ox6ssi (porque € irmdo de Ogum e porque também estd ligado a sobrevivéncia
através da caca e da pesca), Obaluaié (porque € o orixd da cura das doencas, ou
aquele que as traz), Ossaim (dono das folhas que curam, daf sua ligacdo com
Obaluaié e também porque nada se faz sem folhas no candomblé), Oxumar€ (por
sua ligacdo com Xangd, como escravo deste e como aquele que faz a ligacéo entre
o céu (nuvens) e a terra), Xang6 (deus do trovéo e do fogo, trazido por Oxumaré),
Oxum (esposa favorita de Xangd), Logum-Edé (o filho de Oxum, mas com
Ox6ssi), Iansd (que no mito criou Logum-Edé, juntamente com Ogum quando
Oxum o abandonou); Oba (tida em muitas casas como irmé de Iansi e a terceira
mulher de Xang6), Nand (a mais velha das iabds — orixds femininos), Iemanjé (a
dona das cabecas e mulher de Oxald) e finalmente Oxal4, o senhor de toda a
criacdo. Algumas casas, entretanto, seguem outra ordem.

E esta ordenacdo que, de alguma forma, norteia os acontecimentos da festa,
fazendo, entre outras coisas, com que os filhos observem, através das miisicas, os
momentos apropriados ao cumprimento da etiqueta religiosa como, por exemplo,
dancar de certa maneira ou pedir a bénc¢io & mie-criadeira quando se toca para
o orixd dela. O individuo participa deste mesmo modo também do repertério
“histérico/musical” do grupo, que consiste nas cantigas do orixd do pai ou mie-
-de-santo, dos ebomis da casa como ogids e equedes, da mae-criadeira, irmaos de
barco, enfim aquelas que, ao determinarem a ordem das reveréncias (quem pede
e quem d4 a béncdo) durante a festa, estabelecem publicamente a hierarquia do
terreiro e localizam o individuo numa determinada posigc@o. Existem, inclusive,
cantigas préprias dos graus hierdrquicos. A chegada dos ebomis durante uma
festa, por exemplo, obriga a uma ligeira interrup¢éo da musica para que os “cou-
ros” (atabaques) “dobrem” em homenagem ao recém-chegado. Estando a musica
intimamente relacionada & condi¢fio hierdrquica, até mesmo as pausas entre uma
cantiga e outra revelam isto: a roda dos iads e abifs deve abaixar-se (ficar de
cécoras) enquanto a roda dos ebomis permanece em pé. Ainda o paé (palmas
ritmadas), com o qual se louvam os orixds e se reverenciam os ebomis indica,
musicalmente, a alta posicdo de quem o recebe. E mais, se considerarmos os
terreiros de ritos diferentes, poderemos ver que suas identidades sfo construidas
também através da musica que se toca nas festas. Um terreiro € ketu porque, entre
outras coisas, toca os ritmos de Ketu, canta em “ioruba”, toca seus atabaques com
aguidavis (varetas). Outro terreiro é angola porque toca os ritmos de Angola,
canta em lingua “banto” e toca seus atabaques com as m#os. Como a miisica
constitui elemento fundamental também nos rituais privados, € comum que duran-
te determinadas cantigas em que sdo rememorados momentos da iniciacdo (ou
outros, marcantes da vida do filho-de-santo) essa identidade seja chamada a se
expressar de modo intenso, como pede o espirito da festa. E entdo que o individuo
entra em transe de seu orixd. A vivéncia desse momento de intensidade é dina-
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mizada pelo ritmo dos atabaques, que fornece a “atmosfera” adequada ao cardter
mais ou menos vibrante de cada orixd (AMARAL & GONCALVES DA SILVA,
1992a). Os orixds expressam, através dos ritmos particulares, suas caracteristicas,
criando um momento musical em que elas se tornam inteligiveis e plenas de
sentido religioso. A sincronia entre danca, cores e ritmo € tdo perfeita, que €
possivel entender o orixd como este conjunto de cor, ritmo, e movimento.

Para a assisténcia nfo iniciada, entretanto, conforme pude verificar, muito
pouco do que estd acontecendo é inteligivel, pois poucas pessoas além do povo-
-de-santo dominam o complexo cédigo religioso ou mesmo a “etiqueta” do can-
domblé. Muita gente estd ali apenas para assistir ao “espetdculo”, sem se perguntar
por significados particulares. Sabem que naquele lugar estdo dancando deuses,
que pessoas estdo incorporando “entidades divinas”. Muitos dizem que vdo para
ver os orixds dangarem. Parecem sentirem-se satisfeitos por participarem, de al-
gum modo, dos eventos considerados sagrados. Mas a assisténcia é extremamente
valorizada e o povo-de-santo adora exibir seus convidados ilustres aos amigos.
Edison Carneiro (1948) diz que uma das maiores aspiracdes dos candomblés
baianos de sua época era a de terem um caminho asfaltado, por onde os carros
pudessem trafegar, levando uma assisténcia “seleta” as festas.

Para alguns, inclusive, o candomblé é também a tinica beleza possivel, numa
vida de pobreza:

“Quando eu era crianca, minha familia era muito pobre. Nés ndo tinhamos nem
o que comer em casa. Entdo nos fins-de-semana a gente ia pro candomblé. Ld tinha
miisica, tinha danga, roupas bonitas, brilhantes. Ld tinha comida! O candomblé era
a dnica coisa bonita na minha vida. A inica beleza. Entdo eu fiquei” (Roberto de
Oxum).

Os chefes de terreiro também percebem este elemento lidico, de lazer mes-
mo, da festa de candomblé:

“Candomblé é boate de pobre” (Sandra de Xangd).

No candomblé, de fato, hd muita diversdo nas festas. Além das dancas dos
orixds, verdadeiro “espetdculo” a que se assiste, hd também as rodas-de-samba
depois do ajeun (refeicdio comunitdria, feita ao final da festa), quando se comem
as iguarias “do santo” enquanto se conversa, flerta, contam-se piadas, dancam-se
sambas, namora-se € consegue-se favores dos assistentes. O povo-de-santo tem
um senso de humor delicioso e até mesmo suas piadas sdo, freqlientemente, im-
pregnadas dessa vida “no santo”. E muito divertido ouvir suas conversas durante
o ajeun, nas festas. Brinca-se de “dar ek&” (fingir que virou no santo ou qualquer
outra entidade). Alguém comenta, como fez uma méie-de-santo certo dia: “Eu nio
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tenho pombagira. Minha pomba € fixa”. Ou entdo, enquanto alguns comentam o
brilho e a beleza de certos orixds, um iad sobe num banco e faz um “pas-de-gat”,
dizendo: “Minha Iansd é de balet” (trocadilho com Iansd de Balé, deusa dos
ventos, que danca espantando os eguns — mortos — e uma improvéavel Iansé bai-
larina, que dance nas pontas de sapatilhas...). Muitos comentdrios jocosos tam-
bém sdo tecidos, como por exemplo “Fulano estd fazendo um novo ritual, o
orodupau” (ord significa “cerimonia ritual”) e que, se perguntado, explicardo que
€ um tipo de “descarrego sexual”. Casos sobre as “marmotagens” (falcatruas,
engodos) ou erros de alguns chefes de terreiro, como “pintar o iaé com guache”,
na falta dos pigmentos sagrados, sdo bastante contados. E ainda em tais momentos
de descontragdo que o povo-de-santo articula, com os convidados ou com gente
conhecida como clientes, visitas, pequenas relacdes de favores como a consulta
com o dentista simpatizante, uma doacfio para a préxima feitura, a doacdo de
alguma coisa para o terreiro, um emprego etc., € que comeca (essa articulacfo),
geralmente, pelo convite: “vem fazer uma fofoquinha comigo?”.

Para os iniciados a festa também € uma espécie de “jogo” que consiste em
reconhecer pegas, c6digos, decifrar signos (que orixd € aquele que virou, qual sua
qualidade, o que as contas penduradas no pescoco “dizem”), uma espécie de texto
j4 muito conhecido que se acompanha praticamente “dizendo” as falas dos perso-
nagens junto com os atores. Por exemplo, quem vai virar em que cantiga, o que
o orix4 vai fazer quando se toca um certo ritmo, quais orixds virdo em determi-
nadas festas, em determinadas casas, quem serd “suspenso” etc. E uma festa de
candomblé s tem “fim” quando outra comecar a ser gestada. Até 14, servird de
assunto cotidianamente nos terreiros e entre as pessoas que dela participaram.
Serd avaliada quanto ao rigor ritual, quanto a fartura da comida, quanto 2 assis-
téncia e tudo o mais.

“Sdo os fuxicos ‘pds-festa’! Porque sempre sai, os fuxicos. Porque sem fuxico
ndo existe candomblé. E ¢ justamente na cozinha da casa-de-santo que sai tudo.
Todos os fuxicos, todas as conversas, o que fulano disse, falou e viu...” (Armando
de Ogun).

A festa também assume, muitas vezes, o cardter de “lazer”, de espetdculo,
a que se vai nos fins-de-semana, e do qual & possivel fazer parte, seja apenas
assistindo, dangcando na assist€ncia, seja aproximando-se, aos poucos, da religifo.
Por ser o momento sintese de tudo que o povo-de-santo pode apresentar publica-
mente em termos de imagem da religifio, para a assisténcia a festa é ndo s6 um
verdadeiro espetdculo, de estética fmpar, mas também uma “vitrine” da alegria, do
ludismo, da sensualidade e beleza vividos pelos adeptos desta religifio. De seu
estilo de vida.
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ALEM DOS MUROS DO TERREIRO

A vivéncia nesse mundo religioso, cheio de miniicias rituais, constantemente
referido & mitologia dos orixds, (geradora de relagdes e comportamentos também
singulares) e pleno de uma estética impar, soma-se a vivéncia na cidade, criando
um “gosto” peculiar do povo-de-santo. Este gosto é capaz de distingui-lo como
grupo (BOURDIEU, 1983) e de oferecer matrizes para a constru¢do de uma iden-
tidade entre os membros dos terreiros através nido sé dos cédigos reconheciveis
por eles, mas também do contraste que apresentam em relagdo a outros grupos
religiosos.

Nesse universo de relacBes, o povo-de-santo estabelece, fora do terreiro,
lagos com outros grupos que compartilham, de alguma forma, seu ethos, muitas
vezes exatamente pelo fato de abrigarem, em seu interior, muitos adeptos do
candomblé e da umbanda. Essa relaciio dialética implica uma espécie de “espe-
lhamento” do universo de um grupo no outro. E o caso das escolas de samba (ou
mais radicalmente dos afoxés) ou ainda da capoeira, de modo menos enfético. A
musica dos tambores, a alegria, o dispéndio, o ludismo e a sensualidade sdo
elementos constitutivos também do grupo dos sambistas e dos afoxés, assim como
as intrigas, o falatério, as mudancas de escola. Os mesmos elementos festivos que
encontramos no candomblé. Muitas escolas de samba e afoxés, inclusive, tiveram
sua origem nos candomblés, através de pessoas que se reuniam na “roda-de-
-samba” apds a festa religiosa, como aponta Roberto Moura (1983) referindo-se
ao Rio de Janeiro da primeira metade do século. Essas organiza¢des deram origem
as escolas de samba, famosas em Sido Paulo e no Rio de Janeiro, como a Vai-Vai,
a Rosas de Ouro, Mangueira, Império Serrano, Portela entre outras. Mesmo quan-
do nio foram fundadas por gente do santo, a tendéncia a aglutinar esse grupo foi
se revelando. Ha também pessoas que foram para o candomblé através do cami-
nho da escola de samba, levado por algum sambista e vice-versa.

No final do desfile da Vai-Vai de 1991, por exemplo, surgiu o carro de
Oxal4, todo branco e cheio de espelhos. O desfile se encerrou com Oxal4, da
mesma maneira que cantar para Oxald encerra a festa de candomblé, “fecha o
xiré”. Se nem todos os sambas-enredos sdo sobre o candomblé, sempre existem
alusGes ao universo do culto, revelando a marca da presenca do povo-de-santo nas
escolas de samba. Além disso, pelo menos alguns ebds sio feitos pelas escolas
antes de entrar na avenida.

O mesmo acontece com os afoxés, estes ainda mais préximos do candomblé
que as escolas de samba. O afoxé foi, historicamente, a primeira manifestagdo da
religiosidade do candomblé nas ruas. Nina Rodrigues, no comecgo do século, ji
relatava noticias de protestos contra os afoxés no carnaval, época em que o can-
domblé e o samba eram proibidos (RODRIGUES, 1988: 157/8). Contudo, apesar
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dos protestos, a participagio do grupo negro num carnaval de ranchos e entrudos
nfio poderia acontecer sem a marca da religiosidade e da alegria do candomblé.
E assim que surgem os “Pandegos da Africa”, os “Filhos da Africa” e a “Chegada
Africana”, entre outros. Hoje, sdo famosos (e disputados inclusive pelas elites) os
afoxés “Filhos de Gandhi”, “Il&¢ Aye”. “Badaug” e “Olodum”, entre outros. Em
Séo Paulo, desde sua fundacdo, em 1981, é o afoxé “Filhos da Coroa de Dad4”
que abre o desfile das escolas de samba fazendo, inclusive, o padé, em plena
avenida. Apoiados na tradi¢do religiosa afro-brasileira, exibindo dangas, ritmos €
cantos da liturgia do candomblé e, ao mesmo tempo, inseridos no contexto deli-
rante do carnaval, os afoxés se situam na fronteira de dois mundos, aproximando,
por caminhos simultaneamente inicidticos e seculares, dois universos dialetica-
mente complementares: o sagrado € o profano.

Os afoxés também sdo dirigidos por gente “do santo” ou por personalidades
envolvidas com o culto. O afoxé paulista “Filhos da Coroa de Dad4” € dirigido
por um og (Gilberto de Exu) e sua mulher, uma mée de santo (Wanda de Oxum),
que é responsdvel pelo figurino do afoxé. Hoje, entretanto, diferentemente do
passado, os afoxés e escolas de samba nfo se ligam a nenhum candomblé com
exclusividade. Talvez por isso mesmo venham crescendo. Em alguns anos, com
o tema homenageando Oxald safram, no “Filhos da Coroa de Dad4”, mais de mil
pessoas, todas de branco, vestidas por “mfe Wanda”. Os miisicos que tocam nos
afox’s sfo, muitos deles, os que tocam nos candomblés (alabés) e a massa de seus
“foliGes”, em sua quase totalidade € constituida por pessoas que, de uma forma
ou de outra, mantém vinculos, em graus varidveis, com esta religifo.

Apenas depois de despachar Exu, para que tudo corra sem problemas € que
o afoxé comeca a cantar e, vestindo seu figurino de estilo africano, inicia sua
apresentacdo piiblica. A danca, no seu tragado bésico, € a mesma dos terreiros. As
cantigas vao se desenrolando e os “folides” realizam uma coreografia ritual de
acordo com ela, mas geralmente estilizada, simplificada ou adaptada. E quando as
cantigas nfo sfo as do candomblé, propriamente ditas (hd inclusive quem “vire no
santo” (enfre em transe), algumas vezes, durante a exibicdo dos afoxés, tanto no
préprio grupo como na assisténcia), elas remetem, quase que invariavelmente, a
religido, aos orixds, seus signos e elementos.

Apesar de a vivéncia no candomblé gerar um gosto que se manifesta em
vérias esferas, estas, entretanto nfo chegam a se confundir com a religiosa. Que
0 gosto do candomblé extrapole os muros do terreiro e impregne outras esferas da
vida cotidiana dos adeptos, como vemos, ndo hd ddvidas. Mas o candomblé,
enquanto ritual religioso deve manter sua identidade, que se expressa principal-
mente no que se chama de o “segredo”, o “fundamento”, que em outras palavras
significa aquilo que ndo se partilha a no ser com os do terreiro. Aquilo que
realmente marca a identidade da religifo.
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O gosto construido pela convivéncia no candomblé, contudo, reflete-se nio
sé na opcdo que se faz quanto aos grupos com os quais se relacionar, como no
caso da participa¢do do povo-de-santo nas escolas de samba, afoxés e capoeira
(que mantém em maior ou menor grau os elementos simbdlicos por eles valori-
zados) mas também se expressa no consumo que ele faz dos bens materiais e
simbdlicos disponiveis para tanto. E € nesse consumo que se expressa aquilo que
Bourdieu (1983) chamou de “estilo de vida” distintivo.

Nas diferentes dimensdes da vida cotidiana fora do terreiro, como no lazer,
nas atividades culturais, sociais e outras, o povo-de-santo expressa seu gosto
distintivo. Existe, inclusive, uma espécie de “circuito”, em S&o Paulo, frequentado
pelos “do santo”. As apresentacdes de filmes relativos a cultura religiosa afro-
-brasileira sempre contam com a presenca desse “povo”. Vdrios sdo os filmes
consumidos pelos “do santo”; entre eles: “Amuleto de Ogum”, “Barco de Ians3”,
“Egungum - ancestralidade africana”, “Iad, ou A iniciacdo num terreiro gege-
nag6”, “Por que Oxald usa ekodid,”, “Ori”, “A Deusa Negra” e outros.

Exposicoes de arte africana, de fotos e outras relativas ao universo do culto
também fazem parte desse circuito. Os grupos de danca afro-brasileira sdo muito
prestigiados em suas apresentacdes e vdrios deles sdo compostos por gente do
candomblé. Freqiientam-se também Oficinas de Danca que oferecem, entre outras
coisas, cursos de percussdo de atabaques e constru¢do dos mesmos, além de ca-
poeira, “conscientizacdo corporal negra” (sic) etc. O povo-de-santo freqiienta,
também, cursos de lingua ioruba (como o oferecido pela Universidade de Sao
Paulo) e outros institutos de divulgacdo da cultura religiosa afro-brasileira, como
o Centro Cultural Oduduwa. Paralelamente ao circuito dos institutos acontece o
consumo de uma literatura especializada que conta com indmeros titulos, vendi-
dos nas casas de artigos religiosos ou em livrarias, especializadas (como a Eboh
e a Zipak) ou nZo. Essa literatura trata de temas de interesse do povo-de-santo
como receitas de ebds, praticas mégicas em geral, histérias dos orixds, manuais
de jogo de buzios, receitas de remédios feitos com ervas etc. O povo-de-santo
também consome obras de cardter cientifico como as de Edison Carneiro, Roger
Bastide, Juana Elbein e outros. Quase todos os chefes de terreiro possuem pelo
menos o exemplar de Orixds, de Pierre Verger, bastante manuseado.

Quando o candomblé é tematizado, seja nos programas de radio, como o de
“Mée Gui”, o de “Mae Sylvia de Oxald”, o programa “Nosso Cantinho” de pai
Celso de Oxal4, ou ainda em novelas ou minisséries de televisdo como “Tenda
dos Milagres”, “Pacto de Sangue”, “O Sorriso do Lagarto”, “Anasticia”, “Man-
dala”, “Carmem” etc., o povo-de-santo assiste invariavelmente, fazendo a critica
de acordo com sua vivéncia pessoal. A minissérie “Mae-de-Santo”, exibida pela
rede Manchete de televisdo, serviu de assunto durante semanas, dentro e fora do
terreiro. J4 os programas de rddio onde pais ou mies-de-santo jogam bizios e
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respondem as questdes dos ouvintes, sdo ouvidos pelo povo-de-santo por curiosida-
de e pelo reconhecimento, neles, de suas préticas e convicgdes. Eles servem, tam-
bém, de assunto para conversas cotidianas, dentro do terreiro ou fora, com gente
“do santo”. Gente que adora contar € ouvir “casos” ~ ou “‘causos” como eles dizem.

Estas conversas também sfo entabuladas a respeito das noticias veiculadas
pelos jornais tabléides publicados e consumidos pelo povo-de-santo. Em jornais
como “Umbanda & Candomblé”, “Umbanda” e “A voz do Orixd” entre outros,
sdo tratados temas de interesse do grupo como o mundo do candomblé, o carna-
val, futebol, capoeira, medicina alternativa, previsdes, festas de candomblé, traba-
lIhos nas federacGes, congressos religiosos, AIDS, além da divulgacdo de conhe-
cimentos e servicos religiosos. Esses jornais sdo patrocinados por anunciantes
também ligados ac culto dos orixds, como os fabricantes de velas e defumadores,
tanoarias, além de escolas de danca, cabeleireiros, butiques de “confecc¢des afro-
-brasileiras” (sic) e lojas de artigos religiosos. Mais ainda, pequenos comercian-
tes, e “casas de santo”, oferecem seus servicos nesta “imprensa especializada”,
fazendo amplo uso do cédigo e da linguagem religiosa.

O vocabuldrio do candomblé também € encontrado no titulo das colunas dos
jornais, tais como a coluna “Correio Nagd” (comentdrios sobre as festas, ani-
versérios de santo e demais acontecimentos sociais do povo-de-santo) no jornal
“Umbanda & Candomblé”; “Olossain” (uma coluna onde sdo discutidas questdes
sobre os fundamentos da religifio, como folhas, comidas, etc.) e “Olukd” (palavra
que em ioruba significa “professor”, onde s@o ensinados rudimentos de ioruba,
geralmente usando as cantigas como exemplo), no jornal “A voz do Orixd”, in-
dicando claramente o modo pelo qual estes jornais refletem o mundo e os inte-
resses do candomblé. Isto € tdo evidente que alguns deles comentam por escrito
(da mesma maneira que se comenta nos terreiros) as fofocas, intrigas e disputas
entre o povo-de-santo.

Mesmo quando o candomblé ndo € explicitamente tematizado, mas apenas
referido, como € o caso de certas manifestagdes culturais como miisicas e shows
de mdsica, o gosto ja consolidado e que tem por matriz o ethos e a estética da
religifio, guiard as escolhas para aquelas que mais préximas se encontrem desse
“habitus” do povo-de-santo.

“O candomblé ¢ uma coisa que entra no sangue, entra no psiqué das pes-
soas; precisa daquilo. Vive aquela coisa; e é gostoso, é uma embriaguez psiqui-
ca”’. (Marco Antonio de Ossaim).

Sendo assim, os adeptos do candomblé serdo encontrados nos shows e nas
“rodas-de-samba”, nos espetdculos de cantores ligados a religido como Gilberto
Gil, Caetano Veloso, Gal Costa, Maria Bethania, Margareth Menezes, Martinho
da Vila, Ger6nimo, Leci Brandio, o afoxé baiano Olodum e o Il1&é Ayé, entre
outros. Do mesmo modo, a misica que o povo-de-santo ouve e os discos que
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compra também sdo marcados pelo gosto criado no contato com a religido. Al-
guns cantores se projetaram mesmo, cantando as coisas do candomblé, como
Dorival Caymmi e Clara Nunes. E para a umbanda, Martinho da Vila. As musicas
podem ser as do terreiro, como certos “pontos” de umbanda cantados por Martinho
da Vila ou cantigas de candomblé, cantadas por Clara Nunes (a musa do candom-
blé), Gilberto Gil, Caetano Veloso e Maria Bethania. A maioria, no entanto, faz
pequenas referéncias, apenas, aos orixds ou a termos do candomblé e que apenas
0 povo-de-santo ou quem com ele mantém intimidade, reconhece. Sdo também
comuns can¢des homenageando um determinado orixd ou mde-de-santo, como as
famosas “Oracdo a Mae Menininha” (de Dorival Caymmi), “A Béncdo, Senhora”
(Vinicius de Moraes e Toquinho), o “Canto de Oxalufd” (de Vinicius de Morais
em homenagem a seu orixd) e “Logun-Edé” (de Gilberto Gil em homenagem ao
“dono” de sua cabega). Os filhos-de-santo geralmente conhecem as misicas que
fazem referéncia a seu orixd e t€m o disco, se t&ém condi¢des para tanto.

Existe ainda a produg@o e o consumo de uma discografia ligada propriamente
ao culto, que tem na musica um elemento estrutural. Estes discos apresentam can-
tigas de candomblé de vérias nag¢des ou “pontos” de caboclos, boiadeiros, pombagiras
etc. Geralmente sdo gravados por ogds e/ou pais-de-santo, gente que conhece a
fundo os interesses do grupo. Apenas em uma tnica loja encontrei 36 albuns!.

E tdo explicito o gosto particular do povo-de-santo, e alcanca tantas esferas
de sua vida social que até mesmo os cartdes postais que ele envia e recebe tém
como tema o candomblé, a Africa, a Bahia, a capoeira. Os mais populares sdo os
que apresentam figuras dos orixds (plenos de significado, portanto) ou simbolos
do candomblé. Finalmente, como o povo-de-santo estd inserido na sociedade mais
ampla, a sobreposic@o desse ethos, desse “gosto,” aos valores préprios da socie-
dade ocidental, cristd, consumista, faz com que surjam elementos inusitados, como
cartdes de visita com elementos e termos religiosos e até um cartdo de natal com
um “papai Noel” negro, de barba branca desejando “AXE!”

CONCLUSAO

Festejar ou fornecer matrizes para construc@o de estilos de vida nfo €, ob-
viamente, privilégio do candomblé. Todas as religides tém essa capacidade e, na
verdade, € a isso mesmo que se propdem. A festa e o estilo diferem, contudo, de
acordo com os mitos e interpretacdes deles que as religiGes propagam como
modelos para estar no mundo e da nog¢éo do que é o homem e qual é seu destino.

No caso do candomblé a festa é o elemento mais adequado de acesso a essa
matriz (e de sua expressdo), por englobar os mitos, a hierarquia, o conjunto dos
valores religiosos e a vivéncia dos adeptos (por ser um fato social total). Pelo que
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ela representa da visdo de mundo do povo-de-santo.

Outras religides, € claro, também t€m a festa como elemento capaz de agru-
par seus fiéis em torno de objetivos comuns e confraternizagio, como € o caso
principalmente do catolicismo popular, do pentecostalismo € em alguns momen-
tos fortes da umbanda, como as festas de Iemanjd e Cosme e Damido, que ja
foram incorporadas pela maioria da populacfio brasileira. Contudo, ainda que a
festa esteja presente em quase todas as religides, € preciso compreender de que
modo ela se insere na estrutura religiosa, se considerada como elemento cons-
titutivo dessa estrutura ou como elemento “exterior”, usado para intermediar o
sagrado e profano de modo inteligivel. No primeiro caso, que é o caso do can-
domblé, a festa e a religido se confundem expressando sua estrutura comum
através dos eventos que marcam seu acontecimento. Festa e Candomblé sdo
sindnimos, explicitando-se um no outro. A festa € estrutural. No segundo caso, a
festa pode ser vista como um meio que os homens usam para expressar Seus
sentimentos de alegria e esperanca diante de seu deus. Aqui, a festa € circunstan-
cial, conjuntural. A festa é um momento. E o caso do catolicismo popular.

Quando a festa € estrutural, caso do candomblé, ela impregna a visdo de
mundo de modo total, implicando um estilo de vida marcado pelos valores fes-
tivos, como o ludismo, o dispéndio, a alegria, a sensualidade, a transgresséo efc.
que se expressa também fora do terreiro. J4 no caso da festa circunstancial/
/conjuntural, mesmo quando é permanentemente produzida, como é o caso do
catolicismo popular, ndo se estabelece um estilo de vida propriamente dito. Por-
que os mitos que estdio na base de sua estrutura religiosa sio ligados na maior
parte das vezes a temas de sofrimento, abandono, culpa e expiacfo, ficando a
alegria, a vida, a festa para um mundo pés-morte. Os temas das festas catélicas
sempre se-ligam aos santos (mdrtires, sofredores), & paixdo de Cristo e ndo po-
demos esquecer que o proprio mito de origem do homem, no cristianismo, mostra
que o paraiso perdido pela desobediéncia vird com a remissio do pecado humano.
Festeja-se entfio, ndo a vida presente, mas a esperanca, o perddo virtual, o parafso
a que estamos adquirindo direito através da dor e da privacdo. Assim, sendo
“conjuntural” a festa catdlica ndo chega a delinear uma pauta de consumo de bens
simbdlicos e materiais que sejam representativos da adesfo & Festa como estilo de
vida distintivo dentro da sociedade urbana. O que nfo quer dizer que o catolicis-
mo ndo gere uma pauta de consumo religioso especifica como velas, medalhinhas,
imagens etc. E claro que o catolicismo fornece, também, simbolos que podem
atuar como sinais distintivos de um estilo de vida catdlico. Acontece, contudo,
que a “cultura nacional” (por sinal bastante “festeira”) absorveu em grande parte
as préaticas, os simbolos e valores do catolicismo, diluindo seu significado nas
diferentes dimensdes da vida social, como de resto acontece com todas as reli-
gides hegemonicas. A festa cat6lica foi, portanto, absorvida pela cultura nacional.
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Talvez seja por isso que catdlicos e povo-de-santo sintam-se perfeitamente a
vontade para estar tanto nas igrejas como nos terreiros, traduzindo ou comple-
mentando as respostas que os dois universos religiosos ddo a satisfagdo dos anseios
humanos.

O que tentei mostrar foi que, partindo de uma dada matriz religiosa, a do
candomblé, é possivel delinear um estilo de vida que dialoga com o sistema
religioso que o origina e que influencia as vérias dimensdes da vida dos fiéis,
constituindo um gosto peculiar, reconhecivel por seus signos préprios. Este gosto,
que define um estilo de vida, se identifica por contraposicdo aos demais gostos
(estilos) que se encontram na cidade, adquirindo o povo-de-santo o cardter de um
grupo distinto, porque este gosto comum gera escolhas comuns que por sua vez
implicam o partilhar sentimentos, subjetividades, emogdes.

Dessa forma, o candomblé, por ser uma religifio que corresponde as necessi-
dades de simbolizacdo e ritualizagdo na cidade, € capaz de fornecer elementos
para a construcdo da distingfo na sociedade urbana, respondendo, de modo eficaz,
a tendéncia homogeneizante difundida pelos meios de comunicagdo e principal-
mente pelo Estado. O mesmo acontece com outras religides e formas de agrupa-
mento. Portanto ndo é possivel (e hd tempos sabe-se disso) pensar a cidade,
especialmente as metrépoles, como fonte de sentimentos de soliddo e individua-
lismo como o senso comum tende a estereotipar. Na verdade, vivem-se, atualmente,
novos tipos de associacdo, com bases mais “afetivas” que t€ém no partilhar de um °
gosto comum e préticas comuns seu elemento mais notdvel.

Se o povo-de-santo se identifica e delimita por contraposi¢do a outros gru-
pos, circunscrevendo, para tanto, um conjunto de priticas e de atitudes como
peculiares e pertencentes aqueles que o compdem, ndo se deve pensar que sua
“auto-suficiéncia”, — ou a de outros grupos — signifique que eles se fecham em si,
no espaco e/ou no tempo. Principalmente quando sabemos que ndo almejam ne-
nhum fim politico. Essa falta de um projeto, de expectativa de crescimento e
organizacdo, é compensada pela &énfase posta na qualidade das relacdes que pas-
sam a ser mais intensas e vividas no agora. Se se acredita que a causa dos
sentimentos negativos diante do mundo seja a vida nas cidades (devido as rela-
¢bes competitivas, efémeras, distanciadas) a solucfo € encontrada no recolhimen-
to do individuo no grupo que escolheu (e que o “acolheu”) e pelo aprofundamento
das relagdes no interior desses grupos. Que fique claro que esse “aprofundamento”
nio gera consenso ou unanimidade. Tanto néo € assim que o conflito desempenha
um papel marcante neles (querelas entre o povo-de-santo, as “guerras” entre os
grupos de punks, as dissidéncias entre as vdrias religides-seitas etc.).

Antes, portanto, de acreditarmos que os individuos se agrupam — na cidade,
nas festas, no candomblé — apenas para partilhar afeto, sem mais nenhum objetivo,
e sem mais nenhuma conseqiiéncia, lembremos que a maioria dos individuos que
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pertencem ao povo-de-santo é gente pobre, pouco escolarizada, migrante, muitas
vezes doente, solitdria, desamparada socialmente, sem falar nos que t€ém compor-
tamentos estigmatizados (homossexuais, prostitutas, drogados, neurdticos etc.).
Gente oprimida social, econdmica e culturalmente. A alegria, a festa, a transgres-
sdo e a jocosidade do povo-de-santo ndo poderiam ser entendidas como uma
forma de resistir a esta opressdo? Sua linguagem e seu discurso, constantemente
cifrados e codificados em termos da experiéncia religiosa (que € mantida em
segredo, partilhada apenas entre os “do santo”) ao mesmo tempo que confirma os
lacos permite rejeitar a massificacdo, a homogeneizagdo. A referéncia constante
ao ritual e a jocosidade diante do mundo mostram que a qualidade essencial desse
grupo é justamente ser “mais ardiloso que ofensivo”. Sendo assim € que ele pode
se exprimir através de préticas consideradas alienantes ou alienadas. “Eterna
ambigiiidade da fraqueza que pode ser a méscara de uma inegédvel for¢a” como
diz Maffesoli. O “jogo-de-cintura”, o siléncio, a abstencéo, aliena¢fo sdo as armas
que grupos como o povo-de-santo usam para enfrentar a opressdo do mesmo
modo que a ironia e a jocosidade, que terminam, muitas vezes por desestabilizar
sistemas de dominacfo. E nada mais representativo dessa atitude do que a con-
tinuada producéo da festa por um grupo que teria razdes suficientes para poupar
cada centavo, cada resto de for¢a, cada minuto de tempo que pudesse ser aplicado
na sobrevivéncia. Nada como a Festa para afirmar e valorizar sua existéncia.

Outro aspecto importante diz respeito ao cardter das religides na metrépole.
Nem mesmo os mais fervorosos defensores da cidade, da urbanidade, podem
deixar de colocar o problema do “sentido” na sociedade complexa, “pds-moder-
na”, tecnolégica, atualissima.

Na medida em que a vida urbana afeta todas as institui¢des, ela atinge também
as religides e ndo somente os adeptos, os fiéis. Assim, o aspecto sagrado tende a
ndo ser mais investido exclusivamente nas organizacdes que tém o encargo de sua
gestdo; escapa-lhes e permanece difuso por toda a sociedade, tornando--se parcial-
mente disponivel para novas definicdes e essas definicdes devem ser formuladas,
pois o nivel do sagrado é o do sentido, onde se associam valores e onde se orga-
nizam certas formas que contribuem para a definicio sublimada e para a unificacéo
do sistema social, para a adesdo dos individuos. E assim que os estilos de vida, a
adesdo a valores, tende a adquirir um cardter “sagrado”, marcadamente se eles t€m
como matriz, como no caso do povo-de-santo, um sistema religioso.

Na cidade, diferentemente do que imaginavam os autores da Escola de
Chicago e outros, a vida cotidiana torna-se mais permedvel a religiosidade e 2
sacralizacfo. Criam-se (geralmente por “trocas simbélicas”) e se difundem novas
linguagens teoldgicas; as manifestacdes rituais se multiplicam no quadro das ex-
perimentacdes sociais e culturais; expandem-se as religides alternativas. Num
nivel menos dramatizado, menos dependente de acontecimentos constituidos em
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liturgias, a associacdo do politico e do religioso permanece ativa. Os grupos
mobilizam o “sagrado selvagem”, para usar uma expressiio de Bastide, e os lide-
res figuram como “mestres” ou gurus (veja-se, por exemplo, o papel de Chico
Mendes para o movimento de preservacdo do meio ambiente ou de Caetano Veloso
e Gilberto Gil para o Tropicalismo); as religides “importadas”, como os diferentes
orientalismos, contribuem para expressar um alto nivel de rejeicdo da ordem social;
o religioso elementar (como as préticas do candomblé) e o apelo a vérios tipos de
ocultismos (cabala, tard, astrologia, numerologia, cartomancia, bioenergéticas,
cromoterapia, videntes etc.) demonstram nfo sé as divergéncias com a “cultura
oficial” e o saber institucionalizado mas também o exercicio da liberdade de
escolha entre as miiltiplas ofertas do sagrado e que revelam, no seu consumo,
expectativas e gostos capazes de indicar a adeso a estilos de vida distintivos que
configuram a construgdo de novas instituigdes.

Essa proliferagdo de grupos com estilos de vida distintos, esse “multicultu-
ralismo”, € o principio que organiza a cidade; e esta multiplicidade dos grupos
fortemente unidos por sentimentos comuns (inclusive os de pertencimento a um
mesmo territério: o territério urbano-fisico) estrutura, através de sua diversidade,
a unidade da cidade. E entdo, podemos recuperar o cardter positivo da cidade se
pensarmos que ela é uma sucessdo de territdrios, fisicos e/ou simbdlicos, onde as
pessoas fazem suas trocas, se enraizam, se retraem, buscam abrigo, seguranca e
festejam apesar ou por causa de tudo isto.

Os grupos “fazem a cidade” porque sdo diferentes e até mesmo opostos. Sua
I6gica € o resultado de tantas outras, que por sua vez partilham a “légica da
cidade” em sua praxis.

E como o povo-de-santo vive intensamente a cidade, transitando pelos
multiplos grupos dos quais se pode extrair como elemento comum o hedonismo,
a danca, a musica, para esse grupo (como para muitos outros) ela € o lugar da
Festa; o lugar onde, dentro ou fora do terreiro, contrariamente ao que afirmam os
noticidrios dos jornais, “a alegria é a prova dos nove”.
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INVESTIGACAO EM PRE-HISTORIA RECENTE
NO CONCELHO DE CUBA - BALANCO DOS RESULTADOS
E PERSPECTIVAS FUTURAS*

por

Susana H. Correia**

Resumo: Nas Actas do Encontro Internacional de Arqueologia do Sudoeste (Huelva, 1994) apresen-
tavam-se, pela primeira vez, os objectivos programditicos do projecto de investigagdo sobre a Pré-
-Histéria Recente iniciado em 1993 no concelho de Cuba, no Baixo Alentejo, Portugal.

Faz-se, agora, o balango do trabalho realizado até ao presente, apontando-se as principais linhas
de investigacdo em curso ou a implementar em anos subsequentes.

Palavras-chave: Sudoeste; Cuba; Calcolitico; intensifica¢@o; interac¢do; complexificagio.

Nas Actas do Encontro Internacional de Arqueologia do Sudoeste (Huelva/
/Niebla, 1993) apresentdmos, pela primeira vez, os objectivos do Projecto de
Investigacdo sobre a Pré-Histéria Recente iniciado em 1993 no concelho de Cuba.

Decorridos trés anos, procurdmos fazer um balango do trabalho realizado até
este momento, reafirmando a necessidade de prosseguir a investigacio basica-
mente segundo os moldes que, nesse Encontro, haviam ja sido delineados.

Trés anos de trabalho de campo num territério (concelho de Cuba, distrito
de Beja, Baixo Alentejo), efectuado intermitentemente durante o Verdo/inicios do
Outono de cada ano, produziram, como € natural, ainda poucos resultados que se
possam considerar inovadores. No entanto, eles fazem parte de um conjunto de
informacgdes que se irdo, pouco a pouco, congregando, segundo a perspectiva, ja
anteriormente expressa, de efectuar o estudo de uma micro-regifio o mais exaus-
tivamente possivel.

* Comunicagdo apresentada ao II Encontro Internacional de Arqueologia do Sudoeste (Faro/
/Aljustrel/Castro Verde, 1996).
** Rua Dr. Manuel Arriaga, 30 — 7800-178 Beja — PORTUGAL.
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Esse trabalho de campo consistiu essencialmente, de 1993 a 1995, em cam-
panhas de escavacgéo (com a duracdo média de 3 semanas/ano) no povoado calco-
litico do Cabego da Azurria, e, em 1996, numa campanha de prospeccdo siste-
mética (com a duragio de 3 semanas) do territério concelhio.

Simultaneamente, procedeu-se a uma abordagem teérica sobre diversas ques-
tdes relacionadas com a investigacdo do Calcolitico no Sul de Portugal, aborda-
gem essa que, ao cruzar-se com os conhecimentos sobre o Calcolitico no concelho
de Cuba decorrentes da investigacdo ja referida (2 excepcéio da prospeccdo de
1996, realizada no més de Outubro), consistiu a base da dissertagdo de Mestrado
defendida em Junho de 1996 na Faculdade de Letras da Universidade do Porto,
com o titulo Calcolitico do Sul de Portugal — Estudo de um caso: o concelho de
Cuba (Correia, Susana H., 1996).

O artigo que agora apresentamos nio pode, pela sua natureza, aprofundar
todos os temas que foram objecto da nossa andlise. Considerando-se, porém,
importante, segundo a filosofia que presidiu a realizacio destes Encontros, dar a
conhecer a investigagio em curso no que se convencionou chamar o Sudoeste,
tenta-se, aqui, sintetizar, por um lado, o trabalho de campo desenvolvido, e, por
outro, as principais questdes decorrentes da andlise acima mencionada.

INTERVENCAO ARQUEOLOGICA NO CABECO DA AZURRIA

Até ao momento em que se redige este trabalho, efectuaram-se, jd, quatro
campanhas de escavacdo neste local (duas em 1993, uma em 1994 e outra em
1995). Estamos, porém, ainda longe de nos podermos pronunciar sobre questdes
fundamentais para a compreensdo global deste sitio, nomeadamente qual a sua
real extensdo, existéncia de linhas de muralha, caracterizacfo das estruturas jé
encontradas, determinacéo de eventuais fases de ocupacdo, etc. O que seguida-
mente se apresenta €, pois, apenas, o ponto da situacdo possivel de fazer neste
momento, que, esperamos, venha a ser consideravelmente ampliado com o decor-
rer dos trabalhos que pretendemos continuar a desenvolver nesta regifo.

O povoado calcolitico do Cabeco da Azurria situa-se numa elevacfo com a
altitude méxima de 238 m (CMP 499 — Cuba, Escala 1/25 000) que corresponde a
um dos ultimos contrafortes a Oeste da serra do Mendro ou de Portel, que af da
Iugar a planicie que se estende até Beja. Ndo sendo, em termos de altitude, uma
elevacdo muito pronunciada, a sua posi¢éo em relacdo a planicie permite-lhe, para
Sul e Oeste, um controlo visual do territério que se estende por cerca de 30 Km.
Ja para Norte e Este esta distdncia € consideravelmente reduzida, pois af se elevam
véarios outros cabecos que constituem os limites da referida serra de Portel. Nesta
elevacdo nascem diversas pequenas linhas de dgua que, juntando-se a outras pro-
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gressivamente de maiores dimensdes, desaguam na ribeira de Malk-Abrafo, afluen-
te da ribeira de Odivelas, inserindo-se todo este conjunto na bacia hidrogréfica do
Sado. A ribeira de Malk-Abrado situa-se a cerca de 1 km do povoado.

Esta elevacgio possui encostas relativamente suaves, mas apresenta, a meia
altura, diversos afloramentos rochosos que coincidem sensivelmente com o limite
de controlo visual dos acessos para quem se situe no seu ponto mais elevado.
Pensou-se, naturalmente, que este poderia ser o local privilegiado para, em termos
de uma possivel estratégia defensiva, implantar uma linha de muralha. No entan-
to, a prospec¢io do terreno ndo revelou quaisquer vestigios a superficie, nem
mesmo o aproveitamento dos afloramentos existentes (com intervalos preenchidos
por muros de ligagdo, como € frequente em situacdes andlogas € se veio a con-
firmar suceder no caso do povoado Azurria 2). A andlise das fotografias aéreas
do local (Escala 1/15 000, voos de 1970 e 1988), também ndo revelou quaisquer
estruturas a superficie, nem alteracdes do terreno que pudessem indiciar a sua
existéncia. Pensa-se, porém, apesar da forte erosdo do terreno nesta zona ja de
encosta, realizar, em posteriores intervencdes, algumas sondagens tendentes a
confirmar ou refutar esta hipétese.

A drea total do sitio € de, aproximadamente, 24 ha, sendo pouco provével
que toda tenha sido uniformemente ocupada. A prospecgio revelou, porém, uma
zona de maior densidade de achados de superficie, correspondendo, sensivelmen-
te, a 1 ha (10 000 m?). Em trabalhos posteriores haverd, também, que confirmar
se a dispersdo de achados corresponde a uma efectiva ocupagéo. A zona até agora
intervencionada sendo de 105 m?, fécil € calcular o pouco que ainda conhecemos
sobre as verdadeiras caracteristicas deste local.

Outros elementos de andlise haverd, que, por se encontrarem ainda em falta,

“dificultam a caracterizacdo do povoado — queremos referir-nos as datagdes que
ainda ndo se possuem e as andlises da fauna recolhida.

Na drea intervencionada detectou-se uma estrutura, de planta aproximada-
mente circular até ao ponto em que foi posta a descoberto. Um dos objectivos da
campanha de 1995 fora a sua delimitagdo total, o que néo foi, porém, totalmente
conseguido. Relativamente a topografia do local podemos, no entanto, afirmar,
desde jd, que esta estrutura ocupa um lugar central no povoado. Composta por
pedras sobrepostas, com terra ocupando os intervalos (podendo funcionar como
ligante), apresenta, bem nitidas, as suas faces interna e externa, com pedras de
maiores dimensdes que as que preenchem o interior. O seu didmetro interno
aproximado € de 6,6 m, o que corresponde a uma 4rea interna aproximada de 34
m? A escavacdo nio passou, ai, dos niveis superficiais, pois optou-se por uma
escavacdo em drea que possibilitasse a sua definicdo total.

E, ainda, cedo para nos pronunciarmos em definitivo sobre a natureza deste
compartimento, sobretudo se atendermos ao facto de ele se ndo encontrar definido
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em toda a sua extens@o. No entanto, a forma aparente até agora (sensivelmente
circular) e as suas dimensdes parecem afastar de todo a ideia de que se trate de
uma linha de muralha. A verificar-se o seu fechamento conferindo-lhe uma forma
circular ou sub-circular, como a inclinacdo dos muros parece sugerir, poderemos
estar, porém, em presenca de uma torre central como as que foram encontradas,
por exemplo, no Monte da Tumba (Silva, C., 1987 b)) ou em Castelo Velho
(Jorge, S., 1993), que possuem, de resto, dimensdes que nfo se afastam muito das
desta estrutura (didmetros externos aproximados: Monte da Tumba — 12 m; Cas-
telo Velho — 9 m; Cabeco da Azurria — 8 m).

A este compartimento central adossa-se um outro, designado por comparti-
mento 1. Procedendo-se & sua escavagdo em drea, ndo foi possivel atingir, ainda,
o substracto rochoso, dada a quantidade de materiais encontrados.

Parece ser claro que se trata de uma estrutura adossada ao compartimento
central, uma vez que o seu fecho se faz utilizando, parcialmente, o muro deli-
mitador dessa mesma estrutura (desconhecendo-se, no entanto, ainda, se as duas
estruturas correspondem a uma mesma fase construtiva ou se esta dltima terd sido
edificada num momento posterior). A partir dai foi construido um muro que
delimita um espaco interno sensivelmente circular com cerca de 5 m de didmetro
interno maximo — 4rea interna aproximada de 19,5 m?* (a forma de circulo é-lhe,
no entanto, “retirada” pela curvatura natural do muro da estrutura central). Esta
estrutura € contruida do mesmo modo que a anterior, tendo-se utilizado, no en-
tanto, no seu aparelho construtivo, pedras de menores dimensdes. Ainda nédo &
claro, neste momento, se existem, e onde, aberturas de acesso ao espaco interior.

Em toda a drea escavada surgiu, sob os niveis superficiais, um outro, de
cerdmica de revestimento (o também denominado “barro de cabanas”), que, no
compartimento 1, selava os niveis subjacentes (podendo o mesmo vir a suceder
no interior do compartimento central).

Em concluséo, terfamos, assim, uma edificacio cuja base foi construida em
pedra e com a parte superior feita & base de ramagens recobertas por argila, ndo
havendo elementos que permitam afiancar se essa estrutura mais ligeira diria
respeito as paredes € & cobertura ou unicamente a esta tltima. Em qualquer dos
casos, € admissivel a hipétese da existéncia de postes de sustentacfio da cobertura,
que, até ao momento, ainda ndo foram detectados.

O espaco interior definido pelo compartimento 1 foi aquele que, até ao
momento, foi escavado em maior profundidade. A importincia deste espaco
advem-lhe do facto de ter sido selado por um nivel de cerimica de revestimento,
que permitiu o excelente estado de conservagdo dos niveis subjacentes, revelado,
por exemplo, no nimero elevado (para situacdes de escavacdo em zonas de habitar)
de recipientes partidos mas praticamente completos, e, mesmo, de um recipiente
intacto. A cartografagem dos achados ndo permitiu, porém, a determinacio de
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dreas funcionais especificas neste interior. A andlise do conjunto de materiais
recolhidos aponta, porém, para a utilizaco deste compartimento como um espaco
doméstico, de natureza multifuncional — 2772 fragmentos de recipientes ceramicos,
8 vasos cer@micos praticamente completos, 15 fragmentos de “crescentes”, 11
fragmentos de “pesos de tear” paralelepipédicos, 3 fragmentos de “queijeiras”, 1
fragmento de colher (cabo), utensilios em pedra lascada e polida (3 fragmentos de
laminas, 4 pontas de seta, 4 machados, 2 dos quais reutilizados como percutores),
2 furadores (em cobre e em 0ss0), 3 elementos de moinhos manuais e abundantes
ossos de animais, muitos deles carbonizados.

Os materiais provenientes destas intervencdes encontram-se em curso de
tratamento e catalogac@o. Nio se tendo, ainda, procedido ao seu estudo, limitamo-
nos a descrevé-los genericamente:

Material litico — Pontas de seta de base recta e concava, sendo uma delas em
silex; 1amina retocada em silex; machados e enx6s de pedra polida de secgdo sub-
quadrangular e sub-rectangular; abundantes fragmentos de quartzo com vestigios
de talhe; moinhos manuais (moventes e dormentes).

Material em osso — Furador.

Material metdlico — Furador.

Material ceramico — Milhares de fragmentos cerdmicos, de que se destacam
diversos bordos sem espessamento, espessados internamente, espessados externa-
mente, espessados interna e externamente, na maioria pertencentes a pratos ou
tacas; formas fechadas simples ou compésitas, de fundo convexo ou plano, na sua
maioria esféricos com e sem mamilos junto ao bordo; um fragmento com mamilos
duplos; fragmentos de vasos de paredes rectas; fragmentos decorados com inci-
soes delimitando campos preenchidos a pontilhado, possivelmente pertencentes
todos a mesma peca; prato com decoracdo brunida no interior; fragmentos de
“queijeiras”; fragmentos de colheres; fragmentos de “pesos de tear” paralelepipé-
dicos com uma ou duas perfuragdes nas extremidades; fragmentos de “crescentes”
de seccdo circular ou sub-rectangular.

PROSPECCAO

A prospeccdo sistematica do concelho de Cuba faz, como dissemos, parte
integrante do Projecto de Investigaciio que se tem vindo a desenvolver na regio.
Niao cabendo, aqui, a explanacio das razdes que determinaram a escolha deste
tipo especifico de prospeccdo, queremos, apenas, salientar que a sua utilizacio
neste concelho poderd servir como termo de comparagio para o que se conhece
ou venha a ser conhecido em zonas adjacentes onde se efectue, apenas, uma
prospeccio selectiva do territério.
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Este trabalho de inventdrio encontra-se, ainda, muito longe da sua conclu-
sdo. Foi realizado, até 1995, com poucos meios, recorrendo apenas a uma pequena
equipa de trés prospectores, dois dos quais funciondrios da Camara Municipal de
Cuba, que necessitavam conjugar este trabalho com as suas ouftras ocupacdes
profissionais (método de prospeccdo por bandas paralelas, estando os prospecto-
res distanciados entre si 6 a 7 m aproximadamente, variando essa distincia em
fungdo das caracterfsticas topogréficas do terreno). S6 no ano de 1996 estas con-
di¢des foram significativamente alteradas — tendo-se optado por interromper as
escavacbes no Cabeco da Azurria, a campanha que decorreu nas trés primeiras
semanas do més de Outubro com uma equipa de cerca de 15 elementos, centrou-
-se, unicamente, na prospec¢do. Encontrando-se os dados desse trabalho ainda em
fase de sistematizacg@o, eles ndo serdo aqui incluidos. No entanto, podemos, desde
j4, adiantar que os resultados obtidos ndo vém alterar, qualitativamente, o que j4
era conhecido para a regido em presenca — com a tnica excepcio da identificacio
de um possivel local de habitat (mancha de dispersdo de cerdmica) j4 no concelho
de Beja (limite com o concelho de Cuba), denominado Barranco da Horta de D.
Pedro, e que se situa em zona aberta, sem condi¢Bes naturais de defesa, que
corresponde a solos de barros calcérios castanho-avermelhados (Classe A). O que
a seguir se expde reflecte, necessariamente ainda, uma visdo parcelar do conjunto
dos sitios arqueoldgicos do concelho, que, no entanto, permite tecer, desde j4,
algumas consideragdes. A estes elementos resultantes da observacéo directa do
territério, juntaram-se outros, provenientes de pesquisa bibliogréafica, que inclui
os dados de dois levantamentos arqueoldgicos nédo sistemdticos realizados em
1982 e 1989/90, respectivamente por Alberto Coimbra (Coimbra, A., 1982) e
Miguel Lago da Silva (Silva, M., 1990), e os da prospeccio realizada no dmbito
do projecto de S. Cucufate por Vasco Mantas e Pierre Sillieres (Mantas, V., 1986
e Mantas, V., P. Sillieres, 1990), que abarcou uma pequena parte deste concelho.

Encontram-se, até 1995, inventariados 66 sitios arqueoldgicos no concelho
de Cuba, dos quais unicamente 15 correspondem a época que designamos por Pré-
-Histéria Recente:

Povoados: Cabeco da Azurria ou Cabego da Pelada, Azurria 2, Cabeco da
Mina, Cabeco do Monte dos Bispos, Monte das Passadeiras, e Outeiro do Tijolo
ou Poco dos Trés.

Monumentos megaliticos: Anta de Cima, Aroeira, Fareloa, Formiga 1 ou
Anta da Formiga, Monte da Ribeira 1, Monte da Ribeira 3, Monte da Ribeira 4,
Menir da Horta dos Canos do Meio.

Achado avulso: Herdade dos Urmos (machado de pedra polida).

Em Cuba, a capacidade de uso do solo apresenta uma acentuada dicotomia
Norte/Sul, com predominfncia, nas freguesias de Faro do Alentejo. e Cuba, de
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solos de utilizacdo agricola das Classes B (com limitacdes moderadas) e A (sem
limitacGes) e, nas freguesias de Vila Alva, Vila Ruiva e parte Norte da de Cuba,
de solos de utilizacdo agricola de Classe C (condicionada por limitagGes acentua-
das), néo agricola (florestal) de Classe E (com limitagdes severas) e complexos —
Classes C+D ou E. Essas duas zonas correspondem, respectivamente, ao que se
designa por “barros de Beja” e “terras galegas”, ou seja, as férteis terras da .
planicie e as menos produtivas terras dos relevos da serra de Portel.

A andlise do mapa de distribuicfio de achados da Pré-Histéria Recente mos-
tra-nos que eles se situam todos (com a Unica excep¢do do possivel monumento
megalitico da Aroeira) a Norte, nas terras mais elevadas e de menores aptiddes
agricolas do concelho (dltimos contrafortes da serra do Mendro). Poder-se-ia
pensar que isso se deve, naturalmente, ao facto de uma parte dessa zona ser
constituida por montado, ndo sendo presentemente agricultada (a agricultura com
recurso a tractores que efectuam lavras profundas é, sobretudo, praticada na pla-
nicie, embora actualmente algumas explora¢des agricolas da zona Norte tenham
passado a recorrer a miquinas com um potencial destrutivo (do nosso ponto de
vista) ainda maior, para preparar o terreno xistoso para plantio de vinha (assim foi
destruida a anta da Formiga e um sitio romano — uma provavel villa ou casal
agricola). As lavras mecéanicas, porém, embora se possam revelar uma ameaca a
integridade dos sitios arqueolégicos, acabam por funcionar, em certos casos, como
um bom método para assinalar a sua presenca, uma vez que o revolvimento de
terras provocado permite trazer a superficie vestigios que, de outro modo, ndo
seriam td3o perceptiveis.

Ao observar-se o mapa geral de distribuicio de achados, constatamos, precisa-
mente, essa realidade — apesar de uma maior densidade na zona Norte, foram também
detectados diversos sitios de outras épocas na zona da planicie (27% do total).

A observacdo do posicionamento dos povoados na Carta Hipsométrica reve-
la-nos que eles se dispdem em zonas de altura, mas de acesso fécil as zonas baixas
circundantes — para o Cabeco da Azurria, Azurria 2, Cabeco do Monte dos Bis-
pos, Outeiro do Tijolo € Cabeco da Mina a planicie de Cuba, para o Monte das
Passadeiras a depressdo onde corre a ribeira de Odivelas, formando uma espécie
de arco que acompanha, sensivelmente, a curva de nivel dos 200 m de altitude.

Se exceptuarmos os casos da possivel articulagdo entre o povoado do Outei-
ro do Tijolo e o menir de Malk-Abrado (Vidigueira), do povoado do Neolitico
Final de S. Cucufate (Vidigueira) com a anta da Fareloa ou com o menir da Horta
dos Canos do Meio, e do Monte das Passadeiras com trés possiveis antas (Monte
da Ribeira 1, 3 e 4) ndo divisamos relacdes de proximidade entre contextos
habitacionais e funerdrios. Convem ressaltar aqui que, ao falarmos de possiveis
“articulagdes”, o estamos a fazer com base unicamente em termos de proximidade
de sitios, sem qualquer base arqueografica de apoio.
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Relativamente aos eventuais territérios de exploracéo dos povoados, fizemos
um ensaio de delimitacio com base em Davidson (Davidson, 1984) dos territérios
de exploragdo de 30 minutos de percurso pedestre dos sitios que se encontram
concentrados na parte norte da freguesia de Cuba (exceptuando, portanto, o Monte
das Passadeiras e delimitando, para o Cabeco da Azurria e Azurria 2, dada a sua
proximidade, um dnico territério com base num ponto intermédio entre os dois
locais). Tendo-se recorrido a esse ensaio unicamente como uma experiéncia —
dado desconhecermos, ainda, quer a totalidade dos elementos resultantes da
prospecgdo, quer a cronologia especifica de alguns sitios (como o Cabego do
Monte dos Bispos, Azurria 2 ou Cabeco da Mina), nfo consideramos necessario
nem oportuno proceder desde ja a uma andlise mais elaborada que considerasse,
igualmente, os territérios de 1 ou 2 horas para cada local.

Este ensaio permitiu-nos chegar as seguintes conclusdes: todos os territérios
de exploracdo de recursos correspondendo a 30 minutos de percurso pedestre
(elaborados com base nas cartas 1/25 000 e transpostos seguidamente para a
escala 1/50 000 a partir do ponto central de cada sitio — exceptuando o caso dos
povoados da Azurria, como acima dissemos) se sobrepdem, sucessivamente, em
parte ou numa extenséo considerdvel, o que implica, logicamente, que, para terri-
térios de 60 m, essa sobreposicéo ainda mais se acentuard. Ndo possuindo quais-
quer elementos, na altura em que escrevemos, para falar, mesmo que muito
genericamente, de contemporaneidades (que, a esse nivel genérico, s6 podem ser
intuidas para o Cabeco da Azurria e o Outeiro do Tijolo, precisamente os dois
casos que se encontram mais distanciados), nfo valorizamos grandemente esta
constatacdo. Porém, caso essas contemporaneidades venham a ser de futuro cons-
tatadas (com recurso a escavacgdes), teremos, forcosamente, um qualquer grau de
articulacdo entre estes sitios, articulacdo essa que nfo passa pela complemen-
taridade no que diz respeito a recursos — pois eles sfo praticamente 0os mesmos
para todos os casos, mas que poderd, por hipétese, basear-se numa complemen-
taridade de funcdes (os povoados especializados de que falam autores como José
Arnaud, Carlos Tavares da Silva ou Victor Gongalves para o Sul do pafs, embora,
a nosso ver, com insuficientes dados arqueogréficos a corroborar a hipétese). Na
mesma linha de raciocinio, ainda mais extemporineo seria falarmos sobre possi-
veis hierarquizacdes de sitios (daf termos preferido o termo articulagdo), embora
ndo deixemos de assinalar a existéncia, por um lado, de elevacdes extensas e bem
destacadas na paisagem (Cabeco da Azurria, Outeiro do Tijolo, Cabeco da Mina)
€, por outro, de locais mais pequenos e de menor impacto visual (Azurria 2 e
Cabeco da Mina) que, curiosamente, sdo os tinicos onde até agora se identificaram
vestigios de amuralhamentos que os circundam.

Neste contexto consideramos que um dos casos potencialmente mais interes-
santes para um futuro estudo desta regifio é o do Cabeco da Azurria e de Azurria
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2. A sua grande proximidade e as suas tipologias aparentemente tfo diversas
constituem indicios “sedutores”, ndo para teorizarmos de momento sobre eles,
mas para considerarmos como prioritdrio o seu estudo articulado, prosseguindo as
escavacdes em extensdo no Cabeco da Azurria e iniciando-as simultaneamente em
Azurria 2.

Relativamente ao tipo de recursos potencialmente explordvel a partir dos
povoados, vemos que, dentro de uma drea de captacdo de recursos situada a 30
minutos de percurso pedestre, encontramos sempre uma complementaridade entre
os recursos da serra e os da planicie. Quanto ao acesso & agua, como jé referimos
acima, todos estes locais apresentam pequenas nascentes nas suas encostas, €
cursos de dgua semi-permanentes dentro desses territérios de 30 minutos (estes
cursos semi-permanentes mantém, mesmo durante o Verdo, zonas onde a 4gua se
concentra), que permitiriam a prética de uma agricultura de regadio em pequena
escala, como a que ainda hoje se pratica em pequenas hortas junto aos cursos de
dgua. Em certos casos (como no Cabeco da Azurria ou no Outeiro do Tijolo)
existem, na actualidade, fontes muitos préximas, cuja dgua corre durante todo o
ano. A sua localizacdo parece, portanto, excepcionalmente bem adaptada ao exer-
cicio de actividades agro-pastoris.

O povoado do Monte das Passadeiras insere-se numa realidade um pouco
diferente da que acabamos de analisar. Na sua proximidade nfo se encontram
solos com as aptiddes dos da planicie de Cuba, mas o vale da ribeira de Odivelas
apresenta condi¢des para o estabelecimento de pequenas hortas, facilmente
irrigaveis. O conjunto formado por este povoado e por trés possiveis monumentos
megaliticos constitui um outro caso a merecer uma abordagem mais aprofundada,
quer através da realizagiio de escavagfes no povoado, quer através da remocéo das
pedras que ocultam os possiveis monumentos, para confirmar a sua existéncia e,
em caso afirmativo, proceder posteriormente 2 sua escavagio.

Relativamente a zona de concentragfo de diversos monumentos megaliticos,
que coincide com o limite com o concelho de Vidigueira (Anta de Cima, Anta da
Fareloa, menires de Malk-Abrado e da Horta dos Canos do Meio), existe, ainda,
todo um trabalho de prospeccdo a fazer com vista a detec¢io de outros monumen-
tos funerdrios e de locais de habitat que de momento se desconhecem (a excepgdo
de S. Cucufate). Salienta-se que € nesta zona que estdo assinaladas ocorréncias de
minérios cupriferos, considerando-se necessdrio proceder, igualmente, a uma
prospecgdo destes locais, com vista & identificacdo de possiveis vestigios de ex-
ploracdo em épocas pré-histéricas.

A tipologia dos monumentos funerdrios conhecidos permite inseri-los num
vasto conjunto, melhor conhecido no Alto Alentejo, mas que, na regido baixo-
-alentejana, tem representacdes nos concelhos de Cuba, Mértola, Moura, Serpa e
Vidigueira. Sdo monumentos de cdmara poligonal, com ou sem corredor, que, no
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Unico caso em que parcialmente se conserva, parece ser bem diferenciado, com
esteios de menor altura que os da cadmara funerdria, mas desconhecendo-se o seu
comprimento (Anta de Cima: altura méxima dos esteios da cdmara acima do solo:
2,05 m; altura dos esteios do corredor: 0,62 e 0,68 m). A tinica excepgio é o
monumento da Aroeira, que conhecemos unicamente a partir de uma descricio de
Abel Viana, e que seria um monumento de planta trapezoidal, com 3 m de com-
primento por 1 m de largura aproximada (Viana, 1946).

O CONCELHO DE CUBA E A REGIAO ENVOLVENTE

Procurando organizar as informacdes relativas ao povoamento de Cuba e
regido envolvente, elaborou-se uma ficha descritiva dos habitats ai referenciados.
Diferente de uma ficha de inventério de sitios arqueoldgicos, procurou-se assina-
lar, nela, os diferentes ifems que pudessem contribuir para a caracterizagfo dos
diversos locais, permitindo, assim, uma eficaz sistematizacdo de dados. Nessa
elaboracdo inspirdmo-nos em Susana Oliveira Jorge, (Jorge, S., 1994), com as
adaptacdes que considerdmos apropriadas para a realidade que aborddvamos. Uti-
lizaram-se os seguintes descritores:

Nome — Concelho — Distrito — Trabalhos efectuados — Tipo — Cronologia
Area estimada — Altitude — Tipos de solo — Estruturas “defensivas”
Estruturas habitacionais — Estruturas de fungcdo ndo especificada
Materiais de construcdo — Fases de construcdo — Fases de ocupacdo
Relacdo f. const./f.ocup. — Indicadores econémicos

Actividades artesanais — Materiais significativos

Necrdpole ou timulos associados — Obs. — Bibliografia

Trataram-se, deste modo, os elementos relativos a povoados localizados em
Cuba e concelhos limitrofes, e, também, na regido Alentejo/Serra Algarvia, con-
siderando-se, para esta tdltima, casos em que uma zona ou um sitio foram mais
aprofundadamente estudados e publicados (concelho de Portel — Balsa, Cortes 2,
Funchal, Mina de Algares, Moncarxa, Outeiro do Fojo/Pero Moreno, Outeiro da
Grade, Quintinha, S. Lourenco de Portel, Senhora da Giesteira, Vale Sapo/
[/Celeirdes; concelho de Vidigueira — Castelos Velhos, Cortes 1, Gido, Mangancha,
Melroeira, Mendro, Mirante, Pasparda, Sala n° 1, S. Cucufate, S. Lourengo,
Zambujoso; concelho de Cuba — Azurria 2, Cabeco da Azurria, Cabeco da Mina,
Cabecgo do Monte dos Bispos, Monte das Passadeiras, Outeiro do Tijolo; concelho
de Alvito — Cabeco da Mina, Ribeira de Odivelas, Odivelas; concelho de Ferreira
do Alentejo — Porto Torrdo; concelho de Beja — Folha do Ranjdo, Trés Moinhos;
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concelho de Reguengos de Monsaraz — Barrisqueira, Marco do Albardeiros/
/Albardeiros, Monte Novo dos Albardeiros, Outeiro das Carapinhas/Monte do
Azinhalinho, Pipas, Torre do Espordo/TESP 3; concelho de Mourdo — Fébrica de
Celulose, Hortinho, Porto das Carretas, Quinta da Fidalga; concelho de Montemdr-
-0-Novo — Escoural; concelho de Alcdcer do Sal — Barrada do Grilo, Castelos do
Torrdo, Monte da Tumba; concelho de Sines — Monte Novo, Vale Pincel II, Vale
Vistoso; concelho de Aljustrel — Castelo de Aljustrel; concelho de Ourique —
Cortadouro; concelho de Serpa — Cerro dos Castelos de S. Bras e S. Brés 3;
concelho de Moura — Castelo Velho de Safara; concelho de Loulé — Cerro do
Castelo de Corte Jodo Marques; concelho de Alcoutim — Cerro do Castelo de
Santa Justa, Cerro do Castelo das Mestras). '

Questionando esse registo, procurou-se resposta para diversas questdes:
Estard o processo de calcolitizagio do Sul de Portugal relacionado com o impacto,
na zona, da Revolugdo dos Produtos Secunddrios? Verificam-se nesse periodo
sinais de intensificac@o, interacc¢do e complexificagdo das sociedades?

A primeira dificuldade que se nos depara é a da quase total auséncia de
conhecimentos sobre os periodos imediatamente anterior e posterior a realidade
que vimos abordando. Se para a regiio de Reguengos de Monsaraz foram ji
identificados alguns contextos habitacionais atribuiveis ao Neolitico de Tradi¢do
Antiga e ao Neolitico Médio, que permitiram a Carlos Tavares da Silva e Joaquina
Soares propdr uma evolucdo do povoamento correlaciondvel com diversos e su-
cessivos estddios de desenvolvimento das forcas produtivas (Soares, J., Silva, C.
T., 1992), verificamos, para o resto da regido, uma quase total auséncia de ele-
mentos. Como detectar, entfio, sinais de mudanca com base numa realidade que
parcialmente se desconhece?

Conjugando os dados relativos ao povoamento na zona de Reguengos com
a quase total auséncia de vestigios na restante regido, somos levados a concluir,
provisoriamente, que o povoamento correspondente ao Neolitico se terd proces-
sado de uma forma dispersa, constituindo aquilo que Carlos Tavares da Silva e
Joaquina Soares intitulam de povoados pouco visiveis, de curta duracdo, corres-
pondendo a sociedades que praticariam uma agricultura de enxada incipiente,
espacialmente restrita, provavelmente em conexdo com solos de média densidade
e bom indice de produtividade. Agricultura essa que poderia, porém, ndo corres-
ponder ao modelo de “corte e queimada” proposto por esses autores, que Sherratt
associa, preferencialmente, as zonas tropicais ou da Europa Boreal, estando pouco
adaptada as condi¢des que se verificam na Europa temperada (Sherratt, 1995).
Nesta sociedade, cujos contornos praticamente desconhecemos, parece que um
papel importante estaria atribuido aos monumentos funerdrios, enquanto “mar-
cadores” simbdlicos de eventuais territérios. Encontramo-nos, aqui, porém, ape-
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nas no campo das hipéteses, ndo comprovadas, ainda, por dados provenientes do
registo arqueolégico.

Entrando no perfodo de que nos ocupamos especialmente, constatamos, j4,
uma outra realidade — com efeito, parece assistir-se a uma “explosdo” do niimero
de locais habitados, em nitido contraste com o que anteriormente se verificara.
Esse aumento é interpretado por certos autores como sendo uma consequéncia da
Revolucio dos Produtos Secundérios — a intensificacfo agricola possibilitada pelas
novas técnicas dela decorrentes teria provocado um aumento demogréfico e pos-
sibilitado, também, a exploracdo de solos de inferior qualidade, o que justificaria
a ocupacdo de novos territérios. No entanto, em casos como o Alto Algarve
Oriental, as razdes desse povoamento nédo se centrariam na pratica da agricultura,
mas, sim, na procura de locais ricos em ocorréncias cupriferas — simplesmente, as
novas técnicas possibilitavam a prdtica da agricultura nessas indspitas regides.

O que nos mostra, entfio, o registo arqueolégico, que possa comprovar ou
desmentir estas hipéteses?

Relativamente 2 serra algarvia, Victor Gongalves sugere que um aumento
demografico na zona dos barros de Beja, aliado ao emprego de novas tecnologias
do trabalho da terra integradas na RPS (nomeadamente o uso do arado e da
tracgdo animal) teriam sido os causadores do povoamento calcolitico da serra —
“Aliés, a capacidade de uso dos solos evidencia que as grandes transformagdes
relacionadas com o mundo agricola se passaram alhures, muito provavelmente
nos Barros de Serpa e Beja. Dal vermos o desenvolvimento das comunidades
calcoliticas do Alto Algarve Oriental como um resultado de um fenémeno de
sobrepressdo demogréfica noutras regides, e ndo como um fenémeno traduzindo
uma poderosa dindmica interna” (Gongalves, 1989, p. 471). Tal argumento pres-
suporia, porém, uma intensidade de ocupacfo dessa tdo fértil zona do Baixo
Alentejo que néo é, de momento, de modo algum visivel no registo arqueolégico.
Poderd a mecanizacio agricola, ido intensamente empregue nos dltimos 30 anos,
ser a responsdvel pelo desaparecimento de alguns vestigios; no entanto, e até
provas em conirério, cremos que a ela ndo pode ser imputada tanta invisibilidade
do registo arqueolégico. E, embora se nio tenham realizado nesta zona mais fértil
prospeccdes sistemdticas, se compararmos estes dados com os que sfo conhecidos
para outras épocas, como a Idade do Bronze ou a época romana, verificamos que
a situacdo se altera radicalmente.

Parece-nos, pois, pouco aceitdvel a teoria de uma colonizagio interna para
justificar a ocupacfo destas zonas de serra. O facto de essa ocupacgio adquirir, af,
uma maior visibilidade durante o Calcolitico, corresponde, a nosso ver, apenas ao
que se passa de modo geral em todo o Sul de Portugal durante essa mesma época,
e que se relacionard, como adiante tentaremos demonstrar, com o impacto da
Revolucdo dos Produtos Secunddrios.
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Na zona de planicie correspondente aos “barros de Beja”, constatamos uma
baixissima percentagem de sitios. Pelo contrério, quando avancamos para Norte
e surgem os primeiros contrafortes da Serra do Mendro ou de Portel, a situacdo
altera-se radicalmente. A partir da cota dos 200m foram identificados mais de 20
povoados, a maioria deles parecendo, alids, constituir uma espécie de “anel” que
vai acompanhando essa cota em torno da serra (aquilo que Victor Gongalves
(Gongalves, 1989) designa por “disposi¢io por comoros em linha”). Um outro
nicleo concentra-se mais para o interior, junto ao Mendro (entre Vidigueira e
Portel). Se atentarmos a capacidade de uso dos solos na zona serrana, verificamos
que a implantacdo destes povoados obedece a uma légica prépria — deixando de
parte os que se “debrucam” sobre a planicie e analisando os que se implantam nas
zonas do interior serrenho, vemos que eles coincidem com uma zona entre a
Vidigueira e Portel que corresponde a uma mancha com aptiddes agricolas (em-
bora, por vezes, com limitagdes). O que nfo acontece no restante interior, onde
os solos sdo maioritariamente da Classe E (utilizacdo florestal com limitacdes
severas) e que, pelo menos de momento, se apresenta “vazio” de povoados.

A andlise da distribuicdo dos monumentos megaliticos por toda esta zona
ndo nos parece apontar para uma realidade substancialmente diversa: embora as
duas manchas de “ocupa¢@o” se ndo sobreponham sendo parcialmente, os critérios
de seleccdo de sitios parecem ndo diferir muito dos anteriores — continua a veri-
ficar-se uma implantacdo preferencial em locais acima dos 200 m de altitude
(embora em alguns casos 0s monumentos megaliticos se situem a um nivel menos
elevado que os povoados) e em solos cujas aptiddes agricolas sdo muito seme-
Ihantes as que ocorrem nos povoados (auséncia quase total na zona dos “barros”
de Beja e auséncia igualmente nas zonas de serra com aptiddes agricolas mais
reduzidas (Classe E — utilizacdo florestal com limitacGes severas).

Victor Gongalves, na sua andlise do povoamento da regiio de Vidigueira-
-Portel (Gongalves, 1989), explica essa situag@o pela inten¢@o de se controlarem
os caminhos da serra, ficil vigilancia dos acessos e mesmo a possibilidade de se
fecharem esses mesmos acessos entre a serra € a planicie. Nao esquecemos que
parece ser patente a procura de locais elevados para a implantacdo preferencial de
povoados (embora desconhecamos cronologias absolutas para a maioria deles e
quais os artefactos neles encontrados durante as prospecgdes). O que pomos em
causa € que, no estado actual da investigacdo, as consideracdes de natureza estra-
tégica possam ser vistas como as Unicas possiveis ou até mais provaveis para
terem determinado essa escolha.

Sherratt, no seu artigo de 1981, defende a seguinte evolucgdo para as préticas
agricolas na Europa: durante o Neolitico, agricultura de enxada, praticada em
solos nem muito leves nem muito pesados, como, por exemplo, o loess. Este tipo
de agricultura influiu no tipo de povoamento, que se concentra em algumas zonas
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de alta produtividade, com d4reas restritas cultivadas intensamente (Europa Central
e do Norte). Do Neolitico Final & Idade do Bronze, desenvolve-se pela primeira
vez uma agricultura de arado, em solos mais Ieves (especialmente arenosos). No
entanto, trata-se, ainda, de formas incipientes de arado, aquilo que denomina
arados ligeiros. No Final da Idade do Bronze/Idade do Ferro, comegam a empre-
gar-se arados de tipo pesado, capazes de revolverem torrdes, espalhando-se, en-
tdo, a ocupagdo pelos ainda pouco usados solos pesados (argilosos ou aluviais).

Desconhecemos, ainda, com exactiddo, as modalidades de povoamento cor-
respondentes ao primeiro destes periodos no Sul de Portugal (exceptuando o caso
de Reguengos de Monsaraz, que parece contradizer o modelo de Sherratt), mas a
identificacio de diversos sitios Neoliticos feita recentemente por Manuel Calado
para a zona de Evora constitui uma valiosa indicacio de que esta situacio a breve
prazo conhecerd importantes modificagdes. Uma vez que, na regido concreta que
estudamos (Cuba e regido adjacente), o vazio € ainda mais acentuado, tentaremos,
apenas, confrontar o modelo de Sherratt com os elementos reunidos sobre as
épocas seguintes.

A conclusdo a que chegamos € que existem fortes indicios de que, no final
do 4°-infcios do 3° milénio no Sul de Portugal, se registou um incremento no
nimero de sitios conhecidos, implantados, preferencialmente, em zonas elevadas,
muitas vezes na transi¢do entre a planicie e a serra, e, outras, em ambientes
francamente serranos. Ndo excluimos a hip6tese de que tenha sido, ai, possivel
praticar uma agricultura de enxada, mas, talvez, a razdo da identificacio de nd-
mero tdo elevado de sitios habitados possa corresponder, de facto, ao inicio da
utilizac@o de arados ligeiros, eventualmente combinados com o emprego de enxa-
das para a remocdo de raizes, conferindo uma maior produtividade a estes solos
leves — tal poderd ser o caso do Alentejo e, também, do Alto Algarve Oriental.

O emprego destes arados ndo permitiria, porém, como j& vimos, o cultivo de
solos tdo pesados como sdo os “barros” de Beja, o que explica a quase auséncia
de povoamento até épocas muito mais tardias.

Ficam por explicar, de acordo com o modelo que propomos, casos como o
do povoado de Porto Torrdo, em Ferreira do Alentejo (estatisticamente
neglicencidvel mas cuja existéncia ndo podemos, porém, escamotear), aparente-
mente situado em zona impossivel de agricultar com um arado de tipo ligeiro.
Desconhecemos, porém, se existirdo nas proximidades manchas de solos de outro
tipo que ndo os “barros” — talvez uma pesquisa orientada na direccio inversa a
que foi efectuada permita chegar a conclusdes diferentes das apontadas pelo res-
ponsével pelo seu estudo — caso contrario, outras explicacSes terdo que ser encon-
tradas, uma vez que as datacdes 14C a ele relativas, mesmo para os niveis
campaniformes, ndo apontam para uma tardia ocupag@o do local.

As gravuras representando um carro e um arado, ambos utilizando a tracgio
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animal, recorrentemente utilizadas como argumento comprovativo da Revolugdo
dos Produtos Secundérios no Neolitico Final alentejano, revestir-se-do de um
maior significado dentro do contexto que propomos, assim como 0s restos de
bovideos detectados em alguns povoados, se bem que em percentagens pouco
significativas (Porto Torrdo, Monte Novo dos Albardeiros, Monte da Tumba).
Embora, para o primeiro caso, nos pareca que a sua propria existéncia inviabilize
a nocdo de ruptura cultural que Rosa e Mdrio Varela Gomes defendem para o
sitio, constituindo, pelo contrdrio, uma indicag¢fo de sentido oposto, ao demontrar
que os seus autores possuiam o conhecimento de uma agricultura de tipo desen-
volvido.

Na tentativa de propor um modelo para a calcolitizagdo do Sul de Portugal,
comecgamos, assim, por assumir a existéncia de um fenémeno de intensificacdo
agricola relativamente a periodos anteriores, fendmeno esse decorrente das inova-
coes trazidas pela Revolucdo dos Produtos Secunddrios a este territdrio. Serd,
pois, o momento de nos questionarmos sobre a existéncia de outros testemunhos
comprovativos dessa mesma intensificacéo, e, também, de novos aspectos associa-
dos com a Revolugio dos Produtos Secundérios. Procuraremos, ainda, detectar
outros sinais correlaciondveis com um movimento mais alargado de intensificacio
econdmica.

As actividades de moagem que comprovamos no registo arqueolégico pare-
cem apontar no sentido da intensificagdo de prdticas agricolas durante o
Calcolitico. E, se dizemos parecem, é porque os dados relativos a fase anterior se
revelam extremamente escassos — sdo raros 0s moinhos manuais encontrados em
povoados anteriores ao Neolitico Final, mas eles s@o igualmente raros em contex-
tos que consideramos calcoliticos. No entanto, muitos povoados foram apenas
objecto de recolhas superficiais, o que nfo poderd ser um indicador fidvel para a
determinacdo de conjuntos artefactuais. De qualquer modo, em 54% dos casos
registou-se a presenca destes artefactos, que atingem percentagens elevadas nos
povoados do Monte da Tumba, Santa Justa, Cabeco da Mina, Cerro do Castelo de
Corte Jodo Marques e Mangancha. A existéncia de estruturas para armazenagem
no Monte da Tumba nédo pode, pela sua natureza excepcional, servir de elemento
comprovativo, a menos que a associemos com os outros dados provenientes do
mesmo povoado. A ocorréncia de machados de pedra polida de sec¢do rectangular
em praticamente todos os habitats calcoliticos €, a nosso ver, um indicador seguro
da desflorestacdo de grandes 4reas, que ficariam, assim, preparadas para a pratica
da agricultura. .

O somatodrio de todos estes dados aponta, em nossa opinio, para o incre-
mento da agricultura durante o Calcolitico, incremento esse traduzido quer no
aumento dos locais cultivados quer, dentro deles, das respectivas dreas de cultivo.

Nos poucos casos em que foram efectuadas, as andlises faunisticas dos



176 Susana H. Correia

povoados nio constituem um forte indicador da Revolucio dos Produtos Secun-
dérios — regista-se, como dissemos, a ocorréncia de bovideos em alguns casos, e,
também, de ovicaprideos (Monte da Tumba, Monte Novo dos Albardeiros e Porto
Torrdo). Mas se, em Porto Torrfo, se detectou uma tendéncia para o abate de
animais adultos, o mesmo ja nfo acontece no Monte da Tumba. Os elementos
para andlise sdo, no entanto, tdo reduzidos, que nfo consideramos que possam ter
qualquer validade do ponto de vista estatistico.

O mesmo ndo acontece, aparentemente, com a pratica da tecelagem, que
seria corrente na maioria dos povoados (74%).

O fabrico de derivados do leite apenas se registou em § casos, €, mesmo
nesses, com um ndmero de artefactos reduzido.

Relativamente 2 prética da metalurgia, registamos, em primeiro Iugar, uma
grande deficiéncia de conhecimentos sobre a maioria dos povoados identificados
na regido (60 casos considerados, s6 23 objecto de escavacdo, na maior parte dos
casos sob a forma de sondagem ou escavagfo de pequena extensdo). Constatou-
-se a impossibilidade de articular préticas metaliirgicas com tipos especificos de
povoados, e a auséncia de povoados especializados de prospectores de metal.

Quanto aos aspectos concretos desta actividade, verificamos que a metalur-
gia aparece como uma actividade entre muitas outras, coexistindo espacialmente
com elas em 4reas e estruturas de vocacfo multifuncional (exceptuando os casos
de Cerro do Castelo de Corte Jodo Marques e Santa Justa) — aquilo a que Susana
Oliveira Jorge chamou “dreas mistas”, com actividades decorrendo rotativamente
no mesmo espago (Jorge, S., 1994). As estruturas identificadas e a tipologia dos
materiais produzidos (de que parece estar ausente qualquer tipo de “standardi-
zacd0”) apontam para uma producfo em pequena escala, de cardcter “doméstico”,
posta ao servico de tarefas quotidianas.

Reequacionando os dados que temos vindo a analisar, e cruzando-os com
outros indicadores de actividades econémicas que detectamos, obtemos um qua-
dro que aponta para uma economia mista, com grande complementaridade de
recursos (agricultura, pastoricia, caca, pesca, producdo de artefactos liticos,
cerdmicos, metélicos), respondendo as condi¢cdes de implantagdo da maioria dos
povoados a locais que possibilitassem, precisamente, o acesso a recursos diversi-
ficados.

Outra das ideias-chave defendida ou contestada por diversos autores para a
época que abordamos é a da complexidade social. Procuraremos, portanto, agora,
analisar diversos aspectos que possam funcionar como indicadores da possivel
emergéncia de sociedades complexas.

Constatamos ser, de momento, extremamente dificil detectar, no Sul de
Portugal, esferas de interaccdo, quer de dmbito regional, quer supra-regional. Com
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efeito, os elementos demonstrativos de contactos escasseiam no registo arqueold-
gico. O estudo da fauna de alguns povoados (Porto Torrdo, Monte Novo dos
Albardeiros, Torre do Espordo 3, Monte da Tumba) revela, porém, a presenga, em
zonas de interior, de moluscos marinhos e estuarinos, que pressupde, necessaria-
mente, a existéncia de uma procura de certos elementos inexistentes na proximi-
dade imediata dos mesmos. Carlos Tavares da Silva, ao abordar a questdo das
trocas durante o Calcolitico Inicial e Pleno, aponta para a existéncia de uma
complementaridade inter-regional, destacando, para além da fauna, o silex (que é
raro no Alentejo e surge geralmente sob a forma de artefactos acabados, prove-
nientes da Estremadura ou do Algarve) e diversos objectos em calcdrio (embora
relativamente ao silex constatemos a ocorréncia de subprodutos de talhe em di-
versos habitats (Cabe¢o da Mina, Pipas, Monte da Tumba, Monte Novo 1), pa-
recendo indicar uma producdo local, se bem que de reduzida escala). O
aparecimento da cerimica com decoracdo tipo “folha de acdcia” em alguns povoa-
dos alentejanos, se bem que em percentagens residuais, sugere, igualmente, a
existéncia de contactos inter-regionais. Cremos, porém, que a escassez da evidén-
cia ndo permite que admitamos, de momento, a existéncia de redes de intercambio
activas e permanentes integrando este territdrio.

O surgimento, no Alentejo e Alto Algarve Oriental, de fortificagdes com um
“ar de familia” mediterrnico (Jorge, S., 1994) poderd apontar para a existéncia
de contactos supra-regionais cujos contornos ndo podemos, porém, caracterizar
com clareza. Parece-nos dificil aceitar o aparecimento espontineo deste tipo de
arquitectura em diversos pontos da Peninsula Ibérica. O que ndo acreditamos &
que ela represente um modelo acabado, vindo do exterior, e utilizado seja por
grupos alégenos no seio de comunidades indigenas, seja por elites locais perten-
centes a comunidades detentoras de uma hierarquizacio social. Como Carlos
Tavares da Silva salienta, regista-se, em certos casos, uma progressiva complexi-
ficagdo construtiva, partindo de um modelo inicial bastante simples (caso, por
exemplo, de Santa Justa, em que a fortificacdo inicial € inteiramente desprovida
de torres). Ndo serd, entdo, preferivel aceitarmos a adop¢do de uma ideia (muitas
vezes mal aplicada, como nota Victor Gongalves, a propdsito da desnecesséria
proliferacdo de torres nas fases posteriores de Santa Justa), sem que, necessaria-
mente, a tenhamos que correlacionar com uma estrutura social mais ou menos
complexa?

Cremos, com efeito, que, no estado actual da investigac@o, ndo possuimos —
antes pelo contrdrio — dados que permitam explicar quais os mecanismos que
determinaram a adopg@o, por certas comunidades, deste tipo de arquitectura. O
que nos parece evidente, a partir da anélise dos diferentes tipos de povoados do
sudoeste, € que ndo € perceptivel qualquer diferenciacdo econémica, social ou
funcional entre eles, sejam ou n#o fortificados, implantem-se em locais elevados
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com boas condi¢des naturais de defesa ou em zonas abertas de planicie. Citando
Susana Oliveira Jorge, “o que incessantemente os chamados “dados empiricos”
tém vindo a demonstrar € a negacdo da unidade e da eficdcia operativa do con-
ceito “fortificacdo” (Jorge, S., 1994, p. 483).

Convém, aqui, salientar, mais uma vez, a natureza precdria dos dados que
manuseamos. Nio podemos, com efeito, afirmar, relativamente s dimensdes dos
povoados, que conhecemos com clareza quais as 4reas exactas que foram ocupa-
das. Nos casos em que existem fortificacdes, sabemos que elas ndo correspondem
a totalidade do espaco habitado, mas nfio conhecemos, também, com exactiddo, as
suas caracteristicas e dimensdes. A ideia que retemos € a de uma grande varia-
bilidade regional, sem que, no entanto, seja clara uma correspondéncia entre ela
e uma qualquer rede de povoamento implicando formas de hierarquizacdo. A
existéncia, defendida por alguns autores, de uma diferenciacfo/especializacio
funcional inter-povoados também n#o €, para nés, identificdvel através do registo
arqueolégico. Consideramos, assim, que ndo existem razdes que permitam falar
de uma clara especializagio funcional, ou do aproveitamento de recursos altamen-
te especializados. O que nos parece patente €, pelo contrério, a utilizacfio de um
leque de recursos diversificado, com um aproveitamento integrado de todos eles.
A andlise das actividades praticadas intra-povoados também nfo parece particu-
larmente representativa de uma especializagdo funcional — pelo contrério, salvo
algumas excep¢des, como possiveis zonas de tecelagem e de trabalho de metal, o
que encontramos s@o dreas multifuncionais, onde se desenvolveriam, em simulta-
neo ou rotativamente, tipos de actividades diversificados (mas devemos, uma vez
mais, acentuar a precaridade de elementos de andlise, decorrente do pequeno
nimero de escavagdes em extensio realizadas). Reconhecemos que modelos, como
o de Rui Parreira relativamente a Alcalar (Parreira, 1995), sejam propostas inte-
ressantes a serem testadas no futuro, mas nfo encontramos no registo arqueold-
gico disponivel quaisquer razdes que o possam, empiricamente, validar (inexis-
téncia de elementos comprovativos de comércio a longa distdncia, praticas agri-
colas elaboradas como o regadio, circulagéo e utilizacfo hierarquizada de bens de
prestigio, especializacdo funcional inter e intra-povoados).

A deteccdo de sinais de hierarquizacdo com base na andlise de tipologias e
contextos funerdrios revela-se impossivel para a zona que abordamos mais
pormenorizadamente. Como j4 salientamos, ela corresponde a um vazio da inves-
tigacdo, ndo tendo sido praticamente nenhum monumento alvo de escavagfes em
época recente. Consideramos, por isso, prematuro propdr qualquer seriagdo cro-
nolégica dos monumentos, ou defender, como alguns autores, que a construgéo
dos tholoi se terd efectuado em época tardia. Serd, talvez, oportuno chamar uma
vez mais a aten¢fo para a possibilidade de variabilidades regionais, extensivas,
também, ao registo funerdrio. E se, na zona de Reguengos, encontramos monu-
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mentos de tipo tholos, como a Comenda e Farisoa, de construcdo claramente
posterior a antas integradas na mesma estrutura tumular (mas com associa¢des
artefactuais nio indiciadoras de “descontinuidade cultural”), em Ferreira do
Alentejo (Folha da Amendoeira) ou no Escoural encontramos tholoi com conjun-
tos artefactuais tfpicos do que se considera como a fase de apogeu do megalitismo
(abundéncia de placas de xisto gravadas, por exemplo). O que ressalta do que

z

acabamos de expdr é, mais uma vez, a necessidade de proceder a estudos de
cardcter regional, que procurem definir, dentro do possivel, “contemporaneidades”
e diacronias, sem as quais se torna invidvel qualquer tentativa de interpretag@o.
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; 5. Monte da Ribeira 1;

10. Cabeco da Azurria; 11. Cabeco da Mina; 12. Cabeco do Monte dos
13. Monte das Passadeiras; 14. Outeiro do Tijolo; 15. Erdade dos Urmos.

I

Sitios pré-histéricos identificados até ao momento no concelho de Cuba:

9’

1. Anta de Cima; 2. Aroeira; 3. Fareloa; 4. Formiga 1
6. Monte da Ribeira 3; 7. Monte da Ribeira 4; 8. Menir da Horta dos Canos do Meio;
9. Azurria 2;
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Fig. 1 — Localizacdo do concelho de Cuba
no mapa de Portugal
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SUEVOS, BIZANTINOS E VISIGODOS NO SUL DA BETICA
E DA LUSITANIA: ARTE, PERCURSOS E FRONTEIRAS

por

M. Justino Maciel*

A percepgio dos contextos romano, suévico, bizantino e visigético € funda-
mental para um visualizar da fronteira entre a Bética e a Lusitinia, que ainda hoje
é, sensivelmente, a mesma entre o Sul de Espanha e o Sul de Portugal. O controlo
de Emerita Augusta, que aquando das invasdes ndo era apenas sede de Provincia
mas também capital da Dioecesis de toda a Hispania, é-nos referenciado pelo
bispo de Aquae Flauiae, Hydatius, que viveu os acontecimentos. Descreve-nos ele
a ocupacdo sucessiva desta cidade pelos Suevos a partir de 429, tornando-se
permanente durante o reinado de Réquila, que ali morre em 448'. Estas ocupacdes
de Mérida e, em seguida, de Sevilha, por parte dos Suevos, estdo intimamente
ligadas ao importantissimo papel desempenhado pelo Rio Guadiana, seja como
fronteira, seja como percurso.

Os desmandos cometidos pelo Suevo Heremigdrio em Mérida, no ano de
429, bem como as rapinas a que submeteu as regides préximas, chegaram ainda
aos ouvidos de Geiserico, rei dos Vandalos, que j4 largara de Sevilha, descendo
o Baetis, e se preparava, na costa gaditana, para passar a Africa com todo o seu
povo. Idécio diz-nos que, ao tomar conhecimento disto, este rei, voltando para
trds com um nimero bastante grande dos seus, foi em perseguicdo daquele que
se entregava a pilhagem na Lusitdnia. Ndo longe de Mérida, que humilhara
injuriando a Santa Mdrtir Euldlia, mortos por Geiserico os bandidos que o acom-
panhavam, Heremigdrio pensou encontrar a sua salvacdo numa fuga mais veloz
que o vento Euro, perecendo precipitado pelo braco divino no rio Guadiana.

* Professor na Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas da Universidade Nova de Lisboa. Texto
apresentado nas I Jornadas Transfronteiricas, em Aroche, no dia 02 de Junho de 1995, cujas Actas até
ao momento ndo foram publicadas.

' A. Tranoy, Hydace, Chronique, 1, Paris, 1974, pp. 128-142.
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Pouco tempo depois, tendo assim desaparecido Heremigdrio, Geiserico continuou
a viagem por barco que havia comegado®. A travessia do Estreito por Geiserico
com todos os Vandalos e suas familias deu-se, segundo Idacio, no més de Maio
de 429%, podendo nés deduzir das suas informacdes que parte da armada vanddlica
teria subido o Guadiana até Mértola nos inicios deste mesmo ano. O recontro com
os Suevos ter-se-4 dado entre esta cidade e Mérida, tendo presente a expressao de
Id4cio haud procul de Emerita, se bem que a informacio de que o chefe suevo
morreu precipitado no Guadiana leve a pensar no seu trogo navegével, ou seja,
entre Mértola e a foz do rio.

Dez anos mais tarde, em 439, Réquila, rei dos Suevos, ocupa mais uma vez
Mérida. Esta cidade ja ndo era apenas a capital politica da Hispania. Era ji o
maior centro peregrinacional da Peninsula, pois 14 se desloca muita gente a vene-
rar as reliquias da Martir Eulalia, continuamente, até a época drabe. O dominio de
Emerita pelos Suevos permitia-lhes deslocarem-se continuamente para o Sul,
essencialmente para a Bética, onde podiam saquear as cidades e Villae cuja rique-
za era por demais conhecida.

Nessa altura, a sede do Império Romano encontrava-se em Ravena, nas
margens do Adridtico, no Norte de Itdlia. Em v&o os hispano-romanos, indefesos
perante a barbaridade, enviavam os seus pedidos de auxilio & corte ravendtica.
Igualmente em vdo esta despachava os seus embaixadores com promessas ou
ameacas aos Suevos. No elenco dos emissarios em busca de paz, surge, no ano
de 440, o Comes Censorius que, no regresso, em Mértola, onde se dirigira para
af embarcar e descer o Guadiana, a fim de posteriormente alcancar o Mediterra-
neo, é cercado pelos Suevos e se entrega®. Ficara cativo até 2 sua execucio, oito
anos depois, em Sevilha, sendo a sua morte um claro desafio ao poder imperial.

O percurso seguido pelo Embaixador do Império no seu regresso, e que teria
sido ja o da vinda da Itdlia, segundo o sentido do verbo utilizado, redeo, seria um
dos caminhos preferidos para quem se dirigia de Mérida e da Lusitania do Sul
para o Mediterrneo, nos meados do século V. A prisdo de Censorius em Mértola
demonstra que o dominio desta cidade permitiu aos Suevos o controle da nave-

2 Idem, pp. 128-130: Qui, priusquam pertransiret admonitus Heremigarium Sueuum uicinas in
transitu suo prouincias depraedari,recursu cum aliquantis suis facto praedantem in Lusitania
consequitur. Qui haud procul de Emerita, quam cum sanctae martyris Eulaliae iniuria spreuerat,
maledictis per Gaisericum caesis ex his quos secum habebat, arrepto, ut putauit, euro uelocius fugae
subsidio, in flumine Ana diuino brachio praecipitatus interiit. Quo ita extincto mox quo coeperat
Gaisericus enauigauit.

® Idem, p. 128: Gaesericus rex, de Baeticae prouinciae litore, cum Vandalis omnibus eorumque
Sfamiliis, mense Maio ad Mauretaniam et Africam relictis transit Hispaniis.

4 Idem, p. 136: Censorius comes, qui legatus missus fuerat ad Sueuos, rediens Martyli obsessus
a Rechila in pace se tradidit.



Suevos, bizantinos e visigodos no Sul da Bética e da Lusiténia: 187
arte, percursos e fronteiras

gacdo do Guadiana e poderd ajudar a explicar o seu fécil acesso a Sevilha e
consequente dominio das Bética, logo no ano sequinte’.

No século VI, os Suevos continuaram a trocar embaixadores com o Imperium.
Sdo Martinho de Dume refere a ida dos legados suevos ad Imperium, desta vez
com sede em Constantinopla®. Nessa altura, j4 a situacfo politica tinha sofrido
profundas alteracdes na Peninsula. O reino suevo encontrava-se mais ou menos
consolidado e a paz existia j4 com os luso e galaico-romanos, perante a conversio
dos suevos ao catolicismo, religido daqueles. Por sua vez, o reino visigético,
entretanto instalado na Hispéania a partir do ano de 469, e com sede em Mérida,
assistia 2 luta pelo poder entre os partiddrios de Agila e de Atanagildo. Este pede
auxilio ao Imperador Justiniano, que tinha conseguido ja recuperar para o Império
o Norte de Africa e a Itdlia. O imperador envia as suas tropas, comandadas pelo
patricio Libério, que acabam por ocupar vastos territérios no Sul, a partir do ano
de 5527. Consolidado o poder, Atanagildo de imediato abre hostilidades com os
ocupantes e consegue reconquistar importantes cidades, como Sevilha. Leovigildo
recuperard, de seguida, quase toda a Bética. Todavia, os anos passam, os reis
visigodos sucedem-se e os bizantinos, ou melhor, 0os romano-ravenatico-bizantinos,
com avangos € recuos, acabam por permanecer setenta e dois anos, pelo menos,
no Sul da Hispania, contribuindo para que o reino visigdtico, pelo esforco de
afirmacdo e de independéncia em relagdo aos ocupantes, evoluisse politica, social,
cultural e artisticamente, imitando e tentando mesmo superar o Império rival. A
época de Leovigildo (567-586), com a adopcio do protocolo da corte bizantina,
€ disso claro exemplo. Sendo ainda os visigodos arianos, a fuga ou exilio de
catdlicos para Constantinopla agravava as clivagens na sociedade hispénica e
augurava profundas mudancgas. Os casos de Leandro de Sevilha e de Jodo de
Biclara, nascido em Scallabis (Santarém), sdo bons exemplos. N2o se deve esque-
cer que a conversdo dos reis visigodos, com Recdredo, oficializada no III Concilio
de Toledo, em 589, em que estdio presentes sessenta e dois bispos hispanicos,
incluindo os de Ossonoba (Faro) e de Pax Iulia (Beja)?, se processa durante a
ocupacio bizantina. Para além de influéncias no vestudrio régio e protocolo 4dulico,
na progressiva reforma juridica, religiosa e administrativa, na numismadtica e nas
artes em geral, pensamos que as orientagdes da corte visigética favoreceram a

> Idem, p. 139: Rex Rechila, Hispali obtenta, Baeticam et Carthaginiensem prouincias in suam
redigit potestatem.

¢ C. W. Barlow, Martini Episcopi Bracarensis Opera Omnia, New Haven, 1950, p. 257: Et a
Constantinopolitanae urbis praesule, praesentibus huius regno legatis qui ad Imperium fuerunt
destinati...

7 Isidoro de Sevilha, Chronicon, 115: In Hispaniam per Athanagildum tyrannum Romanus miles
ingreditur (J.-P. Migne, Patrologia Latina, 83, 1054).

8 J. Vives, Concilios visigdticos e hispano-romanos, Barcelona, 1963, p. 136.
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adopcdo de um tipo de planta cruciforme cujos modelos sdo indubitavelmente
ravenatico-bizantinos. A sua ocorréncia é visivel designadamente na zona de
Toledo e sua 4rea de influéncia.

As ultimas referéncias sobre a ocupacio bizantina sfo-nos dadas por Isidoro
de Sevilha, contemporineo dos acontecimentos, na sua Historia de Regibus
Gothorum, Wandalorum et Sueuorum. Segundo ele, reinando em Constantinopla
o imperador Herdclio, o chefe visigodo Suintila, ainda sob o reinado do rei
Sisebuto, submeteu completamente as fortificacdes bizantinas, que de modo sig-
nificativo classifica simplesmente de romanas (Romana castra)®. Alids os ocupan-
tes sdo sempre referidos como romanos, porque continuadores, de facto, do antigo
Império. Uma vez rei, o mesmo Suintila, travado combate, conquistou as restan-
tes cidades que a mdo romana comandava e alcangcou uma engrandecida gloria
perante todos os outros reis, com a felicidade de um triunfo admirdvel. Ele foi o
primeiro, na monarquia visigdtica, a exercer o dominio de toda a Hispdnia até
as ondas do Mar Oceano, o que ninguém antes conseguiu. Sublinhou com esta
luta o valor da sua coragem ao vencer dois patricios, conquistando um pela
prudéncia e submetendo o outro pela forca do combate'.

Destas palavras de Isidoro, que viveu intensamente estes tempos, de tal modo
que desde jovem nele se formou como que uma mentalidade de fronteirigo, na feliz
expressdo de Jacques Fontaine'', se deduz que os romano-bizantinos chegaram a
ocupar, na tltima fase, territérios até ao Oceano. Tradicionalmente, tem-se pensado
mesmo que o Algarve, pelo menos, foi ocupado. Assim o admitiram Ch. Lebeau'?,
F. Goerres'?, M. Torres', P. Goubert?, J. Fontaine'® e J. Alarcdo'.

? Isidoro de Sevilha, Historia de Regibus Gothorum, Wandalorum et Sueuorum, 62: Aera DCLIX,
ann. Imperii Heraclii X, gloriosissimus Suintila gratia diuina regni suscepit sceptra. Iste sub rege
Sisebuto ducis nactus officium Romana castra perdomauit, Ruccones superauit (J.-P- Migne, Patrologia
Latina, 83, 1074).

9 Ibidem: Postquam uero apicem fastigii regalis conscendit, urbes residuas quas in Hispaniis
Romana manus agebat, praelio conserto obtinuit, auctamque triumphi gloriam prae caeteris regibus
felicitate mirabili reportauit. Totius Hispaniae infra Oceani fretum monarchia regni primus idem
potitus, quod nulli retro principium est collatum. Auxii eo praelio uirtutis ejus titulum duorum
patritiorum obtentus, quorum alterum prudentia suum fecit, alterum uirtute praelii sibi subjecit.

""" J. Fontaine, L’Art préroman hispanique, Yonne, 1973, p. 120.

12 Ch. Lebeau et J. de Saint Martin, Histoire du Bas-Empire, Paris, 1828, IX, pp. 307-308. Cit.
por P. Goubert.

'3 F. Goerres, Die byzantinischen Besitzungen na den Kiisten des spanisch-westgotisches Reiches
(554-624), in Byzantinische Zeitschrift, XVI, 1907, p. 530. Cit. por P. Goubert.

4 M. Torres, Las invasiones y los reinos germdnicos de Esparia (Afios 409-711), in Historia de
Esparia (Dir. R. Menéndez Pidal), III, Madrid, 1940, pp. 114-116.

15 P. Goubert, Le Portugal byzantin, in Bulletin des Etudes Portugaises et de I’Institur Francais
au Portugal, Nouvelle Série (Coimbra) XIV (1950) 273-282.

16 J. Fontaine, Isidore de Seville et la culture classique dans I’Espagne Wisigothigie, Paris, 1983,
p. 868.

17 J. Alarcdo, A Cidade de Balsa, in J.U.S. Nolen, Ceramicas e Vidros de Torre de Ares, Lisboa,
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O interesse da pesquisa sobre as tltimas fronteiras da ocupag@o bizantina no
Sul da Peninsula é evidente para a resolu¢io de muitas dividas que temos sobre
o conhecimento da evolugio socio-religiosa, cultural e artistica da Hispénia na
segunda metade do séc. VI e inicios do século VII, ou seja, nos finais do chamado
Século de Justiniano.

A investigacdo sobre o grau de aculturacdo com a civilizagdo romano-
-ravenatico-bizantina no Sul da Hispania, e designadamente na zona de contacto
entre a Bética e a Lusitania, passard pela leitura de textos contemporaneos, sejam
eles histéricos, litdrgicos, literdrios ou canénicos, pelo incremento das escavagdes
arqueolégicas e pelos estudos de Histéria da Arte. A pesquisa nos campos da
iconografia e da arquitectura, poderd apontar caminhos novos que levem a con-
clusdes, positivas ou negativas, sobre o impacto da ocupacdo romano-ravenatico-
-bizantina no Sul da Peninsula, nomeadamente nesta zona a que tradicionalmente
o rio Guadiana tem trazido uma dindmica de fronteira.

Setenta anos de permanéncia € muito tempo. Todavia, o cardcter efémero de
que se reveste uma ocupacgdo militar, ainda com a agravante de as suas fronteiras
sofrerem uma continua alteracdo, com dominio sobretudo das cidades maritimas
ou facilmente acessiveis fluvialmente por grandes barcos, leva-nos a pensar que
ndo teria havido tempo para instaurar uma arquitectura genuinamente bizantina,
embora possa haver pequenas excep¢des, como serd o caso da recentemente con-
firmada ecclesia cruciforme do Montinho das Laranjeiras, na margem direita do
Guadiana, no Algarve'®, Mesmo na Africa do Norte, onde a ocupacdo foi melhor
sucedida, no que respeita a arquitectura religiosa, os bizantinos apenas fizeram
restauros, reordenamentos e outras solu¢des pragmaticas em basilicas, segundo J.
Lassus'®. Mas no que respeita as fortificagdes militares, no Norte de Africa regis-
tou-se todo um planeamento e construcdo que ainda hoje podemos constatar®. Em
Portugal, para além das possiveis semelhangas encontradas por F. Almeida na

1994, p. 3. Mais recentemente, e apds a apresentacdo desta nossa Comunicagdo em Aroche, Teresa
Jidice Gamito tomou também posicdo neste sentido (T.J. Gamito, As muralhas de Faro e os vestigios
bizantinos da ocupagdo da cidade e do seu sistema defensivo, in Miscellanea em Homenagem ao
Professor Bairrdo Oleiro, Lisboa, 1996, pp. 259-268).

'8 M. Justino Maciel, A “Villa” romana fluvial do Montinho das Laranjeiras, junto ao Guadiana
(Algarve), Escavagdes de 1991, in Arqueologia en el entorno del Bajo Guadiana, Actas del Encuentro
Internacional de Arqueologia del Suroeste, Huelva, 1994, pp. 469-484. A recente publicacdo de T.J.
Gamito, citada na nota anterior, chama também a atengdo, na pig. 263 e figs. 5 e 6, para a possivel
origem bizantina do Forte e da Capela da Senhora da Rocha, Porches, Lagoa, a poente de Armagio
de Pera. A entrada triférica, um capitel da Antiguidade Tardia e outro originariarnente de imposta
legitimam uma ligagdo da arquitectura desta pequena capela aos contextos bizantinos.

19 J. Lassus, La basilique africaine, in Corsi di Cultura sull’Arte Ravennate e Bizantina, Ravenna,
1970, p. 234.

2 N. Duval, L’Etar actuel des recherches sur les fortifications de Justinien en Afrique, Sep. de
XXX Corso di Cultura sull’Arte Ravennate e Bizantina, Ravenna, 1983.
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chamada Torre de Sisebuto, em Evora, bem como em outras duas na mesma
cidade, com uma torre octogonal da muralha teodosiana de Constantinopla?!, nada
mais ha referenciado como sendo tradicionalmente considerado arquitectura mi-
litar desta época. Estas muralhas de Evora poderdo, de facto, ser reconstruidas,
conservando ou ndo, designadamente no que respeita 2s torres, fundamentos mais
antigos. Poderfio também ser posteriores. Todavia, € necessario encarar de frente
o estudo destas e de outras muralhas existentes no Sul de Portugal e ndo ter receio
de, numa perspectiva cartesiana e metodoldgica, levantar outras hipéteses, pois s6
assim a investigacdo poderd sair do impasse em que se encontra no conhecimento
deste tempo de transico entre a Antiguidade Tardia e a Idade Média. Cremos que
uma especial atencdo deverd ser dirigida para alguns panos de muralha e de torres,
bem como de outras construcdes de semelhante aparelho, designadamente em
Faro, Tavira e Mértola. A comparacio, em termos de planta e de opera, com as
fortificacdes bizantinas no Norte de Africa poder4 ser ttil para avancar na refle-
xd0, que ndo poderd dispensar a escavagdo arqueoldgica nem um completo levan-
tamento arquitecténico.

Nesta perspectiva, o estudo de uma construcdo portudria existente em Mértola
poderd, cremos, dar bons frutos. Ligando as muralhas ao rio Guadiana, continua
hoje sem uma leitura clara, tendo sido classificada como ponte, como aqueduto
ou plataforma para elevar 4gua ou mesmo como infra-estrutura para fechar o
porto, impedindo a entrada ou safda de barcos®2. E legitimo levantar a questio da
sua utilizac@o nas épocas em que documentalmente Mértola e o Guadiana nos
surgem relacionados com Ravendticos, Suevos, Vandalos e Romano-Bizantinos.

O estudo arquitecténico do monumento portudrio de Mértola, dos materiais
nele utilizados ou reutilizados, bem como das marcas das transformacdes a que

21 F. Almeida, Arte Visigética em Portugal, Sep. de O Arquedlogo Portugués, Nova Série, IV,
Lisboa, 1962, pp. 190-191, figs. 72-73. Alguns trogos das muralhas de Evora j4 desde o inicio do séc.
XIX eram consideradas como obra visigética para defesa contra os bizantinos. Assim o registou Ch.
Lebeau, em 1828, segundo P. Goubert, op. cif., p. 276. Uma leitura recente de C. Torres e S. Macias,
aceitando o assentamento em fundagbes anteriores, atribui-as aos principios do séc. X, por estar
documentada a sua total reconstru¢do apds a razia de Ordonho II, no ano de 913 (C. Torres e S.
Macias, A arte isldmica no Ocidente Andaluz, in Histéria da Arte Portuguesa (dir. Paulo Pereira), I,
Lisboa, Circulo de Leitores, 1995, p. 166).

2 Vitrivio ja havia escrito: De um e de outro lado dos portos deverdo ser erguidas torres, a partir
das quais, por meio de mdquinas, se possam passar correntes de ferro de um lado ao outro (Turresque
ex utraque parte conlocandae, ex quibus catenae traduci per machinas possint) De Arch., V, XII, 1.

Em termos tedricos, esta construgéo portudria de Mértola poderd encontrar neste texto uma pri-
meira explicagdo. Uma outra é a que propds F. Almeida, que a situa no contexto 4rabe (F. Almeida,
As ruinas da chamada ponte romana de Mériola (Portugal), in Madrider Misteilungen (Madrid/
/Mainz) 17 (1976) 295-300).

E necessdria uma leitura monogrifica que tenha en conta a evolucdo do todo construido de
Mértola, que sempre foi, até meados do séc. XX, essencialmente uma cidade portudria.
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eventualmente foi sujeito, poderd igualmente ser util para concluir pela positiva
ou pela negativa em relagdo a ocupacdo bizantina desta regido. Com efeito, como
afirma J. Alarcdo, pensa-se que Mértola manteve a sua importancia no perfodo da
ocupac@o bizantina®. Esta reflexo sobre a torre e pilares da estrutura portudria
de Mértola poderd ser extremamente 1til para conhecer o significado dessa impor-
tancia, juntamente com o estudo da decoragdo funerdria e litirgica mirtilense,
paralelamente com a percep¢do da escultura arquitecténica de contexto litdrgico
em Meérida, Beja e Sines. A relagio destas manifestacdes artisticas com a Arte
Raveniética é, pelo menos, indirecta e podera ter sido consolidada com a possivel
circunstancia de a administracdo eclesidstica de Ossonoba, Pax Iulia e mesmo
Ebora e Olisipo se ter integrado também no contexto bizantino. Sabemos que, nos
territérios ocupados, ela se tornava, por regra, independente da hierarquia da
Hispénia visigética, sendo essa uma das razdes por que o metropolita de Toledo
conseguiu a supremacia da Cartaginense. Com efeito, a sede tradicional desta,
Carthago Spartaria — Cartagena — esteve sempre ligada aos bizantinos enquanto
durou a ocupagéo.

Em 619, cinco anos antes da derrota definitiva dos bizantinos, Teodulfo,
bispo de Mdlaga, apresentou ao II Concilio de Sevilha uma peticéo afirmando que
a antiga diocese da dita cidade havia sido desmembrada em outro tempo por
ocasido de umas operacdes militares e havia passado parcialmente ao poder das
igrejas de Ecija, Elvira e Capra®. No mesmo Concilio foi resolvida uma querela
entre os bispos Fulgéncio de Ecija e Honério de Cérdova pela posse de uma
par6quia®. Sdo situa¢des que poderdo ter, pelo menos indirectamente, a ver com
os limites administrativos alterados em consequéncia da ocupacgio bizantina.

A auséncia de bispos de cidades, designadamente maritimas, ocupadas pelos
bizantinos € notada nos concilios gerais visigéticos e foi provada por P. Goubert®®.
No referente ao Sul da Lusitania, notamos que os bispos Pedro de Ossénoba/Faro,
Palméacio de Pax Iulia/Beja e Paulo de Olisipo/Lisboa estiveram presentes no
Concilio de Toledo de 589, e assinaram as respectivas Actas?’. No seguinte, em
597, participam o de Evora, I6simo, e o de Beja, Laufo, mas estd ausente o de
Faro e o de Lisboa®. No IV Concilio de Toledo, reunido j4 em 633, e repare-se
que o concilio geral s6 voltou a reunir trinta e seis anos depois, ap6s a expulsdo
definitiva dos bizantinos, aparecem quase todos os bispos hispanicos, incluindo

2 J. Alarcdo, Roman Portugal, 11, 3, Warminster, 1988, p. 201.

2 J. Vives, op. cit., pp. 163-164.

% Jdem, p. 164.

% P, Goubert, L’Espagne byzantine, in Etudes Byzantines (Paris) IV (1946) 85-110.
2 J. Vives, op. cit.,, p. 136.

2 Jdem, p. 157.
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Viarico de Lisboa, Sisisclo de Evora e Moderdrio de Beja. Mas o de Faro continua
ausente, quando 14 aparecem j4 os de Medina Sidénia e Niebla?. No V Concilio,
em 636, a mesma auséncia, desta vez também com a dos bispos de Beja e Evora,
mas continuando presente Viarico de Lisboa®. Falta ainda no VI, em 638, junta-
mente com o de Beja® e no VII, no ano de 646°. No VIII Concilio de Toledo,
reunido em 653, surge j4 um didcono, Sagarelo, representando o bispo ossonobense
Saturnino®. No IX Concilio registou-se a auséncia de todos os bispos da
Lusitdnia®, uma vez que nfo se tratou de um concilio geral. Serd o concilio
provincial, reunido no ano de 666, a registar, finalmente, a presenca pessoal do
bispo de Faro, que entdo era Exarno, juntamente com todos os demais bispos da
Lusitania®.

Dos elementos disponiveis se conclui que a diocese de Ossénoba/Faro, que
surge representada ji no Concilio de Elvira, nos inicios do séc. IV, deixa de
enviar o seu representante aos concilios gerais hispanicos a partir do ano de 597
e sO volta a fazé-lo, pelo menos documentalmente, a partir do ano de 653, ou seja,
ap6s um lapso de tempo de cinquenta e seis anos. Representard isto uma ocupacio
de Ossénoba e do Algarve por parte dos romano-bizantinos durante a fase final
da sua estadia na Peninsula? Terd sido Ossénoba um dos pontos da costa que
continuou sob o dominio ou a influéncia bizantina apds os combates de 6247 P.
Goubert pde claramente esta questdo sobre o dominio bizantino no Algarve e
conclui dizendo que o caso de Ossénoba insere-se num contexto histérico
indubitdvel®s.

Infelizmente, a documentacfo € quase nula para sabermos algo mais sobre
esta ultima fronteira peninsular antes das invasdes arabes. Sio de algum interesse,
talvez mais literdrio do que histérico, mas mesmo assim reportadas a realidade
dura, cruel e trdgica da guerrilha que, de facto, existiu, as cartas trocadas entre o
rei visigodo Sisebutus (612-620) e o legado imperial bizantino, comandante-em-
-chefe das forgas ocupantes, o patricio Caesarius®. Dao-nos conta do cansago, da
desolagdo e do sem sentido de uma guerra intermitente ao longo de mais de
setenta anos. Frases como rios de ldgrimas, imensa carnificina e cativeiros de
parte a parte levam o rei Sisebuto a perguntar ao representante do Imperador

2 Idem, pp. 223-224.

¥ Idem, pp. 230-231.

3 Idem, pp. 246-248.

2 Idem, pp. 257-259.

3 Idem, 288.

3 Idem, pp. 306-307.

% Idem, p. 343.

3 P. Goubert, Le Portugal byzantin, op. cit., pp. 280-281.

31 Sisebuto, Epistulae, J.-P. Migne, Patrologia Latina, 80, 365-370.
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Heraclius, entdo reinante (610-641), porqué as mortes nos combates, porqué a
peste assidua, porqué a calamidade ruinosa?*® Estas cartas ddo-nos ainda conta
das negociagdes de paz envolvendo a libertacdo de reféns, designadamente ecle-
sidsticos, e a troca de embaixadores e de presentes entre o rei visigodo € o impe-
rador, residente em Constantinopla. Esta derrota dos bizantinos nas Hispanias
seria bem dificil de compreender se o Imperador néo estivesse com sérios proble-
mas nas fronteiras orientais, de que sé conseguiu recuperar em 630, com a vitdria
definitiva sobre os Persas.

Suevos, Bizantinos e Visigodos no Sul da Bética e da Lusitania: criaram
fronteiras que se revelaram dindmicas e geradoras de caminhos novos, em conti-
nuidade, que levaram a um enriquecimento humano, cultural e artistico. Langados
sofregamente no interior de um império em crise, os barbaros a pouco e pouco
foram desenvolvendo os seus préprios valores, em grande parte através do con-
tacto e da aculturacdo com o povo hispano-romano que espezinharam, € mesmo
com os romano-bizantinos, representantes do antigo statu quo, 0s quais agora
também traziam a inquietacfo e a rapina. Todavia, da emulag@o entre todos surgiu
0 bom senso e um renascimento cultural e artistico cujos dinamizadores foram,
entre os Suevos, um Homo Nouus chamado Martinho de Dume que, segundo um
seu contemporineo, nio teve culturalmente quem se lhe igualasse no seu tempo®
e, entre os Visigodos, outro Homo Nouus chamado Isidoro de Sevilha que, tam-
bém segundo um seu contemporineo, foi suscitado por Deus para restaurar os
monumentos da Antiguidade*. Ambos influenciaram outro luminar hispanico des-
tes tempos, Frutuoso de Braga, que viajou por toda a Peninsula, designadamente
entre Mérida, Sevilha e Céddiz, ora calcorreando as antigas vias, ora navegando no
Baetis ou no Anas e no mar Oceano, transportando consigo cédices, visitando
basilicas e erigindo monasteria*.
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LES MAITRES FOUS, UM DESAFIO DE ROUCH
AOS ANTROPOLOGOS

by

José Ribeiro*

Diz-se com frequéncia que as “imagens falam por si”. E, se assim €, as
imagens e sons dos filmes que iremos ver falariam por si dispensando as palavras.
No entanto, hd imagens que suportam muitas palavras. Sem estas talvez a riqueza
das imagens, dos objectos-filmes, dos produtos acabados que propomos para este
coléquio, ndo seja facilmente acessivel, embora esteja 14. Sdo, por vezes neces-
sdrios apoios que possam contribuir para uma atitude critica ou um distanciamento
criativo que permitam o debate produtivo. Por isso os autores e/ou realizadores
estardo connosco propondo-nos pontos de vista para as suas obras, linhas de
debate e sobretudo revelando o fora de campo das imagens e sons dos seus filmes.
Procuramos assim superar uma prética limitativa da Antropologia Visual que
Marc Piault refere “infelizmente a Antropologia Visual propde somente objectos
acabados, isto &, privados das préprias fontes e das condi¢cdes da sua elaboracfo:
o que seria o aparelho ou dispositivo critico de toda a outra forma de publicagdo”
(1986: 54).

Propusemo-nos iniciar este coléquio’ com uma obra cldssica, Les Maitres
Fous (1954) de Jean Rouch, e aceitd-lo, quase meio século depois, como um
duplo desafio aos antrop6logos — o do percurso do antropélogo-cineasta que pro-
cura novos caminhos para a antropologia e para o cinema e o deste filme tornado
cldssico da Antropologia Visual.

Ndo pudemos contar neste coléquio com a presenca de Jean Rouch. Preci-
samos por isso de alguma informacdo que nos permita conhecer os contextos de

* Antrop6logo. CEMRI — Universidade Aberta.
! Coléquio de Antropologia Visual realizado na Universidade Aberta, Delegagdo Norte, em Margo
de 1999.
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producéo do filme e o percurso ou o itinerdrio cinematogréfico e antropolégico do
realizador. Se é verdade que os seus filmes o revelam, o expdem e o situam na
fronteira que delimita os géneros cinematograficos, “como uma totalidade aberta
a procura de um piblico a criar” (Bensmaia, 1987: 58), talvez precisemos de
saber as muitas histérias que ficaram fora do enquadramento: o longo perfodo de
estada em terreno e as relacbes com as pessoas filmadas; as aventuras da roda-
gem; os saberes técnicos e metodolégicos; o modo como Rouch filma, memoriza
as imagens; como estd sempre presente nos processos de montagem; como se
relaciona com os publicos dos seus filmes (o montador e as pessoas filmadas séo
para Rouch os primeiros espectadores); como foram recebidos os seus filmes no
contexto do trabalho em antropologia. Algumas destas histérias passaram de for-
ma implicita ou explicita e reflexiva para os filmes, outras foram fixadas na
escrita e contam-nos modos de presenca em terreno, estratégias de construgio do
filme e outros saberes indispensdveis para a compreensdo antropolégica. Cada
filme transporta um mundo complexo de interac¢des, constitui um fora de campo,
um saber decorrente de um vivido que Rouch, griot, contador de histérias, sabe
contar de forma soberana.

Talvez por estas razdes a velha sala da Cinemateca Francesa se encha todos
os sdbados para ver os seus filmes ou a sua selec¢io de filmes, para conhecer os
seus convidados mas sobretudo para o ouvir contar as suas histérias. Tive o
privilégio de as ouvir em miltiplos lugares onde a sua presenca era considerada
indispensavel: em Marselha — no Semindrio de Antropologia Visual, no museu do
Homem - no Balanco do Filme Etnogréfico, em Lussas — Estados Gerais do
Documentario, no Porto — 100 anos do cinema Lumiére, em Lisboa e no Porto no
Ciclo Imagens do Mundo, em dois pequenos trabalhos produzidos na Universi-
dade Aberta Entrevista com Jean Rouch (1992) e Enconiros — Com Jean Rouch
(1997), no trabalho e o didlogo em mesa de montagem e finalmente em longas
conversas em viagens conjuntas. Fica-me a ideia de que Rouch se apresentard
pelos seus filmes e pelas suas histérias como algo insepardvel. Dificil entendé-lo
fora desta dupla experiéncia.

Permitam-me partilhar convosco alguns dados desta experiéncia vivida, al-
gumas referéncias que possam facilitar a desconstrucéo dos filmes e a descoberta
de um itinerdrio de pesquisa, alguns principios de iniciacdo ao cinema etnogréfico
sobretudo para os que ndo o conhecem nem viram os seus filmes.

Jean Rouch nasceu em Paris, em 31 de Maio de 1917. Formou-se em enge-
nharia. Jovem engenheiro cruza-se com duas personalidades fmpares da cultura
francesa: o antropdlogo Marcel Griaule que estudava os povos Dogon no Mali e
Henri Langlois fundador e director da Cinemateca Francesa. Herdou de Griaule,
seu orientador de estudos etnograficos, o terreno — os Dogon do Mali —, o método
meticuloso de trabalho orientado para a recolha intensiva de documentacfo, a
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utilizacdo das imagens cinematogrifica e fotografica no terreno, a pesquisa de
longa duracéo. De Henri Langlois herdou a paixfo do cinema e o contacto com
os filmes dos “precursores geniais”, Robert Flaherty e Dziga Vertov. Depois desta
iniciagdio, partiu para Africa e realizou mais de uma centena de filmes...

Manuel de Oliveira, seu velho amigo, afirma que talvez possamos pensar o
cinema a partir deste marco: o cinema antes e depois de Rouch e salienta a dupla
perspectiva de Rouch — que tanto apreende a Europa a partir de Africa, como
Africa a partir da Europa (Encontros — Com Jean Rouch 1997).

No entanto, Rouch é sobretudo um cineasta de Africa e dos africanos. Um
cineasta dos rituais africanos: Sigui dos Dogon na Falésia de Bandiagara (1967 a
1973) Les Cérémonies Soixantenaires du Sigui (1981), Yenendi (1967, 1969,
1970), Tanda Singui (1972) Um cineasta do rio Niger. Como aventureiro, faz a
primeira descida em piroga deste rio onde roda o primeiro filme Au Pays des
Mages Noirs (1947) e onde regressa com grande frequéncia como em Madame
L’Eau (1992) para se banhar no inicio do filme. Talvez porque lhe seja necessério
estar em “estado de graca”, como frequentemente refere, para realizar o filme ou
para o propor ao publico. Realiza ainda no Niger Bataille sur le Grand Fleuve
(1950) e Les Fils de L’Eau (1952).

E ainda um cineasta das migracdes africanas. Em 1957, filma, na Costa do
Marfim, Moi un Noir, a sua primeira longa metragem de fic¢do, depois de uma
longa pesquisa sobre a questdo das migracSes em Africa. Neste filme, constréi,
com os actores que encenavam a sua prépria vida, um olhar sobre a cidade de
Abidjan e as suas periferias onde imigrantes africanos sonham, constroem fanta-
sias e desenvolvem estratégias de vida. Neste filme Rouch “transpde os limites do
realismo documental para introduzir a compreenséo da sua existéncia, ndo somen-
te a nivel de um quotidiano trivial, mas também no plano de uma afectividade
especifica que € posta em situagdo, projectando seus sonhos nos condicionamen-
tos pragmaticos do dia a dia” (Piault, 1997: 188).

Finalmente, é um cineasta das relacdes entre culturas. E entre culturas que
reconhece ser o lugar a partir do qual empreende a abordagem do terreno, numa
perspectiva de uma légica diatépica, do “cine-didlogo”, busca sem fim entre
etnografados e etnélogos, ou como diria mais tarde de pesquisa partilhada. “Nzo
sou nem negro nem branco. Passei parte da minha vida em Africa. Estive 14 desde
1941. Sou uma personagem como Lawrence que vive em duas civilizagdes con-
denado a loucura ou a morte... Como Lawrence estou condenado a loucura!l...”
(Rouch, 1987: 57). No filme Pyramide Humaine (1959) trata principalmente as
relagGes entre sexo e raca e em Madame L’eau, propde-nos formas de cooperagio
baseadas na troca de tecnologias doces entre a Holanda e o Niger.

Aborda as questdes da identidade africana, tornando-se o primeiro respon-
sdvel por uma nova imagem de Africa e pela desmontagem da imagem africana
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herdada do colonialismo. Em alguns filmes constréi mais uma imagem de reabi-
litacdo do colonizado de procedéncia roméantica —, tendente a idealizar a vida e o
espirito dos povos estudados do que uma verdadeira dentincia do colonialismo.

Rouch é um explorador das fronteiras dos géneros cinematograficos: um
cineasta do filme etnogréfico, do cinema directo, do cinema ligeiro, do cinema
verdade. Um cineasta da Nouvelle Vague quer pelos seus filmes, por exemplo Moi
un Noir, quer pela influéncia que exerceu noutros realizadores nomeadamente em
Godard. Procura encetar sempre novas estratégias, novas sinteses entre o cinema
e a antropologia, entre o documentdrio e a ficgdo, entre a ciéncia e a arte, formas
novas de producdo do discurso cinematogréfico. E, no entanto, um cineasta que
se baseia em crencas totémicas dentro da histéria do cinema. S&o os cineastas que
denomina de “precursores geniais” que o inspiram.

Rouch ndo gosta de grandes equipas em terreno. Tem necessidade de uma
estada prolongada; de uma negociacdo constante com as pessoas filmadas que
conduz a uma Antropologia Partilhada, “um novo método de pesquisa que con-
siste em partilhar com as pessoas que ndo eram sendo objectos de pesquisa. N6s
tornamo-los sujeitos” (Rouch, 1987: 9); de um posicionamento ético em relacio
ao outro; de uma necessidade de construir o olhar sobre o outro com o outro
(cruzar os olhares). Defende ainda a devolucdo da palavra as pessoas filmadas.
Por isso, quando a tecnologia permitiu a imagem e som sincrono produz com
Edgar Morin Chronique d’un Eté (1960). Inventa formas de o fazer mesmo quan-
do as condicdes tecnoldgicas as dificultam como em Moi un Noir. O comentario
off vai-se reduzindo e quando existe nfio sdo locutores de televisdo ou de actua-
lidades que o fazem mas ele préprio dd a sua voz.

O som e a misica nos seus filmes sdo sobretudo o som ambiente, a
musicalidade dos sitios, os rumores das pessoas filmadas em campo ou fora de
campo, a miisica produzida no local, as vozes e os instrumentos locais. Rouch é
um dos antropélogos que mais contribuiu para o reconhecimento da importincia
do olhar e da cultura visual nos modos de representacdo da sociedade, para a
reabilitacdo da sonoridade enquanto elemento cultural de pertinéncia social e para
a valorizac@o da componente oral e auditiva da cultura, dos actores e do seu saber
vivido expresso pelas palavras ditas.

A cimara ndo se encastela no tripé para observar, sobranceira e estética, o
que possa acontecer, nem se compraz em aproximacdes Opticas. Acompanha o
olhar e o corpo do cineasta, entra no acontecimento, participa, provoca mas tam-
bém observa.

O montador é, para Rouch, o primeiro espectador objectivo, que néo viveu a
subjectividade da experiéncia em terreno. Por isso, o primeiro interlocutor do cineas-
ta, a primeira pessoa com quem vai dialogar a procura da forma final do filme.

Les Maitres Fous, o filme com que iniciaremos este coléquio, € um filme
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dificil de ver. Jean Rouch vai directamente a assuntos bastante dificeis de abordar.
Este filme é para Georges de Vos “alguma coisa que provoca mau estar. Mas ele
apresenta-o de maneira honesta e directa, de maneira inteligente e sem conces-
sbes. Este aspecto directo e esta honestidade levam-no a reservas que podemos
ver, que procedem da ideia que, quando mostramos «indigenas», devemos mostré-
-los sempre de maneira positiva... Rouch nio romanceia os ritos, pelo contrério,
¢é honesto face ao rito e na atitude sociolégica e psicoldgica que tem em relagdo
a ele. E isso que explica a impressdo de desconforto. O espectador sente mau
estar, mas ao mesmo tempo € preciso que agarre o que lhe é dado ver” (1987: 59).
Nio se trata da exibi¢do do outro, na sua estranheza radical de inferioridade ou
de selvajaria mas de um “jogo”, de uma espécie de representacdo, de um “estra-
nho teatro” de “inversdo violenta do «drama» da colonizacdo e da submissido dos
homens a um «regime» que os aniquila... Estranho «teatro» que nfo remete para
0 voyeurismo ou o exotismo, mas coloca de forma verdadeiramente inédita e
violenta a «questdo da colonizacdo»” (Bensmaia, 1987: 54).

A camara neste filme ndo € um instrumento passivo de registo de factos
“brutos” ou de procura de um ver ou de um saber, ela permite entrar em contacto
directo com a realidade através de uma “improvisacio dindmica” que mais no é
do que a “harmonia de um travelling andado, em perfeita adequagdo com os
movimentos dos homens filmados. Este procedimento, o da «cadmara de contac-
to», estd na origem de toda uma escola de cinema etnogréfico. Num ritual procuro
estar tdo préximo quanto possivel dos participantes... em vez de utilizar o «zoom»,
o operador de cimara/realizador entra realmente no assunto, ele ndo é mais ele
mesmo mas um «olho mecénico», acompanhado de um «ouvido electrénico».
(Rouch, 1994: 190). Também aqui, na opinido de Marc Piault, “h4d uma primeira
tentativa, com meios técnicos de que o autor dispunha na época, de fazer falar
pessoas que, até entdo, nio tinham voz, alguém falava por elas. E uma primeira
tentativa para fazer ouvir a sua voz em situagéo (...) confrontada com o peso da
representagdo exterior do comentario, no sentido cldssico do termo, utilizada ain-
da na fase final do filme (interpretacdo de Rouch)” (UA, 1993).

Les Maitres Fous funciona como modelo, ou seja, como experiéncia antro-
polégica e cinematogréfica socialmente transmissivel e susceptivel de ser conti-
nuada e desenvolvida noutras experiéncias. O ritual apresentado no filme constitui
um revelador de uma sociedade, de uma cultura. Uma metifora social que revela
“a maneira como as pessoas utilizam acgles colectivas para as representar...
Pessoas que utilizam estas representacdes como meio de participagdo colectiva e
chegam a formar, a partir delas, uma comunidade. A finalidade é a cura social...
O filme de Jean Rouch sobre Africa inscreve-se numa tradicdo, e isso de uma
maneira imediata e impressionante que vai directa aos problemas fundamentais,
ai compreendidos, problemas essenciais da religiio: o que é a comunh#o, a pos-
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sessdo e o que é a cura nas praticas sociais?” (Georges Vos, 1987: 59).

Um primeiro elemento a reter neste filme € a procura do sentido dos ritos
e dos sistemas sociais como processos insepardveis. Rouch introduz a ideia de que
um sistema de representacdes espirituais se constrdi, inventa, transforma e se
baseia geralmente em relagdes concretas, numa experiéncia concreta do homem
face ao meio. A religido é uma resposta ao confronto dos homens com o meio,
natural ou politico.

Um segundo elemento, € o sentimento da separacio de estatutos numa socie-
dade, ou seja, o facto de estar numa situacio desfavorecida na escala social, a de
colonizado, e a consequente impoténcia provocada nas pessoas € modo de isso se
reflectir nos ritos religiosos como meio para a resolucio de problemas do individuo.

A funcfo catartica dos rituais é um outro elemento a reter no filme. Este
mostra como as pessoas podem, através de um ritual, curar-se do que lhes acon-
tece quando estdo numa posi¢io social de inferioridade e de impossibilidade de
sair dela. O seu comportamento colectivo pode ser terapéutico em relagdo aos
problemas com que se deparam. Assim o rito é um processo de tratamento.

O filme € também uma caricatura, uma forma irénica da percep¢do de uma
sociedade e do modo como nela se exerce o poder. As representagdes de poder
(do estrangeiro, do Britdnico) sdo incorporadas simbolicamente no contexto de
uma ceriménia de comunhdo. Esta situacdo permite reflectir sobre o sentido da
comunhdo, da divindade e do poder e analisar o modo como alguém pode expe-
rimentar colectivamente o poder. Assim, Rouch retoma as teses de Emile
Durkheim, que encontramos em Les formes élémentaires de la vie religieuse, ao
deixar de lado a teoria evolucionista de Durkheim e ao interessar-se pela signi-
ficacfio de uma sociedade de poder.

H4 ainda neste filme uma interrogacéo interessante, “uma maneira de inter-
rogar a contextualizacfo, o colocar em situacéo. Rouch traz, pela primeira vez de
uma forma completa e particularmente bem sucedida, o mostrar pessoas ou ele-
mentos de uma cultura, de um saber, de uma diferenca de um lado para o outro.
J4 ndo € mostrar que alguma coisa é diferente, que as pessoas se comportam de
modo diferente, é também tentar situar esta diferenca num contexto mais amplo.
E aqui que este filme se distancia dos filmes de viagem, de exploracdo, de
documentérios que existem sobre o exotismo (...) Aqui, esta estranheza real, esta
diferenca em relagdo a muitos comportamentos sociais que nds conhecemos, é
introduzida num contexto que a partida nos coloca na situacdo colonial e na
relacdo de producdo em que se situam estes trabalhadores migrantes. Séo traba-
Ihadores imigrantes que chegam a uma sociedade que nZo € a deles e af exercem
uma quantidade de actividades. Estas s@o realidades que todas as sociedades
conhecem. Temos entdo aqui a apresentacdo de um certo nimero de referéncias
que nos dizem qualquer coisa. Sabemos que nio séo pessoas irremediavelmente
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diferentes. Elas vivem alguma coisa da nossa realidade, da realidade de trabalha-
dores do mundo inteiro — mineiros, estivadores, comerciantes, vendedores, poli-
cias, militares, eventualmente contrabandistas, etc.. Esta contextualizacio é posta
2 partida, quer dizer, que nos € dada a situacdo geral, a apresentacdo de um
conjunto social a propésito do qual podemos identificar um certo nimero de
elementos que nos permitem tornd-los familiares. Nesta contextualizacfio geral hé
a identificac@o de personagens que nio s@o apenas actores rituais tentando repre-
sentar um papel dentro de uma ceriménia, mas pessoas com uma vida € uma
posicdo, uma posicdo profissional e eventualmente uma posi¢do pessoal e politi-
ca” (Piault, UA 1993).

Finalmente o filme coloca “toda uma série de interrogacdes e propostas
novas para a antropologia e para o cinema. Toda a Nouvelle Vague francesa,
sobretudo Godard, vai encontrar neste filme uma fonte de renovacéo e de inspi-
racdo decisiva. Primeiro porque liberta a cAmara das limitacSes da posi¢do sobre
um suporte fixo (tripé). A clmara vai poder tornar-se livre sobre os ombros de
quem quer que a passeie. Em segundo lugar, a imagem ndo € forcosamente uma
imagem esteticamente construida e fixada. A sua qualidade pode vir do aconte-
cimento, do que se passa (talvez de um e de outro lado da cdmara). Por fim uma
parte do sentido explicito das palavras pode vir ndo das palavras que sdo ditas,
mas da combinacdo do som talvez indistinta para a compreensio intelectual, mas
que provoca uma reac¢do emotiva, perceptiva, forte o que fard Godard inventar
ou reencontrar o som indistinto, as palavras que ndo se compreendem muito bem,
o didlogo em que o sentido ndo se compreende mas cuja producdo geral, como
neste filme, faz sentido. Quer dizer, provoca inquietacdo e interrogacio, isto é, faz
com que o cinema nfo seja um objecto acabado mas produtor do real, da
ambiguidade, da interrogacdo. Penso que é o primeiro filme que constréi
deliberadamente a ambiguidade e que, por conseguinte, produz o real” (Marc-
-Piault 9/93 — Semindrio de Antropologia Visual — Universidade Aberta).
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O DOCUMENTARIO EM SUPORTE DIGITAL*

por

Manuela Penafria**

O filme documentario tem uma histdria recente. Ao contrario do que o mais
das vezes se afirma o documentdrio nfo nasceu aquando do cinema. As primeiras
experiéncias com as imagens em movimento tinham apenas por objectivo registar
os acontecimentos da vida quotidiana das pessoas e dos animais. Assim, o con-
tributo dos pioneiros do cinema para o filme documentirio foi o de mostrar que
o material base de trabalho para o documentdrio sdo as imagens recolhidas nos
locais onde decorrem os acontecimentos. Ou seja, € o registo in loco que encon-
tramos no inicio do cinema que constitui a raiz ou principio base em que assenta
o documentarismo.

Foi apenas durante os anos 20 que se criaram as condi¢des necessarias para
a definicdo do género documentério, nomeadamente com Robert Flaherty (1884-
-1951) e Dziga Vertov (1895-1954). Estes dois cineastas abriram caminho para o
documentdrio definindo-lhes um posicionamento. Antes de mais, confirmaram
que € absolutamente essencial que as imagens do filme digam respeito ao que tem
existéncia fora do filme, ou seja, o cineasta deve sair para fora do estidio e
registar in loco a vida das pessoas e os acontecimentos do mundo. No entanto, a
esta obrigatoriedade o documentarista pode responder de modos diversos. Os dois
cineastas mencionados sfo disso exemplo: se o primeiro pedia as pessoas para se
manifestarem para a cidmara, para se representarem a si mesmas, o segundo pre-
tendia captar as pessoas na sua vida quotidiana de preferéncia sem que se aper-
cebessem que estavam a ser filmadas. Para além disso, € a partir destes dois
cineastas que se estabelece como absolutamente essencial que esse material (ima-

* Texto redigido a partir do livro da autora, O Filme documentdrio. Histdria, identidade, tecnologia,
Edi¢des Cosmos, Lisboa, 1999, 134 pags.

** Assistente convidada no Departamento de Sociologia e Ciéncias da Comunicagdo da Univer-
sidade da Beira Interior.
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gens recolhidas in loco) seja submetido a uma reflexdo. Este momento assume
especial relevo na montagem do filme. O documentdrio nfo é um mero “espelho
da realidade” ndo apresenta a “realidade tal qual”’, ao combinarem-se e interliga-
rem-se as imagens obtidas in loco esti-se a construir e a dar significado a reali-
dade, estd-se o mais das vezes nfo a impor significados mas a mostrar que o
mundo é feito de muitos significados. Isto conduz-nos aquilo que se pretende que
um documentdrio seja, que se exclua o voyeurismo ou mero sensacionalismo a
favor do questionamento e da discusséo através da construcdo de argumentos (em
especial, e no meu entender, de modo visual — fazendo uso das imagens).

Resumidamente, Robert Flaherty e Dziga Vertov mostraram que & possivel
existir um filme onde o registo do mundo e a reflexfio desse mundo e/ou a refle-
x80 desse registo ocupam um lugar privilegiado.

Mas, o documentdrio é um género com uma identidade prépria que sé co-
nheceu as condicdes necessdrias para a sua afirmacdo enquanto tal nos anos 30,
com o movimento documentarista britdnico e, em especial, com a sua figura mais
emblemadtica: John Grierson (1898-1972). Aqui encontramos néo s6 o reconheci-
mento do filme documentério enquanto género auténomo e distinto dos restante
filmes como uma efectiva producio de filmes designados por documentério.

Nos seus escritos, nomeadamente no artigo que data de 1932-34 intitulado
“First Principles of Documentary” (in Forsyth Hardy, Grierson on documentary,
London, Faber&Faber, 1979) Grierson discute e estabelece para o documentario
caracteristicas que o distinguem da restante producdo filmica. Antes de mais, diz
tratar-se de um filme de categoria superior em relacdo a restante producfo que
também usa material retirado da realidade. Nos “filmes de factos” (“factual films™)
impera a mera descri¢do e exposicdo de factos. Pelo contririo, no documentério,
por ele definido como o “tratamento criativo da realidade”, hd combinacdes, re-
combinacdes e formas criativa de trabalhar o material recolhido in loco.

Assim, o documentdrio trabalha os seus temas de modo criativo revelando
algo sobre os fenémenos, no caso, os fenémenos tratados eram os problemas
sociais e econémicos vividos, na Gra-Bretanha, nos anos 30. As temdticas eram
apresentadas segundo um determinado ponto de vista. Grierson fala-nos em “re-
velar a realidade do objecto tratado”, em “criar uma interpretacdo”. Essa revela-
cdo e interpretacdo que poderemos designar por ponto de vista, recai sobre as
temdticas abordadas nos filmes e registadas in loco. Grierson entendia que os
documentdrios deviam ter uma funcéio social e pedagdgica; deviam, ser, sobretu-
do, um instrumento de educacfo piiblica.

A produgdo da sua “escola” (instalada nas Film Units subsidiadas pelo go-
verno) dependia do financiamento governamental pelo que era suposto que oS
filmes efectivamente produzidos justificassem o financiamento recebido. Os pro-
blemas sociais € econdémicos eram apresentados como sendo um mero momento
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de crise que o pafs estava a atravessar e que estava a ser solucionado pelo gover-
no. Nos filmes eram apresentadas as solucdes governamentais para cada um dos
problemas abordados. A estrutura “problem-moment” dos documentarios dos anos
30 tinha como principal caracteristica o uso da voz em off ao longo de todo o
filme.

Embora Grierson reconhecesse que para cada uma das temdticas que possam
ser abordadas é possivel organizar o material a ela respeitante de diversas formas
e que a cada uma dessas formas correspondem abordagens ou pontos de vista
diferentes, sobre um mesmo tema, esse reconhecimento inicial foi imediatamente
esquecido pela for¢ca com que defendeu para o documentdrio uma funcgio social.
Para além de defender um filme que tinha a obrigatoriedade de apresentar “uma
interpretagcdo” sobre a temdtica em causa, Grierson confere especial relevo ao
papel do documentarista como autor criativo. Estando o documentdrio afastado da
mera reproducdo dos acontecimentos, o autor do filme intervém de um modo
criativo na concretizagdo do filme, assume-se como artista. No entanto, esta in-
tervencdo € controlada pelo préprio Grierson enquanto produtor das Film Units
(por exemplo, a EMB-Empire Marketing Board e a GPO-General Post Office)
onde desenvolveu o seu trabalho no sentido de garantir o financiamento estatal.
Na escola de Grierson a criatividade € pois, confrontada com o patrocinio gover-
namental.

Com Grierson ficou definitivamente clarificado que, para chamarmos
documentdrio a um determinado filme, ndo basta que 0 mesmo nos mostre apenas
o que os irmios Lumiere nos mostraram: que o mundo pode chegar até nés pelo
olhar da cdmara. E absolutamente necessério que o autor das imagens exerca o
seu ponto de vista sobre essas imagens. E necessario o confronto de um outro
olhar: o olhar do documentarista. E, também, necessario que o resultado final, ou
seja, o documentdrio, seja o confronto entre esses dois olhares: o da cAmara e o
do documentarista. Para além disso, o documentario deve pautar-se pela criati-
vidade quanto a forma como as suas imagens, sons, legendas ou quaisqueres
outros elementos, estdo organizados.

Concluindo, poderemos dizer que o documentarismo assenta em trés princi-
pios: a obrigatoriedade de se fazer um registo in loco da vida das pessoas e dos
acontecimentos do mundo, deve apresentar as tematicas a partir de um determi-
nado ponto de vista e, finalmente, cabe ao documentarista tratar com criatividade
o material recolhido in loco, podendo, combini-lo e re-combind-lo com outro
material (por exemplo, legendas, outro tipo de imagens, etc.).

Estes principios que t€m como suporte o passado histérico do documentério
marcam a identidade do filme documentdrio; trata-se de um filme possuidor de
um estilo de producéo préprio e distinto da restante producio filmica. No entanto,
as caracteristicas que a escola de Grierson associou ao documentério e que nao
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Ihe eram de todo inerentes marcaram-no profundamente. O documentério ficou
conotado como sendo um filme de responsabilidade social onde predomina a voz
em off (esta é uma das razdes porque o documentério € geralmente confundido
com a reportagem) de tom sério, pesado e, consequentemente, vulgarmente enten-
dido como macador e aborrecido. Ao apresentar-se como tal apenas ganhou nos
dltimos anos nada mais que uma forte marginalizacdo. Os estereétipos que lhe
estdo associados (por exemplo, supor-se que as problemdticas sociais sdo as
temdticas mais adequadas para serem tratadas pelo documentério) assentam ne-
cessariamente na heranca que a escola de Grierson lhe legou.

O documentario deve assumir-se e ser entendido sempre como um ponto de
vista, como um filme que apresenta e constréi argumentos sobre o mundo. Trata
sempre aprofundadamente os seus temas estando por isso, vocacionado para pro-
mover a discuss@o sobre determinado tema, respeitar as aspiracdes, expectativas
e motivagdes daqueles que filma (e ndo colocar-se, como fazia a escola de
Grierson, acima dos temas dando apenas “voz” as solu¢des governamentais para
os problemas concretos vividos pelas pessoas comuns). O documentdrio deverd
pois, entrar na era poés-grierson. (Cf. Brian Winston, Claiming the real, BFI
Publishing, 1995)

Outra questdo importante e que € muitas vezes associada e discutida em
documentério € o facto de lhe ser inerente uma certa reivindica¢io da evidéncia
das suas imagens. Ora, no meu entender esta questdo estd antes de mais e no
essencial, préxima do facto de ser necessdrio ao documentédrio reivindicar a
obrigatoriedade de usar material recolhido in loco. No filme The Thin Blue Line
de Errol Morris (1987) sobre Randall Adams que cumpre uma pena de priséo
perpétua por um crime do qual afirma estar inocente, apresenta-se a arma do
crime sob um fundo branco, ou seja, de modo quase pictérico. Ao apresentar-se
assim, descontextualizada, fica certo que o documentério ndo nos pode assegurar
a autenticidade da evidéncia da imagem. Podemos entio concluir que o
documentério para ser considerado enquanto tal nfo necessita de reclamar uma
relagdo préxima com a realidade. Estamos perante um filme fundamental, um
filme que solicita uma constante inovacdo e experimentacio de formas e conted-
dos, estes sdo-nos muito préximos. E, se as temdticas tratadas dizem respeito a
vida das pessoas e aos acontecimentos do mundo a sua forma depende directa-
mente da criatividade do documentarista. Embora no seja aqui tratada hd uma
questdo importante a ter em consideracdo no documentarismo, refiro-me ao facto
de ser necessdria uma atitude ética, essencialmente dirigida aos intervenientes do
filme.

Por oferecer uma reflexfo aprofundada sobre determinado tema, o docu-
mentério desencadeia um envolvimento critico sobre esse mesmo tema e contri-
bui, enquanto espaco de formas e contetidos inesgotdveis, para uma melhor



O documentdrio em suporte digital 207

compreensdo do mundo em que vivemos. O seu olhar ndo se reduz ao que
Gbvio, antes leva-nos a olhares diferentes sobre o mundo e permite-nos olhar
mundo de modo diferente. Por esta razdo hd um apelo ao debate de ideias,
reflexdo e ao envolvimento critico confrontados que somos com experiéncias
diversas, sejam elas sociais ou pessoais.

Tendo como ponto de partida o estilo do filme documentdrio enquanto
género, poderemos perspectivar o seu desenvolvimento no sentido de se tornar um
produto interactivo. Este serd um de entre os possiveis desenvolvimentos para o
documentarismo; no caso, trata-se da possibilidade de uma producio renovada e
inovadora. As novas tecnologias estdo af, assim como a possibilidade de criagdo
de novos produtos multimédia; para além disso, estamos perante a possibilidade
de criagdo de um produto multimédia que tenha como referéncia, ou melhor, que
embora se possa enquadrar no género documentdrio tenha como principal carac-
terfstica aquilo que distingue as novas tecnologias dos restantes media: a
interactividade.

Ap6s os anos 30, a revolugdo tecnoldgica que decorreu nos anos 50/60, e
que consistiu na introducdo e utilizacdo de cdmaras de filmar e som sincrono
portéteis, € um dos aspectos mais importantes que se pode destacar na histéria do
documentério. Esta nova tecnologia permitiu, por exemplo, a realizag@o de entre-
vistas de rua (como € disso exemplo o filme de Jean Rouch intitulado Chronigue
d’un Eté, 1960). Este novo equipamento que substituiu o uso do 35 mm permitiu
uma maior e diversificada producdo de documentdrios. Novas estratégias, novos
estilos, novas formas ganharam vida. S3o disso exemplo marcante o “cinema-
-directo” americano, também denominado “the fly-on-the-wall” e o “cinema-ver-
dade” também denominado “the fly-on-the-soup” inicialmente desenvolvido em
Franca. A diversidade resultante deste equipamento tem apenas como inico motor
a criatividade do documentarista. Uma criatividade que tem com o novo equipa-
mento a possibilidade de se expandir. No caso, com o aparecimento do equipa-
mento portdtil tornou-se possivel e oportuno desafiar e apresentar alternativas a
omnipotente voz em off tdo caracteristica da escola griersonina, apostando, por
exemplo, em dar “voz” ao cidaddo comum.

Se a viragem tecnoldgica dos anos 50/60, que consistiu na portabilidade e
sincronismo dos equipamentos, teve uma importincia primordial na histéria do
documentdrio, hoje somos testemunhas de uma outra viragem tecnolégica, nomea-
damente a aboli¢do do suporte analdgico a favor do suporte digital, utilizado pelas
tecnologias informdticas. Esta viragem ndo serd de todo ignorada pelo
documentarismo. Para o documentarista as tecnologias informéticas apresentam-
-se como mais um suporte apropriado para o “tratamento criativo da realidade”.
Antes de mais, € essencial que a utilizacdo das novas tecnologias seja alargada a
diferentes 4reas, € o documentarismo deverd ser uma delas. Acreditamos que

o o
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daqui resultario beneficios para o documentarismo. Este novo equipamento, a
semelhanca do que aconteceu na década de 60, requer e encontra-se disponivel
para a intervengdo criativa do documentarista. E, embora possa ser demasiado
determinista responsabilizar o surgimento de novas priticas com o surgimento de
novo equipamento, trata-se sempre de um novo momento em gque, pelo menos, se
confirma que o documentério é um género potencialmente vocacionado para tratar
os mais variados temas dos modos mais diversos. Da evolugdo dos meios técnicos
resulta a evolucdo do género no sentido de uma maior e diversificada produco.
No entanto, o documentério permanece o mesmo pois é-lhe jd reconhecida uma
identidade e estatuto préprios. Se com a anterior viragem tecnolégica o documen-
tario deixou de ser exclusivo do ecrd de cinema (35 mm) para passar para o ecrd
da televisdo (video) agora com a nova viragem tecnoldgica o documentério sur-
gird noutro ecri: o do computador.

Um documentério digital para cuja producgo se utilizam os mesmos meios
que para a producdo multimédia (como, por exemplo, para os CD-ROM’s) serd
um produto interactivo que tem como base as caracteristicas do documentério. O
suporte digital poderd ser uma promessa ou uma ameaca a expansdo do docu-
mentarismo. Para abordarmos estas questfes tomaremos como referéncia a produ-
cdo em CD-ROM.

No momento presente da evoluciio tecnolégica, podemos afirmar que as
cAmaras digitais colocam a questdo do documentdrio digital no terreno das pro-
messas. Estd aberto o caminho & producdo de documentarios em suporte digital
uma vez que se possibilita que os registos feitos in loco sejam usados em aplica-
¢des interactivas.

Podemos afirmar que hd uma maior mobilidade na recolha de imagens com
as camaras de filmar mais pequenas e manejdveis (por exemplo, com uso de
comando 2 distdncia) permitem captar um elevado grau de espontaneidade. De
igual modo, e ainda como exemplo, também é possivel descer mais fundo no mar
para registar a vida animal que af se encontra. Abrem-se, pois, novos mundo ao
mundo. A partir deste momento estdo criadas as condi¢Ses para que um docu-
mentério digital comece a ganhar consisténcia.

Quanto 2 obrigatoriedade de ter de se definir um ponto de vista em relagio
a temética a tratar, o documentarista terd de considerar dois aspectos: por um
lado, o suporte digital tem a interactividade como seu principal atributo; por outro
lado, o espectador passa a utilizador, ou seja, tem a possibilidade de interagir com
o documentério podendo aceder selectivamente por multiplas vertentes ao ponto
de vista em causa, reforcando-se o cardcter interactivo do documentdrio digital
assim como

No suporte digital a interactividade impede um conhecimento anterior do
percurso seguido por quem frui o produto. No entanto, através dessas miiltiplas
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vertentes € possivel ao documentarista assegurar este ou aquele ponto de vista. Ou
seja, é o documentarista que condiciona a navegagdo. As escolhas serfio entfo
assumidamente condicionadas pelo documentarista. O utilizador vé as suas hip6-
teses de escolha, ainda que aparentemente muitas, sendo progressivamente condi-
cionadas, seleccionadas e orientadas.

Assim, um documentério em suporte CD-ROM, ao contrdrio dos actualmen-
te existentes, ndo € descritivo nem meramente enciclopédico. Num produto mul-
timédia encontramos conceitos como os de estrutura e dindmica. Ora, o docu-
mentdrio estd habituado a trabalhar a estrutura. A estrutura diz respeito 2 organi-
zacdo ou disposi¢do da informacédo, no caso, em menus e sub-menus. A dindmica
implica que se use um nimero considerdvel de op¢des de modo a tornar-se a
navegacdo atractiva e intuitiva. S8o estes dois conceitos que deverdo ser objecto
de reflexdo e experimentagcdo por parte do documentarista.

Finalmente, a criatividade que se exige do documentarista na producéo tra-
dicional deve ser agora desenvolvida quer na criagcdo de um interface atractivo
quer na elaboragéo de um sistema interactivo de navegacio. O modo como devem
os elementos ser combinados e quais os elementos a combinar sdo os desafios que
se colocam ao documentarista no sentido de se criar uma estrutura coerente para
abordar o tema em causa e de modo a ficar patente a abordagem ou ponto de vista
sobre esse mesmo tema.

Os modelos de interface e sistema de navegacdo devem ser capazes de criar
um “ambiente” apropriado ao tema que se estd a tratar e no qual o utilizador é
suposto interagir. Esse “ambiente” deverd reflectir o argumento ou ponto de vista
que o documentdrio digital deve defender ou discutir. Esta no¢do de ambiente
poderd ser clarificada se falarmos dos jogos de computador. Nestes o utilizador
interage com um ambiente apropriado as caracteristicas do jogo (Guerra das es-
trelas, procura de um tesouro, etc.). Esta caracteristica deve ser explorada pela
produc@o em suporte digital de documentarios. O documentdrio digital deve ser
construido tendo em conta esta questdo pois sé assim poderd permitir ao utilizador
envolver-se nos contetidos que lhe sdo apresentados. A grande inovag@o que as
novas tecnologias permitem é, sem ddvida, a interactividade que, no caso do
documentdrio deverd ser usada no sentido de reforcar determinado argumento e
permitir a eventual passagem para outras perspectivas ou pontos de vista sobre
determinado assunto (quando, por exemplo se consultarem aplicacdes on-line)
que utilizardo por seu lado a interactividade para reforcar o seu ponto de vista.
Um documentdrio em suporte digital € suposto ser um espaco onde se defendem
e discutem pontos de vista sobre um dado assunto.

Trata-se, resumidamente, de desenvolver esforcos no sentido de se conjuga-
rem elementos diversos como sendo as caracteristicas dos produtos multimédia
(em especial a interactividade) com as caracteristicas do documentério. O produto
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deverd adequar-se & configuracfio habitual do multimédia e estar de acordo com
as exigéncias préprias do documentdrio enquanto género.

Criar ambientes interactivos com conteddos que t€m como principal carac-
ter{stica serem um ponto de vista sobre determinado assunto exige que se encon-
trem modelos de interface e sistemas de navegacfo apropriados a cada contetido,
ou seja, ndo serd possivel estabelecer formas que serdo depois aplicadas a qual-
quer temdtica. Num documentdrio digital caberd ao documentarista definir o
modelo de interface, as rotas de navegacéo permitidas, a informacéo veiculada e
o melhor modo de a veicular (por exemplo, se em texto ou em imagem), cOmo
permitir explorar dreas afins as apresentadas, etc.

O documentdario € um género cujo maior atributo € ser uma porta aberta para
o mundo, para diferentes olhares sobre o mundo, para a reflexo sobre o mundo
e é, para quem a eles se dedica, um espaco aberto para a experimentacio e
exploragfo criativa. O género documentdrio reinventa-se cada vez que € produzi-
do um novo documentério. Trata-se de um filme onde a relacdo contetido-forma
se encontra em permanente criacdo e recriacdo. Por seu lado, o documentério
digital constitui-se entio como uma evolugdo do documentarismo, um espaco
aberto para a manifestacdo de contetidos e formas diversos € um novo espaco para
a discussdo de pontos de vista. Um documentdrio digital € um conjunto de expe-
riéncias e ideias sobre determinado tema e que caminha no sentido da empatia, em
especial, por parte dos que interagirem com ele. E, também, um exercicio de
criatividade para o documentarista, dada a possibilidade de conjugar diferentes
elementos e de dispd-los de modo interactivo, tendo, € claro, em conta o ponto
de vista adoptado. E, finalmente, um produto que vai de encontro 2 necessidade
de renovag@o do documentarismo para uma fase pds-griersoniana, nfo sé pelo
alargamento a temdticas que nfo se pautem apenas por um grandioso e
inquestiondvel valor social ou histérico, como por novas formas de construir
argumentos sobre o mundo, como, ainda, pelo facto de se tornar um produto mais
atractivo colocando de lado o habitual esteredtipo de género elitista.

O documentérioc em suporte digital mantém aquilo que de mais importante
possui o documentdrio: € uma porta aberta para um conhecimento aprofundado
sobre o nosso mundo e sobre nés préprios.



DO ESTATUTO DA FOTOGRAFIA

por

Teresa Siza*

E dentro de um niimero incontdvel de imagens que o homem, hoje em dia,
forma a sua visdo do mundo: conhece-se pela imagem, reconhece-se pelo padrio
fotogréfico, acabou por desenvolver um enorme museu imagindrio constituido por
fantasmas de fotografias — esses outros fantasmas ou auras de objectos ausentes,
que, ciclicamente, nos invadem os gostos e as modas.

Estamos virtualmente mergulhados em imagens, ¢ é com elas que fazemos
as nossas experiéncias, seja de crescimento, de informacio e de viagens, seja de
sentimentos e emogdes.

Reciclamos através de imagens recicladas e construimos, a partir de outras
imagens a nossa necessidade de reciclagem.

O protagonismo da fotografia, contraditério e perturbador seria uma ameaca
alucinante para a razdio e a sobrevivéncia se néo fizesse jd parte da habituacio e
do nosso meio envolvente.

E, como em tudo o que ganhou forma de hébito, a fotografia tende a nio ser
pensada, mas simplesmente usada. Deixou de ser a tradicional figura de espanto
e ofereceu-nos um montdo de lixo, felizmente recicldvel.

Existe hoje um corpo fotogriafico em debate, onde se insinuam caracteristi-
cas do objecto fotografico e da sua relagdo com o sujeito, que resistem a qualquer
esquema de andlise cientifica. Neste sentido, a teoria fotogrédfica tende a ter o
estatuto das disciplinas que ndo sfo cientificas porque nédo propiciam refutagio.
O progresso da fotografia fica remetido para a evolugéo das técnicas do meio
fotogréfico, mantendo-se intocado, hd mais de cem anos, o sistema de questbes
que se colocam a producdo fotografica: realidade ou hiperrealidade, realidade
necrolégica da imagem, a deslocagdo do espaco e do tempo, enfim, a questio da
natureza artistica de certas imagens fotograficas.

* Directora do Centro Portugués de Fotografia, Porto. E-mail: cpfot@mail.telepac.pt
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Objecto complexo, a fotografia determina uma reflexfo igualmente comple-
xa: a fotografia suspende, rouba o instante a realidade; entre a tomada de vista e
a revelacdo, na verdade logo apds a captagdo, a fotografia representa uma reali-
dade morta, porque o momento passou e € irreversivel, porque o trazemos connosco
como simulacro do passado. E, no entanto, € sobre essas representagdes irreais —
na natureza nio existe o instante — sobre essa superficie plana congelada, que nos
debrucamos com insisténcia, para encontrar a realidade do mundo e a nossa pré-
pria identidade. E sobre ela, que nos parece ter captado o que de melhor ou pior
temos em nds, regulamos as nossas atitudes.

O objecto fotografico, devidamente aprendido o seu cddigo de leitura, na
cultura que nos fornecem, vive dessa tensdo criada entre a realidade e a sua
sombra, a imagem, de que guarda a aura do real. Vive da forma apercebida de
como se captam as imagens, num momento Unico, como se destroem referentes
do real e se exibem fragmentos, vive da sua definicdo e indissoldvel realidade.

Porque, ao captar o instante — do que o nosso olho é incapaz, porque o
instante é, racionalmente, um simples conceito, ja que o mundo apercebido flui e
desconhecemos as inter-relagdes — a fotografia fundou uma unidade irredutivel a
outra, N0 mesmo espago e tempo; o problema € idéntico ao colocado por Heraclito:
€ no tempo que percepcionamos um lugar, e a fusfo de tempo e lugar chamamos
movimento — o que a fotografia ndo tem.

O movimento interrompido cria o instante e a reproducdo desse instante, hd
mais de um século, € o instantdneo. Mas os olhos nfo podem parar 0 movimento
do fluir dos corpos e das acgdes. A maquina fotogréfica surge como uma maquina
de captura do tempo que mata o seu objecto.

Entretanto, sem a presenca fisica do referente a imagem nio seria possivel;
sem o fluir do espaco no tempo, a imagem n#o seria tinica, acontecendo apenas
uma vez. A fotografia atesta a existéncia de uma outra realidade, que néo € a
sua, ndo pode mentir em relac@o ao referente, mas mente em relagdo ao signi-
ficado. E, principalmente, sugere. Sugere que aquele momento existiu, e os
instantes ndo existem; é uma evocagio que acentua, pela sua prépria irrealidade,
uma auséncia. Mas, acima de tudo, hd um desfasamento do espaco: a fotografia
guardou um espac¢o e um tempo, retirando-os do fluir do real; deixou de estar
fora e passou a estar dentro da sua imagem reduzida. Uma imagem que se
manipula, que se contempla, se transacciona, se transporta e se deita fora. Ndo
h4 nada mais idiosincraticamente magico, nem nada que mais afirme o poder do
sujeito: possuir esse pedaco de realidade, convenientemente manejavel e conve-
nientemente segura. Incomparavelmente mais segura do que a versétil realidade
em movimento.
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O corpo fotogréfico resulta de uma captacfo do real; as imagens, como todas
as apropriacdes do homem, estfio sujeitas a transformacdo que lhes oferece a capa-
cidade de exorcisar o que mais precisa de ser exorcisado, a morte e a eternidade.

E esse o programa da fotografia criada por computador: destruir a inevitabi-
lidade das barreiras do tempo, suspender a morte, reviver, enfim, o que até agora
era irrepetivel.

Do Modernismo ao post-modernismo os fotégrafos assumiram o radicalismo
critico e a autonomia da fotografia; extravasando fortemente os objectivos do
Modernismo, a fotografia invadiu a vida e determinou-a. Os post-modernos ado-
ptaram a imagem fotogrdfica porque com ela mais se aprofunda o pastiche, a
apropriagdo, a simulagéo e a textualidade. Mais ainda do que o Modernismo os
fotégrafos contemporaneos souberam compreender o protagonismo da fotografia;
dispensaram o estatuto da arte porque o seu proprio programa j a institufa. A arte
procura a fotografia, pois compreendeu que ela é a primeira transmissora dos
valores essenciais da sociedade e insinua aguela perturbacio, que se levanta do
indice, que se mantém como o fundamento do valor estético.

Abril de 1999.
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SINOPSE HISTORICA DO ADAGIARIO E PAREMIOLOGIA
POPULARES PORTUGUESAS

por

Alzira Simodes*

VOX POPULI, VOX DEI

“Vozes do povo, de quem serdo? em rimas ficeis,
Quem Thes deu corpo? Quem deu expressdo em metros pobres,
quase dogmadtica — embora, as vezes, de pés quebrados, —
— ora singela, ora enigmaética — melhor conseguem suster-se em pé
a sua linguagem que outros de engenhos raros e nobres,
numas, grosseira, Visto que até,
noutras subtil; obras sublimes, de estros gloriosos
nestas, oriunda de alta linhagem, hdo de mais prestes cair no olvidoque esses dizeres
naquelas, vinda de origem vil? — em estilo poido
Vozes do povo, serdo de quem? de lingua arcaica — sengos e diosos!
Tal qual no auto 3
do grande Gil, Vozes do povo! E bem sabido
De todo o Mundo... e de Ninguém! que, se umas tomam como argumento
E quer nos lembrem o agudo Paluto motejo frivolo e comezinho
quer nos recordem o bom Platio ao qual revestem, como indumento,
muitas igualam de tom escarninho,
os doutos juizos de Salomdo outras dir-se-iam na transcendéncia
e, assim como este, julgam e falam. dos pensamentos,
rasgos de génio, teses de ciéncia,
Vozes do povo, que vozes sdo? bronzeas, solenes e lapidares
sejam sisudas, sejam burlescas como legendas de monumentos.
s@o diccoes breves e pitorescas
que, em frases feitas, cristalizadas Pristinas vozes que vém de antanho!
desde idos tempos, correm espalhados, Quantas, na ideia, bem singulares,
de boca em boca, por més e boas
bocas do mundo. Quantas, na letra, de teor estranho,
Razoar de coisas e de pessoas, se nos figuram
ligeiro agora, logo profundo! como de estirpe mais do que humana!
Sdo os logares selectos, uns,
outros, comuns Vox Dei lhes chamam... E assim perduram
de tam vulgares e repetidos por toda a idade,
que andam nos labios qual verbo eterno que do alto emana
e nos ouvidos nos imperiosos decretos seus,
de toda a gente — néscios e sébios. para escarnamento da humanidade!
Ditos dispersos, que posto achasseis Vozes do povo... Vozes de Deus!”
versificados Dr. Alfredo da Cunha in: “Ditames e Ditérios”

* Mestre em Sociologia, licenciada em Antropologia, encontra-se a realizar o Doutoramento em
Ciéncias Sociais. Assistente do Ensino Superior — ISLA - Instituto Superior de Leiria.
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“Les proverbes disent ce que le peuple pense”
(Provérbio sueco)

“Les proverbes sont les lampes des mots”
(Provérbio drabe)

“Un bon proverbe ne frappe pas aux sourcils, mais dans les yeux”
“Sans angles, pas de maison; sans proverbes, pas de paroles”
(Provérbios russos)

“Mais do que de contos de cardcter tradicional, abunda de adégios
ou provérbios a antiga literatura portuguesa”
José Leite de Vasconcelos'

“As collecgoes e estudos dos provérbios ndo tem apenas a superficial curiosidade
de mostrar o imprevisto, a graca, o pittoresco, o espirito objectivo dos provérbios.
N#o passariam de passatempo ou de mania. O apreco que merecem, estd na sua
dynamica, na actividade do espirito collectivo que creou os adagios, os interpre-
ta e mantém. £ um documento vivaz da psychologia portuguesa. (...); para o esta-
belecimento de normas, bases, apreciacdes de uma moralidade ancestral; para
estudos assim divergentes, com a unidade de procedencia, se prestam os adagios no
seu duplo aspecto, objectivo e subjectivo.”

Luis Chaves®

Neste artigo iniciar-se-8o algumas consideracdes acerca da possibilidade de elaboracéo
de uma génese histérica da paremiologia® e sinonfmia da sabedoria populares portuguesas.

Nzo é meu intento esgotar o assunto, antes pelo contririo. Pretendo, tdo somente,
levantar o véu da temética que, s6 por si, &, por um lado, de dificil acesso, porque dema-
siado vasta e, por outro, de controvérsia entre os autores que, ao longo dos tempos, dela
e com ela se t&m preocupado. Apesar de se verificar que o estudo destes € um dominio
muito pouco explorado.

! José Leite de VASCONCELOS, Etnografia Portuguesa (vd. bibl); Vol. — I, p. 236. O destaque
a cheio € nosso.

2 Lufs CHAVES no preficio & obra de Pe. Ant6nio DELICADO, Addgios Poriugueses (vd. bibl);
pp. 20 e 21. O destaque a cheio é nosso.

* Conceito que nos diciondrios nos surge definido como “colec¢do de provérbios” ou “tratado
acerca de provérbios”. Da mesma familia linguistica temos paremiografia — “colec¢@o de provérbios;
parte da Filosofia que trata dos provérbios”; parémia — addgios; alegoria; brocardo; pardbola, provér-
bio; sentenca; “espécie de ironia que consiste em significarmos um ditado ou sentenga; uma coisa a
que queremos aludir; curta alegoria ou provérbio” e, ainda parémio — “elemento de composicio que
traduz a ideia de provérbio”. Defini¢Ges retiradas do Diciondrio de Anténio M. da SILVA, vol. IV,
p. 192 (vd. bibl.)
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Ana Cristina Lopes, na sua dissertagdo de doutoramento, € da mesma opinido:

“As pesquisas realizadas por investigadores portugueses sobre provérbios sdo, de
facto escassas, e embora num ou noutro trabalho se encontrem alguns apontamentos
linguisticamente pertinentes, o certo € que a maior parte deles se enquadra perferen-

cialmente numa reflexdo de indole filolégica, e etnolégica ou histérica™.*

E conveniente, antes de mais, conceder uma atengio especial para o uso de determi-
nadas designagdes e para o modo ou a forma como as encararemos no decurso deste
“ensaio”.

E corrente inserir-se no campo da literatura oral ou oratura,’ como alguns autores
preferem denominar todas as expressdes e composi¢gdes que, por tradi¢cdo, o povo escuta
e transmite, de geracdo em geracdo. Todavia, julgo poder afirmar, que tal designagdo &, em
parte, contraditéria, na medida em que o termo literatura “ ¢ mensagem de arte expressa
em palavra escrita, representada por letras”®. Contudo, sabe-se hd muito, que os provérbios
e toda a sua sinonima ndo se traduzem, por acordos graficos.

Além daquela denominag@o, podem encontrar-se outras, como por exemplo: litera-
tura tradicional, literatura oral e tradicional e, ainda, literatura popular.

Como se pode observar, ao vocdbulo e substantivo literatura anexam-se os adjec-
tivos: tradicional, oral e popular. No que concerne a denominacgio “literatura tradicio-
nal’”, pretende-se, apenas, significar que se trata de literatura transmitida no decorrer dos
tempos, de geracdo em geracdo, “mais ou menos antiga, anénima, que o vulgo vai trans-
formando, com adicGes, supressdes, invengdes. Nela ndo tem lugar a criagio recente. (...),
subentendido seu cardcter oral”’. A expressio “literatura oral e tradicional”, de acordo
com Viegas Guerreiro, “ndo corrige a anterior e apenas explicita a ideia de oralidade™®.
Quanto 2 dltima designagdo, “literatura popular”, partilho, pois, da mesma opinido de
Viegas Guerreiro, uma vez que esta alberga um significado muito mais amplo, compara-
tivamente as restantes. Alids, e segundo o autor citado, “cabe (...) toda a matéria literdria
que o povo entende e de que gosta, de sua autoria® ou ndo”'°. Dai que, seja esta, a expres-

4 Ana Cristina Macdrio LOPES, Texto Proverbial Portugués (vd. bibl.), p. 8. A autora segue uma
perspectiva linguistica na andlise dos provérbios. O destaque a cheio é nosso.

5 Desde a década de 80 que se tem preferido designar de Oratura a drea mais préxima da
Literatura tradicional oral. A consagragdo deste termo data, em particular, da publicagdo do nimero
de Littérature, n° 45, Fevereiro de 1982, sobre «Les Contes — Oral/Ecrit — Théorie/Pratique». Infor-
magédo colhida no artigo da RL (NS) de Jodo D. PINTO — CORREIA, p. 23, (vd. bibl.).

& Mdrio Viegas GUERREIRO, Para a Histéria da Literatura Popular Portuguesa, (vd. bibl.); p. 9.

7 Mério Viegas GUERREIRO, op. cit., p. 10.

# ibidem.

¢ Entenda-se que ndo hé, propriamente, criagdo colectiva (tal como nos refere Viegas Guerreiro),
na medida em que pensamos que ndo se unem vérias pessoas a fim de produzir literatura popular, pois,
toda a criag@o literdria tem, inicialmente, um sé autor (letrado ou ndo) e s, mais tarde, quando
transmitida de boca em boca, se torna anénima, impessoal e colectiva. Como afirma José H. M.
PAULO (vd. bibl.), o “cardcter colectivo do provérbio ndo lhe advém (...) de um criador colectivo mas
sim de um sancionamento colectivo”, p. 9.

'© M.V. GUERREIRO, op. cit., p. 10.
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sdo que mais vezes serd utilizada no decorrer deste pequeno “Ensaio”, bem como a de
sabedoria popular. Isto porque, se se considerar os provérbios como integrativos da lite-
ratura popular e esta, como o produto da sabedoria do povo, entdo os provérbios, sdo,
igualmente, o resultado da sabedoria popular'’.

José Viale Moutinho segue, igualmente, a definicdo de Viegas Guerreiro no
respeitante 2 literatura popular, designando-a de cldssica e de cémoda “devido & cons-
ciéncia de pecar por falta de rigor, de autenticidade cedendo a facilidade de chamar Lite-
ratura a algo que é oral por natureza”."

Pode-se, deste modo, afirmar que os provérbios e seus afins (addgios, ditados, ditos,
anexins, sentencas, etc., temdticas a explorar noutros artigos/ensaios a publicar posterior-
mente) sdo parte integrante da literatura popular, porque esta € “quase toda ela inventada
para ser ouvida”'" e, sobretudo, porque engloba um conjunto de valores bastante importan-
te. Prosseguindo na esteira de Viegas Guerreiro, poder-se-do colocar estes valores por
ordem de importdncia na seguinte seriagdo: “estético, pedagdgico, linguistico, sociolégico,
histérico, psicolégico e filoséfico”. O autor, aludindo, ainda, ao facto de as pessoas pro-
curarem a literatura popular com o intuito de se distrairem, afirma que s@o “pessoas de
todas as idades e especialmente a infincia e a juventude. E, com o divertimento, vem a
moralidade, o ensino da experiéncia, que nos vdo modelando o cardcter e enriquecendo o
saber. Os provérbies, por exemplo, ndo tém outra funcdo”'.

Na realidade, grande parte dos autores consultados defende o cardcter e a génese,
eminentemente, popular dos provérbios. Carolina Michatlis refere-se aos provérbios como
“importantes criagdes do género popular” no artigo “Materiais para uma edi¢do critica do
refraneiro portugués” na Revista Lusitana.

De facto, pode defender-se, que os provérbios aliam, na sua criagdo e/ou formacio,
bem como na sua prética ou uso, o popular e o erudito. Talvez seja este também o facto
conducente de muitos autores defenderem a inclusdo dos provérbios na Literatura Popular.

José Ruivinho Brazdo, defende que ndo se pode “recusar o epfteto de populares aos
provérbios que assim atravessaram os tempos na boca do povo e, por esse facto, che-
garam até nés. A comprovar o cardcter popular dos provérbios temos o consenso geral das
sociedades, bem como a prépria literatura paremiolégica que os classifica de populares e
tradicionais, como defendido supra e observado pela grande generalidade dos autores con-
sultados.

O autor em questdo, prossegue afirmando a legitimidade da caracteristica popular
dos provérbios porque estes

“fixam, em arte e em sintese, uma experiéncia e uma leitura da vida, e constituem
férmulas que, pelo seu contéudo e pela sua morfologia, se ajustam 2 sensibilidade do
povo, e tém por isso a natural simpatia do mesmo. Popular ou erudita, qualquer que
tenha sido a sua origem, os provérbios dizem-se, (...), legitimamente populares, (...),

! Contrariamente a Fernando Ribeiro de MELLO (vd. bibl.) que considera que, os provérbios e
lugares-comuns, de populares sé t8m o nome.

12 José Viale MOUTINHO, “ (O que resta da) Literatura Popular da Terra de Basto ” in: Rurdlia
(vd. bibl.), p. 11.

'3 M. V. GUERREIRO, op. cit.; p. 15.

“M. V. GUERREIRO, op. cit., p. 31. O destaque a cheio é nosso.

15 J. R. BRAZAO, Os Provérbios nos Cancioneiros Medievais Galego-Portugueses (vd. bibl.), p. 299.
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os provérbios podem dizer-se populares na sua prépria origem ou por adopgdo (...)'"".

Autores h4 que, por vezes, incluem a literatura popular no folclore'” o que, em meu
entender, ndo causa nem origina qualquer contradi¢do pois, se se perspectivar este no
sentido mais extenso e amplo do termo, ou seja, que o “folclore” designa todos os usos
e costumes populares e tradicionais de uma dada sociedade e cultura. Alids, o antropélogo
e etndgrafo, Jorge Dias defende, nas suas ‘Li¢des de Antropologia Cultural’, que “o fol-
clore é o ramo da etnografia que visa, em especial, a recolha e descricdo das tradicdes
orais (...) de qualquer povo.”'

Ap6s estas breves consideracdes, pode elaborar-se um quadro sindptico e histérico
do adagidrio e da paremiografia populares portuguesas.

“Nio € indiferente para o presente estudo a questdo ou antes questdes respeitantes
a origem dos nossos provérbios, que podem reduzir-se as seguintes principais: Sao
eles heranga de um passado mais ou menos remoto, no todo ou em parte? Terd
cessado por completo desde mais ou menos longo tempo a capacidade de produgdo
nova de provérbios? Se os provérbios séo, pelo menos em parte, heranca de passado
(...), a quais dos elementos étnicos que se cruzaram no nosso solo ou a que povo que
tenha influido no nosso desenvolvimento mental devemos atribuir a maior parte na
sua transmissdo? Sdo os provérbios produto dos espiritos cultos ou do espirito po-
pular, devemos admitir aqui uma ac¢do reciproca?”’"®
Depois deste trecho de A. Coelho pouco se pode acrescentar & problemdtica da
génese proverbial. Porém defendemos que, tentar chegar a origem dos provérbios é o
mesmo (quicd, mais dificil) que procurar “ uma agulha no palheiro “, alids, como defende
Ladislau Batalha, a origem da grande maioria dos provérbios perde-se na noite dos tempos.
Daf que, ndo é nosso propdsito atingir a génese dos provérbios. H4 quem designe a procura
de origem dos provérbios de “enfatuacdo”. Joaquim Lino da Silva defende, porém, que
os provérbios de origem popular sdo em maior nimero que os de origem erudita. Julgamos,
igualmente, que mais importante que a procura e a problemdtica da origem dos provérbios
é a sua recolha. Recolha esta que deverd ser realizada de um modo sistemadtico, tendo em
consideracdo todas as formas e variantes que surjam e, por dltimo ordenar correctamente
todos os provérbios. Contudo, ndo € sobre este assunto que nos ocupamos mas, sim, da
problemdtica genésica do provérbio.
Lemos ou ouvimos algures que a linguagem proverbial € privilegiada, denominan-
do-a, até, de linguagem dos Deuses (alids, “Vox Populi, Vox Dei”, como a pena do Dr.
Alfredo da Cunha a denomina) e, se a memdria ndo nos trai, também Vico designava assim

16 J. R. BRAZAO, op. cit.; p. 300.

"7 “Vocabulo criado por W. J. Thoms (1846) para designar os usos e costumes populares que,
numa sociedade tecnocientifica moderna, testemunham formas socioculturais antigas, (...)” in: Dicio-
ndrio Geral das Ciéncias Humanas dirigido por G. Thines e Agnés Lampereur, p. 405 (vd. bibl.).

'8 Jorge DIAS, Estudos de Antropologia, vol. I, p. 21 (vd. bibl.). O destaque a cheio é nosso.

1 Adolfo COELHO, Obra Etnogrdfica, vol. II (vd. bibl.), p. 235. O destaque a cheio € nosso.

20 Joaquim Lino da SILVA, “Os adédgios e a sua recolha”, (vd. bibl.) p. 161: “Considero tarefa
cansativa e ingldria a procura da origem dos adagios, sé por si...”
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os provérbios. Pretendendo-se, deste modo, significar que os provérbios e seus afins sdo
de “origem divina a que os filésofos e sdbios da Antiguidade terdo recorrido para enunciar
os seus principios cientificos e fixar os seus preceitos™.

Na verdade, se se tiver em conta a histéria dos povos orientais, verificamos que foi
o que sucedeu, bem como com os filésofos gregos, primeiro, e depois, com os romanos?.

Sabe-se que Jilio César possufa uma expléndida colec¢io de provérbios, consideran-
do-os mananciais riquissimos de utilidade e de bom conselho para a vida prdtica.

Acerca da problemdtica da génese e da prépria definicdo dos provérbios, Ant6nio
Delicado propde-nos 10 principios:

“Tambem conhego as duvidas que ha sobre a verdadeira definicdo (...), na qual
differem os Auctores, (...) como o nascimentos dos provérbios sejam muitos, ndo
péde uma definicdo comprehender a todos. S@o estes principios, de onde os Provér-
bios nasceram: dez, segundo os que melhor consideram, 1 dos Oraculos, ou dos
Profetas, 2 dos ditos dos sabios, 3 das fabulas dos poetas, 4 das Comedias, que se
representam em theatro, 5 dos acontecimentos, 6 das historias, 7 das fabulas, em que
os brutos animaes se introduzem falando, 8 das palavras ditas a caso, 9 dos costumes
ou condicdes das gentes, ou do homem, ou da natureza dos brutos, ou das plantas,
pedras, e das mais creaturas, 10 de alguma coisa preciosa ou a artificiosa, e vulgar-
mente conhecida por maravilhosa e insigne.”?

As origens dos provérbios sdo inimeras afirma Fernando Pires de Lima®. Jaime
Hespanha é da mesma opinio, apenas troca o “intimeras” por “ multiplas”®.

Para além disso, e de acordo com sacerdotes cristdos e diversos rabinos®, o rei
Saloméio terd sido um dos mais autorizados e maiores coleccionadores de provérbios, como
alids, o comprovam os Livros do Antigo Testamento — Livro dos Salmos, Livro dos Pro-
vérbios, Eclesiastes e Ecleciastico, Livro da Sabedoria. Alguns destes Livros sdo, de facto,
atribuidos a Salom#o. Contudo, existem autores que consideram esta atribuic@o errénea,
porque aqueles Livros sfo,muito provavelmente, de producdo anénima.

Todavia, terd sido na Idade Média que os provérbios comecaram a ter divulgacio e,
segundo Francisco Carreiro da Costa, esta foi “a ponto de se popularizarem consideravel-

2! Francisco Carreiro da COSTA, no preficio 2 obra de Armando CORTES-RODRIGUES -
Adagidrio Popular Agoriano 1° vol.; p. 9 (vd. bibl.).

22 José Joaquim Rodrigues de BASTOS na sua Colec¢do de Pensamentios, Mdximas e Provérbios
(vd. bibl.), no preficio & 1* ed. refere-nos “Cleobulo e Phocylides, entre os gregos; Syro entre os
romanos” e, no prefdcio & 2° ed. acrescenta “(...) leiam-se os antigos philosophos, os mais acreditados
moralistas, os mais abalisados doutores da Igreja, (...)”, p. VII-XI.

2 Pe. Anténio DELICADO, op. cit., p. 70.

2 Fernando Pires de LIMA, Adagidrio Portugués, (vd. bibl.), p. 4.

% Jaime HESPANHA, Diciondrio de Mdximas, Addgios e Provérbios (vd. bibl.), p. X.

% “Qs textos sagrados das grandes religides comegaram por ser uma copiosissima colec¢do de
provérbios, auténticos tratados de filosofia em forma, digamos, de pilula, ressalvado o devido respei-
to.” in: «Diz-me por que provérbios te reges» preficio de Moises Espirito SANTO a obra Nova
Recolha de Provérbios... de Fernando Ribeiro de Mello (vd. bibl.); p. 51. A. Coelho, op. cit., p. 231,
afirma que “Na Biblia (...) h4, além da colec¢@o de sentencas chamadas semelhangas, pardbolas ou
provérbios de Salom3o, muitos provérbios espalhados.”
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mente e de, a partir daf, se tornar ja possivel a sua classificagdo em gerais e particulares™?".
No entanto, José Mattoso, parece ser de opinidio contréria, no que se refere aos provérbios
medievais portugueses, pois, diz-nos, na introducfio 4 sua obra “ndo existindo recolhas
medievais de provérbios portugueses (...)"*. De facto, assim parece ser, visto que, poucas
sAo as obras anteriores ao século XVI. No entanto, A. Coelho alude que nos “mais antigos
monumentos da literatura portuguesa, os Cancioneiros dos séculos XIII e XIV, aparecem
ja alguns provérbios”.”

A comprovar a afirmagdo de A. Coelho temos a recente dissertagdo de Mestrado de
José Ruivinho Brazdo que apresenta um estudo paremiolégico e recolha de textos prover-
biais nos Cancioneiros galego-portugueses.” O autor conclui que o seu estudo além de
contribuir “para a compreensdo da cultura proverbial na nossa Idade Média (...) deixou
patente a profunda afinidade que se d4 entre os provérbios e a poesia: repeticdo e sintese,
obediéncia e criatividade, harmonia e ritmo, artificio e fogo, imaginac¢fio e vida caracteri-
zam, (...), a poesia lirica galego-portuguesa e os provérbios que a mesma documenta.”

Deste modo e nos Cancioneiros®? Trovescos, no Livro de Monteria de D. Jodo I, no
Leal Conselheiro de D. Duarte, podemos encontrar algumas referéncias. De acordo com o
que Tedfilo Braga apresenta no “Adagidrio Portugués” da Revista Lusitana (RL) (1914 ¢
1915), bem como no Cancioneiro Geral de Garcia de Resende (1470-1536) que o compi-
lou em 1516 e o ofereceu a D. Manuel.

No século XV poderemos encontrar alguns provérbios na Crénica de D. Fernando
de Ferndo Lopes.

No século XVI podemos encontrar referéncias proverbiais nas obras dramaéticas de
Jorge Ferreira de Vasconcelos® (1515-1585), como por exemplo na Comédia Olyssipo, na
Comédia Eufrosina e na Auleographia (editadas entre 1537 e 1554).

De acordo com A. Coelho € no séc. XVI que vemos surgir a primeira “coleccionacio”
dos nossos provérbios. Encontra-se, todavia na obra de um autor espanhol, Herman Nunéz
de Gusman — Refranes o Proverbios en Romance, 1555 € o Refranero Espandl, publicada
por um seu discipulo, Leon de Castro, apés a sua morte.

Vamos, igualmente, encontrar addgios ou provérbios em todas, ou quase todas, as
obras teatrais de Gil Vicente* (1465-1536) e de Francisco S4 de Miranda® (1490/1-1558).

Encontramos, ainda, no século XVI, provérbios nos autos, de feicdo pds-vicentina,

2 F.C. da COSTA. op. cit,; p.9

2 José MATTOSO, O Essencial sobre os Provérbios Medievais Portugueses (vd. bibl.), p. 5.

» A. COELHO, op. cit., p. 231. Provérbios esses que foram coligidos por Carolina Michaélis de
Vasconcelos, na Revista Lusitana, I, Porto, 1887, pp. 69-72.

0 J. R. BRAZAO, op. cit.

31 3. R. BRAZAO, op. cit., p. 318.

32 “Colecgdo de cangdes e poesias de um autor ou vdrios (...); Os primeiros c. conhecidos guardam
boa parte da poesia galaico-port. dos s. XIII e XIV. Os trés mais famosos sao o da Ajuda (1280), o
da Biblioteca da Vaticana e o de Colocci-Brancuti (...)” in: Diciondrio Enciclopédico da Lingua
Portuguesa (vd. bibl.) p. 210 do 1° vol.

3 Cavaleiro professo da Ordem de Cristo, foi escrivdo do Tesouro Real da Casa da India, tendo
escrito uma novela e trés comédias em cinco actos.

3 Gil Vicente é considerado o criador do Teatro portugués. A sua personalidade é mal conhecida,
devido ao facto de se confundir o comediégrafo com o personagem que lavrou a célebre custédia de Belém.

3 Este autor, iniciou uma profunda renovacéo literdria, tendo introduzido nova métrica, novas
formas poéticas, e novas modalidades liricas, compondo pegas de teatro a maneira cléssica.
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de Anténio Ribeiro (O) Chiado® (1520-1591) e, sobretudo, nos Contos e Histérias de
Proveito e Exemplo (1575-1596) de Gongalo Fernandes Trancoso” (1515/20-1595).

No século XVII, a bibliografia paremioldgica, apresenta-se em Portugal com diver-
sas obras interessantes para o estudo do adagidrio portugués. Estas ndo fazem referéncia,
somente, aos provérbios “como fontes de preceitos morais mas igualmente cuidam jd de
coleccionar e classificar addgios ou provérbios’®.

A primeira colecc@o de ditados populares que se publicou em Portugal estd incluida
no Diccionarium Lusitanico-Latinum (1611), de Agostinho Barbosa (1590-1649). Porém,
o primeiro autor portugués a dedicar e a consagrar uma obra, exclusivamente, a colec¢io
de provérbios foi, sem divida, o Padre Ant6nio Delicado® (1610?-7), com a obra Addgios
Portugueses reduzidos a lugares comuns (1651). Outro dos grandes coleccionadores do
século XVII, foi D.Francisco Manuel de Mello (1608-1666) com as obras: Carta de Guia
de Casados e Feira de Anexins®. Podemos ainda aludir a, Frei Aleixo de Santo Ant6nio
(?-7) e a sua Philosofia Moral — tirada de alguns provérbios ou addgios (1640), bem como
ao Pe. Bento Pereira (1605-1685) e ao seu Florilégio dos modos de falar e addgios da
lingua portuguesa (1655), onde se encontram alguns addgios mais comuns.

No século XVIII vamos encontrar, igualmente, obras que se dedicam a colectanea e
classificacdo dos provérbios, sendo estas, obviamente, em maior nimero que no século
anterior. Podemos, pois, destacar as seguintes obras: Escola Decurial de Vdrias Licoes
(composta de XII Partes publicadas entre 1696 e 1721, tendo sido reimpressas entre 1733
a 1736) de Frei Fradique Espinola (?-1708); o Vocabuldrio Portugués e Latino (1712-
-1728) em 10 volumes do Padre Dom Raphael Bluteau (1638-1734); os Addgios selectos
portugueses moralizados em um soneto a cada addgio (1790) de Miguel do Couto Guer-
reiro (7-7). Contudo, a colectdnea mais prestimosa deste século foi, sem divida, a de
Francisco Rolland (?-7) — Addgios, provérbios, rifoes e anexins da lingua portuguesa,
tirados dos melhores autores nacionais e recopilados por ordem alfabética (1780).

Quando se entra no século XIX apercebemo-nos que a bibliografia sobre esta
temética*’ “se apresenta como &4rvore cada vez mais frondosa, pois ji ndo sdo apenas

% O termo “conccanim” (termo da regifio de Goa e Diu, regifio de predominio portugués), que
mais tarde veio dar “Chiado” — astiicia, solércia, parodiante, brincalhdo. Este autor era conhecido pelo
“O Chiado” devido ao seu carécter jocoso e vida libertina que levava, passeando-se, despreocupada-
mente, por aquela Praga que leva hoje o seu nome — o Chiado. Além de se ter notabilizado pelo seu
jovialismo na poesia, A.R. Chiado, foi actor e ventriloquo. “As suas farsas valem pelo pitoresco das
personagens ¢ pelo realismo da linguagem” in: Mini Enciclopédia, p. 180 (vd.. bibl).

3 Apés ter perdido a esposa, dois filhos e um neto, na grande peste de 1569, Trancoso comegou
a escrever os Contos...; tornando-se um autor com éxito popular até ao século XIX.

¥ F.C. da COSTA, op. cit., p. 14.

% Diz-nos Luis CHAVES, no preficio da obra de P.Anténio DELICADO editada em 1923, o
seguinte: «... foi este o que colligiu com espirito, diriamos ethnographico ou restrictamente folclorico,
os adagios. (...) o licenciado procura apresentar o adagio, por si, como coisa simples que é, nua e crua,
sem mais arteficios que o da methodizagdo.»; op. cit., p. 36 (vd. bibl).

4 Luis CHAVES, acerca da Feira de Anexins refere: «Porque D. Francisco Manuel de Mello se
serviu d’elles (os addgios) para o dialogo da Feira de Anexins, que 4 forca de trocadilhos, dispersdo
do adagio, monotonia da fala, é um enfado»; op. cit., p. 38.

4 Como acontece, alids, no resto da Europa, de acordo com o que nos diz Frangois SUZZONI no
Dictionnaire de Proverbes et Dictons (vd. bibl.): “Au XIX éme siécle, les dictionnaires se veulent
historiques et étymologiques (...). Une nouvelle mutation s’est accomplie. Le proverbe d’objet de
curiosité et de divertissement est devenu objet d’archive.”, p. 4.
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colecgdes de addgios que nos aparecem mas estudos de tomo sobre o assunto™?2. Daf que,
apresentamos somente aquelas tidas como principais pelos vdrios autores consultados.

Temos, assim, o manuscrito de Dom Gaspar Lobo (?7-7) Addgios portugueses esco-
lhidos e postos em ordem alfabética,®® datado de 1835; de Perestrelo da Cimara (?-7),
temos a Coleccdo de Provérbios, Addgios, Rifoes, Anexins, Sentencas Morais e Idiotismos
da Lingua Portuguesa, cuja edi¢@o teve lugar em 1848 no Rio de Janeiro; em 1845 surge-
-nos a 1% edigcdo da Collec¢do de Pensamentos, Mdximas e Provérbios pelo Conselheiro
José Joaquim Rodrigues de Bastos (1777-1866); de 1856 podemos referir o Ensaio
Fraseoldgico ou Coleccdo de Frases Metaforicas, Elegdncias, Idiotismos, Sentengas, Pro-
vérbios e Anexins da Lingua Portuguesa, de Francisco Anténio da Costa de Pina Manique*
(1814-1823); e, para finalizar esta breve apresentagdo do que por Portugal se fez no
concernente 2 temdtica proverbial no decorrer do século XIX, podemos aludir a Filosofia
Popular em Provérbios (1882) que tem sido atribuida a Xavier da Cunha (1840-1920).

E, todavia, em meados do século XIX e inicio do XX que vemos surgir no panorama
da etnografia e da historiografia literdria portuguesas, os maiores vultos que, de um modo
brilhante e notdvel, se dedicaram (dirfamos mesmo “de alma e corag@o”) a recolha, pes-
quisa e estudo da sabedoria e literatura populares. Ao citar, apenas, alguns destes nomes,
sabe-se que se deixam no esquecimento, imerecido, outros. Todavia, o nosso intuito, como
se defendeu aprioristicamente, ndo € esgotar tal assunto e problemadtica.

Daf que, se colocam em destaque nomes como Almeida Garrett, Teéfilo Braga,
Adolfo Coelho, Carolina Michaélis de Vasconcelos, Anténio Tomds Pires, Joaquim de
Aratjo, Sousa Viterbo, M.Dias Nunes, Pedro de Azevedo, Oscar de Pratt, Cldudio Basto,
José Maria Adrido, Alberto Braga, Ladislau Batalha, Ana de Castro Osério, Falcio Macha-
do, entre muitos, muitos outros. Dos nomes enunciados vamos, em seguida, apresentar as
obras que directamente dizem respeito ao estudo paremioldgico.

Jodo Baptista da Silva Leitdo de Almeida Garrett* (1799-1854), apesar de ndo ter
produzido obras, verdadeiramente, paremiolégicas, ndo deixou de nelas introduzir o seu
conhecimento dos ditos populares, nomeadamente, na tragédia Frei Luis de Sousa*® (1844)
e nas Viagens na Minha Terra® (1846).

Tedfilo Braga (1843-1924), de seu nome completo Joaquim Tedfilo Fernandes Braga
foi, sem margem para ddvidas, um dos maiores etndgrafos da segunda metade do século
XIX e dos primeiros anos da Primeira Republica.*®

“2 F.C. da COSTA, op. cit., p. 15.

43 No parecer de José Leite d¢ VASCONCELOS, a maioria dos provérbios apresentados terdo sido
retirados da obra de Francisco Rolland.

4 Fernando Pires de Lima em vez de “Ensaio” refere “Ensino”, bem como, néo lhe chama “Costa”
mas “Cunha”. No entanto, a obra consultada no Centro de Linguistica da Universidade de Lisboa é
a que apresentamos.

4 “Escritor e politico”, nascido no Porto, “viveu exilado como liberal em Inglaterra e em Franca.
Deputado (1837), cronista-mor (1838) e par do reino (1851), em 1852 foi, por alguns meses, ministro
dos Negdcios Estrangeiros. Criou o Conservatério de Arte Dramdtica e o Teatro Nacional. (...) inau-
gurou, em Portugal, o romantismo”. in: Mini Enciclopédia (vd. bibl.), p. 339.

4 Considerada a sua obra-prima e a mais brilhante que o teatro roméantico produziu.

47 Com a qual renovou a prosa portuguesa.

“ Segundo José V. Moutinho é a Tedfilo Braga que “ coube o papel pioneiro na recolha e estudo
sistemético desta drea, comecando pela lirica popular, quando, em 1867, publica a Histdria da Poesia
Popular Portuguesa e o primeiro Cancioneiro Popular Portugués”, apesar de ao “ Romantismo devemos
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Das suas principais obras e artigos ligados a temdtica em questiio, temos que destacar
“A Histéria de Portugal na Voz do Povo™® publicada na Era Nova em 1881, que anexa um
conjunto de rifdes de cariz politico, muito em voga na tradicdo oral de entdo. Outra
preciosa colectfinea de anexins e provérbios dos séculos XII a XVI** vamos encontrar no
“Adagidrio Portugués”, seccdo da RL, entre os anos de 1914-1915. Obra, igualmente,
importante ndo apenas no conjunto da Etnografia Portuguesa mas, também no que se refere
a Literatura Popular Portuguesa sdo os dois volumes publicados em 1885 com o titulo: O
Povo Portugués nos seus Costumes, Crencas e Tradigoes (vide nota 49).

Temos noticias, ainda, do “sistema filoséfico de coordenac@o de refrdes” elaborado
por Teéfilo Braga e cuja forma esquemdtica podemos encontrar no Adagidrio Portugués
de Fernando Pires de Lima.’!

Francisco Marques Rosa de Sousa Viterbo (1845-1919)%, acarreou importantes dados
para o estudo da paremiologia ndo apenas portuguesa mas, também, espanhola — “Materiais
para o estudo da paremiologia portuguesa e espanhola” in: RL, 5 € 7, 1903 e “Subsidios para
a formacdo do refrandrio ou adagidrio portugués” in: Portucale (Po) 1, 1903.

Quanto a Adolfo Coelho (1847-1919), legou-nos um importante contributo ao estudo dos
provérbios, nomeadamente, na sua generalidade, antiguidade e uso entre os Gregos e os Ro-
manos, a sua presenca nos Cancioneiros e nos escritores do século X VI e, ainda, algumas notas
sobre a origem dos provérbios no seu artigo “A Pedagogia do Povo Portugués” na Revista
Portugdlia (P) 1 de 1903.3 Sobre este afirma Viegas Guerreiro o seguinte: “(...) e a sua notdvel
explanac@o acerca da proveniéncia e evolucdo, desde a antiguidade, dos provérbios.”*

Quanto a Anténio Tomds Pires (1850-1913), conhecem-se, pelo menos, dez estudos,
especialmente, dedicados as tradi¢des alentejanas, onde o autor apresenta os ditados popu-
lares e, em alguns desses trabalhos, estuda as suas origens. Citemos alguns: “Calendério
Rural” in: RL, 2, 1892; Setecentas Comparagées Populares Alentejanas>, Esposende,

o inicio do interesse pela recolha de colec¢Ges etnogrificas e folcldricas, ndo tardando que esses escritos
fossem designados de Literatura Popular. E em Portugal, (...), esta teve inicio justamente quando
Garrett, (...), comegou a publicar as suas Versdes de Romances populares.”, op. cit., p. 11.

4 Que na obra reeditada em 1985/86 pela Dom Quixote, na Colec¢éo Portugal de Perto n°s 10/
/11 — O Povo Portugués nos seus Costumes, Crengas e Tradigdes, os capitulos I («modismos, anexins
e adivinhas») e III do Livro III do 2° vol. levando, este dltimo, o mesmo titulo, isto é, «Contos, lenda,
livros populares e Histéria de Portugal na Voz do Povo», respectivamente, fornecem-nos dados dteis
para o nosso trabalho.

%0 Recolhidos dos Cancioneiros e das Crénicas do Marqués de Santillana, e de diversas comédias
de Jorge Ferreira de Vasconcelos, de Gil Vicente e de Ribeiro Chiado.

1 Acerca deste sistema jd, em 1936, Alfredo Cunha fez referéncia no preficio ao Dicionario de
Jaime Hespanha. Tanto Alfredo Cunha como F. P. de Lima aludem que esta classificagdo de provér-
bios foi apresentada por Francisco Rodriguez Marin, na obra Los 6.666 Refranes de mi iltima rebusca,
1934, apés este ter consultado T. Braga sobre o assunto.

%2 Sousa Viterbo desenvolveu notdvel trabalho de pesquisa nos arquivos portugueses enquanto
historiador e jornalista. Foi também arquedlogo e poeta parnasiano.

3 Este texto estd incluido na recente publicagdo da Obra Etnogrdfica de A. Coelho pela D.
Quixote no vol. II, cap. III, pp. 227 a 250.

% M.V. GUERREIRO, op. cit., p. 84.

55 Tebfilo BRAGA, quando alude a A. Tomés Pires, faz referéncia a Quatrocentas comparacées
populares alentejanas que, segundo T.Braga “apresentam formas de modismos comuns 2 Itdlia, Fran-
¢a, Espanha e Portugal, que mesmo no campo da linguagem espontinea pde em evidéncia a unidade
étnica ocidental”; op. cit., p. 238 (vol. 2).
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1892; Calenddrio Rural. Ditados relativos aos Meses comparados com os Ditados Simi-
lares de vdrios Paises Romdnicos, Elvas, 1893; “Paremiologia” in. Revista do Minho (RM)
10, 1895; “Origem de vérias locucdes, addgios e anexins” in: RM, 12, 1897%.

A Carolina Michaélis de Vasconcelos (1851-1925), devemos, entre outros trabalhos,
“Materiais para uma edicdo critica do Rifoneiro Portugués” vindos a lume em 1887 no vol.
I da RIL. Neste estudo, a autora, apresenta-nos ‘“uma série de subsidios para a histéria dos
rifées portugueses, particularizando a idade, formacdo, sentido e teor original dos mes-
mos”’. Noutro estudo — Mil Provérbios Portugueses (mais precisamente, 1011) —, publi-
cado em alem@o e editado em 1905, em Braunschweig e, somente traduzido, em 1986, por
Maria Assungio Pinto Correia na RL (NS), 7. Acerca deste dltimo, Francisco C. da Costa,
refere que “ndo apenas colecciona o referido milhar de provérbios como ainda os procura
classificar em gerais, peninsulares e nacionais, além de nos explicar como eles t€m sido
utilizados na literatura culta e popular’™®.

No que concerne a José Leite de Vasconcelos (1858-1941), de seu nome completo
J. L. de Vasconcelos Cardoso Pereira de Melo, € impossivel citarmos todos os seus traba-
lhos acerca da paremiologia portuguesa. Os seus estudos neste campo terdo tido infcio num
opusculo editado em Barcelos no ano de 1882. Adolfo Coelho refere-se a uma coleccéo de
166 provérbios publicados por Vasconcelos “com o titulo pomposo ” de Paremiografia
Portuguesa. Bem como um Florilégio de Provérbios, Addgios, Rifdes, Anexins, etc. na
revista O Elvense (n°s. 348-65)%.

José Leite de Vasconcelos legou-nos um manancial de tal modo vasto que, como
referido, é impossivel, aqui, enumerd-lo de um modo completo. Porém, podemos afirmar
que na RL, entre muitas outras publicagcdes do género, o autor deixou-nos bastantes ele-
mentos, bem como na sua Etnografia Portuguesa (10 vols.), nos Opiisculos (em particular
no vol. VII), José Leite de Vasconcelos legou-nos matéria, mais do que suficiente, para
uma outra dissertagao.

Manuel Dias Nunes® (1809-1907), reuniu trezentos “Provérbios e Ditos” na A Tra-
dicdo (T) 4 e 6, entre 1902 e 1904.

Pedro Augusto de S. Bartolomeu Azevedo (1869-1928)%' nos ndmeros 7, 8 10 (1902-
-1907) da RL tratou de determinadas particularidades dos provérbios.

Apés o primeiro decénio do século XX, a producdo de estudos acerca dos provérbios
teve um impulso considerdvel. Citando alguns dos seus mentores temos, por exemplo:

— Oscar de Pratt (?-7) — RL, 15, 17 e 22 ¢ RM, 22;

— Claudio Filipe de Oliveira Basto (1886-1945) — “Folhinha Popular (Distrito de Viana
do Castelo)” in: RM, 20, 1912; “Provérbios Populares” in: Lusa (L) 2 e 3, 1919 e 1920;

— José Maria Adrido (?-?) produziu um excelente trabalho no que concerne aos
provérbios, ao realizar uma profunda andlise das variantes portuguesas e de outros paises,

5 Estes elementos foram retirados do prefécio de F.C. da COSTA, op. cit., p. 16.

57 F.C. da COSTA, op. cit., p. 15.

3% ibidem.

% A Justica Portuguesa, II ano, Porto, 1881, n%. 120-22, 135.

% Poeta e folclorista de Serpa, Manuel Dias Nunes fundou a Revista Tradi¢gdo em 1899. Também
conhecido por Castor.

1 Arquivista e historiador, Pedro de Azevedo foi continuador de Jodo Pedro Ribeiro e Alexandre
Herculano, dando 2 imprensa, em colaboragdo com outros historiadores, por vezes, varias colectaneas
de documentag@o, figurando, deste modo, entre os melhores especialistas do periodo que vai do séc.
XIII ao séc. XVI.
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recorrendo a documentos histéricos que explicam os vérios provérbios — “Retalhos de um
Adagiério” in: RL, 19 a 33, entre os anos de 1916 e 1934;

— Alberto Leal Barradas Monteiro Braga (1851-7) “Vozes da Sabedoria” in: Revista
de Guimardes (RG) 31, 1921;

— Ladislau Batalha (1856-1939) publicou, em 1924, uma Introdugdo a Historia Geral
dos Addgios Portugueses;

— Ana de Castro Osério (1872-1935), que além de ocupar um lugar cimeiro no
campo da literatura infantil da época®, deixou-nos “Alguns Provérbios Brasileiros e Por-
tugueses” na Po, 1, 1928:

— Alfredo da Cunha com os seus Ditames e ditérios, 2 vols, 1929.

— e, para finalizar esta breve apresentac@o, podemos referir, ainda, Fernando Falcdo
Machado (1903-7), e o seu artigo sobre “Povos e Ragas no Folclore Portugués” in: A Feira
da Ladra, VI, 1934.

Dos nossos dias, isto €, contemporaneos, temos, igualmente, alguns etnégrafos que
se dedicaram e/ou ainda se dedicam ao estudo, classificacdo ou mera colec¢io do adagidrio
portugués. Podemos referir, por exemplo, Luis Chaves, Pedro Chaves, José Augusto Pires
de Lima, Afonso Duarte, Fernando de Castro Pires de Lima, entre muitos outros que, de
um modo mais particularizado (dirfamos até regionalizado), coleccionam addgios ou pro-
vérbios por mera curiosidade. Alids, nos dltimos anos, t€m vindo a ser publicadas obras de
cariz menos cientifico (para nfio dizer que este nem existe!) e sem qualquer intencido de
estudo aprofundado a n#o ser a pura e simples apresentacdo, por ordem alfabética de
determinados provérbios que, de acordo com o “coleccionador”, se podem agrupar numa
temdtica sem, no entanto, explicar ao leitor quais os critérios da sua selec¢do e incluséo.
Como referencidmos no infcio deste capitulo, Lufs Chaves (1889-1975) fez um estudo da
obra de P. Anténio Delicado em 1923, além de nos presentear com uma gama bastante
variada de estudos sobre esta problemaética, como por exemplo: “S. Martinha e S. Martinho”
in: Revista Portugal, série A, A Lingua Portuguesa (ALP), V, 1937-39; “Nos Dominios da
Etnografia e do Folclore” in: Revista Ocidente (RO) 10, 1940; 42, 1952; 46, 1954, onde
nos apresenta algumas consideracdes acerca do homem e dos animais no adagidrio portu-
gués; “Velerismos” in: Revista de Etnografia (RE) 13, 1966.

De Pedro Chaves (?-7) basta aludir ao seu Rifoneiro Portugués (1945 — 2% ed.) onde
nos apresenta mais de 11000 adégios, por ordem alfabética e por assuntos, como sejam:
“Previsdo do Tempo”, “Meses do Ano”, “Agricultura”, “Justica e Tribunais”, e “Higiene
e Medicina”. No entanto, néo realiza qualquer estudo aprofundado dos mesmos, ficando-
-se, tdo somente, pela colectinea.

José Augusto Pires de Lima (1877-7) traz a lume, em 1946, um tomo assaz curioso
e interessante — O Corpo Humano no Adagidrio Portugués —, confrontando os provérbios
alinhados com alguns brasileiros e espanhdis, socorrendo-se, para tal, de autores como
Miério Lamenza e Anténio Castillo de Lucas®.

Afonso Duarte (1886-7), poeta que, em 1958, apresenta-nos na sua obra Um Esque-
ma do Cancioneiro Popular Portugués, uma preciosa “Colheita de Provérbios ou Senten-
¢as que se incorporam no cancioneiro popular”, num total de 80 exemplos.

Mais actual que os anteriores € o titulo Adagidrio Portugués (1963) de Fernando de
Castro Pires de Lima (1908-), cujo prefécio, erudito na opinido de F.C. da Costa “constitui

62 Com a sua Biblioteca Infantil Para as Criancas em 18 volumes, editados entre 1897 e 1935.
8 Provérbios, Rio de Janeiro, 1938 e Refranero Médico, Madrid, 1944, respectivamente,
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uma notdvel contribuicdo para o estudo do assunto”®. Ou ainda, e somente para citar
alguns titulos mais recentes:

— Fernando Ribeiro de Mello — Nova Recolha de Provérbios e outros Lugares Co-
muns Portugueses (1974), tendo sido reeditada vérias vezes, encontrando-se, presentemen-
te esgotada. Numa dessas reedi¢des, nomeadamente na 2° ed. de 1986, o etnégrafo Moisés
Espirito Santo apresenta, no preficio “Diz-me por que provérbios te reges”, a sua classi-
ficagdo;

— Maria de Sousa Carrusca — Vozes da Sabedoria em 3 volumes de 1974 a 1976;

— Dr. Anténio Borges de Castro — Rumo Certo — para a prdtica da vida, Estudos
Mondinenses IV (1977) onde o autor compila provérbios e addgios referentes quase exclu-
sivamente 2 regiio de Mondim de Bastos que, generalizando, poderé representar de uma
forma bastante lata a Regido Norte do pafs;

— Armando Cortes-Rodrigues o Adagidrio Popular A¢oriano (1982) apresentado em
2 volumes, cujo autor do preficio temos vindo a referenciar no decorrer deste capitulo,
falamos de Francisco Carreiro da Costa;

— Anténio Jacinto Ferreira — Os Animais no Adagidrio Portugués de 1985;

— José Mattoso e o seu estudo acerca d’O Essencial sobre os Provérbios Medievais
Portugueses de 1987,

- Joaquim Lino da Silva “Os Addgios e a sua Recolha” na RL (NS), 10, 1989.

— “Provérbios: O “Eterno Retorno” de Ana Cristina Macdrio Lopes, numa apresen-
tacdo ao col6quio de Literatura Popular Portuguesa em 1992.

— Sabedoria Popular Provérbios e Alguns Ditos, escolhidos e apresentados por
Fernanda Costa Franco, 1995.

— O livro dos Provérbios Portugueses (emitdrico) — recolha e organizacdo de José
Ricardo Marques da Costa, de 1999.

Apesar de ndo se encontrarem publicadas, citamos as dissertacGes, quer de mestrado,
quer de doutoramento de:

—Ana C. M. Lopes O Texto Proverbial Portugués de 1992;

— Os Provérbios nos Cancioneiros Medievais Galego-Portugueses (1993) de José
Ruivinho Brazio;

—e A Fungdo dos Provérbios em Portugués e em Alemdo (1993) de Maria Gabriela
Cabral Bernardo Funk;

Isto para aludirmos, somente a alguns porque, nos dias que correm, “s#o (...), deze-
nas, centenas de estudos sobre o adagidrio, particularizando variadissimos aspectos, como
o mar, o tempo, a mulher, as profissdes, os animais, etc., € com base em determinadas
regides e localidades, pelo que (faco minhas as palavras do autor) se tornaria enfadonha
a sua enumeragdo”®. Alids, na passagem do século XIX para o actual, j4 Carolina Michaélis
de Vasconcelos, ao falar dos ditados populares, se referia nos seguintes termos: “uns
espalham-se por grande parte do mundo, outros usam-se em partes limitadas do globo,
outros sfo caracteristicos de cada nac#io,e alguns apenas se empregam em certa regido dum
pais”®, o que denota, em parte, a riqueza ¢ a quantidade de variantes que poderdo advir
do simples facto de em toda e qualquer parte do mundo se poderem encontrar formas
proverbiais passiveis de serem recolhidas, interpretadas e analizadas, ou simplesmente,

¢ F.C. da COSTA, op. cit., p. 17.
% ibidem.
% José Correia do SOUTO, Diciondrio da Literatura Portuguesa (vd. bibl), p. 86, vol 2.
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coleccionadas, pelos mais diversos autores e curiosos.

Em suma, aqueles que queiram encetar uma investigagdo mais detalhada e apurada
no concernente a autores de estudos sobre paremiografia, colectores e subscritores do
provérbio, poderfo e deverdo seguir o percurso seguinte®’:

Séculos XIII e XIV

Recorre aos Cancioneiros da Ajuda, da Biblioteca Nacional (Colocci-Brancuti) e ao
C. Portugués da Biblioteca Vaticana.

Século XV
Cancioneiro Geral de Garcia de Resende e Cronica de D. Fernando de Ferndo Lopes.

Século XVI

Anténio Ribeiro Chiado; D. Francisco de Portugal; Gil Vicente e Jorge Ferreira de
Vasconcelos.

Século XVII

Fr. Aleixo de Santo Ant6nio; Pe. Anténio Delicado; Pe. Bento Pereira; D. Francisco
Manuel de Melo; Jo#o Ferreira de Almeida e Pe. Manuel Bernardes.

Século XVIII

Anténio José da Silva; Miguel do Couto Guerreiro ¢ Pedro J. Supico de Morais.
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TEXTO PARA O PINTOR MARIO SILVA

em lavos, perto do mar, corre uma estacéo semelhante ao inverno. veloz e indelével,
como um tacto de luva que nem sequer chega a tocar as dunas onduladas. silenciosa,
solene, como um nevoeiro branco descido sem aviso, com as suas ondulagdes verticais de
pregas, junto as janelas. os pinheiros crivam-se de agulhas; e a ponta de cada uma destas
estd absolutamente imével, e brilha. s6 no quadro o mar se enovela, em inquietagdo para
sair da moldura; mas na praia os tons das cristas, os novelos das ondas, estdo lacados para
sempre. e a suspeita de um rufdo de fundo, se existe, pode ser apenas o da atengio
desperta; ou o clamor das bocas que se refugiaram nas telas, e que agora estdo encostadas
umas as outras, impossibilitadas de se soltarem entre o claro-escuro da casa, sé podendo
gritar para dentro do passado, para trds de si mesmas.

seria dificil saber se € noite ou dia; se um raio de luz atravessa a sala e ilumina a
m#o a pousar-se, magoada de cores; ou se, no tltimo andar, o firmamento se estende sobre
a cama do pintor, como uma carta do cosmos que os seus olhos perscrutassem, a espera
de um sinal, por minimo, que indicasse o sftio da primeira mancha, o trajecto da linha
inicial. entre as paredes mais afastadas da casa, onde correm, sem se fazer sentir, as
passadas desencontradas que ali se sobrepuseram ao longo dos anos, sé as figuras da
expectativa se entreolham, baixando com inesperado pudor as &rbitas nuas sobre corpos
azuis. é uma atmosfera densa, de corredores concentrados sobre a sua missdo, de cadeiras
assentes sobre os seus estofos, de cabeleiras repuxadas para o fundo do gesto, acompa-
nhando o movimento dos elos da madeira. € um momento em que todos os relégios
coincidem numa frac¢do de segundo indecifrdvel, numa pontualidade exacta e ausente,
como um desastre desconhecido.

seria talvez mais exacto recensear os tracos firmes tombados junto aos vaos; os
clarBes que se acendem na divis@o contigua; as atitudes da espera que se ocultam ao dobrar
das esquinas; os frisos magnificos que talvez sé o abrir das cortinas desvendasse; as linhas
de fuga que sobem pelas escadas acima, na perseguicdo de pés invisiveis, e no entanto
desprevenidos e deslumbrantes. seria talvez mais itil perceber como € que todos os indi-
cios explodirdo para dentro, para o interior da dltima obra que o autor prepara para que se
venha a expor. que trajecto de veias encaminhard o braco decisivo para o gesto irreversivel,
que nervos espalhardo tintas e 6leos sobre a superficie por ora desconhecida, que rostos
emergirdo das fachadas batidas por um sol de palidez lunar, e que lua iluminard as cate-
drais que se dobrardo para o céu, numa atitude inalcancdvel pelo olhar.

mas € talvez tempo da atencfo do texto se afastar da casa, recuando & medida em que
esta se vai podendo ver em toda a sua extens@o, com as janelas acesas, e o vulto nitido do
pintor recortado em cada uma delas. como se a sua inquietag@io, dentro desse espaco
fntimo, se quisesse desdobrar nas imagens da repeti¢iio, ou, pelo menos, alertar-nos para
a luta que trava consigo préprio para, impondo a si mesmo um movimento acelerado, quase
ficticio, poder deitar m&os 2 obra.

Vitor Oliveira Jorge
Porto, 1999
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RECENSAO

Susana Oliveira Jorge, Domesticar a Terra. As Primeiras
Comunidades Agrdarias em Porfugal, Gradiva, Lisboa, 1999

A Professora Doutora Susana Oliveira Jorge, da Faculdade de Letras do Porto, con-
siderada especialista da Pré-histéria recente, reconhecida nacional e internacionalmente,
aproveitou o ensejo do III Congresso de Arqueologia Peninsular, recentemente reunido em
Vila Real, para apresentar um novo livro, intitulado Domesticar a Terra. As Primeiras
Comunidades Agrdrias em Portugal, editado pela Gradiva.

A obra, se podemos filid-la nalguma corrente, é na da Arqueologia primeiramente
chamada estruturalista e simbdélica, depois, contextualista e, ultimamente, interpretativa.

Interessa-se esta corrente mais pelas diferencas do que pelas semelhancas entre as
culturas. E é um panorama de diferencas o que, em primeiro lugar, este livrinho nos
apresenta: de norte a sul, a Pré-histéria recente portuguesa, do Mesolitico a Idade do
Bronze, é extremamente diversificada.

E certo que a Arqueologia histérico-culturalista se interessava j& (e se interessa
ainda, porque o paradigma ndo estd esgotado) pelas diferencas. Mas pelas diferencas de
forma, que correspondem eventualmente a diferencas de func¢des, nédo de significados. Ora,
o que a Prof.® S. O. Jorge interessa, ndo sdo as diferencas de formas e funcdes por elas
mesmas, mas de significados. Como escreveu Barthes, a Histéria, presentemente, escreve-
-se sobre o signo do significado. Af reside a grande diferenca entre a Arqueologia hist6-
rico--culturalista, com o seu pendor para a taxinomia das formas e a classificacdo em
culturas, a Arqueologia processualista, com o seu funcionalismo, valido mas demasiada-
mente estreito para explicar cabalmente a cultura material, e a Arqueologia contextualista.

E certo que, procurando nés uma diferenca entre funcio e significado, nos podemos
achar, quando aprofundamos o assunto, algo confundidos. A funcfo remete-nos para a
serventia que os objectos tinham (uma mé servia para moer), enquanto a pesquisa dos
significados nos encaminha para a investigacfio das estruturas sociais, dos projectos de
accdo, das atitudes e das ideias.

A Prof.* S. O. Jorge ndo examina, nesta sua obra, objectos, no sentido de coisas
transportdveis, como cerdmicas, mas monumentos, no sentido lato de construcdes que o
homem implanta na paisagem. E v€ neles meios de os homens se assenhoriarem, se apo-
derarem da terra. Se a sedentarizacdo precedeu a monumentalizacdo, ou esta antecedeu
aquela, € problema mal posto, porque o que houve foi uma determinacfo ou causalidade
reciproca, que faz com que as duas coisas tenham caminhado a par uma da outra.

A ideia unitdria desta obra, em tltima andlise colhida de Renfrew, é que os homens
tomaram posse da terra construindo monumentos. Mas tomar posse da terra ndo € fendmeno
que se insira, ou se insira apenas, no plano das relacdes do homem com a natureza. Tomar
posse da terra, para um grupo, é excluir dela outros grupos, € constituir a sua identidade
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social. Por isso a tomada de posse da terra se insere no plano das relagdes sociais entre
grupos. Mas tomar posse da terra através de um monumento funerdrio megalitico néo € a
mesma coisa que tomar posse dela através de uma “fortificacdo” calcolitica. A selec¢do do
tipo de monumento que se adopta para tomar posse da terra ndo € explicdvel sendo por
diferentes estruturas sociais ou mentalidades. Uma sociedade linhagistica “domestica” a
terra através de monumentos funerdrios muito visfveis na paisagem, enquanto uma socie-
dade mais complexa investe em fortificacdes e oculta os seus mortos. Mas a correlac#o,
obviamente, ndo é linear, univoca, transcultural, generalizdvel sem atengdo aos contextos.

Comeca a histéria no Mesolitico e no Neolitico Antigo, justamente abordados em
conjunto, porque ndo se trata de dois horizontes cronolégicos diferentes: pelo menos os
dltimos mesoliticos e os primeiros neoliticos foram contemporineos. A questdo de uma
origem alégena do Neolitico €, evidentemente, crucial, chamando a autora a atenc@o para
a continuidade observavel entre o Mesolitico do 7° milénio e o Neolitico do 6° ¢ para a
auséncia de provas conclusivas de grupos intrusivos no territério portugués no horizonte de
transicdo. A monumentalizacio da paisagem, com a construcdo de alguns menires e
cromeleques, teria comecado no Neolitico Antigo evolucionado, segundo alguns autores
que atribuem a esses monumentos a fun¢do de marcarem simbolicamente o espaco. As
objeccdes da Prof.* S. O. Jorge sdo pertinentes.

O Alentejo protagonizou, no territério portugués, a emergéncia do primeiro fenémeno
sepulcral de tipo monumental, que, na segunda metade do 5°. milénio e em particular nos
seus finais, se generalizou a todo o territério portugués com excepcdo da Estremadura,
acompanhando a construc@o de menires e cromeleques. Mas, como adverte a autora, talvez
estes monumentos ndo sejam, por toda a parte, indicadores dos mesmos niveis de intensifi-
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cacdo econdmica e das mesmas formas de territorializag8o. Alids, no Neolftico Final, a
escala global do territério, é visivel uma grande heterogeneidade arquitecténica e ritual,
para ndo falar dos povoados, nos quais, também a escala nacional, a variabilidade € extre-
mamente acentuada. “A escala de um pafs parece ndo haver padrio”.

O que ficou por examinar (ou terd sido examinado sem que a autora tenha julgado
oportuno comentd-lo?) é se hd homogeneidade 2 escala regional. Isso ndo seria incompa-
tivel com a variabilidade & escala nacional. Existem regides inteiras sem povoados, pelo
menos de momento conhecidos; outras, como o Alentejo, onde héd extensos povoados.
Corresponders esta diversidade a regiSes com diferentes niveis de actividade produtora e
de integracdo social? A um Alentejo de populagiio mais sedentarizada, mais evoluida
economicamente, mais integrada? A um Centro e um Norte de populacdes de maior mobi-
lidade e actividade pastoril predominado sobre a agrdria? Santudrios de ar livre, talvez
mais consentdneos com uma populagio pastoril de grande mobilidade, sdo mais frequentes
no Norte, embora no Sul se possam citar os de Arronches e do Escoural.

O Calcolitico e o Bronze Antigo e Médio sdo também tratados globalmente, talvez
com menos justificacdo. Os espacos sepulcrais tornam-se, com excepcdo do Alentejo, cada
vez mais invisiveis. Mas esta varidvel de visibilidade/invisibilidade em que hoje tanto se
insiste nio deve fazer-nos esquecer uma outra varidvel: sdo os enterramentos dispersos ou
concentrados em necrépoles? Que significado tem esta diversidade em termos econémico-
-sociais? A grande necrépole de Atalaia e as pequenas necrépoles da Casinha Derrubada
e do Tapado da Caldeira significam, na sua diversidade formal, diferentes organizacdes
sociais? Sem ddvida.

De uma autora responsavel pelas escavacdes do Castelo Velho de Freixo de Numéo
ndo poderiamos deixar de esperar uma posicdo sobre o significado social dos recintos
fortificados calcoliticos. Aparentemente, diz a Prof.* S. O. Jorge, estamos perante um
universo polimorfo, dificilmente categorizdvel ou redutivel a uma s6 interpretagdo sobre as
respectivas fungdes sociais. Mas tais recintos sugerem a formacéo de territdrios cada vez
mais circunscritos, fechados e de sociedades plenamente agrérias e sedentdrias, sem pre-
juizo de intercadmbios ou de pactos sécio-politicos entre territdrios que nos inicios da Idade
do Bronze sfo visiveis na circulagio de itens metélicos.

O livro deve ser saudado como uma sintese original e estimulante da Pré-hist6ria
recente de Portugal, sintese a qual falta, talvez, a presenca dos deuses, como se os homens
tivessem construfdo sem eles as paisagens € as suas relacdes sociais. A Prof.* S. O. Jorge,
que ja nos havia dado uma sfntese no vol. 1 da Nova Histdria de Portugal, ndo se repete nesta
outra, escrita nove anos depois. E um novo discurso, de alguém que vé as coisas de outra
forma, um discurso alternativo, que nfo rejeita o anterior, mas compreende que a complexi-
dade da histdria acontecida s6 pode entender-se assumindo diferentes perspectivas. N&o é um
livro definitivo, porque ndo se produzem obras de sintese definitivas; mas € um livro pano-
rdmico, que tanto serve de introducdo a quem quer comegar a investigar, como de consluséo
proviséria a quem pretenda ter da Pré-histria recente portuguesa uma visio global. E um
livro interpretativo e explicativo, assente todavia numa considerdvel erudicéo.

A autora produziu uma excelente obra que vai ser certamente um éxito editorial. E
uma obra que ninguém pode desconhecer nem, no futuro, deixar de citar.

Jorge de Alarcdo

Faculdade de Letras da Univ. de Coimbra.
Instituto de Arqueologia
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