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APRESENTACAO

Este livro € um convite & aventura antropoldgica, que pode ser sintetizada pelo esfor¢o
de relativizar, estranhar, por em perspectiva — as expressdes variam, mas a ideia geral
€ a mesma — 0 mundo que nos é “natural’, isto €, fruto de nosso processo de socializagéo,
em um tempo e espacgo especificos. Desse modo, para além de um mero inventario de
outras possibilidades de visdes de mundo e de formas alternativas da vida social, busca-se
alcancar, por contraste ou comparacéo, uma visdo mais densa da cultura em que vivemos,

do estar-no-mundo que nos é familiar.

Estdo aqui reunidos autores e textos importantes da tradicdo classica da antropologia.
Em seu conjunto, fornecem uma visdo abrangente (embora n&o exaustiva) de algumas das
principais questdes com as quais a disciplina tem lidado. Como qualquer selecéo, contudo,
€ parcial e esta sujeita a op¢des que devo claramente explicitar.

Primeiro, foram selecionados apenas textos originais, e ndo de comentadores ou
resumos de segunda mao. Privilegiou-se, assim, o0 contato direto com o pensamento
desses autores. Isso ndo desmerece, de forma alguma, toda a discusséo e critica a que
foram submetidos por inumeros leitores desde sua publicag&o original.

Privilegiei um conjunto de autores considerados “classicos”. Eles assumiram essa
condicdo ndo apenas em funcéo da qualidade intrinseca de seus textos, mas também pelo
fato de terem se tornado referéncia obrigatéria. Todos os que estdo aqui reunidos nos
legaram sem duvida contribuicbes importantes. Fazem parte do canone da disciplina e
estdo presentes, com variacdes, nas coletaneas, manuais e programas de histéria ou de
teorias da antropologia.

N&o ha, no entanto, uma lista consensual de quais seriam os “classicos”, embora varios
autores aqui presentes sem duvida o sejam. Tive também que levar em consideragéo
limitacBes de ordem editorial, pois nem todos os textos estavam disponiveis para serem
reproduzidos.

N&o busquei o texto “mais importante” de cada autor, até porque ndo haveria consenso
a respeito de qual seria. Tive como objetivo reunir um conjunto que oferecesse uma visdo
geral sobre a perspectiva antropologica. Evitei também dividir o livro em diferentes
“escolas” de pensamento, por mais que varios dos autores possam ser rotulados de tal ou
qual forma. Mais do que conhecer a histéria do pensamento antropoldgico, espera-se que



esta leitura estimule a reflexdo critica e desnaturalizadora a respeito de aspectos
fundamentais do mundo em que vivemos. O contato com os textos deve levar também ao
desenvolvimento da sensibilidade para melhor perceber a diversidade das formas da vida
cultural.

Optei por um recorte cronolégico correspondente a cem anos da disciplina, se
tomarmos como marcos 0 primeiro texto (Morgan, 1877) e o dltimo (Sahlins, 1976). A
excecdo de Sahlins, com 85 anos enquanto escrevo esta apresentacdo, todos ja morreram.
H& sem duvida antropdlogos e textos extremamente importantes nos Ultimos quarenta
anos, embora ndo haja consenso sobre quais serdo considerados “classicos” daqui a
quarenta anos.

Uma caracteristica evidente do conjunto de autores aqui reunidos € que todos sao
britanicos, franceses ou americanos. Além disso, a excecdo de Ruth Benedict, sdo todos
homens. N&o seria necessario evocar nem mesmo a mais elementar critica pé6s-moderna e
anticolonialista para mostrar as limitacbes dessa selecdo. Podemos compreendé-la,
contudo, como um reflexo das reais condi¢cdes de poder no interior da antropologia, ao
longo desses cem anos. Essa situacao, felizmente, tem se modificado bastante nas ultimas
guatro décadas.

7

O publico-alvo para o qual o livro foi pensado é o de estudantes universitarios de
graduacado nas ciéncias sociais e humanidades, embora também possa ser util ao publico
em geral interessado na antropologia. Ele esta estruturado da seguinte forma: no inicio de
cada capitulo, faco uma brevissima apresentacdo da vida e obra do autor e comento as
principais questdes levantadas pelo texto que sera lido; no final, sugiro questdes e temas
para discussdo a partir da leitura, indicando ainda alguma bibliografia adicional, as vezes
videos.

Foram suprimidas a maioria das notas originais, por ndo as considerar essenciais para
uma primeira leitura dos textos. Introduzi, no entanto, varias notas explicativas, quando
julguei necessario, para facilitar a compreensao. Foram também feitas algumas poucas e
pequenas supressdes ou modificacbes com o objetivo de dar maior fluidez a leitura.

Este livro e seus textos sdo, sem davida, informativos; mas pretendo, também, que eles
sejam formativos — isto €, que desenvolvam o gosto pela perspectiva antropolégica e por
aquilo que ela tem a nos oferecer para uma melhor compreensdo do mundo em que
vivemos.

CELSO CASTRO



1. A evolucao da sociedade humana,
segundo Morgan

pensamento evolucionista na antropologia foi inspirado pelo impacto que a ideia de

evolucéo teve na biologia (através da obra de Darwin) e na filosofia (em autores como
Herbert Spencer). Entre o periodo que vai de 1870 até a Primeira Guerra Mundial, foi a
corrente hegemoénica em antropologia, através de autores como Lewis Henry Morgan
(1818-1881), Edward Burnett Tylor (1832-1917) e James George Frazer (1854-1941).

O evolucionismo na antropologia deu uma resposta clara a antiga questdo de como se
poderia compreender a enorme diversidade cultural humana: as diferencas culturais
passavam a ser reduzidas a estagios histéricos de um mesmo caminho evolutivo. Dois
postulados basicos eram: o da unidade psiquica de toda a espécie humana, responsavel
pela uniformidade de seu pensamento; e o de que, em todas as partes do mundo, a
sociedade humana teria se desenvolvido em estagios sucessivos e obrigatorios, numa
trajetéria basicamente unilinear e ascendente, seguindo uma direcdo que ia do mais
simples ao mais complexo, do mais indiferenciado ao mais diferenciado.

Como decorréncia da visdo de um unico caminho evolutivo humano, os povos “nao
ocidentais”, “selvagens” ou “tradicionais” existentes no mundo contemporéneo eram vistos
como uma espécie de “museu vivo’ da histéria humana - representantes de etapas
anteriores da trajetoria universal do homem rumo a condi¢cdo dos povos mais “avancados”;
como exemplos vivos daquilo “que ja fomos um dia”. Para preencher as “lacunas” do longo
periodo “primitivo” de evolucdo cultural humana a antropologia deveria utilizar o método
comparativo, aplicando-o ao grande numero de sociedades “selvagens” existentes

contemporaneamente.

O norte-americano Lewis Morgan publicou, em 1871, os resultados de sua monumental
pesquisa sobre parentesco, com o titulo de Systems of Consanguinity and Affinity of the
Human Family [Sistemas de consanguinidade e afinidade da familia humana]. O tema do
parentesco tornou-se, com seu livro, central na antropologia. E interessante observar que,
oito décadas mais tarde, Lévi-Strauss dedicaria seu As estruturas elementares do
parentesco (1949) a memodria de Morgan.

O livro de maior impacto de Morgan, contudo, foi Ancient Society [A sociedade antiga],
publicado em 1877, e do qual se podem ler a seguir trechos do prefacio e do primeiro
capitulo. O titulo completo ja& é claro a respeito de sua visdo: A sociedade antiga ou



investigacbes sobre as linhas do progresso humano desde a selvageria, através da
barbarie, até a civilizacao.

Nele, Morgan estudou os estagios de progresso da sociedade humana através da
analise de cinco casos exemplares: os aborigines australianos, os indios iroqueses, 0s
astecas, 0s gregos e os romanos. O desenvolvimento da ideia de propriedade teria sido, na
interpretacdo de Morgan, o processo decisivo para o surgimento da civilizagdo. As ideias
de Morgan tiveram, por esse motivo, grande impacto sobre Karl Marx e Friedrich Engels,
este, autor de A origem da familia, da propriedade privada e do Estado (1884).

Os pressupostos evolucionistas foram muito criticados, nas duas primeiras décadas do
século XX, por antropologos que preferiam explicar a questdo da diversidade cultural
humana através da ideia de difusdo, e ndo da de evolugdo, como veremos no capitulo
seguinte. Mais importantes, contudo, serdo as criticas ao método comparativo,
desenvolvidas por Franz Boas, e da tradicdo de pesquisa de campo que tem em Bronislaw
Malinowski seu mito de origem.



A SOCIEDADE ANTIGA

Lewis Henry Morgan

Prefacio

A grande antiguidade da humanidade sobre a terra ja foi conclusivamente
determinada. Parece singular que as provas tenham sido descobertas tao
recentemente, apenas nos ultimos trinta anos, e que a atual geracdo seja a
primeira chamada a reconhecer fato tdao importante. ... Esse conhecimento
muda substancialmente as ideias que prevaleceram a respeito das relacoes
dos selvagens com os barbaros e dos barbaros com os homens civilizados.
Pode-se afirmar agora, com base em convincente evidéncia, que a
selvageria precedeu a barbarie em todas as tribos da humanidade, assim
como se sabe que a barbarie precedeu a civilizacdao. A historia da raca
humana é uma sé — na fonte, na experiéncia, no progresso.

E tdo natural quanto apropriado desejar saber, se possivel, como todas
essas eras apos eras de tempos passados foram utilizadas pela humanidade;
como o0s selvagens, avancando através de passos lentos, quase
imperceptiveis, alcancaram a condicao mais elevada de barbaros; como os
barbaros, por um avanco progressivo semelhante, finalmente alcancaram a
civilizacdo; e por que outras tribos e nacdes foram deixadas para tras na
corrida para o progresso — algumas na civilizacdo, algumas na barbarie e
outras na selvageria. Nao é demais esperar que, em algum momento, essas
diversas questoes sejam respondidas.

Invencdes e descobertas mantém relacoes sequenciais ao longo das
linhas do progresso humano e registram seus sucessivos estagios; por outro
lado, as instituicOes sociais e civis, em virtude de sua conexdo com



perpétuos desejos humanos, desenvolveram-se a partir de uns poucos
germes primarios de pensamento. FElas exibem registros de progresso
semelhantes. Essas instituicOes, invencoes e descobertas incorporaram e
preservaram os principais fatos que agora permanecem como ilustrativos
dessa experiéncia. Quando organizadas e comparadas, tendem a mostrar a
origem unica da humanidade, a semelhanca de desejos humanos em um
mesmo estagio de avanco e a uniformidade das operacdes da mente humana
em condicOes similares de sociedade.

Ao longo da ultima parte do periodo de selvageria e por todo o periodo
de barbarie, a humanidade estava organizada, em geral, em gentes, fratrias e
tribos.2 Essas organizacoes prevaleceram, em todos os continentes, por todo
o mundo antigo, e constituiam os meios através dos quais a sociedade
antiga era organizada e mantida coesa. Sua estrutura e suas relacdes como
membros de uma série organica, bem como os direitos, privilégios e
obrigacoes dos membros das gentes, das fratrias e das tribos, ilustram o
crescimento da ideia de governo na mente humana. As principais
instituicbes da humanidade tiveram origem na selvageria, foram
desenvolvidas na barbarie e estio amadurecendo na civilizacao.

Do mesmo modo, a familia passou por formas sucessivas, e criou
grandes sistemas de consanguinidade e afinidade que duram até os dias de
hoje. Esses sistemas registram as relacoes existentes na familia no periodo
em que cada um, respectivamente, foi formado, e contém um registro
instrutivo da experiéncia da humanidade enquanto a familia estava
avancando da consanguinidade para a monogamia, passando por formas
intermediarias.

A ideia de propriedade passou por um crescimento e um
desenvolvimento semelhantes. Comecando do zero, na selvageria, a paixao
pela propriedade, como representando a subsisténcia acumulada, tornou-se
agora dominante na mente humana nas racas civilizadas.



As quatro classes de fatos indicadas acima® se estendem em linhas
paralelas ao longo dos caminhos percorridos pelo progresso humano, da
selvageria a civilizacao, e constituem os principais temas de discussao deste
volume. ...

Parte 1 — Desenvolvimento da inteligéncia através
das invencgoes e descobertas

Cap.1 — Periodos étnicos

As mais recentes investigacoes a respeito das condicoes primitivas da raga
humana estdo tendendo a conclusiao de que a humanidade comecou sua
carreira na base da escala e seguiu um caminho ascendente, desde a
selvageria até a civilizacdo, através de lentas acumulacdes de conhecimento
experimental.

Como ¢é inegavel que partes da familia humana tenham existido num
estado de selvageria, outras partes num estado de barbarie e outras ainda
num estado de civilizacao, parece também que essas trés distintas condicoes
estdo conectadas umas as outras numa sequéncia de progresso que é tanto
natural como necessaria. Além disso, € possivel supor que essa sequéncia
tenha sido historicamente verdadeira para toda a familia humana, até o
status respectivo atingido por cada ramo. Essa suposicdo baseia-se no
conhecimento das condi¢Ges em que ocorre todo progresso, e também no
avanco conhecido de diversos ramos da familia através de duas ou mais
dessas condicoes.

Nas paginas seguintes, sera feita uma tentativa de apresentar evidéncia
adicional da rudeza da condicdo primitiva da humanidade, da evolucao
gradual de seus poderes mentais e morais através da experiéncia, e de sua
prolongada luta com os obstaculos que encontrava em sua marcha a
caminho da civilizacdo. Essas evidéncias estardo baseadas, em parte, na



grande sequéncia de invencoOes e descobertas que se estende ao longo de
todo o caminho do progresso humano, mas levam em conta, principalmente,
as instituicoes domésticas que expressam o crescimento de certas ideias e
paixoes.

A medida que avancamos na direcio das idades primitivas da
humanidade, seguindo as diversas linhas de progresso, e eliminamos, uma
apos outra, na ordem em que aparecerem, invencoes e descobertas, de um
lado, e instituicOes, de outro, tornamo-nos capazes de perceber que as
primeiras tém uma relacdo progressiva entre si, enquanto as ultimas foram
se desdobrando. Ou seja: enquanto invencOes e descobertas tiveram uma
conexdo mais ou menos direta, as instituicoes se desenvolveram a partir de
uns poucos germes primarios de pensamento. As instituicoes modernas tém
suas raizes plantadas no periodo da barbarie, ao qual suas origens foram
transmitidas a partir do periodo anterior de selvageria. Tiveram uma
descendéncia linear através das idades, com as linhas de sangue, e também
apresentaram um desenvolvimento l6gico.

Duas linhas de investigacdo independentes convidam, assim, nossa
atencdo. Uma passa por invencoes e descobertas; a outra, por instituicoes
primarias. Com o conhecimento propiciado por essas linhas, podemos
esperar indicar os principais estagios do desenvolvimento humano. As
provas a serem apresentadas derivardo, principalmente, de instituicoes
domésticas; as referéncias a realizacoes de natureza estritamente intelectual
serdao de carater geral e receberdo atencao secundaria aqui.

Os fatos indicam a formacdo gradual e o desenvolvimento subsequente
de certas ideias, paixdes e aspiracoes. Aquelas que ocupam as posicoes
mais proeminentes podem ser generalizadas como sendo ampliacOes das
ideias particulares com as quais estdo respectivamente conectadas. Além
das invengoes e descobertas, essas ideias sdo as seguintes:

I. Subsisténcia



II. Governo

III. Linguagem

IV. Familia

V. Religido

VI. Vida doméstica e arquitetura

VII. Propriedade

Primeira. A subsisténcia foi aumentada e aperfeicoada por uma série de
artes sucessivas, introduzidas no decorrer de longos intervalos de tempo e
conectadas mais ou menos diretamente com invencoes e descobertas.

Segunda. O germe do governo deve ser buscado na organizacao por
gentes no status de selvageria, e seguido, através de formas cada vez mais
avancadas, até o estabelecimento da sociedade politica.

Terceira. A fala humana parece ter se desenvolvido a partir das formas
mais rudes e simples de expressao. A linguagem de gestos ou sinais, como
sugerido por Lucrécio,c tem que ter precedido a linguagem articulada, assim
como o pensamento precede a fala. O monossilabico precedeu o silabico, tal
como este precedeu as palavras concretas. A inteligéncia humana,
inconsciente de proposito, desenvolveu a linguagem articulada utilizando os
sons vocais. Esse grande tema, em si mesmo uma area especifica de estudo,
esta fora do escopo da presente investigacao.

Quarta. Com respeito a familia, seus estagios de crescimento estao
incorporados em sistemas de consanguinidade e afinidade e nos costumes
relacionados ao casamento, por meio do qual, coletivamente, a histéria da
familia pode ser seguramente tracada através de diversas formas
sucessivamente assumidas.

Quinta. O crescimento de ideias religiosas esta cercado de tantas
dificuldades intrinsecas que talvez nunca receba uma explicacao



perfeitamente satisfatoria. A religido trata, em tdo grande medida, da
natureza imaginativa e emocional e, consequentemente, de tdo incertos
elementos do conhecimento, que todas as religides primitivas sao grotescas
e, numa certa medida, ininteligiveis. Esse tema também esta fora do plano
deste trabalho, exceto quando puder trazer sugestoes incidentais.

Sexta. A arquitetura da habitacdo, que esta ligada a forma da familia e
ao plano de vida domeéstica, permite uma ilustracdo razoavelmente
completa do progresso desde a selvageria até a civilizacdo. Seu crescimento
pode ser tracado da cabana do selvagem, através das habitacGes comunais
dos barbaros, até a casa da familia nuclear das nacoes civilizadas, com
todos os vinculos sucessivos através dos quais um extremo esta conectado
ao outro. Esse tema sera observado incidentalmente.

Ultima. A ideia de propriedade foi lentamente formada na mente
humana, permanecendo em estado nascente e precario por imensos periodos
de tempo. Surgindo durante a selvageria, requereu toda a experiéncia
daquele periodo e da subsequente barbarie para desenvolver-se e preparar o
cérebro humano para a aceitacio de sua influéncia controladora. Sua
dominancia, como uma paixdo acima de todas as outras, marca o comeco da
civilizacao. Ela nao apenas levou a humanidade a superar os obstaculos que
atrasavam a civilizacdo, mas também a estabelecer a sociedade politica
baseada no territorio e na propriedade. Um conhecimento critico sobre a
evolucdo da ideia de propriedade incorporaria, em alguns aspectos, a parte
mais notavel da historia mental da humanidade.

Tratarei de apresentar alguma evidéncia do progresso humano ao longo
dessas diversas linhas e através de sucessivos periodos étnicos, tal como
revelado por invencOes e descobertas e pelo crescimento das ideias de
governo, familia e propriedade.

Pode ser explicitada aqui a premissa de que todas as formas de governo
sao redutiveis a dois planos gerais, usando a palavra plano em seu sentido



cientifico. Em suas bases, os dois sdo fundamentalmente distintos. O
primeiro a surgir esta baseado em pessoas e em relacOes puramente
pessoais, e pode ser distinguido como uma sociedade (societas). A gens é a
unidade dessa organizacao. No periodo arcaico, ocorreram estagios
sucessivos de integracdo: a gens, a fratria, a tribo e a confederacdo de
tribos, que constitulam um povo ou nacao (populus). Num periodo
posterior, uma coalescéncia de tribos na mesma area, formando uma nacao,
tomou o lugar da confederacdo de tribos ocupando areas independentes.
Assim ocorreu, através de prolongadas eras, apds o aparecimento da gens, a
organizacao quase universal da sociedade antiga; e perdurou entre os gregos
e romanos apos o surgimento da civilizacao.

O segundo plano é baseado no territorio e na propriedade, e pode ser
distinguido como um estado (civitas). A vila ou distrito, circunscrita por
limites e cercas, com a propriedade que contém, é a base ou unidade do
estado, e a sociedade politica é seu resultado. Esta esta organizada sobre
areas territoriais e trata da propriedade e das pessoas, através de relacoes
territoriais. Os sucessivos estagios de integracdo sao a vila ou distrito, que é
a unidade de organizacao; o condado ou provincia, que é uma agregacao de
vilas ou distritos; e o dominio ou territorio nacional, que é uma agregacao
de condados ou provincias; e o povo de cada uma delas esta organizado em
um corpo politico. Apos terem alcancado a civilizacdao, coube aos gregos e
romanos, usando suas capacidades até o limite, inventar a vila e o distrito e,
assim, inaugurar o segundo grande plano de governo, que permanece até o
presente entre as nacoes civilizadas. Na sociedade antiga, esse plano
territorial era desconhecido. Quando ele apareceu, fixou as linhas de
fronteira entre a sociedade antiga e a moderna, nomes com 0s quais a
distincdo sera reconhecida nestas paginas.

Pode-se observar também que as instituicoes domésticas dos barbaros, e
mesmo dos ancestrais selvagens da humanidade, ainda estao exemplificadas
em partes da familia humana, e com tamanha completude que, exceto pelo



periodo estritamente primitivo, os diversos estagios desse progresso estdao
razoavelmente preservados. Eles sdo vistos na organizacao da sociedade
com base no sexo, depois com base no parentesco e, finalmente, com base
no territério; através das sucessivas formas de casamento e de familia, com
os sistemas de consanguinidade assim criados; através da vida familiar e de
sua arquitetura, e através do progresso nos usos relativos a propriedade e a
transmissdao da mesma por heranca.

A teoria da degradagdo humana para explicar a existéncia dos selvagens
e dos barbaros ja ndo é mais sustentavel. Ela apareceu como um corolario
da cosmogonia mosaicad e foi aceita a partir de uma suposta necessidade
que ja ndo existe. Como teoria, € ndao apenas incapaz de explicar a
existéncia de selvagens, como também ndo encontra suporte nos fatos da
experiéncia humana.

Os remotos ancestrais das nacOes arianas presumivelmente passaram
por uma experiéncia similar a das tribos barbaras e selvagens existentes.
Embora a experiéncia dessas nacoes contenha toda a informacao necessaria
para ilustrar os periodos de civilizacdo tanto antigos quanto modernos, e
também uma parte do dltimo periodo de barbarie, sua experiéncia anterior
tem que ser deduzida, em sua maior parte, da conexao que pode ser tracada
entre os elementos de suas instituicOes e inventos existentes e os elementos
similares ainda preservados nas instituicoes e inventos das tribos selvagens
e barbaras.

Pode ser observado, finalmente, que a experiéncia da humanidade tem
seguido por canais quase uniformes; que as necessidades humanas, em
condi¢Oes similares, tém sido substancialmente as mesmas; e que as
operacoes de principio mental tém sido uniformes em virtude da identidade
especifica do cérebro em todas as racas da humanidade. Isso, no entanto, é
apenas uma parte da explicacdo da uniformidade dos resultados. Os germes
das principais instituicdes e artes da vida foram desenvolvidos enquanto o
homem ainda era um selvagem. Em larga medida, a experiéncia dos



periodos subsequentes de barbarie e de civilizacdao foi plenamente utilizada
no desenvolvimento que se seguiu a essas concepgoes originais. Onde quer
que se possa tracar uma conexdo, em diferentes continentes, entre uma
instituicdao hoje existente e uma origem comum, estara implicito que os
proprios povos derivam de um estoque original comum.

A discussdo dessas diversas classes de fatos sera facilitada pelo
estabelecimento de um certo nimero de periodos étnicos, cada um
representando uma condicao distinta de sociedade e podendo ser
distinguido dos outros por seu modo de vida peculiar. Os termos “Idade da
Pedra”, “do Bronze” e “do Ferro”, introduzidos por arqueélogos
dinamarqueses, tém sido extremamente Uteis para certos propositos, e
continuardo a sé-lo para a classificacdo de objetos de arte antiga; mas o
progresso do conhecimento tornou necessarias outras e diferentes
subdivisoes. Implementos de pedra ndo foram totalmente deixados de lado
com a introducdo das ferramentas de ferro nem das de bronze. A invencao
do processo de fundicdao do minério de ferro criou uma época étnica, mas
dificilmente podemos datar uma outra que se tenha iniciado com a producao
do bronze. Além disso, como a época dos implementos de pedra se
sobrepOe aos periodos dos instrumentos de bronze e ferro, e como a do
bronze também se sobrepde a do ferro, ndao é possivel circunscrever cada
um desses periodos e trata-los como independentes e distintos.

Dada a grande influéncia que devem ter exercido sobre a condicdo da
humanidade, as sucessivas artes de subsisténcia, surgidas a longos
intervalos, provavelmente virdo a possibilitar, ao final, bases mais
satisfatorias para essas divisdes. Mas a pesquisa nao foi levada
suficientemente longe nessa direcao para produzir a informacao necessaria.
Com nosso conhecimento atual, o principal resultado pode ser obtido
selecionando outras invencdes ou descobertas que permitam suficientes
testes de progresso para caracterizar o comeco de sucessivos periodos
étnicos. Mesmo que sejam aceitos como provisorios, esses periodos se



revelardo convenientes e uteis. Veremos como cada um dos que serdao
propostos em seguida cobrira uma cultura distinta e representara um modo
de vida particular.

O periodo de selvageria, de cuja parte mais antiga sabe-se muito pouco,
pode ser dividido, provisoriamente, em trés subperiodos. Estes podem ser
chamados de periodo inicial, intermedidrio ou final de selvageria; e a
condicdo da sociedade em cada um, respectivamente, pode ser distinguida
como status inferior, intermedidrio ou superior de selvageria.

Da mesma forma, o periodo de barbarie se divide naturalmente em trés
subperiodos, que serdo chamados de periodo inicial, intermedidrio ou final
de barbarie; e a condicdo da sociedade em cada, respectivamente, sera
distinguida como status inferior, intermedidrio ou superior de barbarie.

Para marcar o comeco desses diversos periodos, é dificil, se ndo
impossivel, encontrar testes de progresso que se revelem absolutos em sua
aplicacdo e sem excecoes em todos os continentes. Mas também ndo é
necessario, para o proposito em maos, que ndo existam excecgoes. Sera
suficiente que as principais tribos da humanidade possam ser classificadas,
de acordo com o grau de seu progresso relativo, em condicoes que possam
ser reconhecidas como distintas.

I. Status inferior de selvageria. Esse periodo comecou com a infancia da
raca humana, e pode-se dizer que terminou com a aquisicao de uma dieta de
subsisténcia a base de peixes e com um conhecimento do uso do fogo. A
humanidade estava entdo vivendo em seu habitat original restrito,
subsistindo com frutas e castanhas. O comeco da fala articulada ocorre
nesse periodo. Ndo restou, no periodo histérico, nenhum exemplo de tribos
da humanidade nessa condicao.

II. Status intermedidrio de selvageria. Comecou com a aquisicao de
uma dieta de subsisténcia baseada em peixes e com um conhecimento do



uso do fogo, e terminou com a invencao do arco e flecha. A humanidade,
enquanto nessa condicao, espalhou-se, a partir de seu habitat original, por
grande parte da superficie da terra. Entre tribos ainda existentes, encaixam-
se no status intermediario de selvageria, por exemplo, os australianos e a
maior parte dos polinésios, quando descobertos. Sera suficiente dar um ou
mais exemplos de cada status.

II1. Status superior de selvageria. Comecou com a invencao do arco e
flecha e terminou com a invencdo da arte da ceramica. No tempo de sua
descoberta, encontravam-se no status superior de selvageria as tribos dos
atapascos, no territério da baia de Hudson, as tribos do vale do Columbia e
certas tribos costeiras da Ameérica do Norte e do Sul. Isso encerra o periodo
de selvageria.

IV. Status inferior de barbdrie. Quando se levam em conta todos os
aspectos, a invencdo ou pratica da arte da ceramica é, provavelmente, o
teste mais efetivo e conclusivo que se pode escolher para fixar uma linha
demarcatoria, necessariamente arbitraria, entre a selvageria e a barbarie. Ha
muito foram reconhecidas as especificidades de cada uma das duas
condicdes, mas nao se produziu, desde entdo, nenhum critério para definir
etapas de progresso de uma condicdo para a outra. Assim, todas as tribos
que nunca alcancaram a arte da ceramica serdo classificadas como
selvagens, e aquelas que possuem essa arte, mas nunca chegaram a um
alfabeto fonético e ao uso da escrita, serao classificadas como barbaras.

O primeiro subperiodo da barbarie comegou com a manufatura de
objetos de ceramica, seja por invencdo original ou por adocdo. Para
determinar seu término e o comeco do status intermediario, encontramos a
dificuldade de os dois hemisférios terem caracteristicas naturais distintas, o
que comecou a ter influéncia sobre os negécios humanos depois de passado
o periodo da selvageria. No entanto, pode-se resolver isso com a adocao de
equivalentes. A domesticacdo de animais no hemisfério oriental e, no
ocidental, o cultivo irrigado de milho e plantas, junto com o uso de tijolos



de adobe e pedras na construcdao de casas, foram selecionados como
evidéncia suficiente de avancos para possibilitar a transicdo do status
inferior para o status intermediario da barbarie. No status inferior estdao, por
exemplo, as tribos indigenas a leste do rio Missouri, nos Estados Unidos, e
aquelas tribos da Europa e da Asia que praticavam a arte da cerdmica, mas
nao tinham animais domésticos.

V. Status intermedidrio de barbdrie. Comecou com a domesticacdao de
animais no hemisfério oriental e, no ocidental, com a agricultura de
irrigacdo e com o uso de tijolos de adobe e pedras na arquitetura, como
mostrado. Seu término pode ser fixado pela invencdo do processo de forjar
o minério de ferro. Isso situa no status intermediario, por exemplo, os indios
pueblos do Novo México, do México, da América Central e do Peru, e
aquelas tribos do hemisfério oriental que possuiam animais domésticos,
mas ndo tinham um conhecimento do ferro. Numa certa medida, os antigos
bretdes, embora familiarizados com o uso do ferro, também pertencem a
essa subdivisao. A vizinhanca com tribos continentais mais adiantadas
havia avancado as artes de subsisténcia entre eles muito além do que
correspondia ao estado de desenvolvimento de suas instituicoes domésticas.

VI. Status superior de barbdrie. Comegou com a manufatura de ferro e
terminou com a invencdao do alfabeto fonético e o uso da escrita em
composicao literaria. Aqui comeca a civilizacdo. Isso poe no status superior,
por exemplo, as tribos gregas da idade de Homero, as tribos italianas logo
antes da fundacdo de Roma e as tribos germanicas do tempo de César.

VII. Status de civilizagdo. Comecou, como dito, com o uso do alfabeto
fonético e a producdo de registros literarios, e se divide em Antigo e
Moderno. Como um equivalente, pode-se admitir a escrita hieroglifica em
pedra.

RECAPITULACAO



Periodos

Condicoes

I. Periodo inicial

de selvageria

Status inferior

de selvageria

Da infancia da raga humana até o comego do préximo
periodo.

I1. Periodo

intermediario de
selvageria

Status
intermediario

de selvageria

Da aquisicdo de uma dieta de subsisténcia a base de peixes
e de um conhecimento do uso do fogo até etc.

II1. Periodo final

de selvageria

Status superior

de selvageria

Da invengao do arco e flecha até etc.

I'V. Periodo o

o Status inferior ' . o )

inicial de ) Da invencao da arte da ceramica até etc.
de barbérie

barbarie

V. Periodo Status Da domesticacdo de animais no hemisfério oriental e, no
intermediario

intermediario de
barbarie

de barbarie

ocidental, do cultivo irrigado de milho e plantas, com o
uso de tijolos de adobe e pedras, até etc.

VI. Periodo final

de barbarie

Status superior

de barbarie

Da invencdo do processo de fundir minério de ferro, com
o uso de ferramentas de ferro, até etc.

VII. Status de

civilizacao

Status de

civilizacao

Da invencao do alfabeto fonético, com o uso da escrita, até
o tempo presente.

Cada um desses periodos tem uma cultura distinta e exibe seu modo de

vida mais ou menos especial e peculiar. Essa especializacdo de periodos

étnicos possibilita tratar uma sociedade especifica de acordo com suas

condicdes de avanco relativo, e toma-la como um tema independente para

estudo e discussdao. Nao afeta o resultado principal o fato de que, num

mesmo tempo, diferentes tribos e nacdes do mesmo continente, e até da

mesma familia linguistica, estejam em diferentes condicOes, pois, para

nosso proposito, a condicdo de cada uma é o fato material, o tempo sendo

imaterial.



Outra vantagem de fixar periodos étnicos definidos € que isso
possibilita orientar uma investigacdao especial para aquelas tribos e nacoes
que oferecem a melhor exemplificacdo de cada status, a fim de tornar cada
caso tanto um padrdao quanto um elemento ilustrativo. Algumas tribos e
familias foram deixadas em isolamento geografico para resolver os
problemas do progresso através de esforco mental original e,
consequentemente, mantiveram suas artes e instituicoes puras e
homogéneas, enquanto aquelas de outras tribos e nacoes foram adulteradas
pela influéncia externa. Assim, enquanto a Africa era e é um caos étnico de
selvageria e barbarie, a Australia e a Polinésia estavam na selvageria pura e
simples, com as artes e instituicoes proprias daquela condicdo. Da mesma
forma, a familia indigena da Ameérica, diferentemente de qualquer outra
existente, exemplificava a condicdo da humanidade em trés periodos
étnicos sucessivos. Na posse ndo perturbada de um grande continente, com
uma linhagem comum e instituicdes homogéneas, aqueles indigenas
ilustravam, quando descobertos, cada uma dessas condicOes, e
especialmente as condicOes dos status inferior e intermediario de barbarie; e
isso se dava de uma forma mais elaborada e mais completa que entre
qualquer outra parcela da humanidade. Os indios do extremo norte e
algumas das tribos costeiras da Ameérica do Norte e do Sul estavam no
status superior de selvageria; os indios parcialmente aldeados, a leste do
Mississippi, estavam no status inferior de barbarie, e os pueblos da América
do Norte e do Sul estavam no status intermediario. Dentro do periodo
historico, ainda ndo houvera uma oportunidade como essa para se recuperar
uma informacdo completa e minuciosa sobre o curso da experiéncia e do
progresso humanos no desenvolvimento de suas artes e instituicOes através
desses periodos sucessivos. Deve-se acrescentar que a oportunidade tem
sido aproveitada de maneiras desiguais. Nossas maiores deficiéncias estdo
relacionadas ao ultimo periodo nomeado.



Sem duvida, existiam diferencas entre culturas do mesmo periodo nos
hemisférios oriental e ocidental, em consequéncia das caracteristicas
desiguais de cada continente; mas a condicdo da sociedade no status
correspondente tem que ter sido, em sua maior parte, substancialmente
semelhante.

Os ancestrais das tribos gregas, romanas e germanicas passaram pelos
estagios que indicamos, e, na metade do ultimo, a luz da historia caiu sobre
eles. Sua diferenciacdo da massa indistinguivel de barbaros ndo ocorreu,
provavelmente, antes do comeco do periodo intermediario de barbarie. A
experiéncia dessas tribos foi perdida, com excecdo de tudo que é
representado pelas instituicoes, invencoes e descobertas que trouxeram com
eles e que possuiam quando pela primeira vez se encontraram Ssob
observacao histdrica. As tribos gregas e latinas dos periodos de Homero e
Romulo permitem a melhor exemplificacdao do status superior de barbarie.
Suas instituicOes eram, igualmente, puras e homogéneas, e sua experiéncia
esta diretamente conectada com a chegada, por fim, a civilizagao.

Comecando, entdao, com os australianos e polinésios, seguindo com as
tribos de indios americanos e concluindo com os romanos e gregos, que
permitem as mais elevadas exemplificacOes, respectivamente, dos seis
grandes estagios do progresso humano, é bastante razoavel supor que a
soma de suas experiéncias unidas representa a experiéncia da familia
humana desde o status intermediario de selvageria até o final da civilizacao
antiga. Consequentemente, as nacOes arianas encontrardo o0 tipo
correspondente a condicdo de seus ancestrais remotos, quando na
selvageria, nas condi¢coes dos australianos e polinésios; quando no status
inferior de barbarie, nos indios semialdeados da Ameérica; e, quando no
status intermediario, nas condicoes dos indios pueblos, com as quais se
conecta diretamente sua propria experiéncia no status superior. Tao
essencialmente idénticos em todos os continentes sao as artes, instituicoes e
o modo de vida no mesmo status, que a forma arcaica das principais



instituicoes domésticas dos gregos e romanos pode ser vista, ainda hoje, nas
instituicoes correspondentes dos aborigines americanos, como sera
mostrado no curso deste volume. Esse fato constitui uma parte da evidéncia
acumulada tendente a mostrar que as principais instituicoes da humanidade
foram desenvolvidas a partir de uns poucos germes primarios de
pensamento; e que o curso e 0 modo de seu desenvolvimento foram
predeterminados, bem como mantidos dentro de estreitos limites de
divergéncia, pela logica natural da mente humana e pelas necessarias
limitacOes de seus poderes. Descobriu-se que, num mesmo status, o tipo de
progresso foi substancialmente o mesmo em tribos e nac¢oes habitando
continentes diferentes e até mesmo nao conectados, com desvios da
uniformidade ocorrendo em casos particulares e sendo produzidos por
causas especiais. O argumento, quando desenvolvido, tende a estabelecer a
unidade de origem da humanidade.

Ao estudar as condicOes de tribos e nacoes nesses diversos periodos
étnicos, estamos lidando, substancialmente, com a histdria antiga e com as
antigas condicOes de nossos proprios remotos ancestrais.

QUESTOES E TEMAS PARA DISCUSSAO

1. Observe a persisténcia, no senso comum, de ideias desenvolvidas pela tradicao
evolucionista.

2. Discuta a seguinte afirmacédo de Friedrich Engels, no prefacio de A origem da
familia, da propriedade privada e do Estado: “Na América, Morgan descobriu de
novo, e a sua maneira, a concepc¢ao materialista da histéria — formulada por
Marx, quarenta anos antes — e, baseado nela, chegou, contrapondo barbérie e
civilizagdo, aos mesmos resultados essenciais de Marx.” (Referéncia abaixo, p.1.)

LEITURAS SUGERIDAS



Engels, Friedrich. A origem da familia, da propriedade privada e do Estado. Rio de
Janeiro, Civilizag&o Brasileira, 92 ed., 1984.

Castro, Celso (org.). Evolucionismo cultural: textos de Morgan, Tylor e Frazer. Rio de
Janeiro, Zahar, 2005.

a8 Optou-se por manter no original a palavra latina gens (plural, gentes) por ndao haver
correspondente em portugués. Seu uso disseminou-se principalmente apds a publicagéo,
em 1864, de A cidade antiga, de Fustel de Coulanges. Esse autor buscou apresentar as
caracteristicas arcaicas da organizacdo social grega e romana, estendendo-as também
para os povos indo-europeus. Na gens: “Lar, tdmulo, patrimdnio, na origem tudo isso era
indivisivel. E a familia também, consequentemente. O tempo ndo a desmembrava. Essa
familia indivisivel, que se desenvolvia através das eras perpetuando o seu culto e o seu
nome pelos séculos afora, foi a verdadeira gens. A gens era a familia, porém a familia que
conservara a unidade ordenada pela sua religido e alcancara todo o desenvolvimento que
0 antigo direito privado lhe permitia atingir.” (Rio de Janeiro, Ediouro, 2003, p.143) A
evolucdo da sociedade teria levado a associagéo de gentes em fratrias ou curias, nas quais
cada gens mantinha sua religido e governo domeésticos, mas surgiam uma divindade e
autoridades comuns. Segundo Coulanges, “a associacdo continuou crescendo
naturalmente, segundo o mesmo sistema. Muitas curias ou fratrias agruparam-se e
formaram uma tribo. Esse novo circulo também teve a sua religido; em cada tribo houve
um altar e uma divindade protetora.” (p.157) (N.O.)

b Isto é: invencdes e descobertas, governo, familia e propriedade, cada qual
correspondendo a uma parte do livro Ancient Society. (N.T.)

¢ Tito Lucrecio Caro (96-55 a.C.), filésofo e poeta romano, autor de De rerum natura. (N.T.)

d A explicacdo biblica para a criacdo da humanidade. (N.T.)



2. A "escola” difusionista

COmo reacdo ao evolucionismo, no final do século XIX e primeiras décadas do século
XX uma série de autores enfatizou a ideia de difuséo cultural como chave explicativa
para a ocorréncia de fendbmenos similares em diferentes partes do mundo. Em vez de
pressuporem que a mente humana funcionava da mesma forma em toda parte — portanto,
as invencgles culturais poderiam se desenvolver de forma independente —, passou-se a
defender como explicagdo a ocorréncia de transmissdo cultural através de diferentes
processos — guerra, COmercio, viagens etc.

Marcada por influéncias de disciplinas como a geografia e a arqueologia, essa tradicéo
inclui um conjunto de autores que, embora por vezes referidos como uma “escola”, tinham
em comum apenas o valor central dado, em suas explica¢des, a ideia de difusdo: Friedrich
Ratzel, Leo Frobenius, Fritz Graebner e Wilhelm Schmidt. A esses autores, alemées ou
austriacos, vieram somar-se autores britdnicos como William James Perry, W.H.R. Rivers e
o australiano Grafton Elliot Smith (1871-1937), que desenvolveram uma forma ainda mais
radical de difusionismo, as vezes chamada de hiperdifusionismo ou heliocentrismo. Eles
defendiam, como se verda no texto de Elliot Smith reproduzido a seguir, que toda a
civilizagdo teve sua origem no Egito Antigo, difundindo-se depois para os quatro cantos do
globo.

Apesar da critica contundente ao evolucionismo, essa corrente de ideias utilizava-se,
muitas vezes, dos mesmos métodos especulativos, pelo que sera fortemente criticada.



A DIFUSAO DA CULTURA

G. Elliot Smith

No presente momento, vigoram entre os estudiosos das ciéncias
humanas duas visdes conflitantes relativas ao processo que teria
desempenhado papel mais importante na histéria da civilizacdo. Uma, a
teoria sustentada pela vasta maioria dos antropélogos atuais, afirma que em
qualquer comunidade a civilizacao pode se desenvolver e se desenvolveu de
maneira completamente independente da ocorréncia de eventos semelhantes
em outro lugar do mundo. Isso envolve uma consideracdo adicional. Se
qualquer comunidade pode por sua propria iniciativa criar uma civilizacao,
um problema mais dificil precisa ser solucionado: por que ela adquire
grande numero de caracteristicas em suas artes, oficios, costumes e crencas
que apresentam impressionante similaridade com as de outras comunidades,
quando todas as consideracOoes de contato ou sugestdo direta ou
indiretamente estdo excluidas?

O outro grupo de antropdlogos acredita que a civilizacdo vem se
desenvolvendo durante toda a sua historia mais ou menos da mesma
maneira que sabemos se desenvolver no presente momento, e de fato
durante todo o periodo de que temos algum registro escrito. Sabemos, no
caso de cada invencdo moderna, que ela se deu num lugar definido e se
difundiu por uma area cada vez mais ampla, até que todas as pessoas em
qualquer parte do mundo utilizando essa invencao particular estivessem
direta ou indiretamente em divida para com um homem num lugar
particular originalmente responsavel por iniciar o processo.

Tomemos por exemplo a historia do palito de fésforo. Por incontaveis
milhares de anos, os homens inventaram e usaram diferentes meios de



produzir fogo. Durante a segunda parte do século XVIII e a primeira parte
do século XIX, desenvolveu-se uma série de modificacoes e simplificacoes
de um método particular, até que finalmente um homem descobriu que
podia por na ponta de um palito de madeira uma substancia quimica que,
sob friccao, produzia fogo. Ora, embora hoje esse pareca um procedimento
bastante simples e 6bvio, sabemos que foram necessarios inimeros séculos
para se chegar ao resultado, e que finalmente um individuo o realizou.
Sabemos, claro, como fato histérico, que essa invencao se espalhou por
todo o mundo a partir de um ponto especifico. Mas se algum viajante
europeu que desconhecesse esse fato estivesse perambulando por uma parte
do mundo onde nenhum homem branco jamais tivesse pisado e descobrisse
ali um palito de fosforo, ele concluiria inevitavelmente que o fésforo
fornecia certa evidéncia de contato, direto ou indireto, com alguém que
tivesse se beneficiado da invencdo inglesa. No entanto, se ele ndo fosse um
mero homem comum, mas um etnélogo adepto da teoria ortodoxa de seu
credo, teria de supor que o mecanismo tao 6bvio devia ter sido inventado de
forma independente pelo povo inculto do pais onde tivesse encontrado o
fésforo.

Se, por outro lado, ele pertencesse ao que nossos oponentes chamam de
“escola difusionista” da antropologia, suporia (como todo homem comum
faria sem hesitar, quer tivesse conhecimento da historia do palito de fésforo,
quer nao) que o fésforo em si mesmo fornecia inequivoca evidéncia de
difusdo da cultura. Ele ndo alimentaria nenhuma ddvida de que o fésforo
chegara ao lugar em que foi encontrado diretamente a partir da sede de sua
invencdo, ou havia vindo de alguma comunidade que tivesse aprendido a
arte de fazer fosforos diretamente daquela sede. Essa conclusdao ndo seria
afetada nem se aquele que encontrou o fésforo pudesse dizer de relance que
aquele fosforo em particular fora feito na Suécia ou no Japao, porque a arte
fora transmitida aos fabricantes de fésforos desses dois paises pelo inventor
original, que ndo era nativo de nenhum deles.



O que n6s da escola difusionista supomos € que os processos de origem,
desenvolvimento e difusdo de qualquer invencdo no tempo em que ainda
nao se faziam registros escritos seguiam o mesmo tipo de curso que
sabemos ter sido seguido no caso do fosforo. Estes estdo registrados nas
historias escritas das varias invencOes, assim como os esforcos dos
pioneiros para ter suas facanhas reconhecidas e adotadas. Mas qualquer
pessoa pode ver e estudar 0s mesmos processos a sua volta atualmente, na
comunidade em que vive.

E de todo injustificavel supor, como fazem de modo implicito as teorias
etnolégicas modernas, que o comportamento humano era completamente
diferente antes que a escrita fosse inventada. Nao ha uma nesga de
evidencia sugerindo que nossos predecessores iletrados tinham um
extraordinario talento para a invencdo que transcendia de longe o do
homem moderno. Ndo existe tampouco nada para justificar a suposicao
ainda mais imprudente de que essa aptiddao imaginaria encontrava expressao
de uma forma estereotipada em todos os lugares onde se desenvolveu uma
civilizacdo antiga.

Nao ha, por exemplo, qualquer razao natural para associar ao ouro o
enorme significado econdmico e religioso que é uma intensificacdo
arbitraria de suas qualidades reais. O fato de quase todas as civilizacGes
primitivas terem de fato atribuido a esse metal mole e relativamente inaitil
um valor fantastico e irrelevante decerto é a evidéncia mais robusta possivel
da influéncia sobre elas do Egito, onde um conjunto peculiar de
circunstancias fortuitas foi responsavel por criar os atributos ficticios
atribuidos a esse metal.

Poderiamos tomar um apos outro dos milhares de ingredientes que
constituem a civilizagdo, antiga ou moderna, e mostrar em cada caso a
complexidade do conjunto de circunstancias, em que o acaso desempenhou
o papel preeminente envolvido em todas as invencoes. Cada um deles teve
origem num lugar, e a partir dali difundiu-se para o exterior o tecido



complexo da propria civilizacdo, ndo menos que os fios individuais de que
ela é tecida.

Voltando-nos para a consideracdo do problema geral, nenhum
historiador em nossos dias se recusa a admitir que a Europa tem uma divida
para com Grécia e Roma pela inspiracdo original de sua civilizacdo, e que
Roma, por sua vez, extraiu grande parte de sua cultura da Grécia. A
moderna pesquisa arqueoldgica mostrou que a Grécia extraiu grande parte
de sua propria civilizacdo de Creta e da Asia Menor, e que estas duas
regioes estavam por sua vez em divida para com a civilizacdo mais antiga
do Egito, por seu equipamento cultural. Tudo isso é admitido pelos
principais arqueblogos que trabalharam em Creta. Hoje existe uma
divergéncia de opinido quanto a quem foi o pioneiro da civilizacdo, o Egito
ou a Mesopotamia; mas entre estudiosos modernos uma forte tendéncia
favorece a opinido de que, quer fosse o Egito devedor da Mesopotamia,
quer a Mesopotamia devedora do Egito, houve intimo contato entre os dois,
e que um tomou emprestado do outro os elementos essenciais de sua
civilizacao.

Essa afirmativa da difusdao é feita com seguranca até por alguns dos
mais francos oponentes da teoria difusionista, numa ilustracdo tipica da
incoeréncia que perpassa essas discussoes. Encontra amplo apoio entre os
arqueologos a ideia de que a civilizacdo babilonia, ou melhor, sua
predecessora, a da Suméria, é mais antiga que a do Egito. Essa é uma
inferéncia surpreendente. Pois mesmo aqueles que fazem escavacoes hoje
na Mesopotamia admitem ndo ser possivel provar que as mais antigas
ruinas sumérias sao anteriores a 3000 a.C. No entanto, mesmo que
aceitemos a datacdo minima da historia egipcia, a primeira dinastia estava
florescendo nas margens do Nilo trés séculos antes disso, e ainda assim ela
sucedeu a uma fase pré-dinastica de desenvolvimento de varios séculos —
talvez ndo menos que dez —, o que fornece uma explicacdo completa e
adequada da forma que a civilizacdo egipcia havia assumido em 3300 a.C.



Nao preciso debater esse assunto profundamente aqui. O professor
George A. Reisner, na Universidade Harvard, demonstrou da maneira mais
conclusiva que a civilizacdo egipcia foi na realidade moldada no vale do
Nilo. Como nao pode haver duvida sobre a conexdo genética entre as
civilizacOes mais antigas de Egito, Suméria e Elam, é possivel presumir que
esses centros asiaticos devem ter extraido seu capital cultural do Egito,
onde a civilizacdo se desenvolvera por cinco séculos, ou mais
provavelmente por dez, antes que a cultura aparecesse de subito e
plenamente desenvolvida no Elam e na Suméria. Expus as evidéncias que
comprovam essas afirmacGes no verbete “Anthropology”, nos volumes
suplementares da Encyclopaedia Britannica (1922).

As escavacOoes do professor Pumpelly em Anau, no Turquestdo,
revelaram a influéncia da Suméria e do Elam na regido a leste do mar
Caspio, o que representa um passo na difusdo até o cerne da Sibéria e da
provincia de Shaanxi, na China. As recentes descobertas feitas por M.J.G.
Andersson de antigos povoados no norte da China (as provincias de Honan
e Fengtien) estabeleceram ainda mais exatamente as afinidades entre a
cultura original da China e a de Anau, Elam, Suméria e outros centros da
Asia Ocidental. Esses povos do Extremo Oriente faziam pontas de flecha de
calcedonia e outras pedras semelhantes a silex, e também outros
implementos de pedra, anéis de pedra e concha, contas, ceramica (tanto
monocromatica quanto pintada) e até pequenas estatuetas, todos revelando
claros e inconfundiveis indicios de difusdo da cultura a partir da
Mesopotamia.

A influéncia da Mesopotdmia sobre a India no terceiro milénio é
igualmente clara. Houve uma difusdo por terra a partir do Turquestdao, bem
como a partir da Pérsia, desde a antiga civilizacao do Elam até o vale do
Indo. As recentes descobertas anunciadas por sir John Marshall
estabeleceram esse fato acima de qualquer divida. Nesse interim, ou
possivelmente até num periodo ainda anterior, a cultura ocidental era levada



para o sul da India por antigos marinheiros que navegavam em embarcacoes
semelhantes em todos os aspectos ao tipo de navio inventado originalmente
para navegacdo no Nilo da idade das piramides.

Ninguém questiona a influéncia dominante da India na inspiracdo da
mais antiga civilizacdao da Indochina e das ilhas do arquipélago malaio. A
cultura primitiva das ilhas do Pacifico s6 poderia ter vindo do canto sudeste
da Asia e do Ocidente. A divida da Africa para com o Egito é
inquestionavel. Pode-se demonstrar, portanto, com uma massa de
evidéncias imensamente rica, a difusdo de civilizacdo por todo o Velho
Mundo a partir de um unico centro, que devia estar situado claramente no
vale do Nilo. A forma e a atitude peculiares da civilizacdo do mundo foram
determinadas pelos métodos da agricultura primitiva, baseados na
experiéncia de um rio amigavel e benfazejo como o Nilo. O fato de a crenca
primitiva ter se inspirado em tdo grande medida na pratica essencialmente
egipcia de mumificacdo forneceria por si s6 prova adequada de que o Egito
foi a patria da mais antiga civilizacdo. Mas todo o corpo de evidéncias
corrobora essa ideia. Em toda parte do mundo os tipos mais antigos de
embarcacdo de alto-mar fornecem demonstracdo inequivoca da inspiracao
dos métodos egipcios de construcao naval, o que € em si mesmo tanto uma
corroboracdo da inferéncia geral quanto uma demonstracio do meio pelo
qual essa ampla difusao foi realizada.

Um argumento muito curioso me foi apresentado verbalmente varias
vezes. Felizmente, porém, o sr. Enthoven o usou recentemente num texto
impresso.! Se, argumenta ele, admite-se que os egipcios inventaram a
irrigacdo sem qualquer ajuda externa, por que os povos da India ndo
poderiam ter feito o mesmo? Essa plausivel linha de argumentacao é
puramente escolastica. O que temos de fazer é encontrar uma explicacao
para os fatos estabelecidos, e ndo especular sobre o que poderia ou deveria
acontecer. Os métodos muito peculiares de agricultura usados nos tempos
mais antigos eram determinados por condicoes peculiares ao vale do Nilo,



como o professor Cherry deixou claro de maneira copiosa, e esses métodos
s6 foram adaptados a condicOes indianas muitos séculos depois.

Resta o problema das civilizacGes primitivas americanas. Teriam as
civilizagbes pré-colombianas se desenvolvido no México, na América
Central e no Peru de maneira inteiramente independente do que aconteceu
no Velho Mundo durante os séculos anteriores, ou a difusdo da mistura
arbitraria de costumes e crencas estendeu-se para além do Velho Mundo,
em direcdo ao Novo, fornecendo estimulo para os eventos cruciais que
comecaram a ter lugar ali por volta do inicio da Era Crista? Na Ameérica
Central, no México e no Peru, a civilizacdao surgiu de maneira muito subita
e de uma forma plenamente desenvolvida.

Mas ha outro fato a ser explicado: ela se assemelhava em quase todos os
aspectos ao tipo caracteristico de civilizagdao (reconhecidamente um tipo
muito peculiar) que florescia no canto sudeste da Asia na época em que ela
fez sua aparicio na América Central. O tipo de piramide encontrado na
América era também o traco dominante da arquitetura do Camboja e de
Java durante os mesmos séculos. O mesmo sistema de crencgas e costumes,
0S mesmos tracos caracteristicos de sua arquitetura, de fato, toda uma série
de artes e oficios, costumes e crencas foram subitamente introduzidos no
Novo Mundo, e parecem fornecer provas inequivocas de sua origem
asiatica.

Além disso, as unicas adicOes feitas a esses costumes em seu transito
através do Pacifico foram tracos caracteristicos de praticas melanésias e
polinésias. Em vez de reduzir a contundéncia da identidade, essas adi¢Ges
triviais fornecem impressionante corroboracdo, ndo somente da fonte
original da inspiracdo, mas também do caminho tomado pelos antigos
marinheiros responsaveis pela introducao no Novo Mundo dos germes de
sua civilizacdo caracteristica. E completamente inadequado supor que os
marinheiros polinésios - que vasculharam muitos milhares de quilometros

no Pacifico com tal meticulosidade que ndo deixaram escapar nem as



menores ilhotas - ndo desembarcassem repetidas vezes na costa da Ameérica
durante dez séculos ou mais. Como poderia 0 povo que encontrou o Havali,
a ilha de Pascoa e a Nova Zelandia nao descobrir o vasto continente que se
estendia de polo a polo?

Em suas memdrias sobre Copper and Bronze Ages in South America
[As eras do cobre e do bronze na América do Sul], o bardo Nordenskiold
chamou atencdo recentemente para as similaridades do trabalho em metal
no Peru e no Velho Mundo. Machados de cobre semelhantes aqueles
encontrados no Camboja, L.aos, Burma e peninsula Malaia, no arquipélago
Malaio, Tonkin, Yunnan e outros lugares da China foram descobertos no
Peru. Diz-se que os machados em forma de T do Peru sao muito similares
aqueles feitos no Egito Antigo. Muitos outros objetos de cobre, como
pincas, anzois sem farpas, laminas de enxada e certos tipos de enxada,
enfatizam ainda mais a importancia dessas semelhancas. Ndo apenas a
forma, mas também os procedimentos técnicos para o fabrico desses
utensilios de metal, estabelece a conexao cultural. O método de fundir
conhecido como cire perdue® era comum tanto no Velho Mundo quanto no
Novo Mundo, e também a técnica de dourar e pratear. A verdade de
qualquer teoria cientifica que ndo pode ser testada por experimento direto
s0 pode ser estabelecida examinando-se evidéncias recém-descobertas e
decidindo se elas se conformam ou ndo aos principios estabelecidos.

QUESTOES E TEMAS PARA DISCUSSAO

1. Pesquise sobre a expedi¢éo Kon-Tiki, realizada em 1947 pelo noruegués Thor
Heyerdahl, e comente sobre seus resultados, tendo em vista as teses
difusionistas.

2. Discuta se, no mundo contemporaneo marcado pela interconexao global em
tempo real, algumas ideias difusionistas voltariam a ter forca.



LEITURAS SUGERIDAS

Heyerdahl, Thor. A expedicdo Kon-Tiki. Rio de Janeiro, José Olympio, 112 ed., 2013.

1. R.E. Enthoven, Folklore, set 1925, p.224.

a Literalmente, “cera perdida”, método de fundicdo pelo qual um molde é feito a partir de
cera que depois é derretida e substituida por outro material. (N.O.)



3. Franz Boas e o0 nhovo método
da antropologia

Franz Boas (1858-1942) foi indiscutivelmente um dos fundadores da moderna
antropologia. Nascido na Alemanha, estudou fisica, interessando-se também por
geografia e antropologia fisica. Entre 1883 e 1884, passou um ano entre os esquimés da
ilha de Baffin, no Canada, convivendo em muitas de suas atividades diarias. Vale observar
gue ele viveu essa experiéncia 39 anos antes de Malinowski publicar seu famoso
Argonautas do Pacifico ocidental (1922), no qual defendia a pesquisa de campo com
observacao participante como o método antropoldgico por exceléncia.

Em 1886, Boas mudou-se para os Estados Unidos. Realizou vérias expedicfes
etnogréficas, visitando, entre outras tribos, a dos Kwakiutl (atualmente denominados
Kwakwaka'wakw), que se tornariam um de seus grandes interesses de pesquisa. Em 1896,
foi contratado para trabalhar na curadoria das colecdes etnolégicas do American Museum
of Natural History, em Nova York. Comecou também a dar aulas na Universidade Columbia,
onde realizaria a maior parte de sua producdo intelectual e orientaria alunos que se
tornariam expoentes da antropologia norte-americana.

O texto aqui reproduzido, “As limitagbes do método comparativo da antropologia”, foi
lido em um encontro da American Association for the Advancement of Science (AAAS) em
1896. Trata-se de uma critica contundente ao método do evolucionismo cultural — chamado
por Boas, nesse texto, de “método comparativo” ou “novo método” —, a época doutrina
dominante na antropologia. Para Boas, antes de supor que fenbmenos aparentemente
semelhantes pudessem ser atribuidos as mesmas causas, como faziam os evolucionistas,
era preciso perguntar, para cada caso, se eles nao teriam se desenvolvido
independentemente, ou se ndo teriam sido transmitidos de um povo a outro.

O novo “método historico”, por ele defendido em oposi¢cdo ao comparativo, exigia que
se limitasse a comparagdo a um territério restrito e bem-definido. A precondicdo para o
estabelecimento de grandes generalizacbes tedricas e a busca de leis gerais seriam,
portanto, o estudo de culturas tomadas individualmente e de regides culturais delimitadas.
Apenas apos esse longo e arduo trabalho do estudo de muitas culturas € que se poderia
avancar em terreno mais firme.

Ao contrario dos autores evolucionistas, que usavam as palavras cultura e sociedade
humana no singular, Boas passou a usar cultura no plural. O objetivo da antropologia,



nessa perspectiva, deixava de ser a reconstituicdo do grande caminho da evolugéo cultural
humana, e se tornava a compreensao de culturas particulares, em suas especificidades. O
importante passava a ser, segundo Boas, “o estudo detalhado de costumes em sua relacéo
com a cultura total da tribo que os pratica”.



AS LIMITACOES DO METODO COMPARATIVO
DA ANTROPOLOGIA

Franz Boas

A antropologia moderna descobriu o fato de que a sociedade humana
cresceu e se desenvolveu de tal maneira por toda parte, que suas formas,
opinides e acOes tém muitos tracos fundamentais em comum. Essa
importante descoberta implica a existéncia de leis que governam o
desenvolvimento da sociedade e que sdo aplicaveis tanto a nossa quanto as
sociedades de tempos passados e de terras distantes; que seu conhecimento
sera um meio de compreender as causas que favorecem e retardam a
civilizacao; e que, guiados por esse conhecimento, podemos ter a esperanca
de orientar nossas acoes de tal modo que delas advenha o maior beneficio
para a humanidade. Desde que essa descoberta foi claramente formulada, a
antropologia comecou a receber o generoso quinhdo de interesse publico
que lhe havia sido negado enquanto se acreditou que ela nao poderia fazer
mais do que registrar curiosos costumes e crencas de povos estranhos; ou,
na melhor das hipoteses, retracar suas relacoes e, dessa forma, elucidar as
antigas migracoes das racgas e as afinidades entre os povos.

Embora os primeiros investigadores tenham concentrado sua atencao
nesse problema puramente historico, a tendéncia agora mudou
completamente; assim, ha até mesmo antropologos que declaram que tais
investigacoes pertencem ao historiador e que os estudos antropologicos
devem limitar-se as pesquisas sobre as leis que governam o
desenvolvimento da sociedade.

Uma alteracdao radical de método tem acompanhado essa mudanca de
pontos de vista. Enquanto, anteriormente, identidades ou similaridades



culturais eram consideradas provas incontroversas de conexao histérica ou
mesmo de origem comum, a nova escola se recusa a considera-las como tal,
interpretando-as como resultado do funcionamento uniforme da mente
humana. O mais pronunciado adepto dessa visao em nosso pais € o dr. D.G.
Brinton, e, na Alemanha, a maioria dos seguidores de Bastian, que a esse
respeito vao muito além do proprio mestre. Outros, embora ndao neguem a
ocorréncia de conexoes historicas, consideram seus resultados e sua
importancia teérica insignificantes, quando comparados ao trabalho das leis
uniformes que governam a mente humana. Tal é a visdao da grande maioria
dos antropologos vivos.

Esse moderno ponto de vista estd fundamentado na observacao de que
os mesmos fenomenos étnicos ocorrem entre 0os mais diversos povos, ou,
como diz Bastian, na espantosa monotonia das ideias fundamentais da
humanidade em todo o planeta. As nocoes metafisicas do homem podem
ser reduzidas a poucos tipos que tém distribuicao universal; o mesmo ocorre
com relacdo as formas de sociedade, leis e invencoes. Além disso, as ideias
mais complicadas e aparentemente ilégicas e 0os costumes mais curiosos e
complexos aparecem entre algumas poucas tribos aqui e ali, de tal maneira
que fica excluida a suposicdo de uma origem histérica comum. Quando se
estuda a cultura de uma tribo qualquer, podem ser encontrados tracos
analogos mais ou menos proximos de tracos singulares de tal cultura numa
grande diversidade de povos. Exemplos dessas analogias tém sido
amplamente colecionados por Tylor, Spencer, Bastian, Andree, Post e
muitos outros, sendo, portanto, desnecessario dar aqui qualquer prova
detalhada desse fato. A ideia de uma vida futura; um mesmo xamanismo
subjacente; invencOes tais como o fogo e o arco; certas caracteristicas
elementares de estrutura gramatical — sdao elementos que sugerem o tipo de
fendmenos aos quais me refiro. Dessas observacoes deduz-se que, quando
encontramos tracos de cultura singulares analogos entre povos distantes,



pressupoe-se ndao que tenha havido uma fonte histérica comum, mas que
eles se originaram independentemente.

A descoberta dessas ideias universais, contudo, é apenas o comeco do
trabalho do antropo6logo. A indagacdo cientifica precisa responder a duas
questoes em relacdo a elas: primeiro, quais sdao suas origens? Segundo,
como elas se afirmaram em varias culturas?

A segunda questdo é a mais facil de responder. As ideias nao existem de
forma idéntica por toda parte: elas variam. Tem-se acumulado material
suficiente para mostrar que as causas dessas variagOes sdo tanto externas,
isto é, baseadas no ambiente — tomando o termo ambiente em seu sentido
mais amplo -, quanto internas, isto ¢, fundadas sobre condicGes
psicologicas. A influéncia dos fatores externos e internos sobre ideias
elementares corporifica um grupo de leis que governa o desenvolvimento
da cultura. Portanto, nossos esforcos precisam ser direcionados no sentido
de mostrar como tais fendmenos modificam essas ideias elementares.

O primeiro método que se oferece, e que tem sido geralmente adotado
pelos antrop6logos modernos, € isolar e classificar causas, agrupando as
variantes de certos fendmenos etnoldgicos de acordo com as condicoes
externas sob as quais vivem os povos entre os quais elas sdo encontradas,
ou de acordo com causas internas que influenciam as mentes desses povos;
ou, inversamente, agrupando essas variantes de acordo com suas
similaridades. Podem-se encontrar, assim, condi¢coes correlatas de vida.

Por esse método comecamos a reconhecer, mesmo que ainda com
conhecimento imperfeito dos fatos, que causas podem ter operado na
formacao da cultura humana. Friedrich Ratzel e W.J. McGee investigaram a
influéncia do ambiente geografico sobre uma base mais ampla de fatos do
que Ritter e Guyot foram capazes de fazer em seu tempo. Os socidlogos
tem feito importantes estudos sobre os efeitos da densidade populacional e



de outras causas sociais simples. Desse modo, a influéncia de fatores
externos sobre o desenvolvimento da sociedade esta se tornando mais clara.

Da mesma maneira, também estdo sendo estudados os efeitos dos
fatores psiquicos. Stoll tentou isolar o fendomeno da sugestdio e do
hipnotismo e estudar os efeitos de sua presenca nas culturas de varios
povos. Investigacdes sobre as relagdes mutuas de tribos e povos comecam a
mostrar que certos elementos culturais sao facilmente assimilados enquanto
se rejeitam outros, e frases desgastadas a respeito da imposi¢do cultural de
um povo mais altamente civilizado sobre outro, de cultura inferior, que
tenha sido conquistado, estdao dando lugar a visdes mais minuciosas sobre o
tema do intercambio de realizacOes culturais. Em todas essas investigacoes
estamos usando métodos solidos e indutivos, a fim de isolar as causas dos
fenomenos observados.

A outra questdo a respeito das ideias universais, isto é, sobre sua
origem, é muito mais dificil de tratar. Muitas tentativas tém sido feitas no
sentido de descobrir as causas que levaram a formacdo de ideias “que se
desenvolvem com necessidade férrea onde quer que o homem viva”. Esse é
o problema mais dificil da antropologia, e ainda por um longo tempo
devemos esperar que ele frustre as nossas tentativas. Bastian nega que seja
possivel descobrir as fontes ultimas de invencOes, ideias, costumes e
crencas que sao de ocorréncia universal. Elas podem ser autoctones ou
importadas, podem ter se originado de varias causas, mas estao la. A mente
humana é formada de tal modo que as inventa espontaneamente ou aceita-as
em qualquer ocasido em que lhe sdo oferecidas. Essa é a ideia elementar e
muito mal compreendida de Bastian.

Em certa medida, a clara enunciacdao da ideia elementar nos da a razao
psicoldgica para sua existéncia. Exemplificando: o fato de que a terra das
sombras seja tao frequentemente localizada no oeste sugere o esforco de
situa-la no lugar em que o sol e as estrelas desaparecem. A mera declaracao
de que o homem primitivo considera os animais dotados de todas as



qualidades humanas mostra que a analogia entre muitas qualidades dos
animais e dos seres humanos leva a generalizacdao de que todas as
qualidades dos animais sao humanas. Em outros exemplos as causas nao
sdo tao evidentes. Assim, é dificil responder por que todas as linguagens
distinguem entre o eu, a pessoa com quem se fala e a pessoa de quem se
fala, enquanto a maioria delas nao estende essa distincao a forma plural. O
principio, quando utilizado consistentemente, exige que haja no plural uma
distincdo entre o “n6s” que expressa o falante e a pessoa com quem se fala e
0 “noés” que expressa o falante e a pessoa de quem se fala — distincdo
encontrada apenas em relativamente poucas linguas. O menor risco de
ocorrerem mal-entendidos no uso do plural em parte justifica esse
fendmeno, embora dificilmente de modo adequado. Em outros casos, a base
psicolégica é ainda mais obscura — por exemplo, nos costumes
matrimoniais amplamente difundidos. Prova da dificuldade da questao €é a
multiplicidade de hip6teses que tém sido inventadas para explica-lo em
todos os seus variados aspectos.

Quando se trata desse problema — o mais dificil da antropologia —,
assume-se o ponto de vista de que, se um fendomeno etnologico
desenvolveu-se  independentemente @ em  varios  lugares,  esse
desenvolvimento é o mesmo em toda parte; ou, dito de outra forma, que os
mesmos fendmenos etnoldgicos devem-se sempre as mesmas causas. 1sso
leva a generalizagdo ainda mais ampla de que a semelhanca de fenomenos
etnologicos encontrados em diversas regioes é prova de que a mente
humana obedece as mesmas leis em todos os lugares. E 6bvio que essa
generalizacdo ndo se sustentaria, caso desenvolvimentos historicos
diferentes pudessem conduzir aos mesmos resultados. Sua existéncia
apresentaria para nés um problema inteiramente diverso: como
desenvolvimentos culturais tdo frequentemente levam aos mesmos
resultados? E preciso compreender com clareza, portanto, que, quando
compara fendmenos culturais similares de varias partes do mundo, a fim de



descobrir a historia uniforme de seu desenvolvimento, a pesquisa
antropolégica supde que o mesmo fendomeno etnolégico tenha se
desenvolvido em todos os lugares da mesma maneira. Aqui reside a falha
no argumento do novo método, pois essa prova nao pode ser dada. Até o
exame mais superficial mostra que os mesmos fendomenos podem se
desenvolver por uma multiplicidade de caminhos.

Darei alguns exemplos. Tribos primitivas sdao quase universalmente
divididas em clds que possuem totens. Nao pode haver divida de que essa
forma de organizacao social surgiu repetidas vezes de modo independente.
Certamente justifica-se a conclusdao de que as condicOes psiquicas do
homem favorecem a existéncia de uma organizacdo totémica da sociedade,
mas dai ndo decorre que toda sociedade totémica tenha se desenvolvido em
todos os lugares da mesma maneira. O dr. Washington Matthews acredita
que os totens dos Navajo tenham se originado pela associacdao de clas
independentes. O capitdao Bourke presume que ocorréncias similares deram
origem aos clas dos Apache; e o dr. Fewkes chegou a mesma conclusao
com relacdo a algumas tribos Pueblo. Por outro lado, temos prova de que os
clas podem se originar por divisao. Eu mostrei que tais eventos ocorreram
entre os indios da costa norte do Pacifico. Associacdo de pequenas tribos,
por um lado, e desintegracao de tribos que aumentaram de tamanho, por
outro, tém levado a resultados que em tudo parecem idénticos.

Para dar outro exemplo: investigacdes recentes sobre arte primitiva tém
mostrado que os desenhos geométricos originaram-se algumas vezes de
formas naturalistas que foram gradualmente convencionalizadas, outras
vezes, a partir de motivos técnicos, e ainda em outros casos, eram
geométricos desde a origem, ou que derivaram de simbolos. As mesmas
formas se desenvolveram a partir de todas essas fontes. Com base em
desenhos representando diversos objetos surgiram, no curso do tempo,
gregas, meandros, cruzes etc. Portanto, a ocorréncia frequente dessas
formas ndo prova nem uma origem comum, nem que elas tenham sempre se



desenvolvido de acordo com as mesmas leis psiquicas. Pelo contrario, o
mesmo resultado pode ter sido alcancado por quatro linhas diferentes de
desenvolvimento e de um numero infinito de pontos de partida.

Mais um exemplo pode ser oportuno. O uso de mascaras é encontrado
num grande nimero de povos. A origem do costume ndo é absolutamente
clara em todos os casos, mas podem-se distinguir com facilidade algumas
formas tipicas de uso. As mascaras sao usadas para enganar oS espiritos
quanto a identidade daquele que as usa. O espirito da doenca que pretende
atacar a pessoa ndo a reconhece quando ela esta de mascara, e esta serve,
assim, como protecdo. Em outros casos a mascara representa um espirito
personificado pelo mascarado, que, dessa forma, afugenta outros espiritos
hostis. Outras mascaras, ainda, sdo comemorativas. O mascarado encarna
uma pessoa morta cuja memoria deve ser relembrada. Mascaras também
sao empregadas em representacOes teatrais para ilustrar incidentes
mitoldgicos.

Esses poucos dados bastam para mostrar que o mesmo fendomeno étnico
pode se desenvolver a partir de diferentes fontes. Quanto mais simples o
fato observado, mais provavel é que ele possa ter se desenvolvido de uma
fonte aqui e de outra ali.

Desse modo, reconhecemos que a suposicdo fundamental tdo
frequentemente formulada pelos antropélogos modernos nao pode ser aceita
como verdade em todos os casos. Nao se pode dizer que a ocorréncia do
mesmo fendmeno sempre se deve as mesmas causas, nem que ela prove que
a mente humana obedece as mesmas leis em todos os lugares. Temos que
exigir que as causas a partir das quais o fendomeno se desenvolveu sejam
investigadas, e que as comparacoes se restrinjam aqueles fendmenos que se
provem ser efeitos das mesmas causas. Devemos insistir para que essa
investigacdo seja preliminar a todos os estudos comparativos mais amplos.
Nas pesquisas sobre sociedades tribais, aquelas que se desenvolveram por
associacdo precisam ser tratadas separadamente das que se desenvolveram



por desintegracdo. Desenhos geométricos originados de representacoes
convencionalizadas de objetos naturais precisam ser tratados a parte com
relacdo aqueles que se originaram de motivos técnicos. Em suma, antes de
se tecerem comparacOes mais amplas, é preciso comprovar a
comparabilidade do material.

Os estudos comparativos a que me refiro tentam explicar costumes e
ideias de notavel similaridade encontradas aqui e ali. Mas eles também tém
o plano mais ambicioso de descobrir as leis e a histéria da evolucao da
sociedade humana. O fato de que muitos aspectos fundamentais da cultura
sejam universais — ou que pelo menos ocorram em muitos lugares isolados
—, quando interpretados segundo a suposicdo de que 0s mesmos aspectos
devem ter se desenvolvido sempre a partir das mesmas causas, leva a
conclusao de que existe um grande sistema pelo qual a humanidade se
desenvolveu em todos os lugares, e que todas as variacoes observadas nao
passam de detalhes menores dessa grande evolucdo uniforme. E claro que
essa teoria tem como base logica a suposicao de que os mesmos fendomenos
devem-se sempre as mesmas causas. ...

Vimos que os fatos ndo favoreceram absolutamente a suposicdao da qual
aqui falamos; muito pelo contrario, eles apontam na direcdo oposta. Dessa
maneira, devemos também considerar que todas as engenhosas tentativas de
construcao de um grande sistema da evolucdo da sociedade tém valor muito
duvidoso, a menos que se prove também que os mesmos fendmenos
tiveram sempre a mesma origem. Até que isso seja feito, o pressuposto mais
aceitavel é que o desenvolvimento histérico pode ter seguido cursos
variados.

E bom reafirmar, nesse momento, um dos objetivos principais da
pesquisa antropolégica. Concordamos que existam certas leis governando o
desenvolvimento da cultura humana e nos empenhamos para descobri-las.
O objetivo de nossa investigacao é descobrir os processos pelos quais certos
estagios culturais se desenvolveram. Os costumes e as crengas, em Si



mesmos, nao constituem a finalidade dltima da pesquisa. Queremos saber
as razoes pelas quais tais costumes e crencas existem — em outras palavras,
desejamos descobrir a historia de seu desenvolvimento. O método
atualmente mais aplicado em investigacOes dessa natureza compara as
variagOes sob as quais 0s costumes e as crencas ocorrem e se esforca por
encontrar a causa psicoldgica comum subjacente a todos eles. Afirmei que
esse método esta sujeito a uma objecao fundamental.

Temos outro método que em muitos aspectos é bem mais seguro. O
estudo detalhado de costumes em sua relacio com a cultura total da tribo
que os pratica, em conexdo com uma investigacao de sua distribuicao
geografica entre tribos vizinhas, propicia-nos quase sempre um meio de
determinar com consideravel precisdao as causas historicas que levaram a
formacdo dos costumes em questdo e 0s processos psicologicos que
atuaram em seu desenvolvimento. Os resultados das investigacoes
conduzidas por esse método podem ser triplices. Eles podem revelar as
condi¢Oes ambientais que criaram ou modificaram os elementos culturais;
esclarecer fatores psicolégicos que atuaram na configuracdao da cultura; ou
nos mostrar os efeitos que as conexdes historicas tiveram sobre o
desenvolvimento da cultura.

Nesse método, temos um meio de reconstruir a histéria do
desenvolvimento das ideias com uma precisao muito maior do que aquela
permitida pelas generalizac6es do método comparativo. Este precisa sempre
proceder a partir de um modo hipotético de desenvolvimento, cuja
probabilidade pode ser avaliada, com maior ou menor precisao, por meio de
dados observados. Mas até agora ainda ndao vi qualquer tentativa mais
ampla de provar a correcdao de uma teoria testando-a por desenvolvimentos
com cujas histérias estamos familiarizados. Amarrar fen6menos na camisa
de forca de uma teoria é o oposto do processo indutivo, pelo qual se podem
derivar as relacoes reais de fenémenos definidos.



Este ultimo é o muito ridicularizado método histérico. Decerto sua
maneira de proceder ndo é mais a dos primeiros tempos, quando
similaridades superficiais entre culturas eram consideradas provas de
relacionamento entre elas, embora o método reconheca devidamente os
resultados obtidos pelos estudos comparativos. Sua aplicacdo se baseia, em
primeiro lugar, num territério geografico pequeno e bem definido, e suas
comparacoes nao sao estendidas além dos limites da area cultural que forma
a base de estudo. Apenas quando se obtiverem resultados definidos com
relacdo a essa area sera licito estender o horizonte além desses limites. No
entanto, € preciso tomar o maximo de cuidado para ndao proceder muito
apressadamente, pois do contrario a proposicao fundamental que formulei
anteriormente poderia ser ignorada — isto é, que, quando encontramos
analogia de tracos singulares de cultura entre povos distantes, ndao devemos
supor que tenha havido uma causa historica comum, mas que eles tenham
se originado independentemente. Desse modo, a investigacdo precisa
procurar sempre a continuidade de distribuicdo como uma das condicoes
essenciais para provar a conexao histérica, e a suposicao de elos perdidos
deve ser aplicada o mais parcimoniosamente possivel.

Essa nitida distin¢do entre o novo e o antigo método histérico tem sido
frequentemente ignorada pelos defensores apaixonados do método
comparativo. Eles ndo consideram as diferencas entre o uso indiscriminado
de similaridades culturais para provar uma conexao histérica e o estudo
lento, cuidadoso e detalhado de fenomenos locais. Ja ndo acreditamos mais
que semelhancas superficiais entre culturas da América Central e da Asia
Oriental sdo prova satisfatéria e suficiente de uma conexdo historica. Por
outro lado, nenhum observador imparcial negara que ha fortes razdes para
se acreditar que um numero limitado de elementos culturais encontrados no
Alasca e na Sibéria ttm uma origem comum. As similaridades de
invencoes, costumes e crencas, somadas a continuidade de sua distribuicdo
numa area limitada, sdo provas satisfatorias de que essa opinido esta



correta. Mas ndo é possivel estender essa area com seguranca além dos
limites do rio Columbia, na América do Norte, e do norte do Japao, na Asia.
Esse método de pesquisa antropologica é representado em nosso pais por
F.W. Putnam e Otis T. Mason; na Inglaterra, por E.B. Tylor; na Alemanha,
por Friedrich Ratzel e seus seguidores.

Parece necessario dizer aqui algo em relagdo a uma objecdo a meus
argumentos, que serda levantada por pesquisadores que defendem a
similaridade de ambiente geografico como causa suficiente para a
similaridade cultural — o que valeria dizer, por exemplo, que as condicGes
geograficas das planicies da bacia do Mississippi tornam inevitavel o
desenvolvimento de uma determinada cultura. Horatio Hale chega mesmo a
ponto de acreditar que as similaridades de formas de linguagem podem ser
atribuidas a causas ambientais. O meio ambiente exerce um efeito limitado
sobre a cultura humana, mas nao vejo fatos que possam sustentar a visao de
que ele é o modelador primario da cultura. Uma rapida revisao de povos e
tribos do nosso planeta mostra que os povos mais diversos em termos de
cultura e linguagem vivem sob as mesmas condices geograficas, como se
pode comprovar na etnografia da Africa Oriental ou da Nova Guiné. Em
ambas as regioes encontra-se uma grande diversidade de costumes em areas
pequenas.

Muito mais importante é que nao ha qualquer dado observado em apoio
a essa hipétese que ndo seja muito mais bem explicado pelos fatos bastante
conhecidos da difusdo cultural, pois tanto a arqueologia quanto a etnografia
nos ensinam que o intercambio entre tribos vizinhas sempre existiu e
estendeu-se sobre areas imensas. No Velho Mundo, produtos do Baltico
chegaram ao Mediterraneo, e artesanato do Mediterraneo Oriental atingiu a
Suécia. Na América do Norte, conchas marinhas foram encontradas nas
partes mais interiores do continente, e obsidianas do oeste foram levadas
para Ohio. Casamentos intertribais, guerra, escravidao e comércio tém sido
algumas das muitas fontes de constante introducao de elementos culturais



estrangeiros, de maneira que uma assimilacdao cultural deve ter ocorrido
sobre areas continuas. Desse modo, parece-me que, onde ndao se pode
comprovar uma influéncia imediata do meio ambiente sobre tribos vizinhas,
a suposicao deve ser sempre em favor da conexdo historica entre elas.
Houve um tempo de isolamento durante o qual os principais tracos de
diversas culturas se desenvolveram em conformidade com a cultura anterior
e 0 meio ambiente das tribos. Mas os estagios culturais que representam
esse periodo foram encobertos por tantas coisas novas que se devem ao
contato com tribos estrangeiras, que eles ndao podem ser descobertos sem o
mais minucioso isolamento de tais elementos alienigenas.

Os resultados imediatos do método historico sao, assim, historias das
culturas de diversas tribos tomadas como objeto de estudo. Concordo
plenamente com os antropélogos que reivindicam ndo ser este o proposito
ultimo de nossa ciéncia, porque as leis gerais, embora implicitas em tal
descricdo, ndo podem ser claramente formuladas, nem seu valor relativo
apreciado, sem uma comparacao completa dos modos pelos quais elas se
tornam manifestas em diferentes culturas. Mas insisto em que a aplicacao
desse método é a condicdo indispensavel de um progresso sélido. O
problema psicoloégico esta contido nos resultados da investigacdo historica.
Quando esclarecemos a histéria de uma tnica cultura e compreendemos os
efeitos do meio e das condicOes psicoldgicas que nela se refletem, damos
um passo adiante, pois podemos entdao investigar o quanto essas ou outras
causas contribuiram para o desenvolvimento de outras culturas. Assim,
quando comparamos historias de desenvolvimento, podemos descobrir leis
gerais. Esse método é muito mais seguro do que o comparativo, tal como
ele é usualmente praticado, porque, em lugar de uma hipo6tese sobre o modo
de desenvolvimento, a historia real forma a base de nossas deducdes.

A investigacdo historica deve ser o teste critico demandado pela ciéncia
antes que ela admita os fatos como evidéncias. A comparabilidade do
material coletado precisa ser testada por esse meio, e cumpre exigir a



uniformidade dos processos como prova de comparabilidade. Além disso,
quando se pode comprovar que ha uma conexdo historica entre dois
fenomenos, estes ndo devem ser aceitos como evidéncias independentes.

Em alguns poucos casos, os resultados imediatos desse método sdo de
escopo tdo amplo que equivalem aos melhores resultados obtidos pelos
estudos comparativos. Alguns fendmenos tém uma distribuicao tao extensa,
que a descoberta de sua ocorréncia em grandes areas continuas prova de
imediato que certos aspectos da cultura dessas areas espalharam-se a partir
de uma mesma fonte. Assim foram esclarecidos vastos periodos da pré-
histéoria da humanidade. Quando Edward S. Morse demonstrou que certas
maneiras de atirar flechas sdo peculiares a continentes inteiros, tornou-se
imediatamente claro que a pratica comum encontrada numa vasta area
certamente deve ter tido uma origem comum. Quando os polinésios
empregam um método de fazer fogo que consiste em esfregar um graveto
num sulco, enquanto quase todos os outros povos usam a broca de fogo,
isso mostra que suas técnicas de producdao do fogo tém uma tnica origem.
Quando sabemos que o ordalio é encontrado em certas formas peculiares
por toda a Africa, enquanto nas partes do mundo habitado distantes da
Africa ndo é encontrado em absoluto, ou apenas em formas rudimentares,
isso mostra que a ideia, tal como é praticada na Africa, teve uma origem
unica.

A grande e importante funcdo do método historico da antropologia
parece-nos residir, portanto, em sua habilidade para descobrir os processos
que, em casos definidos, levam ao desenvolvimento de certos costumes. Se
a antropologia deseja estabelecer as leis que governam o desenvolvimento
da cultura, ela ndo pode se limitar a comparar apenas os resultados desse
desenvolvimento; sempre que possivel, deve comparar os processos de
desenvolvimento, que podem ser descobertos por intermédio de estudos das
culturas de pequenas areas geograficas.



Vimos assim que o método comparativo somente pode ter a esperanca
de atingir os efeitos pelos quais tem se empenhado quando basear suas
investigacoes nos resultados historicos de pesquisas dedicadas a esclarecer
as complexas relacoes de cada cultura individual. O método comparativo e
o método historico, se posso usar esses termos, tém lutado pela supremacia
ha muito tempo, mas podemos esperar que cada um deles logo encontre sua
funcao e seu lugar apropriados. O método histérico atingiu uma base mais
solida ao abandonar o principio enganoso de supor conexoes onde quer que
se encontrem similaridades culturais. O método comparativo, ndao obstante
tudo o que se vem escrevendo e dizendo em seu louvor, tem sido
notavelmente estéril com relacdao a resultados definitivos. Acredito que ele
ndo produzira frutos enquanto ndo renunciarmos ao vao proposito de
construir uma histéria sistematica uniforme da evolucdao da cultura, e
enquanto nao comecarmos a fazer nossas comparagdes sobre bases mais
amplas e sdlidas, que me aventurei a esbocar. Até agora temos nos divertido
demais com devaneios mais ou menos engenhosos. O trabalho solido ainda
esta todo a nossa frente.

QUESTOES E TEMAS PARA DISCUSSAO

1. Discuta os pontos centrais da critica de Boas ao evolucionismo, por ele chamado
de “método comparativo”. Observe como a classificagéo de diferentes elementos
culturais tomados de todos os lugares do mundo passava a ser criticada como
etnocéntrica, como fruto de uma perspectiva prisioneira dos pressupostos e
valores da cultura do observador.

2. Comente a seguinte afirmacéo de Gilberto Freyre, no prefacio de Casa-grande &
senzala (1933): “O professor Franz Boas € a figura de mestre de que me ficou até
hoje maior impresséo. ... Foi o estudo de antropologia sob a orientagdo do
professor Boas que primeiro me revelou o negro e o mulato no seu justo valor —
separados dos tragos de raga os efeitos do ambiente ou da experiéncia cultural.
Aprendi a considerar fundamental a diferenca entre raca e cultura; a discriminar
entre os efeitos de relacbes puramente genéticas e os de influéncias sociais, de
heranca cultural e de meio. Neste critério de diferenciagdo fundamental entre
raca e cultura assenta todo o plano deste ensaio. Também no da diferenciacao
entre hereditariedade de raca e hereditariedade de familia.”
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4. Durkheim e as formas
elementares da vida social

francés Emile Durkheim (1858-1917) foi um dos “pais fundadores” da sociologia como

disciplina cientifica, personagem fundamental de sua “institucionalizacéo” na Franca —
isto é, da criacdo, formalizagcdo e continuidade da sociologia no espaco académico.
Durkheim ocupou a primeira cadeira universitaria com esse nome (em Bordéus, 1887) e
fundou, em 1896, o L’Année sociologique [Anuério socioldgico], que se tornou a principal
revista de sociologia da Franca, divulgando o pensamento da “escola” durkheimiana, que
teve muitos discipulos. Dentre eles, o principal foi seu sobrinho Marcel Mauss, também
incluido nesta coletanea.

Embora nunca tenha se apresentado como antropologo (ou “etnélogo”, na tradicao
francesa), Durkheim também aparece com destaque na histéria da antropologia por conta
dos estudos que fez a partir da bibliografia disponivel & época sobre os povos “primitivos”.
O artigo “Algumas formas primitivas de classificacdo: contribuicAo ao estudo das
representacdes coletivas”, escrito em parceria com Mauss e publicado em 1903, pode ser
considerado o marco de uma nova “fase” na obra de Durkheim, que culmina na publicagéo
de As formas elementares da vida religiosa: o sistema totémico na Australia em 1912, livro
do qual foi extraido o texto a seguir.

E importante notar que, & época, as sociedades aborigines australianas eram
geralmente consideradas as mais “primitivas” existentes, dentro da perspectiva
evolucionista entdo predominante. Nesse sentido, seriam sociedades mais simples, menos
diferenciadas e de menor complexidade do que todas as demais. O método utilizado por
Durkheim permitiria, assim, apreender melhor, através do estudo dessas sociedades, as
caracteristicas gerais da vida social presentes ndo apenas nelas, mas em toda e qualquer
sociedade humana. Seu objetivo, portanto, é bastante abrangente, buscando fundar uma
teoria geral aplicavel a toda a humanidade.

Vale observar que outros autores importantes também se utilizaram do mesmo universo
etnogréfico australiano, igualmente com objetivos de longo alcance. Sigmund Freud, por
exemplo, em Totem e tabu: algumas concordéncias entre a vida psiquica dos homens
primitivos e dos neurdticos, de 1913, analisou a génese dos totens australianos — animais,
plantas ou objetos naturais cultuados como simbolos ancestrais de um determinado grupo



— e dos tabus — proibi¢Ges ou interdigcdes de origem social — em busca da compreenséo de
elementos primordiais da psique humana.

O trecho selecionado trata dos ritos comemorativos dessas sociedades — 0s ritos
“positivos”, que estabelecem como devem ser as relacées dos individuos e do grupo diante
do sagrado, diferentemente dos “ritos negativos”, que visam a limitar o contato entre o
sagrado e o profano através de tabus e interdigdes. Durkheim critica a ideia de que os ritos
visam a obter uma eficacia pratica (por exemplo, contribuir para a reproducao da espécie
totémica) e diz que seu objetivo é de ordem moral, pois € através deles (e, por extenséo,
de toda a vida religiosa) que o grupo se afirma e se mantém.



OS RITOS REPRESENTATIVOS OU COMEMORATIVOS

Emile Durkheim

A explicacdo dos ritos positivos atribui-lhes uma significacao antes de
tudo moral e social. A eficacia fisica que o fiel lhes reconhece seria o
produto de uma interpretacao que dissimularia sua razao de ser essencial: é
por servirem para refazer moralmente os individuos e os grupos que se
considera que eles exercem uma acao sobre as coisas. Mas, se essa hipotese
nos permitiu explicar fatos, ndao se pode dizer que tenha sido diretamente
demonstrada; a primeira vista, ela parece inclusive conciliar-se bastante mal
com a natureza dos mecanismos rituais que analisamos. Quer consistam em
oblacdes, quer em praticas imitativas, os gestos de que sao feitos esses ritos
visam fins puramente materiais; eles tém ou parecem ter unicamente por
objeto fazer com que a espécie totémica se reproduza. Nessas condicOes,
nado surpreende que seu verdadeiro papel seja servir a fins morais?

E verdade que sua funcdo fisica poderia ter sido exagerada por Spencer
e Gillen,» mesmo nos casos em que ela é mais incontestavel. Segundo esses
autores, cada cla celebraria seu Intichiuma® tendo em vista assegurar aos
outros clas um alimento ttil, e todo o culto consistiria numa espécie de
cooperacao economica dos diferentes grupos totémicos; cada um trabalharia
para todos os demais. Mas, de acordo com Strehlow,c essa concepcao do
totemismo australiano seria completamente estranha a mentalidade
indigena. Diz ele:

Se os membros de um grupo totémico, ao se esforcarem por multiplicar os animais ou as plantas
da espécie consagrada, parecem trabalhar para seus companheiros dos outros totens, cumpre nao
ver nessa colaboracdo o principio fundamental do totemismo arunta ou loritja. Jamais os negros
me disseram espontaneamente que tal era a finalidade de suas ceriménias. Certamente, quando eu



lhes sugeria e expunha essa ideia, eles a compreendiam e concordavam com ela. Mas ninguém ha
de me censurar por desconfiar um pouco de respostas obtidas nessas condigoes.

Strehlow observa, alias, que essa maneira de interpretar o rito €
contestada pelo fato de nem todos os animais ou vegetais totémicos serem
comestiveis ou uteis; ha alguns que nao servem para nada; ha inclusive
alguns perigosos. As cerimonias que lhes dizem respeito ndao poderiam,
portanto, ter fins alimentares.

“Quando”, conclui nosso autor, “se pergunta aos indigenas qual a razao
determinante dessas cerimonias, eles sdo unanimes em responder: é que 0s
antepassados instituiram as coisas assim. Eis por que agimos dessa maneira,
e ndo de outra.” Mas dizer que o rito é observado porque procede dos
antepassados é reconhecer que sua autoridade se confunde com a autoridade
da tradicao, coisa social em primeiro lugar. Celebram-no para permanecer
fiéis ao passado, para preservar a fisionomia moral da coletividade, e nao
pelos efeitos fisicos que ele pode produzir. Assim, a maneira mesma pela
qual os fiéis o explicam deixa transparecer as razoes profundas das quais
procede.

Mas ha casos em que esse aspecto das cerimoOnias € imediatamente
aparente.

I.

E entre os Warramunga que isso pode ser mais bem observado.

Nesse povo, cada cla descenderia de um mesmo e Unico antepassado
que, nascido num local determinado, teria passado sua existéncia terrestre a
percorrer a terra em todos os sentidos. Ele é que lhe teria dado, ao longo
dessas viagens, a forma que apresenta atualmente: teria feito as montanhas
e as planicies, as fontes e os riachos etc. Ao mesmo tempo, ele semeava em
seu caminho germes vivos que se soltavam de seu corpo e se
transformaram, ao cabo de sucessivas reencarnacoes, nos membros atuais



do cla. Ora, a cerimoOnia que, entre os Warramunga, corresponde exatamente
ao Intichiuma dos Arunta tem por objeto comemorar e representar a historia
mitica do antepassado. Nao se trata nem de oblacdo nem, salvo um unico
caso, de praticas mimeéticas. O rito consiste unicamente em relembrar o
passado e torna-lo presente, de certo modo, por meio de uma verdadeira
representacao dramatica. A palavra é ainda mais oportuna por nao ser o
oficiante, nesse caso, de maneira nenhuma considerado uma encarnacao do
antepassado que representa: ele € um ator que representa um papel.

Eis, a titulo de exemplo, em que consiste o Intichiuma da cobra-preta,
tal como o observaram Spencer e Gillen.

Uma primeira cerim6nia nao parece se referir ao passado; pelo menos, a
descricdo que nos é dada ndo autoriza a interpreta-la nesse sentido. Ela
consiste em corridas e em saltos que executam dois oficiantes,
ornamentados de desenhos que representam a cobra-preta. Quando,
finalmente, caem exaustos no chdo, os assistentes passam suavemente a
mao sobre os desenhos emblematicos que cobrem as costas dos dois atores.
Diz-se que esse gesto agrada a cobra-preta. S6 depois disso comeca a série
de cerimOnias comemorativas.

Elas pdem em acdo a historia mitica do antepassado Thalaualla, desde
que saiu do chdo até o momento em que definitivamente retornou a ele.
Acompanham-no através de todas as suas viagens. Em cada uma das
localidades onde residiu, ele celebrou, segundo o mito, cerimonias
totémicas; estas sdo repetidas na mesma ordem em que teriam transcorrido
na origem. O movimento que retoma com mais frequéncia consiste numa
espécie de tremor ritmado e violento do corpo inteiro: é que o antepassado
se agitava assim nos tempos miticos para fazer soltar os germes de vida nele
contidos. Os atores tém a pele coberta de uma penugem que, com esses
estremecimentos, solta-se e espalha-se no ar; é uma maneira de figurar a
liberacao desses germes miticos e sua dispersao no espago.



Lembramos que, entre os Arunta, o local onde se desenrola a cerimonia
é ritualmente determinado: é o lugar onde se acham as pedras, as arvores, 0s
remoinhos sagrados, e os fiéis devem se transportar até la para celebrar o
culto. Entre os Warramunga, ao contrario, o terreno cerimonial é escolhido
arbitrariamente por razdes de oportunidade. E um cenério convencional. S6
que o lugar onde se passaram o0s acontecimentos cuja reproducao constitui o
tema do rito é, nesse caso, representado por meio de desenhos. As vezes,
esses desenhos sdao executados no corpo mesmo dos atores. Por exemplo,
um pequeno circulo colorido de vermelho, pintado nas costas e no
estomago, representa um remoinho. Noutros casos, € no chdao que a imagem
é tracada. Na terra, previamente umedecida e coberta de ocre vermelho,
desenham-se linhas curvas, formadas por séries de pontos brancos que
simbolizam um riacho ou uma montanha. Trata-se de um comeco de
cenario.

Além das cerimonias propriamente religiosas que o antepassado teria
celebrado outrora, representam-se simples episddios épicos ou comicos de
sua carreira terrestre. Assim, num dado momento, enquanto trés atores estao
em cena, ocupados num rito importante, um outro dissimula-se atras de
umas arvores situadas a certa distancia. Em volta de seu pescoco esta
amarrado um maco de penugens que representa um wallaby.d Assim que a
cerimonia principal termina, um velho traca no chao uma linha que se dirige
ao lugar onde se oculta o quarto ator. Os outros marcham atras, de olhos
baixos e fixos nessa linha, como se seguissem uma pista. Ao descobrirem o
homem, assumem ar de espanto, e um deles bate-lhe com um bastdao. Toda
essa mimica representa um incidente da vida da grande cobra-preta. Um
dia, seu filho saiu sozinho para cagar, pegou um wallaby e o comeu sem dar
nada a seu pai. Este ultimo seguiu suas pegadas, surpreendeu-o e o fez
vomitar a forca; é a isso que faz alusdao a cacetada que encerra a
representacao.



Nado mencionaremos aqui todos 0s acontecimentos miticos que sao
sucessivamente representados. Os exemplos que precedem bastam para
mostrar qual o carater dessas cerimonias: eles sdo dramas, mas de um
genero muito particular: eles agem, ou pelo menos acredita-se que ajam,
sobre o curso da natureza. Quando a comemoracdao do Thalaualla termina,
os Warramunga estao convencidos de que as cobras-pretas nao podem
deixar de crescer e se multiplicar. Esses dramas sdo, portanto, ritos, alias,
ritos perfeitamente comparaveis, pela natureza de sua eficdcia, aos que
constituem o Intichiuma dos Arunta.

Assim, ambos sdo capazes de se esclarecer mutuamente. Alias, é ainda
mais legitimo aproxima-los na medida em que entre eles nao ha solucao de
continuidade. Ndao somente o objetivo perseguido é o mesmo nos dois
casos, como também o que ha de mais caracteristico no ritual warramunga
encontra-se ja no outro em estado de germe. O Intichiuma, tal como o
praticam geralmente os Arunta, contém em si, de fato, uma espécie de
comemoracao implicita. Os locais onde é celebrado sdo, obrigatoriamente,
aqueles glorificados pelos antepassados. Os caminhos por onde passam o0s
fiéis em suas piedosas peregrinacoes sdo aqueles que os herdis do
Alcheringa percorreram; os lugares onde se detéem para proceder aos ritos
sdo aqueles onde os proprios antepassados residiram, onde desapareceram
no solo etc. Tudo, portanto, chama a lembranca deles ao espirito dos
assistentes. Além disso, aos ritos manuais juntam-se com frequéncia cantos
que narram os feitos ancestrais. Se essas narrativas, em vez de serem ditas,
forem representadas por gestos, se, sob essa nova forma, se desenvolverem
de modo a se tornar a parte essencial da cerimonia, teremos a cerimonia dos
Warramunga. E mais: o Intichiuma arunta ja é, sob certo aspecto, uma
espécie de representacao.

Na verdade, o oficiante identifica-se com o antepassado do qual
descendeu e que ele reencarna. Os gestos que faz sdao os que fazia esse
antepassado nas mesmas circunstancias. Para falar com exatidao, decerto



ele ndo representa o personagem ancestral como o faria um ator: ele é esse
proprio personagem. O fato é que, num certo sentido, é o her6i que ocupa a
cena. Para que o carater representativo do rito se acentue, bastara que a
dualidade do antepassado e do oficiante se mostre ainda mais: é
precisamente o que acontece entre 0s Warramunga. Mesmo entre os Arunta,
cita-se pelo menos um Intichiuma em que certas pessoas sao encarregadas
de representar antepassados com 0s quais ndao tém nenhuma relacdo de
filiacdo mitica e no qual, portanto, ha representacdo dramatica propriamente
dita: é o Intichiuma da Ema. Nesse caso, igualmente, e ao contrario do que
costuma ocorrer entre esse povo, 0 palco da cerimonia parece ser disposto
artificialmente.

Do fato de essas duas espécies de cerimonias, apesar das diferencas que
as separam, terem certo parentesco, nao se deduz que haja entre elas uma
relacdo definida de sucessdao, que uma seja uma transformacdo da outra.
Pode muito bem ocorrer que as semelhancas assinaladas se devam a uma
mesma fonte para ambas, isto é, a uma mesma cerimonia original da qual
elas seriam modalidades divergentes. Veremos inclusive que essa hipotese é
a mais provavel. Mas, sem que seja necessario tomar um partido sobre essa
questdo, o que precede é suficiente para estabelecer que se trata de ritos da
mesma natureza. Estamos, pois, autorizados a compara-los e a servir-nos de
um para nos ajudar a melhor compreender o outro.

Ora, o que ha de particular nas cerimonias warramunga de que
acabamos de falar é que nelas nao é feito nenhum gesto cujo objetivo seja
ajudar ou provocar diretamente a espécie totémica a se reproduzir. Se
analisarmos os movimentos efetuados, assim como as palavras
pronunciadas, geralmente ndo encontramos nada que revele alguma
intencdo desse genero. Tudo transcorre em representacoes que se destinam
apenas a tornar presente aos espiritos o passado mitico do cld. Mas a
mitologia de um grupo é o conjunto das crencas comuns a esse grupo. O
que exprimem as tradicoes cuja lembranca ela perpetua é a maneira pela



qual a sociedade concebe o homem e o mundo; trata-se de uma moral e de
uma cosmologia, e a0 mesmo tempo uma histodria. O rito, portanto, sO serve
e sO pode servir para manter a vitalidade dessas crencas, para impedir que
elas se apaguem das memorias, em suma, para revivificar os elementos
mais essenciais da consciéncia coletiva. Através dele, o grupo reanima
periodicamente o sentimento que tem de si mesmo e de sua unidade; ao
mesmo tempo, os individuos sdo revigorados em sua natureza de seres
sociais. As gloriosas lembrancas que fazem reviver diante de seus olhos e
das quais eles se sentem solidarios dao-lhes uma impressao de forca e de
confianca: as pessoas ficam mais seguras em sua fé quando veem a que
passado longinquo ela remonta e os grandes feitos que inspirou. E esse
carater da cerimoOnia que a torna instrutiva. Toda ela tende a agir sobre as
consciéncias, e somente sobre elas. Portanto, embora se acredite que ela age
sobre as coisas, que ela assegura a prosperidade da espécie, isso s6 pode
ocorrer por um reflexo da acdao moral que ela exerce e que, sem a menor
davida, é a tnica real. Assim, a hipotese que propusemos se acha verificada
por uma experiéncia significativa, e a verificacao é tanto mais probatoria
por ndo haver, como acabamos de mostrar, nenhuma diferenca de natureza
entre o sistema ritual dos Warramunga e o dos Arunta. Um apenas poe mais
claramente em evidéncia o que ja haviamos conjeturado do outro.

IL.

Mas existem cerimOnias em que esse carater representativo e idealista é
ainda mais acentuado.

Naquelas que acabamos de mencionar, a representacao dramatica nao se
realizava por si mesma, mas era apenas um meio em vista de um fim
inteiramente material: a reproducdao da espécie totémica. Ha outras,
contudo, que nao diferem especificamente das precedentes, apesar de
qualquer preocupacdo desse género estar ausente. Nelas, representa-se o



passado com o unico objetivo de representa-lo, de grava-lo mais
profundamente nos espiritos, sem que se espere do rito nenhuma acao
determinada sobre a natureza. Pelo menos os efeitos fisicos as vezes
atribuidos a elas sdao totalmente secundarios e sem relacdo com a
importancia litargica que lhes é dada.

Esse € o caso, em particular, das festas que os Warramunga celebram em
honra da serpente Wollunqua.

A Wollunqua, como ja dissemos, € um totem de um género muito
particular. Nao é uma espécie animal ou vegetal, mas um ser unico: soO
existe uma Wollunqua. Além disso, esse ser é puramente mitico. Os
indigenas o concebem como uma espécie de serpente gigantesca, Cujo
tamanho é tal que, quando se ergue sobre o rabo, sua cabeca se perde nas
nuvens. Ela reside, acredita-se, num remoinho chamado Thapauerlu que se
esconde no fundo de um vale solitario. Mas, embora se diferencie sob
certos aspectos dos totens ordinarios, ela possui todos o0s caracteres
distintivos deles. Serve de nome coletivo e de emblema a um grupo de
individuos que veem nela seu antepassado comum, e as relacoes que estes
mantém com esse animal mitico sao idénticas aquelas que os membros dos
outros totens acreditam manter com os fundadores de seus respectivos clas.
No tempo do Alcheringa, a Wollunqua percorria a terra em todos os
sentidos. Nas diferentes localidades onde se detinha, formava um enxame
de spirit-children, principios espirituais que servem ainda de almas aos
vivos de hoje. A Wollunqua é considerada inclusive uma espécie de totem
eminente. Os Warramunga estdo divididos em duas fratrias chamadas
Uluuru e Kingilli. Quase todos os totens da primeira sao cobras de espécies
diferentes. Ora, todas elas sdo tidas por descendentes da Wollunqua; diz-se
que ela é sua avo.

Pode-se entrever por ai de que maneira, muito provavelmente, o mito da
Wollunqua se originou. Para explicar a presenca numa mesma fratria de
tantos totens similares, imaginou-se que todos eram derivados de um



mesmo e Uunico totem; s6 que foi necessario atribuir-lhe formas gigantescas
a fim de que, por seu proprio aspecto, estivesse de acordo com o papel
consideravel que desempenhava na historia da tribo.

Ora, a Wollunqua é objeto de cerimonias que nao diferem em natureza
das que anteriormente estudamos. Trata-se de cerimOnias em que sdo
figurados os principais acontecimentos de sua vida fabulosa. Mostram-na
saindo da terra, passando de uma localidade a outra; representam-se 0s
diversos episodios de suas viagens etc. Spencer e Gillen assistiram a quinze
cerimoOnias desse tipo que se sucederam de 27 de julho a 23 de agosto,
encadeando-se umas nas outras segundo uma ordem determinada, de
maneira a formar um verdadeiro ciclo. Pelo detalhe dos ritos que a
constituem, essa longa festa ndo se distingue do Intichiuma comum dos
Warramunga, conforme reconhecem os autores que a descreveram. Mas,
por outro lado, trata-se de um Intichiuma que ndo poderia ter por objeto
assegurar a fecundidade de uma espécie animal ou vegetal, j& que a
Wollunqua é, por si so, sua propria espécie e nao se reproduz. Ela é. E os
indigenas ndo parecem julgar que ela tenha necessidade de um culto para
perseverar em seu ser. Essas cerimonias ndo somente ndo tém a eficacia do
Intichiuma classico, como ndo parecem ter eficacia material de espécie
alguma.

A Wollunqua ndo é uma divindade encarregada de uma ordem
determinada de fendmenos naturais, por isso ndo se espera dela, em troca
do culto, algum favor definido. E dito claramente que, se as prescricdes
rituais sdo mal observadas, a Wollunqua se zanga, sai de seu esconderijo e
vem se vingar dos fiéis por suas negligéncias. Inversamente, quando tudo se
cumpre da forma regular, acredita-se que ela ficara satisfeita e que algum
acontecimento feliz se produzird. Mas a ideia dessas sancOes possiveis
evidentemente sé surgiu depois, para explicar o rito. Uma vez instituida a
cerimOnia, parecia natural que ela servisse para algo e, portanto, que a
omissdo das observancias prescritas expusesse a algum perigo. Mas ela nao



foi instituida para prevenir esses perigos miticos ou para obter vantagens
particulares. Estas, alias, sdo representadas nos espiritos de maneira muito
imprecisa. Por exemplo, quando tudo esta terminado, os velhos anunciam
que a Wollunqua, se esta satisfeita, enviard chuva. Mas nao é para obter
chuva que se celebra a festa. Ela é celebrada porque os antepassados a
celebraram, porque todos estao ligados a ela como a uma tradicdo muito
respeitada e porque saem dela com uma impressao de bem-estar moral.
Quanto as outras consideragoes, elas tém apenas um papel complementar:
podem servir para confirmar os fiéis na atitude que o rito lhes prescreve,
mas ndo sao a razao de ser dessa atitude.

Eis, portanto, todo um conjunto de cerimOnias que se propdoem
unicamente a redespertar certas ideias e certos sentimentos, ligar o presente
ao passado, o individuo a coletividade. Ndo sé elas ndao podem servir a
outros fins, como os proprios fiéis nao lhes pedem nada além disso. Isso é
mais uma prova de que o estado psiquico no qual se encontra o grupo
reunido constitui claramente a tinica base solida e estavel do que se poderia
chamar de mentalidade ritual. Quanto as crencas que atribuem aos ritos esta
ou aquela eficacia fisica, elas sdo elementos acessorios e contingentes, ja
que podem faltar sem que o rito se veja alterado no que tem de essencial.
Assim, as cerimbnias da Wollunqua, melhor ainda que as precedentes,
pOem a nu, por assim dizer, a funcdo fundamental do culto positivo.

Alias, se insistimos especialmente nessas solenidades é por causa de sua
excepcional importancia. Mas ha outras que tém exatamente 0 mesmo
carater. Assim, existe entre os Warramunga um totem “do rapaz que ri”. O
cla que leva esse nome, dizem Spencer e Gillen, tem a mesma organizacao
que os demais grupos totémicos. Como eles, possui seus locais sagrados
(mungai), onde o antepassado fundador celebrou cerimonias nos tempos
fabulosos, onde deixou atras de si spirit-children que se tornaram o0s
homens do cld; e os ritos associados a esse totem sdo indiscerniveis dos que
se relacionam aos totens animais ou vegetais. No entanto, é evidente que



eles ndo poderiam ter eficacia fisica. Consistem numa série de quatro
cerimOnias que se repetem mais ou menos umas as outras, mas que Se
destinam unicamente a divertir, a provocar o riso pelo riso, em suma, a
manter a alegria e o bom humor no grupo que possui como que a
especialidade dessas disposi¢cOes morais.

Encontramos entre os proprios Arunta mais de um totem que ndo
comporta outro Intichiuma. Vimos, com efeito, que, nesse povo, as
ondulacbes ou depressoes de terreno que marcam o lugar onde algum
antepassado residiu servem as vezes de totens. A esses totens estdao ligadas
cerimoOnias que, manifestamente, ndo podem ter efeitos fisicos de espécie
alguma. Elas s6 podem consistir em comemoracoes cujo objeto € celebrar o
passado e nao podem visar nenhum objetivo além dessa comemoracao.

Ao mesmo tempo que nos fazem compreender melhor a natureza do
culto, essas representacoes rituais poem em evidéncia um importante
elemento da religido: o elemento recreativo e estético.

Ja tivemos a oportunidade de mostrar que elas sao parentes proximas
das representacOoes dramaticas. Esse parentesco revela-se com maior
evidencia ainda nas ultimas cerimonias que acabamos de mencionar. Com
efeito, elas ndo somente empregam os mesmos procedimentos que o drama
propriamente dito, como também perseguem um objetivo similar. Sendo
estranhas a todo fim utilitario, fazem os homens esquecerem o mundo real,
transportando-os a um outro mundo, em que sua imaginacdo esta mais a
vontade. Elas distraem. Tém inclusive o aspecto exterior de uma recreacao:
os assistentes riem e se divertem abertamente.

Os ritos representativos e as recreacoes coletivas sao inclusive coisas
tdo proximas que os participantes passam de um género a outro sem solucao
de continuidade. O que as cerimoOnias propriamente religiosas tém de
caracteristico é que devem ser celebradas num local consagrado do qual as
mulheres e os nao iniciados estdao excluidos. Mas ha outras em que esse



carater religioso se apaga um pouco sem desaparecer por completo. Elas se
realizam fora do terreno cerimonial, 0 que mostra que ja sao leigas em certo
grau; entretanto, os profanos, as mulheres e as criancas ainda nao
participam. Portanto, tais cerimoOnias situam-se no limite dos dois dominios.
Em geral, elas se referem a personagens legendarios, mas que ndo ocupam
posicao regular nos quadros da religido totémica. Sao espiritos, na maioria
das vezes maléficos, que estdao mais em contato com os magicos do que
com o fiel comum, espécies de bichos-papdes nos quais nao se acredita com
a mesma seriedade e a mesma firmeza de convic¢ao que nos seres e nas
coisas propriamente totémicas.

A medida que se afrouxa o vinculo entre a histéria da tribo e os
acontecimentos e personagens representados, tanto uma como 0s outros
adquirem também um aspecto mais irreal, e as cerimonias correspondentes
mudam de natureza. E assim que se entra progressivamente no dominio da
pura fantasia e se passa do rito comemorativo ao corrobboric comum,
simples regozijo publico que nada mais tem de religioso e do qual todos
podem indiferentemente participar. Talvez até algumas dessas
representacoes, cujo objetivo unico é verdadeiramente distrair, sejam
antigos ritos que mudaram de qualificacdo. Na verdade, as fronteiras entre
esses dois tipos de cerimonia sdo tdao flutuantes que ha algumas das quais é
impossivel dizer com precisao a qual dos dois géneros pertencem.

E um fato conhecido que os jogos e as principais formas da arte
parecem ter nascido da religido e que conservaram, durante muito tempo,
um carater religioso. Percebe-se qual a razdo: o culto, embora visando
diretamente outros fins, foi ao mesmo tempo para os homens uma espécie
de recreacdo. A religido ndo desempenhou esse papel por acaso, gracas a
uma feliz circunstancia, mas por uma necessidade de sua natureza. De fato,
embora o pensamento religioso, conforme estabelecemos, seja algo bem
distinto de um sistema ficcional, as realidades as quais ele corresponde sé
conseguem se exprimir de modo religioso se a imaginacdo as transfigura.



Entre a sociedade tal como ela é do ponto de vista objetivo e as coisas
sagradas que a representam simbolicamente, a distancia é consideravel. Foi
preciso que as impressoes realmente sentidas pelos homens, e que serviram
de matéria-prima para essa construcao, fossem interpretadas, elaboradas e
transformadas até se tornarem irreconheciveis.

O mundo das coisas religiosas €, portanto, mas apenas em sua forma
exterior, um mundo parcialmente imaginario, que, por essa razdo, se presta
com mais docilidade as livres criacoes do espirito. Alids, como as forcas
intelectuais que servem para produzi-lo sdo intensas e tumultuosas, a
exclusiva tarefa que consiste em exprimir o real com o auxilio de simbolos
adequados ndo é suficiente para ocupa-las. Em geral, permanece disponivel
um excedente que procura se aplicar em obras suplementares, supérfluas e
de luxo, isto é, em obras de arte. Isso vale tanto para as praticas quanto para
as crencas. O estado de efervescéncia em que se encontram os fiéis reunidos
se exterioriza necessariamente na forma de movimentos exuberantes que
ndo se deixam submeter com facilidade a fins muito estritamente definidos.
Eles escapam, em parte, sem objetivo, manifestam-se pelo simples prazer
de se manifestar, comprazem-se em espécies de brincadeiras. Além disso,
na medida em que sdao imaginarios, os seres aos quais se dirige o culto sao
impréprios para conter e regular essa exuberancia: é necessaria a pressao de
realidades tangiveis e resistentes para submeter a atividade a adaptacOes
exatas e econdomicas. Assim, corre o risco de cometer enganos quem, para
explicar os ritos, acredita dever atribuir a cada gesto um objeto preciso e
uma razdo determinada. Ha alguns que ndo servem para nada,
correspondem simplesmente a necessidade de agir, de se mover e de
gesticular que os fiéis sentem. Vemos estes saltarem, rodopiarem,
dancarem, gritarem, cantarem, sem que nem sempre seja possivel dar um
sentido a essa agitacao.

Assim, a religido ndo seria o que é se ndo concedesse um lugar as livres
combinacdes do pensamento e da atividade, ao jogo, a arte, a tudo o que



diverte o espirito fatigado com o que ha de sujeicao excessiva no trabalho
cotidiano: as proprias causas que a originaram fazem disso uma
necessidade. A arte ndo é simplesmente um ornamento exterior com que 0
culto dissimularia o que pode ter de demasiado austero e demasiado rude:
por si mesmo, o culto tem algo de estético. Por causa das relacdes bem
conhecidas que a mitologia mantém com a poesia, pretendeu-se as vezes
colocar a primeira fora da religido; a verdade é que ha uma poesia inerente
a toda religidao. As cerimonias representativas que acabam de ser estudadas
tornam sensivel esse aspecto da vida religiosa; mas praticamente nao ha
ritos que nao o apresentem em algum grau.

Por certo, cometeriamos o mais grave erro se s0 vissemos da religiao
esse inico aspecto, ou mesmo Se exagerassemos sua importancia. Quando
um rito serve apenas para distrair, ele ndo é mais um rito. As forcas morais
que os simbolos religiosos exprimem sdo forcas reais, com as quais
devemos contar e das quais ndo podemos fazer o que nos apraz. Ainda que
o culto ndo vise produzir efeitos fisicos, mas se limite deliberadamente a
agir sobre os espiritos, sua acao se exerce num outro sentido que nao uma
pura obra de arte. As representacoes que ele tem por funcdo despertar e
manter em nos nao sao imagens vazias que a nada correspondem na
realidade, que evocamos sem objetivo, pela mera satisfacdo de vé-las se
manifestar e se combinar diante de nossos olhos. Elas sdo tao necessarias ao
bom funcionamento de nossa vida moral quanto os alimentos para o
sustento de nossa vida fisica, pois é através delas que o grupo se afirma e se
mantém — e sabemos a que ponto este é indispensavel ao individuo.

Um rito, portanto, é diferente de um jogo: é vida séria. Mas embora nao
seja essencial, o elemento irreal e imaginario ndo deixa de desempenhar
papel em nada desprezivel. Ele participa, por um lado, desse sentimento de
reconforto que o fiel obtém do rito consumado, pois a recreacao é uma das
formas desse restabelecimento moral que é o objeto principal do culto
positivo. Assim que cumprimos nossos deveres rituais, retornamos a vida



profana com mais coragem e ardor, ndo somente porque Nos pusemos em
contato com uma fonte superior de energia, mas também porque nossas
forcas se revigoraram ao viver por alguns instantes uma vida menos tensa,
mais agradavel e livre. Por isso, a religido tem um encanto que nao € um de
seus menores atrativos.

Por conseguinte, a ideia mesma de uma cerimonia religiosa de certa
importancia desperta naturalmente a ideia de festa. Ao inverso, toda festa,
mesmo que puramente leiga em suas origens, tem certos tracos da
cerimonia religiosa, pois sempre tem por efeito aproximar os individuos,
por em movimento as massas e suscitar, assim, um estado de efervescéncia,
as vezes até de delirio, que nao deixa de ter parentesco com o0 estado
religioso. O homem ¢ transportado para fora de si, distraido de suas
ocupacoes e preocupacoes cotidianas. Por isso, observam-se em ambos o0s
casos as mesmas manifestagdes: gritos, cantos, musica, movimentos
violentos, dancas, busca de estimulantes que elevem o nivel vital etc. Foi
assinalado com frequéncia que as festas populares levam aos excessos,
fazem perder de vista o limite que separa o licito do ilicito; também ha
cerimonias religiosas que determinam como que uma necessidade de violar
as regras, em geral as mais respeitadas. Claro, ndo que nao haja motivos
para diferenciar essas duas formas de atividade publica. O simples regozijo,
o corrobbori profano, ndao visa nada de sério, ao passo que, em seu
conjunto, uma cerimonia ritual sempre tem um objetivo grave. Mas é
preciso observar que talvez nao haja regozijo no qual a vida séria ndo tenha
algum eco. No fundo, a diferenca esta, antes, na proporcao desigual
segundo a qual esses dois elementos se combinam.

I11.

Um fato mais geral vem confirmar as ideias que precedem.



Em sua primeira obra, Spencer e Gillen apresentavam o Intichiuma
como uma entidade ritual perfeitamente definida, falavam dela como de
uma operacao destinada apenas a assegurar a reproducdo da espécie
totémica, dando a entender que deveria necessariamente perder todo sentido
fora dessa funcdo unica. Mas em Northern Tribes of Central Australia, os
mesmos autores, talvez sem se dar conta, usam uma linguagem diferente.
Eles reconhecem que as mesmas cerimonias podem indiferentemente ter
lugar nos Intichiuma propriamente ditos ou nos ritos de iniciacao. Portanto,
elas servem tanto para fazer reproduzir animais e plantas da espécie
totémica quanto para conferir aos novicos as qualidades necessarias para
que se tornem membros regulares da sociedade dos homens. Desse ponto de
vista, o Intichiuma aparece sob um novo aspecto. Ndo €é mais um
mecanismo ritual distinto, repousando sobre principios que lhe sdo préprios,
mas uma aplicacdo particular de cerimonias mais gerais, que podem ser
utilizadas para fins muito diferentes. Por isso, em sua nova obra, antes de
falar do Intichiuma e da iniciacdo, eles dedicam um capitulo especial as
cerimonias totémicas em geral, sem levar em conta as formas diversas que
elas podem assumir conforme os fins para os quais sdao empregadas.

Essa indeterminacdo intrinseca das cerimonias totémicas s6 havia sido
indicada por Spencer e Gillen, e de uma maneira bastante indireta, mas
acaba de ser confirmada por Strehlow em termos mais explicitos.

Quando os jovens novigos participam das diferentes festas da iniciacdo, executa-se diante deles
uma série de cerimonias que, a0 mesmo tempo que reproduzem até nos detalhes os ritos mais
caracteristicos do culto propriamente dito [entenda-se, os ritos que Spencer e Gillen chamam
Intichiuma], ndo tém, no entanto, por objetivo multiplicar e fazer prosperar o totem
correspondente.

E, portanto, a mesma cerimdnia que serve em ambos 0s casos: s6 0
nome nao é o mesmo. Quando ela tem especialmente por objeto a
reproducdo da espécie, chamam-na mbatjalkatiuma, e é somente quando
constitui um procedimento de iniciacao que lhe ddao o nome de Intichiuma.



Entre os Arunta, ainda, esses dois tipos de cerimonia se distinguem um
do outro por alguns caracteres secundarios. Embora a contextura do rito
seja a mesma nos dois casos, sabemos que as efusdes de sangue e, de
maneira mais geral, as oblagOes caracteristicas do Intichiuma arunta estao
ausentes das cerimonias de iniciacdo. Além disso, enquanto, nesse mesmo
povo, o Intichiuma realiza-se num local que a tradicao fixa de forma
regulamentar e para o qual se é obrigado a ir em peregrinacdo, o cenario no
qual se realizam as cerimonias da iniciacdo € puramente convencional. Mas
quando, como acontece entre os Warramunga, o Intichiuma consiste numa
simples representacao dramatica, a indistincdo é completa entre os dois
ritos. Tanto num quanto noutro comemora-se 0 passado, o mito é encenado,
representado, e ndao se pode representa-lo de duas maneiras sensivelmente
diferentes. Uma mesma e unica cerimoOnia serve, portanto, conforme as
circunstancias, a duas funcodes distintas.

Ela pode inclusive ter varios outros empregos. Sabemos que, sendo o
sangue coisa sagrada, as mulheres ndo devem vé-lo correr. Mas sucede que
uma briga irrompa em presenca delas e resulte numa efusdo de sangue.
Uma infracao ritual é assim cometida. Ora, entre os Arunta, o homem cujo
sangue foi o primeiro a correr deve, para reparar sua falta, “celebrar uma
cerimoOnia que se relacione ao totem de seu pai ou ao de sua mae”. Essa
cerimoOnia tem um nome especial, Alua uparilima, que significa apagamento
do sangue. Mas, em si, ela nao difere das que se celebram por ocasido da
iniciacdao ou nos Intichiuma, mas representa um acontecimento da historia
ancestral. Portanto, pode servir tanto para iniciar ou para agir sobre a
espécie animal quanto para expiar um sacrilégio. Veremos mais adiante que
uma cerimonia totémica também pode fazer as vezes de rito funerario.

Hubert e Mauss ja assinalaram uma ambiguidade funcional do mesmo
género no caso do sacrificio e, mais especialmente, do sacrificio hindu.
Mostraram como o sacrificio comunial, o sacrificio expiatorio, o sacrificio-
promessa, o sacrificio-contrato eram apenas simples variacoes de um



mesmo e Unico mecanismo. Vemos agora que o fato é bem mais primitivo e
de maneira nenhuma se limita a instituicao sacrificial. Talvez nado exista rito
que ndo apresente semelhante indeterminacdo. A missa serve tanto para 0s
casamentos quanto para os enterros; ela redime as faltas dos mortos, garante
aos vivos os favores da divindade etc. O jejum é uma expiacdo e uma
peniténcia, mas é também uma preparacdo para a comunhdo; ele confere
inclusive virtudes positivas. Essa ambiguidade demonstra que a funcao real
de um rito ndo consiste nos efeitos particulares e definidos que ele parece
visar e pelos quais costuma ser caracterizado, mas numa acao geral que,
mesmo permanecendo sempre e em toda parte semelhante a si mesma, €
capaz de assumir formas diferentes conforme as circunstancias.

Ora, é precisamente isso que supOe a teoria que propusemos. Se o
verdadeiro papel do culto é despertar nos fiéis um certo estado de alma,
feito de forca moral e de confianca, e se os efeitos diversos atribuidos aos
ritos devem- se apenas a uma determinacdo secundaria e variavel desse
estado fundamental, ndo surpreende que um mesmo rito, embora
conservando a mesma composicdo e a mesma estrutura, pareca produzir
multiplos efeitos. Pois as disposicOes mentais que ele tem por funcao
permanente suscitar continuam as mesmas em todos 0s casos; elas
dependem do fato de o grupo estar reunido, ndo das razoes especiais pelas
quais ele se reuniu. Mas, por outro lado, elas sdo interpretadas
diferentemente conforme as circunstancias as quais se aplicam. Se é um
resultado fisico que se quer obter, a confianca experimentada fara crer que
esse resultado é ou sera obtido pelos meios empregados. Se se cometeu
alguma falta que se quer apagar, o mesmo estado de seguranca moral
imprimira aos mesmos gestos rituais virtudes expiatdrias. Assim, a eficacia
aparente parecera mudar, enquanto a eficacia real continua invariavel, e o
rito parecera cumprir funcoes diversas, quando na verdade tem apenas uma
e sempre a mesma.



Inversamente, assim como um unico rito pode servir a varios fins,
varios ritos podem produzir o mesmo efeito e se substituir mutuamente.
Para assegurar a reproducdao da espécie totémica, pode-se igualmente
recorrer a oblacOes, a praticas iniciaticas ou a representacoes
comemorativas. Essa aptiddao dos ritos de substituir uns aos outros prova
mais uma vez, da mesma forma que sua plasticidade, a extrema
generalidade da acdo util que eles exercem. O essencial é que os individuos
estejam reunidos, que sentimentos comuns sejam experimentados e que eles
se exprimam por atos comuns; mas, quanto a natureza particular desses
sentimentos e desses atos, isso € algo relativamente secundario e
contingente. Para tomar consciéncia de si, o grupo nao tem necessidade de
produzir certos gestos em vez de outros. E preciso que ele comungue num
mesmo pensamento e numa mesma acao, mas pouco importam as formas
sensiveis sob as quais se realiza essa comunhdo. Claro que ndo € ao acaso
que se determinam essas formas exteriores: elas tém suas razoes, mas essas
razoes nao dizem respeito ao que ha de essencial no culto.

Tudo, portanto, nos faz voltar a mesma ideia: de que os ritos sdo, antes
de tudo, os meios pelos quais o grupo social se reafirma periodicamente.
Por ai talvez possamos chegar a reconstruir em hipotese a maneira como o
culto totémico deve ter se originado primitivamente. Homens que se sentem
unidos, em parte por lacos de sangue, porém mais ainda por uma comunhdo
de interesses e de tradicOes, se reinem e tomam consciéncia de sua unidade
moral. Pelas razdoes que expusemos, eles sdo levados a representar essa
unidade numa espécie de consubstancialidade muito especial: todos
consideram participar da natureza de um animal determinado. Nessas
condicOes, s6 havera para eles uma maneira de afirmar sua existéncia
coletiva: afirmarem-se eles préprios como animais dessa mesma espécie, e
isso ndo apenas no siléncio da consciéncia, mas por atos materiais. Sao
esses atos que constituirdo o culto, e eles evidentemente s6 podem consistir
em movimentos pelos quais o homem imita o animal com o qual se



identifica. Assim entendidos, os ritos imitativos aparecem como a forma
primeira do culto. Muitos achardao que isso € atribuir papel historico
consideravel a praticas que, a primeira vista, parecem brincadeiras infantis.
Mas, como mostramos, esses gestos ingénuos e desajeitados, esses
procedimentos grosseiros de figuracdo, traduzem e conservam um
sentimento de altivez, de confianca e de veneracao inteiramente comparavel
aquele que exprimem os fiéis das religioes mais idealistas quando, reunidos,
se proclamam filhos do deus onipotente. Pois tanto num caso quanto no
outro esse sentimento é feito das mesmas impressdes de seguranca e de
respeito suscitadas nas consciéncias individuais por essa grande for¢a moral
que os domina e os sustenta, e que € a forca coletiva.

Os outros ritos que estudamos provavelmente ndo sdao mais que
modalidades desse rito essencial. Uma vez admitida a estreita solidariedade
do animal e do homem, sentiu-se fortemente a necessidade de assegurar a
reproducao regular da espécie totémica e fez-se dessa reproducdo o objeto
principal do culto. Essas praticas imitativas que, na origem, decerto tinham
apenas um objetivo moral, viram-se, portanto, subordinadas a um fim
utilitario e material, e foram concebidas como meios de produzir o
resultado desejado. Mas, a medida que, com o desenvolvimento da
mitologia, o her6i ancestral, primitivamente confundido com o animal
totemico, dele se distinguiu cada vez mais, a medida que se tornou uma
figura mais pessoal, a imitacdo do antepassado substituiu a imitagao do
animal ou justapOs-se a ela, e as cerimonias representativas tomaram o
lugar ou completaram os ritos miméticos. Enfim, para atingir mais
seguramente o objetivo visado, sentiu-se a necessidade de empregar todos
os meios disponiveis. Tinha-se ao alcance da mao as reservas de forcas
vivas acumuladas nas pedras sagradas, e elas foram utilizadas; como o
sangue do homem era da mesma natureza que o do animal, ele foi utilizado
com 0 mesmo objetivo e derramado. Inversamente, em razao desse mesmo
parentesco, o homem empregou a carne do animal para restaurar sua



propria substancia. Dal os ritos de oblacdo e de comunhao. Mas, em tltima
instancia, todas essas praticas diversas sao apenas variacoes de um mesmo e
unico tema: por toda parte, na base, encontra-se o mesmo estado de espirito
interpretado diferentemente conforme as situacGes, os momentos da historia
e as disposicoes dos fiéis.

QUESTOES E TEMAS PARA DISCUSSAO

1. Discuta a relacdo entre individuo e sociedade para Durkheim.

2. Examine, a luz do texto, manifestacdes semelhantes na sociedade
contemporanea.

LEITURAS SUGERIDAS

Durkheim, Emile. As formas elementares da vida religiosa. Sdo Paulo, Martins Fontes,
2003.

e Marcel Mauss. “Algumas formas primitivas de classificagédo”. In: Marcel Mauss,
Ensaios de sociologia. S&o Paulo, Perspectiva, 22 ed., 2015.

Freud, Sigmund. Totem e tabu. Sao Paulo, Penguin/Companhia das Letras, 2013.

a8 Francis James Gillen (1855-1912) e Walter Baldwin Spencer (1860-1929) produziram,
entre a Ultima década do século XIX e a primeira do século XX, o principal corpus
etnografico existente sobre os aborigines australianos. (N.O.)

b Ceriménias méagicas dos aborigines australianos relacionadas aos totens de seus clas.
(N.O))

¢ Carl Strehlow (1871-1922), missionario protestante nascido na Prissia que, a partir de
1892, viveu entre tribos australianas, publicando extensamente sobre sua lingua e cultura.
(N.O.)

d Designacdo genérica dada a varias espécies de marsupiais, aparentados aos cangurus,
porém de menor tamanho. (N.O.)



€ Nome genérico para designar diferentes tipos de performance (cantos, dancas, jogos
etc.) dos aborigines australianos. Ao contrario de ceriménias rituais, 0s corrobori sao

eventos ndo sagrados e abertos a participacdo de todos, incluindo as mulheres e os nao
iniciados. (N.O.)



5. A funcao social dos costumes:
Radcliffe-Brown e os ilhéus andamaneses

Oinglés Alfred Reginald Radcliffe-Brown (1881-1955) foi um dos principais antrop6logos
de sua geracdo. Ocupou ao longo de sua carreira posicdes académicas em
universidades de varios paises além da Inglaterra, como Austrélia, Africa do Sul, Estados
Unidos e Brasil, onde morou entre 1942 e 1944, atuando como professor na Escola Livre
de Sociologia e Politica de Sdo Paulo. Em 1946, quando foi criada a Associacdo de
Antropodlogos Sociais do Reino Unido, Radcliffe-Brown tornou-se o presidente vitalicio.

Sua influéncia intelectual na antropologia da primeira metade do século XX foi extensa,
apesar de sua obra consistir basicamente de pequenos artigos, varios deles posteriormente
reunidos em Estrutura e fungdo na sociedade primitiva (1952). A exceg¢do € a sua
monografia Os ilhéus andamaneses [The Andaman Islanders], fruto de pesquisa de campo
realizada entre 1906 e 1908 nesse arquipélago do golfo de Bengala, oceano indico, entéo
coldnia britanica. O fato de o livro ter sido publicado apenas em 1922 pode ter contribuido
para que o pioneirismo de Radcliffe-Brown na pesquisa de campo feita por antropdlogos
profissionais ficasse ofuscado pela experiéncia de seu contemporaneo Bronislaw
Malinowski, apresentada com énfase no capitulo a ele referente nesta coletanea, e que se
autorrepresenta explicitamente como um inovador.

Tornou-se lugar-comum apresentar Radcliffe-Brown como expoente de uma corrente
“estrutural-funcionalista” da antropologia, embora sua visdo a respeito da “funcdo social’
das instituicdes se afastasse da desenvolvida a mesma época por Malinowski, expoente
assumido de uma perspectiva “funcionalista”, e se aproximasse muito mais da sociologia
de Durkheim, como se pode ver no texto selecionado a seguir, inédito em portugués.

Neste capitulo, Radcliffe-Brown defende a qualidade dos dados obtidos pela pesquisa
de campo realizada pelo proprio antropélogo como muito superior a obtida de “segunda
mao”; afirma que é preciso estudar as instituicdes,

costumes e crengas de cada sociedade como um Unico todo ou sistema; descreve seu
método comparativo e analisa brevemente as cerimbnias de casamento e de
restabelecimento da paz, bem como o costume que os andamaneses tém de chorar juntos
em certas circunstancias; e conclui que a funcédo social dos costumes, crencas e
cerimbnias (n&o so6 nas ilhas Andamé&o, mas em qualquer sociedade) € manter e transmitir



entre as geracdes a forgca moral que a sociedade imp&e aos individuos, necessaria para
sua existéncia.



A INTERPRETACAO DOS COSTUMES E CRENCAS
ANDAMANESES

A.R. Radcliffe-Brown

Este capitulo é uma tentativa de interpretar algumas das crencas e
costumes dos ilhéus andamaneses tais como foram descritos na parte
anterior desta obra. Por interpretacdio de um costume entendo nao a
descoberta de sua origem, mas de seu significado. O sistema de crencgas e
costumes que existe hoje nas ilhas Andamdo é resultado de um longo
processo de evolucado. Buscar a origem desses costumes, tal como a palavra
origem € aqui usada, € procurar conhecer os detalhes do processo historico
pelo qual passaram a existir. Na auséncia de qualquer registro historico, o
maximo que poderiamos fazer era tentar uma reconstrucao hipotética do
passado, o que, no atual estado da ciéncia etnologica, seria de utilidade
muito duvidosa.?

O mesmo ndo se passa com o significado desses costumes. Cada
costume e crenca de uma sociedade primitiva desempenha um papel
determinado na vida social da comunidade, assim como cada 6rgao de um
corpo vivo desempenha algum papel na vida geral do organismo. A grande
quantidade de instituicOes, costumes e crencas forma um tnico todo ou
sistema que determina a vida da sociedade, e a vida de uma sociedade nao é
menos real, nem esta menos sujeita a leis naturais, que a vida do organismo.
Para levar adiante a analogia, o estudo do significado dos costumes
selvagens é uma espécie de fisiologia e deve ser distinguido do estudo das
origens, ou mudancas de costume, exatamente da mesma maneira como a
fisiologia animal se distingue da biologia que lida com a origem das
espeécies, as causas das variacoes e as leis gerais da evolucao.



Os problemas que este capitulo apresenta nao sdo, portanto, histéricos,
mas psicologicos ou sociologicos. Temos de explicar por que o0s
andamaneses pensam e agem de certas maneiras. A explicacdo de cada um
dos costumes é fornecida mostrando-se qual sua relacdio com os outros
costumes dos andamaneses e com o0 seu sistema geral de ideias e
sentimentos.

Assim, o tema deste capitulo ndo é de maneira alguma afetado por
questoes relativas a origem historica dos costumes de que ele trata, mas diz
respeito somente aqueles costumes tal como eles existem hoje. Ndo estamos
preocupados tampouco com a comparacao dos costumes dos andamaneses
com o0s de outras racas selvagens. Essas comparacoes ndo apenas ndao tém
valor para nossos propositos, como poderiam se mostrar enganosas. Para
extrair qualquer conclusdao valida da comparacdo entre dois costumes
aparentemente similares em duas sociedades diferentes, devemos estar
seguros de que eles sdao realmente similares, e para isso precisamos
conhecer o verdadeiro significado de cada um deles considerado em si
mesmo. O verdadeiro método comparativo ndo consiste na comparacao de
um costume isolado de uma sociedade com um costume similar de outra,
mas de todo o sistema de instituicOes, costumes e crencas de uma sociedade
com o de outra. Numa palavra, o que precisamos comparar nao sao
instituicoes, mas sistemas ou tipos sociais.

Alega-se muitas vezes que, em etnologia, descricdo e interpretacao
deveriam ser separadas com extremo cuidado. Se isso significa que os fatos
observados pelo etndlogo deveriam ser registrados sem qualquer
parcialidade de interpretacdo, essa necessidade nao pode se impor sem
excessiva frequéncia ou énfase. Se, no entanto, isso pretende sugerir que 0s
esforcos de interpretacdao devem estar excluidos das obras de etnologia
descritiva, ha muito a dizer contra essa opinido.

Ao tentar interpretar as instituicoes de uma sociedade primitiva, o
etnologo de campo tem uma grande vantagem sobre aqueles que conhecem



os fatos apenas de segunda mdo. Por mais exata e detalhada que possa ser a
descricdio de um povo primitivo, ainda resta muito ndo inserido na
descricdo. Vivendo, como ele vive, em contato diario com as pessoas que
esta estudando, o etnologo de campo passa pouco a pouco a “compreendé-

»

las”, se podemos usar esse termo. Ele adquire um sem-numero de
impressoes, cada uma delas superficial e muitas vezes vaga, que o guiam
em suas relacbes com as pessoas. Quanto melhor for o observador, mais
precisa sera sua impressao geral acerca das peculiaridades mentais da raca.
E impossivel analisar essa impressdo geral, e portanto registra-la e
transmiti-la aos outros. No entanto, ela pode ser da maior utilidade quando
se trata de interpretar as crencas e praticas de uma sociedade primitiva. Se
ndao da nenhuma ajuda positiva na direcio de uma interpretacao correta,
pelo menos evita erros muito faceis de se cometer por aqueles que ndo tém
o mesmo conhecimento do povo e de seus costumes. Na verdade, pode-se
alegar com alguma razdo que tentativas de interpretar as crencas dos
selvagens sem nenhum conhecimento de primeira mao do povo cujas
crencas estdo em pauta sao, na melhor das hipoteses, insatisfatorias e

apresentam muitas possibilidades de erro.

A posicdo atual dos estudos etnologicos decerto pode ser considerada
anomala. Diversos observadores empenhados em registrar os costumes de
povos primitivos estdo muito imperfeitamente familiarizados com as teorias
modernas da sociologia. Um resultado disso é que eles com frequéncia
deixam de registrar qualquer coisa relativa a assuntos que sdo de
importancia fundamental para o tedrico.” Por outro lado, aqueles envolvidos
na elaboracao de hipoteses em geral nao observam por si mesmos os fatos a
serem explicados, tendo de confiar no que, em muitos casos, sao
documentos imperfeitos. Assim, eles sdo inadvertidamente induzidos a
erros que poderiam ter sido evitados. Nessa ciéncia, como em outras, para
que haja progresso, a elaboracao de hipéteses e a observacao e classificacao
dos fatos devem ser empreendidas como partes interdependentes de um



unico processo, e nenhuma vantagem, mas antes grande desvantagem,
resulta da falsa divisdo de trabalho pela qual teéricos e observadores
trabalham de modo independente e sem cooperacdo sistematica. A
necessidade mais urgente da etnologia no momento atual é uma série de
investigacoes do tipo aqui tentado, em que a observacdo, a analise e a
interpretacdo das instituicoes de um unico povo primitivo sdo realizadas
juntas pelo etnélogo que esta trabalhando no campo.

Claro que esses estudos precisam se basear num método cientifica e
cuidadosamente elaborado. Por infortinio, os etndlogos ainda nao
chegaram a um acordo em relacdo ao método de sua ciéncia. A questao do
método € portanto, no momento atual, da maior importancia, e por essa
razdo tentei neste capitulo apresentar a argumentacdo de tal maneira que os
varios passos da analise sejam imediatamente aparentes, para que o leitor
seja capaz nao somente de julgar o valor das conclusdes, mas também de
formar uma ideia clara acerca dos métodos psicolégicos pelos quais elas
foram alcancadas.

Qualquer tentativa de explicar ou interpretar as crencas e 0s costumes
particulares de um povo selvagem baseia-se necessariamente em alguma
hipdtese psicolégica geral relativa a real natureza do fendmeno a ser
explicado. A regra sensata de método, portanto, é formular clara e
explicitamente a hipdtese de trabalho em que a interpretacdo esta baseada.
Somente dessa maneira seu valor pode ser testado da forma apropriada.

A hipotese que parece ser mais usualmente adotada pelos autores
ingleses na antropologia é que as crencas dos povos selvagens sdo fruto das
tentativas do homem primitivo de explicar para si mesmo os fenémenos da
vida e da natureza. O estudioso dos costumes humanos, ao examinar sua
propria mente, descobre que um dos motivos mais constantemente
presentes em sua consciéncia é o desejo de compreender, de explicar — em
outras palavras, o que chamamos de curiosidade cientifica. Ele conclui que
esse motivo também persevera na mente do homem primitivo. E supde, por



conseguinte, que o homem primitivo, desejando explicar os fenomenos da
morte, do sono e dos sonhos, formulou a hipdtese de que todo homem
possui uma alma ou um duplo espiritual.! Considera-se que, depois de
formular essa hipotese, ele a aceitou e acreditou nela porque satisfazia sua
necessidade de compreensdo. Nessa concepcdo, a crenca em uma alma
(animismo) é exatamente similar em carater a crenca cientifica nos atomos,
digamos. A mesma hipdtese geral aparece na explicacdo de que o
totemismo teria surgido como uma teoria inventada pelo homem primitivo
para explicar os fenomenos da gravidez e do parto.?

Nessa hipdtese, as crencas sdo primarias, surgindo originalmente apenas
como crencas e depois adquirindo o poder de influenciar a acdo, e dando
assim nascimento a todas as espécies de cerimoOnias e costumes. Dessa
forma, esses costumes s6 podem ser explicados mostrando-se que eles
dependem de crencas particulares. Que eu saiba, até agora essa hipotese,
que podemos chamar de hipétese intelectualista, nunca foi muito
claramente formulada ou defendida, mas ela parece de fato subjazer a
muitas das explicacbes acerca dos costumes do homem primitivo
encontradas nas obras sobre etnologia.

Uma segunda hipotese explica as crencas do homem primitivo
derivando-as das emocOes de surpresa e terror,> ou de estupefacdo e
assombro,* despertados pela contemplacdao dos fendmenos da natureza.
Essas duas hipéteses podem ser sustentadas juntas, uma usada para explicar
algumas crencas primitivas, a outra para explicar outras.>

Sem duvida ha outras hipoteses psicologicas subjacentes as muitas
tentativas feitas para explicar os costumes de povos primitivos, mas essas
duas parecem as mais importantes e as mais difundidas. Menciono-as aqui
ndo no intuito de critica-las, mas a fim de compara-las com as hipdteses a
serem formuladas neste capitulo.®



Expressas da maneira mais breve possivel, a hipotese de trabalho aqui
adotada € a seguinte: 1) uma sociedade depende para sua existéncia da
presenca, na mente de seus integrantes, de um certo sistema de sentimentos¢
pelo qual a conduta do individuo é regulada em conformidade com as
necessidades da sociedade; 2) cada caracteristica do proprio sistema social e
cada evento ou objeto que afeta de alguma maneira o bem-estar ou a coesao
da sociedade tornam-se um objeto desse sistema de sentimentos; 3) na
sociedade humana os sentimentos em questdio ndo sdo inatos, mas
desenvolvidos no individuo pela acdao da sociedade sobre ele; 4) os
costumes cerimoniais de uma sociedade sio um meio pelo qual se da
expressao coletiva aos sentimentos em pauta em ocasides apropriadas; 5) a
expressao cerimonial (isto €, coletiva) de qualquer sentimento serve tanto
para manté-lo no necessario grau de intensidade na mente do individuo
quanto para transmiti-lo de uma geracdo a outra. Sem essa expressao, 0O
sentimento envolvido ndo poderia existir.

Usando a expressao “funcdo social” para denotar os efeitos de uma
instituicdo (costume ou crenca) na medida em que eles dizem respeito a
sociedade e sua solidariedade ou coesdo, a hipétese deste capitulo pode ser
mais brevemente resumida na afirmacdo de que a funcdo social dos
costumes cerimoniais dos ilhéus andamaneses é manter e transmitir de uma
geracao para outra as disposicoes emocionais de que a sociedade (tal como
esta constituida) depende para sua existéncia.

Este capitulo compreende uma tentativa de aplicar essa hipotese aos
costumes cerimoniais dos ilhéus andamaneses. E uma busca para mostrar
que ha uma correspondéncia entre os costumes e as crencas dos
andamaneses e um certo sistema de sentimentos sociais, e de que ha
também uma correspondéncia entre esses sentimentos e a maneira pela qual
a sociedade estd constituida. £ uma tentativa de descobrir conexdes
necessarias entre os diferentes aspectos de uma sociedade tal como eles



existem no presente. Ndo se buscara descobrir ou imaginar o processo
historico pelo qual esses costumes ganharam existéncia.

Para a mais clara compreensao dos argumentos é necessario chamar
atencdo para algumas regras de método que serao aqui observadas.

1) Ao explicar qualquer costume dado, cabe levar em conta a explicacao
dada pelos proprios nativos. Essas explicacoes, embora ndo sejam do
mesmo tipo que as explicacOes cientificas que sdo objeto de nossa
investigacdo, sdo ainda assim de grande importancia como dados. Como o
homem civilizado da Europa Ocidental, o selvagem de Andamao procura
racionalizar seu comportamento; sendo impelido para certas acdes por
disposicOes mentais de cuja origem e natureza real ndao tem consciéncia, ele
procura formular razdes para sua conduta, ou, mesmo que nao o faca por si
mesmo, € compelido a isso quando o etndlogo inquiridor o criva de
perguntas. A razao como a produzida por esse processo de racionalizacao
raramente ou nunca é idéntica a causa psicologica da acao que ela justifica,
no entanto, ird quase sempre nos ajudar em nossa procura da causa. De
qualquer maneira, a razdo dada como explicativa de uma acdo esta tao
intimamente ligada a propria acdo que nao podemos considerar satisfatoria
nenhuma hipotese relativa ao significado de um costume, a menos que ela
explique ndo somente o costume, mas também as razdes que 0s nativos
alegam para segui-lo.

2) Supode-se que, quando um costume igual ou similar é praticado em
diferentes ocasides, ele tem o mesmo significado ou significado similar em
todas elas. Por exemplo, ha diferentes ocasides em que um nome pessoal é
evitado; supoe-se que ha algo em comum a todas essas ocasioes, e que 0O
significado do costume sera descoberto averiguando-se qual é esse
elemento comum.

3) SupoOe-se que, quando diferentes costumes sdo praticados juntos
numa mesma ocasido, ha um elemento comum nesses costumes. Essa regra



€ o inverso da precedente. Como exemplo, podem ser mencionados 0s
diferentes costumes observados pelos enlutados, que é licito supor estarem
todos relacionados uns aos outros. A descoberta do que é comum a todos
eles explicara o significado de cada um.

4) Evitei, por enganosa e desnecessaria, qualquer comparacdo de
costumes andamaneses com costumes similares de outras racas. Somente
em um ou dois casos quebrei esta regra, e acredito que neles estou
justificado por consideracoes especiais.

Podemos comecar analisando, convenientemente, a cerimoOnia de
casamento andamanesa, uma das mais simples e mais facilmente
compreendidas. Sua principal caracteristica é que se exige que a noiva e 0
noivo se abracem em publico. No Andamado setentrional o abraco é dado
gradualmente, por estagios, por assim dizer, e cada estagio ¢ mais intimo
que o precedente. A principio os dois se sentam lado a lado, depois seus
bracos sdo postos em volta um do outro, e finalmente se faz com que o
noivo se sente no colo da noiva.

Em toda parte na vida humana o abraco é empregado como uma
expressdo de sentimentos como amor, afeicdo, amizade, isto €, de
sentimentos de apego entre pessoas. Nao ha nenhuma necessidade de
indagar sobre a base psicofisica dessa expressdo. E provéavel que ela esteja
intimamente relacionada a amamentacao do bebé pela mae, e sem duvida
esta muito estreitamente conectada ao desenvolvimento do instinto sexual.
E suficiente para nosso objetivo nos assegurarmos de que o abraco, em
todas as suas formas, sempre expressa sentimentos de um unico tipo
genérico. Ndo precisamos tampouco considerar a forma peculiar do abraco
andamanés, em que uma pessoa se senta e estende as pernas, enquanto a
outra se senta no colo assim formado, e cada uma envolve com os bragos o
pescoco e 0os ombros da outra.



O significado da cerimonia de casamento é desde pronto percebido.
Pelo casamento, o homem e a mulher sdao introduzidos numa relacao
especial e intima um com o outro: sdao, como dizemos, unidos. A unido
social é simbolizada ou expressada pela unido fisica do abraco. A cerimonia
traz vividamente a mente do jovem casal e também dos espectadores a
consciéncia de que os dois estdo entrando numa nova relacao social, cuja
caracteristica basica é a afeicao que devem alimentar um pelo outro.

O rito tem dois aspectos, quer o observemos do ponto de vista das
testemunhas, quer daquele do proprio casal. As testemunhas, por sua
presenca, ddao sua san¢do a unido que € assim promulgada diante delas. O
homem que conduz a cerimOnia € apenas o representante ativo da
comunidade; no que faz e diz, ele age como um oficiador, e ndo como um
individuo privado. A cerimonia serve, portanto, para deixar claro que o
casamento é uma questdo que diz respeito ndo apenas aqueles que estao
nele ingressando, mas a toda a comunidade, e sua execucdo ocasional serve
para manter vivo esse sentimento em relacdo ao casamento em geral. A
existéncia do sentimento é demonstrada na reprovacdao sentida e com
frequéncia expressada diante de um casamento ilegitimo, em que o casal se
une sem uma cerimonia; uma unido como esta revela a rejeicao desdenhosa
ou negligente de um importante principio social.

Para as testemunhas, portanto, a cerimonia serve para ativar e expressar
esse sentimento; mas ela serve também como um reconhecimento, de sua
parte, da mudanca de status do casal que esta se unindo. Ela as faz
compreender que dali em diante o jovem casal deve ser tratado ndo mais
como duas criancas, mas como adultos responsaveis, e a cerimonia €,
portanto, a oportunidade da mudanca de sentimentos relativos aqueles cuja
posicao social esta sendo alterada. Na sociedade dos andamaneses ha uma
divisdo muito acentuada entre pessoas casadas e nao casadas quanto a
maneira como sao vistas pelas outras, e em relacdo ao lugar que elas
ocupam na comunidade.



Os recém-casados sao levados a compreender, de uma maneira diferente
e com uma intensidade de sentimento muito maior, as mesmas duas coisas;
primeiro, que sua unido em casamento € uma questdo que diz respeito a
toda a comunidade; segundo, que eles estao entrando numa nova condicao,
com novos privilégios, mas também com novos deveres e obrigacoes. Para
eles, de fato, a cerimbnia é uma espécie de suplicio do qual ficardo muito
contentes em escapar e que, pelas emocoes poderosas que neles evoca, 0s
imbui muito vividamente do significado de seu casamento.

Os presentes de casamento dados ao jovem casal sdo uma expressao da
boa vontade geral em relacdao a eles. A doacao de presentes é um método
comum de expressar amizade entre os andamaneses. Assim, quando dois
amigos se encontram ap0s uma separacao, a primeira coisa que fazem
depois de ter se abracado e chorado juntos é dar presentes um ao outro. Na
maioria dos casos, a doacdo € reciproca, tratando-se, por conseguinte, de
uma verdadeira troca. Se um presente ¢ dado como sinal de boa vontade, o
doador espera receber de volta um presente de valor mais ou menos igual.
A razdo para isso é 6bvia; um amigo expressou sua boa vontade em relacao
ao outro, e, se o sentimento for correspondido, um presente deve ser dado
em retribuicdo para expressar o mesmo. Desse modo, seria também um
insulto recusar um presente oferecido, pois fazé-lo equivaleria a rejeitar a
boa vontade que ele representa. No casamento, a doacao € unilateral, ndo se
espera nenhuma retribuicdo, pois o presente ndo é uma expressao de
amizade pessoal da parte dos doadores, mas da boa vontade e aprovacao
sociais gerais. E por essa razdo que é dever de todos dar algum presente aos
recém-casados.

Em outra cerimonia simples, a cerimonia de restabelecimento da paz no
Andamado setentrional, mais uma vez descobre-se o significado com
facilidade; de fato, o simbolismo da danca se torna desde logo 6bvio para a
testemunha, embora talvez ndo tao obvio a partir da descricao dada. Os
dancarinos estdo divididos em dois grupos. As acoes de um grupo sao, do



principio ao fim, expressdes de seus sentimentos agressivos em relacdao ao
outro. Isso fica bastante claro nos gritos, nos gestos ameacadores e na
maneira como cada membro do grupo “agressor” da uma boa sacudida em
cada integrante do outro grupo. Do outro lado, aquilo que se expressa pode
ser descrito como completa passividade; os executantes ficam parados em
completa imobilidade durante toda a danca, tomando o cuidado de nao
demonstrar nem medo nem ressentimento diante do tratamento a que tém de
se submeter. Assim, os que estdao de um lado dao expressao coletiva a sua
raiva coletiva, que é com isso apaziguada. Os outros, ao se submeter
passivamente a isso, humilhando-se diante da justa ira de seus inimigos,
expiam seus erros. A raiva apaziguada decresce pouco a pouco; erros
expiados sdo perdoados e esquecidos; a inimizade chega ao fim.

A tela de fibra contra a qual os participantes passivos na cerimonia se
postam tem um significado simbolico particular que sera explicado adiante.
Os tnicos outros elementos dessa cerimonia sao o choro conjunto, de que
trataremos muito em breve, e a troca de armas, que é simplesmente uma
forma especial do rito de troca de presentes como expressio de boa
vontade. Essa forma especial é particularmente apropriada porque parece
assegurar pelo menos alguns meses de amizade, pois ndao se pode sair para
lutar contra um homem com as armas dele enquanto ele tem as suas.

O objetivo da cerimonia € claramente produzir uma mudanca nos
sentimentos dos dois grupos um em relacdio ao outro, substituindo
sentimentos de inimizade por sentimentos de amizade e solidariedade. Para
ter efeito, ela depende do fato de a raiva e os sentimentos agressivos
semelhantes se expressarem livremente. Sua fungdo social é restaurar a
condicdo de solidariedade entre dois grupos locais que foi destruida por
algum ato de ofensa.

A cerimonia de casamento e a danca de restabelecimento da paz
fornecem exemplos do costume que os andamaneses tém de chorar juntos
em certas circunstancias. As principais ocasioes para esse choro cerimonial



sdo as seguintes: 1) quando dois amigos ou parentes se encontram depois de
passar algum tempo separados, eles se abracam e choram juntos; 2) na
cerimonia de restabelecimento da paz, os dois grupos de ex-inimigos
choram juntos, abracando-se; 3) no fim do periodo de luto, os amigos dos
enlutados (que nao estivessem eles mesmos de luto) choram com eles; 4)
depois de uma morte 0os amigos e parentes abracam o cadaver e choram
sobre ele; 5) quando os ossos de um homem ou de uma mulher mortos sdo
recuperados do timulo, chora-se por eles; 6) por ocasido de um casamento,
os parentes da noiva e do noivo, respectivamente, choram por eles; 7) nos
varios estagios das cerimonias de iniciacdao, os parentes do sexo feminino
de um rapaz ou de uma moga choram por ele ou por ela.

Em primeiro lugar, é necessario notar que em nenhum dos casos acima
mencionados o choro é simplesmente uma expressao espontanea de
sentimento. Ele é sempre um rito, cuja execucao apropriada é exigida pelo
costume. (Como foi mencionado em capitulo anterior, os andamaneses sao
capazes de se sentar e derramar lagrimas sempre que desejam.) Nao
podemos tampouco explicar o choro como uma expressdo de dor. E verdade
que algumas das ocasiOes costumam produzir sentimentos tristes (4 e 5, por
exemplo), mas ha outras em que nao haveria nenhuma razao para dor, e sim
para alegria. Na realidade, os andamaneses choram tanto de dor quanto
espontaneamente. Uma crianca chora quando é repreendida ou se fere; uma
viilva chora ao pensar no marido recém-falecido. Homens raramente
choram de forma espontanea por alguma razao, embora derramem lagrimas
abundantes quando participam de um rito. O choro nas ocasiOes
enumeradas ndo €, portanto, uma expressao espontanea de emocao
individual, mas um exemplo do que chamei de costumes cerimoniais. Em
certas circunstancias, o costume exige que homens e mulheres se abracem
mutuamente e chorem. Se eles deixassem de fazé-lo, isso representaria uma
ofensa condenada por todas as pessoas de bem.



Segundo o postulado de método formulado no inicio do capitulo, temos
de procurar uma explicacdo para esses costumes que justifique todas as
diferentes ocasides em que o rito é executado, ja que devemos supor que 0
mesmo rito tem o mesmo significado em qualquer circunstancia na qual ele
ocorra. Deve-se observar, contudo, que ha duas variedades do rito. Nos trés
primeiros casos enumerados, ele é reciproco, isto €, duas pessoas ou dois
grupos distintos choram juntos e se abracam um ao outro, e os participantes
do rito sao ambos ativos. Nos outros quatro casos ele é unilateral; uma
pessoa ou grupo de pessoas chora por causa de outra pessoa (ou das
reliquias de uma pessoa), que tem apenas um papel passivo na cerimonia.
Qualquer explicacdo, para ser satisfatoria, deve levar em conta as diferencas
entre essas duas variedades.

Eu explicaria o rito como uma expressao daquele sentimento de apego
entre pessoas que é de tamanha importancia na vida quase doméstica da
sociedade andamanesa. Em outras palavras, o objetivo do rito é afirmar a
existéncia de um vinculo social entre duas ou mais pessoas.

Ha dois elementos na cerimonia, o abraco e o choro. Ja vimos que o
abraco é uma expressdo, tanto entre os andamaneses COmMO em OULros
lugares, do sentimento de apego, isto €, do sentimento do qual amor,
amizade e afeicdo sdo variedades. Passando ao segundo elemento da
cerimonia, estamos acostumados a pensar no choro mais particularmente
como uma expressao de dor. Todavia, conhecemos lagrimas de alegria, e eu
mesmo observei choro que ndo resulta nem de alegria nem de dor, mas de
um subito e esmagador sentimento de afeicdo. Acredito que podemos
descrever o choro como um meio pelo qual a mente obtém alivio de uma
condicdo de tensdao emocional, e como as condicOes de tensdo sao mais
comuns em sentimentos de pesar e dor, o choro passa a ser associado aos
sentimentos dolorosos. Como é impossivel debater esse assunto aqui, sou
compelido a supor sem prova essa proposicao na qual se baseia minha
explicacdo do rito.d Minha prépria conclusdao, baseada em observacao



cuidadosa, é que nesse rito o choro é uma expressio do que pode ser
chamado de emocao terna..” Sem duvida, em algumas das ocasioes do rito,
como no choro por causa de um amigo morto, os participantes estao
sofrendo uma emocdo dolorosa, mas evidentemente isso ndao acontece em
todas as ocasides. E verdade, no entanto, como irei mostrar, que em todas as
ocasioes do rito ha uma condicdo de tensao emocional pela subita ativacao
do sentimento de apego pessoal.

Quando dois amigos ou parentes se encontram ap0s uma separacao, a
relacdo social entre eles, que fora interrompida, estd prestes a ser renovada.
Essa relacdo social implica a (ou depende da) existéncia de um vinculo
especifico de solidariedade entre eles. O rito do choro (com a subsequente
troca de presentes) é a afirmacdo desse vinculo. O rito, que, deve-se
lembrar, é obrigatorio, compele os dois participantes a agir como se
sentissem certas emocoes, e dessa maneira ele produz de fato essas
emocoes, em certa medida. Quando os dois amigos se encontram, seu
primeiro sentimento parece ser de timidez, misturado ao prazer de se
reencontrar. Isso estd de acordo com as afirmacdes dos nativos, bem como
com minha prépria observacao. Ora, essa timidez (os andamaneses usam a
mesma palavra empregada para “vergonha™) é ela propria uma condicdo de
tensao emocional que tem de ser aliviada de alguma maneira. O abraco
ativa plenamente aquele sentimento de afeicdo ou amizade que esteve
latente e que o rito tem por funcdo renovar. O choro da alivio a tensdo
emocional que acabamos de mencionar, e também reforca o efeito do
abraco. Ele faz isso porque um forte sentimento de apego pessoal sempre se
produz quando duas pessoas se unem no compartilhamento e na expressao
simultdnea de uma mesma emocao.c A pequena cerimonia serve, portanto,
para dissipar o sentimento inicial de acanhamento e para restabelecer a
condicdo de intimidade e afeicdo que existia antes da separacao.

Na cerimoOnia de restabelecimento da paz, o objetivo de todo o rito €
abolir uma condicdo de inimizade e substitui-la por outra, de amizade. As



relacOes outrora amistosas entre os dois grupos foram interrompidas por um
periodo mais longo ou mais curto de antagonismo. Vimos que o efeito da
danga € dissipar a ira de um grupo, dando-lhe livre expressdao. O choro que
se segue € a renovacao da amizade. O rito aqui é exatamente paralelo
aquele executado no encontro de dois amigos, exceto por envolver ndo dois
individuos, mas dois grupos, e porque, em razao do numero de pessoas
implicadas, a condicdo emocional tem uma intensidade muito maior.f
Também aqui, portanto, vemos que o rito é uma afirmacao de solidariedade
ou unido social, nesse caso entre dois grupos, e que a regra é de natureza tal
a levar os participantes a sentir que estao ligados uns aos outros pelos lacos
de amizade.

Chegamos agora ao exemplo mais dificil do rito, aquele que tem lugar
no fim do luto. Ainda se ird mostrar adiante que, durante o periodo de luto,
os enlutados sao isolados da vida habitual da comunidade. Em razao dos
lacos que ainda os ligam a pessoa morta, eles sdao postos, por assim dizer,
fora da sociedade, e os vinculos que os unem a seu grupo temporariamente
se afrouxam. No fim do periodo de luto eles reingressam na sociedade e
assumem mais uma vez seu lugar na vida social. Seu retorno a comunidade
€ a ocasido em que eles e seus amigos choram juntos. Também nesse caso,
portanto, pode-se explicar o rito dizendo-se que ele tem por objetivo a
renovacao das relacdes sociais que foram interrompidas. Essa explicacdo ira
parecer mais convincente quando tivermos considerado em detalhe os
costumes do luto. Se ela for aceita, sera possivel ver entdao que, nos trés
primeiros casos do rito do choro (aqueles em que a acdao é reciproca), ha
condicOes em que relacOes sociais interrompidas estdo prestes a ser
renovadas, e o rito serve como cerimonia de agregacao.

Consideremos agora a segunda variedade do rito, e antes de tudo seu
significado como parte da cerimonia de casamento. Pelo casamento, os
vinculos sociais que até entdo uniam a noiva e 0 nNoivo aos respectivos
parentes, em particular seus parentes do sexo feminino, como mae, irma da



made, irmd do pai e mde adotiva, sdo modificados. O rapaz e a mocga
solteiros estdao numa posicao de dependéncia para com seus parentes mais
velhos, e pelo casamento essa dependéncia é parcialmente abolida.
Enquanto as principais obrigacoes da noiva eram formalmente aquelas
devidas a sua mde e as suas parentas mais velhas, daqui por diante suas
principais obrigacOes na vida serdo para com o marido. A posi¢dao do noivo
é similar, e deve-se observar que suas relacoes sociais com seus parentes do
sexo masculino sdao menos afetadas pelo casamento que aquelas com suas
parentas do sexo feminino. No entanto, embora os lacos que ligavam a
noiva e o noivo a seus parentes estejam prestes a ser modificados ou
parcialmente destruidos pelos novos lacos do casamento, com seus novos
deveres e direitos, eles continuardo existindo numa condicao enfraquecida e
alterada. O rito do choro é a expressdao dessa condicdo alterada. Ele serve
para tornar real (por sentimento), naqueles que dele participam, a presenca
dos lacos sociais que estdao sendo modificados.

Quando a mae da noiva, ou do noivo, chora num casamento, ela sente
que seu filho, ou sua filha, esta sendo retirado de seus cuidados. Ela sente o
pesar de uma separacao parcial e se consola expressando no rito seu
constante sentimento de ternura e afeto em relacdo a ele na nova condicao
em que esta ingressando. Para ela, o principal resultado do rito é faze-la
sentir que seu filho continua a ser objeto de sua afeicdo, que ainda esta
ligado a ela por lacos estreitos, embora esteja sendo retirado de seus
cuidados.

Exatamente a mesma explicacdo se mantém em relacdo ao choro em
cerimonias de iniciacdo. Por meio dessas cerimonias, o rapaz (ou moca) €
gradualmente retirado de uma condicdio de dependéncia da mae e dos
parentes mais velhos do sexo feminino e transformado num membro
independente da comunidade. A iniciacio é um longo processo so
completado pelo casamento. Em cada estagio da prolongada cerimonia,
portanto, os lacos sociais que unem o iniciado a esses parentes sdo



modificados ou enfraquecidos, e o rito do choro é o meio pelo qual o
significado da mudanca é incutido naqueles que dela participam. Para a
made, o choro expressa sua resignacao diante da perda necessaria, e funciona
como um consolo, fazendo-a sentir que seu filho ainda é dela, embora esteja
agora sendo retirado de seus cuidados. Para o menino, o rito tem um
significado diferente. Ele percebe que ndo é mais apenas uma crianga,
dependente da mde, mas que esta entrando na idade adulta. Seus
sentimentos anteriores em relacdo a mae devem ser modificados. O fato de
estar se separando dela é, para ele, o aspecto mais importante da questao;
por isso, enquanto ela chora, ele ndao deve emitir em troca nenhum sinal de
ternura, deve continuar sentado em siléncio. Assim como na cerimonia de
casamento, O rito serve para incutir no rapaz e na mocga a ideia de que, em
razdao dos novos vinculos que formam um com o outro, eles estdo cortando
os lagcos com suas familias.

Quando uma pessoa morre, 0s lacos sociais que a unem aos
sobreviventes sdao profundamente modificados. Eles ndo sdo inteiramente
destruidos de imediato, como veremos melhor quando tratarmos dos
costumes de funeral e luto, pois os amigos e parentes ainda sentem em
relacdo a pessoa morta aquela afeicdo que nutriam por ela quando estava
viva, e isso se torna agora fonte de profundo pesar. E essa afeicdo que ainda
os liga a pessoa morta que eles expressam no rito do choro sobre o cadaver.
Aqui, rito e expressao natural de emocao coincidem, mas convém observar
que o choro é obrigatério, uma questao de dever. Nesse caso, portanto, o
rito é similar aquele observado no casamento e na iniciacdo. O homem é
isolado pela morte da sociedade a que pertencia, e da associacdo com seus
amigos, mas estes Ultimos ainda sentem em relacdo a ele aquele apego que
os unia enquanto ele vivia, e é esse apego que expressam quando abracam o
cadaver sem vida e choram sobre ele.

Resta apenas mais um caso do rito a considerar. Quando o periodo de
luto por uma pessoa morta termina, e 0s 0ssos sdo recuperados, a mudanca



nas relacdes entre o morto e os vivos, que comeca na morte e é, COmo
veremos, levada a cabo pelos costumes e cerimoénias do luto, finalmente se
conclui. A pessoa morta esta agora inteiramente desligada do mundo dos
vivos, exceto pelo fato de que seus 0ssos serdo valorizados como reliquias e
amuletos. Julgo que o choro sobre os ossos deve ser tomado como um rito
de agregacao pelo qual os ossos, como representantes da pessoa morta (tudo
o que resta dela), sao recebidos de volta na sociedade para ocupar, dali em
diante, um lugar especial na vida social. O rito constitui uma renovacgao das
relacOes sociais com a pessoa morta ap6s um periodo durante o qual as
relacOes sociais ativas foram interrompidas em razdao do perigo que ha em
qualquer contato entre vivos e mortos. Pelo rito, a afeicao que foi sentida
outrora pela pessoa morta € revivida e agora se dirige para as reliquias do
esqueleto do homem ou mulher que foi outrora seu objeto. ...

A explicagao proposta acerca do rito do choro deve agora estar clara.
Considero-o a afirmacdo de um vinculo de solidariedade social entre os que
participam dele, produzindo neles uma compreensdao desse vinculo ao
suscitar o sentimento de apego. Em alguns casos, portanto, o rito serve para
renovar as relacdes sociais quando elas foram interrompidas, e nesses casos
ele é reciproco. Em outros, serve para demonstrar a persisténcia do vinculo
social quando ele é enfraquecido ou modificado por casamento, iniciacao
ou morte. Em todos os casos, podemos dizer que o objetivo do rito é
produzir um novo estado de disposicOes afetivas que regulam a conduta de
pessoas umas em relacdo as outras, seja revivendo sentimentos que
estiveram latentes, seja produzindo o reconhecimento de uma mudanca na
condicdo das relacoes pessoais.

O estudo dessas cerimoOnias simples nos mostrou varias coisas de
importancia.

1) Em todos os casos, a cerimonia € a expressdao de um estado de animo
afetivo compartilhado por duas ou mais pessoas. Assim, o rito do choro



expressa sentimentos de solidariedade, e a troca de presentes expressa boa
vontade.

2) Mas as cerimoOnias ndo sao expressoes espontaneas de sentimentos;
elas sdo acOes costumeiras a que se associa o sentimento de obrigacdo, e é
dever das pessoas executd-las em ocasides definidas. £ dever de todos
numa comunidade dar presentes no casamento; é dever dos parentes chorar
juntos quando se encontram.

3) Em todos os casos, a cerimonia deve ser explicada tendo como
referéncia as leis fundamentais que regulam a vida afetiva de seres
humanos. Nao é nosso propoésito aqui analisar esses fendmenos, mas apenas
assegurar que eles sao reais. O choro é uma valvula de escape para a tensao
emocional; a livre expressdao de sentimentos agressivos os faz desaparecer,
em vez de continuarem a arder em fogo brando; o abraco é uma expressao
de sentimentos de apego entre pessoas - essas sao as generalizacoes
psicolégicas sobre as quais se baseiam as explicacOes antes dadas a varias
cerimoOnias andamanesas.

4) Por fim, vimos que cada uma dessas cerimdnias serve para renovar
ou modificar nas mentes dos que delas participam um ou mais dos
sentimentos sociais. A cerimonia de restabelecimento de paz é um método
pelo qual sentimentos de inimizade sdao trocados por sentimentos de
amizade. O rito de casamento serve para despertar na mente do par que esta
se casando o sentido de suas obrigacOes como pessoas casadas, e para
produzir na mente das testemunhas uma mudanca de sentimentos em
relacdo aos jovens, como a que deve acompanhar apropriadamente sua
mudanca de status social. O choro e a troca de presentes quando amigos se
retinem é um meio de renovar seus sentimentos mutuos de apego. O choro
no casamento, na iniciacdo e na ocasiao da morte é uma reacao de defesa ou
compensacao quando os sentimentos de solidariedade sao atacados por uma
ruptura parcial dos lacos sociais que unem uma pessoa a outra.



Devo concluir aqui minha tentativa de interpretar os costumes e as
crencas dos ilhéus andamaneses, mas, ao fazé-lo, desejo ressaltar, embora
isso ja deva estar bastante 6bvio, que, se minha interpretacdo estiver
correta, o significado dos costumes de outros povos primitivos deve ser
descoberto por métodos similares e de acordo com os mesmos principios
psicolégicos. Como me assegurei da validade desses métodos e principios,
aplicando-os a interpretacdao de outras culturas, proponho as hipoteses [aqui
apresentadas] com uma seguranca que talvez nao se justificasse caso eu me
baseasse apenas no estudo dos andamaneses. Em outras palavras, adotei
certa hipdotese de trabalho e mostrei que, com base nessa hipotese, é
possivel construir uma explicacdo satisfatoria dos costumes e crencas
andamaneses. Mas a hipétese é de tal natureza que afirma ou implica -
como o fazem certas leis e principios psicolégicos - que, se ela for
verdadeira para um povo primitivo, deve ser verdadeira para outros; e, de
fato, com modificacoes necessarias, deve ser verdadeira para toda a
sociedade humana. Semelhante hipotese, Obvio, ndo pode ser
adequadamente testada em referéncia apenas a um conjunto limitado de
fatos; portanto, para que ela se torne algo além de uma hipotese, sera
necessario testar sua aplicacdo sobre uma série mais ampla de fatos
etnolégicos.

A questdo é tdo importante que, mesmo com o risco de enfadonha
repeticdo, cabe uma formulacdo final da hipotese que foi aplicada aos e
testada pelos fatos referentes aos ilhéus andamaneses conhecidos por nos.

Numa investigacdo como esta, em minha opinido, ndo estamos testando
fatos isolados, mas uma “cultura”, compreendendo por essa palavra toda a
grande quantidade de instituicOes, costumes e crencas de um dado povo.
Para existir de alguma maneira, e para continuar a existir, uma cultura deve
cumprir certas condi¢coes. Deve fornecer um modo de subsisténcia



adequado ao ambiente e a densidade da populacdo existente; deve assegurar
a continuacao da sociedade pelo cuidado apropriado com as criancas; deve
fornecer meios para manter a coesdao da sociedade. Todas essas coisas
envolvem a regulacdo da conduta individual de certas maneiras definidas;
isto é, envolvem certo sistema de costumes morais.

Cada tipo de organizacao social tem seu proprio sistema de costumes
morais, e seria possivel explica-los mostrando como eles servem para
manter a existéncia da sociedade. Essa explicagdo seria de tipo psicolégico,
nao histodrico; ela ndo daria a causa originaria de qualquer costume, mas sua
funcdo social. Por exemplo, é facil ver a funcdo dos préprios sentimentos
fortes que os andamaneses alimentam em relacdo ao valor da generosidade
na distribuicdao de alimentos e da energia gasta para sua obtencdo, e em
relacdo a natureza extremamente repreensivel da preguica e da voracidade
(querendo dizer com esta ultima palavra comer muito quando os outros tém
pouco). Foi somente pelo cultivo dessas virtudes, ou pela erradicacao dos
vicios opostos, que a sociedade andamanesa continuou a existir num
ambiente em que o alimento s6 pode ser obtido mediante esforco
individual, onde ele ndo pode ser preservado de um dia para outro, e onde
ha periodos ocasionais de escassez. Para dar mais um exemplo, seria
possivel mostrar como a maneira pela qual a vida da familia se organiza
esta estreitamente relacionada a certas necessidades sociais basicas. Se
procuramos chegar a uma explicacdo da cultura andamanesa como um todo
e em todos os seus detalhes, cumpre examinar todos os costumes morais do
povo e mostrar suas relacées uns com os outros e com a base fundamental
sobre a qual a sociedade esta organizada.

A necessaria regulacdo da conduta numa dada sociedade depende da
existéncia, em cada individuo, de um sistema organizado de sentimentos.
Esse sistema de sentimentos ou motivos sera claramente diferente em
culturas diversas, assim como o sistema de regras morais é diferente em
sociedades de tipos distintos. Ha, no entanto, por assim dizer, um substrato



geral que é o mesmo em todas as sociedades humanas. Ndo importa como a
sociedade esta organizada, deve haver no individuo um forte sentimento de
apego a seu proprio grupo, a divisao social (nacdo, aldeia, cla, tribo, casta
etc.) a que pertence. A forma particular pela qual esse sentimento é
revelado em pensamento e acdo dependera da natureza do grupo a que ele
se refere. De maneira semelhante, nenhuma sociedade pode existir sem a
presenca na mente de seus membros de uma forma ou outra do sentimento
de obrigacdo moral — o sentimento de que certas coisas devem ser feitas,
certas outras coisas nao devem ser feitas, porque aquelas sao corretas, boas,
virtuosas, e estas sao erradas, mas, degradadas ou pecaminosas. Além disso,
apesar de talvez menos importante, embora ndo menos necessario, ha o
sentimento de dependéncia em suas varias formas — dependéncia dos
outros, da sociedade, da tradicao ou do costume.

Para que uma cultura exista, portanto, esses sentimentos (e outros
conectados com eles, que ndo precisam ser enumerados) devem existir na
mente dos individuos de certas formas definidas, capazes de influenciar a
acdo no rumo exigido para manter a coesao da sociedade em sua base real
de organizacao. Esta, podemos dizer, é a funcdo social desses sentimentos.

Deixando completamente de lado a questao de como sentimentos desses
tipos aparecem, podemos observar que eles envolvem a existéncia de um
tipo particular de experiéncia. O individuo experimenta sobre si mesmo a
acdo de um poder ou de uma forca — coagindo-o a agir de certos modos
nem sempre agradaveis, sustentando-o em sua fraqueza, ligando-o a seus
companheiros, a seu grupo. Essa forca é algo que ndo é o préprio individuo,
é algo fora dele; no entanto, de maneira igualmente clara, ela se faz sentir
ndo como mera compulsdao ou apoio externo, mas como algo dentro da
propria consciéncia dele — dentro dele mesmo, portanto. Se fossemos dar
um nome a essa forca, s6 poderiamos denomina-la forca moral da
sociedade. A propria existéncia de uma sociedade humana, argumentou-se,
envolve necessariamente a existéncia dessa experiéncia real de uma forca



moral atuando através da sociedade sobre o individuo, e contudo atuando
dentro da propria consciéncia dele. A experiéncia, por conseguinte, esta 1a,
mas disso ndo decorre que o homem primitivo possa analisar sua préopria
experiéncia; € bastante obvio que essa analise esta acima dele. Ainda assim,
a experiéncia o leva a formar certas nocoes ou representacoes, e € possivel
mostrar como essas nocgOes estdo psicologicamente relacionadas a
experiéncia de uma forca moral.

A experiéncia dessa for¢ca moral s6 chega ao individuo em experiéncias
concretas, definidas. Aprendemos primeiro a experimentar nossa propria
dependéncia em nossas relacbes com nossos pais, e assim extraimos a
forma concreta na qual envolvemos nosso sentimento adulto posterior, de
dependéncia para com nosso Deus. Ou, para tomar um exemplo do vasto
namero fornecido pelos costumes em Andamao, o ilhéu andamanés, como
outros selvagens, cuja principal preocupacdo na vida é obter alimento e
comé-lo, encontra inevitavelmente sua experiéncia de uma forca moral
associada de maneira muito intima com as coisas que usa como alimento.
De forma também inevitavel, por conseguinte, ele considera o alimento
uma substancia a qual, de algum modo, a for¢a moral é inerente, uma vez
que com frequéncia é pelo alimento que a forca realmente o afeta e as suas
acoes. A psicologia da questao pode ser encontrada, espero, nos argumentos
do ultimo capitulo. A partir da andlise feita ali de diferentes costumes e
crencas, deveria ser 6bvio que a forma pela qual o ilhéu andamanés encara
todas as coisas que influenciam a vida social se deve ao modo pelo qual
elas estdo associadas com sua experiéncia da forca moral da sociedade.

Dessa maneira, surge na mente do homem primitivo, como resultado de
sua vida social e da acdo do sentimento que ela envolve, a nocao mais ou
menos grosseira e indefinida de um poder na sociedade e na natureza
dotado de certos atributos. Esse poder é responsavel por todas as condicoes
de euforia ou disforia social, porque em todas essas condicdes o proprio

e

poder é realmente experimentado. E o mesmo poder que compele o



individuo a se adequar ao costume em sua conduta, atuando sobre ele tanto
internamente, como a forca da consciéncia, quanto externamente, como a
forca da opinido. £ a mesma forca em relacdo a qual o individuo se sente
dependente, como uma fonte de forca interior para ele em momentos de
necessidade. E essa forca também que o arrebata durante periodos de
euforia social, como dancas, cerimonias ou lutas, e que lhe da a sensacao de

um grande e subito aumento de sua propria forga pessoal.

Os andamaneses nao chegaram a reconhecer por um nome especial esse
poder de que se tornam assim conscientes. Mostrei que em algumas de suas
manifestacOes eles a veem, simbolicamente, como uma espécie de calor, ou
uma forca semelhante aquela que conhecem no fogo e no calor. Em
sociedades mais desenvolvidas, no entanto, encontramos a abordagem mais
préoxima de um reconhecimento definido desse poder ou forca em suas
diferentes manifestacoes por meio de um unico nome. O poder denotado
pela palavra mana na Melanésia, e pelas palavras orenda, wakan, nauala
etc. entre diferentes tribos da América do Norte, é o mesmo poder cuja
nocao surge, como tentei mostrar, da experiéncia real da forca moral da
sociedade.

Esses sentimentos e as representacoes a eles ligadas, de cuja existéncia,
como vimos, depende a existéncia da propria sociedade, precisam se manter
vivos, se manter em um dado grau de intensidade. Afora a necessidade que
existe de conserva-los vivos na mente do individuo, cabe incuti-los em cada
novo individuo acrescentado a sociedade, em cada crianca a medida que ela
se desenvolve num adulto. Se até os sentimentos individuais s6 subsistem
na mente se forem exercidos, se forem expressos, quanto mais o0s
sentimentos coletivos, aqueles compartilhados por varias pessoas. SO é
possivel conservar esses sentimentos coletivos dando-lhes expressao
adequada e regular.

Aqui, portanto, encontramos a funcdo dos costumes cerimoniais de
povos primitivos como os andamaneses. Todos esses costumes sdo



simplesmente meios pelos quais certas maneiras de sentir em relacdao aos
diferentes aspectos da vida social sdo regularmente expressas e, por meio da
expressao, mantidas vivas e transmitidas de uma geracao a outra. Assim, 0s
costumes ligados aos alimentos servem para conservar vivas certas
maneiras de sentir em relacdao aos alimentos e aos deveres morais a eles
associados, o mesmo podendo ser dito de outros costumes.

Modos afetivos de experiéncia (sentimentos, sensacoes e emocoes)
podem ser expressos nao apenas em movimentos fisicos, mas também por
meio da linguagem. A funcdo dos mitos e lendas dos andamaneses é
exatamente paralela a do ritual e do cerimonial. Eles servem para expressar
certas formas de pensar e sentir sobre a sociedade e sua relacdo com o
mundo da natureza, e assim conservar esses modos de pensamento e
sentimento, e transmiti-los a sucessivas geracoes. Tanto no caso do ritual
quanto no do mito, os sentimentos expressos sdo aqueles essenciais a
existéncia da sociedade.

Ao longo deste capitulo, evitei o uso do termo religido. Minha razao
para isso é que ndo fui capaz de encontrar uma definicao dessa palavra que
a tornasse adequada para uso num debate cientifico acerca das crencas de
povos tdo primitivos quanto os andamaneses.

Quando usamos o termo religido, pensamos primeiro, inevitavelmente,
naquilo que entendemos por essa palavra na sociedade civilizada. Nao é
possivel, acredito, dar uma definicdo exata que retenha todas as conotacoes
da palavra tal como comumente usada e nos ajude a0 mesmo tempo no
estudo dos costumes de sociedades ndo desenvolvidas. A definicdo de
religido que me parece mais satisfatoria é que ela consiste em: 1) uma
crenca na existéncia de uma grande forca ou poder moral (quer seja pessoal,
quer nao) na natureza; 2) uma relacdo organizada entre o homem e esse
Poder Superior. Se essa definicao for aceita, esta claro que os andamaneses
tém crencgas e costumes religiosos. Eles acreditam de fato num poder moral
que regula o Universo e organizaram suas relacdes com esse poder em



algumas de suas cerimonias simples. Ndo parece possivel, no entanto, tracar
uma linha divisoria precisa entre essas crencas e esses costumes que
merecem apropriadamente se chamar de religiosos e outros que nao
admitem esse adjetivo. Ndo é possivel, no Andamao, separar uma entidade
definida que possamos nomear religido de coisas que podem ser vistas de
forma mais apropriada como arte, moralidade, jogos ou cerimonial social.

Apesar disso, o objetivo deste capitulo foi explicar a natureza e a funcgao
da religido andamanesa. Entre as condi¢oes fundamentais que devem ser
preenchidas para que os seres humanos possam viver juntos em sociedade
esta a existéncia disso que chamamos de religido, a crenca num grande
Poder Invisivel, e entre ele e n6s sempre deve haver a grande preocupacao
vital de estabelecer e manter a harmonia. O ilhéu andamanés com sua fé um
tanto infantil, o aborigine australiano decorado com tinta e plumas
personificando seu ancestral totémico, o polinésio sacrificando vitimas
humanas no marae de seu deus, o budista seguindo o Caminho Sagrado de
Oito Estagios, todos estdo empenhados, ainda que por caminhos os mais
diversos, na mesma busca eterna.

QUESTOES E TEMAS PARA DISCUSSAO

1. Compare as visdes de Durkheim e de Radcliffe-Brown a respeito dos ritos e
cerimdnias e a importancia que tém para a compreenséao da vida social.

2. Observe como Radcliffe-Brown apresenta a origem social das formas de se
expressar emogdes (como o choro e o abrago) e discuta sua pertinéncia em
relacdo a sociedade contemporanea.
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a A elaboracdo dessas reconstrucdes hipotéticas do passado foi considerada por muitos
autores a principal tarefa, se ndo a Unica, da antropologia. Minha prépria concepcao é de
que tais estudos jamais podem ter grande valor cientifico. Embora, dentro de limites
estreitos, em particular quando o método é aplicado aos fatos da linguagem e a cultura
material, seja possivel chegar a conclusées com algum grau de probabilidade, por sua
propria natureza, todas essas hipéteses ndo permitem verificacdo. Além disso, o objetivo
dos estudos cientificos é descobrir leis gerais, e hipbteses relativas a eventos no passado
dos quais ndo temos e ndo podemos ter nenhum conhecimento seguro ndo fornecerao
material adequado do qual extrair generalizagdes.

b Talvez valha a pena mencionar que a interpretacdo de costumes andamaneses feita
neste capitulo sé foi elaborada depois que deixei as ilhas. De outra maneira, eu teria
investigado cuidadosamente temas que de fato escaparam a minha atencao.

1. Edward Burnett Tylor, Primitive Culture, Cap.l.

2. James George Frazer, Totemism and Exogamy, Cap. IV.
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4. Robert Ranulph Marett, The Threshold of Religion.

5. William McDouagall, Introduction to Social Psychology, Cap. Xlll, parece combinar as
duas hipoteses.

6. Para uma critica das hipoteses do animismo e do naturismo como explicacdes da
religido primitiva, ver Durkheim, As formas elementares da vida religiosa, Livro I, Caps. 2 e
3.

¢ Sentimento: um sistema organizado de tendéncias emocionais centrado em torno de
algum objeto.

d Em outras palavras, a teoria psicofisica aqui adotada é de que o choro é um substituto
para a atividade motora quando o sistema cinético do corpo (centros motores, tiroide,
suprarrenais etc.) € estimulado, mas nenhuma acéo efetiva em reacéo direta ao estimulo é
possivel no momento. Quando um sentimento € estimulado, e a acdo a que ele poderia
levar é frustrada, o estado emocional resultante em geral € doloroso, e por isso o choro é
comumente associado aos estados de dor.

7. W. McDougall, Social Psychology.

€ A simpatia ativa, o habitual compartilihamento de emocgdes alegres e dolorosas, é da
maxima importancia na formacéo de sentimentos de apego pessoal.



f E lugar-comum na psicologia pensar que uma emoc&o coletiva, isto é, uma emog&o
sentida e expressa a0 mesmo tempo por varias pessoas, € mais intensamente sentida que
a emocdo do mesmo tipo ndo compartilhada.



6. Mauss, a dadiva e a
obrigacao de retribui-la

Marcel Mauss (1872-1950), sobrinho de Durkheim, seu aluno, assistente e
colaborador, foi um expoente das ciéncias sociais na Franca. Apesar de ter sido
também um socidlogo profissional, sua posi¢cado de autor classico da antropologia tornou-
se, ao longo do tempo, mais consolidada. Mauss sucedeu a Durkheim como editor da
revista L’Année sociologique, onde publicou muitos artigos e resenhas. Obteve uma
catedra no College de France em 1931, mas foi dela afastado quando da ocupagéo nazista
na Franca, por ser um militante socialista e ter origem judaica. Sua obra encontra-se
reunida basicamente em duas coletaneas: Sociologia e antropologia (1950) e Ensaios de
sociologia (1971).

O “Ensaio sobre a dadiva: forma e razdo da troca nas sociedades arcaicas”, longo
artigo publicado em 1923-24, é considerado por muitos antropologos o texto mais
importante de Mauss (inclusive por Lévi-Strauss, que fez uma famosa apresentacdo a
coletdnea Sociologia e antropologia, na qual o texto foi publicado). Reproduzimos aqui
parte de seu inicio, no qual Mauss apresenta exemplos etnograficos da existéncia de
trocas que “se fazem sob a forma de presentes, em teoria voluntarios, na verdade
obrigatoriamente dados e retribuidos”.

Estdo aqui presentes passagens famosas como a definicho que Mauss faz de
“fendmenos sociais totais”, a descricdo do potlatch de tribos do noroeste americano e do
hau, o espirito maori das coisas dadas, que mantém algo dos seus doadores, e querem a
eles retornar. Apresenta, ao final, sua tese geral: a da vida social como um constante dar e
receber, fundamento de toda sociabilidade humana. Fiel a tradicdo durkheimiana, Mauss
defende a universalidade da dadiva como produtora de aliancas sociais.



ENSAIO SOBRE A DADIVA

Marcel Mauss

Na civilizacdo escandinava e em muitas outras, as trocas e 0s contratos
se fazem sob a forma de presentes, em teoria voluntarios, na verdade
obrigatoriamente dados e retribuidos.

Este trabalho é um fragmento de estudos mais vastos. Ha anos nossa
atencdo dirige-se ao mesmo tempo para o regime do direito contratual e
para o sistema das prestacOes economicas entre as diversas secoes ou
subgrupos de que se compoem as sociedades ditas primitivas, e também as
que poderiamos chamar arcaicas. Existe ai um enorme conjunto de fatos. E
fatos que sdao muito complexos. Neles, tudo se mistura, tudo o que constitui
a vida propriamente social das sociedades que precederam as nossas — até
as da proto-historia. Nesses fendomenos sociais “totais”, como nos propomos
chama-los, exprimem-se, de uma s0 vez, as mais diversas instituicoes:
religiosas, juridicas e morais — estas sendo politicas e familiares ao mesmo
tempo; economicas — estas supondo formas particulares da producao e do
consumo, ou melhor, do fornecimento e da distribuicdao; sem contar os
fenomenos estéticos em que resultam esses fatos e os fenomenos
morfologicos que essas instituicdes manifestam.

De todos esses temas muito complexos e dessa multiplicidade de coisas
sociais em movimento, queremos considerar aqui apenas um dos tracos,
profundo mas isolado: o carater voluntario, por assim dizer, aparentemente
livre e gratuito, e no entanto obrigatdrio e interessado, dessas prestacoes.
Elas assumiram quase sempre a forma do regalo, do presente oferecido
generosamente, mesmo quando, nesse gesto que acompanha a transacao, ha
somente ficcdo, formalismo e mentira social, e quando ha, no fundo,



obrigacdo e interesse economico. E ndo obstante indicarmos com precisao
os diversos principios que deram esse aspecto a uma forma necessaria da
troca — isto é, da prépria divisao social do trabalho —, vamos estudar a fundo
somente um de todos esses principios. Qual é a regra de direito e de
interesse que, nas sociedades de tipo atrasado ou arcaico, faz com que o
presente recebido seja obrigatoriamente retribuido? Que forca existe na
coisa dada que faz com que o donatdrio a retribua? Eis o problema ao qual
nos dedicamos mais especialmente, a0 mesmo tempo que indicamos 0s
outros. Esperamos dar, por um numero bastante grande de fatos, uma
resposta a essa questdo precisa e mostrar em que direcao é possivel lancar
um estudo das questdes conexas. Também se vera a que novos problemas
somos levados: uns dizem respeito a uma forma permanente da moral
contratual, a saber, a maneira pela qual o direito real permanece ainda em
nossos dias ligado ao direito pessoal; outros dizem respeito as formas e as
ideias que sempre presidiram, ao menos parcialmente, a troca, e que ainda
hoje suprem em parte a nogao de interesse individual.

Assim, atingiremos um duplo objetivo. De um lado, chegaremos a
conclusdes de certo modo arqueolégicas sobre a natureza das transacoes
humanas nas sociedades que nos cercam ou que imediatamente nos
precederam. Descreveremos os fendmenos de troca e de contrato nessas
sociedades que ndo sdo privadas de mercados econémicos como se afirmou
— pois o mercado é um fendmeno humano que, a nosso ver, nao é alheio a
nenhuma sociedade conhecida —, mas cujo regime de troca é diferente do
nosso. Nelas veremos o mercado antes da instituicdo dos mercadores, e
antes de sua principal invencao, a moeda propriamente dita; de que maneira
ele funcionava antes de serem descobertas as formas, pode-se dizer,
modernas (semitica, helénica, helenistica e romana) do contrato e da venda,
de um lado, e a moeda oficial, de outro. Veremos a moral e a economia que
regem essas transacoes.



E, como constataremos que essa moral e essa economia funcionam
ainda em nossas sociedades de forma constante e, por assim dizer,
subjacente, como acreditamos ter aqui encontrado uma das rochas humanas
sobre as quais sao construidas nossas sociedades, poderemos deduzir disso
algumas conclusdes morais sobre alguns problemas colocados pela crise de
nosso direito e de nossa economia, e nos deteremos ai. Essa pagina de
historia social, de sociologia tedrica, de conclusdes de moral, de pratica
politica e econdmica ndo nos leva, no fundo, sendo a colocar mais uma vez,
sob formas novas, antigas mas sempre novas questoes.

Método seguido

Seguimos um método de comparacdo preciso. Primeiro, como sempre, sO
estudamos nosso tema em areas determinadas e escolhidas — Polinésia,
Melanésia, noroeste americano — e alguns grandes direitos. A seguir,
naturalmente, escolhemos apenas direitos nos quais, gracas aos documentos
e ao trabalho filolégico, tivéssemos acesso a consciéncia das proprias
sociedades, pois se trata aqui de termos e de nocOes; isso restringiu ainda
mais o campo de nossas comparacoes. Por fim, cada estudo teve por objeto
sistemas que nos limitamos a descrever, um apos outro, em sua integridade;
renunciamos, portanto, a essa comparacao constante em que tudo se mistura
e em que as instituicoes perdem toda cor local, e os documentos, seu sabor.

Prestacao, dadiva e potlatch

Este trabalho faz parte da série de pesquisas que ha muito temos
desenvolvido, Davy? e eu, sobre as formas arcaicas do contrato. Um resumo
delas é necessario.

Jamais parece ter havido, nem até uma época bastante proxima de nés nem
nas sociedades muito erradamente confundidas sob o nome de primitivas ou



inferiores, algo que se assemelhasse ao que chamam a economia natural.
Por uma estranha mas classica aberracao, escolhiam-se mesmo, para
apresentar o modelo dessa economia, os textos de Cook sobre a troca e o
escambo entre os polinésios. Ora, sdo esses mesmos polinésios que vamos
aqui estudar, e veremos o quanto estdo distantes, em matéria de direito e de
economia, do estado de natureza.

Nas economias e nos direitos que precederam 0s NOSsSOS, Nunca se
constatam, por assim dizer, simples trocas de bens, de riquezas e de
produtos num mercado estabelecido entre os individuos. Em primeiro lugar,
ndo sdo individuos, sdo coletividades que se obrigam mutuamente, trocam e
contratam; as pessoas presentes ao contrato sao pessoas morais: clas, tribos,
familias que se enfrentam e se opdem seja em grupos frente a frente num
terreno, seja por intermédio de seus chefes, seja ainda dessas duas maneiras
ao mesmo tempo. Ademais, o que eles trocam ndo sdao exclusivamente bens
e riquezas, bens moveis e imoveis, coisas luteis economicamente. Sdo, antes
de tudo, amabilidades, banquetes, ritos, servicos militares, mulheres,
criancas, dancgas, festas, feiras, dos quais o mercado é apenas um dos
momentos, e Nos quais a circulacao de riquezas nao passa de um dos termos
de um contrato bem mais geral e bem mais permanente. Enfim, essas
prestacoes e contraprestacoes se estabelecem de uma forma sobretudo
voluntaria, por meio de regalos, presentes, embora elas sejam no fundo
rigorosamente obrigatdrias, sob pena de guerra privada ou publica.
Propusemos chamar tudo isso o sistema das prestacoes totais. O tipo mais
puro dessas instituicOes nos parece ser representado pela alianca de duas
fratrias nas tribos australianas ou norte-americanas em geral, onde 0s ritos,
0s casamentos, a sucessao de bens, os vinculos de direito e de interesse,
posicOes militares e sacerdotais, tudo € complementar e supOe a
colaboracdao das duas metades da tribo. Por exemplo, os jogos sao
particularmente regidos por elas. Os Tlingit e os Haida, duas tribos do



noroeste americano, exprimem fortemente a natureza dessas praticas
dizendo que “as duas fratrias se mostram respeito”.

Mas, nessas duas ultimas tribos do noroeste americano e em toda essa
regido, aparece uma forma tipica, por certo, mas evoluida e relativamente
rara dessas prestacoes totais. Propusemos chama-la potlatch, como o fazem,
alias, os autores americanos que se servem do nome chinook incorporado a
linguagem corrente dos brancos e dos indios de Vancouver ao Alasca.
Potlatch quer dizer essencialmente “nutrir”, “consumir”. Essas tribos, muito
ricas, que vivem nas ilhas ou na costa, ou entre as montanhas Rochosas e a
costa, passam o inverno numa perpétua festa: banquetes, feiras e mercados,
que sdao ao mesmo tempo a assembleia solene da tribo. Esta se dispoe
segundo suas confrarias hierarquicas, suas sociedades secretas, geralmente
confundidas com as primeiras e com os clas; e tudo, clas, casamentos,
iniciacoes, sessoes de xamanismo e culto dos grandes deuses, dos totens ou
dos ancestrais coletivos ou individuais do cla, tudo se mistura numa trama
inextricavel de ritos, de prestacoes juridicas e econdomicas, de
determinacOes de cargos politicos na sociedade dos homens, na tribo e nas
confederacGes de tribos, e mesmo internacionalmente. Mas o que é notavel
nessas tribos é o principio da rivalidade e do antagonismo que domina todas
essas praticas. Chega-se até a batalha, até a morte dos chefes e nobres que
assim se enfrentam. Por outro lado, chega-se até a destruicdo puramente
suntuaria das riquezas acumuladas para eclipsar o chefe rival que é ao
mesmo tempo um associado (geralmente avo, sogro ou genro). Ha
prestacado total no sentido de que é claramente o cla inteiro que contrata por
todos, por tudo o que ele possui e por tudo o que ele faz, mediante seu
chefe. Mas essa prestacdo adquire, da parte do chefe, um carater agonistico
muito marcado. Ela é essencialmente usuraria e suntudria, e assiste-se antes
de tudo a uma luta dos nobres para assegurar entre eles uma hierarquia que
ulteriormente beneficiara seu cla.



Propomos reservar o nome de potlatch a esse género de instituicdao que
se poderia, com menos perigo e mais precisdo, mas também mais
longamente, chamar de prestacgdes totais de tipo agonistico.

Até aqui, praticamente s6 haviamos encontrado exemplos dessa
instituicdo nas tribos do noroeste americano e nas de uma parte do norte
americano, na Melanésia e na Papuasia [Nova Guiné]. Em todos os outros
lugares, na Africa, na Polinésia e na Malésia, na América do Sul e no
restante da América do Norte, o fundamento das trocas entre os clas e as
familias nos parecia permanecer do tipo mais elementar da prestacao total.
No entanto, pesquisas mais aprofundadas mostram agora um ndmero
bastante consideravel de formas intermediarias entre essas trocas com
rivalidade exasperada, com destruicao de riquezas, como as do noroeste
americano e da Melanésia, e outras com emulacdo mais moderada, em que
0s contratantes rivalizam em presentes: assim rivalizamos em nossos
brindes de fim de ano, em nossos festins, nas bodas, em nossos simples
convites para jantar, e sentimo-nos ainda obrigados a nos revanchieren,
como dizem os alemdes. Constatamos essas formas intermediarias no
mundo indo-europeu antigo, particularmente entre os tracios.

Diversos temas — regras e ideias — estao contidos nesse tipo de direito e
de economia. O mais importante entre esses mecanismos espirituais é
evidentemente o que obriga a retribuir o presente recebido. Ora, em parte
alguma a razao moral e religiosa dessa obrigacdo é mais aparente do que na
Polinésia. Estudemo-la em particular; veremos claramente que forca leva a
retribuir uma coisa recebida e, em geral, a executar os contratos reais.

As dadivas trocadas e a obrigacao de retribui-las (Polinésia)

1. Prestacgdo total, bens uterinos contra bens masculinos (Samoa)

Nas pesquisas sobre a extensdo do sistema das dadivas contratuais, por
muito tempo pareceu que nao havia potlatch propriamente dito na Polinésia.



As sociedades polinésias em que as instituicoes mais se aproximavam disso
ndo pareciam ultrapassar o sistema das “prestacOes totais”, dos contratos
perpétuos entre clds que poem em comum suas mulheres, seus homens, suas
criancas, seus ritos etc. Os fatos que entdao estudamos, particularmente em
Samoa, o significativo costume das trocas de esteiras brasonadas entre
chefes por ocasido do casamento, ndo estavam acima desse nivel, em nosso
entender. Os elementos de rivalidade, destruicio e combate pareciam
ausentes, ao contrario do que ocorre na Melanésia. Por fim, havia muito
poucos fatos. Agora, porém, seriamos menos taxativos.

Em primeiro lugar, esse sistema de oferendas contratuais em Samoa
estende-se muito além do casamento, acompanhando o0s seguintes
acontecimentos: nascimento de filho, circuncisdo, doenca, puberdade da
moca, ritos funerarios, comércio.

A seguir, dois elementos essenciais do potlatch propriamente dito sdao
nitidamente atestados: o da honra, do prestigio, do mana que a riqueza
confere, e o da obrigacdo absoluta de retribuir as dadivas sob pena de
perder esse mana, essa autoridade, esse talisma e essa fonte de riqueza que é
a propria autoridade.

Por um lado, Turner nos diz:

Depois das festas do nascimento, depois de ter recebido e retribuido os oloa e os taonga — ou
seja, os bens masculinos e os bens femininos —, 0 marido e a mulher ndo se encontravam mais
ricos do que antes. Mas tinham a satisfacdo de ter visto o que eles consideravam uma grande
honra: massas de propriedades reunidas por ocasido do nascimento de seu filho.

Por outro lado, essas dadivas podem ser obrigatorias, permanentes, sem
outra contraprestacdo que o estado de direito que as provoca. Assim, a
crianca que a irma, e portanto o cunhado, tio uterino, recebem para criar de
seu irmao e cunhado é ela propria chamada um taonga, um bem uterino. Ela
é “o canal pelo qual os bens de natureza nativa, os taonga, continuam a
escoar da familia da crianca para essa familia. Por outro lado, a crianca é o



meio de seus pais obterem bens de natureza estrangeira (oloa) dos parentes
que o adotaram, e isso o tempo todo que a crianca viver”. “Esse sacrificio
[dos vinculos naturais cria uma] facilidade sistematica de circulacdao entre
propriedades indigenas e estrangeiras.” Em suma, a crianca, bem uterino, €
o meio pelo qual os bens da familia uterina sdao trocados pelos da familia
masculina. E basta constatar que, vivendo na casa do tio uterino, ela possui
evidentemente um direito de nela viver, e portanto um direito geral sobre
suas propriedades, para que esse sistema de “fosterage” [criacdo de
criancas] se revele muito proximo do direito geral reconhecido ao sobrinho
uterino sobre as propriedades de seu tio em terras melanésias. Falta apenas
o tema da rivalidade, do combate da destruicao, para que haja potlatch.

Mas observemos os dois termos: oloa, taonga; o segundo, sobretudo.
Eles designam uma das parafernalias permanentes, em particular as esteiras
de casamento que as jovens filhas herdam ao se casarem, os adornos, os
talismas que entram pela mulher na familia recém-fundada, com a condicao
de reciprocidade; sdo, em suma, espécies de bens imodveis por destinacao.
Os oloa designam objetos, instrumentos em sua maior parte,
especificamente do marido; sdao essencialmente bens moéveis. Assim aplica-
se esse termo, agora, as coisas provenientes dos brancos. E evidentemente
uma extensao recente de sentido. E podemos negligenciar esta traducao de
Turner: “Oloa-foreign”; “taonga-native”. Ela é inexata e insuficiente, ou
mesmo sem interesse, pois prova que algumas propriedades chamadas
taonga estdo mais ligadas ao solo, ao cla, a familia e a pessoa do que
algumas outras chamadas oloa.

Mas, se estendemos nosso campo de observacdo, a nocao de taonga
adquire de imediato outra amplitude. Ela conota, em maori, em taitiano, em
tongan e mangarevan, tudo que é propriedade propriamente dita, tudo que
pode ser trocado, objeto de compensacao. Sao exclusivamente os tesouros,
os talismas: os brasoes, as esteiras e os idolos sagrados, as vezes também
tradicOes, cultos e rituais magicos. Aqui chegamos aquela nocao de



propriedade-talisma da qual temos certeza que ela é geral em todo o mundo
malaio-polinésio e mesmo no Pacifico inteiro.

2. O espirito da coisa dada (Maori)

Ora, essa observacdo nos leva a uma constatacdao muito importante. Os
taonga sdo, pelo menos na teoria do direito e da religido maori, fortemente
ligados a pessoa, ao cla, ao solo; sdao o veiculo de seu mana, de sua forca
magica, religiosa e espiritual. Num provérbio, felizmente recolhido por sir
G. Grey e C.O. Davis, lhes é rogado que destruam o individuo que os
aceitou. E porque contém dentro deles essa forca, caso o direito, sobretudo
a obrigacao de retribuir, nao seja observado.

Nosso saudoso amigo Hertz’ havia entrevisto a importancia desses
fatos; com seu tocante desprendimento pessoal, ele anotara “para Davy e
Mauss” na ficha que contém o seguinte fato. Colenso diz: “Eles tinham uma
espécie de sistema de troca, ou melhor, de dar presentes que devem
ulteriormente ser trocados ou retribuidos.” Por exemplo, troca-se peixe seco
por aves em conserva, esteiras. Tudo isso é trocado entre tribos ou “familias
amigas sem nenhuma espécie de estipulacao”.

Mas Hertz também havia anotado — e descubro em suas fichas — um
texto cuja importancia escapara a nos dois, pois eu o conhecia igualmente.

A proposito do hau, do espirito das coisas, em particular o da floresta e
dos animais de caca que ela contém, Tamati Ranaipiri, um dos melhores
informantes maori de R. Elsdon Best, nos oferece inteiramente ao acaso e
sem nenhuma prevencao a chave do problema.

Vou lhes falar do hau... O hau ndo é o vento que sopra. De modo nenhum. Suponha que vocé
possua um artigo determinado (taonga) e que me dé esse artigo; vocé me da sem preco fixado.©
Nao fazemos negociagoes a esse respeito. Ora, dou esse artigo a uma terceira pessoa que, depois
de transcorrido um certo tempo, decide retribuir alguma coisa em pagamento (utu), ela me da de
presente alguma coisa (taonga). Ora, esse taonga que ela me da é o espirito (hau) do taonga que
recebi de vocé e que dei a ela. Os taonga que recebi pelos taonga (vindos de vocé), é preciso que
eu os devolva. Nao seria justo (tika) de minha parte guardar esses taonga para mim, fossem eles



desejaveis (rawe) ou desagradaveis (kino). Devo da-los de volta, pois sdo um hau do taonga que
vocé me deu. Se eu conservasse esse segundo taonga, poderia advir-me um mal, seriamente, até
mesmo a morte. Assim é o hau, o hau da propriedade pessoal, o hau dos taonga, o hau da
floresta. Kali ena. [Basta sobre esse assunto.]

Esse texto capital merece alguns comentarios. Puramente maori,
impregnado do espirito teoldgico e juridico ainda impreciso das doutrinas
da “casa dos segredos”, mas por momentos surpreendentemente claro, ele
oferece apenas uma obscuridade: a intervencao de uma terceira pessoa.
Mas, para bem compreender o jurista maori, basta dizer: “Os taonga e todas
as propriedades rigorosamente ditas pessoais tétm um hau, um poder
espiritual. Vocé me da um, eu o dou a um terceiro; este me retribui um
outro, porque ele é movido pelo hau de minha dadiva; e sou obrigado a dar-
lhe essa coisa, porque devo devolver-lhe o que em realidade € o produto do
hau do seu taonga.”

Assim interpretada, a ideia ndo apenas se torna clara, mas aparece como
uma das ideias dominantes do direito maori. Se o presente recebido,
trocado, obriga, € que a coisa recebida ndao é inerte. Mesmo abandonada
pelo doador, ela ainda conserva algo dele. Por ela, ele tem poder sobre o
beneficiario, assim como por ela, sendo proprietario, ele tem poder sobre o
ladrdo. Pois o taonga é animado pelo hau de sua floresta, de seu territdrio,
de seu chao; ele é realmente “nativo”: o hau acompanha todo detentor.

Ele acompanha ndo apenas o primeiro donatario, mesmo eventualmente
um terceiro, mas todo individuo ao qual o taonga €é simplesmente
transmitido. No fundo, é o hau que quer voltar ao lugar de seu nascimento,
ao santuario da floresta e do cld, ao proprietario. E o taonga ou seu hau —
que é, alias, ele proprio uma espécie de individuo — que se prendem a essa
série de usuarios, até que estes retribuam com seus proprios taonga, suas
propriedades ou entdo seu trabalho ou comércio, através de banquetes,
festas e presentes, um equivalente ou um valor superior que, por sua vez,
dardo aos doadores autoridade e poder sobre o primeiro doador,



transformado em ultimo donatério. Eis ai a ideia dominante que parece
presidir, em Samoa e na Nova Zelandia, a circulagao obrigatoria das
riquezas, dos tributos e das dadivas.

Tal fato esclarece dois sistemas importantes de fendmenos sociais na
Polinésia e mesmo fora da Polinésia. Em primeiro lugar, compreende-se a
natureza do vinculo juridico criado pela transmissdo de uma coisa.
Voltaremos daqui a pouco a esse ponto. Mostraremos de que maneira esses
fatos podem contribuir para uma teoria geral da obrigacdo. Mas, por ora, é
nitido que, em direito maori, o vinculo de direito, vinculo pelas coisas, é um
vinculo de almas, pois a propria coisa tem uma alma, é alma. Donde resulta
que apresentar alguma coisa a alguém é apresentar algo de si. Em segundo
lugar, fica mais clara a natureza mesma da troca por dadivas, de tudo aquilo
que chamamos prestacOes totais, e, entre estas, o potlatch. Compreende-se
logicamente, nesse sistema de ideias, que seja preciso retribuir a outrem o
que na realidade é parcela de sua natureza e substancia; pois aceitar alguma
coisa de alguém é aceitar algo de sua esséncia espiritual, de sua alma; a
conservacao dessa coisa seria perigosa e mortal, e ndo simplesmente porque
seria ilicita, mas também porque essa coisa que vem da pessoa, ndo apenas
moralmente, mas fisica e espiritualmente, essa esséncia, esse alimento,
esses bens, moveis ou imoveis, essas mulheres ou esses descendentes, esses
ritos ou essas comunhdes, todos tém poder magico e religioso sobre nos.
Enfim, a coisa dada ndo é uma coisa inerte. Animada, geralmente
individualizada, ela tende a retornar ao que Hertz chamava seu “lar de
origem”, ou a produzir para o cld e o solo do qual surgiu um equivalente
que a substitua.

3. Outros temas: a obrigacdo de dar, a obrigagdo de receber

Para compreender completamente a instituicdo da prestacao total e do
potlatch, resta buscar a explicacdo dos outros dois momentos que sao
complementares deste; pois a prestacao total ndao implica somente a



obrigacdo de retribuir os presentes recebidos, mas supde duas outras
igualmente importantes: obrigacdo de dar, de um lado, obrigacao de
receber, de outro. A teoria completa dessas trés obrigacOes, desses trés
temas do mesmo complexo, daria a explicacdo fundamental satisfatéria
dessa forma de contrato entre clas polinésios. Por ora, podemos apenas
indicar a maneira de tratar o assunto.

Sera facil encontrar um grande numero de fatos relativos a obrigacao de
receber. Pois um cla, os membros da familia, um grupo de pessoas, um
hospede ndo sdo livres para ndao pedir a hospitalidade, para nao receber
presentes, para nao negociar, para nao contrair alianca, pelas mulheres e
pelo sangue. Os Dayak desenvolveram inclusive todo um sistema de direito
e de moral sobre o dever de ndo deixar de partilhar a refeicdo a que se
assiste ou que se viu preparar.

Nao menos importante é a obrigacao de dar; seu estudo poderia fazer
compreender de que maneira os homens passaram a trocar coisas. Podemos
indicar apenas alguns fatos. Recusar dar, negligenciar convidar, assim como
recusar receber, equivale a declarar guerra; € recusar a alianca e a
comunhdo. A seguir, da-se porque se é forcado a isso, porque o donatario
tem uma espécie de direito de propriedade sobre tudo o que pertence ao
doador. Essa propriedade se exprime e se concebe como um vinculo
espiritual. Assim, na Australia, o genro, que deve todos os produtos de sua
cacga ao sogro e a sogra, nada pode consumir diante deles, sob pena de que
pela simples respiracao eles envenenem o que ele come. Vimos mais acima
os direitos desse tipo que possui o taonga sobrinho uterino em Samoa, e
que sdo totalmente comparaveis aos que possui o sobrinho uterino (vasu)
em Fiji.

Em tudo isso ha uma série de direitos e deveres de consumir e de
retribuir, correspondendo a direitos e deveres de dar e de receber. Mas essa
mistura intima de direitos e deveres simétricos e contrarios deixa de parecer
contraditoria se pensarmos que ha, antes de tudo, mistura de vinculos



espirituais entre as coisas, que de certo modo sdo alma, e os individuos e
grupos que se tratam de certo modo como coisas.

E todas essas instituicoes exprimem unicamente apenas um fato, um
regime social, uma mentalidade definida: é que tudo, alimentos, mulheres,
filhos, bens, talismas, solo, trabalho, servicos, oficios sacerdotais e funcoes,
é matéria de transmissao e de prestacdao de contas. Tudo vai e vem como se
houvesse troca constante de uma matéria espiritual que compreendesse
coisas e homens, entre os clas e os individuos, repartidos entre as funcoes,
0S Sexos e as geracoes.

QUESTOES E TEMAS PARA DISCUSSAO

1. Pense em exemplos da troca de presentes na sociedade brasileira
contemporanea a luz do texto de Mauss. Como sugestao, consulte o artigo da
antropdloga Maria Claudia Coelho, “Dadiva e emocéao: obrigatoriedade e
espontaneidade nas trocas materiais.” RBSE, vol.2, n.6, p.335-50, Jodo Pessoa,
GREM, dez 2003. Disponivel em:
http://www.cchla.ufpb.br/rbse/RBSE%20v2,n6,dezI2003.pdf

2. Discuta a percepcao sobe a expresséao obrigatéria dos sentimentos, também
afirmada por Durkheim e Radcliffe-Brown em seus capitulos. Inclua a leitura do
artigo de Mauss “A expressao obrigatéria de sentimentos” (1921), disponivel em:
https://repositorio.ufsc.br/xmlui/handle/123456789/3508

3. O “Ensaio sobre a dadiva” € um dos textos mais referidos na tradicao da
antropologia, muitas vezes com interpretagfes distintas ou mesmo contraditorias.
A partir dos dois artigos de antropologos brasileiros sugeridos abaixo, faca um
inventéario do “legado” dessa obra de Mauss.

LEITURAS SUGERIDAS

Lanna, Marcos. “Nota sobre Marcel Mauss e 0 Ensaio sobre a dadiva”, Revista de
sociologia e politica, 14, p.173-94, Curitiba, jun 2000. Disponivel em:
http://www.scielo.br/pdf/rsocp/n14/al0n14.pdf

Mauss, Marcel. Ensaios de sociologia. Sao Paulo, Perspectiva, 22 ed., 2015.

. Sociologia e antropologia. S&o Paulo, Cosac Naify, 2003.


http://www.cchla.ufpb.br/rbse/RBSE%20v2,n6,dezl2003.pdf
https://repositorio.ufsc.br/xmlui/handle/123456789/3508
http://www.scielo.br/pdf/rsocp/n14/a10n14.pdf

Sigaud, Lygia. “As vicissitudes do ‘Ensaio sobre o dom™, Mana 5(2), p.89-124, 1999.
Disponivel em: http://www.scielo.br/pdf/mana/v5n2/v5n2a04.pdf

a8 Georges Davy (1883-1976), socidlogo francés, discipulo de Durkheim assim como
Mauss, cuja obra concentra-se no estudo sociolégico do direito e das instituicdes legais.
(N.O))

b Robert Hertz (1881-1915), sociologo francés, aluno de Durkheim e de Mauss, especialista
em historia das religides. (N.O.)

¢ A palavra hau designa, como o latim spiritus, a0 mesmo tempo o vento e a alma; mais
precisamente, a0 menos em certos casos, a alma e o poder das coisas inanimadas e
vegetais, a palavra mana estando reservada aos homens e aos espiritos, e aplicando-se as
coisas menos frequentemente que em melanésio. (N.T.)


http://www.scielo.br/pdf/mana/v5n2/v5n2a04.pdf

7. Malinowski e a magica da pesquisa
de campo antropoldégica

Mesmo sem ter sido o primeiro antrop6logo a fazer pesquisa de campo (ou trabalho de
campo, numa traducéo literal do inglés fieldwork), Bronislaw Malinowski (1884-1942)
entrou para a tradicdo antropolégica como uma espécie de “inventor” desse método de
pesquisa, em particular na sua dimensao de “observacgéo participante” da vida dos nativos.

Nascido na Polbnia, Malinowski teve formacdo em ciéncias exatas antes de apaixonar-
se pela antropologia, a partir da leitura de O ramo de ouro, de James Frazer, e emigrar
para a Inglaterra, em 1910. Estudante na London School of Economics, Malinowski viajou
em 1914 para fazer pesquisas na Nova Guiné, mas com o inicio da Primeira Guerra
Mundial permaneceu na regido até o final do conflito. Aproveitou entdo para fazer pesquisa
de campo entre os nativos das ilhas Trobriand, localizadas na costa oriental da Nova
Guiné.

A partir dessa experiéncia, Malinowski escreveu trés monografias importantes:
Argonautas do Pacifico ocidental (1922), A vida sexual dos selvagens (1926) e Jardins de
coral (1935), além de outros trabalhos menores. Na primeira, descreveu o circuito do kula,
forma de troca de caréter intertribal bastante amplo, praticado por comunidades localizadas
num extenso circulo de ilhas. Essa descricdo, um dos monumentos da tradicdo
antropoldgica, foi muito util como fonte para Marcel Mauss em seu estudo sobre a dadiva,
incluido nesta coletanea.

Talvez o mais importante para sua fama posterior tenha sido a defesa apaixonada que
Malinowski fez da pesquisa de campo com observacdo participante. A introducdo de
Argonautas, primeiro dos textos incluidos neste capitulo, pode ser lida como um manifesto
a favor de uma antropologia “ao ar livre”, na qual o pesquisador passa a conviver com 0s
nativos em suas aldeias por um longo periodo de tempo, aprende sua lingua e vive
situacfOes existenciais que apenas seriam possiveis com essa insercdo. A partir dessa
experiéncia, ele estara mais bem habilitado a captar a totalidade da vida de uma
determinada cultura, observada “do ponto de vista dos nativos” e, acima de tudo, sua
“visdo de mundo”. Para convencer o leitor, Malinowski usou fartamente recursos literarios
para transmitir sua experiéncia, como que o0 convidando a participar da aventura
antropoldgica: “Imagine-se deixado de repente sozinho, cercado por todo 0 seu



equipamento, numa praia tropical proxima a uma aldeia nativa, enquanto a lancha ou o
barco inflavel que o trouxe se afasta até sumir de vista.”

O sucesso desse texto fez com que a pesquisa de campo logo se tornasse uma marca
identitdria da antropologia, mesmo que antropdlogos importantes nunca tenham se
utilizado desse método (como, por exemplo, Durkheim e Mauss). Essa aura, a “magica do
etnégrafo”, s6 sera seriamente arranhada quando da publicagdo, 25 anos apds a sua
morte, dos diarios de campo de Malinowski, que registravam momentos nos quais ele
demonstrava irritagdo ou preconceito em relagéo aos nativos.

Estdo aqui incluidos, em primeiro lugar, dois textos de Argonautas: a introducdo, que
trata do método da pesquisa, e o Ultimo capitulo, que procura fornecer um retrato
abrangente do significado do kula. Ao final, incluimos um apéndice de sua terceira grande
monografia sobre as ilhas Trobriand, Jardins de coral, na qual Malinowski trata das
“lacunas, fracassos e confusfes” de sua pesquisa de campo. E um texto inédito em
portugués e que, lido juntamente com a introducdo de Argonautas, nos da uma imagem
muito mais precisa de sua experiéncia de campo.



ARGONAUTAS DO PACIFICO OCIDENTAL

Bronislaw Malinowski
Introducao: objeto, método e ambito desta investigacao

L.

As populacoes litoraneas das ilhas dos mares do Sul, com muito poucas
excecoes, sao ou foram, antes de sua extingao, formadas por navegadores e
comerciantes de grande habilidade. Varias delas haviam desenvolvido
excelentes tipos de canoa grande de alto-mar e costumavam embarcar para
longas expedi¢Oes comerciais ou incursdoes de guerra e conquista. Os
papuo-melanésios, que habitam a costa e as ilhas remotas da Nova Guiné,
ndo sdo excecdo a essa regra. Em geral eles sdao marinheiros arrojados,
artesaos industriosos e comerciantes perspicazes. Os centros manufatureiros
de artigos importantes como ceramica, utensilios de pedra, canoas, cestas de
alta qualidade e ornamentos de grande valor estdao localizados em varios
lugares, segundo a habilidade de seus habitantes, a tradicao tribal herdada e
as instalagcOes especiais oferecidas pelo distrito; por isso eles comerciam ao
longo de amplas areas, por vezes viajando mais de centenas de quilometros.

E possivel encontrar formas definidas de troca ao longo de rotas de
comércio delimitadas e estabelecidas entre as varias tribos. ... Existe, no
entanto, outro sistema de comércio muito extenso e extremamente
complexo que abarca com suas ramificacoes nao apenas as ilhas préximas
do extremo leste, mas também as Luisiadas, a ilha de Woodlark, o
arquipélago Trobriand e o grupo d’Entrecasteaux; ele penetra pelo
continente da Nova Guiné e exerce uma influéncia indireta sobre varios
distritos remotos, como a ilha de Rossel e algumas partes da costa
setentrional e meridional da Nova Guiné. Esse sistema de comércio, o kula,



é o objeto que pretendo descrever neste volume, e se vera que € um
fenomeno de consideravel importancia teérica. Ele avulta como algo basilar
na vida tribal daqueles nativos que residem em seu circuito, e sua
importancia é plenamente compreendida pelos proprios membros das tribos,
cujas ideias, ambicoes, desejos e vaidades estao em grande parte associados
ao kula.

II.

Antes de passar a explicacdo do kula, sera bom dar uma descricao dos
métodos usados na coleta do material etnografico. Os resultados da
pesquisa cientifica em qualquer ramo do conhecimento devem ser
apresentados de maneira absolutamente franca e aberta. Ninguém sonharia
em dar uma contribuicdo experimental a ciéncia fisica ou quimica sem
fornecer uma explicacdo detalhada de todos os arranjos do experimento, a
descricdo exata: da aparelhagem usada; da maneira como as observacoes
foram conduzidas; de seu nimero; do tempo dedicado a elas; e do grau de
aproximacdo com que cada medicdo foi feita. Em ciéncias menos exatas,
como a biologia ou a geologia, isso ndo pode ser feito de forma tdo
rigorosa, mas cada estudioso fara o possivel para deixar claras ao leitor
todas as condicOoes em que o experimento ou as observacées foram
realizadas. Em etnografia, em que um relato franco desses dados talvez seja
ainda mais necessario, infelizmente nem sempre ele foi fornecido com
generosidade suficiente, e muitos escritores nao fazem um uso diligente do
holofote da sinceridade metddica a medida que se movem entre seus fatos e
os retiram da completa obscuridade para apresenta-los a nos.

Seria facil citar trabalhos de elevada reputacdo e que exibem um selo de
autenticidade cientifica nos quais generalizacOes indiscriminadas sao
expostas diante de nds, e ndo nos é informado de maneira alguma por meio
de que experiéncias reais os autores chegaram aquela conclusdao. Nenhum
capitulo ou paragrafo especial é devotado a descrever para nds as condicoes



sob as quais as observacOes foram feitas e a informacdo foi colhida.
Considero que s6 possuem inquestionavel valor cientifico aquelas fontes
etnograficas em que podemos tracar claramente a linha entre, por um lado,
os resultados da observacao direta e de afirmacdes e interpretacdes nativas,
e, por outro, as inferéncias do autor, baseadas em seu senso comum e na
perspicacia psicologica. De fato, algum levantamento como aquele contido
na tabela mostrada adiante (Secdao VI deste capitulo) deveria estar
disponivel, de modo que o leitor pudesse avaliar com precisdo e num
relance o grau da familiaridade pessoal do autor com os fatos que descreve,
e formar uma ideia sobre as condicoes em que a informacao foi obtida dos
nativos.

Mais uma vez, na ciéncia historica, ninguém esperaria ser levado a sério
se mantivesse suas fontes envoltas em mistério e falasse do passado como
se 0 conhecesse por adivinhacdo. Em etnografia, o autor é ao mesmo tempo
seu proprio cronista e o historiador, enquanto suas fontes sem duvida sao
facilmente acessiveis, mas também supremamente esquivas e complexas;
elas ndo estdo corporificadas em documentos materiais, fixos, mas no
comportamento e na memoria de homens vivos. Em etnografia, muitas
vezes ha enorme distancia entre o material bruto da informacdo — tal como
é apresentado ao estudioso em suas proprias observacoes, nas afirmacoes
dos nativos, no caleidoscopio da vida tribal — e a apresentacao final
autorizada dos resultados. O etnografo tem de transpor essa distancia nos
laboriosos anos que decorrem entre 0 momento no qual pisa numa praia
nativa, faz suas primeiras tentativas de entrar em contato com 0s nativos, e
o momento em que redige a versdao final de seus resultados. Um breve
esboco das tribulagdes de um etnografo, tal como experimentadas por mim
mesmo, pode lancar mais luz sobre a questao que qualquer longa discussao
abstrata.

I1I.



Imagine-se deixado de repente sozinho, cercado por todo o seu
equipamento, numa praia tropical proxima a uma aldeia nativa, enquanto a
lancha ou o barco inflavel que o trouxe se afasta até sumir de vista. Como
ira residir nas instalagoes de algum homem branco vizinho, comerciante ou
missionario, vocé nao tem nada a fazer além de comecar de imediato seu
trabalho etnografico. Imagine além disso que vocé é iniciante, sem
experiéncia prévia, sem nada para guia-lo e ninguém para ajuda-lo, porque
o branco esta temporariamente ausente, ou € incapaz, ou nao se dispoe a
perder qualquer tempo com voceé. Isso descreve exatamente minha primeira
iniciacdo no trabalho de campo na costa meridional da Nova Guiné.
Lembro-me bem das longas visitas que fiz as aldeias durante as primeiras
semanas; o sentimento de desesperanca e desalento depois que muitas
tentativas obstinadas, mas futeis, haviam fracassado inteiramente em me
por em contato verdadeiro com os nativos, ou em me fornecer algum
material. Eu tinha periodos de desanimo, quando me enterrava na leitura de
romances do mesmo modo que alguém, num acesso de depressao e tédio
tropicais, comecaria a beber.

Imagine-se, entdo, fazendo sua primeira entrada na aldeia, sozinho ou
na companhia de seu cicerone branco. Alguns nativos se reunem a sua
volta, em especial se sentirem cheiro de fumo. Outros, os mais dignos e
idosos, permanecem sentados onde estao. Seu companheiro branco tem sua
forma rotineira de tratar os nativos e ndo compreende a maneira como VOC§,
um etnografo, tera de aborda-los, nem se interessa muito por isso. Vocé sai
da primeira visita com um sentimento confiante de que, quando voltar
sozinho, as coisas serdo mais faceis. Pelo menos essa foi a minha esperanca.

Voltei no momento apropriado e logo reuni um publico a minha volta.
Alguns cumprimentos em inglés pidgin: de ambos os lados e algum fumo
mudado de maos induziram uma atmosfera de mutua amabilidade. Tentei
entdo dar inicio ao trabalho. Primeiro, para comecar com assuntos que nao
podiam despertar nenhuma desconfianca, passei a “fazer” tecnologia.



Alguns nativos estavam ocupados em fabricar um objeto ou outro. Era facil
olhar aquilo e obter o nome das ferramentas e até algumas expressoes
técnicas sobre os procedimentos, mas entao o assunto se esgotava. Deve-se
ter em mente que o inglés pidgin é um instrumento muito imperfeito para
expressarmos nossas ideias; e que, antes de obtermos um bom treinamento
na formulagdo de perguntas e na compreensdo das respostas, temos a
desconfortavel sensacao de que com ele a livre comunicacao com os nativos
nunca sera alcancada. A principio fui completamente incapaz de entabular
qualquer conversa mais detalhada ou explicita com eles. Eu sabia bem que
o melhor remédio para isso era colher dados concretos, e assim fiz um
censo da aldeia, registrei genealogias, tracei mapas e recolhi os termos de
parentesco.

Mas tudo isso continuava um material morto, que nao me possibilitava
nenhum avanco na compreensao da verdadeira mentalidade ou
comportamento nativos. Eu nao podia obter uma boa interpretacdo nativa de
qualquer desses itens nem atingir o que se poderia chamar de o significado
da vida tribal. Quanto a suas ideias sobre religidao e magia, suas crencas em
feiticaria e espiritos, nada estava disponivel, exceto alguns itens superficiais
de folclore, desfigurados por serem metidos a forca num inglés pidgin.

A informacdo que recebi de alguns residentes brancos no distrito,
embora valiosa em si mesma, era mais desencorajadora que qualquer outra
coisa em relacdo ao meu proprio trabalho. Ali estavam homens que tinham
vivido por anos no lugar, com oportunidades continuas de observar os
nativos e se comunicar com eles, e no entanto ndo sabiam praticamente
nada. Como, em alguns meses ou um ano, eu poderia esperar alcanca-los e
ir além deles? Ademais, a maneira pela qual meus informantes brancos
falavam sobre os nativos e expressavam suas ideias era, naturalmente, a de
mentes ndo treinadas, ndo acostumadas a formular seus pensamentos com
qualquer grau de coeréncia e precisdo. Em sua maior parte, eles estavam
naturalmente impregnados das opinides tendenciosas e preconceituosas,



inevitaveis no homem pratico comum, seja ele administrador, missionario
ou comerciante; contudo, eram fortemente repulsivas para uma mente
empenhada na busca da visao objetiva, cientifica, das coisas. O habito de
tratar com uma frivolidade complacente o que € sério para o etnografo; o
barateamento do que para ele é um tesouro cientifico, isto €, as
peculiaridades culturais e mentais e a independéncia do nativo — essas
caracteristicas, tdo conhecidas nos escritos do amador, eu encontrei no tom
da maioria dos residentes brancos.

De fato, em minha primeira pesquisa etnografica na costa meridional, s6
quando fiquei sozinho no distrito é que comecei a fazer algum progresso; de
qualquer maneira, descobri onde residia o segredo do efetivo trabalho de
campo. Qual é entdo essa magica do etnografo mediante a qual ele é capaz
de evocar o real espirito dos nativos, o verdadeiro quadro da vida tribal?
Como de costume, o sucesso sO pode ser obtido pela aplicacdao paciente e
sistematica de varias regras de senso comum e principios cientificos bem
conhecidos, e nao pela descoberta de um atalho maravilhoso que leve aos
resultados desejados sem esforco ou dificuldade. Os principios do método
podem ser agrupados em trés topicos principais; em primeiro lugar,
naturalmente, o estudioso deve possuir objetivos cientificos reais e
conhecer os valores e critérios da etnografia moderna. Em segundo lugar,
ele deve se colocar em boas condicoes de trabalho, isto €, sobretudo, viver
sem outros brancos, bem no meio dos nativos. Finalmente, ele tem de
aplicar varios métodos especiais de coletar, manipular e fixar suas
evidencias. Algumas palavras devem ser ditas sobre essas trés pedras
fundamentais do trabalho de campo, a comecar pela segunda, a mais
elementar.

IV.

Condigoes apropriadas para o trabalho etnogrdfico. Como foi dito, elas
consistem principalmente em afastar-se da companhia de outros brancos e



permanecer no contato mais estreito possivel com os nativos, o que
realmente s6 pode ser alcancado acampando em suas aldeias. E muito bom
ter uma base nas instalacoes de algum homem branco para os materiais e
saber que ha um refigio ali quando estamos adoentados ou cansados dos
nativos. Mas ela deve estar suficientemente afastada para ndo se
transformar no meio permanente em que vocé vive e do qual emerge em
horas fixas somente para “trabalhar na aldeia”. Nao deveria nem ser
proxima o bastante para que acorramos a ela a qualquer momento em busca
de distracdo. Pois o nativo ndo é o companheiro natural para o homem
branco, e depois que vocé passou varias horas trabalhando com ele, vendo
como ele faz suas hortas, ou deixando-o relatar itens de folclore, ou
discutindo seus costumes, vocé ansiara naturalmente pela companhia de seu
semelhante. Mas se vocé estiver sozinho numa aldeia distante demais para
isso, pode sair para uma caminhada solitaria de cerca de uma hora, voltar e
entdo, de maneira muito natural, procurar a companhia dos nativos, como a
de qualquer outra pessoa, dessa vez como um alivio para a soliddao. Por
meio desse intercurso natural vocé aprende a conhecé-lo, se familiariza com
seus costumes e crencas muito melhor do que quando ele é um informante
pago e muitas vezes entediado.

Existe toda a diferenca entre fazer mergulhos esporadicos na companhia
dos nativos e estar realmente em contato com eles. O que esta ultima
situacao significa? Do lado do etnégrafo, significa que sua vida na aldeia,
que a principio é uma aventura estranha, por vezes desagradavel, por vezes
muito interessante, logo adota um curso bastante natural, bem em harmonia
com o seu ambiente.

Pouco depois que eu tinha me estabelecido em Omarakana (ilhas
Trobriand), de certa maneira comecei a participar da vida da aldeia, a
esperar pelos eventos importantes ou festivos, a sentir um interesse pessoal
pelos mexericos e os desdobramentos dos fatos no pequeno local, a acordar
toda manha para um dia que se apresentava para mim mais ou menos como



para o nativo. Eu sala de baixo do mosquiteiro para encontrar a minha volta
a vida da aldeia comecando a se agitar, ou as pessoas bem adiantadas em
seu dia de trabalho, conforme a hora e também a estacdo, pois eles se
levantam e comecam a trabalhar mais cedo ou mais tarde de acordo com
ela. Quando saia para minha caminhada matinal pela aldeia, podia ver
detalhes intimos da vida familiar, a toalete, o preparo dos alimentos, as
refeicOes; podia observar os arranjos para o trabalho do dia, pessoas dando
inicio a seus afazeres, grupos de homens e mulheres ocupados em algumas
tarefas de manufatura. Brigas, piadas, cenas de familia, acontecimentos em
geral triviais, algumas vezes dramaticos, mas sempre significativos,
formavam a atmosfera de minha vida diaria, bem como da deles. E preciso
lembrar que, como me viam todos os dias, os nativos deixaram de se sentir
interessados, alarmados ou embaracados com minha presenca, e deixei de
ser um elemento perturbador da vida tribal que devia estudar, alterando-a
com minha propria abordagem, como sempre acontece com O recém-
chegado em qualquer comunidade selvagem. De fato, como eles sabiam que
eu meteria meu nariz em tudo, mesmo onde um nativo de boas maneiras
ndo sonharia em se intrometer, acabaram por me encarar como parte
integrante de sua vida, um mal ou aborrecimento necessario, mitigado por
doacodes de fumo.

Mais tarde, tudo que acontecia estava bem préximo, nao havia
possibilidade de escapar a minha atencdo. Alarmes sobre a aproximacao do
feiticeiro a noite, umas duas brigas e desavencas grandes, realmente
importantes dentro da comunidade, casos de doenca, tentativas de cura,
mortes, ritos magicos que tinham de ser executados - eu ndo precisava
perseguir nenhuma dessas coisas, temeroso de perdé-las, pois aconteciam
bem diante de meus olhos, na soleira de minha porta, por assim dizer. Cabe
enfatizar que, sempre que alguma coisa dramatica ou importante acontece, é
essencial investiga-la no proprio momento em que se da, porque 0s nativos
nao conseguem falar sobre ela, ficam muito agitados e se mostram



reticentes, interessados demais e mentalmente preguicosos para fornecer os
detalhes. Além disso, muitas e muitas vezes cometi gafes que os nativos,
bastante familiarizados comigo, ndo demoravam a apontar. Tive de aprender
a me comportar e, em certa medida, adquiri a “sensibilidade” para as boas e
as mas maneiras nativas. Com isso, e com a capacidade de sentir prazer na
companhia deles e de participar de alguns de seus jogos e divertimentos,
comecei a sentir que estava realmente em contato com 0s nativos, e esta é
decerto a condicao preliminar para ser capaz de levar a cabo um trabalho de
campo bem-sucedido.

V.

Mas ndo basta ao etnodgrafo lancar suas redes no lugar certo e esperar pelo
que venha a cair nelas. Ele deve ser um cacador ativo e impelir sua presa
para a rede, persegui-la até seus mais inacessiveis covis. E isso nos conduz
aos métodos mais ativos de busca de evidéncias etnograficas. Foi
mencionado no fim da Secdo II que o etnégrafo deve ser inspirado pelo
conhecimento dos resultados mais modernos do estudo cientifico, por seus
principios e objetivos. Ndao me estenderei sobre esse assunto, exceto por
uma observacdo, para evitar a possibilidade de mal-entendido. Boa
formacao teorica e familiaridade com os resultados mais recentes nao sao o
mesmo que estar sobrecarregado de “ideias preconcebidas”. Se uma pessoa
inicia uma expedicdo determinada a provar certas hipéteses, ou se é incapaz
de mudar suas ideias e de livrar-se delas de bom grado sob a pressao das
evidéncias, ndo é preciso dizer que seu trabalho é desprovido de valor.
Contudo, quanto mais problemas ele levar consigo para o campo, quanto
mais ele tiver o habito de moldar suas teorias de acordo com os fatos e de
ver os fatos segundo sua relevancia para a teoria, mais estara equipado para
sua tarefa. Ideias preconcebidas sdo perniciosas em qualquer trabalho
cientifico, mas problemas prenunciados sdao o principal dote do pensador na
ciéncia, e esses problemas sdo os primeiros a serem revelados ao



observador, por meio de estudos teoricos. ... O pesquisador de campo
depende inteiramente da inspiracao a partir da teoria. Ele pode, claro, ser
também um pensador e pesquisador tedrico, e nesse caso ira buscar
estimulo em si mesmo. Mas as duas funcOes sdo separadas, e na pesquisa
real elas tétm de estar separadas tanto no tempo quanto nas condi¢cOes de
trabalho.

Como sempre acontece quando o interesse cientifico se volta para um
campo até entdo explorado apenas pela curiosidade dos amadores e comeca
a trabalhar nele, a etnologia introduziu lei e ordem no que parecia cadtico e
extravagante. Ela transformou para n6s o mundo sensacional, louco e
inexplicavel dos “selvagens” em varias comunidades bem-ordenadas,
governadas por lei, comportando-se e pensando segundo principios
constantes. A palavra “selvagem”, quaisquer que sejam as associacoes que
possa ter tido originalmente, conota ideias de liberdade ndo refreada, de
irregularidade, de algo extrema e extraordinariamente esquisito. No
pensamento popular, imaginamos que 0s nativos vivem no seio da natureza,
mais ou menos como podem e gostam, como presa de crencas e apreensoes
irregulares e fantasmagoricas. A ciéncia moderna mostrou, ao contrario,
que suas instituicdes sociais tém uma organizacao muito definida, que eles
sao governados por autoridade, lei e ordem em suas relacoes publicas e
pessoais, enquanto estas ultimas estdo, ademais, sob o controle de lacos
extremamente complexos de parentesco e pertencimento a um cla. De fato,
nés os vemos enredados num emaranhado de deveres, funcoes e privilégios
que correspondem a uma elaborada organizacdao tribal, comunal e de
parentesco. Essas crencas e praticas ndao estao de maneira alguma
desprovidas de certo tipo de coeréncia, e o conhecimento que eles tém do
mundo exterior é suficiente para guia-los em muitos de seus vigorosos
empreendimentos e atividades. Sua producdo artistica também ndo é
desprovida de significado e beleza.



Ha uma longa distancia entre a famosa resposta dada muito tempo atras
por uma autoridade que, perguntada sobre quais eram as maneiras e 0S
costumes dos nativos, respondeu, “Costume nenhum, maneiras bestiais”, e a
posicao do etndgrafo moderno! Este dltimo, com suas tabelas de termos de
parentesco, genealogias, mapas, plantas e diagramas, prova uma extensa e
grande organizacdo, mostra a constituicao da tribo, do cla, da familia; e nos
da uma imagem dos nativos sujeitos a um codigo rigoroso de
comportamento e boas maneiras, em comparacao ao qual a vida na corte de
Versalhes ou no Escorial era livre e facil.

Assim, o ideal primario e basico do trabalho de campo etnografico é
fornecer um esboco claro e firme da constituicao social, e desenredar das
irrelevancias as leis e regularidades de todos os fendmenos. O esqueleto
firme da vida tribal tem de ser determinado primeiro. Esse ideal impde, em
primeiro lugar, a obrigacdao fundamental de fornecer um levantamento
completo dos fendmenos, e ndo de selecionar o sensacional, o singular, e
menos ainda o engracado e estranho. Foi-se o tempo em que podiamos
tolerar relatos que nos apresentavam o nativo como uma caricatura
distorcida e infantil do ser humano. Essa imagem ¢ falsa e, como muitas
outras falsidades, foi morta pela ciéncia. O etnografo de campo tem de
cobrir séria e sobriamente a extensdao completa dos fenomenos em cada
aspecto da cultura tribal estudada, ndo fazendo nenhuma diferenca entre o
que € banal, apagado, comum e o que o impressiona como assombroso e
extraordinario. Ao mesmo tempo, toda a area da cultura tribal em todos os
seus aspectos deve ser examinada na pesquisa. A coeréncia, a lei e a ordem
que prevalecem dentro de cada aspecto contribuem também para a unido de
todos eles num unico todo coerente.

Um etndgrafo que se dispoe a estudar somente a religido, ou somente a
tecnologia, ou somente a organizacdo social recorta um campo artificial
para a investigacdo e sera seriamente prejudicado em seu trabalho.



VI

Tendo estabelecido essa regra muito geral, descamos até uma consideragao
mais detalhada do método. O etnégrafo tem diante de si no campo, de
acordo com 0 que acaba de ser dito, o dever de anotar todas as regras e
regularidade da vida tribal; tudo que é permanente e fixo; de fornecer uma
anatomia da cultura dos nativos, de descrever a constituicao de sua
sociedade. Mas essas coisas, embora cristalizadas e estabelecidas, nao estao
formuladas em lugar algum. Ndo ha nenhum codigo de leis escrito ou
explicitamente expresso, e toda a tradicao tribal dos nativos, toda a estrutura
de sua sociedade, esta corporificada no mais evasivo dos materiais: o ser
humano. Contudo, nem na mente ou na memoria humana € possivel
encontrar essas leis claramente formuladas. Os nativos obedecem as forcas
e ordens do cédigo tribal, mas ndo as compreendem; exatamente como
obedecem a seus instintos e impulsos, mas seriam incapazes de formular
uma unica lei de psicologia. As regularidades nas instituicoes nativas sao
um resultado automatico da interacdo das forcas mentais da tradicdo e das
condicOes materiais do ambiente. Exatamente como um humilde membro
de qualquer instituicdo moderna, seja ela o Estado, a Igreja ou o Exército, é
dela e esta nela, mas ndao tem nenhuma visdao da acdo integral resultante do
todo, e seria ainda menos capaz de fornecer qualquer explicacdo sobre sua
organizacdo. Assim, seria inutil tentar questionar um nativo em termos
sociologicos abstratos.

A diferenca é que em nossa sociedade toda instituicdo tem seus
integrantes informados, seus historiadores, seus arquivos e documentos, ao
passo que numa sociedade nativa nao ha nenhuma dessas coisas. Depois
que isso ¢ compreendido, é preciso encontrar um expediente para superar
essa dificuldade. Para o etndgrafo, esse expediente consiste em colher
dados concretos de evidéncia e fazer as inferéncias gerais por si mesmo.
Isso parece 6bvio a primeira vista, mas sé foi descoberto ou pelo menos
praticado na etnografia depois que o trabalho de campo foi assumido por



homens de ciéncia. Ademais, ao dar efeito pratico a isso, nao é facil
conceber as aplicacOes concretas desse método nem leva-las a cabo de
maneira sistematica e congruente.

Embora ndao possamos interrogar um nativo sobre regras gerais,
abstratas, podemos sempre indagar como um dado caso seria tratado.
Assim, por exemplo, ao perguntar como eles tratariam o crime, ou o
puniriam, seria inutil fazer a um nativo uma pergunta abrangente como “De
que maneira vocé trataria e puniria um criminoso?”, porque ndo seria
possivel sequer encontrar palavras para expressa-la em idioma nativo ou
pidgin. Mas um caso imaginario ou, melhor ainda, uma ocorréncia real
estimulard o nativo a expressar sua opinido e a fornecer informacodes
abundantes. Um caso real, de fato, lancara os nativos numa onda de
debates, evocara expressoes de revolta, os mostrara tomando partido —
havera toda uma conversa, provavelmente com uma riqueza de ideias
definidas, de censuras morais, revelando também o mecanismo social
acionado pelo crime cometido.

A partir dai, sera facil leva-los a falar de outros casos semelhantes, a
lembrar de outras ocorréncias reais ou a debaté-las em todas as suas
implicacOes e seus aspectos. A partir desse material, que deve cobrir a série
mais vasta possivel de fatos, a inferéncia é obtida por simples inducao. O
tratamento cientifico difere daquele do senso comum: primeiro, na medida
em que o estudioso ira estender muito mais a completude e a minucia do
levantamento, de maneira escrupulosamente sistematica e metodica;
segundo, na medida em que a mente treinada pela ciéncia levara a
investigacdo adiante ao longo de linhas relevantes e na direcdo de metas
dotadas de real importancia. Na verdade, o objetivo da formacao cientifica é
fornecer ao pesquisador empirico um mapa mental de acordo com o qual
ele possa se orientar e tragar seu curso.

Para voltar ao nosso exemplo, varios casos especificos debatidos
revelardo ao etnografo a maquinaria social para a punicdo. Isso é uma parte,



um aspecto da autoridade tribal. Imagine também que, por um método
similar de inferéncia a partir de dados definidos, ele chegue a uma
compreensao da lideranca na guerra, nos empreendimentos econdomicos, nas
festividades tribais — ai ele tem ao mesmo tempo todos os dados necessarios
para responder as questoes sobre governo tribal e autoridade social. No
trabalho de campo real, a comparacao desses dados, a tentativa de reuni-los
num todo, revelara muitas vezes brechas e lacunas na informacdao que
levam a investigacoes adicionais.

A partir de minha prépria experiéncia, posso dizer que muitas vezes um
problema parecia resolvido, tudo estabelecido e claro, até que eu comecasse
a escrever um curto esboco preliminar dos resultados. E s6 entdo eu
percebia as enormes deficiéncias, que me mostravam onde se situavam
novos problemas e me conduziam a novo trabalho. De fato, passei alguns
meses entre a primeira expedicdo e a segunda, e mais de um ano entre esta e
a subsequente, examinando todo o material e cada vez deixando partes dele
quase prontas para publicacdo, embora eu soubesse que teria de reescreveé-
las. Descobri que essa fertilizacdo cruzada de trabalho construtivo e
observacao era extremamente valiosa, e creio que sem ela eu nao teria feito
progresso real. Forneco esse pedacinho de minha prépria histéria apenas
para mostrar que o que foi dito até agora ndo é apenas um projeto vazio,
mas resultado de experiéncia pessoal.

Neste volume, descreve-se uma grande instituicdao ligada a muitissimas
atividades associadas e apresentando muitos aspectos. Para qualquer pessoa
que reflita sobre o assunto, ficara evidente que a informacdo sobre um
fenomeno de tdo elevada complexidade e com tantas ramificacdes nao
poderia ser obtida com algum grau de exatiddo e completude sem uma
constante interacdo de tentativas construtivas e verificacdo empirica. De
fato, redigi um esboco da instituicdo kula ao menos meia duzia de vezes
enquanto estava no campo e nos intervalos entre minhas expedicoes. A cada
vez novos problemas e dificuldades se apresentavam.



A coleta de dados concretos de uma ampla série de fatos é, portanto, um
dos principais pontos do método do trabalho de campo. A obrigacdo nao €
enumerar alguns exemplos apenas, mas esgotar tanto quanto possivel todos
0s casos a nosso alcance; e, nessa busca de casos, o investigador registrara a
maior parte daqueles cujo mapa mental é mais claro. Contudo, sempre que
o material da investigacdo o permitir, esse mapa mental deve ser
transformado em mapa real; ele deve se materializar num diagrama, um
mapa, um quadro sinoptico exaustivo de casos. Ja ha muito tempo, em
todos os livros modernos toleravelmente bons sobre nativos, esperamos
encontrar uma lista completa ou tabela de termos de parentesco que inclua
todos os dados relativos ao tema, e ndo apenas uma escolha de alguns tipos
de parentesco ou expressOes estranhos e anomalos. Na investigacao do
parentesco, o acompanhamento de uma relacdo apds outra em casos
concretos leva naturalmente a construcao de tabelas genealogicas. ...

Da mesma maneira, ao se estudarem os dados concretos de transacoes
econdmicas para tracar a historia de um objeto valioso e aferir a natureza de
sua circulacdo, o principio da completude e da mintcia nos levaria a
construir tabelas de transacoes ... . O método de reduzir a informacao, se
possivel, a mapas ou tabelas sindpticas deveria ser estendido para o estudo
de quase todos os aspectos da vida nativa. Todos os tipos de transacao
economica podem ser estudados seguindo-se casos reais conectados e
inserindo-os numa tabela sinéptica; mais uma vez, caberia fazer uma tabela
de todas as dadivas e presentes costumeiros numa determinada sociedade,
tabela que deveria incluir a definicdo sociolégica, cerimonial e econdmica
de cada item. Além disso, sistemas de magia, séries correlatas de
cerimonias, tipos de atos legais, tudo isso poderia ser mapeado, permitindo
que cada registro fosse sinopticamente definido sob varios topicos.
Ademais, claro, o censo genealdgico de toda a comunidade, estudado em
maior detalhe, mapas extensos, plantas e diagramas ilustrando a



propriedade dos terrenos de horta, privilégios de caga e pesca etc. servem
como os documentos mais fundamentais da pesquisa etnografica.

Uma genealogia nada mais é que um quadro sinoptico de muitas
relacoes de parentesco conectadas. Seu valor como instrumento de pesquisa
consiste no fato de permitir ao investigador fazer perguntas que ele formula
para si mesmo de maneira abstrata, mas pode dirigir concretamente ao
informante nativo. Como documento, seu valor consiste em fornecer muitos
dados autenticados, apresentados em seu agrupamento natural. Um quadro
sinoptico de magia preenche a mesma funcdo. Como instrumento de
pesquisa, utilizei-o para verificar, por exemplo, as ideias sobre a natureza
do poder magico. Com uma tabela diante de mim, eu podia examinar de
maneira facil e conveniente um item ap0s outro, e anotar as praticas e
crencas relevantes contidas em cada um deles. A resposta para meu
problema abstrato podia entdo ser obtida extraindo-se uma inferéncia geral
de todos os casos ... . Ndo posso ir além na discussdao dessa questdao, que
exigiria outras distin¢coes, como entre uma tabela de dados concretos, reais,
como ¢é a genealogia, e um quadro resumindo os contornos de um costume
ou crencga, como seria a tabela de um sistema magico.

Retornando mais uma vez a questdo da franqueza metodoldgica ja
debatida na Secao II, quero ressaltar aqui que o procedimento da
apresentacao concreta e tabulada de dados deve ser aplicado em primeiro
lugar as credenciais do proprio etnografo. Isto é, um etnografo que se deseja
confiavel deve mostrar de maneira clara e concisa, de forma tabulada, quais
sdo suas proprias observacoes diretas e quais as informacdes indiretas que
formam a base de seu relato. A lista a seguir servira como exemplo desse
procedimento e ajudara o leitor deste livro a fazer uma ideia acerca da
confiabilidade de qualquer afirmacdo que ele esteja especialmente ansioso
para verificar. Com a ajuda dessa lista e das muitas referéncias espalhadas
ao longo de todo o texto, sobre como, sob que circunstancias e com que



grau de precisdo eu cheguei a um dado item de conhecimento, ndo restara,
espero, nenhuma obscuridade em relacao as fontes do livro.

Lista cronolégica de eventos kula testemunhados pelo autor

Primeira expedicdo, agosto, 1914-margo, 1915.

Margo, 1915. Na aldeia dos Dikoya (ilha de Woodlark) avistam-se algumas oferendas
cerimoniais. Informacoes preliminares obtidas.

Segunda expedicdo, maio, 1915-maio, 1916.
Junho, 1915. Uma visita kabigidoya chega de Vakuta para Kiriwina. Sua ancoragem em Katavaria
testemunhada, e os homens vistos em Omarakana, onde informacéao colhida.

Julho, 1915. Varios grupos vindos de Kitawa desembarcam de Kaulukuba. Homens examinados
em Omarakana. Muita informacdo colhida nesse periodo.

Setembro, 1915. Tentativa malograda de navegar para Kitava com To’uluwa, o chefe de
Omarakana.

Outubro-novembro, 1915. Partida observada de trés expedi¢des de Kiriwina para Kitava. De cada
vez To’uluwa leva para casa uma grande quantidade de mwali (braceletes de concha).

Novembro, 1915-margo, 1916. Preparativos para uma grande expedicdo além-mar de Kiriwina as
ilhas Marshall Bennett. Constru¢do de uma canoa; conserto de outra; feitura de vela em
Omarakana; lancamento; tasasoria na praia de Kaulukuba. Ao mesmo tempo, sdo obtidas
informagdes sobre esses temas e outros associados. Obtidos alguns textos magicos de
construcao de canoa e magia kula.

Terceira expedicdo, outubro, 1917-outubro, 1918.

Novembro, 1917-dezembro, 1917. Kula no interior; alguns dados obtidos em Tukwaukwa.

Dezembro-fevereiro, 1918. Grupos de Kitava chegam a Wawela. Coleta de informacdo sobre o
yoyova. Obtidos magia e encantamentos de Kaygau.

Margo, 1918. Preparativos em Sanaroa; preparativos nos Amphletts; a frota dobuan chega aos
Amphletts. A expedicao uvalaku de Dobu seguiu para Boyowa.

Abril, 1918. Chegada deles; a recepcao deles em Sinaketa; as transagOes kula; a grande reunido
intertribal. Obtidas algumas férmulas magicas.

Maio, 1918. Grupo vindo de Kativa visto em Vakuta.

Junho, julho, 1918. Informacdo sobre magia e costumes kula verificadas e ampliadas em
Omarakana, especialmente em relacdo a seus ramos meridionais.

Agosto, setembro, 1918. Textos magicos obtidos em Sinaketa.



Outubro, 1918. Informagao obtida de varios nativos em Dobu e no distrito de Massim meridional
(examinado em Samarai).

Para resumir o primeiro ponto fundamental de método, posso dizer que
cada fendmeno deve ser estudado por meio da série mais ampla possivel de
suas manifestacOes concretas; cada qual estudada mediante um
levantamento exaustivo de exemplos detalhados. Se possivel, os resultados
devem ser corporificados em algum tipo de tabela sindptica, tanto para ser
usada como instrumento de estudo quanto para ser apresentada como
documento etnologico. Com a ajuda desses documentos e com semelhante
estudo das realidades, € possivel apresentar o esbo¢o claro da estrutura
cultural dos nativos no sentido mais amplo da palavra, e da constituicao de
sua sociedade. Esse método poderia ser chamado o método da
documentagdo estatistica por evidéncias concretas.

VII.

Nem € preciso acrescentar que, nesse aspecto, o trabalho de campo
cientifico estd muito acima até das melhores producdoes amadoras. No
entanto, ha um ponto em que estas ultimas muitas vezes se destacam, isto &,
na apresentacao de toques intimos da vida nativa, tornando claros para nos
esses aspectos com 0s quais sO nos familiarizamos ao ser postos em estreito
contato com 0s nativos, de uma maneira ou de outra, por um longo periodo
de tempo. Em certos resultados do trabalho cientifico — em especial daquele
que foi denominado “trabalho de levantamento” — nos é dado um excelente
esqueleto, por assim dizer, da constituicdo tribal, mas falta-lhe carne e
sangue. Aprendemos muito sobre a estrutura de sua sociedade, mas, dentro
dela, ndo podemos perceber ou imaginar as realidades da vida humana, ou
mesmo o fluxo dos acontecimentos diarios, as ondulacdes ocasionais de
alvoroco em razdao de um banquete, cerimonia ou alguma ocorréncia
singular. Ao compreender as regras e regularidades do costume nativo, e ao



obter uma formula precisa para elas a partir da coleta de dados e de relatos
nativos, descobrimos que essa exatiddao é ela mesma alheia a vida real, que
nunca adere rigidamente a qualquer regra. Ela deve ser suplementada pela
observacdo da maneira pela qual um dado costume ¢é realizado, do
comportamento dos nativos ao obedecer a regra tdo exatamente formulada
pelo etnografo, das proprias excecdOes que quase sempre OCOITem nos
fenomenos socioldgicos.

Se todas as conclusodes forem baseadas unicamente nas declaracoes dos
informantes ou deduzidas de documentos objetivos, é evidente que sera
impossivel suplementa-las com dados observados de comportamentos reais.
E esta é a razao por que certas obras de amadores residentes de longa data,
como comerciantes, fazendeiros, médicos, funcionarios instruidos e por
ultimo, mas ndo menos importantes, missionarios inteligentes e nao
tendenciosos aos quais a etnografia tanto deve, superam em plasticidade e
vividez a maior parte dos relatos puramente cientificos. Mas se o
pesquisador de campo especializado puder adotar as condicOes de vida
descritas acima, ele estara em posicao muito melhor para se por em contato
com 0s nativos que qualquer outro residente branco, porque nenhum deles
vive em uma aldeia nativa, exceto por periodos muito curtos, e todos tém
seus proprios afazeres, que tomam parte consideravel de seu tempo. Além
disso, se, como ocorre com um comerciante, um missionario ou um
administrador, ele entrar em relacOes ativas com o0 nativo, se tiver de
transforma-lo, influencia-lo ou fazer uso dele, isso torna impossivel a
observacdo real, justa e imparcial, e impede a sinceridade completa, pelo
menos no caso de missionarios e administradores.

Morando na aldeia sem nenhuma outra ocupacao sendo acompanhar a
vida nativa, vemos um sem-numero de vezes 0s costumes, cerimonias e
transacoes, temos exemplos das crencas dos nativos tais como elas sdo
realmente experimentadas, e o corpo e sangue completos da vida nativa de
verdade logo preenchem o esqueleto das construcOes abstratas. Essa é a



razao por que, trabalhando em condicGes como as previamente descritas, 0
etndgrafo esta capacitado a acrescentar algo de essencial ao esboco vazio da
constituicdo tribal, a suplementa-lo com todos os detalhes de
comportamento, cenario e pequenos incidentes. Ele é capaz, em cada caso,
de declarar se um ato é publico ou privado; como uma reunido publica se
processa e que aspecto ela tem; pode julgar se um evento é comum ou algo
estimulante e singular; se os nativos lhe atribuem grande franqueza e
seriedade ou se o executam por diversao; se o levam a cabo de maneira
superficial ou com grande zelo e deliberacao.

Em outras palavras, ha uma série de fendmenos de grande importancia
que ndao pode ser registrada mediante indagacOes ou computacdo de
documentos, mas deve ser observada em sua plena realidade. Chamemos
esses fenomenos os imponderdveis da vida real. Entre eles incluem-se
coisas como a rotina do dia de trabalho de um homem, os detalhes de seu
cuidado com o corpo, a maneira de consumir o alimento e prepara-lo; o tom
da vida interativa e social em torno das fogueiras da aldeia; a vigéncia de
fortes amizades, hostilidades, simpatias e antipatias passageiras entre as
pessoas; a maneira sutil, mas inconfundivel, como vaidades e ambicdes
pessoais se refletem no comportamento do individuo e nas reacoes
emocionais daqueles que o cercam. Todos esses fatos podem e devem ser
cientificamente formulados e registrados, mas é necessario que isso nao seja
feito com um registro superficial de detalhes, como é costume entre os
observadores ndo treinados, porém com um esforco para penetrar a atitude
mental que neles se expressa. E essa é a razdo pela qual o trabalho de
observadores cientificamente treinados, depois que eles se aplicam ao
estudo desse aspecto, ira produzir, acredito, resultados de valor
incomparavel. Até agora, ele sO6 foi realizado por amadores, por
conseguinte, em geral, com indiferenca.

De fato, se nos lembrarmos que esses fatos imponderaveis e, no entanto,
de extrema importancia da vida corrente sdo parte da real substancia do



tecido social, que neles sdo tecidos os inumeraveis fios que mantém coesa a
familia, o cld, a comunidade da aldeia, a tribo, sua significacdao se torna
clara. Os lagos mais cristalizados de agrupamento social, como o ritual
definido, os deveres economicos e legais, as obrigacOes, os presentes
cerimoniais e os sinais formais de respeito, embora igualmente importantes
para o estudioso, decerto sdo sentidos com menos forca pelo individuo que
deve cumpri-los. Aplicando isso a nds mesmos, todos sabemos que “vida
familiar” significa para noés, antes de tudo, a atmosfera de casa, todos os
inumeraveis pequenos atos e atencOes em que se expressam a afeicdo, o
interesse mutuo, as pequenas preferéncias e as pequenas antipatias que
constituem a intimidade. Que podemos herdar de tal pessoa, que teremos de
acompanhar o féretro de outra, esses sao fatos que, embora pertencam
sociologicamente a definicdao de “familia” e “vida familiar”, em geral ficam
em segundo plano na perspectiva pessoal do que é a familia
verdadeiramente para nos.

O mesmo se aplica a uma comunidade nativa, e se o etnografo quiser
transmitir a vida real deles para seus leitores, ndo deve negligenciar isso de
maneira alguma. Nenhum aspecto, tanto os intimos quanto os legais, deve
ser tratado superficialmente. No entanto, em geral, nos relatos etnograficos,
ndo temos ambos, mas ou um ou 0 outro — e até agora 0s aspectos intimos
quase nunca foram apropriadamente tratados. Em todas as relacdes sociais
para além dos lagos de familia, mesmo aquelas entre meros membros da
tribo e, além disso, entre membros hostis ou amigaveis de diferentes tribos
que se encontram em qualquer tipo de atividade social, ha esse lado intimo,
expresso pelos detalhes tipicos da interacdo, o tom de seu comportamento
na presenca uns dos outros. Esse aspecto é diferente da moldura legal
definida, cristalizada, da relacdo e deve ser estudado e anunciado em razao
de seu préprio interesse.

Da mesma maneira, ao estudar os atos manifestos da vida tribal, como
cerimonias, ritos, festividades etc., os detalhes e o tom do comportamento



devem ser fornecidos, além do simples esboco dos eventos. A importancia
disso pode ser exemplificada por um caso. Muito foi dito e escrito sobre
sobrevivéncia. No entanto, o carater de sobrevivéncia de um ato nao se
expressa em nada tdo bem quanto no comportamento concomitante, na
maneira como ele é realizado. Tome um exemplo de nossa prépria cultura,
seja a pompa e ostentacado de uma cerimoénia oficial, seja um costume
pitoresco mantido por meninos de rua. Seu “esbo¢o” ndo lhe dira se o rito
floresce ainda com pleno vigor no coracdo daqueles que o executam ou que
a ele assistem, ou se eles o veem quase como uma coisa morta, mantida
viva em nome da tradicdo. Mas observe e fixe os dados do comportamento
deles, e o grau de vitalidade do ato se tornara claro de imediato. Ndao ha
nenhuma duvida, a partir de todos os pontos de analise socioldgica ou
psicolégica, e em qualquer questdao de teoria, de que a maneira e o tipo de
comportamento observado na execucdo de um ato sao da mais extrema
importancia. Na verdade, o comportamento é um fato, um fato relevante e
que pode ser registrado. E seria realmente tolo e miope o homem de ciéncia
que passasse por toda uma classe de fendmenos, prontos para serem
coletados, e os desperdicasse, ainda que nao visse no momento para que uso
tedrico eles poderiam servir!

Quanto ao método efetivo de observar e registrar no trabalho de campo
esses imponderaveis da vida real e do comportamento tipico, ndao ha duvida
de que a equacao pessoal do observador entra aqui de maneira mais
preeminente que na coleta de dados etnograficos cristalizados. Todavia,
aqui também o principal esforco deve ser deixar os fatos falarem por si
mesmos. Se, ao fazer uma ronda diaria da aldeia, forem encontrados
reiteradamente certos pequenos incidentes, formas caracteristicas de se
alimentar, de conversar, de fazer um trabalho, eles deveriam ser anotados de
imediato. E também importante que esse trabalho de coleta e registro de
impressoes comece desde logo no curso do trabalho de exploracdao de um
distrito.



Certas peculiaridades sutis, que causam uma impressdao enquanto sao
novidades, deixam de ser notadas tao logo se tornam familiares. Outras s
podem ser percebidas com o melhor conhecimento das condigdes locais.
Um diario etnografico, mantido de maneira sistematica durante todo o curso
do trabalho do etnégrafo num distrito, seria o instrumento ideal para esse
tipo de estudo. E se, lado a lado com o normal e o tipico, ele anotar
cuidadosamente os desvios ligeiros ou mais pronunciados, ele sera capaz de
indicar os dois extremos dentro dos quais o normal se move.

Ao observar cerimonias ou outros eventos tribais é necessario nao
anotar apenas essas ocorréncias e os detalhes que, segundo prescrevem a
tradicdo e o costume, devem ser o curso essencial do ato. O etnégrafo deve
também registrar de maneira cuidadosa e precisa, uma apds outra, as acoes
de atores e espectadores. Esquecendo por um momento que conhece e
compreende a estrutura dessa cerimOnia, as principais ideias dogmaticas
que lhe sdao subjacentes, ele poderia se encontrar no meio de uma reuniao de
seres humanos que se comportam séria ou jocosamente, com grave
concentracdo ou com entediada frivolidade, e saber se eles estdo na mesma
disposicdo de animo em que os encontra todos os dias ou perturbados,
exibindo intensa agitacdo etc. Com sua atencdo constantemente dirigida
para esse aspecto da vida tribal, com o permanente esforco para fixa-lo,
para expressa-lo em termos de fato real, uma boa quantidade de material
confiavel e expressivo se inclui em suas anotacoes. Ele sera capaz de
“estabelecer” o ato em seu proprio lugar na vida tribal, isto é, de mostrar se
ele é excepcional ou comum, um ato no qual os nativos se comportam da
forma costumeira ou se todo o seu comportamento esta transformado. E
sera capaz também de transmitir tudo isso a seu leitor de maneira clara,
convincente.

Por outro lado, nesse tipo de trabalho, é bom para o etnografo as vezes
por de lado camera, caderno e lapis, e participar ele proprio do que esta
acontecendo. Ele pode tomar parte nos jogos dos nativos, acompanha-los



em suas visitas e caminhadas, sentar-se e ouvir suas conversas e participar
delas. Nao sei ao certo se isso é igualmente facil para todos — talvez a
natureza eslava seja mais plastica e mais naturalmente selvagem que a dos
europeus ocidentais —, mas ainda que o grau de sucesso varie, a tentativa €
possivel para todos. Desses mergulhos na vida dos nativos — e eu os dei
com frequéncia, ndo somente para fins de estudo, mas porque todo mundo
precisa de companhia humana —, levei comigo a clara sensacdo de que o
comportamento deles e sua maneira de ser em todos os tipos de transacoes
tribais tornaram-se mais transparentes e facilmente compreensiveis do que
eram antes.

VIII.

Finalmente, passemos ao terceiro e ultimo objetivo do trabalho de campo
cientifico, ao ultimo tipo de fendmeno que deve ser registrado para dar uma
imagem completa e adequada da cultura nativa. Além do firme esboco da
constituicdo tribal e dos itens culturais cristalizados, que formam o
esqueleto, além dos dados da vida diaria e do comportamento ordinario, que
sdo, por assim dizer, sua carne e sangue, ainda ha para ser registrado o
espirito — ideias, opinidoes e depoimentos dos nativos. Pois em cada ato da
vida tribal ha primeiro a rotina prescrita pelo costume e a tradicao, depois a
maneira como ela é executada e finalmente o comentario sobre ela, contido
na mente do nativo. Um homem que se submete a varias obrigacoes
habituais, que segue um curso de acao tradicional, o faz impelido por certos
motivos, para acompanhar certos sentimentos, ser guiado por certas ideias.
Tais ideias, sentimentos e impulsos sao moldados e condicionados pela
cultura em que os encontramos, sendo assim uma peculiaridade étnica da
sociedade dada. Por conseguinte, é preciso fazer uma tentativa de estuda-los
e registra-los.

Mas isso é possivel? Esses estados subjetivos ndao sao obscuros e
amorfos demais? E, ainda que admitamos que as pessoas em geral sentem,



pensam ou experimentam de fato certos estados psicol6gicos em associacao
com a execucao de atos costumeiros, a maioria delas decerto ndo € capaz de
formular esses estados, de po-los em palavras. Esse tltimo aspecto deve ser
assumido, e talvez seja o verdadeiro n6 gordio no estudo dos fatos da
psicologia social. Sem tentar cortar ou desatar esse no, isto €, resolver o
problema na teoria, ou entrar mais a fundo no campo da metodologia geral,
passarei diretamente a questao dos meios praticos para superar algumas das
dificuldades envolvidas.

Em primeiro lugar, cabe estabelecer que temos de estudar aqui maneiras
estereotipadas de pensar e sentir Como soci6logos, ndo estamos
interessados no que A ou B podem sentir como individuos no curso
acidental de suas proprias experiéncias pessoais. Estamos interessados
somente no que eles sentem e pensam como membros de uma dada
comunidade. Ora, nessa condicdo, seus estados mentais recebem certo
carimbo, tornam-se estereotipados pelas instituicoes em que eles vivem,
pela influéncia da tradicio e do folclore, pelo proprio veiculo do
pensamento, isto é, pela linguagem. O ambiente social e cultural em que
eles se movem forga-os a pensar e sentir de determinada maneira. Desse
modo, um homem que vive numa comunidade poliandrica nao pode
experimentar os mesmos sentimentos de cilme que um mondgamo estrito,
embora ele apresente os elementos desse ciume. Um homem que vive
dentro da esfera do kula ndo pode se tornar apegado de maneira permanente
e sentimental a alguns de seus bens, ainda que os valorize acima de tudo.
Estes sao exemplos simples, mas outros melhores serdo encontrados ao
longo do livro.

Assim, o terceiro mandamento do trabalho de campo reza: encontre as
maneiras tipicas de pensar e sentir correspondentes as instituicoes e a
cultura de uma dada comunidade, e formule os resultados da maneira mais
convincente. Qual sera o método desse procedimento? Os melhores autores
etnograficos ... sempre tentaram citar ipsis litteris depoimentos de



importancia crucial. Eles também citam termos de classificacdo nativa;
termini technici sociologicos, psicologicos e industriais, e apresentam o
contorno verbal do pensamento nativo da maneira mais precisa possivel.
Um passo além nessa linha pode ser dado pelo etndgrafo que adquire o
conhecimento da lingua nativa e pode usa-la como instrumento de
investigacao.

Ao trabalhar na lingua kiriwiniana, ainda encontro alguma dificuldade
em redigir o depoimento diretamente traduzido, o que a principio eu
costumava fazer no ato de tomar notas. A traducdo muitas vezes privava o
texto de todas as suas caracteristicas significativas — apagava todas as suas
peculiaridades —, de modo que aos poucos fui levado a anotar certas frases
importantes exatamente como eram faladas na lingua nativa. A medida que
meu conhecimento nessa lingua progrediu, fui anotando cada vez mais em
kiriwiniano, até que por fim me vi escrevendo apenas nessa lingua,
tomando notas depressa, palavra por palavra, de cada depoimento. Mal
havia chegado a esse ponto, e reconheci que, dessa maneira, eu estava
adquirindo ao mesmo tempo um abundante material linguistico e uma série
de documentos etnograficos que deveriam ser reproduzidos tal como eu os
fixara, além de utilizd-los na redacdo de meu relato. Esse corpus
inscriptionum Kiriwiniensium pode ser utilizado ndao apenas por mim, mas
por todos aqueles que, gracas a sua melhor acuracia e capacidade de
interpretacdo, talvez encontrem pontos que escaparam a minha atencao,
mais ou menos como 0s outros corpora formam a base para as varias
interpretacoes de culturas antigas e pré-historicas; com a diferenca de que
essas inscricdes etnograficas sdo todas decifraveis e claras, foram quase
todas traduzidas de maneira completa e sem ambiguidade; e sdao objeto de
comentarios cruzados nativos ou scholia obtidos de fontes vivas.

IX.



Nossas consideracoes indicam que o objetivo do trabalho de campo
etnografico dever ser abordado seguindo trés caminhos.

1) A organizagcdo da tribo e a anatomia de sua cultura devem ser
registradas num esboco firme, claro. O método de documentagdo concreta,
estatistica, é o meio pelo qual esse esboco deve ser feito.

2) Os imponderdaveis da vida real e o tipo de comportamento devem ser
inseridos no interior dessa estrutura. Eles tém de ser colhidos mediante
observacoes minuciosas, detalhadas, na forma de algum tipo de diario
etnografico, possibilitando estreito contato com a vida nativa.

3) Uma compilacio de depoimentos etnograficos, narrativas
caracteristicas, pronunciamentos tipicos, itens de folclore e férmulas
magicas deve ser considerada um corpus inscriptionum, como documentos
da mentalidade nativa.

Essas trés linhas de abordagem levam ao objetivo final, aquele que o
etnografo nunca deveria perder de vista. Esse objetivo, em resumo, é
compreender, do ponto de vista do nativo, sua relacdao com a vida, perceber
sua visao de seu mundo. Cumpre estudar o homem, e devemos estudar o
que lhe diz respeito mais intimamente, isto €, o controle que a vida exerce
sobre ele. Em cada cultura os valores sao um pouco diferentes; as pessoas
aspiram a diferentes objetivos, seguem diferentes impulsos, anseiam por
diferentes formas de felicidade. Em cada cultura encontramos instituicoes
diversas, em que o homem persegue seu interesse vital, costumes distintos
mediante os quais ele satisfaz suas aspiracOes, diferentes codigos de lei e
moralidade que recompensam suas virtudes ou punem suas defeccoes.
Estudar instituicOes, costumes e codigos ou estudar o comportamento e a
mentalidade sem o desejo subjetivo de sentir o motivo pelo qual essas
pessoas vivem, sem compreender a substancia de sua felicidade, em minha
opinido, é perder a maior recompensa que podemos esperar do estudo do
homem.



O leitor encontrara essas generalidades ilustradas nos capitulos
seguintes. Veremos o selvagem se esforcando para satisfazer certas
aspiracOes, para alcancar seu tipo de valor, para seguir sua linha de ambicao
social. N6s o veremos impelido a empreendimentos perigosos e dificeis
segundo uma tradicao de facanhas magicas e heroicas, e o observaremos
seguir a fascinacdo de sua prépria narrativa. Talvez, a medida que lermos o
relato desses costumes remotos, emerja um sentimento de solidariedade
com as lutas e ambicOes desses nativos. Talvez a mentalidade do homem
nos seja revelada e trazida para perto de nés, ao longo de algumas linhas
que nunca seguimos antes. Talvez por meio da compreensdo da natureza
humana numa forma muito distante e muito estranha para n6s venhamos a
lancar alguma luz sobre nossa propria natureza. Nisso, e apenas nesse caso,
estara justificado o sentimento de que valeu a pena compreender esses
nativos, suas instituicoes e seus costumes, e que o kula nos proporcionou
algum proveito.

O significado do kula

Seguimos as varias rotas e ramificacoes do kula, penetrando minuciosa e
meticulosamente suas regras e seus costumes, suas crengas e praticas, e a
tradicdo mitoldgica tecida em torno dele, até que, chegando ao fim de
nossas informacoes, costuramos suas pontas. Iremos agora por de lado a
lupa do exame detalhado e olhar de certa distancia o objeto de nossa
investigacdo, abranger toda a instituicdlo num unico relance, deixa-la
assumir uma forma definida diante de nés. Essa forma talvez nos pareca
algo incomum, algo ndo encontrado antes nos estudos etnolégicos. Sera
conveniente tentar encontrar seu lugar entre os outros objetos da etnologia
sistematica, avaliar sua importancia, estimar quanto aprendemos ao
conhece-lo.



Afinal, para a ciéncia, nao ha nenhum valor nos fatos isolados, por mais
impressionantes e novos que eles possam parecer em Ssi mesmos. A
pesquisa cientifica genuina difere da mera caca de curiosidades na medida
em que esta ultima busca o exotico, o singular e o extravagante — a ansia do
sensacional e a mania de colecionar fornecendo um duplo estimulo. A
ciéncia, por outro lado, deve analisar e classificar fatos no intuito de situa-
los num todo organico, de incorpora-los em um dos sistemas nos quais ela
tenta agrupar os varios aspectos da realidade.

Nao farei, é evidente, qualquer tipo de especulacdao nem adicionarei
qualquer suposicdo aos dados empiricos apresentados nos capitulos
anteriores. Vou me limitar a algumas reflexdes sobre os aspectos mais
gerais da instituicao e tentar expressar um pouco mais claramente o que me
parece ser a atitude mental que esta na base dos varios costumes kula. Esses
pontos de vista gerais devem, penso eu, ser considerados e postos a prova
em novos trabalhos de campo sobre temas afins ao kula, bem como na
pesquisa tedrica, podendo assim se mostrar férteis para um futuro trabalho
cientifico. Dessa forma, é possivel assegurar que é o privilégio do cronista
de um novo fendmeno transmiti-lo a consideracdao de seus colegas de
trabalho; mas esse é tanto seu privilégio quanto seu dever. Pois, afora seu
conhecimento em primeira mao dos fatos — e, na verdade, se seu relato for
bom, ele deve ter conseguido transferir a melhor parte de seu conhecimento
para o leitor —, os aspectos e as caracteristicas fundamentais de um
fendmeno etnografico ndo sdo menos empiricos por serem gerais. Portanto,
é tarefa do cronista encerrar seu relato com um panorama abrangente e
sintético da instituicao descrita.

Como se disse, o kula, em certa medida, parece constituir um novo tipo
de fato etnolégico. Sua novidade reside em parte em sua extensao
socioldgica e geografica. Grande relacdo intertribal, unindo com vinculos
sociais definidos uma vasta area e grande numero de pessoas, ligando-as
com lacos definidos de obrigacdes reciprocas, fazendo-as seguir regras e



observacoes minuciosas, de maneira combinada, o kula é um mecanismo
socioldgico de tamanho e complexidade incomparaveis considerando-se o
nivel da cultura em que o encontramos. Essa ampla rede de correlacoes
sociais e influéncias culturais ndo pode tampouco ser considerada nem por
um momento efémera, nova ou precdria. Sua mitologia muitissimo
desenvolvida e seu ritual magico mostram qudo profundamente ela se
enraizou na tradicao desses nativos e o quanto deve resultar de um processo
antigo.

Outro traco incomum € o carater da prépria transacao, a substancia
propriamente dita do kula. Troca semicomercial, semicerimonial, ele é
realizado como um fim em si mesmo, para preencher um profundo desejo
de possuir. Mas aqui, novamente, nao se trata de posse comum, mas de um
tipo especial, em que um homem possui por curto periodo de tempo e de
maneira alternada espécimes individuais de duas classes de objetos. Embora
seja incompleta do ponto de vista da permanéncia, a propriedade é
melhorada no que se refere ao numero de coisas sucessivamente possuidas,
e pode ser chamada de posse cumulativa.

Outro aspecto de grande importancia, talvez da maior, e que pode
revelar melhor o carater incomum do kula € a atitude mental dos nativos em
relacdo aos sinais de riqueza. Estes ultimos ndo sdo usados nem
considerados como dinheiro ou moeda, e assemelham-se muito pouco a
esses instrumentos econdomicos, se é que ha de fato alguma semelhanca,
exceto porque tanto o dinheiro quanto o vaygu’a® representam riqueza
condensada. O vaygu’a nunca é usado como meio de troca ou medida de
valor, que sdo as duas mais importantes funcoes da moeda ou do dinheiro.
Cada peca de vaygu’a do tipo kula tem um objetivo principal ao longo de
toda a sua existéncia: ser possuida e trocada; tem uma funcdo principal e
serve a um proposito principal: transitar pelo circuito kula, ser possuida e
exibida de certa maneira, da qual logo falaremos. E a troca por que
constantemente passa cada peca de vaygu’a é de um tipo muito especial;



limitada na direcdo geografica em que pode ocorrer, estreitamente
circunscrita ao circulo social dos homens entre os quais pode ser feita, ela
esta sujeita a todos os tipos de regras e regulamentos estritos; ndao pode ser
descrita como permuta nem como simples dadiva e recebimento de
presentes, ndao sendo tampouco a encenacdo de uma troca. De fato, ela é
kula, uma troca de tipo inteiramente novo. E é apenas por meio dessa troca,
por ser ela constantemente acessivel e objeto de desejo competitivo, por ser
ela o0 meio de despertar inveja e conferir distincdo social e renome, que
esses objetos alcancam seu elevado valor. Na verdade, eles formam um dos
principais interesses da vida nativa e sao um dos principais itens no
inventario de sua cultura. Desse modo, um dos tracos mais importantes e
incomuns do kula é a existéncia dos vaygu’a do kula, os objetos de valor
em incessante circulacdo e sempre permutaveis, que devem seu valor
exatamente a essa circulacdo e a seu carater.

Os atos de troca dos objetos valiosos tém de se conformar a um cédigo
definido. O principal pressuposto desse codigo declara que a transagcdo nao
é uma pechincha. A equivaléncia dos valores trocados é essencial, mas deve
resultar do préprio sentido de adequacdo da pessoa que retribui, numa
avaliacdo relativa aos costumes e a sua propria dignidade. O cerimonial
associado ao ato de dar, a maneira de transportar e manusear o vaygua’a
mostra claramente que este € encarado como algo além de pura mercadoria.
De fato, ele é para o nativo algo que confere dignidade, que o exalta, e que
ele trata, portanto, com veneracgao e afeto. O comportamento dos nativos na
transacao deixa claro que o vaygu’a nao é considerado apenas algo que
possui valor elevado, mas é tratado de maneira ritual e desperta reacao
emocional. Esse reconhecimento é confirmado e aprofundado pela
consideracdao de alguns dos outros usos do vaygu’a, nos quais outros
objetos estimados, como cintos kaloma e grandes laminas de pedra, também
valem, além dos artigos do kula.



Assim, quando um espirito maligno, tauva’u, é encontrado numa aldeia
ou perto dela na forma de uma cobra ou de um caranguejo terrestre, um
vaygu’a é posto diante dele cerimonialmente, e isso é feito menos para
subornar o espirito sacrificialmente com um presente que para exercer uma
acao direta sobre sua mente e para torna-lo benévolo. No periodo anual de
festas e dancas, os milamala, os espiritos, retornam as suas aldeias. Os
objetos valiosos do kula que estdio naquele momento nas mados da
comunidade, bem como 0s vaygu’a permanentes, como laminas de pedra,
cintos kaloma e pingentes doga, sao exibidos sacrificialmente para os
espiritos sobre uma plataforma, arranjo e costume chamado yolova. Assim,
0s vaygu’a representam a mais adequada oferenda a ser feita aos espiritos, e
eles dispoem esses espiritos numa disposicdo agradavel, “tornam as mentes
deles boas”, como diz a frase estereotipada dos nativos.

No yolova, faz-se aos espiritos uma oferenda do que é mais valorizado
pelos vivos. Espera-se que os visitantes sombrios levem o espirito ou parte
da sombra do vaygu’a para casa e facam um tanarerec dele na praia de
Tuma, assim como um grupo kula faz um tanarere dos objetos valiosos
adquiridos na praia de sua casa. Em tudo isso ha uma clara expressao da
atitude mental dos nativos, que consideram os vaygu’a supremamente bons
em si mesmos, e ndo uma riqueza conversivel, ou ornamentos potenciais,
nem instrumentos de poder. Possuir vaygu’a é estimulante, confortador e
consolador em si mesmo. Eles olharao para o vaygu’a e o manipularao
durante horas; dessa maneira, mesmo um toque dele transmite suas
virtudes.

Isso é expresso da maneira mais clara por um costume observado por
ocasido da morte. Um moribundo é cercado e coberto de objetos valiosos
que todos os seus parentes de sangue e por afinidade trazem emprestados
para a ocasido, a fim de leva-los de volta quando tudo estiver terminado, ao
passo que os vaygu’a do proprio homem sdo deixados sobre o cadaver por
algum tempo depois da morte. Varias versoes e justificativas racionalizadas



desse costume sdao propostas. Assim, diz-se que eles sdo um presente para
Topileta, o guardido do mundo inferior; ou, por outro lado, que eles tém de
ser tomados em sua forma espiritual para proporcionar uma posicdo social
elevada em Tuma; ou simplesmente que sao dispostos para enfeitar e tornar
mais felizes os ultimos momentos do moribundo.

Todas essas crencas sem duvida existem lado a lado, e todas sdo
compativeis, expressando de fato a atitude emocional subjacente: a acao
confortadora dos objetos de valor. Ela é aplicada ao moribundo como algo
cheio de virtude, que exerce uma acdao ao mesmo tempo agradavel,
consoladora e revigorante. Eles o poem sobre sua testa, sobre seu peito,
esfregam com ele o ventre e as costelas, penduram alguns dos vaygu’a no
nariz. Muitas vezes os vi fazer isso; de fato, observei-os fazendo-o durante
horas, e creio que ha uma atitude complexa, emocional e intelectual, na
base disso tudo; o desejo de inspirar com vida e ao mesmo tempo de
preparar para a morte; de segurar o moribundo com firmeza neste mundo,
de equipa-lo para o outro; mas, acima de tudo, o profundo sentimento de
que os vaygu’a sao o supremo conforto, que envolver um homem com eles,
mesmo em Seu pior momento, torna esse momento menos negativo. A
mesma atitude mental provavelmente esta na base do costume prescrevendo
que os irmdos da viuva devem dar um vaygu’a aos irmdos do morto, sendo
devolvido no mesmo dia. Mas ele é conservado tempo suficiente para servir
de consolo aqueles que, segundo as ideias de parentesco dos nativos, se
veem mais diretamente atingidos pela morte.

Em tudo isso encontramos a expressao da mesma atitude mental, o
extremo valor positivo associado a riqueza condensada, a maneira séria e
respeitosa de trata-la, a ideia e o sentimento de que ela é o reservatorio do
bem mais elevado. Os vaygu’a sdo valorizados de forma muito diferente
daquela que valorizamos nossa riqueza. O simbolo biblico do bezerro de
ouro poderia ser ainda mais bem aplicado a atitude dos nativos que a nossa,
embora ndo seja de todo correto dizer que eles “adoram” os vaygu’a,



porque nao adoram nada. Os vaygu’a poderiam talvez ser chamados
“objetos de culto” no sentido expressado pelos fatos do kula e dos dados
que acabamos de citar; isto é, na medida em que sdao manipulados
ritualmente em alguns dos atos mais importantes da vida nativa.

Assim, sob varios aspectos, o kula nos apresenta um novo tipo de
fenomeno, situado na regido fronteirica entre o comercial e o cerimonial, e
expressando uma complexa e interessante atitude mental. Contudo, embora
ela seja nova, dificilmente pode ser unica. Pois decerto ndo podemos
imaginar que um fendémeno social de tamanha escala, e obviamente
conectado de maneira tdao profunda com camadas fundamentais da natureza
humana, fosse apenas um esporte e um capricho encontrado num sé ponto
da Terra. Depois que descobrimos esse novo tipo de fato etnografico,
podemos ter esperanca de que outros semelhantes ou aparentados se
mostrem em outros lugares. A histdria de nossa ciéncia exibe muitos casos
em que, depois de ter sido descoberto, aceito pela teoria, discutido e
analisado, um novo tipo de fenomeno foi subsequentemente encontrado no
mundo inteiro.

O tabu, palavra e costume polinésios, serviu como prototipo e eponimo
para regras semelhantes vigentes entre todas as ragas selvagens barbaras,
bem como as civilizadas. O totemismo, encontrado primeiro no seio de uma
tribo de indigenas norte-americanos e trazido a luz pelo trabalho de Frazer,
foi mais tarde documentado de forma tdo ampla e cabal em todos os lugares
que, ao reescrever seu livrinho anterior, seu historiador encheu quatro
volumes. Por meio do trabalho de Hubert e Mauss, Marett e outros, provou-
se que a concepcao de mana, descoberta numa pequena comunidade
melanésia, possuia importancia fundamental; e ndao ha divida de que o
mana, quer seja nomeado, quer nado, figura, e amplamente, nas crencas e
praticas de todos os nativos. Estes sao os exemplos mais classicos e mais
conhecidos, e eles poderiam se multiplicar, caso fosse necessario.
Fenomenos do “tipo totémico” ou “tipo mana” ou “tipo tabu” podem ser



encontrados em todas as provincias etnograficas, uma vez que cada um
desses conceitos representa uma atitude fundamental do selvagem em
relacdo a realidade.

Assim, com o kula, se ele representar um novo embora ndo excéntrico
tipo fundamental de atividade do homem e de atitude mental humana,
esperamos encontrar fendmenos aliados e aparentados em varias outras
provincias etnograficas. E podemos ficar atentos a transacdes econdmicas
que expressem uma atitude reverencial de quase adoracao aos objetos de
valor trocados ou manipulados; que sugiram um novo tipo de propriedade -
temporaria, intermitente e cumulativa; que envolvam um mecanismo social
vasto e complexo, e sistemas de empreendimentos econdmicos por meio
dos quais sejam levadas a cabo. Assim é o tipo kula de atividade
semiecondmica, semicerimonial. Sem duvida seria inttil esperar que
réplicas exatas dessa instituicdo venham a ser encontradas em algum lugar e
com os mesmos detalhes, tal como o caminho circular pelo qual os objetos
de valor se deslocam, a direcdao fixa em que cada classe deve viajar e a
existencia de dadivas solicitadoras e intermediarias. Todas essas
tecnicidades sdo valiosas e interessantes, mas provavelmente estao
associadas de uma maneira ou de outra as condicOes locais especificas do
kula. O que se espera encontrar em outras partes do mundo sdo as ideias
fundamentais do kula e os arranjos em seu esquema essencial, e para eles o
pesquisador de campo deve estar atento.

Para o estudioso teorico interessado sobretudo nos problemas de
evolucdo, o kula propiciaria algumas reflexdes sobre a origem da riqueza e
do valor, do comércio e das relacoes economicas em geral. Poderia também
lancar alguma luz sobre o desenvolvimento da vida cerimonial, a influéncia
das ambicdes e dos objetivos econdmicos sobre a evolucdao do intercurso
intertribal e o direito internacional primitivo. Para o estudioso que vé
principalmente os problemas da etnologia do ponto de vista do contato entre
culturas e o interessado na difusdao de instituicoes, crencas e objetos por



transmissao, o kula ndo é menos importante. Aqui esta um novo tipo de
contato intertribal, de relacdao entre varias comunidades que diferem em
cultura de maneira sutil, mas indubitavel, e que é uma relacdo nao
espasmodica ou acidental, mas regulada e permanente. Afora o fato de que,
ao tentar explicar como a relacao kula entre as varias tribos se originou,
somos confrontados com um claro problema de contato de culturas.

Essas breves observacoes devem bastar, pois ndo quero entrar eu mesmo
em nenhuma especulacao tedrica. H4 um aspecto do kula, no entanto, para o
qual é preciso chamar atencdao do ponto de vista de sua importancia teorica.
Vimos que essa instituicdo apresenta varios aspectos estreitamente
entrelacados e que se influenciam uns aos outros. Para tomar apenas dois,
empreendimento econdmico e ritual magico, eles formam um todo
inseparavel, as forcas da crenca magica e os esforcos do homem moldam-se
e influenciam-se mutuamente. Ja se descreveu em detalhe nos capitulos
anteriores como isso acontece.

Parece-me, porém, que uma analise mais profunda e uma comparacao
da maneira como dois aspectos da cultura dependem funcionalmente um do
outro poderiam fornecer algum material interessante para reflexdo teorica.
Na verdade, creio que ha espaco para um novo tipo de teoria. A sucessao no
tempo, e a influéncia do estagio anterior sobre o subsequente, é o principal
objeto dos estudos evolutivos tal como praticados pela escola classica da
antropologia britanica (Tylor, Frazer, Westermarck, Sidney Hartland,
Crawley). A escola etnoldgica (Ratzel, Foy, Grabner, W. Schmidt, Rivers e
Eliott Smith)estuda a influéncia de culturas por contato, infiltracdao e
transmissdo. A influéncia do ambiente sobre instituicdes culturais e raca é
estudada pela antropogeografia (Ratzel e outros). A influéncia dos varios
aspectos de uma instituicao uns sobre os outros e o estudo do mecanismo
social e psicolégico sobre o qual a instituicdo se baseia sdo um tipo de
estudo tedrico que tem sido praticado até agora apenas de forma hesitante,
mas aventuro-me a prever que eles ganharao forca mais cedo ou mais tarde.



Esse tipo de pesquisa abrira caminho e fornecera material para as outras
iniciativas.

Em um ou dois lugares, nos capitulos anteriores, fez-se uma digressao
um tanto detalhada para criticar a visdo sobre a natureza econdomica do
homem primitivo tal como ela sobrevive em nossos habitos mentais, bem
como em alguns livros-texto — a concepg¢ao de um ser racional que ndao quer
nada além de satisfazer suas necessidades simples, e o faz de acordo com o
principio econdémico do menor esforco. Esse homem econdmico sempre
sabe exatamente onde estdo seus interesses materiais e se move em direcao
a eles em linha reta. Na base da chamada concepcao materialista da histéria
encontra-se a ideia um tanto analoga de um ser humano que, em tudo que
arquiteta e persegue, nao deseja outra coisa além de vantagem material de
um tipo puramente utilitario. Ora, espero que, seja qual for o significado
que o kula tenha para a etnologia, para a ciéncia geral da cultura, ele sera
util para dissipar essas cruas concep¢Oes racionalistas da humanidade
primitiva e induzir tanto o especulador quanto o observador a aprofundar a
analise dos fatos econdomicos. De fato, o kula nos mostra que toda a
concepcao de valor primitivo; o habito muito incorreto de chamar todos os
objetos de valor de “dinheiro” ou “moeda”; as ideias correntes de comércio
primitivo e propriedade primitiva — tudo isso deve ser revisto a luz de nossa
instituicao.

No inicio deste livro, na Introducdo, prometi de certo modo ao leitor
que ele receberia uma vivida impressao dos eventos que lhe permitiriam vé-
los em sua perspectiva nativa, sem perder de vista por um sé6 momento, ao
mesmo tempo, o método pelo qual obtive meus dados. Tentei apresentar
tudo, na medida do possivel, em termos de fato concreto, deixando que os
nativos falassem por si mesmos, executassem suas transacoes, levassem a
cabo suas atividades diante da visdo mental do leitor. Tentei embasar meu
relato em fatos e detalhes, abastecé-lo com documentos, nimeros, exemplos
de ocorréncia real. Ao mesmo tempo, porém, minha conviccao, tal como



muitas vezes expressada, é de que o que realmente importa ndo € o detalhe,
ndo é o fato, mas o uso cientifico que dele fazemos. Assim, os detalhes e
tecnicidades do kula adquirem seu significado somente na medida em que
expressam alguma atitude mental basilar dos nativos, e dessa maneira
alargam nosso conhecimento, ampliam nossa perspectiva e aprofundam
nossa compreensao da natureza humana.

O que me interessa realmente no estudo do nativo € sua visao sobre as
coisas, sua Weltanschauung,? o folego de vida e realidade que ele inala e
pelo qual vive. Toda cultura humana da a seus membros uma visao definida
do mundo, um sabor definido da vida. Nas minhas andancas pela histéria
humana e pela superficie da Terra, sempre foi a possibilidade de ver a vida
e o mundo a partir dos varios angulos, peculiares a cada cultura, que mais
me encantou e inspirou com o real desejo de penetrar outras culturas, de
compreender outros tipos de vida.

Parar por um momento diante de um fato estranho e singular; divertir-se
com ele e ver sua estranheza exterior; contempla-lo como uma curiosidade
e coleciona-lo no museu de nossa memoria ou em nosso repertorio de casos
— essa atitude sempre me foi alheia e repugnante. Algumas pessoas sao
incapazes de compreender o significado interior e a realidade psicoldgica de
tudo que é externamente estranho, incompreensivel a primeira vista, numa
cultura diferente. Essas pessoas ndo nasceram para ser etn6logos. E no amor
pela sintese final, alcancada pela assimilacdo e compreensao de todos os
itens de uma cultura, e mais ainda no amor pela variedade e independéncia
das varias culturas, que reside o teste do verdadeiro estudioso na verdadeira
ciencia do homem.

No entanto, ha um ponto de vista ainda mais profundo e mais
importante que o gosto de saborear a variedade dos modos humanos de
vida: trata-se do desejo de transformar esse conhecimento em sabedoria.
Embora possa nos ser dada por um momento a faculdade de penetrar na
alma de um selvagem, olhar o mundo exterior através de seus olhos e sentir



como deve ser para ele ser ele mesmo, nosso objetivo final é enriquecer e
aprofundar nossa propria visdo de mundo, compreender nossa propria
natureza e torna-la melhor, intelectual e artisticamente. Ao compreender a
visdo essencial de outros, com reveréncia e real compreensao devidas até
aos selvagens, ndo podemos deixar de alargar nossa propria visdao. Nao
temos como chegar a sabedoria socratica final, de conhecermos a nds
mesmos, se nunca deixarmos o estreito confinamento de costumes, crengas
e preconceitos em que cada homem nasce. Nada pode nos ensinar uma licao
melhor nessa matéria de suprema importancia que o habito mental que nos
permite tratar as crencas e valores de outro homem a partir do seu ponto de
vista. A humanidade civilizada nunca precisou tanto dessa tolerancia como
agora, quando todos os ideais cultivados e proclamados como as mais
elevadas conquistas da civilizacdo, da ciéncia e da religido foram atirados
aos ventos. A ciéncia do homem, em sua versao mais refinada e profunda,
deveria nos conduzir a esse conhecimento e a tolerancia e generosidade,
baseados na compreensao do ponto de vista de outros homens.

O estudo da etnologia — tantas vezes confundido por seus proprios
devotos com uma va caca de curiosidades, com uma perambulacdo entre as
formas selvagens e fantasticas de “costumes barbaros e supersticoes
grosseiras” — poderia se tornar uma das disciplinas mais profundamente
filosoficas, iluminadoras e enobrecedoras da pesquisa cientifica.
Lamentavelmente, o tempo € curto para a etnologia. Sera que essa verdade
sobre seu real significado e importancia ird alvorecer antes que seja tarde
demais?



CONFISSOES DE IGNORANCIA E FRACASSO

1. “Nada a dizer”

Ao lidar com o registro de um trabalho de campo, talvez a maior
dificuldade que ha para o estudioso tedrico consista em formar algum
julgamento em relacao a natureza das lacunas que abundam naturalmente
em qualquer registro. Elas se devem a negligéncia? Ou a falta de
oportunidade? Ou ao fato de ndo haver realmente “nada a dizer” sobre o
assunto? Esta tltima possibilidade pode ser desde logo descartada. Lembro-
me bem de debater alguns pontos sobre uma area etnografica que estava
estudando com um dos mais eminentes pesquisadores naquele campo. Isso
se deu alguns anos antes de eu mesmo ir a campo. Chamei a atencao do
meu amigo para o fato de que ndo havia absolutamente nenhuma
informacdo em suas obras sobre determinado assunto. “Eu nao tinha nada a
dizer sobre isso”, foi a resposta; quando indaguei por qué, ele simplesmente
me lancou um olhar furioso. Eslavo sem mistura, continuei pressionando
meu amigo anglo-saxdo e tentei mostrar que um pesquisador de campo nao
tem direito de ndo ter “nada a dizer” sobre qualquer assunto relevante. O
assunto nesse caso era a familia, e a area era a Australia aborigine. Insisti
em que havia um lar ou ndo, em que marido, mulher e filhos moravam
juntos, comiam juntos e dormiam juntos ou ndo. Finalmente, posto contra a
parede, meu amigo concluiu: “Bem, ndo descobri nada sobre isso.” Calei
minha observacdo: “Mas ndo era mais que sua obrigacdo descobrir tudo
sobre o tema”, e contudo era o que devia ter sido dito sobre a questao, da
maneira mais polida. O antrop6logo deve pelo menos declarar que esteve a
procura de certo fendmeno e ndao conseguiu encontra-lo, ou entdo que
deixou de procura-lo.



O principio do “nada a dizer sobre isso” talvez seja a principal razao
pela qual a antropologia nao fez progresso suficiente no aspecto empirico; e
é dever do pesquisador de campo apresentar um relato cuidadoso e sincero
de todos os seus fracassos e incorrecoes. Talvez o primeiro registro em que
isso tenha sido feito segundo um espirito realmente cientifico esteja em Os
ilhéus andamaneses,t de Radcliffe-Brown. Em meu Argonautas do Pacifico
ocidental, publicado ao mesmo tempo que o livro dele, esbocei brevemente
os métodos pelos quais obtive minhas evidéncias. Mas no curso de minha
narrativa nao mencionei, com nada semelhante a minucia cuidadosa
necessaria, a delimitacao de meu conhecimento e a provavel existéncia de
certas lacunas. Ao escrever este livro, decidi ndo negligenciar essa questao.
Ao constatar, contudo, que as adverténcias e digressoes negativas tornavam-
se tdo frequentes que interrompiam o curso da narrativa, decidi substitui-las
por um breve sumario de “lacunas, fracassos e confusées”, na medida em
que tenho consciéncia deles. Como a matéria tem mais interesse para o
especialista que para o leitor em geral, releguei-a a um apéndice. Contudo,
antes de indicar essas lacunas das quais estou claramente consciente e dar
algumas pistas de como vim a deixar escapar certos fatos importantes ou até
aspectos em meu estudo de campo, é necessario expor brevemente minhas
credenciais em termos de trabalho de campo e resumir meus métodos, os
quais ja foram plenamente debatidos no Capitulo 1 de Argonautas.

2. Método de coleta de informacoes

Meu trabalho de campo na Melanésia consistiu em trés expedicoes; o tempo
realmente passado entre os nativos foi de cerca de dois anos e meio (ver
quadro cronolégico, p.106-7). Contando o tempo dedicado, entre as trés
expedicoes, a por minhas anotacoes em ordem e redigi-las, a formular
problemas e fazer o trabalho construtivo de digerir e remodelar as
evidéncias, pode-se dizer que meu trabalho de campo abrangeu mais de



quatro anos (inicio de setembro de 1914 até fim de outubro de 1918). Dou
alguma énfase a isso porque acredito firmemente que o intervalo de alguns
meses entre duas expedicoes de um ano cada proporciona aos antropologos
oportunidades infinitamente maiores que dois anos consecutivos no campo.
Em minha estada na Nova Guiné nativa, passei seis meses na costa
meridional e o resto na area de Massim setentrional. Nesta ultima fiz apenas
curtas visitas a ilha de Wood-lark (Marua) e duas longas estadas entre os
trobriandeses.

Eu tinha estudado a estrutura das linguas melanésias teoricamente e
estava familiarizado com uma delas (motu) quando cheguei a Port Moresby
nos primeiros dias de setembro de 1914. Tive de usar essa lingua, e
exclusivamente ela, em meu trabalho de campo entre os Mailu. Quando, na
segunda expedicdo, cheguei as ilhas Trobriand (junho de 1915), ndo tinha
me preparado para trabalhar naquela lingua, porque ndo pretendia me
instalar naquele distrito nem por um curto periodo. Em setembro daquele
ano, no entanto, descobri que podia usar a lingua facilmente em conversas
com meus informantes, embora tenha levado muito mais tempo para
acompanhar com facilidade as conversas entre os proprios nativos. De fato,
creio que sO alcancei esse estagio depois que havia feito um estudo muito
meticuloso de meu material linguistico registrado durante o intervalo
subsequente (Melbourne, maio de 1916 a agosto de 1917), e praticado por
um més ou dois na terceira expedicdo. A partir de entdo, ndo tive
dificuldade em fazer rapidas anotacOes na lingua de Trobriand e em
acompanhar a conversacdao geral entre os nativos. A dificuldade reside em
preencher depressa as lacunas de uma declaracdao a partir de dados
contextuais. Em outras palavras, acho que um conhecimento completo de
qualquer lingua nativa é muito mais uma questao de familiaridade com seus
habitos sociais e arranjos culturais que de memorizar longas listas de
palavras ou de compreender os principios de gramatica e sintaxe, que — no
caso das linguas melanésias — sao espantosamente simples.



Quanto a meu modo de residéncia, insisti varias vezes no fato de que
um trabalho de campo satisfatério s6 pode ser feito por alguém que viva
entre 0s nativos. Somente por breves intervalos, ao todo ndao mais que seis
semanas, desfrutei da hospitalidade de meu amigo Billy Hancock de
Gusaweta, e do sr. e sra. Brudo de Sinaketa. O resto do tempo foi passado
realmente no meio das cabanas nativas, onde eu costumava armar minha
barraca.

Como o cultivo é uma atividade que permeia a vida nativa e penetra na
aldeia, tanto material quanto espiritualmente, nao tive dificuldade em ver
cada fase dele sempre que desejasse. Por uma série de coincidéncias,
porém, vi muito mais dos estagios iniciais do cultivo e dos fatos relativos a
colheita que das fases intermediarias. ...

Em relacdo ao progresso do conhecimento e a compreensao da vida
nativa, eu deveria distinguir o que poderia ser chamado de abordagem
superficial de um fendomeno cultural, como a agricultura, de dois estagios
adicionais em termos de penetracdo analitica. Por “abordagem superficial”
entendo a coleta de fatos bem cristalizados, claramente definidos,
concernentes a atividade em questdao, e o registro de pontos relevantes
referentes a direito nativo, pratica econémica e crenca, como itens isolados
mais ou menos independentes. Assim, o tema deste volume nos daria os
seguintes topicos: posse da terra, técnica de cultivo, tratamento das safras
colhidas, uso subsequente dessas safras, mitologia do cultivo, cerimonias de
magia. Avancando para a segunda linha de abordagem do trabalho de
campo, eu consideraria que relacdes os varios fatos institucionalizados
mantém uns com 0S outros.

Em relacdo a posse da terra, por exemplo, a pesquisa realmente frutifera
comeca quando, dada a reparticio puramente formal de titulos de
propriedade, indagamos que papel cada um desses titulos desempenha na
producdo. Essa investigacao € equivalente a uma analise da relacao entre
propriedade legal, por um lado, e producdo organizada, por outro.



Novamente, a questdao “Como a posse da terra se relaciona com tradicOes
nativas relacionadas ao vinculo do homem com o solo?” leva a toda a base
mitologica e legal da posse da terra. Nao preciso enfatizar aqui que a
informacdo mais importante contida nesta monografia consiste ndo tanto
numa enunciacdo de fatos e aspectos isolados, mas na analise da inter-
relacdo e interdependéncia deles. O leitor tera visto que o significado da
magia agricola nas ilhas Trobriand reside em sua influéncia organizadora
sobre a producdo nativa e em sua conexao com a mitologia do cultivo, da
posse da terra e da cidadania local. O lugar da agricultura na vida tribal nao
é definido meramente pelo estudo da técnica de cultivo. As forcas motoras
para o cultivo efetivo ndao podem ser entendidas a menos que
compreendamos que elas sdao fornecidas pelos sistemas de distribuicao e
troca de presentes. Essas coisas estdo estreitamente conectadas e por sua
vez nos levam ao estudo do armazém como implemento para preservar e
manejar o taytu [inhame]. A fim de avaliar a importancia de tudo isso,
devemos ver como o0 taytu € usado nas distribuicbes cerimoniais, no
comeércio e no tributo politico.

A terceira linha de ataque consistiria ndo apenas no estudo de relacoes
entre as varias instituicoes parciais da agricultura, como o presente de
casamento em relagdo a producdo, a magia do cultivo em relacdo ao
trabalho na plantacdo. Ela avancaria para uma cuidadosa sintese das inter-
relacOes de aspectos em uma Unica avaliacdao geral do papel desempenhado
pela agricultura como um todo no interior da vida tribal. Essa sintese, no
entanto, transcende a tarefa propria do pesquisador de campo. Chegar a ela
deveria ser sua constante inspiracao; ele pode ter uma visao pessoal sobre
ela, mas ndo é seu dever nem sua prerrogativa formula-la no registro do
trabalho de campo. Exatamente como me abstive de dar minha teoria
privada em relacdo a instituicdo papuo-melanésia oriental do kula, aqui
também minhas ideias no tocante a funcao geral da agricultura trobriandesa
e minha interpretacdo teorica acerca do “valor social do taytu” (para usar a



expressao de meus amigos, sra. Winifred Hoernlé e professor Radcliffe-
Brown) podem ser deduzidas, acredito, pelo sociologo comparativo, mas
ndo sdao dadas explicitamente.

Estou reafirmando minha inocéncia de qualquer avaliacdo tedrica
definitiva tanto sobre a instituicdo do kula quanto sobre a agricultura,
mesmo depois de reler cuidadosamente o ultimo capitulo de Argonautas do
Pacifico ocidental, intitulado “O significado do kula”. Faco ali, de fato, o
sumario das relacGes entre os aspectos componentes do kula. Analiso a
influéncia da magia em expedicoes ultramarinas e o papel das ambicdes e
dos desejos individuais integrados a essa atividade. Examino também de
forma breve uma série de fatos colaterais, selecionados a partir de outros
aspectos da vida nativa, que lancam luz sobre o uso de objetos de valor fora
do kula e sobre algumas caracteristicas da troca nativa em geral. Mas nunca
discorro longamente sobre a funcdo integral dessa instituicdao, embora
espere ser capaz de fazé-lo em breve, num livro tedrico sobre guerra
primitiva e outros métodos de “empreendimento heroico”. Tentarei entdao
mostrar que, pelo menos para os trobriandeses, o kula como atividade
cultural é em grande medida um substituto da caca de cabecas e da guerra.
Desenvolverei também a ideia ... de que no kula o fato econé6mico mais
importante € que a troca nao utilitaria de objetos de valor fornece o impulso
e a estrutura cerimonial para um sistema extremamente importante de
comércio utilitario. Por rigor metodologico, abstive-me de expressar
qualquer dessas ideias no registro de meu trabalho de campo sobre o
assunto.

O mesmo rigor me fez ndo entrar nesse ultimo estagio de analise ou
sintese tedrica em meu livro Sexual Life of Savages, embora eu tenha lidado
dessa maneira com alguns aspectos da vida sexual em outras publicacGes.
Assim, neste volume, a funcdo da agricultura tera de ser formulada pelo
proéprio leitor a partir dos fatos que lhe sdo apresentados.



Retornando agora ao método em trabalho de campo: acabo de afirmar
que a primeira camada de abordagem, ou de investigacdo, consiste na
observacao real de fatos isolados e no registro completo de cada atividade
concreta, cerimonia ou regra de conduta. A segunda linha de abordagem € a
correlacdo dessas institui¢Oes. A terceira linha de abordagem é uma sintese
dos varios aspectos. Quando passo os olhos pela longa lista de entradas em
minhas anotacoes de campo, vejo que, em grande medida, esse
aprofundamento gradual de meu conhecimento dos aspectos relacionais da
agricultura foi um avanco mais tardio que o estudo fragmentado dos
detalhes.

Ao mesmo tempo, a apreciacdo do valor geral das safras colhidas e de
sua grande importancia na vida tribal ficou clara para mim desde o inicio,
gracas a simples confusdo caética de detalhes observados. A principio eu
ainda estava recebendo essa informacdo. Vejo-me lutando desde cedo com o
calendario nativo, onde uma referéncia a atividades agricolas me era
imposta por meus informantes. Encontro entradas registrando minha
inspecdo dos cultivos, planos iniciais para lotes de plantacao e de latadas
nela erguidas na colheita; descri¢coes detalhadas do transporte do taytu, da
contagem das cestas, da exibicdo e do armazenamento das safras. O termo
tokwaybabula, “bom cultivador”, foi registrado nas primeiras semanas,
dando-me ja uma vaga ideia do elevado valor atribuido a eficiéncia no
cultivo. Depois veio meu primeiro testemunho do rito vitamalia, estudos de
técnica de plantio, descricoes etnograficas referentes a mudas de inhame
(yagogu) e a classificacdo dos varios tipos de inhame; e depois a longa lista
de cerimoOnias magicas testemunhadas, analisadas e comentadas uma apoés
outra. Durante minha primeira estada em Omarakana fui capaz, gragas aos
bons oficios de Badigo’u, de obter uma visdo excepcionalmente completa e
bem documentada do trabalho de cultivo.

Eu tinha claro o principio de uma relacdo entre magia e trabalho como
uma das regras orientadoras nas observacoes de campo. ... Muito antes de



ir para o campo, eu estava convencido de que a relacdo entre crenca
religiosa e magia, por um lado, e atividade economica, por outro, abririam
importantes linhas de abordagem. O notavel desenvolvimento de magia
agricola, magia da pesca e magia associada a0 comércio e a navegacao
entre os Mailu impressionou-me muito no curso de meu primeiro trabalho
de levantamento entre as tribos motuanas perto de Port Moresby e entre os
Massim meridionais. Essa relacdo, como nem ¢ preciso dizer, talvez seja o
motivo dominante ao longo de todo o livro. Algumas das outras
dependéncias mutuas ficaram mais claras para mim a medida que eu
desenvolvia meu trabalho, em especial a extraordinaria importancia da
agricultura na vida politica trobriandesa, alcancada através dos numerosos
presentes urigubu, e o fato de que a poligamia é uma das principais
prerrogativas de posicao social e poder.

No campo, sempre me pareceu expediente inestimavel organizar os
fatos ja obtidos, considerar como eles se relacionavam uns com 0s outros e
avancar com a investigacdo do tipo de fato maior, mais amplamente
integrado, a que tivesse chegado com esse procedimento. Por vezes
fenomenos relacionais sdao descobertos no estudo de dados documentais
concretos. Assim, descobri o principio do urigubu — que uma grande cota
da producdo da plantacdo de cada homem tem de ser dada a sua irma —
ouvindo a palavra urigubu empregada na classificacao de safras na colheita.
Mas o significado so ficou claro para mim quando acompanhei a historia de
vida de um tubérculo taytu, desde 0 momento em que ele deixa a terra até
aquele em que é guardado no armazém do marido da irma do cultivador. A
historia adicional de 1a até o estomago de algum consumidor ndo é menos
instrutiva.

3. Lacunas e desvios



Mas ha alguns perigos em integrar fatos, sobretudo em integra-los
prematuramente. E isso me leva ao principal tema deste Apéndice: o relato
dos erros que cometi, das armadilhas e becos sem saida para os quais fui
conduzido. Descobri alguns deles depois de deixar o campo, embora em um
ou dois casos sO tenha sido capaz de remedia-los parcialmente. Alguns
emergiram do tratamento comparativo e da redacdao completa de meu
material. De outras lacunas posso apenas suspeitar, sem conseguir localiza-
las claramente.

Retornando agora a relacdo entre magia e producao agricola organizada,
eu tinha feito, em meu trabalho de gabinete sobre as “cerimonias
Intichiuma”, e mais tarde sobre magia em geral, uma descoberta que
considerei de real importancia. Foi a descoberta de um principio tedrico
geral da sociologia e das relacoes culturais, a saber: que a real funcao da
magia do ponto de vista sociol6gico consiste ndo meramente em dar a um
feiticeiro publico o prestigio de um individuo com poderes sobrenaturais,
mas em depositar em suas maos a técnica de realmente controlar o trabalho.
Essa descoberta me levou a dirigir a atencdao muito amplamente para o que
poderia ser chamado de o papel inaugural de ritos magicos, papel que se
ajustava muito bem a mais de trés quartos da magia do cultivo trobriandes.

Depois que eu tinha descoberto que o corte da vegetacdo rasteira, a
queima, o plantio preliminar e a limpeza, o plantio principal, e assim por
diante, eram assim introduzidos cada um por um rito; depois que tinha
observado que alguns desses ritos impunham tabus; que, em conexao com
outros, o feiticeiro dirigia o trabalho no sentido de anunciar publicamente o
momento de inicio, supervisionando-o etc., construi um quadro sinoptico
mais ou menos no padrdo. Revisando as atividades remanescentes nas
plantacOes, notei a inauguracdo da capina e do desbaste das raizes.
Exatamente no momento em que a magia do crescimento teria se imposto a
minha atencdo, deixei Omarakana por algumas semanas para ir a costa
oeste. Além disso, eu estava ocupado com outros assuntos nessa época e,



tendo obtido o sistema completo de encantamentos e um relato detalhado
dos ritos, deixei as plantacoes de lado. Se eu ndo tivesse retornado uma
terceira vez a Nova Guiné, minha explicacdao da magia do cultivo teria sido
completamente errada, pela auséncia da magia do crescimento. Na verdade,
o cultivo era o unico assunto que eu havia redigido inteiramente naquela
ocasido, e tenho em minha posse o volumoso manuscrito sobre o assunto
em que o relato cessa de repente, um pouco depois do fim do rito do
kamkokola; ap6s uma breve descricio do que significa a capina e o
desbaste, ele passa a abordar a magia da colheita.

Foi s6 muito depois do inicio de minha terceira expedicdo, isto é,
durante minha primeira visita a Vakuta, no inicio de marco de 1918, quando
eu estava a caminho de Dobu, que descobri a existéncia da magia do
crescimento. M’Bwasisi, o feiticeiro das plantacdes da aldeia, que eu nao
tinha seduzido como fizera com Bagido’u, convencendo-o de que o que eu
queria eram ritos inaugurais, deu-me uma série completa de suas cerimonias
e explicou-me a teoria da magia do crescimento. Quando voltei a
Omarakana, em junho de 1918, ao ser indagado, Bagido’u contou-me de
imediato que sua magia continha encantos de crescimento, e em dois dias
eu tinha obtido as férmulas completas, com traducdes livres. Naquela
altura, esse trabalho ndo impds mais os meses de dolorosa investigacao e
indagacao necessarios no inicio de minha educa¢do na magia. Entretanto, s0
fui capaz de testemunhar algumas dessas cerimonias, e a qualidade de
minha informacdo sobre a magia do crescimento seria inquestionavelmente
melhor se eu nao tivesse sido influenciado pela ideia de que toda magia
tinha uma funcao inaugural.

Esse é um bom exemplo de como é indispensavel verificar o material
obtido de um informante e confronta-lo com o material proveniente de
outros informantes em outras localidades. Além disso, de como é
imprescindivel conservar a fluidez das ideias. A organizacdo de evidéncias



durante todo o trabalho de campo é indispensavel; mas a organizacao
prematura e rigida pode realmente se tornar fatal.

Outra lacuna séria em minha informacao refere-se, como ja indiquei no
texto, as plantacoes de taro. Nesse caso, fui induzido ao erro por
consideracoes de peso. O taytu € sem dadvida mais importante
economicamente que o taro. A possibilidade de armazena-lo lhe confere
uma importancia na criacdao de riqueza, na troca, no cerimonial associado a
sociologia, que supera tanto a dos inhames quanto a do taro. Por outro lado,
ha muitas indicacdes de que o taro é o produto agricola de cultivo mais
antigo. A preponderancia do taro na magia e o papel especial que lhe é
atribuido nos presentes dados aos espiritos no Milamala indicam, penso eu
— mesmo descontando qualquer inclinacdo antiquaria ou historica indevida
—, que esse vegetal teve outrora a maior importancia economica.

Como o etnografo deve manter seus olhos abertos para qualquer
indicacao relevante de atraso evolutivo ou estratificacao historica, o cultivo
do taro devia ter sido estudado de maneira tdo completa e séria quanto o do
taytu. Mas foi sé quando voltei para casa que me dei conta de que o cotejo
dos dois tipos de cultivo e a discussao completa deles com alguns de meus
amigos especialistas, e até com o proprio Bagido’u, poderiam ter langado
uma luz valiosa sobre questes historicas ou evolutivas. Quero declarar
definitivamente, portanto, que ha aqui uma séria inadequacao em meu
material. E possivel que a investigacdo adicional ndo venha a revelar muito.
Pode ser, por outro lado, que alguns meses no campo e um estudo tdo
minucioso do ritual e do trabalho tapopu quanto do kaymugwa e kaymata
abrissem perspectivas imprevistas. Ainda espero que um dos magistrados
excepcionalmente inteligentes que residem nas ilhas Trobriand, ou um
missionario bem qualificado, ou mesmo um etnégrafo de campo, seja capaz
de vencer minha negligéncia.

Outra inadequacgao importante refere-se ao que poderia ser chamado de
avaliacdo quantitativa de certos aspectos materiais do cultivo. Sé entdo se



tera uma estimativa aproximada da extensao das terras de uma comunidade.
O tamanho dos campos e lotes poderia ter sido medido mesmo sem a ajuda
de instrumentos de agrimensura. Por outro lado, é dificil dizer que
panoramas teoricos isso abriria. Mas, se eu pudesse me aventurar outra vez
no trabalho de campo, decerto teria muito mais cuidado em medir, pesar e
contar tudo que pode legitimamente ser medido, pesado e contado. Teria
sido facil estimar o peso de uma tipica cesta cheia de inhames. Nao fiz isso.
Estimei grosseiramente o numero de cestas produzidas por um cultivador
médio. Um estudo muito mais preciso ndo teria sido dificil. O consumo
diario de taytu per capita seria um dado extremamente interessante. Nao ha
razao para que isso nao tenha sido averiguado, e devo apenas assinalar essa
lacuna.

Minha ignorancia botanica foi uma grande desvantagem para mim.
Algum conhecimento acerca dos cultivares tropicais teria sido de imensa
ajuda. Nao fui capaz de julgar por mim mesmo onde o procedimento
racional terminava e quais eram as atividades supérfluas, fossem elas
magicas ou estéticas. Assim, faltou a toda a questdo do direcionamento das
videiras e ao método de plantar taro, taytu e inhames grandes uma dimensao
cultural importante. Acima de tudo, ndo fui verdadeiramente capaz de ver
se alguns aspectos da técnica e da teoria nativas de plantio, desbaste e
capina eram, sem ddvida alguma, ditados por principios cientificos
empiricamente estabelecidos e traduzidos de forma correta em pratica.
Considero que minha descricdao tecnoldgica do cultivo fica muito aquém
daquela das cerimoOnias que a cercam, e essa € uma grave critica ao meu
material. As desvantagens que me foram impostas por minha ignorancia
botanica ficardo claras em especial para o leitor que saiba alguma coisa
sobre botanica tropical e que leia detidamente as secOes sobre teoria nativa
a respeito do crescimento e desenvolvimento das plantas, sua classificacao e
as terminologias de suas varias partes e aspectos.



As dificuldades que ainda tenho para introduzir ordem e coeréncia na
tabela de calculo do tempo foram indicadas; acima de tudo, o fato de que eu
ndo estava absolutamente seguro no campo e, em razao de incoeréncias em
minhas anotacOes, de que ndo consigo me decidir agora de maneira
satisfatoria quanto ao lugar exato do conselho da plantacao, o kayaku. Por
outro lado, gostaria de dizer que, excetuando-se isso e um ou dois pontos
que foram indicados no curso da narrativa, o cotejo de indmeros
assentamentos dispersos produziu uma tabela razoavelmente adequada.

Minha ignorancia de certos principios tecnoldgicos revela-se com
clareza e foi especialmente indicada no capitulo onde debato o bwayma.
Ali, a falta de competéncia em um aspecto — a tecnologia — talvez nao tenha
resultado numa inadequacdo dentro de seu préprio dominio. A custa de
trabalho arduo, julgo que consegui fazer uma descricao bastante precisa da
estrutura do armazém. Mais afetada foi a relacao entre o produto técnico,
por um lado, e a teoria nativa acerca de estabilidade, fundacoes e
ventilagdo. Como sociélogo, sempre tive certo grau de impaciéncia com o0s
entusiasmos puramente tecnolégicos do etnélogo de museu. De certa
maneira, nao quero me afastar um centimetro de minha posicdo
intransigente segundo a qual o estudo apenas da tecnologia e a reveréncia
fetichista por um objeto da cultura material sdo cientificamente estéreis. Ao
mesmo tempo, passei a compreender que o conhecimento da tecnologia é
indispensavel como meio de abordar as atividades econdomicas e
socioldgicas e o que poderia ser adequadamente chamado de ciéncia nativa.
Uma completa compreensdao do modo como 0s nativos constroem uma casa
do inhame me teria permitido julgar por que a constroem daquela maneira,
e discutir com eles, como entre iguais, os fundamentos cientificos de seus
sistemas artesanais. Isso teria me possibilitado também avaliar mais
depressa as implicacOes sociologicas de detalhes tecnologicos e estruturais.
Aqui, mais uma vez, o leitor encontrard frequentes referéncias no texto a
certas lacunas em meu material.



Uma noédoa capital em meu trabalho de campo deve ser mencionada;
refiro-me as fotografias. Talvez, comparando meus livros com outros
relatos de trabalho de campo, o leitor ndo perceba como o meu livro esta
mal documentado em termos pictoricos. Mais razdo ainda para que eu
insista nisso. Tratei a fotografia como ocupacgdo secundaria e uma maneira
meio sem importancia de colher evidéncias. Isso foi um erro sério. Ao
redigir meu material sobre as plantacdes, verifico que o controle de minhas
anotacoes de campo por meio de fotografias levou-me a reformular minhas
declaracbes em intmeros pontos. Ao fazé-lo, descobri também que, no
cultivo, talvez ainda mais que nos volumes descritivos anteriores, cometi
um ou dois pecados mortais contra 0 método do trabalho de campo. Em
particular, grosseiramente falando, segui o principio de fotografar o que era
pitoresco e acessivel. Sempre que alguma coisa importante ia acontecer, eu
tinha minha camera comigo. Se a imagem parecia bonita na camera e se
encaixava bem, eu batia a foto. Assim, certas fases da colheita, como a
exibicdo do taytu na aldeia e nas plantacOes e as cerimonias do kamkokola
com sua atraente moldura de estruturas magicas, estdo bem representadas.
Mas s0 testemunhei a primeira cerimonia nas plantaces uma vez, e mesmo
assim com mau tempo e muito pouca luz; nas outras oportunidades, por
alguma razao, eu nao levava a camera comigo. Novamente, vi um rito do
vilamalia ser encenado sob chuva torrencial e o outro no raiar do dia.
Assim, em vez de fazer uma lista de cerimoOnias que deviam ser
documentadas com fotografias a qualquer preco, assegurando depois que
cada uma dessas fotos fosse feita, pus a fotografia no mesmo nivel que a
coleta de curiosidades — quase como uma distracao acessoria do trabalho de
campo. E como a fotografia ndo era uma distragdo para mim, porque nao
tenho nenhuma aptidao natural nem inclinacdo para esse tipo de coisa, com
demasiada frequéncia perdi boas oportunidades.

Nao ha absolutamente nenhuma razao para que eu nao fosse capaz de
mostrar o corte da vegetacao rasteira, o desbaste dos tubérculos, mulheres



capinando seus lotes e, principalmente, cada uma das fases da colheita. Se
registrei esses atos uma vez, eu os vi centenas de vezes. Alguns deles, em
especial o corte da vegetacdo rasteira, eram claramente ingratos para a
fotografia. Os homens ndao se destacam nitidamente do segundo plano
embacado, e takaiwa no vidro fosco de uma camera reflex parece homens
flanando nos arredores de uma floresta. A colheita, por outro lado, é
atraente. Em geral € realizada sob luz boa e apresenta grande numero de
detalhes caracteristicos da expressao emocional e do interesse dos nativos
por comida, assim como da tecnologia. Dia ap0s dia eu me sentei e
observei, com — talvez o mais imperdoavel dos pecados — o sentimento de
que amanha seria mais um dia. Em alguns atos, por outro lado, como a
primeira cerimonia nas plantages ou a vilamalia, teria sido infinitamente
melhor fazer os nativos posarem; convidar Bagido’u para aparecer e
reproduzir num dia de tempo firme o mesmo gesto e pose que havia
adotado num dia chuvoso, ou no raiar do dia, ou no crepusculo.

Se vocé conhece bem um assunto e pode controlar os atores nativos,
fotografias posadas sdao quase tdo boas quanto as feitas em flagrante.
Lamento dizer, no entanto, que nunca recorri a esse expediente, exceto
quando, como em uma ou duas fotografias de magia da guerra, eu sabia que
nunca mais iria vé-la executada de verdade. O fato de eu nunca ter
fotografado um kayaku me enfurece agora, embora, de facto, um conselho
da plantagdo real ndo difira de maneira alguma de qualquer reunido social
comum. Mas isso decerto possui um valor documental afetivo, e deveria ter
sido feito.

Uma fonte geral de inadequacdes em meu material, seja ele fotografico,
linguistico ou descritivo, consiste no fato de que, como todo etnografo, fui
seduzido pelo dramatico, o excepcional e o sensacional. Indiquei qudo
terrivelmente meu material linguistico é viciado porque ndo registrei os
tipos mais importantes de fala — aqueles corporificados em atividades
cotidianas comuns. Na fotografia, o fato de eu ter deixado de registrar um



grupo de homens sentados em frente a uma cabana porque eles pareciam
apenas um grupo de homens comuns diante de uma cabana é exemplo
disso. Esse foi também um pecado mortal contra o0 método funcional, cujo
ponto principal é que a forma importa menos que a fungdao. Doze pessoas
sentadas em torno de uma esteira em frente a uma casa, que foram parar la
por acidente e ficaram mexericando, tém a mesma “forma” que as mesmas
doze pessoas reunidas para resolver uma importante questao relacionada ao
cultivo. Como fendmeno cultural, os dois grupos estdo tdo
fundamentalmente separados quanto uma canoa de guerra de uma colher de
sagu. Em meu estudo da vida trobriandesa eu negligenciei também grande
parte do que era corriqueiro, pouco aparente, monotono e de pequena
escala. O unico consolo que posso extrair disso é que, em primeiro lugar, o
trabalho de campo funcional, que comecou em grande medida nas ilhas
Trobriand, deu inicio a uma mudanga nesse aspecto; e, em segundo lugar,
que meus erros podem ser Uteis para 0s outros.

QUESTOES E TEMAS PARA DISCUSSAO

1. Embora tanto Radcliffe-Brown quanto Malinowski defendam, nos textos aqui
publicados, a importancia da pesquisa de campo na antropologia, compare o
estilo de cada autor ao defender essa ideia.

2. Contraponha a viséo sobre a troca dos vaygu’a no kula, bem como a dadiva no
sentido estudado por Mauss, a ideia de uma racionalidade econdémica universal
de fins utilitarios.

3. Reflita a respeito das peculiaridades da pesquisa de campo quando realizadas no
meio urbano e na prépria sociedade do observador. Como sugestéo, consulte os
capitulos “Observando o familiar” e “O antropologo pesquisando em sua cidade:
sobre conhecimento e heresia”, de Gilberto Velho, em Um antropdlogo na cidade:
ensaios de antropologia urbana (Rio de Janeiro, Zahar, p.69-86, 2013).
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a8 Forma muito simplificada de inglés usada como meio de comunicacdo entre 0s nativos e
os “brancos”. (N.O.)

b Objetos de troca no kula, os vaygu’a sdo colares ou braceletes considerados preciosos,
porém, na maioria das vezes, ndo podem sequer ser usados, por serem grandes ou
pequenos demais. Numa passagem famosa do livro, Malinowski os compara as joias da
Coroa ou a herancas de familia, possuidas em fung&o do simples prazer da posse em si e
estimados por causa de seus aspectos historicos. (N.O.)

¢ Exibicao publica dos objetos trocados no kula, apds o retorno a aldeia. (N.O.)

d “Vis&o de mundo” ou “cosmovisdo” sdo as traducdes mais apropriadas dessa palavra, em
alemdo no original. (N.O.)

€ Lembrar que Malinowski escreveu essas linhas pouco apés o final da Primeira Guerra
Mundial. (N.O.)

fVer o Capitulo 5, nesta coletanea. (N.O.)
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8. Ruth Benedict e os padroes de cultura

No periodo entre as duas grandes guerras mundiais floresceu nos Estados Unidos uma
das mais importantes tradicGes da histéria da antropologia, muitas vezes referida
como “Escola de Cultura e Personalidade”, que incluiu autores como Edward Sapir (1884-
1939), Ruth Benedict (1887-1948) e Margaret Mead (1901-1978). Nao por acaso os trés
foram alunos de Franz Boas, e por ele profundamente influenciados. A reunido desses dois
termos reflete de imediato seus interesses centrais. Por um lado, a importancia do conceito
de *“cultura”, vista, na perspectiva de Boas, relativizadora e ndo hierarquizante das
diferentes culturas. Por outro lado, “personalidade” reflete o impacto decisivo que a
psicologia e em particular a psicandlise tiveram no mundo durante esse periodo,
especialmente a partir da obra de Sigmund Freud e Carl Jung.

Se “cultura” se reportava a conjuntos de individuos que adotavam vis6es de mundo e
seguiam estilos de vida especificos, “personalidade” referia-se a diferencas entre os
individuos em relagéo a padrbes de comportamento, cogni¢cdo e emogao.

Seguindo a tradicdo boasiana de pesquisas de campo, Ruth Benedict estudou os indios
Serrano na Califérnia e os Zufii, Cochiti e Pima nas planicies do Sudoeste americano. Seu
livro mais importante foi Patterns of Culture [Padrées de cultura] (1934), que se tornou um
best-seller. Seu artigo “Configuracdes de cultura na América do Norte”, aqui parcialmente
reproduzido, foi escrito na mesma época e resume algumas das ideias centrais do livro,
como a de que cada cultura reine elementos de origens dispares, porém mais ou menos
integrados segundo uma configuragdo ou um padrgo singular.

Tomando de empréstimo os termos “apolineo” e “dionisiaco” usados por Friedrich
Nietzsche em seu estudo sobre a Grécia classica, Ruth Benedict classifica dois tipos
opostos de cultura de indios do Sudoeste americano: o dos Pueblo — “apolineos” — e o de
varias culturas ao seu redor — “dionisiacos”. O ethos apolineo enfatiza a sobriedade e a
moderacao, desconfiando do excesso e da orgia; o dionisiaco valoriza 0 excesso, tanto
psiquico (sonhos, transe) quanto fisico (embriaguez, uso de drogas, orgias etc.). Nesse
sentido, ela vé as culturas como proje¢cdes ampliadas da psicologia individual, dotadas de
grandes propor¢des e de uma longa duracao.



CONFIGURACOES DE CULTURA NA AMERICA DO
NORTE

Ruth Benedict

Nos ultimos 25 anos, o fato mais importante na antropologia foi, sem
davida, a acumulacdo de alguns retratos de corpo inteiro de povos
primitivos. E dificil relembrar um tempo em que a possibilidade de
reconstruir uma imagem mesmo que sofrivel de qualquer tribo primitiva
ainda se limitava a duas ou trés regioes, todas cercadas por dificuldades. ...
A vasta quantidade de material antropolégico disponivel era francamente
aneddtica, como nas narrativas de viajantes, ou era esquematicamente
dissecada e tabulada, como nos relatos de muitos etnélogos. Nessas
circunstancias, o necessario debate antropologico geral recorria, como na
época de Tylor, ao método comparativo, por definicdo episodico e
esquematico. Ele buscava, mediante a reunido de grandes séries de
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observacoes dissociadas de seu contexto, estabelecer “a” mente primitiva,
ou “0” desenvolvimento da religido, ou “a” historia do casamento.

Por forca das necessidades impostas por essa mesma Situacao,
floresciam também as escolas estritamente difusionistas, que
transformavam em virtude a limitacdo dos materiais a seu dispor e
operavam unicamente com objetos isolados, nunca com seu cenario ou sua
funcao na cultura de que provinham.

A crescente insatisfacdo com essas duas abordagens teoricas
dominantes do que por certo podemos chamar de periodo aneddético da
etnologia esteve sempre explicita na insistencia de Boas no estudo
exaustivo de qualquer cultura primitiva, e é atualmente proclamada da
maneira mais clara por Malinowski. O vigor deste dltimo volta-se contra o



grupo difusionista, ndo contra os Frazer e os Westermarck do método
comparativo; mas, em seu trabalho, ele insiste sempre que a teoria
antropologica nao deve levar em conta itens isolados, mas culturas humanas
como totalidades organicas e funcionais. Ele queria que compreendéssemos
que, quando uma colecdao de museu de objetos dos Niam-Niam ¢é instalada,
ou quando uma monografia de tipo semelhante é publicada, continuamos
sem conhecer coisa alguma sobre esse povo, a menos que saibamos de que
maneira o arranjo da casa, os artigos de vestuario, as regras de evitacao ou
de casamento, as ideias sobre o sobrenatural, sobre como cada objeto e cada
traco cultural, em outras palavras, ¢ empregado em sua vida nativa.

De modo um pouco decepcionante, Malinowski ndo passa em seguida
ao exame dessas totalidades culturais, mas contenta-se em concluir sua
argumentacao assinalando, em cada contexto, que todo traco funciona no
complexo cultural total, conclusdo que se assemelha mais ao inicio da
investigacdo que ao seu término. Pois se trata de uma posicao que conduz
diretamente a necessidade de investigar em que espécie de totalidade esses
tracos funcionam e que referéncia eles mantém com a cultura total. Em que
medida os tracos conseguem estabelecer uma inter-relacao organica? Os
leitmotiven® no mundo pelos quais eles podem ser integrados sao muitos ou
poucos? Os funcionalistas ndo formulam essas questoes.

Ora, o que se torna cada vez mais patente a medida que longas
descricGes de povos primitivos sao publicadas é que essas culturas, embora
compostas de forma tdo esmagadora por elementos dispares, reunidos ao
acaso, a partir de todas as direcoes, pela difusao, nem por isso deixam de
ser, de modo reiterado, integradas segundo padrdes muito diferentes e
individuais. A ordem alcancada ndo é um mero reflexo do fato de que cada
traco tem uma funcdo pragmatica ... . A ordem deve-se antes a
circunstancia de que, nessas sociedades, foi estabelecido um principio
segundo o qual o material cultural reunido é transformado em padroes
coerentes segundo certas necessidades internas, desenvolvidas dentro do



grupo. Essas sinteses sdo de varias espécies. Para algumas delas temos
terminologia conveniente, para outras, ndo. Em todos os casos, elas sdo a
consecucdo mais ou menos bem-sucedida de um comportamento integrado,
que se torna ainda mais notavel para o antropologo em razao de seu
conhecimento dos materiais dispersos e hibridos a partir dos quais a
integracao foi alcangada.

Uma das justificacOes filosoficas para o estudo de povos primitivos é
que os dados etnolégicos tornam claros fatos sociais fundamentais que de
outro modo ficariam confusos e impossiveis de demonstrar. Entre eles,
nenhum me parece mais importante que o das configuracées fundamentais e
caracteristicas da cultura que padronizam a existéncia e condicionam as
reacOes emocionais e cognitivas de seus portadores de tal modo que elas se
tornam incomensuraveis, cada qual se especializando em certos tipos
selecionados de comportamento, cada qual excluindo o comportamento
proprio de seus opostos.

Recentemente examinei desse ponto de vista dois tipos de cultura
representados no Sudoeste, a dos indios pueblos em contraposicao as dos
varios povos que os circundam. Chamei o ethos dos Pueblo de apolineo, no
sentido nietzschiano da busca cultural de sobriedade e moderacdo, da
desconfianca em relacdo ao excesso e a orgia. Por outro lado, o tipo
contrastante de Nietzsche, o dionisiaco, é ilustrado com abundancia em
todas as culturas circundantes. Esse tipo valoriza o excesso como fuga para
uma ordem de existéncia além daquela dos cinco sentidos e encontra sua
expressao na criacdo, no plano da cultura, de experiéncias dolorosas e
arriscadas, e no cultivo de excessos emocionais e psiquicos, na embriaguez,
nos sonhos e no transe.

A situacdao do Sudoeste fornece uma oportunidade excepcionalmente
boa para o estudo do grau em que cenarios psicologicos contrastantes desse



tipo, depois de institucionalizados, podem moldar as culturas resultantes.
Os indios pueblos sao uma civilizacao muito bem delimitada e sabidamente
muito antiga, ilhada em meio a culturas extremamente divergentes. Mas o
insulamento de sua cultura ndao pode ser atribuido, como na Oceania, ao
isolamento fisico. Nao ha qualquer cadeia de montanhas, qualquer deserto
intransponivel, nem mesmo muitos quilometros a separa-los de seus
vizinhos. Esse é um insulamento cultural alcancado quase a despeito das
condicOes geograficas. Os Pueblo orientais iam regularmente as planicies
cacar bufalos, e o centro da regiao dos Pima fica a um dia de viagem a pé
dos Hopi e dos Zuiii. O fato, portanto, de eles terem uma cultura complexa,
contudo, mais notavelmente distinta da de seus vizinhos muito préximos
que qualquer outra na América do Norte, torna sua situacao inconfundivel.
A resistéencia que manteve afastados dos Pueblo tracos como o espirito
guardido e a visdo, o xama, a tortura, a orgia, o uso cultural de substancias
toxicas, as ideias de perigo mistico associado ao sexo, a iniciativa do
individuo e a autoridade pessoal em assuntos sociais, € uma resisténcia
cultural, e ndao o resultado de um isolamento decorrente de fatos fisicos do
ambiente.

A cultura dos indios pueblos do Sudoeste é uma elaboracao completa,
institucionalizada, do tema da sobriedade e da moderacio no
comportamento. FEsse tema dominante, na verdade, impediu o
desenvolvimento daquelas situaces dionisiacas tipicas, que a maioria das
tribos norte-americanas elabora a partir de cada fase da vida, cultivando o
abandono e o0s excessos emocionais e transformando o nascimento, a
adolescéncia, a menstruacdao, os mortos, o ato de matar e qualquer das
outras crises da vida em ocasiOes carregadas de ambivaléncia, cheias de
perigo e forca. Essa cultura recusou igualmente tracos das culturas
circundantes, como a autotortura, 0 uso cerimonial de drogas e a visao
inspiradora, juntamente com toda a autoridade usualmente derivada do
contato pessoal com o sobrenatural, isto é, o xamanismo. Ela abomina os



impulsos perturbadores do individuo — falo numa taquigrafia animistica,
querendo dizer que sua propensao cultural opOe-se aos potenciais impulsos
humanos para ter visoes, fazer experiéncias com o prazer e extravasar sua
energia em excessos da carne, acabando por reduzi-los ao minimo.

Entre esses impulsos perturbadores, o ethos dos Pueblo inclui também a
vontade de poder. Com a mesma firmeza com que agiu para obliterar a
autotortura, ele agiu no sentido de apagar o impulso humano para o
exercicio da autoridade. O homem ideal dessa cultura evita a autoridade no
lar ou num cargo publico. O cargo acaba lhe sendo imposto, mas mesmo
entdo a cultura ja retirou da posicao que ele deve ocupar qualquer coisa que
se assemelhe a autoridade pessoal, no nosso sentido; ela continua a ser um
cargo de confianga, um centro de referéncia no planejamento do programa
comunal, ndo muito mais que isso.

A sancdo para todos os atos decorre sempre da estrutura formal, ndo do
individuo. Ele ndo pode matar, a menos que tenha o poder de escalpar ou
planeje ser iniciado nesse poder — isto é, na sociedade guerreira organizada.
Nao pode curar s6 por saber como fazé-lo nem adquire sangdo a partir de
qualquer encontro pessoal com o sobrenatural, mas porque pagou para
ascender ao posto mais elevado nas sociedades de cura. Mesmo que seja 0
sumo sacerdote, ndao plantarda uma vara de prece, exceto nas estacoes
institucionalmente prescritas; se o fizer, sera acusado de praticar feiticaria,
pois, segundo demonstram as historias em que essas situacoes ocorrem, de
fato é isso que esta fazendo. Portanto, o individuo devota-se as formas
constituidas de sua sociedade. Ele participa de todas as atividades de culto
e, segundo seus recursos, aumentara o numero de mascaras possuidas pelos
Zufii, mandando fazer uma para si — o que envolve jejum e uma
consideravel despesa. Ele se encarregara de patrocinar as dancas kachina
segundo o calendario; ira promové-las na grande danca de inverno,
construindo para elas uma nova casa e assumindo as despesas de sua parte
da cerimonia. Mas faz tudo num anonimato para o qual é dificil encontrar



paralelo em outras culturas. Ndo as promove na tentativa de angariar
prestigio. Socialmente, o bom homem nunca se eleva acima de seu
proximo, exibindo autoridade. Ele pde todos a vontade, “fala muito”, nao da
ensejo a ofensa. Nunca € violento nem fica a mercé de suas emocoes.

Todo o interesse da cultura esta voltado para fornecer a cada situacdo
conjuntos de regras e praticas por meio das quais se sobrevive sem recorrer
a violéncia e a perturbacdo, aspectos de que sua cultura desconfia. Embora
faca delas o principal motivo de sua religido, até as praticas de fertilidade,
associadas tdo universalmente em outras culturas ao excesso e a orgia, sao
ritos ndo eroticos baseados em analogias e na magia compassiva.

Essas configuracoes de cultura, construidas em torno de tracos humanos
selecionados e trabalhando em prol da obliteracdo de outros, sdao de
importancia capital para a compreensao da cultura. Tracos objetivamente
semelhantes e geneticamente associados podem ser utilizados em diferentes
configuracdes, talvez, sem mudancas nos detalhes. Os fatos relevantes sao o
cenario emocional contra o qual o ato tem lugar nas duas culturas.
Formaremos uma ideia sobre isso se imaginarmos a danca da cobra dos
indios pueblos no cenario de nossa propria sociedade.

Entre os indios pueblos ocidentais, pelo menos, quase ndao se sente
repulsa pela cobra. Eles ndo tém nenhum estremecimento fisiolégico ao
toque de seu corpo; na cerimonia, ndo experimentam profunda aversao nem
horror. Quando no6s nos comparamos com eles, nos situamos no polo
emocionalmente oposto, mesmo que nos adaptemos com minucia a seu
padrao de comportamento. Para eles, depois de removido o veneno das
cascavéis, todo o procedimento € equiparavel a uma danga com aguias ou
com gatinhos. Essa é uma expressdao apolinea de danca completamente
caracteristica, ao passo que, entre nds, Com nossas reagoes emocionais a
cobra, a dangca ndo € possivel nesse nivel. Sem mudar um item no
comportamento exterior da danga, sua significacdo emocional e seu
funcionamento na cultura sdo invertidos. No entanto, com muita frequéncia,



em monografias etnograficas, ndo temos como conhecer esse cenario
emocional, nem mesmo nos tracos em que ele se torna de importancia
basica, como, por exemplo, no sentimento em relacdo ao cadaver.
Precisamos de dados muito mais relevantes, tomados em pesquisa de
campo, para avaliar o panorama emocional.

As configuragOes culturais estdao para a compreensao do comportamento
grupal assim como os tipos de personalidade estdo para a compreensao do
comportamento individual. No campo psicologico, o comportamento nao
recebe mais a mesma interpretacdao, digamos, para o tipo cicloide e o tipo
esquizoide. Reconhece-se que a organizacdo da personalidade total €
decisiva na compreensao ou mesmo na mera descricdo do comportamento
individual. Se isso é verdade na psicologia individual, em que a
diferenciacdo individual deve ser sempre limitada pelas formas culturais e
pela curta duracao de uma existéncia humana, é ainda mais imperativo na
psicologia social, em que as limitacoes de tempo e de conformidade sao
transcendidas. E evidente que o grau de integracio possivel de alcancar é
incomparavelmente maior do que jamais pode ser encontrado em psicologia
individual. As culturas, desse ponto de vista, sdo projecoes ampliadas da
psicologia individual, dotadas de proporcoes gigantescas e de uma longa
duracao.

Essa é uma leitura do cultural a partir da psicologia individual, mas nao
esta aberta as objecdes que sempre devem ser feitas contra versdes como as
de Frazer ou Lévy-Bruhl. O problema com a interpretacdo das prerrogativas
do marido a partir do ciime e das sociedades secretas a partir da
exclusividade de grupos de idade e sexo é que ela ignora o ponto crucial,
que ndo € a ocorréncia do traco, mas a escolha social que elegeu sua
institucionalizacdo naquela cultura. A formula é sempre impotente diante da
situacao oposta. Na interpretacao de configuracoes culturais o ponto crucial
do processo é a escolha seletiva da sociedade. E provavel que haja



potencialmente mais ou menos a mesma variedade de temperamentos e
dons individuais; todavia, do ponto de vista do individuo no limiar dessa
sociedade, cada cultura ja escolheu alguns desses tracos para torna-los seus
e outros para ignorar. O fato central é que a historia de cada traco pode ser
compreendida exatamente em termos de sua passagem através do buraco
dessa agulha de aceitagao social.

Isso envolve outro aspecto do problema das configuracoes culturais, que
diz respeito ao ajustamento do individuo a sua sociedade. Como dissemos, é
provavel que mais ou menos a mesma variedade de temperamentos
individuais seja encontrada em qualquer grupo. Mas o grupo ja fez sua
escolha cultural daqueles dotes e peculiaridades humanos que utilizara. A
partir de pequenas inclinagdes numa direcao ou em outra, ela se curvou
tanto em direcdo a algum ponto da bussola que nenhuma manipulacdao pode
muda-la. A maioria das pessoas nascidas naquela cultura assumira sua
inclinacdo e muito provavelmente a acentuara.

Sao mais afortunados aqueles cujas disposicOes inatas estdao de acordo
com a cultura em que por acaso vém a nascer — os de tendéncias realistas
que nascem entre os indios das planicies ocidentais, aqueles propensos a
delirios de referéncia que nascem na costa noroeste, os apolineos que
nascem entre os Pueblo, os dionisiacos que nascem entre os indios
americanos que nao os Pueblo. ...

Por outro lado, o desajustado é a pessoa cuja disposicdo nao é
capitalizada por sua cultura. O dionisiaco que nasceu entre os Pueblo
precisa se reeducar, ou ndo tera valor algum na cultura. Assim também, o
apolineo, na Califérnia, sera excluido de atividades sociais na medida em
que ndo for capaz de aprender a adotar o comportamento institucionalizado
do local. ...

Esta claro que nao é possivel fazer nenhuma descricdao generalizada de
“0” desviante — ele € o representante daquele arco de capacidades humanas



ndo capitalizadas em sua cultura. Na medida em que sua civilizacdao se
lancou numa direcdio que lhe é estranha, sera ele que sofrera. A
compreensao inteligente da relacdao do individuo com sua sociedade
envolve sempre, portanto, o entendimento dos tipos de motivacao e de
capacidades humanas capitalizados em sua sociedade, e da congruéncia ou
incongruéncia destas com aquelas inatas para o individuo em discussao, ou
resultantes do condicionamento familiar nos primeiros anos. Sempre se
pode supor, sem questionamento, que a grande maioria de qualquer
populacdo sera completamente assimilada aos padroes de sua cultura — eles
aprenderao a interpretar a vida em termos de violéncia, de sobriedade ou de
insultos, conforme o caso. Mas a pessoa que ndo sabe o que fazer em sua
sociedade, a pessoa nao adequada, ndo é algum tipo a ser especificado e
descrito com base numa psicologia anormal universalmente valida, mas
representa o tipo nao capitalizado na sociedade em que nasceu.

Tudo isso tem uma relacdo de extrema importancia com a formacao e o
funcionamento de tracos culturais. Estamos habituados demais a estudar a
religido, digamos, ou os regimes de propriedade, como se o fato
fundamental acerca deles fosse uma resposta humana dependente, como
assombro, por exemplo, ou “instinto aquisitivo”, do qual eles derivassem.
Ora, houve instituicoes humanas que mostram de fato essa correspondéncia
direta com emocoes humanas simples — praticas de morte que expressam
pesar, costumes de acasalamento que expressam preferéncia sexual, praticas
agricolas que comecam e terminam com o abastecimento da tribo. No
entanto, mesmo lista-las dessa maneira deixa forcosamente claro como é
dificil encontrar tais exemplos.

Na verdade, a agricultura e a vida econdomica costumam estabelecer
para si mesmas outros fins que ndo a satisfacao da necessidade de alimento;
0 casamento em geral expressa outras coisas, de maneira mais visivel, que a
preferéncia sexual; e o luto ndo enfatiza com clareza o pesar. Quanto mais
intimamente conhecemos o funcionamento interno de diferentes culturas,



com mais facilidade podemos ver que a variabilidade quase infinita em
qualquer traco cultural, se ele for observado em volta do globo, ndao é um
mero eco das mudancas em alguma simples resposta humana subjacente.
Esteve em acdo uma forca diferente e maior, que usou as situacoes
recorrentes de acasalamento, morte, abastecimento e as demais quase como
matéria-prima, e as elaborou para expressar sua propria intencdao. Podemos
chamar essa forca que curva ocasioes segundo seus propositos e as molda a
seu proprio idioma dentro dessa sociedade de sua tendéncia dominante.

Algumas sociedades puseram toda essa matéria-prima em evidente
harmonia com a tendéncia dominante, aquelas a que, numa base a priori,
Sapir concederia a denominacao de “culturas genuinas”.! Muitas ndao o
fizeram. Sapir sustenta que uma verdadeira coeréncia interna que exclui
simulacdes hipocritas é a marca da cultura genuina. Parece-me que culturas
podem ser construidas de maneira solida e harmoniosa sobre fantasias,
construtos de medo ou complexos de inferioridade e se comprazer até o
limite em hipocrisia e simulacOes. A pessoa que tem uma tendéncia
inextirpavel a encarar os fatos e a evitar a hipocrisia pode ser o proscrito de
uma cultura que, ndo obstante, é simétrica e harmoniosa em seus proprios
termos. O fato de uma configuracdo ser bem definida ndo a torna
consequentemente honesta.

d

E, no entanto, a realidade de tais configuracdes que esta em questdo.
Nao me parece que o desenvolvimento dessas configuracoes em diferentes
sociedades seja mais mistico ou dificil de compreender do que, por
exemplo, o desenvolvimento de um estilo de arte. Em ambos, se tivermos
material suficiente, poderemos ver a integracao gradual de elementos e a
crescente dominacdo de um pequeno nimero de tendéncias estilisticas. Em
ambos, também, se tivéssemos material, poderiamos sem duvida tracar a
influéncia de individuos talentosos que curvaram a cultura na direcao de
suas proprias capacidades. A configuracao da cultura, no entanto, sempre
transcende os elementos individuais que participaram de sua feitura. A



configuracdo cultural constroi-se ao longo de geracoes, descartando, como
nenhum individuo poderia fazé-lo, os tracos que ndo lhe sdo convenientes.
Ela toma para si modos rituais, artisticos e de ativacdo de expressao que
solidificam sua atitude e a explicitam.

Muitas culturas jamais alcancaram essa harmonia completa. Ha povos
que parecem oscilar para 14 e para ca entre diferentes tipos de
comportamento. Como nossa propria civilizacdo, eles podem ter recebido
um numero excessivo de influéncias contraditérias de diferentes fontes
exteriores, e ter sido incapazes de reduzi-las a um denominador comum. No
entanto, o fato de certos povos ndo terem feito isso nao torna desnecessario
estudar a cultura a partir desse angulo, tanto quanto o fato de algumas
linguas oscilarem para la e para ca entre diferentes dispositivos gramaticais
fundamentais na formacao do plural ou na designacdo dos tempos verbais
ndo torna desnecessario estudar as formas gramaticais.

Essas tendéncias dominantes sao tdao caracteristicas de areas individuais
quanto as formas das casas ou as regras que regulamentam a heranca. Ainda
somos prejudicados demais pela falta de descricdes relevantes de culturas
para saber se essas distribuicdes de tendéncias sdo muitas vezes
coextensivas a distribuicdo da cultura material, ou se em algumas regides ha
muitas delas para uma s6 area de cultura definida a partir de tracos mais
objetivos. Descricoes de cultura desse ponto de vista devem incluir grande
parcela que trabalhos de campo mais antigos ignoraram. Sem o trabalho de
campo pertinente, todas as nossas proposicoes sao pura fantasia.

QUESTOES E TEMAS PARA DISCUSSAO

1. Comente a afirmacgao de Benedict de que diferentes culturas podem ser
associadas a tipos psicoldgicos diversos.

2. Discuta a visdo da autora sobre os individuos “desviantes” ou “desajustados”.
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9. Bruxaria, légica e racionalidade:
Evans-Pritchard entre os Azande

pds a geracdo inovadora de Radcliffe-Brown e Malinowski, as principais posi¢cdes na

antropologia britanica passaram a ser ocupadas por Edward Evan Evans-Pritchard
(1902-1973) e Raymond Firth (1901-2002). O primeiro, ligado a tradicdo estrutural-
funcionalista iniciada por Radcliffe-Brown, fez pesquisa de campo na Africa; o segundo,
aluno de Malinowski, pesquisou no Pacifico.

Evans-Pritchard esteve entre as tribos Azande e Nuer do sul do Sudao nas décadas de
1920 e 1930. Dois livros que publicou a respeito, Bruxaria, oraculos e magia entre os
Azande (1937) e Os Nuer (1940), garantiram seu lugar no canone antropoldgico.

Neste capitulo, retirado de Bruxaria, oraculos e magia..., Evans-Pritchard analisa a
onipresente crenca zande? na bruxaria e refuta a ideia, até entéo forte, de que haveria uma
mentalidade “primitiva” especifica, pré-légica ou irracional, fundamentalmente diferente da
mentalidade “racional” ou “cientifica” da civilizagdo ocidental. Seu estudo mostra como a
crenca na bruxaria tem sua propria I6gica e nédo contradiz de forma alguma o conhecimento
empirico de causa e efeito, mas superpde-se a eles, concedendo aos eventos sociais um
valor moral: une-se, assim, a uma causalidade natural uma causalidade mistica. Os
ocidentais, ao contrario, nao conseguiriam explicar por que duas cadeias causais
independentes se interceptam em um determinado momento do tempo e em determinado
ponto do espaco. Ja a filosofia zande pode acrescentar, através da explicagdo sobre a
bruxaria, o elo que falta.

A visdo de Evans-Pritchard sobre a bruxaria zande teve grande impacto, nas décadas
seguintes, na sociologia do conhecimento e nos debates sobre a filosofia das ciéncias e a
racionalidade (por exemplo, em autores como Thomas Kuhn e Paul Feyerabend), bem
como na obra de historiadores que se dedicaram ao estudo da feiticaria na Europa preé-
industrial.



A NOCAO DE BRUXARIA COMO
EXPLICACAO DE INFORTUNIOS

E.E. Evans-Pritchard
1.

Da forma como os Azande os concebem, bruxos nao podem evidentemente
existir. No entanto, o conceito de bruxaria fornece a eles uma filosofia
natural por meio da qual explicam para si mesmos as relacoes entre os
homens e o infortinio, e um meio rapido e estereotipado de reacdo aos
eventos funestos. As crengas sobre bruxaria compreendem, além disso, um
sistema de valores que regula a conduta humana.

A bruxaria é onipresente. Ela desempenha um papel em todas as
atividades da vida zande: na agricultura, pesca e caca; na vida cotidiana dos
grupos domésticos tanto quanto na vida comunal do distrito e da corte. E
um topico importante da vida mental, desenhando o horizonte de um vasto
panorama de oraculos e magia; sua influéncia esta claramente estampada na
lei e na moral, na etiqueta e na religido; ela sobressai na tecnologia e na
linguagem. Nao existe nicho ou recanto da cultura zande em que nao se
insinue. Se uma praga ataca a colheita de amendoim, foi bruxaria; se o mato
é batido em vdo em busca de caca, foi bruxaria; se as mulheres esvaziam
laboriosamente a agua de uma lagoa e conseguem apenas uns miseros
peixinhos, foi bruxaria; se as térmitas ndao aparecem quando era hora de sua
revoada, e uma noite fria é perdida a espera de seu voo, foi bruxaria; se uma
esposa esta mal-humorada e trata seu marido com indiferenca, foi bruxaria;
se um principe esta frio e distante com seu sudito, foi bruxaria; se um rito
magico fracassa em seu proposito, foi bruxaria; na verdade, qualquer
insucesso ou inforttinio que se abata sobre qualquer pessoa, a qualquer hora



e em relacdo a qualquer das multiplas atividades da vida, ele pode ser
atribuido a bruxaria. O zande atribui todos esses infortinios a bruxaria, a
menos que haja forte evidéncia, e subsequente confirmacdo oracular, de que
a feiticaria ou um outro agente maligno estavam envolvidos, ou a menos
que tais desventuras possam ser claramente atribuidas a incompeténcia, a
quebra de um tabu ou ao nao cumprimento de uma regra moral.

Dizer que a bruxaria estragou a colheita de amendoim, que espantou a
caca, que fez fulano ficar doente equivale a dizer, em termos de nossa
prépria cultura, que a colheita de amendoim fracassou por causa das pragas,
que a caga € escassa nessa época e que fulano pegou uma gripe. A bruxaria
participa de todos os infortiinios e é o idioma em que os Azande falam
sobre eles — e por meio do qual eles sdo explicados. Para nés, bruxaria é
algo que provocava pavor e repugnancia em nossos crédulos antepassados.
Mas o zande espera cruzar com a bruxaria a qualquer hora do dia ou da
noite. Ficaria tao surpreso se ndao a encontrasse diariamente quanto nos o
ficariamos se topassemos com ela. Para ele, nada ha de milagroso a seu
respeito. E de esperar que uma cacada seja prejudicada por bruxos, e o
zande dispoe de meios para enfrenta-los. Quando ocorrem inforttnios, ele
ndo fica paralisado de medo diante da acdo de forcas sobrenaturais; nao se
poe aterrorizado pela presenca de um inimigo oculto. O que ele fica é
extremamente aborrecido. Alguém por maldade arruinou seus amendoins,
ou estragou a cacada, ou deu um susto em sua mulher, e isso certamente é
para se ficar com raiva! Ele nunca fez mal a ninguém, entdo que direito tem
alguém de se meter nos seus negécios? E uma impertinéncia, um insulto,
uma manobra suja e insultuosa. E a agressividade, e ndo a estranheza
sobrenatural dessas acoes, que os Azande sublinham quando falam delas, e
é raiva, e ndo temor, 0 que se observa em sua resposta a elas.

A bruxaria ndo é menos esperada que o adultério. Esta tao entrelacada
ao curso dos acontecimentos cotidianos que é parte do mundo ordinario de
um zande. Nada ha de extraordinario num bruxo — vocé mesmo pode ser



um, e com certeza muitos de seus vizinhos mais proximos. Tampouco existe
algo de atemorizante na bruxaria. N6s ndo ficamos psicologicamente
transtornados quando ouvimos dizer que alguém esta doente — é de esperar
que pessoas fiquem doentes —, e da-se o mesmo com os Azande. Eles
esperam que as pessoas fiquem doentes, isto é, sejam embruxadas, e isso
nao € algo que cause surpresa ou assombro.

Achei a principio estranho viver entre os Azande e ouvir explicacoes
ingénuas sobre inforttinios que, a nosso ver, tinham causas evidentes. Mas
em pouco tempo aprendi o idioma de seu pensamento e passei a aplicar as
nocgOes de bruxaria tdo espontaneamente quanto eles, nas situacoes em que
o conceito era relevante. Certa vez um rapaz deu uma topada num pequeno
toco de arvore no meio de uma trilha no mato — acontecimento frequente na
Africa — e veio a sentir dores e desconforto em consequéncia disso. Foi
impossivel, pela sua localizacdao no artelho, manter o corte limpo, e ele
comecou a infeccionar. O rapaz declarou que a bruxaria o fizera chutar o
toco. Eu sempre discutia com os Azande e criticava suas afirmacoes, e
assim fiz nessa ocasido. Disse ao rapaz que ele batera com o pé no toco
porque tinha sido descuidado, e que ndo fora bruxaria que colocara o toco
na trilha, pois ele crescera la naturalmente. Ele concordou que a bruxaria
nada tinha a ver com o toco estar na trilha, mas observou que tinha ficado
de olhos abertos para tocos, como realmente todo zande faz, e que,
portanto, se nao tivesse sido embruxado, té-lo-ia visto. Como argumento
definitivo, a seu ver, lembrou que os cortes nao levam dias para cicatrizar —
ao contrario, fecham logo, pois esta é a natureza dos cortes. Por que entdao
sua ferida infeccionara e continuava aberta, se ndo havia bruxaria por tras
dela? Como nao tardei a descobrir, essa pode ser considerada a explicacao
zande basica para as doencas.

Pouco depois de minha chegada ao pais zande, ao passar por um
aldeamento do governo, vimos uma cabana que tinha sido destruida pelo
fogo na noite anterior. O proprietario estava acabrunhado, pois ela abrigava



a cerveja que estava preparando para uma festa mortudaria. Ele nos contou
que na noite do acidente fora até la examinar a cerveja. Acendeu um
punhado de palha e levantou-o sobre a cabeca para iluminar os potes, e com
isso incendiou o telhado de palha. Ele — assim como meus companheiros —
estava convencido de que o desastre fora causado por bruxaria.

Um de meus principais informantes, Kisanga, era habil entalhador, um
dos melhores em todo o reino de Gbudwe. De vez em quando, como bem se
pode imaginar naquele clima, as gamelas e o0s bancos que esculpia
rachavam durante a operacdo. Embora se escolham as madeiras mais duras,
elas as vezes racham durante o entalhe ou no processo de acabamento,
mesmo quando o artesdo é cuidadoso e estd bem familiarizado com as
regras técnicas de sua arte. Quando isso ocorria com as gamelas e os bancos
desse artesdao em particular, ele atribuia o acidente a bruxaria, e costumava
reclamar comigo sobre o despeito e ciime de seus vizinhos. Quando eu
respondia que achava estar ele enganado, que as pessoas gostavam dele,
brandia o banco ou gamela rachado em minha dire¢ao, como prova concreta
de suas conclusoes. Se ndo tivesse gente embruxando seu trabalho, como eu
iria explicar aquilo? Assim também um oleiro atribuird a quebra de seus
potes durante a cozedura a bruxaria. Um oleiro experiente ndo precisa temer
que os potes rachem por causa de erros. Ele seleciona a argila adequada,
amassa-a bem até que tenha extraido todas as pedrinhas e impurezas e
molda-a lenta e cuidadosamente. Uma noite antes de ir buscar a argila, ele
se abstém de relacOes sexuais. Portanto ele ndo deveria ter nada a temer. E,
no entanto, alguns potes racham, mesmo nas maos de oleiros eximios, e isso
s0 pode ser explicado por bruxaria. “Quebrou-se — ai tem bruxaria”, diz
simplesmente o oleiro. Muitas situacOes similares a essas, em que a
bruxaria é citada como um agente, serdo referidas neste capitulo e nos
seguintes.

2.



Ao conversar com os Azande sobre bruxaria, e observando suas reacoes em
situacOes de infortinio, tornou-se 6bvio para mim que eles ndo pretendiam
explicar a existéncia de fendmenos, ou mesmo a acao de fendmenos, por
uma causacao mistica exclusiva. O que explicavam com a nocdo de
bruxaria eram as condicOes particulares, numa cadeia causal, que ligaram
de tal forma um individuo a acontecimentos naturais em que ele sofreu
dano. O rapaz que deu uma topada no toco de arvore nao justificou o toco
por referéncia a bruxaria, e tampouco sugeriu que sempre que alguém da
uma topada num toco isso acontece necessariamente por bruxaria; também
nao explicou o corte como se tivesse sido causado por bruxaria, pois sabia
perfeitamente que fora causado pelo toco. O que ele atribuiu a feiticaria foi
que, nessa ocasido em particular, enquanto exercia sua cautela costumeira,
ele bateu com o pé num toco de arvore, ao passo que em centenas de outras
ocasioes isso ndo acontecera; e que nessa ocasido em particular, o corte, que
ele esperava resultar naturalmente da topada, infeccionou, ao passo que ja
sofrera antes duzias de cortes que nao haviam infeccionado. Certamente
essas condicOes peculiares exigem uma explicacdo. Ou ainda: todos os anos
centenas de Azande inspecionam sua cerveja a noite, e eles sempre levam
um punhado de palha para iluminar a cabana de fermentacdo. Por que esse
homem em particular, nessa unica ocasido, incendiou o teto de sua cabana?
Ou ainda: meu amigo entalhador fizera uma quantidade de gamelas e
bancos sem acidentes, e ele sabia tudo o que é preciso sobre a madeira
apropriada, o uso das ferramentas e as condicoes de entalhe. Suas gamelas e
seus bancos nao racham como os produtos de artesdaos inabeis; portanto, por
que em certas raras ocasioes as gamelas e os bancos racham, se usualmente
isso ndo acontece e se ele tinha exercido todo seu cuidado e conhecimento
usuais? Sabia muito bem a resposta, como também a sabiam muito bem, em
sua opinido, seus invejosos e traicoeiros vizinhos. Do mesmo modo um
oleiro faz questdao de saber por que seus potes quebraram numa ocasido
particular, visto que ele usou os mesmos materiais e técnicas que das outras



vezes; ou melhor, ele ja sabe por qué — a resposta é como que sabida de
antemao. Se os potes se quebraram, foi por causa de bruxaria.

Estariamos dando uma imagem falsa da filosofia zande se disséssemos
que eles acreditam que a bruxaria é a unica causa dos fendmenos. Essa
proposicao ndo esta contida nos esquemas azande de pensamento, 0s quais
afirmam apenas que a bruxaria pde um homem em relacdo com os eventos
de uma maneira que o faz sofrer algum dano.

No pais zande, as vezes um velho celeiro desmorona. Nada ha de
notavel nisso. Todo zande sabe que as térmitas devoram os esteios com 0
tempo, e que até as madeiras mais resistentes apodrecem ap0ds anos de uso.
Mas o celeiro é a residencia de verao de um grupo doméstico zande; as
pessoas sentam a sua sombra nas horas quentes do dia para conversar, jogar
ou fazer algum trabalho manual. Portanto, pode acontecer que haja pessoas
sentadas debaixo do celeiro quando ele desmorona; e elas se machucam,
pois se trata de uma estrutura pesada, feita de grossas vigas e de barro, que
pode, além disso, estar carregada de eleusina. Mas por que estariam essas
pessoas em particular sentadas debaixo desse celeiro em particular, no exato
momento em que ele desabou? E facilmente inteligivel que ele tenha
desmoronado — mas por que ele tinha que desabar exatamente naquele
momento, quando aquelas pessoas em particular estavam sentadas ali
embaixo? Ele ja poderia ter caido ha anos — por que, entdo, tinha que cair
justamente quando certas pessoas buscavam seu abrigo acolhedor?
Diriamos que o celeiro desmoronou porque os esteios foram devorados
pelas térmitas: essa é a causa que explica o desabamento do celeiro.
Também diriamos que havia gente ali sentada aquela hora porque era o
periodo mais quente do dia, e acharam que seria um bom lugar para
conversar e trabalhar. Essa € a causa de haver gente sob o celeiro quando
ele desabou. Em nosso modo de ver, a Unica relacdo entre esses dois fatos
independentemente causados é sua coincidéncia espacotemporal. Nao
somos capazes de explicar por que duas cadeias causais interceptaram-se



em determinado momento e determinado ponto do espaco, ja que elas nao
sdo interdependentes.

A filosofia zande pode acrescentar o elo que falta. O zande sabe que os
esteios foram minados pelas térmitas e que as pessoas estavam sentadas
debaixo do celeiro para escapar ao calor e a luz ofuscante do sol. Mas
também sabe por que esses dois eventos ocorreram precisamente no mesmo
momento e no mesmo lugar: pela acdo da bruxaria. Se ndo tivesse havido
bruxaria, as pessoas estariam ali sentadas sem que o celeiro lhes caisse em
cima, ou ele teria desabado num momento em que as pessoas Nao
estivessem ali debaixo. A bruxaria explica a coincidéncia desses dois
acontecimentos.

3.

Espero nao ser necessario salientar que o zande nao é capaz de analisar suas
doutrinas da forma como eu fiz por ele. Nao adianta dizer para um zande:
“Agora me diga o que vocés Azande pensam da bruxaria”, porque o tema é
demasiado geral e indeterminado, a um s6 tempo vago e imenso demais
para ser concisamente descrito. Mas € possivel extrair os principios do
pensamento zande a partir de dezenas de situacOes em que a bruxaria é
invocada como explicacdo, e de dezenas de outras em que o fracasso é
atribuido a alguma outra causa. Sua filosofia é explicita, mas ndao
formalmente afirmada como uma doutrina. Um zande ndo diria: “Acredito
na causacao natural, mas nao acho que ela explique inteiramente as
coincidéncias, e me parece que a teoria da bruxaria fornece uma explicacao
satisfatoria sobre elas.” Em vez disso, exprime seu pensamento em termos
de situagOes reais e particulares. Ele diz: “um bufalo ataca”, “uma arvore
cai”, “as térmitas ndo estao fazendo seu voo sazonal quando deveriam”, e
assim por diante. Estd se pronunciando sobre fatos empiricamente
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atestados. Mas também diz: “um bufalo atacou e feriu fulano”, “uma arvore



caiu na cabeca de sicrano e o matou”, “minhas térmitas recusam-se a voar
em quantidade suficiente, mas outras pessoas estdo coletando-as
normalmente”, e assim por diante. Ele vai dizer que essas coisas devem-se a
bruxaria, comentando, para cada evento: “Fulano foi embruxado.” Os fatos
ndo se explicam a si mesmos, ou fazem-no apenas parcialmente. Eles so
podem ser integralmente explicados levando-se em consideracao a bruxaria.

Podemos captar a extensao total das ideias de um zande sobre
causalidade apenas se o deixarmos preencher as lacunas sozinho; caso
contrario nos perderiamos em convencoes linguisticas. Ele diz: “Fulano foi
embruxado e se matou.” Ou, mais simplesmente: “Fulano foi morto por
bruxaria.” Mas ele esta falando da causa ultima da morte de fulano, ndo das
causas secundarias. Vocé pode perguntar: “Como ele se matou?”, e seu
interlocutor dira que fulano cometeu suicidio enforcando-se num galho de
arvore. Vocé pode também inquirir: “Por que ele se matou?”, e ele dira que
foi porque fulano estava zangado com os irmdos. A causa da morte foi
enforcamento numa arvore, e a causa do enforcamento foi a raiva dos
irmdos. Se entdao vocé perguntar a um zande por que ele disse que o homem
estava embruxado, se cometeu suicidio em razdo de uma briga com os
irmados, ele lhe dira que somente os loucos cometem suicidio, e que se todo
mundo que se zangasse com seus irmaos cometesse suicidio, em breve nao
haveria mais gente no mundo; se aquele homem ndo tivesse sido
embruxado, ndo faria o que fez. Se vocé persistir e perguntar por que a
bruxaria levou o homem a se matar, o zande lhe dira que acha que alguém
odiava aquele homem; e se vocé perguntar por que alguém o odiaria, seu
informante vai dizer que assim é a natureza humana.

Se os Azande ndao podem enunciar uma teoria da causalidade em termos
aceitaveis para nos, eles descrevem, entretanto, os acontecimentos num
idioma que é explanatorio. Estdo cientes de que sdo circunstancias
particulares de eventos em sua relacdio com o homem, sua nocividade para
uma pessoa em particular, que constituem a evidéncia da bruxaria. A



bruxaria explica por que os acontecimentos sao nocivos, e ndao como eles
acontecem. Um zande percebe como eles acontecem da mesma forma que
nos. Nao vé um bruxo atacando um homem, mas um elefante. Nao vé um
bruxo derrubar um celeiro, mas térmitas roendo seus esteios. Nao vé uma
labareda psiquica incendiando o telhado, mas apenas um feixe de palha
aceso. Sua percepcao de como o0s eventos ocorrem € tao clara quanto a
nossa.

4.

A crencga zande na bruxaria nao contradiz absolutamente o conhecimento
empirico de causa e efeito. O mundo dos sentidos é tdo real para eles como
para ndés. Nao nos devemos deixar enganar por seu modo de exprimir a
causalidade e imaginar que, por dizerem que um homem foi morto por
bruxaria, negligenciem inteiramente as causas secundarias que, em Nosso
modo de ver, sdo as razdes reais daquela morte. O que eles estdao fazendo
aqui é abreviando a cadeia de eventos e selecionando a causa socialmente
relevante numa situacdao social particular, deixando o restante de lado. Se
um homem é morto por uma lanca na guerra, uma fera numa cacada, ou
uma mordida de cobra, ou de uma doenca, a bruxaria é a causa socialmente
relevante, pois € a unica que permite intervencdao, determinando o
comportamento social.

A crenga na morte por causas naturais e a crenca na morte por bruxaria
ndo sao mutuamente exclusivas. Pelo contrario, elas se suplementam, cada
uma justificando o que a outra nao explica. Além disso, a morte nao é
somente um fato natural — é também um fato social. Ndo se trata
simplesmente de um coracao ter parado de bater e dos pulmdes nao mais
bombearem ar para o interior de um organismo; trata-se também da
destruicdo de um membro de uma familia e grupo de parentesco, de uma
comunidade e uma tribo. A morte leva a consulta de oraculos, a realizacao



de ritos magicos e a vinganca. Dentre todas as causas de morte, a bruxaria é
a unica que possui alguma relevancia para o comportamento social. A
atribuicdao do infortinio a bruxaria ndo exclui o que nés chamamos de
“causas reais”, mas superpoe-se a estas, dando aos eventos sociais o valor
moral que lhes é proprio.

O pensamento zande é capaz de exprimir com muita clareza as relacoes
entre as nocoes de causalidade mistica e causalidade natural por meio de
uma metafora venatéria. Os Azande sempre dizem da bruxaria que ela é a
umbaga, ou “segunda lanca”. Quando os Azande matam a cac¢a, ha uma
divisdao da carne entre o homem que primeiro atingiu o animal e o que lhe
cravou a segunda lanca. Esses dois sdo considerados os matadores do
animal, e o dono da segunda lanca é chamado o umbaga. Assim, se um
homem é morto por um elefante, os Azande dizem que o elefante é a
primeira lanca, que a bruxaria é a segunda langa, e que, juntas, elas o
mataram. Se um homem mata outro com uma lancada na guerra, o
homicida é a primeira lanca, a bruxaria é a segunda; juntas, as duas o
mataram.

Como os Azande reconhecem a pluralidade das causas, e é a situacao
social que indica qual a causa relevante, podemos entender por que a
doutrina da bruxaria ndao é usada para explicar qualquer fracasso ou
infortunio. Por vezes a situacao social exige um julgamento causal de senso
comum, nao mistico. Assim, se vocé conta uma mentira, comete adultério,
rouba ou trai seu principe e € descoberto, ndo pode escapar a puni¢ao
dizendo que foi embruxado. A doutrina zande declara enfaticamente que
“bruxaria ndo faz uma pessoa dizer mentiras”, “bruxaria nao faz uma
pessoa cometer adultério”. “A bruxaria ndo coloca o adultério dentro de um
homem; essa ‘bruxaria’ esta em vocé mesmo (voceé € o responsavel), isto é,
seu pénis fica ereto; ele vé os cabelos da esposa de um homem e fica ereto,
porque a unica ‘bruxaria’ é ele mesmo” (“bruxaria” aqui esta sendo usada
metaforicamente). “Bruxaria ndo faz uma pessoa roubar”; “bruxaria nao



torna uma pessoa desleal”. Apenas uma vez ouvi um zande alegar que
estava embruxado quando havia cometido uma ofensa, e isso foi quando
mentiu para mim; mesmo nessa ocasido, todos os presentes riram dele e lhe
disseram que bruxaria nao faz ninguém dizer mentiras.

Se um homem assassina outro membro da tribo com lanca ou faca, ele é
executado. Num caso como este, ndo € preciso procurar um bruxo, pois ja
se tem 0 alvo contra o qual a vinganca pode ser dirigida. Se, por outro lado,
é um membro de outra tribo que lanceou um homem, seus parentes ou seu
principe tomarao medidas para descobrir o bruxo responsavel pelo fato.

Seria traicdo afirmar que um homem executado por ordem de seu rei,
por ofensa a autoridade real, foi morto por bruxaria. Se um homem
consultasse os oraculos para descobrir o bruxo responsavel pela morte de
um parente que foi executado por ordem do rei, correria o risco de ser ele
proprio executado. Pois aqui a situacdo social exclui a nocdo de bruxaria,
como em outras ocasioes negligencia os agentes naturais e focaliza apenas a
bruxaria. Do mesmo modo, se um homem for morto por vinganca porque os
oraculos disseram que era um bruxo e assassinara outro homem com sua
bruxaria, entdo seus parentes ndao poderdo dizer que ele foi morto por
bruxaria. A doutrina zande decide que ele morreu nas maos dos vingadores
porque era um homicida. Se um de seus parentes insistisse que, na verdade,
aquele homem morrera por bruxaria, e levasse o caso adiante até consultar o
oraculo de veneno, poderia ser punido por ridicularizar o oraculo real — pois
fora o oraculo de veneno real que confirmara oficialmente a culpa do bruxo,
e fora o préprio rei que permitira a realizacdo da vinganca.

Nessas situacOes, a bruxaria € irrelevante e, se ndo completamente
excluida, ndo é indicada como o principal fator causal. Assim como, em
nossa propria sociedade, uma teoria cientifica da causalidade é, embora nao
excluida, considerada irrelevante em questoes de responsabilidade moral e
legal, assim também na sociedade zande a doutrina da bruxaria, embora nao
excluida, é tida por irrelevante nas mesmas situacOes. NOs aceitamos



explicacOes cientificas das causas das doencas e mesmo das causas da
loucura, mas negamos essas explicacOes nos casos de crime e pecado,
porque aqui elas entram em conflito com a lei e a moral, que sdo
axiomaticas. O zande aceita uma explicacdo mistica das causas de
infortinios, doencas e mortes, mas recusa essa explicacao se ela se choca
com as exigencias sociais expressas na lei e na moral.

Portanto, a bruxaria ndo é considerada uma causa do fracasso de algo,
se um tabu foi quebrado. Se uma crianca adoece, e é sabido que seus pais
tiveram relacdes sexuais antes que ela fosse desmamada, a causa da morte
ja esta contida na ruptura de um interdito ritual, e a questao da bruxaria nao
se coloca. Se um homem contrai lepra, e existe, no seu caso, uma historia
de incesto, entdo o incesto ¢é a causa da lepra, ndo a bruxaria. Nesses casos,
porém, da-se uma situacdo curiosa, porque se a crianca ou o leproso
morrerem, € necessario vingar sua morte, e o zande ndo vé a menor
dificuldade em explicar o que para nos parece um comportamento
extremamente ilogico. E faz segundo os mesmos principios aplicados
quando um homem é morto por um animal feroz, e ele invoca a mesma
metafora da “segunda lanca”. Nos casos mencionados, ha realmente trés
causas da morte de uma pessoa. Existe a doenca de que ela morreu — lepra,
no caso do homem, e alguma febre, talvez, no caso da crianca. Essas
doencas ndo sdao em si produtos de bruxaria, pois existem nelas mesmas,
exatamente como um bufalo ou um celeiro existem em si mesmos. Ha
ainda, em seguida, a quebra de um tabu, no caso do desmame e no caso do
incesto. A crianca e o homem tiveram febre e lepra porque um tabu foi
quebrado. A quebra do tabu foi a causa das doencas, mas as doencas nao os
teriam matado se a bruxaria nao estivesse agindo também. Se a bruxaria nao
estivesse presente como “segunda lanca”, eles teriam tido febre e lepra do
mesmo modo, mas ndao morreriam por isso. Nesses exemplos ha duas
causas socialmente significantes: quebra de tabu e bruxaria, ambas relativas



a diferentes processos sociais, e cada uma é sublinhada por pessoas
diferentes.

Mas quando ha quebra de um tabu e a morte nao ocorre, a bruxaria nao
sera mencionada como causa de inforttinio. Se um homem come um
alimento proibido depois de ter realizado uma poderosa magia punitiva, ele
pode morrer, e nesse caso a razdo de sua morte é conhecida de antemao,
pois ela esta contida nas condicoes da situacdo em que ele morreu, mesmo
que a bruxaria também estivesse operando. Mas isso ndo quer dizer que ele
morrera. O que inevitavelmente sucedera é que a droga magica que ele
preparou deixara de funcionar contra a pessoa a que se destinava, e deve ser
destruida sob pena de se voltar contra o mago que a enviou. O fracasso da
droga em atingir seu objetivo deve-se a quebra de um tabu, e ndo a
bruxaria. Se um homem teve relacoes sexuais com a esposa e no dia
seguinte consulta o oraculo de veneno, este ndao revelara a verdade, e sua
eficadcia oracular estard permanentemente prejudicada. Se um tabu nao
tivesse sido quebrado, dir-se-ia que a bruxaria fez o oraculo mentir, mas o
estado da pessoa que assistiu a sessdao da uma razdo para seu malogro em
ouvir a verdade, sem que seja preciso invocar a nocao de bruxaria como
agente causal. Ninguém vai admitir que tenha quebrado um tabu antes de
consultar o oraculo de veneno, mas quando um oraculo mente todos estdo
prontos a admitir que algum tabu deve ter sido quebrado por alguém.

Do mesmo modo, quando o trabalho de um ceramista se quebra na
cozedura, a bruxaria ndo € a unica causa possivel da calamidade.
Inexperiéncia e falta de habilidade artesanal podem ser outras razdes do
fracasso, ou o ceramista pode ter tido relacdes sexuais na noite anterior. O
proprio artesao atribuira seu fracasso a bruxaria, mas outras pessoas podem
ndo ser da mesma opiniao.

Nem mesmo todas as mortes sao invariavel e unanimemente atribuidas
a bruxaria ou a quebra de um tabu. As mortes de bebés causadas por certas
doencas sdao vagamente atribuidas ao Ser Supremo. Assim também, se um



homem cai repentina e violentamente doente, morrendo logo a seguir, seus
parentes podem ter certeza de que um feiticeiro fez magia contra ele, e nao
que um bruxo o matou. Uma quebra das obrigacGes entre irmdos de sangue
pode exterminar grupos inteiros de parentes; assim, quando irmaos e primos
vao morrendo uns apos 0s outros, € ao sangue, e nao a bruxaria, que as
outras pessoas atribuirdo as mortes, embora os parentes dos mortos
procurem vinga-los nos bruxos. Quando morre um homem muito idoso, os
ndo aparentados dizem que ele morreu de velhice, mas ndo o fazem em
presenca de parentes, pois estes declaram que a bruxaria foi responsavel
pela morte.

Acredita-se também que o adultério possa causar infortinios, embora
seja apenas um fator concorrente, ja que a bruxaria também esta presente.
Diz-se que um homem pode ser morto na guerra ou num acidente de caca
por causa das infidelidades de sua esposa. Portanto, antes de ir a guerra ou
partir para uma grande expedicdao de caca, o homem pode pedir a esposa
que divulgue o nome de seus amantes.

Mesmo quando ndo ocorrem infragdes a lei ou a moral, a bruxaria nao é
a Unica razao a que se atribui um fracasso. Incompeténcia, preguica,
ignorancia podem ser indicadas como causas. Quando uma menina quebra a
bilha d’agua, ou um menino se esquece de fechar a porta do galinheiro a
noite, eles serao severamente repreendidos pelos pais por sua estupidez. Os
erros das criancas sdo atribuidos ao descuido ou a ignorancia, e ainda
pequenas elas sdo ensinadas a evita-los. Os Azande ndao dizem que esses
erros sao causados por bruxaria, ou, embora dispostos a aceitar a
possibilidade da bruxaria, consideram a estupidez a causa principal.
Ademais, o zande ndo é ingénuo a ponto de culpar a bruxaria pela quebra de
um pote durante a cozedura se exames posteriores revelam que um seixo foi
deixado na argila; ou pela fuga de um animal de sua armadilha se alguém o
espantou com um movimento ou barulho. As pessoas ndao culpam a bruxaria
se uma mulher queima o mingau, ou se o serve cru ao marido. E quando um



artesdao inabilidoso faz um banco grosseiro, ou que racha, isso é atribuido a
sua inexperiéncia.

Em todos esses casos, o homem que sofre o infortinio possivelmente
dira que ele se deve a bruxaria, mas os outros nao fardo o mesmo. Devemos
lembrar contudo que um infortinio sério, em particular se resulta em morte,
é em geral atribuido por todos a agcdo da bruxaria — e especialmente pela
vitima e seus parentes, por mais que tal desgraca tenha sido causada pela
incompeténcia ou falta de autocontrole. Se um homem cai no fogo e se
queima seriamente, ou cai num fojo e quebra o pescoco ou a perna, isso
sera automaticamente atribuido a bruxaria. Assim, quando seis ou sete
filhos do principe Rikita ficaram encurralados num anel de fogo ao cacar
ratos do brejo, morrendo queimados, suas mortes sem duvida foram
causadas por bruxaria.

Desse modo, vemos que a bruxaria tem sua propria logica, suas proprias
regras de pensamento, e que estas nao excluem a causalidade natural. A
crenca na bruxaria é bastante consistente com a responsabilidade humana e
com uma apreciacao racional da natureza. Antes de mais nada, um homem
deve desempenhar qualquer atividade conforme as regras técnicas
tradicionais, que consistem no conhecimento testado por ensaio e erro a
cada geracdo. E apenas quando ele fracassa, apesar de sua adesdo a essas
regras, que vai imputar sua falta de sucesso a bruxaria.

5.

Frequentemente indaga-se se os povos primitivos distinguem entre o natural
e o sobrenatural. Essa questdao pode ser respondida de forma preliminar no
que concerne aos Azande. Como tal, a questdao pode querer dizer: 0os povos
primitivos distinguem entre o natural e o sobrenatural em termos abstratos?
No6s possuimos a nocao de um mundo ordenado de acordo com o que
chamamos leis naturais; mas algumas pessoas em nossa sociedade



acreditam que podem ocorrer certas coisas misteriosas que ndo tém
explicacdo por meio dessas leis naturais; e que, portanto, essas coisas
transcendem supostamente tais leis; e chamamos esses eventos de
sobrenaturais. Para nos, sobrenatural significa quase o0 mesmo que anormal
ou extraordindrio. Os Azande decerto ndo possuem tais no¢oes a respeito da
realidade. Eles ndo tém uma concepcao do “natural” tal como nés o
entendemos, e, por conseguinte, tampouco do “sobrenatural” tal como nos o
entendemos. A bruxaria representa para os Azande um evento que, embora
talvez infrequente, é ordinario, e ndo extraordinario. E um acontecimento
normal, e ndo anormal. Mas embora ndo atribuam a natural e sobrenatural
os significados que os europeus cultos concedem a essas nocoes, eles
distinguem os dois dominios. Assim, nossa pergunta pode ser formulada, e
deve ser formulada, de outra maneira. O que deveriamos perguntar € se 0s
povos primitivos veem alguma diferenca entre os acontecimentos que nos —
os observadores — classificamos como naturais e os acontecimentos que
classificamos como misticos. Os Azande sem davida percebem uma
diferenca entre aquilo que consideramos as acGes da natureza, por um lado,
e as acoes da magia, dos espiritos e da bruxaria, por outro, embora, na
auséncia de uma doutrina formulavel sobre a legalidade natural, ndo possam
exprimir a diferenca tal como nés o fazemos.

A nocado zande de bruxaria é incompativel com nossos modos de pensar.
Mas mesmo para os Azande existe algo de peculiar na acao da bruxaria. Ela
s0 pode ser percebida normalmente em sonhos. Ndo se trata de uma nocao
evidente; ela transcende a experiéncia sensorial. Os Azande ndo afirmam
que compreendem muito bem a bruxaria. Sabem que ela existe e age
maleficamente, mas podem apenas conjeturar sobre a maneira pela qual
age. E realmente, sempre que eu discutia sobre bruxaria com os Azande,
surpreendia-me pela atitude dubitativa e hesitante que assumiam diante do
assunto, nao apenas no que diziam, mas sobretudo em sua maneira de dizé-
lo, em contraste com o conhecimento desembaracado e fluente que



demonstram a respeito dos eventos sociais e das técnicas economicas. Eles
se sentiam perdidos ao tentar explicar de que forma a bruxaria alcanca seus
objetivos. Que ela mata pessoas é 0bvio, mas como as mata, ndo se sabe
exatamente. Sugeriam-me que talvez fosse melhor consultar um homem
mais velho, ou um adivinho, para maiores informacdes. Mas os homens
mais velhos e os adivinhos sdao capazes de dizer pouco mais que 0s jovens e
os leigos. Eles sabem apenas o que todos sabem: que a alma da bruxaria
vaga a noite e devora a alma de suas vitimas. SO os proprios bruxos
entendem desses assuntos em profundidade. Na verdade, os Azande
experimentam sentimentos, mais que ideias, sobre a bruxaria, pois seus
conceitos intelectuais sobre ela sdo fracos, e eles sabem mais o que fazer
quando atacados por ela do que como explica-la. A resposta € a acdao, nao a
analise.

Ndo existe uma representacao elaborada e consistente da bruxaria que
dé conta em detalhes de seu funcionamento, como tampouco ha uma
representacao elaborada e consistente da natureza que esclareca sua
conformidade com sequéncias e inter-relacdes funcionais. O zande atualiza
essas crencas, mais que as intelectualiza, e seus principios sdao exprimidos
mais em comportamentos socialmente controlados que em doutrinas. Dai a
dificuldade em se discutir o tema da bruxaria com os Azande, pois suas
ideias a esse respeito estdo aprisionadas na acdo, nao podendo ser utilizadas
para explicar e justifica-la.

QUESTOES E TEMAS PARA DISCUSSAO

1. A partir das ideias de Evans-Pritchard sobre bruxaria e do texto de Yvonne
Maggie abaixo indicado, pense em no¢des comuns na sociedade brasileira como
feitico, “olho grande” e mau-olhado, inclusive relacionadas a doencas e morte.

2. Por outro lado, a partir do texto de Emerson Giumbelli sugerido abaixo, pense em
gue medida a ciéncia moderna também ndo guarda, em relagdo ao nosso
cotidiano, a mesma onipresenca da bruxaria entre os Azande.
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10. Raymond Firth: estrutura
e organizacao social

Nascido na Nova Zelandia, Raymond Firth (1901-2002) estudou com Malinowski na
London School of Economics, obtendo seu doutorado em 1927. Seguindo a tradigao
de seu mestre, fez pesquisas de campo intensivas entre nativos das ilhas Salomao,
pescadores na Malasia e os Maori ha Nova Zelandia. Tornou-se professor na LSE a partir
de 1933.

No texto a seguir, Firth inova o campo do estudo das relagbes sociais, indo além dos
conceitos de estrutura e funcdo ao tratar da organizacdo social. Este conceito permitiria, de
modo complementar, porém diferentemente dos outros dois, dar conta da mudanga social.
“Organizacao social” € por ele pensada em termos de agdo social. Desse modo, numa
disciplina até entdo dominada por conceitos muito afastados da experiéncia concreta dos
individuos, Firth introduz o exercicio da escolha, a tomada de decisdes e o estudo de como
os individuos interpretam, na pratica, normas e valores gerais do grupo a que pertencem.
Essa perspectiva introduz com clareza a possibilidade do conflito em relagdo a essas
normas e valores, bem como o fator tempo na ordenacéo das rela¢des sociais.

Como resultado, a antropologia estaria mais bem equipada para lidar com o aparente
dilema e a dificuldade em explicar ao mesmo tempo a continuidade e a variagdo ou
mudanca sociais.



O SIGNIFICADO DA ANTROPOLOGIA SOCIAL

Raymond Firth

Na descricdo e na analise da vida em grupo de seres humanos, os termos
mais gerais utilizados sdao sociedade, cultura e comunidade. Esses termos
sdo na maior parte empregados para expressar a ideia de uma totalidade.
Como abstracoes, cobrem apenas uma pequena parte selecionada das
qualidades da matéria que pretendem representar. L.ogo, naturalmente, sua
definicdo tende a marcar qualidades contrastadas, mais que compartilhadas.
Os tipos de contraste tornados familiares pelos socidlogos alemaes
delinearam uma distincdo entre as associacoes com propositos que servem a
objetivos individuais e aquelas decorrentes de principios menos bem
definidos de agregacdo. Essa distincdo tem valor como um artificio
analitico para classificar relacdes sociais. Mas, num nivel mais amplo, que
abarque a escala quase completa da associacdo, essa exclusdao mutua estaria
deslocada. Os termos representam diferentes facetas ou componentes de
situagOes humanas basicas. Se, por exemplo, se considerar a sociedade um
conjunto organizado de individuos com um determinado modo de vida, a
cultura sera esse modo de vida. Se se considerar a sociedade uma agregacao
de relagOes sociais, a cultura é o conteudo dessas relacoes. A sociedade
enfatiza o componente humano, a agregacao de pessoas e a relacdo entre
elas. A cultura enfatiza o componente de recursos acumulados, tanto
imateriais quanto materiais, que as pessoas herdam, utilizam, transformam,
enriquecem e transmitem. Possuindo uma substancia, mesmo que em parte
apenas ideacional, esse componente atua como um regulador para a agao.
Do ponto de vista do comportamento, a cultura ¢ todo o comportamento
aprendido que foi socialmente adquirido. Inclui os efeitos residuais da acao



social. E também necessariamente um incentivo a acdo. O termo
comunidade enfatiza o componente espacotemporal, o aspecto da vida em
conjunto. Implica o reconhecimento, derivado da experiéncia e da
observacdo, de que é preciso haver condicoes minimas de concordancia
quanto aos objetivos comuns, e, inevitavelmente, algumas maneiras comuns
de se comportar, pensar e sentir. Sociedade, cultura e comunidade
implicam-se portanto mutuamente, ainda que, ao serem concebidas como
grandes unidades isoladas para o estudo concreto, suas fronteiras
necessariamente nao coincidam.

De qualquer forma, essas fronteiras sdao arbitrarias. O processo
associativo humano caracteriza-se pelo fato de que os homens estdo
continuamente superando barreiras ao intercambio social — mesmo aquelas
que eles proprios construiram. As relacoes sexuais e economicas, que
implicam igualmente o uso da linguagem, criam lagos tais que, a menos que
haja um absoluto isolamento fisico, é impossivel atribuir um limite definido
a qualquer sociedade. Os aborigines australianos e os brancos que
adquiriram suas terras a distancia muitas vezes sdo situados em
extremidades praticamente opostas da escala das realizacbes humanas.
Entretanto, o proprietario da estancia de gado, o mineiro, o cacador de
dingos e o missionario introduziram seu companheiro negro na oOrbita
econdmica europeia, e a miscigenacao reforcou o laco social existente
mesmo nas situacoes em que ele é menos reconhecido. A nocdo mais
empirica de agregacOes sociais deve ser constituida pelos campos de
relacdes sociais, e ndao pelas sociedades nitidamente delineadas.

Ao estudar um campo de relacOes sociais, seja empregando as nogoes
de sociedade, cultura ou comunidade, podemos distinguir a estrutura, a
funcdo e a organizacao dessas relacoes. Esses aspectos sdo separaveis,
porém relacionados. Todos eles sdo necessarios para a plena consideracao
do processo social. Resumindo, por aspecto estrutural das relacdes sociais
entendemos os principios de que depende sua forma; por aspecto funcional



entendemos o modo pelo qual elas servem a finalidades dadas; por aspecto
organizativo entendemos a atividade direcional que mantém sua forma e
serve as suas finalidades. Todos esses termos criticos sao carregados de
implicacOes para nosso estudo. Portanto, € melhor examinarmos um
conceito de cada vez.

Para o leigo, o termo estrutura social pode parecer bastante simples. De
fato, os antropélogos e outros cientistas sociais — Herbert Spencer, por
exemplo — utilizaram-no durante muitos anos sem sentir necessidade de
defini-lo. Consideravam apenas que o termo designava geralmente a forma
ou a morfologia da sociedade e achavam natural que todos soubessem o que
essa ideia significava. Estavam mais preocupados com proposicoes
substanciais do que com proposicoes formais. Ha quarenta anos, ao decidir
examinar os resultados do cercamento dos campos comuns no século
XVIII, uma dupla de historiadores da economia declarou: “Nosso problema
sdo as mudancas que as cercas causaram na estrutura social da Inglaterra.”?
Presumiam que todos os leitores fossem entender que com isso queriam
dizer mudancas na forma da sociedade inglesa, especialmente da sociedade
rural. Assim, sua analise lidava com temas como mudancas no sistema de
classes sociais da aldeia, conversao do camponés em operario, modificacoes
nos seus direitos a assisténcia e nas suas relacOes com as cortes, 0S
magistrados e as autoridades paroquiais.

Mais tarde, dois outros analistas sociais realizaram aquilo que eles
mesmos chamaram de “Um estudo sobre a estrutura social da Inglaterra e
do Pais de Gales”,? utilizando grande quantidade de material estatistico,
sem tampouco apresentar qualquer definicdo especifica do que entendiam
por estrutura social. Afirmavam simplesmente que o objetivo do livro era
tratar os dados sociais contemporaneos do ponto de vista morfolégico,
construir um quadro das condicOes sociais como um todo e apresentar um
quadro coerente de alguns dos aspectos mais importantes da vida social
nesse pais, na medida em que pudessem ser ilustrados pela estatistica.



Presumia-se que o objetivo era a classificacdo e a taxacdo da grandeza das
unidades sociais mais importantes e a demonstracdo das relacOes existentes
entre elas. A analise se iniciava pelas unidades de populacdo e se estendia
ao exame das unidades de associacdao conjugal, moradia, urbanizacao,
distribuicdo das facilidades industriais, das ocupacoes, da renda nacional e
dos servicos sociais; uma atencao especial era também atribuida a assuntos
importantes como a amplitude dos meios educacionais.

Como que contra esse uso um tanto amplo do termo estrutura social,
muitos antropdlogos sociais e alguns sociologos tém procurado
recentemente formular com maior precisao seu significado. Suas diferencas
de opinido indicam que toda ciéncia deve possuir um estoque de termos de
aplicacdo geral, ndao muito estritamente definidos, e que o termo “estrutura”
pode ser um deles. Por outro lado, esses cientistas chamaram atencao para
os elementos significantes do processo social e do processo do préprio
estudo social.

Para se adequar ao conceito geral de estrutura, a ideia de estrutura da
sociedade deve preencher certas condi¢Oes.> Deve levar em conta as
relacGes ordenadas das partes com o todo, o arranjo que une os elementos
da vida social. Essas relacoes devem ser consideradas como se fossem
construidas umas sobre as outras — sao séries de ordens de complexidade
variaveis. Devem possuir uma significacdo ndo apenas momentanea —
algum fator de constancia ou continuidade precisa estar envolvido nelas. O
uso antropolégico corrente da nogao de estrutura social conforma-se a essas
exigéncias. Mas resta ainda um campo para a diferenca de opinides: que
tipos de relacdo social devem ser mais relevantes na descricdo de uma
estrutura social e que continuidade devem apresentar antes de serem
incluidas.

Alguns antropologos tém argumentado que uma estrutura social é a rede
de todas as relacOes de pessoa para pessoa numa sociedade. Mas essa
definicdo é demasiado ampla. Nao estabelece nenhuma distingdo entre os



elementos efémeros e os elementos mais duradouros da atividade social, e
torna quase impossivel distinguir a ideia de estrutura de uma sociedade da
ideia de totalidade da prdpria sociedade. No extremo oposto encontra-se a
ideia de estrutura social compreendendo apenas as relacoes entre os grupos
maiores da sociedade — aqueles grupos que apresentam alto grau de
persisténcia. Al se incluem grupos tais como clas, que persistem por muitas
geracoes, mas ficam excluidos grupos como a simples familia, que se
dissolve de uma geracdo para outra. Essa definicdo, por sua vez, é estreita
demais. Outra ideia ainda de estrutura social d& menos énfase as relacoes
reais entre pessoas ou grupos como as relacoes esperadas ou mesmo as
relacOes ideais. De acordo com essa visdao, aquilo que realmente atribui
forma a sociedade e permite que seus membros prossigam em suas
atividades sdo suas expectativas, ou mesmo suas crencas idealizadas
relativas ao que sera ou deveria ser feito pelos outros membros. Nao ha
davida de que, para que qualquer sociedade funcione efetivamente e tenha o
que se poderia chamar de uma estrutura coerente, seus membros devem ter
alguma ideia do que esperar. Sem um padrdao qualquer de expectativas e um
esquema de ideias sobre o que pensam que os outros deveriam fazer, os
membros de uma sociedade ndo poderiam organizar suas vidas.

Mas considerar a estrutura social apenas como um conjunto de ideias e
expectativas é demasiado vago. O padrdo de realizacoes, as caracteristicas
gerais das relacOes sociais concretas devem também fazer parte do conceito
estrutural. Além disso, considerar a estrutura social apenas como o conjunto
de padroes ideais de comportamento sugere a opinido velada de que estes
sdao os padroes de importancia primordial na vida social, e de que o
comportamento real dos individuos é apenas um reflexo dos modelos
socialmente determinados. Considero também importante enfatizar a
maneira pela qual os modelos sociais, os padroes ideais e os conjuntos de
expectativas tendem a ser modificados, de modo reconhecivel ou



imperceptivel, pelos atos dos individuos em resposta a outras influéncias,
dentre as quais inclui-se o desenvolvimento tecnologico.

Se acreditarmos que a unica maneira de nos informarmos sobre os
ideais e as expectativas de uma pessoa é partindo de alguns aspectos de seu
comportamento — seja a partir do que ela diz ou do que faz —, a distincao
entre as normas da acdo e as normas da expectativa em certa medida
desaparece. O conceito de estrutura social é um instrumento analitico,
destinado a nos ajudar a compreender como os homens se comportam em
sua vida social. A esséncia desse conceito sao aquelas relacOes sociais que
parecem ter uma importancia fundamental para o comportamento dos
membros da sociedade — relacdes que, se ndo vigorassem, nOS
impossibilitariam afirmar a existéncia da sociedade sob aquela forma. Ao
descrever a estrutura social da Inglaterra rural do século XVIII, o
historiador da economia se preocupa, por exemplo, com as relacoes entre as
diferentes classes de pessoas e a terra comum, e com as relagdes entre essas
proprias classes. Essas relacoes eram fundamentais para a sociedade da
época. Quando o sistema do campo comum foi substituido pelo do cercado
particular, alteracdes consequentes afetaram as diversas classes. Os
pequenos fazendeiros e os aldedos, por exemplo, emigraram para uma
cidade industrial ou tornaram-se trabalhadores diaristas. As relacoes do
novo tipo de trabalhador com seu empregador e com as autoridades locais,
estando o trabalhador privado da terra e de varios outros direitos a pequenos
rendimentos, tornaram-se muito diferentes de antes. A estrutura social do
pais tinha se alterado radicalmente — ainda que os ideais de muitas pessoas
permanecessem 0s mesmos de antes e que algumas de suas expectativas
subsistissem.

Nos tipos de sociedade comumente estudados pelos antropdlogos, a
estrutura social pode incluir relacées cruciais ou basicas igualmente
produzidas por um sistema de classes baseado nas relacbes com o solo.
Outros aspectos da estrutura social surgem pela vinculacdo a outros tipos de



grupos persistentes, como clds, castas, grupos de idade ou sociedades
secretas. Outras relacoes basicas, ainda, devem-se a posicao num sistema de
parentesco, ao status com relacdo a um superior politico ou a distribuicdao
do conhecimento ritual. Em muitas sociedades africanas ou oceanicas, a
relacdo especial entre o irmao da mde e o filho da irma constitui um
importante elemento estrutural. O tio tem a obrigacdao de proteger o
sobrinho ou a sobrinha, de dar-lhe presentes ou de ajuda-lo(a) na doenca ou
no infortinio. Essa relacao é tdo importante que, quando uma pessoa nao
possui um tio, um verdadeiro irmao da made, propiciam-lhe socialmente um
“substituto”. Este pode ser um filho do falecido irmdo da mae ou algum
parente mais distante que atuara como o representante do irmao da mae,
assumira o termo de parentesco e se comportara de forma apropriada. Tal
relacdo, portanto, € um dos elementos fundamentais da estrutura social.

Se, por influéncia externa sobre a sociedade, o papel do irmao da mae se
tornar menos marcado, e seus deveres deixarem de ser cumpridos, isso
significa que a estrutura da sociedade foi alterada. As diferentes estruturas
sociais contrastam justamente pelas diferencas dessas relacOes cruciais ou
basicas. Entre alguns malaios, por exemplo, nas comunidades matrilineares
de Negri Sembilan, o irmao da mde desempenha o papel descrito acima.
Mas entre outros malaios, em outras partes da peninsula malaia, esse
parente nao tem nenhuma importancia especial. Por outro lado, de acordo
com a lei muculmana, todos os malaios atribuem grande importancia ao
wali. O wali é o guardido de uma moca para certos fins legais, inclusive o
casamento. Ele a representa no contrato de casamento e deve dar seu
consentimento a unido. Geralmente, esse guardido é o pai da moca. Mas se
este estiver morto, o avd, 0 irmdao ou outro parente proximo da mocga
ocupardo seu lugar, de acordo com as regras fixadas nos livros da lei
muculmanos. Em certas circunstancias, os deveres e os poderes dos
guardides vao tdao longe que é permitido a um guardido na linha masculina
ascendente dispor da mao de uma jovem sem O Seu consentimento, como



um direito titular. A relacdo do wali, portanto, € um elemento primordial na
estrutura de uma sociedade muculmana. A diferenca entre o papel do irmao
da mde e do wali é, portanto, um traco estrutural util na comparacdo das
diferentes estruturas sociais malaias e muculmanas.

Essa discussdao da nocdo de estrutura social nos levou de certo modo a
entender os tipos de questdo com que se envolve o antropologo social ao
tentar captar as bases das relacoes sociais humanas. Também nos ajuda a
esclarecer dois outros conceitos, o de funcdo social e o de organizacao
social, tdo importantes quanto o de estrutura social.

Pode-se considerar que toda acdo social tem uma ou mais funcGes
sociais. A funcao social pode ser definida como a relacdao entre uma acao
social e o sistema do qual a acdo faz parte, ou, alternativamente, como o
resultado da acdo social em termos do esquema de meios e fins de todos
aqueles que sdo afetados por ela.* Com Malinowski, a ideia de funcao foi
estendida para um esquema maior de analise do material social e cultural. A
énfase basica nesse esquema influenciou consideravelmente a antropologia
social moderna. Ele enfatiza a relacdo de qualquer elemento social ou
cultural com outros elementos sociais ou culturais. Nenhuma acdo social e
nenhum elemento de cultura podem ser estudados ou definidos de maneira
apropriada isoladamente. Seu significado é dado por sua funcao, pelo papel
que desempenham num sistema interativo.

Ao estudar as unidades maiores, os conjuntos de padroes de
comportamento mais abstratos conhecidos por instituicoes — como um
sistema de casamento, um tipo de familia, um tipo de troca cerimonial ou
um sistema de magia —, o0 esquema distingue varios componentes
associados. O estatuto é o conjunto de valores e de principios
tradicionalmente estabelecidos, que as pessoas interessadas consideram
como a base da instituicdo — pode ser até mesmo encarnada num conto
mitico. As normas sdo as regras que governam a conduta das pessoas;
devem ser distinguidas de suas atividades, que podem divergir das normas



se seus interesses individuais interferirem nesse sentido. A instituicao
funciona por meio de um aparato material, cuja natureza s6 pode ser
compreendida se relacionada aos usos a que efetivamente se presta; e de um
aparato pessoal, arranjado nos grupos sociais apropriados. Finalmente, ha a
funcdao ou o conjunto de funcOes ao qual a instituicdo como um todo
corresponde. Por funcdo, nesse sentido, Malinowski designava a satisfacao
das necessidades, tanto aquelas desenvolvidas pelo homem como membro
de uma sociedade especifica quanto também as necessidades mais
diretamente baseadas num fundo biolégico.

Essa imputacdo de necessidades ao comportamento social humano
sugere algumas questOes dificeis. As necessidades podem ser facilmente
reconhecidas como os fins proximos que dao uma direcao imediata a uma
atividade e sdo normalmente encarados pelos préprios participantes. Os fins
proximos de um banquete, por exemplo, incluem claramente o objetivo de
consumir alimentos, e isso por sua vez envolve certas consequéncias sociais
e economicas. Mas os fins ultimos — que dao um significado basico a
atividade como parte do padrao total da vida social — sdo mais dificeis de
identificar e separar. O fim ultimo de um banquete ndo é a satisfacdo da
fome, que poderia ser obtida de maneira mais simples. Seria uma forma de
sociabilidade, o prazer da assembleia e a agitacao pela companhia? Estaria
no sistema de troca, do qual um banquete isolado é apenas um elemento?
Estaria na exibicdo de status e no destaque pessoal que o banquete propicia?
Ou seria uma forma de compulsdao mistica, segundo a qual a assembleia
periddica é necessaria para a integracao do corpo social?

Quanto mais abstrata for a concepcao das necessidades, maior sera o
que se poderia chamar de refracdo pessoal do estudioso — o
condicionamento da imagem social por meio de sua propria visao da
finalidade na vida social. De fato, num certo ponto da analise, torna-se
dificil fazer mais que inferir as necessidades humanas do comportamento
que esta sendo estudado — os homens agem socialmente de tais e tais



maneiras, e, a partir desse comportamento consistente, julgamos que
alguma necessidade social esta sendo preenchida. Por razdoes como essas,
muitos antrop6logos sociais modernos, mesmo extraindo muita coisa de
Malinowski, acharam preferivel abordar a classificacdo dos tipos de acao
social pelo estudo dos aspectos estruturais do comportamento. Os
elementos que podem ser isolados com base em sua forma ou na
continuidade de sua relacao sao mais dificilmente classificados.

Mas qualquer tentativa de descricdo da estrutura de uma sociedade deve
incorporar algumas premissas sobre o que € mais relevante nas relacoes
sociais. Essas premissas, implicita ou abertamente, devem utilizar alguns
conceitos de tipo funcional referentes aos resultados ou efeitos da acdo
social. Isso inclui também certa atencdo aos objetivos ou a qualidade
direcional das acoes. Consideremos a exogamia associada a uma estrutura
de linhagem. A regra exogamica segundo a qual o membro de uma
linhagem ndo pode se casar com outro membro da mesma linhagem é
considerada uma das caracteristicas definidoras dessa unidade estrutural:
ela ajuda a demarcar os membros de uma linhagem como um corpo.
Contudo, para que essa afirmacdo seja verdadeira, é preciso
necessariamente que a proibicdo de casamento tenha algum efeito sobre as
atitudes matrimoniais reais; que esse efeito seja consideravel; e que existam
igualmente efeitos positivos sobre o comportamento nao matrimonial. A
traducdao de “é proibido casar” para “reforco dos lacos de linhagem” pode
se justificar, mas somente apés a consideracdo dos efeitos. Desse ponto de
vista, torna-se possivel utilizar uma expressdao de A.N. Whitehead e dizer
que a funcdo de uma acdo ou de uma relacdo social é o “interesse” que a
acdao ou a relacao apresentam para todos os outros elementos do sistema
social em que aparecem. A orientacdo destes é sempre afetada por sua
presenca, mesmo que minimamente. Quando a acdo tende a exibir uma
variacdo, esses outros elementos tendem igualmente a variar dentro da
esfera total da atividade social.



O estudo da estrutura social, portanto, precisa ser levado mais longe
para que se examine como as formas das relacOes sociais basicas sdo
suscetiveis de variacdo. E necessdrio estudar a adaptacdo social, assim
como a continuidade social. Uma analise estrutural, apenas, nao € capaz de
interpretar a mudanca social. Uma taxonomia social poderia se tornar tao
arida quanto a classificacdo das espécies em alguns ramos da biologia. A
analise do aspecto organizativo da acdo social é o complemento necessario
a analise do aspecto estrutural. Ela ajuda a dispensar um tratamento mais
dinamico.

A organizacdo social tem sido comumente considerada sinonimo de
estrutura social. Em minha opinido, é tempo de estabelecer uma distincao.
Quanto mais se pensa na estrutura de uma sociedade em termos abstratos,
como um grupo de relacGes ou de padroes ideais, mais necessario se torna
pensar separadamente na organizacao social em termos de atividade
concreta. Em geral, organizacdo traduz a ideia de pessoas realizando coisas
por acdo planejada. Isso constitui um processo social, o arranjo da acao em
sequéncias em conformidade com fins sociais selecionados. Esses fins
devem conter alguns elementos de significacdo comum para o conjunto das
pessoas interessadas na acdo. A significacdo ndo precisa ser idéntica, ou
mesmo semelhante, para todas as pessoas; para algumas, pode ser oposta.
Os processos da organizacdo social podem consistir em parte na resolucao
de tal oposicdo, por meio de uma acao que permita a um ou outro elemento
chegar a expressao final.

A organizacdo social implica certo grau de unificacdo, a reunido de
elementos diversos numa relacdo comum. Para consegui-lo, pode-se tirar
proveito dos principios estruturais existentes ou adotar procedimentos
variantes. Isso envolve o exercicio da escolha, a tomada de decisoes, e se
baseia, portanto, em avaliacOes pessoais que representam a traducdao dos
fins ou valores gerais no nivel do grupo para termos significativos do ponto
de vista do individuo. No sentido de que toda organizacao compreende a



dotacdo de recursos, ela implica, dentro do esquema de julgamentos de
valor, um conceito de eficiéncia. Isso leva a nocdo de contribuicoes
relativas, que os meios de importancia e qualidade diferentes podem trazer
para determinados fins. A esfera da dotacdo de recursos é um campo em
que os estudos econdmicos sdo preeminentes. Mas, necessariamente, a
economia tem se restringido primordialmente ao campo das relacoes de
troca, em especial aquelas mensuraveis em termos monetarios. No campo
social situado além dessas relacOes, os processos resultantes das
possibilidades de escolha e do exercicio da decisdao sdo também da maior
importancia.

Como um exemplo de organizacdao social numa sociedade camponesa,
examinemos mais uma vez a instituicao do wali. Entre o povo de Acheh de
Sumatra, segundo a lei shafi’ite geralmente observada, apenas um agnato da
linha ascendente masculina — o pai ou o pai do pai — tem o direito de dar
uma jovem em casamento sem O seu consentimento. Se ela for menor,
estara incapacitada para emitir qualquer opinido valida. Portanto, quando
ndo houver um guardido desse tipo, se a moca for menor, estritamente
falando, ela ndo podera se casar. Mas os Achehnese tém um forte
preconceito contra permitir que uma moc¢a permaneca solteira até atingir a
maioridade; dizem que isso estraga sua beleza. Como é possivel que haja
muitas mocas que tenham perdido o pai e o av0, o costume achehnese e a
regra shafi’ite acham-se em oposicao. Mas o dilema é facilmente resolvido.
Obtém-se uma saida utilizando-se o direito muculmano de apelo aos
principios de outra escola da lei — a escola de Hanafi. Esta ultima permite
que qualquer wali dé sua tutelada menor em casamento sem O Seu
consentimento. Ela também amplia a rede da tutela e permite que um
parente por parte de mae seja escolhido como wali no caso de ndao haver
parentes vivos por parte de pai. Por outro lado, essa escola permite que a
mulher tenha uma opinido mais tarde. Ao se tornar maior, se tiver casado
nessas circunstancias, ela pode pedir a separacdo do marido se assim o



desejar. A esséncia de tudo isso é que a estrutura da relacao do wali — uma
relacdo extremamente importante para a constituicio do casamento e da
familia muculmana em Acheh, assim como em toda sociedade muculmana
— oferece um certo nimero de métodos de acdo. Os parentes de uma moca
menor que perdeu o pai ou o avo devem decidir como organizardao seu
casamento. Seguirdo o procedimento shafi’ite ou hanafi’ite na designacao
de seu guardidao? Se seguirem este ultimo, tentardo casa-la logo ou nao?
Varios elementos podem entrar nessas decisoes, entre eles a classe da moca
e consideracOes financeiras. A relacdo do wali, portanto, ndao é um elemento
morfologico permanente e facilmente definivel da sociedade de Acheh;
mantém-se e recebe sua forma definitiva por meio de decisGes organizativas
que resolvem situacOes amorfas.

Esse exemplo chama a atencdo para outros elementos da organizacao
social. Implica o reconhecimento de um fator tempo na ordenacdo das
relacdes sociais. Nele se encontra a concep¢ao do tempo como o fator que
torna necessaria a sequéncia ou a ordem serial na distribuicao das unidades
em direcdio ao fim requerido. A designacdao de um guardido nao é
automatica; os parentes devem se encontrar, discutir, concordar, consultar as
autoridades religiosas e, em geral, planejar uma sequéncia elaborada de
atos, com algum sacrificio de suas energias. O desenvolvimento da
sequéncia e as limitacoes dos rumos alternativos da acdao sdao, portanto, um
aspecto importante da organizacdao. Ha também a concep¢do do tempo
como o elemento que fixa limites a atividade por meio dos processos do
metabolismo humano. No exemplo dado, o desenvolvimento da moca
achehnese garante que depois de um certo tempo ela sera autorizada a
tomar sua propria decisdo em relagdo ao casamento, alterando assim a
forma da organizacdo. O conceito de organizacao social leva igualmente em
conta as magnitudes. Assim como nesse exemplo, a importancia dos bens, a
classe das pessoas, o numero de parentes e outras quantidades estdo
envolvidos como bases para os diferentes tipos de acao social.



A organizacdo requer também elementos de representacao e de
responsabilidade. Em muitas esferas, para que os objetivos de um grupo
possam ser atingidos, é preciso haver a representacdo de seus interesses por
membros individuais. Decisoes que pretendem ser decisoes de grupo devem
ser, na realidade, decisGes individuais. E preciso haver entao um mecanismo
patente ou implicito por meio do qual o grupo concede a certos individuos o
direito de tomar decisdes em nome da totalidade. Nessa concessao reside a
dificuldade — de reconciliar os interesses possivelmente conflitantes dos
subgrupos, pois o individuo selecionado como representante, em
circunstancias normais, € necessariamente membro de um subgrupo. Existe
o perigo, portanto, de que em vez de tentar assegurar oS interesses mais
amplos da totalidade, o representante aja de modo a assegurar em primeiro
lugar os interesses do grupo particular ao qual pertence.

A responsabilidade significa a habilidade para encarar uma situagao nos
termos dos interesses do mais amplo grupo envolvido, para tomar decisoes
que sejam conformes a esses interesses, e a disposicao para ser considerado
responsavel pelos resultados dessas decisGes. Nesse sentido, o conflito em
todos os niveis da unidade de grupo torna-se possivel. Uma pessoa pertence
a uma simples familia, a um grupo de parentesco mais amplo, a uma
unidade local, e estes podem ser apenas alguns dos componentes de uma
grande unidade social que ela esteja representando. Para que ela assuma
uma responsabilidade efetiva, e para que os outros membros de todos esses
grupos constituintes lhe atribuam a representacio de seus interesses, €
preciso haver um esforco de projecao de todas as partes interessadas — uma
ideia de incorporacdo dos interesses imediatos nos interesses menos
diretamente perceptiveis. Quanto mais limitada for essa projecdo, mais
restrita sera a organizacao social.

Isso pode ser observado, por exemplo, na histéria da administracao
comercial no Oriente. A funcdo de servir como “agéncia de emprego” para
os parentes tem sido tradicionalmente considerada um dos primeiros



deveres do homem que tenha alcangado uma posicao de poder. Esse habito
tornou-se um obstaculo crescente a eficiéncia nos paises orientais, como,
por exemplo, a China, onde a industrializacdo e a vida comercial moderna
atingiram grandes propor¢oes. Acredita-se que para a industria chinesa o
problema de um pessoal eficiente foi tdo importante quanto o problema da
mecanizacdo. A questdo da relacdo do nepotismo com o servico eficiente
tem sido basica. Com relacdo as grandes firmas comerciais, parece ter
havido um consenso de que o nepotismo havia significado melhores
empregos, mas um trabalho de pior qualidade. Para o pequeno comerciante,
o emprego de parentes foi justificado pelo argumento de que estes, ainda
que quase sempre menos eficientes, eram ligados a familia, eram pessoas de
confianca e ndo roubavam. O tipo de atitude que conduz os homens aos
interesses de pequenos grupos, designando parentes para empregos a
despeito de sua eficiéncia, tende a atender a outros tipos de satisfacdo na
forma tradicional da sociedade. De fato, trata-se de um mecanismo difuso
para prover o apoio social com os recursos publicos, mas sem apresentar as
pessoas envolvidas ao tribunal do julgamento publico. Parece que na China
comunista essas implicacOes do sistema familiar foram percebidas. O
resultado foi a reorganizacdo e a énfase em agrupamentos extrafamiliares,
que sublinham tipos mais amplos de responsabilidade e canalizam a
eficiéncia economica.

O conceito de organizacdao social € importante também para a
compreensao da mudanca social. Existem elementos estruturais que
percorrem o todo do comportamento social e que fornecem o que foi
metaforicamente chamado de anatomia social ou forma da sociedade. Mas o
que é essa forma? Ela consiste realmente na persisténcia ou na repeticao do
comportamento; € o elemento de continuidade na vida social. O
antropo6logo social defronta-se com um problema constante, um aparente
dilema — explicar ao mesmo tempo essa continuidade e a mudanca social. A
continuidade se expressa na estrutura social, nos conjuntos de relacoes que



contribuem para a firmeza da expectativa, para a validacdo da experiéncia
passada em termos de uma experiéncia semelhante no futuro. Os membros
de uma sociedade procuram um guia seguro para a acao, e a estrutura da
sociedade fornece esse guia — pelo seu sistema familiar e de parentesco, as
relac0es de classes, a distribuicdao ocupacional, e assim por diante. Ao
mesmo tempo, € preciso haver lugar para a variacao e para a explicacao da
variagao.

Esse lugar se encontra na organizacao social, na ordenacdo sistematica
das relacOes sociais por meio de atos de escolha e de decisdao. Aqui existe
um lugar para a variagdo do que aconteceu em circunstancias
aparentemente semelhantes no passado. Aqui o tempo conta. A situacao
anterior ao exercicio da escolha é diferente da situacao posterior. Uma
questdo aberta, com potencialidades para varias direcOes, torna-se um
assunto decidido, com wuma orientacdo especifica atribuida as
potencialidades. O tempo conta também como um fator no
desenvolvimento das implicacOes da decisdao e da acdao consequente. As
formas estruturais fixam um precedente e fornecem uma limitacdo a série
de alternativas possiveis — a curva dentro da qual a escolha aparentemente
livire pode ser exercida é quase sempre muito pequena. Mas € a
possibilidade de alternativa que conduz a variabilidade. Uma pessoa
escolhe consciente ou inconscientemente o rumo que ira tomar. E essa
decisdo afetara o futuro alinhamento estrutural. No aspecto da estrutura
social encontra-se o principio de continuidade da sociedade; no aspecto da
organizacdo encontra-se o principio da variacdo ou da mudanga — pois ai é
permitida a avaliacdao de situacOes e a participacao da escolha individual.

QUESTOES E TEMAS PARA DISCUSSAO

1. Pense na visdo de Firth sobre “organizag&o social” em relacdo a célebre
passagem de Maquiavel (no Capitulo XXV de O principe) a respeito da medida



em que nossas vidas sao resultado da conjunc¢éo entre a fortuna (isto €, o acaso,
a sorte, fendbmenos que ndo dependem de nossa vontade) e a virtu (literalmente,
“virtude”), que corresponde a parcela de livre-arbitrio de que dispomos: “Julgo
poder ser verdade que a sorte seja o0 arbitro da metade das nossas acdes, mas
gue ainda nos deixe governar a outra metade, ou quase.”

2. Compare a perspectiva de Firth sobre “organizacéo social’ com a teoria da “a¢éo
social” desenvolvida por Max Weber (em Cap.1, “Conceitos sociolégicos
fundamentais”, de Economia e sociedade, vol.1, Brasilia, Ed. UnB, 2009).
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11. Lévi-Strauss e os principios
universais do parentesco

francés Claude Lévi-Strauss (1908-2009) revolucionou a antropologia quando, em

meados do século XX, aplicou a alguns temas centrais da disciplina — em patrticular, o
estudo do parentesco e dos mitos — o0 método estrutural que havia sido desenvolvido pela
linguistica moderna.

Formado em filosofia, Lévi-Strauss veio para o Brasil em 1935, integrando uma missao
de professores franceses contratada para lecionar na recém-criada Universidade de Sao
Paulo. Aqui permaneceu até 1939, aproveitando a estada para realizar expedicdes a tribos
do Brasil central, experiéncia posteriormente narrada em Tristes trépicos (1955).

Durante a Segunda Guerra Mundial permaneceu alguns anos em Nova York, onde teve
contato com o grupo liderado pelo linguista russo Roman Jakobson. Dessa experiéncia
surgiu seu artigo “A andlise estrutural em linguistica e em antropologia” (1945), certidao de
nascimento do estruturalismo na antropologia. Lévi-Strauss considerava a linguistica
moderna, com sua noc¢ao de sistema e seu método de andlise estrutural, a Unica ciéncia
social que havia adquirido um status verdadeiramente cientifico. De volta a Fran¢a apés o
final da guerra, iniciou uma série de estudos que tiveram como pontos altos os livros As
estruturas elementares do parentesco (1949), Antropologia estrutural (1958), O
pensamento selvagem (1962) e a série das Mitologicas (1964-71). Sua obra influenciou
profundamente ndo apenas a antropologia, mas também outras disciplinas.

No texto a seguir, capitulo final de As estruturas elementares do parentesco, Lévi-
Strauss sintetiza uma longa andlise de sistemas de parentesco de todo o mundo,
destacando a universalidade da proibicdo do incesto como o0 momento de passagem da
natureza a cultura. Essa interdigdo é vista por ele como a regra da dadiva por exceléncia,
pois obriga a sociedade a troca e a alianga, instituindo a reciprocidade e afirmando a
existéncia social do outro.



OS PRINCIPIOS DO PARENTESCO

Claude Levi-Strauss

E sempre um sistema de troca que encontramos na origem das regras
do casamento, mesmo daquelas cuja aparente singularidade parece
justificar-se apenas por uma interpretacio ao mesmo tempo especifica e
arbitraria. Ao longo deste trabalho, vimos a nocao de troca se complicar e
diversificar, figurando constantemente sob outras formas. Ora a troca se
apresentou como direta (é o caso do casamento com a prima bilateral), ora
como indireta (nesse caso, podendo corresponder a duas férmulas, continua
e descontinua, referentes a duas regras diferentes de casamento com a prima
unilateral); ora a troca funciona no seio de um sistema global (é o carater,
teoricamente comum, do casamento bilateral e do casamento matrilateral),
ora ela provoca a formagdo de um nimero ilimitado de sistemas especiais e
ciclos estreitos, sem relacao entre si (e sob essa forma ameaca, como um
risco permanente, os sistemas de metades, e ataca, como uma fraqueza
inevitavel, os sistemas patrilaterais); ora a troca aparece como uma
operacao a vista ou a curto prazo (com a troca ora explicita e ora implicita),
ora é uma operacdo com prazo mais expandido (como no caso em que 0S
graus proibidos englobam os primos de primeiro e as vezes de segundo
grau); ora a troca das irmas e das filhas, e o casamento avuncular, ora como
pretenso casamento por compra; ora a troca é fechada (quando o casamento
deve cumprir uma regra especial de alianca entre classes matrimoniais ou
de observancia de graus preferenciais), ora é aberta (quando a regra de
exogamia se limita a um conjunto de estipulacOes negativas, deixando a
escolha livre para além dos graus proibidos); ora é firmada por uma espécie
de hipoteca sobre categorias reservadas (classes ou graus), ora (como no
caso da proibicdo do incesto simples, a exemplo do que encontramos em



nossa sociedade) repousa sobre uma garantia mais ampla e de carater
fiduciario: a liberdade teodrica de aspirar a qualquer mulher do grupo,
mediante a renuncia a certas mulheres determinadas do circulo de familia,
liberdade assegurada pela extensdao, a todos os homens, de uma proibicao
similar a que incorre cada um deles em particular.

Mas seja sob uma forma direta ou indireta, global ou especial, imediata
ou estendida, explicita ou implicita, fechada ou aberta, concreta ou
simbdlica, é a troca, sempre ela, que ressalta como base fundamental e
comum de todos os modelos de instituicdo matrimonial. Se essas
modalidades podem ser abarcadas pelo termo genérico de exogamia (pois a
endogamia ndo se opoe a exogamia, e sim a supOe), € com a condicao de,
por tras da expressdo ligeiramente negativa da regra de exogamia,
percebermos a finalidade que tende a assegurar, mediante a interdicao do
casamento nos graus proibidos, a circulacao total e continua desses bens do
grupo por exceléncia que sao suas mulheres e filhas.

O valor funcional da exogamia a principio é negativo. A exogamia
fornece o uUnico meio de manter o grupo como grupo, de evitar o
fracionamento e a compartimentacdo indefinidos que resultariam da pratica
dos casamentos consanguineos: se houvessem recorrido a eles de forma
continua, ou mesmo apenas de maneira muito frequente, o grupo social nao
tardaria a se “esfacelar” numa pluralidade de familias que formariam outros
tantos sistemas fechados, monadas sem porta ou janela, cuja proliferacao e
cujos antagonismos nenhuma harmonia preestabelecida seria capaz de
prevenir. A regra da exogamia, aplicada sob suas formas mais simples, nao
basta completamente para afastar esse perigo mortal para o grupo. Esta é a
funcao da organizacao dualista. Com a organizacao dualista, o risco de ver
uma familia biologica erigir-se em sistema fechado sem duvida é
definitivamente eliminado. O grupo biolégico deixa de ficar isolado, e o
lago de alianca com uma familia diferente assegura o controle ndao s6 do
social sobre o bioldgico, como também do cultural sobre o natural. Mas



logo surge outro risco: o de ver duas familias, ou melhor, duas linhagens, se
isolarem do continuo social sob a forma de sistema bipolar, de um par
intimamente unido por uma série de intercasamentos, bastando-se a si
mesmo ao infinito. A regra da exogamia, que determina as modalidades de
formacdo desses pares, confere-lhes um carater definitivamente social e
cultural; mas o social poderia ser dado apenas para dali a pouco se
fragmentar.

Esse é o perigo evitado pelas formas mais complexas de exogamia,
como o principio da troca generalizada, e também as subdivisdes das
metades em secOes e subsecOes, em que grupos locais, cada vez mais
numerosos, constituem sistemas indefinidamente mais complexos. ... Até
na auséncia desses procedimentos, a organizacao dualista, reduzida a si
mesma, nao é impotente: a intervencao dos graus de parentesco preferidos,
mesmo no ambito da metade — por exemplo, a predilecdo pela verdadeira
prima cruzada e até por um certo tipo de verdadeira prima cruzada, como é
o caso nos Kariera —, fornece o meio para atenuar 0s riscos de um
funcionamento automatico demais das classes. Diante da endogamia,
tendéncia a impor um limite ao grupo e a discriminar no seio do grupo, a
exogamia é um esforco permanente de maior coesdo, uma solidariedade
mais eficaz e uma articulacdo mais maleavel.

E que a troca, com efeito, ndo vale apenas o que valem as coisas
trocadas: a troca — e por conseguinte a regra da exogamia que a exprime —
tem em si mesma um valor social: ela fornece o meio de ligar os homens
entre si e superpor aos lacos naturais do parentesco os lacos doravante
artificiais, uma vez que livres do acaso dos encontros ou da promiscuidade
da existéncia familiar, da alianca regida pela regra. ...

Determinadas teorias da exogamia criticadas no inicio deste trabalho
encontram nesse novo plano um valor e uma significacdo. Se a exogamia e
a proibicdo do incesto possuem, como sugerimos, um valor funcional
permanente e coextensivo a todos 0s grupos sociais, como as interpretacoes



que lhes ddao os homens, por mais diferentes que sejam, ndo carregariam
todas uma sombra de verdade? Assim, as teorias de McLennan, Spencer e
Lubbock tém ao menos um sentido simbolico. Segundo o primeiro, a
exogamia teria origem nas tribos praticantes do infanticidio das filhas, que,
por conseguinte, eram obrigadas a procurar fora esposas para seus filhos.
De maneira analoga, Spencer sugeriu que a exogamia se originou em tribos
guerreiras que raptavam mulheres dos grupos vizinhos. E Lubbock
formulou a hipdtese de uma oposicdao primitiva entre duas formas de
casamento: um casamento endogamo, em que as esposas sao consideradas
propriedade comum dos homens do grupo; e um exogamo, quando as
mulheres capturadas sdo vistas como uma espécie de propriedade individual
de seu detentor, originando assim o casamento individual moderno.
Podemos debater o detalhe concreto, mas a ideia fundamental procede: isso
significa que a exogamia tem um valor menos negativo do que positivo,
afirma a existéncia social do outro e s6 proibe o casamento endé6gamo para
introduzir, e prescrever, 0 casamento com outro grupo que nao a familia
biologica; isso ndo acontece, decerto, porque um perigo bioldgico esteja
ligado ao casamento consanguineo, mas porque do casamento exdgamo
resulta um beneficio social.

Logo, a exogamia deve ser reconhecida como um elemento importante
— de longe o mais importante, sem divida — desse conjunto solene de
manifestagdes que, continua ou periodicamente, asseguram a integracao das
unidades parciais no ambito do grupo total e exigem a colaboracdao dos
grupos estranhos. Por exemplo, os banquetes, festas e cerimonias de
diversas ordens que formam a trama da existéncia social. A exogamia,
porém, nao constitui somente uma manifestacdo que se acomoda em meio a
tantas outras: as festas e cerimOnias sdo periodicas, e a maioria delas
corresponde a funcOes limitadas. A lei da exogamia, ao contrario, €
onipresente, atua de maneira permanente, continua e, mais que isso, incide
sobre valores — as mulheres — que sdao os valores por exceléncia, tanto do



ponto de vista bioldgico quanto social, e sem os quais a vida ndo € possivel,
ou pelo menos circunscreve-se as piores formas de abjecao. Logo, nao é
exagero dizer que ela é o arquétipo de todas as outras manifestacoes que
estdo na base da reciprocidade, fornecendo a regra fundamental e imutavel
que assegura a existéncia do grupo como grupo.

A interdicdo do incesto € menos uma regra que proibe esposar mae,
irmad ou filha do que uma regra que obriga a dar mae, irma ou filha a
outrem. E a regra do dom por exceléncia. E é efetivamente esse aspecto,
ndo raro ignorado, que permite compreender seu carater: todos os erros de
interpretacdo da proibicao do incesto provem de uma tendéncia a ver no
casamento um processo descontinuo, que extrai de si proprio, em cada caso
individual, seus proprios limites e possibilidades. Quando procuramos, por
exemplo, numa qualidade intrinseca da mde, da irma ou da filha razdes que
impecam o casamento com elas, vemo-nos infalivelmente arrastados para
consideracOes bioldgicas, uma vez que é apenas de um ponto de vista
biologico, mas decerto nao social, que a maternidade, a “sororalidade” ou a
“filialidade” — se é possivel falar assim — sdo propriedades dos individuos
em questdao; porém, consideradas de uma perspectiva social, tais
qualificacdes ndo devem ser vistas como definidoras de individuos isolados,
e sim como relacOes entre esses individuos e os demais. A maternidade ¢
uma relacdao ndo sé6 da mulher com seus filhos, mas também dela com todos
os outros membros do grupo, para os quais ela ndo é mae, e sim irma,
esposa, prima ou simplesmente uma estranha, do ponto de vista do
parentesco. O mesmo se dd com todas as relacGes familiares, que se
definem tanto pelos individuos que elas englobam quanto por todos aqueles
que elas excluem.

Isso é de tal forma verdadeiro que os observadores muitas vezes se
admiraram diante da impossibilidade, para os indigenas, de conceber uma
relacdo neutra, ou mais exatamente uma auséncia de relacdao. Temos a



sensacao — alias ilusoria — de que a auséncia de parentesco determina esse
estado em nossa consciencia. Contudo, a suposicdo de que o0 mesmo
pudesse se dar com o pensamento primitivo nao resiste a analise. Toda
relacdo familiar define certo conjunto de direitos e deveres, enquanto a
auséncia de relacdao familiar ndo define nada, define a hostilidade:

Se vocé pretende viver entre os Nuer, deve fazé-lo a maneira deles; deve trata-los como uma
espécie de parente, e eles o tratardo também como uma espécie de parente. Direitos, privilégios,
obrigacoes, tudo é determinado pelo parentesco. Um individuo qualquer deve ser um parente real
ou ficticio, ou um estranho, ao qual vocé ndo esta ligado por nenhuma obrigacdo reciproca e a
quem vocé trata como virtual inimigo.!

O grupo australiano se define exatamente nos mesmos termos:

Quando um estranho se aproxima de um acampamento que nunca visitou antes, ele ndo adentra o
acampamento, mas mantém-se a certa distancia. Ap6s um momento, um pequeno grupo de
ancidos o aborda, e a primeira tarefa a que eles se dedicam é descobrir quem é o estranho. A
pergunta que costumam lhe fazer é: Quem é o teu maeli (pai do pai)? A conversa gira em torno
de questdOes genealdgicas, até todos os envolvidos se declararem satisfeitos quanto a
determinacdo exata da relacdio do estranho com cada um dos indigenas presentes no
acampamento. Quando esse ponto é atingido, o estranho pode ser recebido no acampamento, e
lhe apontam individualmente cada homem e cada mulher, junto com a relagdo de parentesco
correspondente entre ele proprio e cada um. ... Se sou um indigena e encontro outro indigena,
este deve ser meu parente ou meu inimigo. Se ele é meu inimigo, devo aproveitar a primeira
oportunidade para mata-lo, temendo que ele, por sua vez, me mate. Tal era, antes da chegada do

homem branco, a concepcio indigena dos deveres para com o préximo.?

Esses dois exemplos apenas confirmam, em seu impressionante
paralelismo, uma situagdo universal:

Durante um tempo consideravel e em um nimero consideravel de sociedades, os homens se
abordaram num curioso estado de espirito, de temor e hostilidade exagerados, bem como de
generosidade exagerada, mas que s6 sdo inconsequentes aos nossos olhos. Em todas as
sociedades que nos precederam imediatamente e ainda nos cercam, e mesmo em indmeros
costumes de nossa moralidade popular, ndo existe meio-termo: confiar plenamente ou desconfiar
plenamente, depor suas armas e renunciar a sua magia ou dar tudo: desde a hospitalidade fugaz
até as filhas e os bens.3



Ora, ndo ha nessa atitude nenhuma barbarie, e inclusive, propriamente
falando, tampouco qualquer arcaismo, mas apenas a sistematizacado, levada
a seu termo, das caracteristicas inerentes as relagdes sociais.

Nenhuma relacdo pode ser isolada arbitrariamente das demais; nem é
possivel manter-se aquém ou além do mundo das relacGes: o meio social
ndo deve ser concebido como uma moldura vazia em cujo amago criaturas e
coisas podem ser ligadas ou simplesmente justapostas. O meio € inseparavel
das coisas que o povoam; juntos, eles constituem um campo gravitacional
no qual as cargas e as distancias formam um conjunto coordenado e no qual
cada elemento, ao se modificar, provoca uma mudanca no equilibrio total
do sistema. O ... campo de aplicacdo [desse principio] deve ser estendido a
todas as regras de parentesco e, antes de qualquer outra, a essa regra
universal e basilar que é a proibicao do incesto: pois € o carater total de
todo sistema de parentesco (e ndao existe sociedade humana que nao o
possua) que faz com que a mae, a irma e a filha se acasalem por toda a
eternidade, se assim € possivel dizer, com elementos do sistema que nao
mantém com elas relacdao de filho, nem de irmao, nem de pai, porque estes,
por sua vez, se acasalam com outras mulheres, ou outras classes de
mulheres, ou elementos femininos definidos por uma relacio de outra
ordem. Uma vez que o casamento € troca, uma vez que 0O casamento € o
arquétipo da troca, a analise da troca pode ajudar a compreender essa
solidariedade que une o dom e o contradom, um casamento aos outros
casamentos.

B. Seligman, é verdade, contesta que a mulher seja o instrumento Uinico
ou predominante da alianca* invocando a instituicdo da fraternidade de
sangue tal como expressa na relacao de henamo, entre os indigenas da Nova
Guiné. Com efeito, embora a instauracdo da fraternidade de sangue crie um
laco de alianca entre os individuos, equiparando ao mesmo tempo 0s
envolvidos a irmaos, ela acarreta a proibicao do casamento com a irma. Nao
é nossa intencdo afirmar que a troca ou a entrega das mulheres nas



sociedades primitivas seja o unico meio de instaurar a alianca. Mostramos
em outro trabalho como, em certos grupos indigenas do Brasil, a
comunidade podia se exprimir tanto pelo termo “cunhado” quanto pelo
termo “irmao”. O cunhado é o aliado, o colaborador e o amigo, é a
denominacdo atribuida aos homens adultos da coletividade com a qual a
alianca foi contraida. Quando se trata, no seio da mesma coletividade, do
cunhado potencial, isto é, do primo cruzado, ele é aquele com o qual,
quando adolescente, praticam-se brincadeiras homossexuais que sempre
deixardo um vestigio no comportamento mutuamente afetuoso dos mais
velhos.®

Contudo, a0 mesmo tempo que operam a relacio de cunhado, os
Nambiquara sabem recorrer a nogao de fraternidade: “Selvagem, tu ndo és
mais meu irmdo!”, exclama-se durante a discussao com um nao parente; 0s
objetos que se encontram sob forma de série, tais como as estacas da
cabana, os tubos da flauta de Pa etc. sdao referidos como “irmaos” uns dos
outros ou denominados “outros” nas respectivas relacoes, detalhe
terminoldgico que merece ser aproximado da observacdao de Montaigne, de
que os indios brasileiros, que ele vira em Rouen, chamavam os homens de
“metades” uns dos outros, como nos dizemos “nossos semelhantes”.6 Mas
vemos também a diferenca existente entre os dois tipos de vinculo definida
de maneira suficientemente clara se dissermos que um tipo atesta uma
solidariedade mecanica (irmao), enquanto o outro evoca uma solidariedade
organica (cunhado ou compadre). Os irmdos sdao proximos uns dos outros,
mas o sdo por similitude, como as estacas ou os tubos das flautas. Os
cunhados, ao contrario, sao solidarios porque se complementam e possuem
uma eficacia funcional um para o outro, isto é, desempenham o papel do
outro sexo nas brincadeiras eroticas da infancia, ou, na idade adulta, sua
alianca masculina é sancionada pelo fornecimento a cada um do que ele nao
possui — uma esposa — gracas a rendncia simultanea ao que um e outro
detém — uma irma. A primeira forma de solidariedade ndo acrescenta nada,



ndao une nada; funda-se num limite cultural que se satisfaz com a
reproducdo de um tipo de conexdo cujo modelo é fornecido pela natureza.
A outra realiza uma integracao do grupo num novo plano.

A teoria indigena confirma de maneira ainda mais direta nossa
concepcdo. No comeco, os informantes arapesh de Margaret Mead sentiram
dificuldade em responder as suas perguntas sobre eventuais infracOes as
proibicoes do casamento. Seu comentario, porém, quando conseguiram
formula-lo, revela claramente a origem do mal-entendido: para eles, a
proibicdo nao é concebida enquanto tal, isto é, sob seu aspecto negativo,
sendo apenas 0 avesso ou a contraparte de uma obrigacdo positiva, a tnica
viva e presente na consciéncia. Um homem dorme com a irma? A pergunta
é absurda. Claro que ndo, 6bvio que ndo, respondem eles: “Nao dormimos
com nossas irmas; damos nossas irmas a outros homens, e esses outros
homens nos ddo suas irmds.” A etnografa insiste: mas se, por mais
impossivel que fosse, essa eventualidade se consumasse, o que achariam
disso? O que diriam? “Se um de nos dormisse com a irma? Que pergunta!”

»

“Mas suponha que isso aconteca...” Diante da insisténcia, com o
informante pelejando para colocar-se na posicdao, para ele quase
inconcebivel, de ser obrigado a discutir com um companheiro culpado de

incesto, obtém-se a seguinte resposta ao dialogo imaginario:

Mas como! Vocé quer casar com a propria irma? Mas o que deu em vocé? Nao quer ter cunhado?
Ndao compreende entdo que, se vier a casar com a irmd de outro homem, e outro homem casar
com sua irma, vocé tera pelo menos dois cunhados, ao passo que, se vocé se casar com sua
prépria irma ndo tera absolutamente cunhado nenhum? E com quem ira cacar? Com quem ira
semear? A quem tera para visitar?”

Sem duvida, tudo isso € um pouco suspeito, uma vez que provocado.
Mas os aforismas indigenas coletados pela mesma pesquisadora nao o sao,
e seu sentido é idéntico. Outros depoimentos corroboram a mesma tese:
para os Chukchee, uma “familia ruim” se define como uma fam