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TRABALHOS DE
ANTROPOLOGIA E ETNOLOGIA

A revista digital TAE online visa prosseguir neste suporte a ideia de uma publi-
cagdo periddica que espelhe aspectos de pesquisa empirica, de reflexdo tedrica e de
visoes inter e transdisciplinares que permitam contribuir para compreender melhor,
numa visdo rigorosa e critica, os diferentes aspectos do ser humano e das sociedades.

ESTATUTO EDITORIAL

Os Trabalhos de Antropologia e Etnologia sdo uma publica¢do periodica digital
editada pela Sociedade Portuguesa de Antropologia e Etnologia, que se dedica a
promoc¢@o da cultura cientifica nas areas da Antropologia e das ciéncias sociais e
humanas em geral.

Pretende constituir um espaco de estudo, reflexdo e divulgac@o direccionado
para os seguintes objectivos fundamentais:

1. Contribuir para uma maior dindmica da comunidade cientifica na area das
cieéncias sociais e humanas (no seu sentido mais abrangente), no plano da produgao
e difusdo do conhecimento, do constante alargamento e confronto de perspectivas,
e do incentivo a, e revelacdo de, novos autores;

2. Estabelecer pontos de contacto entre a Antropologia e outras areas disciplina-
res, incluindo a Filosofia, numa perspectiva ampla e critica, atenta a complexidade
do comportamento humano e dos sentidos, presentes e passados, da vivéncia em
sociedade, tal como tém sido, e estdo permanentemente sendo, debatidos pelos
melhores autores.

Os TAE aceitam trabalhos inéditos, de autores nacionais ou estrangeiros,
em portugues, espanhol, frances, ingles e italiano, podendo igualmente incluir
traducoes, devidamente autorizadas, de textos de colegas estrangeiros, considerados
de excepcional importancia.
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PREAMBULO

Temos o prazer de apresentar aos nossos leitores o volume 56, de 2016, desta
revista online.

Contém nove textos iniciais, de vérios autores, socios ou ndo da associacio,
com temdticas muito variadas, e que julgamos de muito interesse. Uma delas (de
J.-H. Rigaud) € mesmo o resultado de uma palestra ja apresentada por este autor em
2016, adentro de um ciclo que estamos a levar a efeito (pode encontrar o programa
completo das mesmas no fim deste nimero da revista).

O presente volume visa também publicar diversos trabalhos apresentados a uma
jornada de reflexdo interdisciplinar intitulada QUE E O HOMEM? e organizada
pelo Instituto de Historia Contemporanea (IHC-FCSH da UNL) — C4P — Cultura
e Politicas Pablicas em Portugal — Prospectiva — em Lisboa, no dia 31 de outubro
de 2015. A jornada foi coordenada por Vitor Oliveira Jorge (investigador integrado
do THC).!

Esta publicacdo no presente niimero dos TAE foi devidamente autorizada pelo
IHC e pela SPAE (em sede de direcdo e de AG de socios) por se considerar que
o seu conte@ido inteiramente corresponde ao projeto editorial da revista, como o
leitor podera alids constatar.

Participaram naquela jornada, que decorreu num auditdrio da FCSH da UNL
desde as 9 horas e 30 m. até c. das 20 h., diferentes oradores, quer da area da an-
tropologia/arqueologia (como Vitor Oliveira Jorge, Susana Costa, Tania Rodrigues,
José Gabriel Pereira Bastos, Ana Cristina Martins), quer da area da filosofia (José
Caselas, Antonio Caselas, Olivier Feron), quer da area da psicanalise (além do ja
citado J. G. Pereira Bastos, Filipe Pereirinha), quer finalmente da area dos estudos
artisticos (Joana Carvalho e Silva). Assistiram e participaram nos debates bastantes
pessoas, tendo-se assegurado a gravac@o integral da jornada em videos, que ja se
encontram publicados desde ha meses>.

Vitor Oliveira Jorge abordou o tema da polaridade natureza-cultura; Susana
Costa, o das representacdes sociais do reino animal; Filipe Pereirinha tratou da
nossa visao do homem apo6s Freud e Lacan; José Caselas abordou a questio da
biopolitica e da antropogénese; Antonio Caselas, a tematica da animalidade como

' Ver: http://www.ihc.fcsh.unl.pt/pt/encontros-cientificos/congressos-e-coloquios/item/39175-
que-é-o-homem

? Via youtube, (onde serd mais certo poder-se aceder a eles) e na pagina do evento criada em 2015 no
facebook: https://www.facebook.com/events/720826848030785/




figura ontoldgica da subjugacio; Joana Carvalho e Silva, as imagens do ser humano
na pos-modernidade; Tania Rodrigues explicou como ¢ que a antropologia bioldgi-
ca nos permite rever-nos noutros primatas; José Gabriel Pereira Bastos abordou a
questdo da dramética humana e do mal-estar da civilizacio depois de Freud; Ana
Cristina Martins comentou criticamente as imagens dos miticos “primeiros homens”,
que colocam a imagética feminina num segundo plano; e, finalmente, Olivier Feron
tratou da antropologia filosofica na tradi¢do alema.

Foi um dia riquissimo de trabalho e reflexdo, cujas apresentacdes temos agora
muito prazer em publicar e disponibilizar livremente a totalidade dos interessados.

Entretanto, os videos realizados permitem a qualquer pessoa aceder a jornada
na sua totalidade, incluindo os longos e animados debates havidos, que aqui evi-
dentemente se ndo transcrevem.’

Permito-me agradecer, como diretor desta publicacdo, a todos os interveni-
entes na sessdo de trabalho, bem como ao IHC (na pessoa dos Doutores Carlos
Vargas e Fernanda Rollo) e 2 SPAE, por terem contribuido para esta realizagdo e
seu resultado.

E, de novo em 2017, c& contamos voltar ao vosso contacto, com uma revista
sempre interessante e Qtil a todos, e com uma associagdo mais consolidada em to-
dos os aspectos: estabilizacdo da sede, reorganizaciio do arquivo, entrega efetiva a
Universidade do Porto da nossa biblioteca, que lhe foi doada em cerimoénia piblica
ja este ano, e... o aumento de niimero de socios, porque as suas quotizagdes sdo a
nossa Gnica fonte de receita atual para podermos fazer frente as despesas, mesmo
que reduzidas ao minimo, como acontece.

Faca-se socio da SPAE. Venha as suas conferéncias e outras iniciativas. Apoie
o0 nosso trabalho, trabalhe connosco. Porque temos aqui um espago aberto e livre
de afirmagdo interdisciplinar e transdisciplinar no dominio das ciéncias sociais e
humanas. E isso, nos tempos que correm, talvez mais do que nunca, ¢ importante.
Sobretudo se soubermos, como julgo que temos sabido, estar abertos as problematicas
atuais, e verdadeiramente motivadoras do didlogo.

Uma palavra final de agradecimento a Fundacio Eng.° Anténio de Almeida
pela amabilidade com que, regularmente, nos cede graciosamente uma sala das suas
instalagdes para podermos prosseguir as nossas atividades publicas.

Porto, maio de 2016
Vitor Oliveira Jorge

* Um obrigado também a Dra Eugénia Correia pela filmagem integral da sessao, com excecao da primeira
comunicagdo, que por motivos técnicos foi depois gravada a parte.



DA IDENTIDADE GOESA NA DIASPORA

por

Ana Paula Fitas

Summary: The assessment of the issue (s) of identity (s) of migrant population coming from the
Indian territory, should, namely in the Goan case, take into account, specific data relating to their
society of origin and the host society, so as not to conceal the importance of the starting and arrival
time contexts. In analytical terms, it must, for epistemological reasons, consider that the facts and
conditions identified in terms of starting perspective will determine the outcame of the final analysis.

Key-words: Identity; Diaspora; Migration.

Resumo: A reflexdo sobre a problematica da(s) identidade(s) da populacdo migrante oriunda do terri-
torio indiano deve, em particular no caso goes, atender a considerandos especificos relativamente a
forma de abordagem do problema quer no que respeita a respectiva sociedade de origem, quer no que
se refere a sociedade de acolhimento, de modo a nao escamotear a importancia dos contextos tempo-
rais de partida e de chegada. Em termos analiticos, devemos, por razdes epistemologicas, atender ao
facto de que a perspectiva de partida ird determinar a dimensdo e natureza da perspectiva de chegada.

Palavras-chave: Identidade; Didspora; Migracoes.

A identidade define-se, regra geral, pelo que, pela sua singularidade, se reco-
nhece como distintivo nas praticas, atitudes e valores de um grupo relativamente
a outros. De certa forma, podemos dizer que a identidade decorre da constatac@o
(por parte de quem se coloca como “observador”) e da afirmacao (por parte de
quem pratica e detétm um determinado conjunto de praticas e representagdes) de
uma praxis, pelo confronto e a comparacdo com o que nela se ndo verifica. Dito
de outro modo, a alteridade é a medida, ou seja, o parametro de definicio da
identidade. Neste contexto, a percepcao da identidade implica o conhecimento do
meio envolvente, o qual se pode considerar, “a priori”, como condicionalismo
espacio-temporal do seu desenvolvimento e/ou da sua coes@o.

Através destes considerandos de natureza prévia, rapidamente percebemos
que, de um certo ponto de vista, a identidade é, também, uma questdao de escala,
no ambito de uma natureza conceptual permedvel e vulneravel a influéncia das
dimensdes da subjetividade inerentes ao seu caracter relacional ou seja, interac-
tivo, nomeadamente, no que se refere a percepcdes, representacoes e juizos. Em
termos tedricos, vale a pena referir que, na medida em que a afirmag@o identitaria

Trabalhos de Antropologia e Etnologia, 2016, volume 56 | 11
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reconhece sempre a sua relagdo com a alteridade, a identidade reveste-se, de forma
nao despicienda, de um caracter estratégico.

Recorre-se a identidade para justificar e legitimar a diferenca, decorrendo o
seu grau de persisténcia afirmativa do grau de interesse em desenvolver, relati-
vamente ao meio envolvente, esfor¢cos no sentido da inclusd@o ou da segregacao
social, determinados, regra geral, por influéncia do factor representado pela con-
fianca cultural no “outro” no que respeita a prote¢do dos interesses de cada grupo.

Quando falamos de populagdes migrantes, a problematica da identidade coloca-
-se sempre em termos de organizacdo socio-cultural de um grupo minoritario (com
origens comuns), com vista a garantia da respetiva sobrevivéncia no contexto do
grupo maioritario em que se inscreve (ou seja, a cultura de acolhimento enquanto
cultura dominante).

O caso da populacdo goesa & particularmente interessante porque, atualmente,
se apresenta como uma realidade multifacetada, composta por diferentes grupos
étnicos, culturais e religiosos.

De facto, ao pensarmos em termos de identidade no que se refere a popu-
lacdo goesa, estamos a falar de qué? De um ou de vérios grupos socio-culturais?

A reflex@o sobre a problematica da(s) identidade(s) da populacao emigrante
oriunda do territdrio indiano deve, no caso goes, atender a varios considerandos
especificos relativamente a forma de abordagem do problema quer no que respeita,
por um lado, a respectiva sociedade de origem, quer no que se refere a corres-
pondente sociedade de acolhimento, sem escamotear a importancia dos contextos
temporais de partida e de chegada. Em termos analiticos, devemos atender ao
facto de que a perspectiva de partida ird determinar a dimensdo e natureza da
perspectiva de chegada.

Na realidade, se tomarmos a sociedade goesa como ponto de partida, cons-
tatamos que ¢ a propria India o seu principal destino migratdrio, quer no que se
refere a saida dos seus naturais e residentes no territorio para outros Estados (em
func@o do género e por razdes que decorrem da propria organizacdo societaria no
que respeita as regras de casamento), quer por motivos laborais que, cada vez mais,
induzem a deslocac@o os mais jovens, rumo a grandes centros urbanos localizados,
maioritariamente, no que se refere a regido central e ocidental da India, nos Esta-
dos de Karnataka e de Maharastra ou, mais concretamente, nas suas metropoles, a
saber, Bangalore ¢ Bombaim, onde a diversidade da oferta de trabalho multiplica
também a possibilidade de ascensao e/ou consolidac@o social e econdmica — por
esta razdo e dado nao identificarmos outras causas étnicas, culturais ou religiosas
no fendmeno, cabe concluir que, de facto, a migragdo para os centros urbanos da
India, decorre de motivagdes econdmicas.

12 | Trabalhos de Antropologia e Etnologia, 2016, volume 56
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Da inscri¢@o da realidade socio-cultural destas metropoles nos padrdes socio-
-demograficos gerais da India, ddo conta as taxas de incidéncia religiosa que, no
que se refere ao hinduismo, s@o de 79% em Bangalore e de 68% em Bombaim,
relativamente as apresentadas pela religido muculmana que, em Bangalore atinge
0s 13% enquanto em Bombaim chega aos 17% e pela religido cristd que representa
cerca de 5,8% em Bangalore e 4% em Bombaim. Vem a propdsito registar que,
no caso do cristianismo, estes 2 centros urbanos denotam uma taxa de incidéncia
muito superior, apesar da sua pequena expressao, a registada em termos de média
nacional e que se cifrava, em 2011, em 2,3%). A observacao € pertinente nomea-
damente se atendermos a proximidade geografica que estas duas grandes cidades
denotam relativamente a Goa e a memoria historica que 500 anos de presenga
portuguesa neste territorio legaram a geracdes e geracdes de pessoas, cuja mobi-
lidade implicou, através das suas praticas, a migracao cultural e religiosa do seu
territorio de origem e/ou dos seus antepassados.

Ainda na perspetiva da sociedade de origem, no caso, a sociedade goesa,
teremos que considerar Goa como destino de chegada para o destino regular de
trabalhadores, geralmente muito pouco qualificados e oriundos, em grande parte, do
estado de Maharastra que, para ai se deslocam em busca de trabalho, na exploracéo
e distribui¢do de minério para os lugares de embarque e na construcao civil mas,
também vindos de toda a India (incluindo do norte do pais e do estado de Gujarati),
nomeadamente para, na chamada “€poca alta” ou seja, balnear, desempenharem
fun¢des no ramo dos negodcios (vendedores de todo o tipo de artesanato, vindos
de todas as regides da India) e da restauragdo, com o objectivo de responder ao
afluxo turistico elevado da regido e que justifica também a mobilidade sazonal das
redes de mendicidade vindas dos centros urbanos para o efeito, em grande parte
através de comboio.

Cabe esclarecer que, se escolh&ssemos partir da sociedade de acolhimento,
a saber, portuguesa, encontrariamos, no que se refere a comunidade imigrante de
origem indiana, diversos grupos étnicos de diferentes regioes da India, com des-
taque para o Estado do Gujarati mas, também, do norte da India e que habitam,
com maior incidéncia, a regiao de Lisboa, protagonizando uma parte importante
do comércio local, dito “tradicional”, protagonizado maioritariamente por pequenas
mercearias e frutarias, — a que se somam também pequenas lojas de conveniéncia
com horarios alargados ao perfodo nocturno para venda de artigo de consumo ra-
pido (bebidas, tabacos, bolachas, snacks,...), lojas de apoio e reparacao tecnoldgica
(telemdveis, computadores, etc.) e vestuario de desgaste rapido e custos acessiveis.

Contudo, se nos ativermos a comunidade de origem goesa, apesar da sua
singularidade identitaria cuja afirmacao sustenta o facto de se ndo integrarem nas
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restantes comunidades indianas residentes nas respectivas sociedades de acolhi-
mento, dificilmente poderemos falar em “didspora” no sentido que, muitas vezes,
¢ evocado quando se pretende caracterizar a especificidade do caso goes.

O problema coloca-se da seguinte forma: toda a emigragdo €, em si propria,
uma didspora? Em que divergem os conceitos de “emigracdo”, “exilio” e “didspora”?
Considerando que, grosso modo: a “emigracdo” é o fluxo de saida populacional,
protagonizado voluntariamente pelos individuos, de um territoério para outro em
busca de melhores condicdes de vida, enquanto o “exilio” é a saida imposta, a
titulo de puni¢@o, a um dado individuo para que se fixe em local geograficamente
estranho ao lugar de origem, cabe esclarecer que entendemos por “didspora” a
deslocac@o populacional, por motivos politicos ou religiosos que podem ou nao
implicar uma potencial ameaca de etnocidio e o esforco de encontro de um outro
espaco para efeitos de fixac@o residencial da comunidade. Neste caso, impde-se a
questao de saber se a didspora implica sempre (ou nao?!) uma atividade continuada,
determinada pela razao que, inicialmente, a determina?!

A densidade quantitativa do fluxo migratdrio e/ou o facto de razdes decorrentes
de uma pressao socio-cultural exercida pelo meio envolvente, podem constituir-se
como factores necessarios e suficientes, capazes de determinar que, em particular,
uma dada comunidade, dotada de uma identidade cultural distinta, abandone o seu
territorio de origem, a partir de um determinado momento historico, reconhecido e
datado como “momento fundante” desse movimento migratorio, em busca de um
outro espaco onde possa fixar-se coletivamente?

Vale a pena relembrar o significado etimoldgico do termo “didspora” que
deriva do étimo grego “diaspord”, cujo sentido se refere ao deslocamento for¢ado
ou incentivado de massas populacionais e/ou a dispersdao de povos, por motivos
politicos ou religiosos.

Utilizado frequentemente em referéncia ao povo hebreu, a partir do exilio da
Babilonia, no século VI a.c. e depois com a destruicao de Jerusalém no ano 70
d.c., vale a pena referir que o uso do termo passou a ser aplicado de forma cada
vez mais abrangente em relacdo a multiplos povos, de tal forma que se constituiu
como fundamento para a defini¢do conceptual proposta por Stuart Hall e que aqui
evocamos, na qualidade de adequada ao problema em analise uma vez que o au-
tor se debruca sobre fenomenos migratorios que ocorrem a partir dos chamados
“ex-paises coloniais”, rumo as antigas metropoles. Nas palavras de Stuart Hall
(2008), o conceito de diaspora: “Estd fundado sobre a construcdo de uma fronteira
de exclusdo e depende da construcdo de um «outro» e de uma oposicdo rigida
entre o de dentro e o de fora. Porém, as configuragoes sincretizadas da identida-
de cultural requerem a nogcdo derridiana de «diferenca», ou seja, uma diferenca
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que ndo funciona através dos binarismos que sdo fronteiras veladas que separam
finalmente mas que sdo também, «lugares de passagem» e significados que tém
uma natureza posicional e relacional, sempre em deslize ao longo de um espectro
sem principio nem fim. (...)” (pgs.32-33).

Podemos, por isso, dizer que a identidade cultural apoiada sobre a didspora
implica a emergéncia de uma nova configuracdo identitiria e ndo, ao contrario
do que se pressupde no senso comum, apenas, a persisténcia na reproducdo das
praticas reconhecidas como “tradicionais”

Considerando que o nosso objeto de anélise é, aqui, a questdo da identidade
goesa na didspora e, em particular, a sua comunidade em Lisboa, cabe contudo,
neste momento, referir que o fluxo migratdrio a que nos referimos quando falamos
em diaspora goesa, ocorreu nos anos 60 do século XX, no contexto da integracao/
/anexac¢@o do territdrio que hoje constitui o Estado de Goa na Republica da India,
em 1961, periodo a partir do qual a Administragao politica do territorio deixou de
ser portuguesa, apds 500 anos da sua vigéncia.

Tempos conturbados que traziam na sua génese o desconforto da populacdo local
relativamente a uma politica de gestdo administrativa, condicionadora da economia
e da organizag@o societaria que, tutelada a distancia de continentes e oceanos, se
abandonara as mdos da elite residente (mas, também, em grande parte, senao mesmo
maioritariamente, natural de Goa), que comecava a aderir ao projeto republicano e
democratico, arrastado pelo fim do colonialismo que a India ultrapassara, em todo
0 seu vasto territorio sub-continental, relativamente ao Reino Unido.

E se é verdade que, por um lado, as geracdes mais jovens, designadamente
a partir dos grupos dos que tinham estudado na Europa, em Bombaim ou mesmo
em Goa onde existiam Estudos Superiores, nomeadamente de Medicina, € também
um facto incontornavel que, por influéncia de uma cultura catdlica dominante no
territorio nos altimos 500 anos, fortemente enraizada na populacdo também por
obra da impiedosa Inquisicio que ai dominou e exerceu a sua pratica persecutod-
ria, a populacdo goesa de inicios dos anos 60, no século XX, pretendia, antes de
mais, o reconhecimento da sua autonomia, recorrendo a reivindica¢do do direito
a auto-determinag@o, por se ndo identificar, a época, com a cultura indiana, uma
vez que as suas representagdes e praticas (por exemplo, religiosas, etnograficas,
gastrondmicas e folcloricas) denotavam uma singularidade identitaria de que nao
imaginavam ser afastados. Além do mais, o dominio da Administracdo Indiana sobre
o territorio implicaria, naturalmente, uma altera¢@o profunda nos protagonistas e nos
modelos de gestao econdmica e politica que punham em causa o poder dominante
e a estrutura fundiaria da regido, onde as gaunkarias se destacavam como modelos
especificos de transmissdo do patrimdnio fundiario e do status social.
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Como se nao bastassem todas estas preocupagdes, 0 medo maior que percorria
a generalidade dos cidadaos era, obviamente, a guerra enquanto possibilidade de
um potencial desastre resultante da evidente despropor¢@o quantitativa representada
pelas forcas militares e de seguranga da India face as que detinha a Administra-
¢do Portuguesa. A guerra, a fome, a seguranca e as perseguicdes religiosas eram,
fundamentadamente, em termos de previsibilidade e bom-senso, o pensamento e
a inquietag@o latentes na Goa de finais da década de 50 e inicio dos anos 60. A
reforcar a inseguranga instalada, havia ainda a total desesperanga relativamente
a capacidade e disponibilidade da lideranca politica da Administragdo Portuguesa
para, a partir de Lisboa, criar condi¢des capazes de proteger o que, nos seus tem-
pos aureos, designava por Império do Oriente — uma desesperanga que encontrou
reflexo do seu profundo realismo na rendi¢ao do entdo Governador da chamada
India Portuguesa, General Vassalo e Silva, que assumiu, rebeldemente, em rela-
¢do as ordens do regime politico de Salazar, a impossibilidade do seu exército
confrontar as forcas militares indianas, protegendo as populagdes de um massacre
previsivel. A conjuntura politica, ditada pelo proprio bom-senso, a razoabilidade
e o equilibrio do entao Primeiro-Ministro da India, Jawaharlal Nehru e do entdao
Governador de Goa, Vassalo e Silva, evitaram essa guerra mas, naturalmente, nao
puderam evitar as consequéncias catastroficas que a referida inseguranca e o medo
disseminaram pela populagido que, a partir do momento em que se tornou inevitavel
a defesa da continuidade da administragdo portuguesa do territorio (a qual, ndao
sendo perfeita, garantia, apesar disso, a seguran¢a da ndo existéncia de conflitos
armados), comecou a sair, fugindo, do territorio, dando origem a esse fendmeno
conhecido, de forma inexacta, pela “didspora goesa”, uma vez que, além de Goa,
o €xodo arrastava consigo as populacdes de Damdo e de Diu.

Em fung¢do da disponibilidade de meios patrimoniais, pecuniarios e de trans-
porte, o €xodo organizou-se, com maior ou menor urgéncia temporal, conforme
o momento da tomada de decisao em partir, diretamente para a metropole da
Administracdo Portuguesa ou, indiretamente, para Mo¢ambique, na costa oriental
africana que, oferecendo maior proximidade geografica, oferecia também facili-
dade de transporte e seguranca politica, atendendo a que a sua administrag@o era,
também, portuguesa. E se, para muitos, Mocambique foi um porto de transi¢io
para outros paises africanos de influéncia colonial britanica ou alema, como € o
caso da Namibia ou da Africa do Sul, para o Brasil e também, para Portugal, a
verdade € que representou, também para muitos, pelo menos até a eclosd@o do
respetivo processo de independéncia, em finais dos anos 70, o porto de abrigo e
a oportunidade de reorganizacdao da vida econdmica e social de muitas familias
goesas exiladas, por um periodo de 10 a 20 anos.
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Duplamente exilados, originalmente de Goa e depois de Mocambique, em
ambas as ocasides por motivo de fuga aos processos de independéncia colonial,
a comunidade oriunda dos territorios de Goa, Damao e Diu que, em rigor, viveu
este periodo de “didspora”, perfeitamente datado da segunda metade do século XX,
chegou, progressivamente, a Portugal e instalou-se em Lisboa, maioritariamente nas
cidades e urbanizacdes envolventes da grande cidade, entre Odivelas, Alfragide,
Queijas mas, também ao sul do Tejo (designadamente, na chamada “margem sul’)
e, na regido centro, na area de influéncia de Coimbra...

De Mocambique ha, essencialmente, uma segunda geragdo que arrasta con-
sigo a reivindicacdo de uma identidade, goesa-damanense (uma vez que, hoje, os
territorios de origem se constituem como dois Estados distintos, a saber: Goa e
Damao-Diu), por memoria familiar e por adopcdo (no caso de muitas mulheres,
por via do casamento) porque, em Mocambique, se misturaram goeses que ja af
residiam por razdes profissionais (comerciantes e membros da Administraciao Por-
tuguesa em comissdes de servico e em transito) com os refugiados da integracao
desses territorios administrados por Portugal até ao inicio da década de 60.

Este percurso de itinerancia resultou na chegada a Portugal, de muitos dos
mais velhos vindos efectivamente de Goa (os quais traziam consigo uma memoria
viva e uma identidade inelutdvel) e de uma grande parte, vinda de Mocambique,
que hoje se constitui como integrando uma 2* e 3% geracdes, relativamente a geracao
inicial mas que, de igual modo, reconhece como goesa a sua identidade historica
e familiar, praticando e preservando habitos de convivéncia familiar, conservando
tragos ainda significativos de preferencialidade conjugal endogamica e praticas
gastrondmicas transmitidas de geragdo em geracdo. Registe-se que, no caso destas
2% e 3" geracdes, a maior parte destas pessoas ja ndo conheceu Goa, sendo que a
maioria conhece, isso sim, Mogambique, territorio onde radicam as memorias que
valorizam como simbolo e pertenca identitaria, referenciadas relativamente a uma
comunidade goesa-damanense que ja era, a época, exilada.

Hoje pretende-se ver a continuidade da didspora goesa no habito de emigra-
¢do das geragbes mais novas para outros paises europeus como o Reino Unido e
a Alemanha ou os proprios EUA... Porém, uma vez mais, ha considerandos a ter
em conta, nos contextos territoriais de origem, seja a Goa ou a Lisboa dos nossos
dias, para efeitos de analise deste fendmeno.

Retomemos ainda a passagem da didspora goesa por Mocambique. Filhos
de funcionarios da Administracdo Portuguesa ou de comerciantes em busca de um
recomecar de vidas familiares destrocadas, os jovens de origem goesa-damanense
que cresceram e até casaram em Mocambique, chegaram a Portugal nos finais dos
anos 70, duplamente perseguidos sen@o na realidade, pelo menos nas representa-
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¢des sociais que a memoria familiar lhes incentiva e no dramatismo das vivéncias
pessoais e de grupo que protagonizaram.

A instalacdo em Portugal ndo pode, de forma alguma, contornar, ultrapassar
ou ignorar, esta heranga do inconsciente colectivo que, no espago de 30 anos
(entre os anos 50 e os anos 80 do século XX), retirou dezenas de familias de
2 paises e de 2 culturas envolventes, sob o signo do medo. Registe-se que a
dimensao demografica representada pela didspora goesa-damanense, encontra,
na densidade populacional original do Estado de Goa, nos finais dos anos 50,
a medida da sua escala pelo que, reconhecida a rarefaccio dessa densidade,
nao se pode, seguramente, pensar em termos de massas populacionais em fuga,
refugiadas ou exiladas. No caso goés estamos, de facto, perante uma comunida-
de portadora de uma identidade cultural propria que foi minoritaria no espaco
territorial indiano em que se inscreve o territorio de Goa e que percorre, como
minoria, os espacos da “didspora”, a saber, Mogambique (em particular, a regido
da Beira) e Portugal.

Se pensarmos na comunidade dita goesa contemporanea ou na populacdo
migrante oriunda da India que reside em Portugal, perdemos de vista a comuni-
dade a que se aplica o termo “didspora”. Na verdade, Goa é atualmente um terri-
torio cujas demografia e economia reflectem uma populacao que integra a velha
populac@io goesa dominante até a sua integragdo na India e os seus descendentes
mas, também, cada vez mais, populacdo indiana de origem nao-goesa, originaria
designadamente dos Estados de Maharastra, Gujerat e Karnataka... e a mesma
realidade se confirma em Lisboa, nos nossos dias. Por essa razéo, urge caracterizar
a comunidade goesa cujo rasto se pode seguir numa itinerancia que atravessou a
segunda metade do século XX, passando por Mocambique e por Portugal, e cujos
descendentes continuaram a emigrar, agora para novos destinos localizados quer
na Europa, quer nos EUA.

A comunidade goesa-damanense a que nos referimos é, essencialmente, uma
comunidade que pratica o catolicismo e que conta, no seu seio, os que ainda hoje
se auto-designam “luso-descendentes” (designac¢ao que encontrei, em 2013, também
em Goa, no ambito de um concurso / festival musical realizado anualmente em
Panjim, onde actuou um grupo de jovens intitulado: “luso-descendentes”), os que
trabalharam na Administracao Portuguesa do territorio de Goa (e seus descendentes)
e os que, a época, por deterem uma situacdo econdmica e patrimonial estavel, se
nao sentiam ameagados, perante a anexacdo pela India mas que, posterior e pro-
gressivamente, foram preferindo e optando pela emigracao. A estas caracteristicas
somam-se as que decorrem da passagem por Mocambique e que resultam de, aos
oriundos de Goa, se terem juntado os que ai ja residiam, na fuga pelo medo face
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a iminéncia da guerra, com memorias e/ou lagos familiares proximos de Goa e
que vieram, no mesmo fluxo migratdrio, para Portugal.

Em Goa ficaram muitos dos que poderiam ter integrado o movimento mi-
gratorio que se configura como “didspora” mas que, por motivos econdmicos ou
relacoes de parentesco e afinidade aderiram a mudancga politica e social de um
territdrio onde ficou gravada, até hoje, a presenca religiosa da pratica catdlica que
enche as igrejas e vai assimilando praticas antigas e actuais de influéncia hindu e
animista. Nos mais velhos, regista-se ainda nos nossos dias uma certa resisténcia
cultural ao dominio politico-econdémico e social indiano e a crescente influéncia
hindu, resisténcia que tem vindo a ser evidenciada, ao longo dos anos, nas formas
de vestir ou no gosto estético pela muasica e o teatro onde se denotam claramente
influéncias da cultura portuguesa da 1* metade do século XX (com particular
destaque para os anos 50).

No que se refere aos mais novos, escolarizados em plena cultura indiana, a
par da pratica religiosa catolica e da inequivoca opg¢édo pelo vestuario ocidental que
lhes advém da cultura familiar, a permeabilidade a cultura dominante, nomeada-
mente no que se refere a visdo de uma India moderna, valorizadora da tecnologia
e do conhecimento, registe-se que vai sendo ultrapassada, a passos largos, essa
resisténcia cultural que se cristaliza na memoria dos mais velhos.

Entretanto, do lado ocidental do movimento da diaspora, em Portugal, a co-
munidade goesa tem como tracos culturais dominantes partilhados relativamente ao
territdrio de origem, a pratica do catolicismo, as praticas gastronomicas tradicionais
em periodos nomeadamente, festivos, e a memoria familiar de um passado longin-
quo que, pela sua “carga” psicoldgica traumatica, persiste, entre os mais velhos,
como “costume” e que, entre 0os mais jovens, se vive como “tradi¢cdo familiar”.
Inequivoco e comum, de forma transversal, é contudo o esforco de integracdo e
inclusao social, bem como o facto de, entre 0s mais novos, se ndo registar a von-
tade de regressar as origens, sen@o por curiosidade e no contexto turistico. Neste
processo emerge, com clareza, o diluir da afirmac@o identitaria que os mais velhos
persistem em ndo deixar esquecer e em tentar preservar, em contracorrente com a
influéncia e a atraccdo exercidas pelas representacdes e praticas que caracterizam
o mundo contemporaneo ocidental.

Entre as celebracdes festivas e religiosas familiares onde se reproduz a
gastronomia tradicional a titulo de preservagdo da memoria e de afirmagdo de
uma singularidade fundada na consciéncia desta heranca cultural, o que se pode
designar por identidade goesa na diaspora é, efetivamente, esta persisténcia a que
alguma organizag@o associativa procura acrescentar a misica e a dancga tradicionais
de Goa — € o caso dos grupos EKVAT e GAMAT dinamizados no contexto das
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atividades da Casa de Goa que retne alguns dos elementos mais prestigiados da
comunidade residente em Lisboa. Destes, registe-se que uma significativa percen-
tagem (60%?!) ndo viveu em Goa nem conhece a regido, decorrendo a sua relacéo
com estas origens de um passado familiar com raizes em Mocambique. No que
respeita aos que conheceram o territorio e ai viveram, persiste, por um lado, a
vontade de revitalizar os lagcos afetivos com o territorio que consideram “a nossa
terra”, sentimento esse que coexiste, por outro lado, com o da inevitabilidade
do futuro — um futuro cada vez mais ocidentalizado e distante da realidade e da
sociedade goesa contemporanea.

Como diz Armindo dos Santos na sua obra “Identidades Incertas” (2013):
“(..) Acresce a esta complexidade, haver comportamentos culturais que sdo meros
vestigios de relacdes sociais do passado, sem correspondéncia com a realidade
social do momento e que representam uma tentativa inconsciente de conservar na
memaria um certo sentido identitdrio estruturante. Um exemplo evidente verifica-se
entre os portugueses residentes no estrangeiro que mantém prdticas culturais antigas,
consideradas tipicas do pais de origem, mas onde entretanto se extinguiram ou se
esbateram nitidamente. Vivendo num universo social e cultural estrangeiro tentam
dar sentido a um “nds”, muitas vezes imaginado e contraditorio, recorrendo a
antigos marcadores conservados na sua memoria coletiva. Trata-se de um recurso
identitdrio muito comum verificado igualmente nas sociedades onde, ao longo da
historia, os portugueses deixaram marcas da sua passagem. O estudo de Brian
O’Neill sobre Malaca revela uma forma semelhante de identidade imaginada e
sobretudo oscilante, com base em referéncias antigas, que o autor refere, por um
lado, como “[(...) um processo positivo de monumentalizacdo de Portugal pelos
habitantes do bairro portugués de Malaca na Maldsia ocidental, que se exprime
como uma espécie de emulacdo ou admiragdo longinqua de um pais e da sua
cultura.(...)]” (pg.73).

Constatando a singularidade cultural que as praticas socio-familiares da
comunidade goesa representam, relativamente a sociedade portuguesa enquanto
sociedade de acolhimento e dominante, vale a ainda a pena recordar as palavras do
antrop6logo Armindo dos Santos: “(...) se a continuidade cultural geograficamente
descontinua remete para a identidade substantiva, constituida por mais ou menos
varidveis culturais idénticas, distribuidas intermitentemente no espago, talvez ndo
signifique naturalmente a existéncia de uma representacdo identitdria semelhante
nas diferentes zonas descontinuas. Ela pode ser distinta entre zonas de repeti¢cdo
cultural, fruto de uma diferenca de percepcdo de cultura efectiva. Além disso, o
contexto social envolvente é susceptivel de introduzir factores culturais paralelos,
ndo partilhados entre as zonas aparentadas, com capacidade para influenciar
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diferenciadamente em cada uma delas a construcdo da norma identitdria. (...)”
(pg.77) — esclareca-se que, no entendimento do autor, a norma identitaria, ao
contrario do que acontece com a cultura, é “forcosamente consciente”, enquanto
reflexo da interpretacdao de um dado grupo relativamente as suas praticas culturais
e as respectivas incertezas.

A questdo identitaria, no que se refere a comunidade goesa-damanense
complexifica-se, em termos analiticos, designadamente porque os dados estatis-
ticos relativos aos fluxos migratdrios ndao estdo objetivamente apurados, sendo,
concretamente, no caso portugués, indicados apenas em termos de estimativas. A
dificuldade € acrescida pela questdao da nacionalidade que, desde a integracao dos
territorios na Unido Indiana, permite aos descendentes lusos requerer a nacionalidade
portuguesa até a 3" geracdo (registe-se que, atendendo a que a legislacao indiana
nao permite a dupla nacionalidade, a opc¢a@o pela nacionalidade portuguesa implica
a perda da nacionalidade indiana) razdo que conduz a que os goese-damanenses
se constituam como uma etnia praticamente “invisivel” no contexto da populacéo
portuguesa. Como afirma Constantino Hermanns Xavier (2012): “(...) Um elemento
comum a toda a comunidade goesa € a sua invisibilidade geogrdfica, encontran-
do-se dispersa territorialmente por toda a cidade de Lisboa e por todo o pais.
Este factor traduz bem a perfeita assimilacdo dos goeses, que recusaram sempre
qualquer guetizacdo e consequente automarginalizacdo.(...)” A referida assimila¢@o
da comunidade goesa-damanense na sociedade portuguesa decorre, como 0 mesmo
autor indica, do facto de, em grande parte, o processo de adaptagdo cultural ser
apenas de «actualizagcdo», uma vez que, designadamente em termos religiosos e
linguisticos, goeses-damanenses e portugueses partilham a mesma religiao — do
que decorre a celebracdo de um calendario festivo muito proximo — e a mesma
lingua. Deste ponto de vista, a identidade cultural goesa-damanense partilha com a
cultura portuguesa esses dois pilares da cultura que s@o a religiao (prolongada nos
ritos festivos) e a lingua, enquanto com a sociedade goesa-damanense residente no
seu territorio de origem, partilha um “modus vivendi” reflectido na convivialidade
enddgena, num certo grau de preferencialidade endogamica e nas representacdes
sociais assentes na estratificacdo que radica nos modos de tratamento que caracte-
rizam e regulam as relacdes sociais, bem como as praticas trazidas dos territdrios
de origem como € o caso das praticas gastrondmicas tradicionais, os modos de
convivialidade tais como o “chd das cinco” e uma acentuada segregacdo sexual
de tarefas e desempenhos.

Cabe aqui referir a mais recente problemaética piblica, diplomética e politica
que alega ter fundamento na questdo da identidade goesa. Refiro-me a procura
de passaportes em Goa, cujo aumento tem sido registado pelo Consulado, em
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particular desde o ano 2000 e que fez emergir o problema da demonstracdo de
ascendéncia portuguesa a quem reivindica tais documentos. De facto, em 1961,
foi dada a possibilidade de opcao de nacionalidade aos cidaddaos e se, do ponto
de vista juridico, tais opcdes podem nao ter atendido a questdo dos ascendentes
familiares, desvalorizados em fun¢@o da conjuntura e dos interesses estratégicos
a época, atualmente, de igual modo, por razdes estratégicas, tais lacos de afini-
dade e parentesco sdo re-valorizados com o objetivo de permitirem aos cidaddos
goeses-indianos a autorizacdo legal de saida do pais e a migrac@o, legitima, para
os pafses europeus onde, com passaporte portugues, ficam abrangidos pelas faci-
lidades de circulagdo implicadas no Espaco Schengen e adquirem facilidades de
acesso a entrada nos EUA.

Neste contexto, a problemética da nacionalidade é muito mais representativa
das questdes de estratégia politica e social do que de uma eventual problematica
afecta as questdes da identidade cultural.

Em altima andlise, registe-se que os processos de afirmac@o identitaria s@o
instrumentos estratégicos que visam salvaguardar a sobrevivéncia de um grupo
reforcando os seus lacos de coes@o social pela valorizagdo e promogédo dos tragos
distintivos da sua cultura, por via da repeti¢do que a memoria historica e colectiva
permite, conservando e transmitindo geracionalmente as praticas e representacdes
— cuja duracao temporal decorre da dinamica da mudanga social durante a qual
os processos de aculturacao, adaptag@o e assimilagdo vao interagindo com as rea-
lidades que preservam e reconfiguram a continuidade cultural.

Independentemente da pertinéncia ou da adequac¢ao do conceito de “didspora”
ao caso goes, no que respeita a identificacdo e preservacdo da sua identidade, a
verdade é que os tracos culturais distintivos da comunidade catdlica goesa-damanense
serdo mantidos e transmitidos enquanto a memoria histdrica e colectiva o permitir.

Nesse contexto, para além de toda a dinamizag@o e revitalizagdo social das
praticas tradicionais da comunidade, a cultura familiar transmitida, interiorizada e
reproduzida pelos seus descendentes sera determinante para a defini¢do do futuro
desta identidade, cuja fragilidade reside na permeabilidade da sua comunidade a
influéncia da sociedade envolvente, em fun¢@o do um desejo integrador de inclusao
que assenta, fundamentalmente, num decisivo sentimento de rejeicao da probabili-
dade de exclusao, motivado pelas representagdes sociais remanescentes, decorrentes
da vivéncia e da memoria da sociedade de origem, fortemente estratificada porque
organizada em castas.
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POESIA ORAL TRADICIONAL E
FUNCIONALIDADE

por

Carlos Nogueira!
Véronique Le Du da Silva-Semik?

Resumo: A poesia oral nao pode ser compreendida fora da estrutura social em que vive, nem o fun-
cionamento da comunidade pode ser integralmente apreendido sem um conhecimento da sua poesia
de transmissao oral. Por isso, neste estudo, influenciado pelo pensamento de José de Almeida Pavédo
Janior e Paul Zumthor, procuramos demonstrar que uma abordagem séria da poesia oral ndo pode
fixar-se unicamente no ambito do literario, nem apenas nos seus aspectos culturais, antropologicos e
sociologicos. A poesia oral, como as tradicdoes em geral, sO existe porque cumpre funcdes. Refletir
sobre este aspecto é também pensar sobre o contexto social e cultural da performance literaria, a
idiossincrasia dos poetas-intérpretes e do grupo social, as diferentes espécies, a linguagem e o estilo,
as circunstancias da composic@o, da transmissao e da recepcdo dos textos.

Palavras-chave: Poesia. Tradi¢do oral. Fungdes.

Abstract: Oral poetry cannot be understood outside of the social structure in which they live, nor
the functioning of the community can be fully understood without a knowledge of its oral poetry.
Therefore, in this study, influenced by Paul Zumthor’s thought, we try to demonstrate that a serious
approach to oral poetry cannot fix solely in the literary, nor only in its cultural, anthropological and
sociological context. The oral poetry, as the traditions in general, only exists because it fulfills functions.
Reflecting on this aspect is also thinking about the social and cultural context of literary performance,
the idiosyncrasy of the poet-performers and the social group, the species, the language and style, the
circumstances of the composition, transmission and reception of texts.

Keywords: Poetry. Oral tradition. Functions.

Através da poesia oral (e da literatura oral e popular em geral), intimamente
ligada a vida social, podemos apreender os sentimentos, os desejos € 0 pensamento
de uma comunidade, entendida como um conjunto humano que partilha um espago
territorial definido, um fundo cultural comum e estabelece relagdbes de estreita
convivialidade e intimidade. Ao contrario do que acontece na literatura instituciona-
lizada, os textos poéticos orais s se realizam desde que enquadrados nas praticas
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quotidianas dos seus intérpretes, seja nas ocupagdes laborais ou religiosas (como
romarias e festas de indole religiosa), seja nos momentos de lazer ou nas ocupagdes
edificantes. A necessidade de expressao nao determina por si sO a existéncia desta
poesia, integrada numa rede de atividades pertencentes ao grupo. O contetido e a
especificidade técnico-estilistica ndo sdo suficientes para determinar a ocorréncia
do poema. Ao expressar as “vozes do passado” reatualizadas no presente, a poesia
oral procura responder a uma série de necessidades individuais e comunitérias.

Para melhor percebermos a poesia oral, devemos, por isso, na medida do
possivel, identificar as fun¢des que ela cumpre no ambito das experiéncias coletivas.
De acordo com José de Almeida Pavao Janior, “a funcdo ndo deve confundir-se
com uma simples motivagdo. Participando dos atributos desta, incentiva o ato
criador, mas, mais do que ela, numa vinculagdo constante, acumula o papel de
motor e finalidade do mesmo ato, constituindo-se em parte dum processo, segundo
o qual a criacdo popular, nomeadamente a poesia, acusa as caracteristicas duma
arte composita” (JUNIOR, 1981, p. 26). A comunicag@o literaria oral constitui um
importante universo de socializac@do, ao facilitar, através da fruic@o estética do texto,
o processo educativo que garante o equilibrio social, a organizacao ético-politica
e a permanéncia de uma determinada visdo do mundo. O texto oral incorpora o
mundo no qual € (re)criado, e, quando vocalizado num espaco / tempo, manifesta
a sua estabilidade e flexibilidade apoiada na tradic?o.

José de Almeida Pavéo Janior distingue dois tipos de fungdes. As de natureza
“vivencial ou anestética, manifestas nas atividades vitais, fonte perene de inspiragcdo
coletiva” (JUNIOR, 1981, p. 26), que percorrem os dominios econdmico-social,
religioso, laboral, familiar e materno e ecoldgico. Por exemplo: alguns temas ver-
sados na poesia oral brasileira do Nordeste apresentam claramente as dificuldades
das comunidades nordestinas quando enfrentam a carestia, as secas e as injusticas
sociais. Os provérbios, os contos, as adivinhagdes, os cantos, as estorias, as qua-
dras libertam as comunidades. Ao “pronunciarem”, “dizerem”, “cantarem” as suas
emocdes e as suas frustragdes, as comunidades também preservam na memoria a
sua identidade, seus costumes, sua cultura.

Reconhecendo embora a pertinéncia da formulag@o de Pavao Janior, acrescen-
tarfamos o aspecto amoroso (cantigas amorosas e Abcs do amor), pela sua grande
diversidade e representatividade.

O outro tipo de funcdes apresenta um carater predominantemente estético, em
que a arte parece assumir a exclusividade, num processo em que poesia, misica
e danca se interligam. O texto oral é vocalizado, o corpo expressa a memoria e a
tradicdo, e a performance oral efetiva a teatralidade. Como afirma Paul Zumthor,
“Ora, nao somente o conhecimento se faz pelo corpo, mas ele é, em seu principio,
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conhecimento do corpo” (Zumthor, 2000, p. 91). A danga e a musica (vocal e/ou
instrumental) sdo fundamentais neste processo performativo de modela¢ido, manu-
tencdo e realizacdo da poesia oral: a danga, favoravel a manifestacio exemplar da
natureza energética do gesto, e a misica, ao convocar também os sentidos para a
captagdo do poema, enriquecem a relagdo da poesia oral com o corpo. Por outro
lado, uma abordagem atenta e profunda da poesia oral ndo pode ignorar a combi-
nac@o operada entre os sistemas musical e linguistico (discursivo), que se articulam
de modo diferente de acordo com o tipo de texto poético e a func@o exercida. Nas
cantigas amorosas e nas cantigas ao desafio, para referirmos apenas dois exemplos,
a musica, acompanhada ou ndo por instrumentos que apoiam o canto, submete-
-se até certo ponto ao texto verbal, servindo-lhe de suporte valorativo, o que nao
anula a importancia da sedug@o estética que dela emana. As posicdes destes dois
sistemas invertem-se nas cantigas de roda e em grande parte das modas, marcadas
pela submiss@o da palavra ao canto e a danga (fungdo musical e coreografica),
manifestacdes que verbalizam o corpo.

Independentemente das circunstancias, o elemento ladico nunca estid au-
sente, visto que ndo se circunscreve as atividades de entretenimento, compare-
cendo, em maior ou menor grau, em todas as situacdes, aligeirando as praticas
ocupacionais através da relacdo entre os universos do jogo, enquanto fendmeno
fisiologico, psicoldgico e significante, e da experiéncia estética. E o caso de um
dos géneros mais vivos da poesia oral, a adivinha, que coloca o ouvinte num
engenhoso processo imaginativo e simbolico. Dai Fausto Teixeira notar que “as
adivinhas desempenham importante func@o social nas comunidades, especialmente
nas menos populosas, nos meios rurais” (Fausto, 1964, p. 20). A adivinha faz
parte do mundo do literario, enquanto mundo de autonomia do estético e do
belo, e permite ja a leitura e a redefinicdo dos condicionalismos do real; € um
lugar de criacdo, descoberta e exploracdo de identidades e intersubjetividades;
¢ “Recreacdo mental, por exceléncia, tem numerosos apreciadores nos meios
desprovidos de outros tipos sadios de passar o tempo. Adultos e criangas de
ambos os sexos apreciam as adivinhas e encontram sempre tempo para a elas
se dedicar” (Fausto, 1964, p. 20).

Em determinados contextos, o ladico é claramente o elemento predominante.
O texto literario esta, antes, ao servi¢co do divertimento. As cantigas jocosas sdao
aquelas que mais pronta e naturalmente se prestam a essa fun¢do. Nas cantigas
que abordam o tema do casamento ou do relacionamento entre 0s esSposos, O jo-
coso permite, dentro da dimens@o do riso, dizer o que ndo se diz, regulando assim
comportamentos e atitudes, e atenuando as tensodes sociais:
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(..r)

— Quando casei com esta moga
Parecia rosa branca,

Agora depois de velha

E muxiba e pelanca.

— Parecendo genipapo

Quando faz uma carranca.

Rapaziada si soubesse

O que ¢ mesmo casamento...
As despesas sao dobradas
Diminui o rendimento.

— Tem que vestir a familia
Ainda comprar sustento.

Senhora da Concei¢ao

Tirai-me do cativeiro

Mulher como esta minha

Ja parece um desespero.

— Um filho inda ndo tem ano

Ja estd com outro no cueiro. (Brasil, 1925, p. 32-37)

E muito comum o texto ou jogo de engenho anfiglirico, o qual, produzindo
um riso gregario e socializador, manifesta uma postura saudavelmente risonha
perante a vida e a linguagem. Mas ¢é preciso ndo ignorar que «os anfiguris dizem
que o Gnico sentido possivel é o da contingéncia (que pode ser absurda, inaceita-
vel) de tudo. Marcados por paradoxos que surpreendem a cada novo elemento do
enunciado, estes textos representam, através da técnica do “mundo as avessas”, as
multiplicidades e os absurdos simultaneamente comicos e tragicos dos fendmenos
da vida» (Nogueira, 2009, p. 20-21):

Fui ao pinheiral as peras,

Toda me enchi de pinhdes,

Veio o dono das castanhas:

— O ladrao, deixa os feijoes. (Nogueira, 2002, p. 139)

A criacdo e a execucdao de um poema oral sdo, pois, como estamos a ver,
atos estéticos, ligados a uma caracteristica fundamental da linguagem literaria: a
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sua funcionalidade propria, que é imprescindivel para a maior ou menor autonomia
estético-discursiva do texto literario oral (e escrito). Partindo deste pressuposto, Jodo
David Pinto Correia aborda os textos da literatura oral “numa perspectiva funcio-
nalista”, e propoe trés classes de textos: “pratico-utilitarios, ladicos e compositos”
(Correia, 1993, p 157). O recurso a esta taxionomia, que consideramos muito til
porque arruma um conjunto tdo heterogéneo de textos, deve ser complementado
com outras perspectivas de analise e classificac¢@o, tanto quanto possivel informa-
das por elementos contextuais objetivos (que deveriam ser reunidos em todos os
processos de recolha dos textos). Compreende-se: estes textos ndo se prestam a
classificagdes rigidas.

E, por exemplo, demasiado abrangente inserir as “cantigas” no grupo dos
“ladicos”: por um lado, porque essas composicdes podem servir intencdes muito
diversas, percorrendo as trés perspectivas mencionadas; por outro lado, porque assim
nao se considera (pelo menos explicitamente) a relevancia do estético. Uma cantiga
amorosa, ligada ou ndo ao canto e a musica instrumental, pode ser evocada num
momento de lazer, ndo s para ilustrar uma determinada situacdo e desencadear um
determinado comportamento, mas também para criar um paroxismo de poeticidade
e intersubjetividade. O mesmo deve dizer-se da inclusdo das “cantigas de ninar”
apenas nos textos “pratico-utilitarios”, na medida em que o aspecto ladico ndo
desempenha por certo um papel irrelevante, apesar de ligeiramente subordinado, na
perspectiva do emissor, a vertente utilitaria; obviamente, o envolvimento estético,
tanto na enunciagdo como na recep¢do, nao € aqui menos essencial enquanto con-
tinuo de combinagdes entre o dito e o ndo dito, 0 comunicavel e o incomunicavel,
o partilhavel e impartilhavel. A performance, neste caso, é fundamental. Através
do corpo que transporta o texto, a poesia sera reconhecida, vivenciada, e podera
expressar-se através da sua musicalidade. A sua execu¢do num espago e num tempo
tnicos fara multiplicar os seus sentidos.

Ha poemas orais que nos dizem de modo muito expressivo que a poesia oral
cantada cria dinamismo e prazer estético numa audiéncia participativa que esteja
a realizar um trabalho monotono e pesado:

Ali, ai, a gente bem canta,

Para ver se isto vai,

Ai, ai, a gente bem canta,

Mas isto ndo vai. (Nogueira, 2002, p. 222)

Durante as atividades coletivas ainda existentes, as can¢des criam uma atmos-
fera de encantamento e de maior predisposi¢do para o trabalho a que dificilmente
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alguém permanece alheio. O trabalho é executado com prazer e constitui-se en-
quanto ritual. Nos aboios brasileiros, o vaqueiro canta com prazer e emog¢do para
o gado e conta a sua “estoria”. A repeticdo da mesma melodia em cada estrofe
cria uma cadéncia regular que ritualiza o canto:

O vaqueiro tem o gosto

De comer coalhada fria
Montar no cavalo bom

E na sua sela macia

Eh boi a ei

(...

Eu gosto de aboiar

E tenho prazer de ser vaqueiro
Pra falar em seu Mané

Eu aboio o ano inteiro

Aceite os parabéns

De toda familia Cordeiro

Eh boi a ei (...). (Santos; Batista, 1993, p. 329)

O conhecimento da consciéncia da comunidade em relacdo ao seu envolvimento
com a literatura oral é fundamental para a clarificacdo do problema da funcionalidade
da poesia. Cantar “cantigas” ou “versos”, que os intérpretes dizem sempre ser muito
antigos, torna o trabalho muitissimo mais agradavel e menos demorado. Embora,
na grande maioria dos casos, os intérpretes ndo saibam determinar a proveniéncia
das “cantigas”, algumas encerram uma historia que se diz e se cré ser factual. As
cantigas de Reis e as cantigas de Carnaval (pulhas e testamentos) sdo aquelas que
oferecem maiores probabilidades de identificacdo, porque se relacionam de perto
com as circunstancias particulares da sua origem. Por vezes, o proprio informante
revela espontaneamente a data exata da composi¢do e da preparacdo da execucao
de um dado texto. Algumas composi¢des estdo alegadamente associadas a fatos
que quem as diz ou comenta garante terem acontecido, assumindo, por isso, em
primeiro lugar, para a comunidade, uma fun¢do noticiosa. Em muitos casos, ou
na maioria deles, estamos perante uma construcao, independentemente do fundo
factual que possa estar na origem do texto. E provavelmente o caso da quadra
seguinte, que sintetiza um episddio muito curioso, supostamente ocorrido no lugar
da Teixeira, no concelho de Baido (onde fazemos recolha de literatura oral desde
1993), distrito do Porto, por volta de 1950, de acordo com o que nos disseram.
Um homem entrou em casa de uma mulher, de noite, e deitou-se na cama onde ela
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dormia, fazendo-se passar pelo seu marido. O autor deste poema té-lo-a dirigido
publicamente a mulher visada, em tom de desafio:

Eu ja dormi na tua cama,

E ja conheci o teu brio;

Lembra-te quando disseste:

— O ladrao que vens tdo frio. (Nogueira, 1996, p. 143)

Da mesma forma, no Nordeste brasileiro, os Abc poéticos — poemas compostos
em ordem alfabética — noticiam os acontecimentos e instruem as comunidades.
Sdo poemas enumerativos, descritivos, que oferecem aos ouvintes informacoes
essenciais para a compreensdo da sua realidade, da sua cultura e da sua linguagem.
Vejamos, respectivamente, excertos do A.B.C. da mogca queimada e do A.B.C. da
revolta de 1912 na Paraiba:

A trinta do més de outubro

Do ano de trinta ¢ um,

Ardi em chamas de fogo

Sem haver remédio algum.

Ai ! de mim triste coitada,

Que truce tao cruel sina

De passar pela desgraca

Neste mundo tdo menina! (Romero, 1985, p. 128-129)

*

Agora se revoltou

Herme em Rio de Janeiro,
Com muita forca e talento,
Como chefe verdadeiro;

Valente ou morre ou arriba,
No Estado da Paraiba
Que acabar cangaceiro!

Batalhdao vive subindo

A cada hora e a cada instante.
Ja hoje contra o Governo
Nzo ha mais quem se levante,
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Nem os valentes guerreiros,
Quem foi ou é cangaceiro
Ja hoje esta sem garante.

Combinaram dois estados,

Paraiba e Pernambuco,

Irem de encontro a esta gente

E seu revate tem suco!

Vai-se ver um bom servico,

Quem entende menos disso

Ou estd doido ou maluco! (Perreira, Laurindo, 1949, p. 385)

A necessidade de evasdo € certamente um dos fatores que mais contribuem
para o sucesso da maioria dos poemas orais. Recebidos como lenitivos ou solu-
¢Oes catarticas para os desencantos e dramas gerados pelo quotidiano, estes textos
instituem-se como veiculos de expressdo que combinam o emocional, o sonhado e
o ideal com o vivido ou pressentido, e o artistico com o concreto. Assimilado a
partir de um folheto, o poema seguinte retine todos os topicos que fazem o suces-
so deste tipo de textos: dois jovens namorados (que lembram Simao e Teresa da
obra camiliana Amor de Perdi¢cdo) morrem tragicamente, depois de a sua prevista
unido matrimonial ter sido contrariada por desentendimentos entre as duas familias:

Num intento de familia,

A linda Maria Emilia

E o Luis namoravam.

Um do outro eram primos

E ja desde pequeninos

Os dois muito bem se davam.

Eram ricos, mas sem vaidade,
Amavam-se com lealdade,
Num amor puro e forte.
Combinando o casamento,

Os dois fizeram um juramento
De se amar até a morte.

()
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A Emilia apaixonada

Chorava quando embarcava,

Ja ndo queria embarcar.

Bem doentinha e infeliz,

Sempre a chorar pelo Lufs,

Morreu sobre as dguas do mar. (Nogueira, 2003, p. 29 e 33)

Enquanto meio de comunicag@o estético e pragmatico que tem o seu local
proprio no sistema social, a poesia oral tem uma funcdo noticiosa e pode valer
como san¢ao social ou desempenhar uma fung@o proxima desta, isto €, uma funcao
preventiva. O conservadorismo caracteristico das sociedades rurais, em particular
daquelas que vivem num isolamento acentuado e prolongado, recorre a modelos
do passado para sustentar um sistema complexo de conviccodes, crengas, normas
éticas e de acdo. Num determinado contexto, a declamag¢@o de uma quadra popular,
que condensa e cristaliza esteticamente um conceito social, serve simultaneamente
como ilustra¢dao e como norma. Em relag@o, por exemplo, ao conjunto de preceitos
que regulam o comportamento social das jovens virgens, h4 inimeras quadras orais
que reforcam esse sistema de ideias:

Raparigas, 6 mocas

Olhai 14 por onde andais;

A honra é como o vidro:

Se quebra, ndo solda mais. (Nogueira, 2002, p. 395)

Quem seguir essas regras obtém a correta e facil integracao no respectivo
meio social; quem as infringir sofre as consequéncias inerentes aos seus atos
marginais (puni¢cdes morais e fisicas). A funcdo moralizadora e reguladora dos
comportamentos sociais transmitida pela poesia e pela tradicdo que funciona como
autoridade persiste na literatura de cordel brasileira. O poema escrito pelo poeta
popular Paulo Nunes Batista, no ambito de uma campanha do aleitamento materno,
€ claro nas suas intenc¢des:

Se vocé nao der o peito

pra amamentar seu bebg,

falta a Vida com o respeito

e vai se dar mal, porque,

mais cedo ou mais tarde, a vida
vai se vingar de voce!... [...]
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Toda M@e que nega o peito

ao filho que o Amor lhe deu,

¢ uma mae desnaturada

que o filho ndo mereceu,

nem merecia beber

o leite que ela bebeu... (Batista, Paulo, p. 95-98)

E obvio que muitas das composicdes que hoje ouvimos ja ndo causam o
impacto que lhes era caracteristico. Em muitos casos, ja perfeitamente desajustadas
das circunstancias atuais, servem, todavia, para estudarmos ideologias que deram
lugar a outros procedimentos sociais.

Esta funcao coesiva e estabilizadora assumida pela voz poética enquanto ele-
mento de unido é extremamente importante para o equilibrio do grupo social. Em
virtude do nomadismo de alguns intérpretes e, por conseguinte, da propria poesia
oral, a coesdo que ela transporta transmite-se a comunidades mais ou menos afas-
tadas geograficamente. A repeti¢do do discurso poético oral implica a formagao de
normas de conduta encaradas como imutaveis, o que ndo impede, como veremos,
que se processem mudancas sociais inevitaveis, também elas capitais para a orga-
nizacgdo e a evolucdo dos grupos sociais. A “mouvance” do poema, para usarmos
o termo de Paul Zumthor (1987, p. 160), expressa-se através da voz do passado
que a visdo contemporanea adapta. O texto € recriado e adquire uma nova histo-
ricidade, e, portanto, “Ma propre voix m’importe ici, et le sentiment que j’en ai:
importe a ce que je peux dire de cette autre voix, perdue (Zumthor, 1987, p. 25).

A poesia oral € memoria individual e coletiva, uma memoria humana que se
mantém porque € literatura, poesia. Esta questdo é particularmente visivel na religio-
sidade popular, patrimdnio cuja transmissdo cabe, em primeira instancia, a familia. A
acdo pedagbgica de ambito familiar reforca a eficacia do trabalho especializado de
formacao e de reproducdo da crenga religiosa. No espaco doméstico da familia das
zonas mais rurais, multiplicam-se as mensagens com intencdo catequética deliberada,
traduzidas na profusdo de simbolos e instrumentos de devoc@o, nas no¢des de natureza
mitico-religiosa incorporadas nos circuitos de socializag¢@o e nos rituais de consagracdao
de certos momentos de trabalho (benzedura do pdo, por exemplo) e de lazer (santos
populares, em especial o Sao Joao de Ovil). Neste processo, a crenga no carater
sagrado das palavras desempenha uma fung@o capital, como se conclui pela grande
importancia atribuida aos ritos verbais populares. A recolha que efetudmos desde 1993,
como dizfamos acima, permite-nos afirmar que foi (e ainda é) notivel em Baido a
circulagao de oracdes tradicionais e de ensalmos, cuja linguagem e estrutura literarias
sdo em grande parte responsaveis pela sua forca encantatoria e funcional.
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O prestigio destas formulas decorre, antes de mais, da sua forma e da sua
organiza¢do. E um discurso poético-narrativo que se afasta parcialmente da lin-
guagem quotidiana, um discurso que oculta e simultaneamente revela um saber
considerado poderoso. A linguagem, a que se juntam jogos paramusicais, suscitados
pela crenca de que os sons, entoados de determinada forma, apresentam poderes
sobrenaturais, oscila no equilibrio entre o hermetismo e a clareza, prestando-se
assim mais eficazmente a expressdo do desconhecido.

No responso de Santo Antdnio a seguir reproduzido, sobressaem elementos
caracteristicos do discurso poético: uma arquitetura fonica que compreende recur-
sos como a rima final, emparelhada, pobre, que, associada a litania tipica destas
composicoes, facilita a memorizagdo e a transmissdo do texto; a rima interna (vs.
8-9); a aliterac@o da sibilante (vs. 2-3, por exemplo) e a assonancia (principalmente
em /o/ e /u/, nos vs. 1, 5 e 7), elementos musicais que instauram uma atmosfera
algo dolente, solene, vinculada ao tema tratado; a repeticdo do /s/ nos quatro
primeiros versos, constru¢do que reforca a estrutura sonora, mnemonica, do poe-
ma; a métrica, com o predominio do heptassilabo, metro frequente na poesia oral
portuguesa por favorecer o andamento continuo dos versos (8-7-7-7-7-7-7-8-8); e
o ritmo intensivo e silabico:

Santo Antoninho precioso

Se vestiu e se calcou,

Suas santas maos lavou,

Seu cajadinho pegou,

Encontrou o bom Jesus:

— Aonde vais tu, Antonio?

— O Senhor, Convosco vou.

O perdido sera achado,

O esquecido serd lembrado. (Nogueira, 2011, P. 102)

Trata-se, por outro lado, de um texto construido com um léxico corrente,
popular (“Antoninho”, “cajadinho”), numa sintaxe simples, com oragdes justapostas,
sem subordina¢des (nem sequer coordenacdes, neste caso) que travem o rapido
fluxo discursivo. Relevante para a producdo, memorizagado, evocagdo e recep¢do do
texto ¢ ainda o absoluto paralelismo sintatico dos dois Gltimos versos, refor¢ado
pela anafora (“O perdido sera achado,/ O esquecido serd lembrado”).

Esta oracao &€ também uma breve narrativa carregada de evocagdes e co-
notagdes religiosas, psicoldgicas e antropolodgicas: Santo Antdnio encontra Jesus

Cristo, acompanha-o, e, por isso, achar-se-a aquilo que se perdeu. Bem conhecidos
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e amados pelos cristdos, os protagonistas sdo definidos pelo seu elevado estatuto
religioso (“precioso”, “santas”, “Senhor”), pela sua bondade (“bom”) e pelo seu
altruismo. A um texto que nos parece tdo simples sdo atribuidos poderes extraor-
dinérios, porque se cré funcionar por acdo de entidades catdlicas, com as quais se
pretende simultaneamente estabelecer contato (Santo, 1990, p. 151). Os utentes de
textos como este buscam, afinal, agir sobre a realidade por intermédio da palavra.

O mesmo sucede com esta versao da oracdo da trovoada (a Santa Barbara),
que, semanticamente distinta, apresenta, contudo, uma forma muito proxima da do
responso que referimos acima. Este didlogo intertextual sd € possivel dentro da
memoria do sistema semidtico da poesia oral tradicional; memoria que permite ao
emissor praticar a intertextualidade, a reutilizagdo num dado texto de componentes
da forma de expressdo e da forma do contetido de textos anteriores. Sao compo-
sicdes, como muitas outras, que se valem de uma mesma estrutura formulistica, o
que garante a sua producado, acomodac@o a contextos diversos e circulacao:

Santa Barbara se vestiu e calgou,

Suas santas maos lavou,

Sua cachaninha pegou

E o Senhor encontrou.

— Barbarinha, aonde vais?

— Vou espalhar a trovoada

Que ela no mar anda armada.

— Espalha-a para o monte maninho,

Para onde nao haja pao nem vinho,

Nem bafo de menino. (Nogueira, 2011, p. 103)

O valor sagrado, apaziguador, da palavra nao esta também ausente dos roman-
ces tradicionais de assunto religioso e das cantigas religiosas (excetuando aquelas
que humanizam completamente o santo em cenas cOmicas). Estas composicdes
estabelecem uma ligacao entre o sentimento pessoal e elementos biblicos, litlr-
gicos, hagiograficos ou apologéticos, € comunicam convictamente com o divino,
quer explicitem ou nao o desejo de intervencdo junto da entidade superior. Embora
muitos textos que convocam o religioso apresentem interferéncias profanas, ha
outros que se caracterizam pela simplicidade e devocao puras:
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Eu pedi a morte a Deus,

E logo fiquei doente;

Seja o que Deus quiser,

Eu ndo posso durar sempre! (Nogueira, 2002, p. 24)

*

Quem quiser orar a Deus,

Num diga que num tem tempo;

E andar no seu trabalho

Com Jesus no pensamento. (Nogueira, 2002, p. 30)

Esta adesdao incondicional aos designios divinos e a necessidade de comu-
nicacdo permanente, pela oragdo, com o divino, vé-se também, na poesia popular
brasileira, nos Abc poéticos marianos que versam, de “A a Z”, as qualidades e
virtudes da Virgem Maria. Cada letra assemelha-se a conta de um terco, como
neste A.B.C. das Virtudes de Nossa Senhora:

Diz um A Ave Maria

Diz um B bondosa, bela
Diz um C carissima e graca
Diz um D divina estrela

Diz um E esperanca nossa
Diz um F fonte de amor
Diz um G génio do bem
Diz um H honesta flor

Incenso d’alma
Jota mimosa
Koro de anjo
Luz formosa

Diz um M mae dos mortais
Diz um N nuvem de brilho
Diz um O orai por nos

Diz um P por vossos filhos
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Querida das virgens
Remédio nos dais
Socorrei-nos sempre
Todos mortais

Ultimo dia

Vida fecunda

Xiro mistérios

Zelai pelo mundo (Santos; Batista, 1993, p. 278-279).

A poesia oral constitui para o grupo cultural um campo de experimentacao
sobre si mesmo, possibilitando desse modo o dominio e o conhecimento do mun-
do. A autoridade do passado institui-se como programa do futuro e a producao
poética individual ultrapassa a sua contingéncia na medida em que incorporar a
tradicdo. Ao poema oral vincula-se a ideia de eterno retorno, isto é, o desejo de
identidade do grupo. O emissor da forma, através do poema declamado ou cantado,
a um determinado conhecimento que o receptor, num processo de recep¢ao que se
inscreve num modelo que € reconhecimento (rede de convicgdes, habitos mentais
que formam a consciéncia do grupo), tornard também seu.

A forca vocal, que intervém no quotidiano como poder e como verdade, cabe a
transmissdo e legitimag@o dos habitos e dos costumes da comunidade, concentrando
em si energia capaz de fecundar todos os sectores da vida social. Uma cantiga
conceituosa possui um poder demonstrativo suficientemente forte para funcionar
como argumento decisivo capaz de encerrar uma discussao. Aqueles que dispuserem
de um repertdrio consideravel destes textos pacificadores e regularizadores tém
potencialmente vantagens argumentativas sobre os que ndo podem servir-se deste
saber. A linguagem de muitos baionenses € uma espécie de mosaico formado por este
tipo de aforismos de grande energia significativa e argumentativa. A correlacio com
o presente atribui ao poema um dinamismo muito forte que o torna extremamente
importante sob o ponto de vista funcional. Como todos os géneros da tradi¢do
oral, a poesia oral vincula-se abertamente a vida, instituindo-se, em larga medida,
numa linguagem de acdo e numa referencialidade externa.

A poesia oral, todavia, embora menos frequentemente, equaciona e propaga
ideias subversivas relativamente as normas de conduta estabelecidas pela propria
comunidade. Uma capacidade fundamental da comunicacdo literaria oral consiste
na possibilidade de coagir na formacao de novas imagens do mundo, de provocar
e desenvolver correntes de opinido, através dos efeitos emotivos, cognitivos e
volitivos gerados nos seus receptores. Quadras como as que apresentamos a seguir
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provam que esta literatura pode testemunhar e desencadear a ideia de mudanca da
realidade antropoldgica e historico-social:

Minha mae dava-me um lenco,

Antes guise uma blusa;

Antes quero andar em cabelo

A moda qu’agora se usa. (NOGUEIRA, 2002, p. 228)

Esta quadra, cuja expressividade advém sobretudo do tom jocoso dos dois
altimos versos, ilustra bem a flexibilidade de muitos textos poéticos orais, que
se adaptam muito facilmente a varias situacdes comunicativas. Podemos ter uma
critica a um hébito que se vai generalizando, ou entdo a constatacdo de uma si-
tuacdo que se aceita e defende. E uma forma de ambiguidade que s6 o contexto
situacional resolve:

Agora ja ndo &€ moda

De pedir a filha ao pai;

E chegar, agarrar nela:

— Senhor sogro, ela ci vai. (Nogueira, 2002, p. 230)

Algumas observacgdes ainda para as rimas infantis, cuja funcionalidade é, como
na poesia oral em geral, muito complexa e contraria a taxionomias rigidas. Seja
como for, e sem pretendermos por agora discutir minuciosamente este problema,
parece-nos evidente que as rimas infantis cumprem, antes de mais, uma funcdo
recreativa, ladica e, de modo mais ou menos integrado, uma funcao de exploracao
do mundo circundante: exploragdo linguistica, estética, ideoldgica, sociologica,
didatica, etc. Por tudo isto, estes textos continuam tdo vivos no quotidiano dos
seus utilizadores.

Julgamos ser relativamente pacifico dizer que a literatura oral debate-se entre
0 esquecimento e a adaptacdo a modernidade, como, alids, em graus diferentes,
sempre aconteceu. Ao contrario da maioria dos textos literarios orais, cada vez
mais sujeitos a erosao do tempo, as rimas infantis resistem e adquirem vitalida-
de, num processo de adaptag@o continua que apresenta resultados surpreendentes.
Esta rima infantil, por exemplo, que reclama estudos interdisciplinares, procede
diretamente de uma série televisiva em desenhos animados, evidenciando que,
para as criancgas, televisdo e poesia oral ndo sdo dominios antagdnicos, mas antes
profundamente dialogantes:
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Willy Fo foi dar a volta,

A volta 6 mundo,

Oitenta dias,

Oitenta noites.

Conheceu princesa Arros,

Visitou Norte, Sul, Este, Oeste.

A Holanda, Holanda 0 é,

Meu amor partiu um pé,

O 14 quiqui,

O 14 quiqui.

Quem ficar com as pernas abertas

Vai fazer chichi. (Nogueira, 2002, p. 276)

Também ndo & por acaso que as chamadas “dedicatorias”, com frequéncia
quadras tradicionais ou de tipo tradicional, circulam intensamente entre 0s nossos
alunos, que as vezes as usam nas capas dos seus cadernos diarios. O sucesso da
“dedicatdria”, de que ja recolhemos algumas centenas de exemplares, vem das
caracteristicas do cancioneiro popular e da lirica em geral: a concisdo, a clareza
discursiva, o ritmo, a métrica, a rima, a primazia dos motivos liricos e a conse-
quente facilidade de memorizacao dos seus poemas. Se as quadras tradicionais
sobrevivem com a func¢do de dedicatdria, muito adaptadas, com pequenas variagcdes
ou mesmo reproduzindo totalmente o texto tradicional, & porque correspondem a
uma representacdo simbolica de sentimentos e de situacdes que fazem parte do
tecido sociocultural e idiossincrasico dos seus utilizadores. Veja-se esta declaracdo
amorosa: “Tudo o que tenho na vida/ Cabe na minha mdo/ O teu retrato cortado/
Em forma de coracdo” (Nogueira, 2002, p. 325).

Como aqueles, ha inimeros textos modernos, muito sugestivos em propostas
de analise literaria, psicoldgica, psicanalitica, psicolinguistica, socioldgica e ladica,
que nao teém merecido a devida aten¢@do por parte de estudiosos de diversas areas.
Podemos procurar compreender o que subjaz a este esquecimento detendo-nos
na oposi¢do literatura oral / popular / tradicional e literatura culta, criada por
preconceitos sociais que tém a ver com a alegada nobreza do escrito e dos seus
autores e com a suposta pobreza do oral e dos seus intérpretes ditos populares. Nas
duas literaturas o texto existe gracas aos efeitos que consegue criar no receptor.
A literatura oral, contudo, porque mais utilitaria, tem na comunidade um efeito
mais facilmente mensuravel ou pelo menos visivel do que a segunda. A literatura
institucionalizada, e agora também a oral e popular, ressente-se de um acentuado
mal-estar numa sociedade cada vez mais dominada pela ciéncia e pela técnica. Do
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ponto de vista da func¢@o social, as ciéncias gozam de uma consideravel supremacia
em relagdo as letras (ou as ciéncias humanas), cuja utilidade socioecondmica parece
mais dificil de justificar. Nos debates sobre a importancia das ciéncias exatas e
das ciéncias humanas, salienta-se a irrelevancia social e cultural da obra literaria,
a auséncia de efeitos (imediatamente visiveis, acrescentariamos nos), o que conduz
ao isolamento do escritor e ao triunfo dos meios de comunicacdo visual sobre a
literatura, mesmo nos dominios que eram tradicionalmente ndo visuais, como o
drama e a prosa de fic¢@o, hoje substituidos pelos produtos visuais correspondentes
(o telefilme e a telenovela).

Mas a verdade & que, ao lermos, ou ouvirmos, um texto literario, ndo po-
demos perder de vista que se trata de um objeto estético, apto a seduzir-nos a
sensibilidade e a estimular-nos o pensamento, a criar e a aprofundar uma mun-
dividéncia marcada por articulacdes constantes entre a identidade e a alteridade,
entre a memoria literaria e a experiéncia direta. A vivéncia pessoal de captacdo
das letras (e das artes) corresponde a algo que antes de mais se sente; ora, sem
essa fruicdo individual, sem a carga emocional que o constitui, o texto literario
nao atinge minimamente o seu objetivo. No confronto com as ciéncias, a vertente
estética deve ser reclamada pelas letras, mesmo que essa assuncdo implique que
o estudo do fendmeno literario nunca venha a designar-se, com total seguranca,
Ciéncia da Literatura, em vez de Teoria da Literatura. A qualidade que torna
literario um determinado texto — a literariedade — € um efeito subjetivo que varia
de leitura para leitura ou de audic¢@io para audicdo. Para a literatura, ndo dispomos
de provas conceptuais irrefutaveis, restando-nos a pratica de uma argumentacao
sempre virtualmente falivel e a consciéncia de que hid um residuo inexplicavel,
responsavel pelo carater provisorio das teorias. Com ela, e, muito em particular, na
obra poética oral, que “flotte dans 1’indétermination d’un sens qu’elle ne cesse de
défaire et de recréer” (Zumthor, 1983, p. 259), aprende-se em profundidade algo
que ndo ¢ facil de definir ou quantificar. Na literatura, o fator pessoal assume uma
importancia muito maior do que no dominio das ciéncias, provavelmente porque
nela, além de se ensinar a pensar, aprende-se a sentir.

Toda a literatura dota os individuos de mecanismos que os vao definindo en-
quanto sujeitos e aos quais podem recorrer em situacdoes muito diversas. Na poesia
oral, os efeitos sdo mais visiveis e susceptiveis de avaliagdo, como vimos, a partir
dos proprios poemas, que espelham mais diretamente a comunidade e interagem
com ela. Utilizada com o objetivo de despertar, mais ou menos voluntariamente,
determinados efeitos nos emissores € nos receptores, sejam pessoas individuais ou
institui¢des sociais, instaura a regulacao dos fendmenos sociais através da forca
ilocutoria da palavra, que faz com que a fala se transforme em ato. O carater oral
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nao retira poder ou legitimidade a esta poesia, ao contrario do que pensam aqueles
que veem no bindmio escrito / oral apenas uma relacio de maioridade / menori-
dade. A oralidade é o que primeiro assegura a ac¢@o deste sistema comunicacional
e literario oral sobre toda a comunidade.

Vé-se, pois, como o significado estético, social e pragmatico da atividade
poética ndo pode ser explicado se nao se considerar que o que estd envolvido
¢ uma necessidade a partir da qual o ser humano usa e desenvolve convengdes
artisticamente marcadas para criar e manipular ativamente a sua propria existén-
cia e o mundo em redor. Os efeitos do poema oral no tecido social variam de
acordo com o tipo de funcdo dominante em exercicio: vivencial, estética, jocosa,
preventiva, coesiva ou subversiva. O texto poético oral, portanto, diverte, provoca
o riso, gera prazer estético, suscita o saber, sugere, otimiza, sacraliza e especifica
conceitos, move a acao.
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A MASCARA, INCORPORACAO DA
EXTERIORIDADE, EXCLUSAO E CONTROLO
DA INTERIORIDADE, REFORCO DA
IDENTIDADE!'

por

José Gabriel Pereira Bastos®

Resumo: “Mascaras e Mascaradas” sao abordadas ndo como um tema mas como um objecto estratégico
que permite por a prova a dimenséo heuristica do desafio estrutural-dindmico, o qual parte da detecc@o
da insuficiéncia das ‘solucdes’ anteriores.

Nas sociedades contra o Estado, a dimenséo tribal destes processos é pensada como um sistema de
variantes no interior do qual sao negociadas tensdes de género, inter-geracionais e inter-étnicas, a favor
da ‘sociedade dos homens’ e da ‘dominacido masculina’.

A emergeéncia do Estado, como Grande Méscara grupal, e a sua rapida transformacao, ocultando ou
marginalizando essas manifestacoes, obriga a repensar a dimens@o historica como estruturada por um
sistema de transformacdes, na direccdo de contextos de complexidade crescente.

Palavras-chave: Rituais; Sistemas de Transformacdes; o Estado-Méscara.

Abstract: “Masks and Masquerades” are approached not as a thematic subject but as a strategic object
that allows to test the heuristic dimension of a structural-dynamic challenge, which is based in the
detection of the failure of earlier ‘solutions’ presented.

In societies against the state, the tribal dimension of these processes is thought of as a system of
variants within which gender, inter-generational and inter-ethnic tensions are traded, in favor of the
‘society of men’ and of ‘male domination’.

The emergence of the state as the Great Mask of the group, and its rapid transformation, hiding or
marginalizing those manifestations, requires rethinking the historical dimension as structured by a
system of transformations in the direction of contexts of increasing complexity.

Key-words: Rituals; Transformational Systems; State-as-Mask.

! Texto revisto e aumentado da Comunica¢@o ao Congresso Internacional “Masks & Masquera-
des. The Multiple Faces of Europe”, intitulada “Transdisciplinaridade e Transversalidade. A Méscara:
incorporacdo da exterioridade, exclusdao e contrdlo da interioridade, reforco da Identidade” (Lisboa:
Universidade Lusofona, 8 de Outubro de 2010.).

2 CRIA FCSH (Center for Research in Anthropology), APPPA (Psychoanalytical Association),
12ASD — FBAUP (Institute for Art, Design and Society — Oporto).
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I. SELECCIONANDO UMA ESTRATEGIA EPISTEMOLOGICA

Partindo do Projecto Antropoldgico, poderemos considerar o discorrer sobre
‘Mascaras e Mascaradas’ como (1) um tema circunscrito, local, a descrever etno-
graficamente (Pereira, 1973), como (2) um desafio para uma nova aplicacao
regional de um método antropologico, estrutural, cognitivo-cerebral, simultanea-
mente universal e neo-difusionista (como faz Lévi-Strauss, em La Voix des Mas-
ques, 1975) ou (3) como uma aplicacao genérica de uma teoria antropologica
evolucionista simbolica (como na esteira de Bachofen e de Jung faz Jacques Brill,
em Le masque ou Le pére ambigu, 1983). Estarfamos, desse modo, a navegar nos
terrenos securizantes do ja sabido e da repetic@o.

Como vim a fazer deste 1976 (Bastos e Soczka, ‘Para uma sutura epis-
temologica, in Soczka, 1976), (4) retomo a proposta estrutural-dinamica de
articular teoricamente a organizacao simbolico-fantasmatica da mente com a
organizacao socio-politica do mundo (Bastos, 2001) e aceito o desafio de repensar
‘Mascaras e Mascaradas’ a partir de novos pressupostos que visam ultrapassar
o estilhacamento tematico das ciéncias do homem numa direccao integrativa,
transdisciplinar, identitaria e pos-cartesiana. Nao farei uma abordagem local
ou regional, com as Mascaras isoladas a priori como foco da pesquisa, e ainda
menos proporei uma abordagem mentalista, universalista e genérica (como Lévi
-Strauss e Jacques Brill), aplicada ou ndao a um estudo de caso. Pelo contrario,
viso enquadrar as Mascaras num sistema de transformacoes que pode incluir
o seu oposto (a nudificac@o, por exemplo) e deslocamentos a primeira vista ines-
perados para aqueles que se fiam na materialidade das coisas sem perceberem
que estas servem processos elaborativos de conflitos identitarios mais ou menos
(in)visiveis ou (in)conscientes.

Deste modo, tomo ‘Mascaras e Mascaradas’ ndo como um tema mas
como um objecto estratégico que permite pdOr a prova a dimensao heuristica
do desafio estrutural-dinamico, o qual parte da deteccao da insuficiéncia das
‘solucdes’ anteriores para repensar a articulacdo entre as tensdes e conflitos
decorrentes das clivagens estruturais, bio-identitarias entre grupos de actores
sociais (Marx, 1951), e os processos mentais que elaboram essas dinamicas
conflictivas (Freud, 1912-13, 1921, 1927, 1930; Durkheim, 1912; Bateson,
1936; Lévi-Strauss, 1948).°

3 Nao podendo aprofundar aqui este topico, convém no entanto circunscrevé-lo as teorizagdes
de Durkheim e Freud, quando descobrem a funcdo delirante da mente, e a de Lévi-Strauss, quando
percebe que, mobilizando processos binarizantes, a dimensao delirante ganha aproveitamento cultural,

introduzindo a ordem binaria no mito, na sociedade (dos homens) e nas relacdes inter-étnicas.
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Duas das premissas que utilizamos t€m a ver com a constatacdo de que (1)
existem tribos em que as mascaras se constituem como um traco distintivo
e tribos que tém como tracos distintivos outros instrumentos, importando ou
nao das primeiras o uso das Mascaras, a partir de uma reelaboracao endodgena;
que (2) nao encontramos ‘sociedades’ mascaradas mas, ¢ apenas, sub-grupos so-
cio-historicos que utilizam mascaras em certos momentos do ciclo vital e do
ciclo anual, em determinados contextos rituais, separando internamente os que
as usam e os que sao alvo da accao dos mascarados (3) de que o sub-grupo
mascarado é estatisticamente masculino, tendendo no tempo a passar as mésca-
ras dos avos ritualistas para os pais guerreiros e para os jovens adultos solteiros
j& iniciados, como no caso dos Caretos, em Portugal, em fungdo das estratégias
de poder e de rebeliao, (4) com motivacoes que ndo sd6 ndo sdo necessariamente
‘universais’ como podem ir mudando ao longo do eixo historico: a medida que a
biologia reprodutiva e que o desenvolvimento tecnologico introduzem novos de-
safios demograficos e novas complexidades politico-culturais, antigas solu¢des sao
secundarizadas, levando ao deslocamento de processos, anteriormente confinados,
para enfrentar esses novos desafios.

O que obriga (1) a pensar a dimensao historica como estruturada por um
sistema de transformacoes,’ na direccao de contextos de complexidade cres-
cente, dado o aumento do niimero de varidveis em jogo bem como o aumento da
distancia a essas novas variaveis dos grupos de sujeitos que as ttm que elaborar;
(2) a repensar o uso de um dado instrumento sécio-cultural como susceptivel de
autonomia funcional, podendo ganhar novas valéncias para novos sub-grupos
sociais, a medida que vai perdendo as anteriores (Godinho, 2010) e (3), seguin-
do a proposta de Marx, tomar a versao ultima do sistema de transformacoes
historicas como aquela que explica a série de transformacoes desde o inicio.

Para simplificar, digamos que o Estado e a Globalizacao ocupam no horizonte
da actualidade ‘ocidental’ o lugar exterior que a Natureza e os Antepassados
ocupavam em tempos e espacos tribais, em ambos os casos ocultando, no Religioso
e no Politico (as duas principais dimensdes da alienag@o), o conflicto bio-cultural

+ De forma incipiente, Leach cedo deu conta que a Cultura deve ser reconstruida no singular,
como um sistema transformacional. Mas jamais conseguiu detectar os organizadores identitarios desse
sistema de transvormagodes: “(...) j'estime que la culture existe au singulier, pas au pluriel: j’étudie
la culture humaine, pas les cultures humaines. La diversité cultiurelle qui m’intéresse n’est pas une
taxonomie qui dériverait de ['observation de transformationnels vingtaines d’entités séparées; elle
rassemble plutét a un Kaleisdoscope de modéles “transformattionnnels” toujours changeants, dont
aucun peut étre consideré en lui-méme.

Cette insistance sur le fait que la diversité de la culture n’implique la pluralité des cultures est
un trait constant de mes écrits anthropologques de mes vingt-cing derniés années.” (Leach, 1980: 76)
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entre geracdes e sexos, que, como Marx previu, serdo por sua vez ocultados pela
Luta de Classes, na dimensado intermediaria que constitui o Econdmico.

Dado isto, investiguemos até que ponto ‘primitivos’ e ‘civilizados’ reagem de
modo diverso as exterioridades que simultaneamente os providenciam e ameacam
e até que modo utilizam idénticos recursos elaborativos para operar em contextos
sociologicos e culturais muito diversos.

1.1. Contra Brill: A Mascara nao ¢ um ‘Universal’, ¢ um emblema
de poder Sub-Grupal, nas Relacoes de Género e Inter-Geracionais

O Junguismo evolucionista de Brill € um bom exemplo de como um conjunto
articulado de generalizagdes metafisicas insiste em denegar os dados empiricos sobre
as tensdes socio-historicas a favor de uma soluc@o aprioristica de um problema
escamoteado pela integracio de psicologismos superficiais de raiz filosofica
(binarizantes) num ‘universalismo’ simbalico.

Embora reconheca que ‘como todos os objectos dos nossos museus e Vvitri-
nas, a mascara, separada do campo cultural que dela necessita, € in-significante’,
Brill, a boa maneira francesa, pos-saussuriana, desloca a questdo para o campo
hermenéutico, declarando que ‘a sua significdncia, pelo contrdrio, € revelada pela
mdscara ao observador num campo de antiteses. Mascarar, € esconder, disfarcar,
dissimular, enganar; e, dum certo modo, a mdscara é impostura. Contudo, a mdscara
proclama, exibe, revela, designa; e, de um outro modo, oferece-se como epifania.
(...) Testemunhando as nossas ambivaléncias, a mdscara € assim o agente duplo
duma estratégia da impostura e da epifania.” (Brill, 1983: 19; d. n.).

De acordo com estas premissas, a mascara torna-se um universal psico-cultural,
com raizes evolutivas no mundo animal, invocando, para as refor¢ar, ensaistas em
Franca relevantes na area do Junguismo religioso.

Neste caso, a falsa ‘autoridade’, inquestionada, &€ Roger Caillois: “E um
facto, escreve, que toda a humanidade usa ou usou a mdscara. Este acessorio
enigmdtico e sem destinac¢do iitil ¢ mais difundido que a alavanca, o arpdo, o
arco ou a charrua. Povos inteiros ignoraram os mais humildes e preciosos dos
utensilios. Mas conheciam a mdscara. (...) ndo existe utensilio, invengdo, crenga,
costume ou instituicdo que produza a unidade da humanidade, a ndo ser que a
faca em idéntico grau, que o uso da mdscara consegue e o manifesta.” (Caillois,
1958, in Brill, 1983: 33).

A etnografia cultural nao sustenta este tipo de discursos generalistas e dog-
maticos, tipicos dos ensaistas psico-metafisicos.
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Des¢amos a Amazonia Colombiana e vejamos o que Reichel-Dolmatoff obtém
dos seus informantes’, na malha apertada das relagdes inter-tribais, adentro de um
mesmo grupo linguistico ou entre grupos linguisticos diversos. Neste contexto,
(1) a méscara é nao mais do que um emblema, entre outros, da diferencialidade
identitaria das tribos, lado a lado, com outros instrumentos, € estes instrumentos
sdo susceptiveis de difusdo entre tribos que t€m emblemas diferentes, como su-
portes das respectivas ‘vantagens culturais’®; (2) constituindo um componente de
determinados rituais, a Mascara nem sequer ocupa neles um lugar central.’

A universalidade e centralidade da Mascara, como indice da Unidade
do Homem nao é, portanto, sustentavel cientificamente, nao passando de um
recurso do ensaismo ideologico. Nao que essa Unidade conceptual ndao possa ser
atingida, mas n@o é neste nivel dos Objectos e de certas tendéncias psicoldgicas
que lhes possam estar subjacentes que se torna heuristico investigar. O que se
pretende, nesta ‘fenomenologia’, é reduzir a variedade do humano, e as tensdes
decorrentes, passando da espécie humana diversa e mutavel no tempo e no espa-
¢o, ao macho dominante, como seu legitimo ‘representante’, como no Tratado da
Politica, de Aristoteles. Entre o Materialismo vulgar e o Idealismo vulgar, ha lugar
para concepgdes antropoldgicas de maior nivel de complexidade.

> O contexto etnografico ¢ um territdrio da selva amazoénica um pouco maior que Portugal (cerca
de 100 mil Km2), com apenas 14 mil habitantes a data, diferenciados em 14 tribos (oscilando entre
30 e 1.250 pessoas). No mito da Criacdo, o Demiurgo Pamuri-maxsé, o enviado do Pai-Sol (Pagé
abé), o Criador, imageticamente uma grande Serpente-piroga, trouxe no seu interior diferentes tipos
de homens, desembarcando-os na regidao onde hoje habitam. A cada grupo entregou “os objectos que
tinha trazido de Axpikon-Did [o ‘Paraiso’], os quais, a partir dat, indicariam as actividades da tribo.
Aos Desana, entregou um arco e flechas; aos Tukano, Pira-Tapuya, Waiydra e Neéroa, deu uma moca
para matar peixes; aos Kuripdko, o ralador da mandioca; aos Maku, a sarabacana e um cesto, e aos
Cubeo, uma mdscara feita de casca de drvore.” (Reichel-Dolmatoff, 1973: 51).

¢ “Segundo os Desana, as dangas com mdscaras ndo constituem um elemento tipico da sua cultura,
foram introduzidas numa época recente. De facto, os mitos e as tradi¢oes ndo as mencionam e parece
que se trata de um empréstimo cultural feito aos Cubeo, que posteriormente os Desana reinterpretaram
para as adaptar a sua propria cultura.” (idem: 195).

7 Nas dancas mascaradas, associadas a ritos do ciclo vital (‘cortar as unhas’, ‘baptismo, inicia¢ao
masculina e feminina), “de modo algum as mdscaras constituem um momento central desses ritos”
(Idem: 196). Representam os “velhos que ja partiram”, condenados pelo seu comportamento incorrecto
a entrar para o interior das colinas ou a serem transformados em animais, devido a terem praticado
o incesto e n@o terem salvaguardado as leis da exogamia, mostrando desse modo aos descendentes as
consequéncias de uma vida desregrada. (idem: 196). Estes ‘antepassados’ nada tém a ver com os Pais
Miticos dos clas, de onde os homens actuais descendem e de quem esperam orientagdo ‘religiosa’ para
o seu futuro.
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1.2. Um Modelo Transcontinental ‘Primitivo’: Culturas Masculinas
de Exclusao e de Intimidacao

A antropologia contemporanea detectou factos perturbadores, que simulta-
neamente desafiam o relativismo cultural classico e viabilizam a constru¢do de
modelos antropologicos ndo meramente locais e segmentarios. Rituais e relagdes
sociais idénticas foram encontradas na Nova Guiné e na AmazoOnia, uma arti-
culagdo impensavel em termos difusionistas (Gregor, 1985; Herdt,1981, 1982,
1984, 1994). Casa dos homens, deuses falicos, flautas e rombos erotizados,
apropriac@o ritual masculina da menstruacdo, misoginia e guerra dos sexos sdo
elementos comuns.

Numa “sociedade contra o Estado” (Clastres, 1974), este modelo amazodnico
da ‘sociedade dos homens’, baseada na exclusdo e na intimida¢do de mulheres e
rapazes € em severos rituais de iniciagdo dos rapazes ao mundo adulto masculino®
certamente emerge nos restantes continentes, da Australia e da Polinésia a Africa
sub-sahariana, sendo um dos componentes estruturantes das sociedades ‘cristas’ e
islamicas. Na Sociedade Moderna, esta Sociedade da exclusao e da intimidacao
entricheirou-se por detras da Mascara do Estado (Sacerdotes, Militares, Juizes,
etc.), apelando a submissao voluntaria, a coberto de novas discursividades
(Filosofia, Direito, Medicina, Ciéncia Politica, Sociologia) que vieram substituir
o discurso mitico, com a mesma funcio.

Ao nos apoiarmos sobre o que parece ser um pilar transcultural, ndo afir-
mamos que ele € Ginico ou universal, nao esquecemos as inlimeras variantes deste
modelo, bem como as suas ‘excepg¢des’ baseadas na resiliéncia feminina das avos
e das maes bem como o modo como estas podem apoiar-se na edipianidade juvenil
e no conflito de geragdes. Numa comunicagdo deste tipo ndo haveria espago para
mais. Todo o sistema de transformacoes esta associado a um sistema de diver-
sificacdes que podem integrar inversdes locais, para manter formas de aculturacao
antagonista entre tribos vizinhas (Sumner, 1906; Benedict, 1934; Devereux e Loebb,
1943, in Devereux, 1985; Lévi-Strauss, 1958; Barth, 1969; Leach, 1976; Scheff,
1996). Seleccionamos, neste artigo, o que parece ser o factor mais patenteado, nas
Sociedades sem Estado, desse sistema de diversificacdes.

8 “The public life of Mehinaku society is men’s life. Acted on the plaza, the men’s space, it is
composed of men’s oratory, men’s songs, men’s rituals, men’s wrestling matches. Women have a culture
that parallels that of the men, but it public displays are pale reflections of a masculine image. (...)
This picture of patriarchal culture is largely shared by the women themselves, who accept the fact of
masculine dominance.” (Gregor, 1985: 110-111)
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1.3. Os antepassados, o poder masculino, a guerra dos sexos
e a erotizacao do mundo

Em ambos os contextos que melhor suportam este modelo, enquanto que (1)
do lado dos mortos, os Antepassados, mediados pelos ritualistas, reforcam o
poder masculino dos adultos iniciados, em situag0Oes rituais onirizantes,’ vedadas
as mulheres fecundas e as criancas, (2) a erotizacao do mundo relanca a guerra
dos sexos, (3) a qual, do lado dos homens, assume a sua forma extrema nos rituais
de iniciacdo dos rapazes, particularmente violentos, mas também em certos casos
muito fortemente erotizados, desembocando no roubo masculino de funcoes
femininas e, em contextos precisos, na homossexualidade ritual (Herdt, 1984).

A cultura da Casa dos Homens implica 3 fechamentos rituais. O fecha-
mento religioso, na Casa dos Homens ou no Terreiro Ritual, entre Homens e
Antepassados constitui o simétrico do fechamento das menstruandas, e das
parturientes e aleitantes, com os seus bébés, em cabanas expecificas, fora do
‘espaco familiar habitado pela comunidade, cabanas essas onde os Homens nao
podem entrar durante os dois a trés anos do aleitamento. Os bébés sdao antepas-
sados renascidos do ventre das Mulheres, o que faz com que em certas tribos, o
sogro trate a nora por ‘méezinha’, dado que espera renascer dela (Bateson, 1936).
O terceiro fechamento, o ritual de Iniciacao masculino implica o roubo violento
dos filhos as Maes (a partir dos 3 anos, mas mais habitualmente pelos 7 anos), a
exclusdo das mulheres, e o seu fechamento sado-masoquista € homossexual com os
Pais e equivalentes adultos (guerreiros) e com os mais velhos, da geracdo anterior
(ritualistas) e a sua castrac@o incisiva e simbolica.

No caso dos Ndembu, o inverso do sangue menstrual perdido pelas mulheres
(como resultado do Incesto primordial)'® é devolvido pelo ‘cacador-feiticeiro’ ao
Antepassado materno que o protege.'' Roubando as fungdes femininas, o ‘cagador’
¢ equiparado a uma Mae, alimentando, em altares secretos fora da povoagdo, o

° O reforco da identidade viril decorrente da alianca entre os homens iniciados e os Ante-
passados, que reforca a intimidacao das mulheres jovens, ¢ claramente afirmada por Turner: “A
sombra que emergiu no Isoma (esterilidade) (...) aparece nos sonhos da paciente, vestida como um
dos seres mascarados que participam dos ritos de circuncisdo dos meninos (Mukanda). As mulheres
acreditam que estes seres mascarados (...) sejam sombras de antigos ancestrais. O que € conhecido
como Mvweng’i (...) € conhecido como “avé” (Nkaka), aparece depois das feridas da circuncisdo
cicratizarem e € grandemente temido pelas mulheres. Se uma mulher toca no Mvweng’i, acredita-se
que abortard. (...) o Mvweng’i € como a masculinidade personificada,” (Turner, 1974: 31-32)

10 Descrito pelos Desana, da Amazonia colombiana.

' Na época, s6 um em cada nove adultos tinha a espingarda que lhe permitia aceder ao estatuto
de ‘cacador-feiticeiro’.
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Antepassado seu protector (um tio materno ou o pai da mée, mortos), com sangue
dos animais cacados na floresta onde so ele penetra, na medida em que tem fami-
liares-serpentes maternos que o protegem e matam os parentes dos nao-cagadores.
Representante dos Antepassados Maternos, o ‘cacador’ procura induzir emogdes
negativas nos nao-cacadores, o que aumenta o seu estatuto — gaba-se de ser um
adtltero que possui dez mulheres dos outros, por dia, ao passo que os Maridos
devem dar dez filhos a Gnica Esposa. As Maes alimentam os bébés com o leite,
o cacador alimenta o Antepassado Materno com o sangue dos animais cacados,
com os quais também alimenta a sua familia e os nao-cacadores. Tudo se passa
no corpo das mulheres (e na floresta em que € projectado): ja nascidos, os bébés
alimentam-se de leite, dentro do Ventre Materno (e da Floresta-Virgem), os fetos,
os Antepassados a espera de renascer e as Serpentes alimentam-se de Sangue. O
sangue que as Mulheres perdem na manstruagdo ¢ angustiante para os Cagadores-
-feiticeiros, que t€m que repor o equilibrio do Sangue, matando bébés animais
da Mae Floresta para alimentar os Antepassados carenciados de Sangue. Algo que,
no sistema de transformacoes tribais, tera continuidade nas expedicdes guerreiras
contra tribos vizinhos, com a sua troca de Sangues (e de Cabecas) sendo, numa
fase mais sublimada, substituida pelas expedi¢des ‘comerciais’ (como o Kula, ou
a viagem Arapesh), com a sua Troca de Presentes / casamento entre Homens
importantes (Malinowski, 1922; Mead, 1935; Godelier, 1976, 1982, 1996) e a
emergéncia das Chefias da Festa e da Generosidade, em que sdo comidos por
todos uma grande quantidade de Porcos que, enquanto recém-nascidos, as mulheres
aleitavam como bébés seus.'”

No contexto da Sociedade dos Homens, o Sangue circula entre Animais
cacados (com excepcao dos Totémicos), Antepassados, Mulheres, iniciandos cir-
cundidados, e Inimigos decapitados, tal como o Leite (Esperma) circula entre
Homens, Mulheres, Bébés e Adolescentes (iniciandos)!® tratados como ‘Esposas’,

12 Um ritual pervasivo em Portugal, com a matanca do Porco e o consumo dos Leitoes em lugares
ritualizados (Sintra, Bairrada). Na Pascoa, o consumo “primitivo” do Leitdo é comutado com o Anho
Pascal, com referéncias biblicas.

'3 Em The Nuer (1940), Evans-Pritchard afirma que a identificagao dos Nuer com o seu gado bovino
¢ tao intensa que o idioma social dos Nuer é um idioma bovino. “Quando se trata de compreender
um assunto Nuer, a melhor regra & cherchez la vache”. (Kuper, 1981: 111). “Quando gritam os nomes
dos seus bois a ejaculagdao emotiva ¢ uma afirmac@o triunfante do self, em relacdo ao qual o boi fun-
ciona como um Simbolo.” (Nuer Religion, 253). O boi principal de um adolescente (um touro que sera
castrado depois da iniciacdo ritual) é-lhe dado entdo com a langa que sempre o acompanhard. “Sdo
surpreendentes os sentimentos reais ue um Nuer expressa pela sua lanca, como se esta fosse um ser
vivo. (...) Ela € a extens@o e um simbolo externo da mao direita, que significa a for¢a, a vitalidade e
a virtude da pessoa. E uma projeccao do self. (...) O lado esquerdo simboliza o mal e a feminlilidade.
(idem: 233-234). Nessa altura, o rapaz deixa de ordenhar as vacas, enquanto ajudante das mulheres
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e € essa circulacao dos Fluidos que os Homens pretendem controlar ritualmente,
a seu favor.'*

Estas variaveis adquirem valores, simbolos' e ‘personagens’ diferentes
(como o ‘cagador’ ou os ‘promotores de trocas’ inter-tribais) em contextos diferen-
tes, que podem ir mudando no tempo (influenciado) e no espaco (disputado).
Em homologia estrutural-dinamica com a ‘Morfologia dos contos’, detectada por
Vladimir Propp (1928), cada caso local é composto de uma dada combinatoria,
em que certas variaveis podem assumir o valor zero (varidveis omissas), sendo
o sistema completamente virtual. Pertence ao trabalho antropologico propor o
modelo do sistema de variantes, no espaco, e de transformacoes, no tempo.

Embora a dimensao da dominacao masculina seja clara numa ‘cultura
da Exclusao e da Intimidacao’ (Gregor, 1985: 98), ha que clarificar dois aspectos
que alguns antropo6logos invisibilizam: (1) que a separacao e reaproximacao dos
sexos parece constituir uma dinamica fundamental e também que (2) as mulhe-
res parecem nao se ressentir da jactancia masculina, criam uma sub-cultura
feminina aparentemente feliz (Bateson, 1936, 1958), promotora da revitalizacio
do Mundo, e riem-se das pretensdes masculinas a uma qualquer superioridade

e comeca a tomar conta do gado adulto. (idem: 255). O sangue e o leite sao incompativeis, como
os homens e as mulheres maternas, como os adultos e as criancas , como os Antepassados e o0s
lactantes e como as linhagens paterna e materna. Os rapazes iniciados desafiam a gerac@o paternal
através da rela¢@o sexual desviante com as mulheres, sob a tripla forma do incesto, do adultério com
as mulheres daqueles e com as Mulheres do Pai Morto (o Antepassado) que supostamente continua a
fazer filhos as mulheres jovens (um ‘bem escasso’) a expensas dos filhos. Bebendo o leite, no entanto,
os Nuer nao podem comer Animais Maternos, que poem ovos (0s passaros, e as tartarugas e os
crocodilos que, por isso, também ‘sdo péssaros’), e muito menos se eles proprios forem Maternos,
como os Gémeos, porque ‘os passaros sao gémeos’ (o que torna o filho um duplo da Mae).

4" A circulagao dos fluidos é mais complexa e também envolve a Agua (uterina e espermatica) e o
Fumo ritual, que sobe para os Céus de onde cai a 4gua. A comunh@o do Sangue cristdao e o Vampirismo
dos Nobres balcanicos, que saem durante a noite em busca do Sangue, da continuidade a tradicdo dos
pastores nomadas que se alimentam do sangue jugular do seu gado, que ndo matam, dado que sdo
‘moeda de troca por mulheres comjugalizaveis.

5 Turner isola como ‘simbolos dominantes’ dos Ndembu (Rodésia do Norte) a “arvore do leite”
(cujo sentido sensorial é o ‘leite’ bem como os seios aleitantes e a propria figura da ‘mae), a arvore
mukula que segrega uma resina vermelha e cujo sentido sensorial é o ‘sangue vaginal’ (da menstrua-
¢ao e do parto); a arvore chiloli, assimilada a um phallus erecto e a virilidade adulta e as proezas
do cacador; o farmaco nfunda, feito com as cinzas da cabana ritual ardida, que significa a ‘morte’; a
drvore musoli, culos frutos atraem os animais que o cacador quer abater; ¢ a drvore tshikenu, identi-
ficada com os espiritos dos antepassados. (Bastos: 1972: 93), Os simbolos Ndembu criam um idioma
vegetal oponivel ao idioma bovino dos Nuer. Num segundo idioma, aquatico, das ‘cores’, & invocado,
no ritual Chiwila, o “mistério dos trés rios”. O “rio da brancura”, o ‘mais velho’ (representando o
leite e o esperma, concebido como “sangue embranquecido - ou purificado - pela dgua”), do qual saem
o “rio da agua vermelha” (o ‘mais novo’), que representa o acto sexual e, o “rio do preto, ou da
escuridao”, que representa a morte, a esterilidade e a feiticaria.
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identitaria,'® reconhecendo-lhes apenas o laco privilegiado na relacao com os
Antepassados (isto €, o lago religioso associado a elaboracdao da problematica
da morte e a manutengdo da estabilidade das Tradi¢des que lhes conferem uma
identidade tribal ou clanica diferenciada) (Lidz e Lidz, 1988).

A contrario, os homens tém uma posicao em falso, secretista, uma vez que
tém que esconder que é falso que os Deuses Falicos residam com eles na Casa
dos Homens e, ainda mais fortemente, que a homossexualidade, ritual (pedofila)
e nao ritual existe, sem que eles a possam tornar institucional e ptiblica, com
medo da chacota e da rejei¢do sexual que antevéem que viriam das esposas e,
mais em geral, do grupo das mulheres (Lidz e Lidz, 1988).

E Reichel-Dolmatoff quem destaca a articulacdo, nas grandes festas Ama-
zonicas do Yurupart," das duas dimensoes em jogo: (1) a dimensao ‘sagrada’
(solene e ameacgadora, que exige o recurso as mascaras), seguida da (2) dimensao
erotizada, em que as mascaras nao fazem falta. A primeira fase, sadica, € um assunto
entre homens, iniciados e iniciandos (que pode ser homossexuamente erotizado);
visa a separacdo dos sexos, a (re)produc@o cultural da misoginia e o roubo dos
rapazes as suas maes. A segunda fase, visa o refor¢o da erotizac@o entre os sexos.'®

Em ambos os contextos é dada particular relevancia as angustias de
castracdo masculinas e ao perigo associado aos fluxos menstruais, conduzindo
a uma apropriacdo masculina da menstruacao, vista como um poder amea-
cador (Gregor, 1985; Lidz e Lidz, 1991). Por mais estranho que pareca, a forga
dos guerreiros vem na@o sé da ingestdo ritual do esperma mas também do facto
de ‘menstruarem’ ritualmente, € o sucesso da iniciacao vem também do facto de
ensinarem os iniciandos a enfrentar a dor e a ‘menstruar’.

16 Exemplos da posicao ambigua das mulheres nao faltam: “As mulheres Baruya, a partir de uma
certa idade, sabem mais do que deveriam acerca dos ritos secretos dos homens. O que lhes ¢ pedido,
€ que ndo o mostrem, que finjam publicamente ndo o saber. (...) Por conseguinte, a par da boa-fé (e
dentro) hd lugar para a md-fé, a par da crenga crédula hd lugar para a crenga astuciosa, interessada,
manipulada.” Godelier 1996: 229 - 230).

7 “La féte de yurupari a été décrite a grands traits comme une cérémonie exclusive des hommes
initiés, durant laquelle on joue de grandes fliites, que les femmes ne peuvent voir ni entendre, sous
peine de subir de sévéres chatiments. (...) on organise une procession ou une danse; les participants
portent des masques et parfois la cérémonie avec 'initiation d’un groupe de jeunes gens qui sont
ainsi incorporés a une société secréte.” (Reichel-Dolmatoff, 1973: 197). “On peut donc distinguer
nettement deux phases: la premiére, solenelle et menagante, est marquée par la séparation des deux
sexes; la deuxiéme, ou la joie domine, recherche au contraire leur union.” (idem: 199).

'8 Espelhando a ambivaléncia e a confusdo dos antropdlogos face a erotizagdo do mundo, estes
definiram o yurupari como a comemorac¢do de um herd6i cultural, ou como um ritual de fertilidade,
ou ainda como uma orgia diabdlica e at¢é mesmo como uma lenda romantica cheia de poesia e os
proprios indigenas tendem a responder, espelhando essas confusdes inter-culturais, que «o yurupari é
o demoénio». (idem: 197).
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Enquanto que a separacao dos sexos, promovida pela organizaciao grupal
dos homens iniciados, parece permitir um reforco identitario, ancorado na me-
diacdo com o mundo dos Antepassados, na caca e na guerra, as exterioridades
associadas a sexualidade e a disputa das mulheres emergem como fortemente
insecurizantes. Ritualistas, mulheres, filhos e inimigos pdem os homens iniciados
em perigo (na guerra e no adultério), contestam o seu valor e podem surgir como
fontes de morte ou castracdo simbdlica. Mais do que a guerra, o acto sexual surge
maghnificado, para os homens, como o maior perigo que o homem tem que
enfrentar, se se quiser replicar numa geracdo seguinte.

Representantes Deuses Cosmicos Demonios
do Ciclo Vital
Senhores dos Animais
Mascaras Antepassados Serpentes e Animais da Velhos Incestuosos
Selva (Perigosos)
Sociedade Mitica
Cacadores Feiticeiras
5 . Velhas + Ritualistas Mulheres
Maes Miticas M
enstruadas
Guerreiros Inimigos
Sociedade
Mitica Rapazes
E Dadores de
Sposas
Arvores Maternas - Mulheres
(Maes Jovens)
Criancas
Codigos Simbolicos
Rios do Ciclo «Brancos «Vermelho» «Negro»
Ciclo Vital
Tempos e Antes Durante Depois
Espacos Oculto Dentro Fora

A iniciacao masculina opera a extraccao dos rapazes do mundo materno,
produzindo a inversdo do amor filial em misoginia e reforcando a sociedade
dos homens nas ac¢des colectivas da caca e, sobretudo, da guerra. Para os
iniciandos, o prémio é a adesao ao mundo da ‘superioridade masculina’; o preco
pago passa pela vivéncia masoquista, pela ambiguidade sexual (homossexualidade
ritual; roubo masculino das funcdes femininas ameagadoras ou invejadas) e pela
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paranoidizacao da genitalidade heterossexual; a sua forma regressiva passa pelo
agigantamento simbolico da imago materna, transposta para o mundo vegetal.

A cena primitiva recalcada assume a forma de mito primordial, sendo
deslocada para o incesto pai-filha e projectada sobre suportes cosmicos.”” O
que € escandaloso no incesto Pai-Filha Divinos ndo € tanto o Incesto mas o prazer
e a cumplicidade que o mito revela numa relacao genital, quando os humanos sao
levados a sentir com as suas esposas humanas medo, horror e até mesmo panico,
lado a lado com possessividade e ciime. A reac¢@o contra o crime do Pai-Sol exi-
ge, nos Yafar, o envergar das mascaras, no ritual Yangis e a tentativa de o atingir
com setas enviadas para o céu.

Fora do mundo social imediato, uma dimensao diferente da mascara
emerge na relacido entre os feiticeiros e 0 mundo animal enquanto mundo
mitico e, nomeadamente, com as serpentes. “Grandes e velhas serpentes
que, durante anos, ocupam um mesmo sitio, seja uma caverna, um buraco sob
as raizes de uma grande drvore, adquirem um cardcter sobrenatural, que, no
entanto, ndo ¢ malificente. Referem-se a elas como a personagens (maxsa) e,
eventualmente, como a “guardides” do sitio, ao servico de Wai-maxsg, o Senhor
fdlico dos Animais (idem: 207). Ndo interpretam a mudanca da pele da serpente
como um “rejuvenescimento” (como previsto nas teorias do simbolismo lunar,
da antropologia do século XIX): a pele rejeitada & suposta ser a «mdscara de
um payé (ritualista) de outra tribo, que teria ocupado temporariamente o corpo
desse réptil.” (idem: 251).

Terfamos, aqui, a base da formula que parece resumir dados aparentemente tao
heterogéneos: a mascara € o sinal e a mediacio que permite a um sub-grupo
especifico (o grupo dos homens adultos, de guerreiros orientados por ritualistas),
duplicar-se em certos ‘tempos’ e ‘contextos’ (tempo mitico-ritual vs. tempo quo-
tidiano, familiar e relacional; contexto ‘interno’ a tribo vs. contexto externo, das
trocas e das razzias), ao apropriar-se das suas exterioridades transcendentais
(dos astros antropo-divinizados, dos antepassados), e ambientais (nomeadamente
em relacdo aos deuses-animais), envolvendo-as numa reconstrucio mitica e

1 O Yurupari comemora o feito do Sol, o Pai mitico, culpado de ter violado a sua propria filha,
que ainda ndo tinha atingido a puberdade. Trata-se de um acontecimento mitico da maior importancia
para os Desana e, simultaneamente, do maior crime que conseguem codificar. O Criador Césmico dos
homens, quando impulsionado pela sua impetuosidade sexual, e enquanto violador da filha imptbere,
coincide com o “Demonio” dos catdlicos. Os Mascarados Rituais, a0 mesmo tempo que ensinam
ritualmente que esse comportamento merece castigos gravosos, € exemplificam simbolicamente o que
530 os actos sexuais proibidos. Quando se identificam com o Pai-Sol, tendem a apresentar esse ‘crime
primordial’, no que observadores etnograficos descreveram como ‘orgias diabdlicas’. Nos Caretos, o
incesto simbolizado é fraterno, dos rapazes mascarados sobre as raparigas da sua gerac@o.
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numa apresentacao simbolica, para poder excluir, dominar ou exorcizar ma-
gicamente as suas exterioridades sociologicas (as mulheres férteis e as criangas
nao iniciadas; outros clas; as tribos ‘inimigas’).

A apropriacao simbolica das exterioridades miticas e a exclusao social das
exterioridades de género e intergeracionais permite reforcar identitariamente
o sub-grupo masculino adulto (ou parte dele: um clad, ou um actor social raro,
como um xama), dotando-o de um poder miticamente outorgado e religiosa-
mente exercido no ‘interior’ do grupo, como um todo identitario, ¢ de uma
‘missao’ de apropriacao das relacoes com o ‘exterior’.

O reforco do poder identitario sub-grupal masculino, com recurso a
formagdes delirantes (rituais, magicas e religiosas), que se ocultam nas mascaras,
contém o reconhecimento implicito de diferentes fontes de ameaca identita-
ria (as esposas, os rapazes plberes, os rivais clanicos; os inimigos exteriores) e,
mais do que isso, de uma vulnerabilidade identitaria masculina, face as suas
exterioridades, que exigird a criacao de instituicoes culturais de dominacao.

No entanto, as mascaras podem ser dispensadas se a intimidacho dos
oponentes for levada suficientemente longe, de tal modo que os homens ini-
ciados excluam radicalmente do seu espaco, por um tempo (o tempo ritual)
as mulheres e criancas nao iniciadas (como no caso do Culto Tamberan, nos
Arapesh das montanhas, descrito em Mead, 1935 ).

Af é a propria ‘Casa dos homens’ ou o Culto Tamberan que funcionam
como a Grande Mascara, suposta ocultar Deuses Falicos que os homens sa-
bem inexistentes. A Mascara Ritual representa, portanto, uma atenuacao da
radicalidade da exclusdao feminina. Trocada a Casa dos Homens pelo Terreiro
Ritual, a Sociedade dos Homens pode ocultar-se atras de Mascaras rituais para
que a violéncia e a intimidacdo possam nesses periodos serem exercidas pelos
‘Deuses’ representados nessas Mascaras e a passagem para a fase anti-estrutural
da aproximacao erotica (Turner, 1969) seja facilitada.

Assim sendo, as mascaras estdo mais proximas da condicao erotica do
que da condicao parandide (centrado no paradigma luta-fuga, de Bion, isto é, no
medo e na agressdo). Ultrapassado o medo excessivo, a agressdao mortal (real ou
imaginéria) e a intimidacdo entre os géneros, as mascaras permitem atenuar a
guerra dos sexos e aceder ao cenario da convivéncia faseada e ciclica, passar
da intimidacao e exclusdo a representacio mitica, e da genitalidade ambiva-
lente e temerosa a erotizacio desenfreada (ou vista como tal por observadores
de outras culturas).
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1.4. Tensoes Estrutural-Dinamicas: A Tensao de Género
e a Tensao Intergeracional Masculina

A angiistia fundamental elaborada pela religiao e pelo ritual (mas também
pela caca, pela guerra, pelo comércio ou pelos rituais de iniciacdo) parece assim
situar-se na dimensao das relacoes de género e na vulnerabilidade identitaria
masculina.

Nos bas-fonds destes processos estrutural-dinamicos, a ‘guerra dos sexos’,
a inveja identitaria e a apropriacdo masculina das funcdes femininas, bem como
a erotizacdo e efeminacdo dos inimigos, parecem constituir a dimensao sexuali-
zada das angustias identitarias que (1) este processo de sociabilizacao infantil
(associada ao aleitamento prolongado e ao tabu sexual pos-parto; cf. Whiting
e Child, 1953; Stephens, 1962), (2) esta organizacao social da virilidade (inter
e intra tribal), isto é, de diferenciac@o identitaria e de envolvimento mitico, e (3)
a encenacao mitica das proteccoes e angiistias projectadas sobre os bons e
maus Deuses (Demonios, Monstros) e Antepassados (velhos incestuosos, com
mascara) parecem articular e elaborar sem resolver.

Comecemos pela Guerra dos Sexos. Trata-se de um componente ritual
fulcral que exprime o mal-estar identitario subjacente as relacoes genitais
heterossexuais. Na sua forma publica, a guerra dos sexos pode ritualizar-se ou
dar origem a combates fisicos ou verbais que visam a humilha¢@o do outro sexo.?

% No caso dos Mehinaku, na série dos rituais da colheita do Pequi (um fruto), em certos momentos
os homens exibem a sua identificacdo com Alukaka, a serpente-espirito, desfilando e cantando o nome
do espirito. As mulheres cacam e espancam o ultimo homem da fila: “Rubbing their hands in dirt to
get a good grip, they attach (...) the last man on the line. (...) at alast one of the women catches him
about the knees while six others grab him by the arms, legs, and hair. Overcome by their weight and
strength, K. is at their mercy as they tickle and poke him. (...) one of the saucier and less inhibited of
the women, seizes the opportunity to fondle his genitals. ‘Enough!’, cries Kikiala, but is not enough for
his tormenters. Only after he is reduced to tears or laughter, pain and embarrassment do the women
allow him to get up from the ground.” (Gregor, 1985: 127-8)

No mais elaborado dos rituais Pequi, com 3 dias de durac@o, o ritual Mapulawaja, os homens humilham
sexualmente as mulheres, perseguindo-as a coberto de um ente ritual, Aripi, “a Velha”. Esta ataca as mulheres
directamente a partir da depreciacao genital: “In fact, Aripi is a trickster. In the dances that follows, she
will dog the wheels of women, shouting abuse, calling out obscenities and improvising songs about bloody
vaginas and foul rectums.” Os homens que personificam Aripi nas dangas “perform a slow taunting dance a
feet from the women, displaying the wax genitalia. “This is your vagina, Ugly One”, shout the men, pushing
the model close to the women and pointing out its various features. “Here are your inner and outer labia,
here is your ‘vagina’s nose (the clitoris). Why do you have sex with all the dirty penises from other tribes!”
Periodically the women lash out at their assailants, trying to rip away the wax genitals. Finally, several of
the women simultaneously rush the men (...) at last they are caught by the hair, thrown to the ground, and
soundly beaten. The mood of the villagers is that of high carnival, and both men and women schreck with
laughter. But those who are roughed up will bear their abrasions, scrapes, black and blue marks, and nail
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Na sua dimens@o mais aberta, a guerra dos sexos nao admite mascaras; pretende,
pelo contrario, expor os orgaos genitais a chacota ou humilhar os homens que
se julgam donos da sexualidade feminina. Os Mehinaku depreciam ritualmente
os Orgaos sexuais das mulheres e tudo acaba em ataques aos seus agressores, que
provocam contusoes visiveis. A motivagdo ¢ dbvia: o cilime provocado pelo facto
das suas esposas acumularem amantes, nomeadamente de tribos vizinhas. No ritual
Wubwang’u, os Ndembos levantam por um tempo a prescricio do pudor e
assumem ‘coisas secretas’ como o adultério e as quebras da exogamia, a coberto
da crenca que ‘“quanto mais os sexos acentuam as diferencas entre eles e a
agressao mutua, mais desejam o encontro sexual”, para “os assistentes ficarem
fortes sexual e corporalmente”, uma vez que “o despudor é uma caracteristica
do tratamento curativo.” (Turner, 1974: 99).!

Mas se a Guerra dos Sexos, no caso das mulheres, visa reequilibrar rela-
coes de género excessivamente assimétricas e libertar as forcas curativas que
residem na genitalidade feliz, no caso dos homens, a situagdo nao € tdo clara. Ha
que reforgar a crenca na superioridade sexual masculina e assegurar o roubo
dos rapazes as suas maes, de modo a criar a alianca masculina intergeracional,
que reforca o grupo dos guerreiros nas suas expedicdes contra os inimigos, de
tal modo que a virtualidade do incesto com as esposas dos Iniciadores seja recal-
cada e se transforme em inibi¢do genital e em agressividade contra as mulheres.??

Esta guerra dos sexos ganha uma grande diversidade de manifestacdes, des-
de o confronto ritual subversivo, em que as mulheres ofendem e humilham os
homens, contestando a sua virilidade (Turner, 1974; Gregor, 1985; Juillerat, 1991),

wounds for many days. For them and their comrades-at-arms in the gender war, the lesson is not lost: The
women are a force to be reckoned with.” (idem: 129-130)

21 %(...) o Wubwanbg’u ¢ uma ocasido de desrespeito autorizado e de impudicia prescrita. Mas
nenhuma promiscuidade sexual € posta em prdtica no comportamento sexual deles; a indecéncia é
expressa s6 por palavras e por gestos.

Os cdnticos, em ambas as fases, decorrem segundo uma série ordenada. Primeiramente, os membros
de cada sexo depreciam os orgdos sexuais e as facanhas do sexo oposto, exaltando os seus proprios. As
mulheres, por zombaria, asseguram a seus maridos que tém amantes secretos e os homens replicam que
tudo o que conseguem das mulheres sao doengas venéreas, consequéncia do adultério. Posteriormente,
ambos os sexos louvam, em termos liricos, os prazeres da relagdo sexual.” (Turner, 1974: 99-100)

22 “The solidarity of the boys in seclusion is further reinforced by their separation from women. Women
are excluded from crucial phases of the ritual (...) and the men are at special pains to make sure the boys
are free from the contaminating presence of menstruating women. The boys’ comradery is also buttressed
by aggression toward women. As soon as the most stringent phases of fasting associated with the ritual are
over, the boys set to work making large number of wax-tipped arrows. (...) Women are fair game during
piercing seclusion and shootings at them is the boy’s principal sport. To protect themselves, the village
women set up large woven mats as shields so that they can seat outdoors to watch the afternoon wrestling
matches. The moment a village girl stands up, archery practice begins anew.” (Gregor, 1985: 187)
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a misoginia e a repressao sexual miticamente enraizada, que parecem agudizar
respostas parandides a humilhacdo sexual dos homens adultos pelas suas mulhe-
res. Estas respostas desembocam na homossexualidade ritual pedoéfila, em que
as ‘esposas’ sdo substituidas, nos rituais de iniciag¢@o, pelos rapazinhos imptberes
(Herdt, 1981), sobre actos de prevencao e evitacao do contacto com as mulheres
e com os seus fluxos vaginais (Herdt, 1981), nomeadamente menstruais > mas nao
s0, ¢ sobre a clivagem do feminino na figura das maes protectoras (‘brancas’,
‘puras’) e das esposas (‘vermelhas’, ‘sangrentas’) (Turner, 1969).

Subjacente a estas ‘Guerras’ e elaboragdes miticas que sobre elas se apoiam,
encontram-se angiistias sexuais que solapam a virilidade e paranoidizam o
sexo feminino como fonte dos maiores perigos: a Vagina da Mulher Primordial
esta cheia de escorpides e serpentes e, com essa base, ela impede a copula com o
Deus-Sol (Gregor, 1985); em si-mesma & a vagina que ‘come’ o pénis e nao o
contrario (Berndt, em Roheim, 1973: 136); na dimensao mitica, imagens castra-
doras de vaginas dentatas surgem associadas a estas realidades fisicas (Gregor,
1985); neste mundo, as vaginas das mulheres escorrem sucos, cheiros e sangue
menstrual que podem debilitar os homens, conduzindo-os ao enfraquecimento,
a doenca, a loucura ou a morte (Lidz e Lidz, 1989). Demorar-se junto da espo-
sa ou penetra-la profunda ou demoradamente & particularmente perigoso e
mesmo o sexo rapido e superficial (a que chamamos ejaculagdo precoce) exige
precaucoes especiais (folhas odorificas no nariz, lavagens violentas dos genitais,
apds o breve acto, ingestdo do leite da arvore-mae, plantada no dia do nascimento
do jovem). (Herdt,1981)

No caso dos Sambia, como noutras tribos da Nova Guiné Papua, o ritual
de iniciacao dos rapazes, que comeca aos sete anos é extremamente violento,
implica o recurso a uma homossexualidade ritual de tipo fellatio imposta aos ini-
ciandos da primeira fase (entre os 7 e os 11), tornados ‘esposas’ e aos iniciandos
da segunda fase (os ‘maridos’ daqueles, entre os 11 e os 15). O noivado com uma
jovem acontece mais tarde mas ¢é rigorosamente controlado: a noiva, ela propria,
tem que assumir seis meses de fellatio, porque o leite das maes € insuficiente forte
e deve ser substituido pelo esperma ingerido, que o bébé sugara.

2 Turner chama a ateng@o para o facto de, no caso que estuda, “os Ndembos sentem que a mu-
lher, perdendo o sangue menstrual e ndo podendo gerar criangas, estd activamente renunciando ao
papel que dela se espera como mulher casada e madura. Ela se estd comportando como um assassino
masculino (ou seja, um cagador ou homicida) e ndo como uma nutridora feminina.” (Turner, 1968:
54-87, in Turner, 1974: 33). Mas uma vez mais, estes fenomenos, na sua dimensao inconsciente, nao
sao locais. Na India hindu, no segundo dia da menstruacdo, a mulher é dita ser uma ‘assassina de
bramanes’. As imagens que utilizimos para mostrar uma Casa dos Homens e alguns momentos rituais,
provém das excelentes obras de Bernard Juillerat, a quem agradecemos.
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Falharfamos radicalmente a andlise se supuséssemos que estamos perante
estratégias socioldgicas maquiavélicas e que a relacdo destes povos aos seus
fantasmas sexuais e aos cenarios miticos e religiosos sdo cinicos e oportunistas.
S@o cenarios por vezes grandiosos, por vezes criadores de panico e sdo estas
emogOes negativas ou, mais precisamente, transcendentes, que exigem O recurso
as Mascaras, por parte dos Iniciados. As Mascaras indiciam, neste contexto, a
vulnerabilidade do Poder Masculino, num contexto hostil e perturbador, tan-
to do lado dos Deuses e dos seus Demodnios, como do lado da Selva e das suas
Serpentes, das mulheres e da ameaca identitaria que representam, dos Filhos em
crescimento, enquanto Rivais que se podem aliar as Maes, ou dos Inimigos que
os podem castrar e matar, levando para os seus santuérios as extremidades falicas
que lhes cortariam se os vencessem (cabecas, dedos, polegares, etc.).

Em todos estes contextos amazoOnicos, melanésios e sub-saharianos, as mas-
caras parecem situar-se no interior deste complexo, permitindo aos sacerdotes
(ou, numa fase posterior, aos herdeiros de linhagens aristocraticas, quando elas
existem) representar tribalmente os deuses ou os antepassados primordiais
face as mulheres e as criancas, bem como face as tribos vizinhas (o que leva
a transformacdo das mascaras em postes totémicos).

Mascaras representam, portanto, hierarquias identitarias, intergeracionais,
de género e inter-grupais, que procuram afirmar-se e que podem ser contes-
tadas ou subvertidas. A paranoidizagdo destas relacdes manifesta a inseguranca
identitaria do sub-grupo que pretende hierarquizar-se ou defender as hierarquizacoes
transmitidas (medo de ser envenenado, medo de ser enlouquecido, medo de ser
tornado impotente ou estéril, etc.), indiciando a resisténcia real ou fantasmatica
que lhes € contraposta (Lidz e Lidz, 1989).

O roubo masculino das funcdes maternas,”* que torna os mais velhos em
sacerdotes efeminados (‘maes simbdlicas’) e os homens adultos em guerreiros fa-
licos, entrega a alianca entre ritualistas magicos (que controlam o eixo vertical,
entre vivos e seus antepassados, entre gerontes e filhos, exigindo o recurso as
mascaras) e guerreiros falicos (que controlam o eixo horizontal, entre a tribo e os
seus ‘inimigos’) o controlo sdcio-cultural (Godelier, 2000). Mas se esta alianca
de algum modo escamoteia o conflicto intergeracional masculino, de nenhum modo
ele poe fim a guerra dos sexos na geragdo mais nova, reprodutiva.

2 “A conclusdo € clara e este é o segredo mais secreto dos Baruya: no objecto sagrado que
manifesta o poder dos homens estdo os poderes das mulheres, poderes que foram apropriados pelos
homens quando conseguiram roubar as flautas as mulheres. Desde esses tempos primordiais, os homens
podem reengendrar rapazes fora do ventre das mulheres, mas devem manter permanentemente estas
separadas dos seus proprios poderes, alienados, diriamos ndos, delas mesmas.” (Godelier, 2000: 161)
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1.5. Da guerra dos sexos e intergeracional ao desenvolvimento
cultural inter-étnico

Mas a situagdo ndo € necessariamente concebida como repetitiva e sem
saida. Os Yafar, da Nova-Guiné Papua, embora mantenham um dispositivo
social semelhante, afirmam um ciclo mitico com seis fases, que comeca de
forma extremamente violenta e termina com um happy end cultural, em que
o jovem heroi cultural, protegido pelos poderes maternos, casa e constroi a
primeira aldeia, abrindo o ciclo do desenvolvimento antropologico, que inclui
até mesmo a representaciao da relacao com os Brancos, no Culto Cargo: (1) no
nivel fundador € afirmada a superioridade e resisténcia mitica das mulheres.
No inicio dos tempos, elas viviam entre si e eram elas que dispunham das pinturas
corporais, das mascaras e dos instrumentos musicais, até ao dia em que um herdi
cultural, Pepi, conseguiu seduzir uma delas e a partir daf, com a ajuda dos homens
que, como ele, viviam na floresta, matou todas essas mulheres, apropriou-se das
pinturas e instrumentos culturais e levou como esposas as miidas impiberes, que
nao detinham esses segredos culturais e eram faceis de dominar sexual e socialmente
(Juillerat, Oedipe chasseur, 1991: 191-199). Mas se no Principio era a mitica su-
perioridade cultural feminina, (2) terminada pelo Pecado Original do exterminio
violento das mulheres hiper-cultas pelos homens-selvagens, ¢ (3) continuada
pela violéncia exercida pelo Pai Ciumento e Despdtico sobre os seus 3 Filhos mais
Velhos, que enterrard nas entranhas da terra, (4) as Maes-esposas, ndao deixaram de
ser fantasmatizadas como muito ‘maiores’ ou ‘mais poderosas’ do que os homens,
ao fazer coincidir miticamente o genital feminino com as profundezas da terra,
fonte da alimentacdo mas, mais perturbadoramente, buraco para dentro da qual os
homens em disputa intergeracional podem ser atirados. (4) A partir daf, a proteccdao
dada pela Grande Mae ao casal de filhos mais novos permite ao filho mais novo
(Wam, o herdi cultural) resistir ao incesto irmao-irma que o Pai despotico lhe
propde e (5) com a ajuda da Grande Mae, construir a primeira aldeia, colocando o
Pai, submetido pela Grande Mae, ao seu servi¢o (também ele enviado para o mundo
subterraneo). A guerra dos sexos e a guerra intergeracional masculina sao entao
superadas pela cooperacao social entre a Grande Mae e o seu filho escolhido, e
o incesto é contornado pela introducao da exogamia, que constitui a Filha como
uma nova exterioridade, desta vez positivada.

Esta abertura de um desenvolvimento cultural parece residir na substitui-
¢ao cosmica da imago do Pai Violento e Despotico pela Imago de uma Mae
Protectora, que convida a regressdo pacificadora e a substituicao do pai pelo
tio materno.
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No ritual Yangis, que lhes é central, nao s6 incarnam e propiciam o desenvol-
vimento vegetal do qual depende a sua alimentacdo mas operam uma elaboracao
da mitologia Cosmica a favor da relagdo incestuosa com a Imago Materna, uma
relacdo que exige o uso das Mascaras.

“A exegese do ritual revela que o sentido a ser atribuido aos dangarinos que
incarnam o ipele: comec¢ando por apontar os seus arcos ao corpo da mde-terra,
significam o desejo de retorno a matriz (cuja expressdo fdlica recupera a no¢do
de incesto); ao passo que quando finalmente apontam os arcos para o sol (uma
metamorfose do peito materno do principio dos tempos), apropriam-se da fungdo
nutriente da mde, como uma transicdo para a socializa¢do e, portanto, para a
substituicdo do pai; esta emancipacdo do laco umbilical so € possivel através da
mediacdo do ‘irmdo da mde’ (guia ou preceptor) que, neste contexto, substitui o
pai biologico.” (Juillerat, 1992: 17)

Mas se o ciclo mitico apresenta um ciclo de desenvolvimento cultural com
happy end, a vida quotidiana nao é tdo facil para outros grupos com uma Vviri-
lidade mais parandide ou ambivalente. Assim sendo, resta as mulheres solapar
sexualmente a pretensa superioridade e resistir, no duplo papel de esposas
e maes, a dominacao masculina, com a ajuda do filho mais novo, o heroi
cultural, introduzindo assim uma dinamica edipiana favoravel a vitoria do
jovem emergente e, portanto, a juvenilizacio processual da espécie humana
(Roheim, 1931) e ao retorno do feminino ao topo do poder social e religioso.

A HISTORIA CULTURAL COMO UM SISTEMA
DE TRANSFORMACOES

Num modelo antropologico estrutural-dinamico, combinam-se duas dimen-
soes: uma dimensao vertical, ‘delirante’, em que certos recursos ontogenéticos
sao utilizados para produzir a envolvente mitico-religiosa, criando um cena-
rio ‘mascarado’ (magico, mitico, religioso),” elaboravel a partir do exterior
da dimensao sociologica, e uma dimensido horizontal, segmentaria, em que
grupos e sub-grupos com interesses parcialmente contraditorios, ao mesmo

» Durkeim é claro quando afirma que “se chamarmos delirio a todo o estado no qual o espirito
acrescenta algo aos dados imediatos da intui¢cdo sensivel e projecta os seus sentimentos e impressoes
nas coisas, ndo hd possivelmente qualquer representa¢do colectiva que, num certo sentido, ndo seja
delirante; as crengas religiosas ndo passam de um caso particular de uma lei muito mais geral. O
meio social, na sua realidade, aparece-nos povoado de for¢as que, na realidade, ndo existem sendo
no nosso espirito.” (E. Durkheim, 1912,t. n.)
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tempo que se aliam, formando estruturas familiares (para anular a guerra dos
sexos e produzir descendentes), tendem a confrontar-se intergrupalmente (para
defender a posse familiar) a0 mesmo tempo que podem descobrir o seu inte-
resse em aliar-se exogamicamente, para melhor controlar as mulheres, e evitar a
guerra (Lévi-Strauss, 1948), produzindo circulos politicos cada vez mais alargados.

Dimensao mitica, dimensao sociologica (onde a genitalidade € central) e
dimensao politica (interna e externa), cruzadas entre si, introduzem um sistema
de variacoes (com inGmeras variantes) o qual, desde que determinados niveis
demograficos e tecnologicos sejam ultrapassados, pode originar um sistema
de transformacoes em aberto, ou processo historico.

2.1. O Estado, a transcendéncia dos ‘Poderosos’ e as suas mascaras

Um desses niveis de transformac@o tem a ver com o aumento da pressao
demografica, com a concentracdo politica, com a emergéncia do Estado, das suas
capacidades expansionistas e necessidades defensivas e com o reforco concomi-
tante das classes religiosas e militares, transformadas em pilares das sociedades
com Estado.

Neste novo patamar, o Estado constitui-se como uma nova exterioridade,
disputada pelas instituicoes religiosas e militares mas também por familias
aristocraticas que conseguem controlar uma ou ambas daquelas instituicoes,
com apoio na historia mitica.

Enquanto representantes dos antepassados e dos deuses, os ‘donos do
Estado’ (farad6s, mas também sacerdotes e guerreiros, com capacetes que se
transformam em mascaras, como na Grécia antiga) recorrem as mascaras como
emblema identitario (de superioridade, de divinizag@o, de ocultagao, etc.), sendo
que os proprios Deuses tendem a ocultar-se dos homens, por detras de ‘sar-
cas ardentes’ que se tornarao a Mascara dos Deuses Solares. O ouro e outros
materiais incorruptiveis, bem como certos animais que parecem nao morrer, mes-
mo nas condi¢des mais adversas (escaravelhos, serpentes), tornam-se igualmente
emblemas de omnipoténcia e indestrutibilidade, tendendo a ser integrados nos
toucados solenes dos vivos e nas mascaras mortuarias dos poderosos, como no
Egipto dos farads. Tudo necessita entao de ser feito para evidenciar magica-
mente que corpos relativamente idénticos na sua nudez tém destinos sociais
e cosmicos diferentes em funcio das proteccoes de que gozam, facto que as
Mascaras emblematizam.
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2.2. O Povo, a natureza e os seus ‘Demonios’

Abandonados cosmicamente, pelos ‘astros’ de que as elites se apoderaram
(como no caso do Rei-Sol e, mais genericamente, do ‘Iluminismo’), para o povo,
para os mais pobres, resta o0 mundo animal, o erotismo, a noite, os cultos da
fecundidade e as festas populares, enraizadas em religioes anteriores, entretanto
colapsadas ou sincretizadas numa religiao popular recoberta pelo catolicismo?.

No caso europeu, entramos num mundo profundamente clivado entre os
poderes de Estado (as aristocracias, o catolicismo e as suas institui¢des ‘teologicas’,
militares e judiciais, os aparelhos militares, etc.) e as dinamicas da resisténcia
popular que assumem a forma do ‘paganismo’ ¢ do diabolismo, no dizer dos
seus adversarios repressivos.

Temos entdo um novo tipo de mascaras populares, associadas a ciclicida-
de cosmica, solar e lunar e a festividades que oscilam entre a comemoracao
do erotismo e da fecundidade e a exorcizacao da morte e do retorno dos
mortos, que devem ‘descansar em paz’. Os antepassados perderam as suas
fungdes de orientadores culturais, de protectores dos Lares (nomeadamente sob
a forma das serpentes domésticas) — funcdes que foram apoderadas pelo Estado
— ¢ ameacam agora os homens com o retorno ao espaco humano, nomeada-
mente em certas épocas, horas e lugares codificados (encruzilhadas, meio-dia
e meia-noite, meses do Inverno, etc.), e com a possibilidade das mulheres se
lhes aliarem na guerra dos sexos, o0 que leva a codifica-las como ‘feiticeiras’
e a ensaiar extermina-las.

A separacao do sagrado e do profano introduz a disputa sobre o nome
dos dias e suas funcgoes, vendo-se a igreja obrigada a lutar para profanizar os
nomes dos dias de trabalho (anteriormente associados aos deuses romanos ou celtas)
e para sacralizar o Domingo (Dia de Deus) bem como para sobrepor as festas
‘pagas’ todo um calendario de episodios cristaos e de santos que apague da
consciéncia a economia subversiva da sexualidade popular.

Neste novo Ciclo Condensado, de que se suporta a religiosidade popular
(Espirito Santo, 1983), o Carnaval, polo final de um primeiro Ciclo de Inverno,
comecado em Novembro, ocupa um lugar saliente como periodo para se usar
mascaras, isto é, para se apoderar das exterioridades de que se foram isolando ou

% Richard Payne Knight, A Discourse on the Worship of Priapus, 1786; Jacques Antoine Dulaure,
Des divinités génératrices ou du Culte du Phallus, 1805, 1885; Thomas Wright, The Worship of the
Generative Powers during the Middle Ages of Western Europe, 1866; Thorkil Vanggaard, Phallds.
A Symbol and its History in the Male World, 1969, Gaignebet e Florentin, Le Carnaval. Essais de
mythologie populaire, 1979 ).
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sendo isolados (o mundo animal, o outro género, outras classes sociais, as institui-
¢des dos poderosos, outros deuses e outros modos de lidar com o invisivel, etc.).

No inicio deste grande Ciclo, os antropdlogos conhecem bem em Portugal
outros episddios populares subversivos que exigem o recurso a mascaras, as Fes-
tas dos Caretos nordestinas, com equivalentes mediterranicos noutros contextos
(Espanha, Sardenha, etc.), caracterizadas pela inversido geracional que permite
aos rapazes solteiros ter um acesso indisputado as raparigas e aos bens dos
mais velhos. Aqui as ‘mascaras’ ndo ocultam os abusos sadicos dos ritualistas
poderosos, tendencialmente gerontes, mas os abusos dos jovens machos, desta
feita aliados aos seres falicos que pretendem ‘dominar’ a terra (Demonios,
Antepassados invejosos que ndao ‘repousam em paz, almas penadas, seres do outro
mundo ou monstros que os representam na terra, entre os homens e os animais
(lobisomens, vampiros, etc.).

AS CLASSES INTERMEDIARIAS E A PROLIFERACAO
DO SEGREDO E DAS MASCARAS

A emergéncia das burguesias como classes intermediarias (banqueiros,
comerciantes, médicos, intelectuais, politicos democréticos, etc.) introduz um novo
uso da mascara, ao servico da ocultacao das perversidades erdticas e agressivas,
assassinas. A burguesia apodera-se dos carnavais populares e transforma-os,
a abundancia revitaliza esses novos Carnavais urbanos em que por uns dias
a burguesia se aristocratiza e ‘fantasia’, como em Veneza.

Por outro lado, os burgueses especializam-se em discursos duplos e em vidas
duplas, formam sociedades secretas em que o recurso a mascaras ¢ a complexos
rituais e gramaticas simbdlicas ecléticas criam novas transcendéncias, como no
caso das Maconarias.

A mascarilha torna-se a mascara burguesa por exceléncia. Mascara do
amante, que arrisca a vida por uma noite de prazer, mascara do inimigo que apu-
nhala a coberto da noite, mascara do herdi popular e do revolucionario (como o
Zorro), mascara daqueles que se querem cruzar em negocios escuros sem se dar a
conhecer, mascara do Pai Morto que visita o Filho angustiado pela culpabilidade
e pelo remorso (D. Juan).
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AS MASCARADAS INSTITUCIONAIS E A EMERGENCIA
DA MASCARA PERVERSA

Lado a lado, as aristocracias reforcam a pompa e a circunstancia. Ndao escon-
dem o rosto; bem pelo contrario, exorbitam em chapéus, cabeleiras e trajes cada
vez mais pomposos e ‘artificiosos’, que pretendem emblematizar o que nao sao:
sabios, com a sabedoria dos idosos (os Juizes, com as suas cabeleiras empoadas),
fortes (com dragonas, alamares e capacetes emplumados), mas também femininos,
isto €, a moda (como relembra Montesquieu, em De L’ésprit des lois), ja que,
a época, a virilidade, que ficaria bem aos militares e aos carroceiros, € vista
como rude e popular, impropria de cavalheiros.

As grandes construcoes, as fardas, as misicas reverenciais, os rituais
aristocraticos tornam-se as ‘mascaras’ dos que precisam de agradar ao povo
e, portanto, de se lhe exibir. As Igrejas sumptuosas e as Grandes Missas, tornam-
-se a Mascara da Igreja; os Palacios Grandiosos e os grandes trajes e cerimOnias
tornam-se a Mascara da Nobreza; os desfiles militares, as fardas e os hinos guer-
reiros, a Méascara dos militares; mais tarde, as Grandes Universidades com os seus
rituais medievais tornar-se-do na Mascara dos Intelectuais.

Nao que as caras se ocultem; simplesmente, ja nao interessam, sao per-
mutaveis, substituiveis (Rei morto, rei posto), ja nao precisam de Simbolismos
Cosmicos, as instituicoes vivem da inércia que as liquidara (do Rei-Sol a gui-
lhotina do Terror vao umas dezenas de geragdes) ou obrigara a transformacoes
profundas que a burguesia vira a produzir.

Sociedade secreta burguesa, a Maconaria tornar-se-a2 no modelo moder-
no da Sociedade Mascarada. Em ‘Eyes wide Shut’, Kubrick (1999) encenara
Schnitzler, evidenciando como a mascara burguesa sincretiza instituicoes pre-
téritas (nomeadamente a Igreja) e projectos perversos (a promiscuidade sexual,
0s bacanais, o crime), proprios dos poderosos, ameacando as bases minimais da
‘sociedade’ e, nomeadamente, da amorosidade familiar.

DAS MASCARADAS INSTITUCIONAIS AOS CARNAVAIS POPULARES

Os Carnavais populares, que chamam a si turistas vindos de longe, contituem
uma festa ciclica e uma organiza¢do econdmica rentdvel para a regido que os
promove ritualmente, sob a forma de um Corso, isto &, de uma Procissao Laica.

Englobando formas residuais dos Cultos de Inverno ‘pagdos’, se bem que
retransformando-as (como ¢é o caso dos Gigantones ou Cabecudos, libertados das
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suas antigas referéncias), estes Carnavais visam integrar outras exterioridades
que lhes escapam e, nomeadamente, as que estdo associadas ao Estado, ao
Poder e a Fama. Trata-se agora das exterioridades mediaticas, tanto politicas,
nacionais e internacionais (v. g. o casal Obama), como desportivas ou erdticas, que
sdo incluidas para serem ambivalentemente criticadas e/ou admiradas. O recurso
a Historia como exterioridade consensual, fortalecedora da identidade parti-
lhada, indicia a desdramatizacao da vida quotidiana, e a reduc@o das tensdes
de género e inter-geracionais a incidentes de que a psiquiatria se podera apropriar,
no seu mundo das excep¢des. 0 Mundo Durkheimiano de “As Regras do Método
Sociologico’ (1895), que torna dogmatica para a Nova Academia Burguesa do século
XX a binarizacdo entre as maiorias ditas ‘normais’ e as minorias ‘patologicas’” ou
‘excepgdes’, higienicamente evacuaveis do Corpo Limpo da Sociedade Purificada.

A colaboracao das geracoes e dos géneros nao impede, no entanto, 0 em-
polamento do corpo feminino admiravel, incitando ao travestismo masculino
e a regressao etaria. Mas esse processo, que ha décadas constituia uma inversao
restrita ao espaco ritual, é hoje um processo em vias de generalizacdo, marcando
o duplo processo de juvenilizacao da espécie (Roheim, 1931), de libertacao do
capital erotico feminino e de feminilizacio do poder.

III. ARTICULANDO A ORGANIZACAO DA MENTE COM
A ORGANIZACAO DO MUNDO

Neste Congresso, foi-nos solicitada uma perspectiva diferenciada, particular-
mente exigente: a da integracdo transdisciplinar. A orientacao que temos dado ao
projecto de superacao dos impasses causados pelo estilhacamento disciplinar e
pelo puntilhismo tematico, que desprezam as articulagdes que se revelam sistémicas,
opta por focalizar os ganhos que podem advir de investigar a variabilidade da
articulacdo complexa e instavel da organizacao da mente *” com a variabilidade
dramatica e problematica da organizacao do mundo.

Do lado da organizacdo do mundo, partimos, seguindo a licdo de Marx, do facto
de que as superestruturas sociais se apoiam sobre as diferencas biologicas dos
sexos e das geracoes,” introduzindo, no nivel identitério, a guerra dos sexos (Gregor,

" Enquanto fronteira entre grupos étnicos e representante da variabilidade dos corpos e das suas
exigéncias, e enquanto 6rgdo identitario narcisicamente orientado para a expansdao e para a defesa
interpessoal e intergrupal.

# “Numa familia, e na familia ampliada, a tribo, uma divisdo espontdnea do trabalho apoia-se
nas diferengas de idade e de sexo, isto €, numa base puramente fisiologica. Esta base alarga-se com a
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1985) e o conflito intergeracional, com ela articulado®, fonte oculta da derrota das
ilusdes e da emergéncia dos processos depressivos que, em diferentes periodos do
‘mal-estar cultural’, levam ao recurso a mascara para o alavancamento de solucdes
sadicas e perversas que aumentam o mal-estar que pretendiam solucionar ou ocultar.

Do lado da organiza¢do do mundo, o impasse detectado reside na vulnerabili-
dade masculina nas relacoes com as mulheres, e na consequente ambiguidade da
identidade viril (Gregor, 1985: 9), escondendo ansiosamente o ntcleo feminino da
sua identidade infantil, roubado as maes, por identificacdo (Klein, 1927; Gregor, 1985;
Lidz e Lidz, 1991), fragilizando-se regressivamente em busca da protec¢do materna
perdida (Bateson, 1936, 1958), angustiando-se de forma parandide face a castracao
ou a morte vaginal que os espera em cada encontro erotico adulto (Herdt, 1981),
delirando relagdes privilegiadas com antepassados masculinos que os protegerdo do
encontro solitirio com a morte, representada pelo grande corpo materno (Freud,
1913) e pelo retorno as origens, do qual esperam reencarnar, isto é, livrar-se, para
regressarem o mais depressa possivel a securizacao violenta da ‘sociedade dos
homens’ que supostamente os libertaram das mulheres, inventando deuses falicos e
ameacadores e rituais gregarizantes de iniciacdo dos rapazes, que visam a libertacio
das maes, com base numa erotizacdo homossexual, sempre secreta.

E essa mistura de angaistia identitaria (em que se condensam as angastias
de castracdo e as anglstias de morte), de ambiguidade de género (Gregor, 1985:
9), de desconfianca parandide, de sadismo e depressao, que interpde Mascaras
entre os homens mais velhos e as suas exterioridades femininas e emergentes,
obriga ao segredo violento face as mulheres e as criangas bem como a ereccao
de fronteiras grupais face a outros agrupamentos identitarios (que questionam a
virilidade e disputam as mulheres e os filhos), através de cujas fronteiras ora sdo
comercializadas as mulheres ou declarada a guerra, para defender a posse das suas
mulheres e roubar as dos outros (Lévi-Strauss, 1948).

Entre as Grandes Maes e os Filhos Edipianos, o lugar da Ereccao Viril ¢ um
lugar ameacado pela angistia, pela contestacdo, pela rivalidade, pela permuta-
bilidade, pela esterilidade e pela morte, que se defende ndo apenas pela Violéncia
Organizada mas também e ndo menos pelo Exibicionismo Reactivo, pela procura
de Estados maniacos proporcionados pelas Drogas Rituais, pelas Procissoes, pelas

extensdo da comunidade, como crescimento da populag¢do e, sobretudo, com o conflito entre as vdrias
tribos e a submissdao de uma por outra.” (Marx, Le Capital, Livre 1, tome II, Paris: Editions Sociales,
1951: 41-42, t. n.).

2 A. Mitscherlich, Vers la société sans peres [1963], Paris: Gallimard, 1969; Gérard Mendel, La
révolte contre le pére. Uns introduction a la socio-psychanalyse, Paris: Payot, 1968; Le conflit de
generations. Etude socio-psychanalityque, Paris: Payot, 1969;
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Festas e pelos bacanais erdticos que criam Parafsos momentaneos,™ em que a Guerra

dos Sexos & ultrapassada para logo se reconstituir na vida quotidiana.

Estes Processos Identitarios,* simultaneamente instaveis e auto-regulados vao
sofrer transformagdes profundas, Alavancadas pela criacao das Cidades-Estado, pela
inven¢do dos Deuses que as protegem, forma grandiosa dos Antepassados masculi-
nos, as Sociedades Falicas inventaram Déspotas mas também Repiuiblicas onde as
mulheres nao tinham lugar identitario sendo como extensdes domésticas (Aristoteles,
Tratado da Politica), como ‘partes’ da soberania da luz sobre as Trevas da Caverna
Materna (Platdo, A Repuiblica), concretizada na soberania do Deus sobre os espiritos,
do Principe sobre os seus stbditos, do Inventor sobre a sua maquina e do Pai sobre
os seus filhos (Leibnitz, Monadologia, 84), o que na fantasia masculina do filésofo
originaria uma ‘harmonia perfeita’ entre mundos assimétricos, recheado de ‘animais
espermaticos’ (idem, 75) onde “ndo haverd boa ac¢do sem recompensa, maldade
sem castigo, e tudo deve resultar no bem dos bons, isto €, daqueles que ndo estdo
descontentes neste grande estado (...).” (idem, 87 e 90) e em que as mulheres, seres
ndo-espermaticos, serdo metaforizadas, num nivel subordinado, como “um jardim
cheio de plantas” ou como “um tanque cheio de peixes”. (idem, 67).

Através dessa gigantesca mascara da vulnerabilidade masculina que é o
Estado, alavancado por Reis, Sacerdotes, Militares e Juizes masculinos, € o povo
que & representado como Infantil, desordenado e a necessitar de educacao e cor-
reccao. E sera esse Povo Infantil que rompera a Grande Méascara do Estado para,
em rituais de inversdo, efeminar o Estado, para poder esquecer por um momento
o Sadismo de Estado, momentaneamente achincalhado, e recuperar a erotisagio e
a alegria face a autoridades reinventadas como maternas ¢ a novos herdis juvenis
(como os Futebolistas da Fama).

Movimento ritual de inversao, herdado da profundeza dos tempos greco-ro-
manos que, em épocas recentes lancou um processo historico de reequilibracao
das relacoes de Poder, aumentando o poder das mulheres face aos homens, o
poder dos jovens face aos seus progenitores e gerontes e o poder do povo face

% Turner criou o conceito de communitas para teorizar a congregacao dos iniciandos, inerente a
exclusdo que governa os rituais de iniciacao masculinos, mas a Grande Communitas implica a Festa
Erotizada, como reversao da repressao e do mal-estar nos quotidianos familiares e comunitarios
(Freud, 1913, 1930), correspondendo a definicdo de Turner: “A ‘communitas’ espontdnea é ricamente
carregada de sentimentos, principalmente os de prazer. A vida na estrutura estd cheia de dificuldades
objectivas (...). A ‘communitas’ espontdnea tem algo de ‘mdgico’. Subjectivamente, hd nela o sentimento
de poder infinito.” (Turner, 1970: 170)

31 Bastos, 2015, 2014a, 2014b, 2013, 2012, 2010, 2007, 2006a, 2006b, 2006¢, 2005, 20003a, 2003b,
2003c, 2003c, 2003d, 2003e, 2002a, 2002b, 2001, 2000a, 2000b, 1988; Bastos, J. e S, 2010; Bastos,
S. e J., 2010, 2008, 2007, 2005, 2000; Bastos, J. e Fernandes, 2015.
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ao Estado, eliminando cada vez mais as Mascaras da Impoténcia masculina,
tornada Paranoide (‘desconfiada’) e Sadica (como na recruta militar obrigatoria),
e abrindo o espaco social para aqueles que em ‘tribos primitivas’, constituiam
a excep¢do aceite: os ‘homens femininos’ (Herdt e Stoller: 1990: 247) e para
as mulheres libertadas das roupas que escondiam o ‘escandaloso’ Poder Eroti-
co do seu corpo e da sua auto-estima tdo invejada inconsciente pelos Homens,
os inventores das Transformacdes ritualizadas e miticas da Cultura contra
um Corpo alheio, sinuoso, diferente e muito proximo, que, como Imago do
Tempo Ciclico, nas Figuras da Mae, da Amante e da Morte (Freud, 1913),
mas também da Feiticeira estéril®?, permanece imutavel através dos tempos,
simultineamente Invejavel e Temivel, Projectavel sobre a Natureza circundante
e sobre a Casa, Fascinante, Penetravel, Fecunda (Aquatica), Regenerati-
va, Materna Sagrada e Diabolizavel, Aleitante, Incestuosa e Sangrante. **
Na grande Imago temporal de Leibnitz, “o presente estd gravido de futuro” (mo-
nadologia, 22). Ou, como cantava Aragon, “la femme est I’avenir de I’homme”.
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Sociedade dos Homens Mascarados e dos Rituais de Iniciagdo
(da guerra dos sexos e das mulheres ndo mascaradas)

Madscara Mortudria Egipcia

(a incorporacé@o do Estado no Corpo Real)
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Caretos e Mdscaras Medievais

(mobilizando os solteiros: a resisténcia rural ao Estado como Mascara

Carnaval de Veneza
( entre o Estado e o Povo - as Mdscaras da Burguesia )

iy
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Gigantones

(entre a grandeza do Estado e a grandeza fantasmatica popular)

Carnavais populares actuais

(criticando a Mascara do Estado com as Mascaras Populares)
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CEREBRO SOCIAL, MENTALIZACAO E
PSICOPATOLOGIA EVOLUTIVA
Indicacoes da psicopatologia dos primatas nao
humanos para a psicopatologia humana

por

Marina Prieto Afonso Lencastre!

Resumo: Estudos sobre o cérebro social humano apontam para a sua homologia evolutiva com o cére-
bro e com motivagdes e comportamentos sociais de outros primatas. A psicopatologia dos primatas ndo
humanos podera ajudar a refundar a psicopatologia humana. Mas a esquizofrenia e as perturbagdes
psicoticas aparentadas podem corresponder a psicopatologias especificamente humanas, ja que implicam
competéncias cognitivas exclusivas do cérebro humano como a capacidade de mentalizagdo de segunda
e terceira ordens, a simbolizac@o e a produg@o de realidades mentais internas.

Palavras-chave: Evolucdo, cérebro social, psicopatologia evolutiva dos primatas nao humanos, men-
talizacoes de segunda e terceira ordem, psicose.

Abstract: Research on human social brain shows its evolutionary homology with the brain and social
motivations and behaviors of other primates. The psychopathology of non-human primates can help
refound human psychopathology. Nevertheless, schizophrenia and related psychotic disorders may be
specific human psychopathologies, as they imply exclusive cognitive habilities of the human brain,
such as second and third order mentalization capacities, symbolization and the production of internal
mental realities.

Key-words: Evolution, social brain, non-human primate evolutionary psychopathology, second and
third order mentalization, psychosis.

INTRODUCAO

Nos Gltimos anos temos assistido a um renovado interesse pela psicopatologia
evolutiva e as recentes descobertas sobre as relacdes entre cérebro, mente e com-
portamento normal e patoldgico t€m mostrado que a teoria da evolucdo é a mais
adequada para entender essas relacdes (Brune, 2008; Panksepp, 2012; Solms &
Panksepp, 2012). A ideia de que os comportamentos, e a actividade mental asso-

! Professora Catedrética na Universidade Fernando Pessoa. Psicoterapeuta Especialista da Sociedade
Portuguesa de Psicologia Clinica. E-mail: marina.prieto.afonso@gmail.com
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ciada, sao fendmenos bioldgicos, nao & nova; desenvolveu-se na Europa desde 1920
com observagdes decisivas sobre o comportamento animal e, a partir de meados
do século passado, foi aplicada ao comportamento humano, com contribui¢des
importantes da biologia evolutiva para a etologia humana (Eibl-Eibesfeldt, 1989).
A ecologia e a genética do comportamento deram as descri¢des detalhadas da
etologia humana um enquadramento selectivo do comportamento social, permi-
tindo previsdes baseadas na hipdtese de que servem sobretudo para maximizar a
sobrevivéncia e a reproducdo genética individual e familiar, e também dos reci-
procantes nao aparentados (Darwin, 1859, 1871; Hamilton, 1968; Trivers, 1972,
1973). Estas previsdes foram recentemente estendidas aos grupos mais alargados
através de uma revisdo do conceito de seleccao de grupo (Sloan Wilson, 2007),
que cresceu da investigacdo sobre padrdes altruistas e de coopera¢do em grupos
de animais nao humanos e humanos. Apesar de controverso, este conceito instigou
mudangas na investigacao sobre as espécies ultra-sociais e culturais, como a espécie
humana, e deu nova importancia a hipotese do cérebro social (Dunbar, 2003). Este
autor propods que o tamanho do neocdrtex humano evoluiu como uma adaptacdo
a um grupo social complexo e crescente, que requeria novas competéncias para o
sucesso no acasalamento, na comunicac¢@o social, na cooperacdo e na integracao
grupal alargada. Estas novas competéncias cerebrais associam-se, entre outras, ao
aparecimento da linguagem de dupla articulagdo, a capacidade metarepresentacio-
nal do sistema cognitivo generalista humano e a novas formas de mentalizaciao
(Bering, 2010). As mentalizacoes primarias do cérebro social estdo envolvidas na
possibilidade de captar outras mentes de modo a orientar a accao no grupo, e esta
competéncia estd presente nos outros primatas, particularmente nos chimpanzés.
Os humanos acrescentam-lhe as mentalizacoes secundarias e terciarias, permitidas
pela expansdo das competéncias associativas do neocortex, pela nova sintaxe e pela
dupla articulagdo da fala, que produz palavras. Esta expansdo cerebral e mental
trouxe com ela um catilogo de novas realidades internas como as brincadeiras ima-
ginativas, a produ¢@o de objectos abstractos, a distin¢cao entre animado-inanimado,
a atribuicdo de caracteristicas animadas a entidades que, a partida, nao as possui-
riam, a defesa contra entidades mentais e a sua agéncia, a concep¢do psicologica
da morte, por oposi¢do a sua concep¢ao bioldgica ou material (Bering, 2001). As
novas competéncias cognitivas assentam sobre emogdes e cogni¢des mais antigas,
largamente homologas com o grupo dos mamiferos, sobretudo os primatas; estas
sdo adaptacdes que orientam os comportamentos ecologicos e sociais através de
respostas neuromotoras biologicamente preparadas. Encontramos as adaptagdes
antigas nas novas competéncias evoluidas, co-optadas para os niveis comporta-
mentais e mentais onde se geram as experiéncias especificamente humanas. Estas
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englobam, por exemplo, os sentimentos culturais baseados nas emocdes primarias,
as experiéncias estéticas e religiosas orientadas pela experiéncia corporal e os
afectos relacionais, os pensamentos analdgico-metaforicos, as narrativas miticas
inspiradas pelos temas selectivos humanos e, também, as derivas psicopatoldgicas
associadas a eles”.

O presente artigo discutird algumas destas questdes, mostrando que a psico-
patologia humana necessita ser refundada a partir da psicopatologia dos animais
nao humanos, particularmente os primatas e, dentro deles, os chimpanzés que, em
termos filogenéticos, se encontram mais proximos dos humanos. Esta proposta
nao deixa de levantar questdes de véria ordem e aparecera como controversa para
leitores em psicologia humana. No entanto, resultados recentes da investigacdo
sobre o cérebro social humano e os seus sistemas emocionais e cognitivos apontam
amplamente para a sua configuracdo evolutiva e homo6loga com outros primatas
(Brune et al, 2003, Panksepp, 2012). E certo que a evolugdo de Homo seguiu uma
linhagem propria, diferente da linhagem dos chimpanzés contemporaneos e, como
vimos mais acima, acrescentou-lhe caracteristicas que ndo encontramos nos prima-
tas ndo humanos. O que nos é propriamente humano aparece, portanto, também
reflectido na psicopatologia. E o estudo das semelhancas e das diferengas entre nos
e os outros animais que nos permite melhor compreender o que, em nds, tantas
vezes parece culturalmente incompreensivel mas que, a luz das lentes evolutivas,
se torna claro e terapeuticamente fecundo. Estas, e outras questdes, serdo o foco
da nossa atencdo nos proximos paragrafos.

DEFINICAO DE PSICOPATOLOGIA NOS PRIMATAS NAO HUMANOS

A ideia de procurar sinais psicopatoldgicos nos animais nao humanos, parti-
cularmente nos primatas mais proximos de nds como os chimpanzés e gorilas,
tem sido acolhido com alguma relutancia por parte dos tedricos evolutivos. Em
geral, estes tem preferido nao atribuir experiéncias de sofrimento aos animais e
manter uma atitude descritiva objectiva; no entanto, muitos destes padrdes de
sofrimento sdo criados artificialmente em laboratorio para desenvolver modelos
biomédicos da doenca (Fabrega, 2002). Assim podemos, com alguma seguranca,
tentar manter uma perspectiva clinica e também evolutiva quando se trata de avaliar
comportamentos psicopatologicos espontaneos, tanto no ambiente natural como

2 Ver o artigo de Solms & Panksepp (2012) para uma interessante interpretacido neuropsicanalitica
da ligacdo entre o corpo evoluido, o inconsciente psicologico e as funcdes da consciéncia.
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em laboratorio (Ibidem). Além disso, podemos também apoiar-nos na inferéncia
de estados internos a partir da observacdao de comportamentos que, por analogia,
evocam em nos sofrimento mental (Troisi, 2003). Como os animais nao falam, os
estudos em psicopatologia animal terdo que se basear essencialmente em indica-
dores comportamentais e fisioldgicos, particularmente nos desvios quantitativos e
qualitativos de padrdes de comportamento comuns (ou estatisticamente normais)
e os seus correlatos neuroquimicos.

E claro que esta questdo da psicopatologia animal levanta imediatamente a
questdo dos critérios para a satide e a doenga, que sdao em grande parte dependentes
de normas culturais. A propria psicopatologia humana estd dependente de normas
culturais e o modelo biomédico universal esbarra frequentemente com a questdao
do localismo psicopatologico (Kirmayer & Ban, 2013). Nos animais em liberdade,
¢ dificil distinguir entre normal e patolégico porque os comportamentos sdo adap-
tagdes a condicdes ecoldgicas e sociais que implicam por vezes comportamentos
extremos que considerariamos patologicos na sociedade humana ocidental. Nos
animais ndo humanos nao se pode equacionar simplesmente a norma estatistica com
a norma social. Os desvios da norma podem ser neutros ou benéficos, em termos
adaptativos. Nos animais em liberdade correspondem a padrdes que aparentemente
nao sd ndo impedem a sobrevivéncia do grupo, como até a promovem. O critério
normativo, apoiado somente em indicadores estatisticos, aparece como insuficiente
para avaliar o caracter psicopatologico, ou ndo, do comportamento observado; e
esta afirmacgdo é valida para os nao humanos e também para os humanos.

O caso do infanticidio nos langures que, durante muitos anos, foi conside-
rado como aberrante e disfuncional, é interessante neste aspecto. A primatologia
descreveu nos anos 1960 o homicidio de recém-nascidos langures por varios
machos agressivos que invadiram o harém e expulsaram o macho residente. No
seguimento desta invasdo, e apds o desaparecimento das crias, as fémeas torna-
ram-se sexualmente receptivas e aceitaram copular com o novo macho dominante
(Sugiyama, 1968). Segundo o critério estatistico, o infanticidio dos langures, que
era extremamente raro, deveria ser considerado como uma resposta patologica,
provavelmente a uma perturbagdo do habitat de origem humana. Mas décadas de
discussdo entre especialistas concluiram que o infanticidio entre os langures é
melhor interpretado como uma estratégia reprodutiva dos machos; o que comegou
por ser uma psicopatologia passou a ser considerado como uma maneira de maxi-
mizar a transmissdo de genes dos langures homicidas. De facto, as fémeas que
foram privadas das crias do macho original puderam agora conceber e dedicar-se
as crias do macho invasor (van Schaik & Johnson, 2000). Esta interpretacdo foi
possivel devido ao desenvolvimento da teoria da selec¢@o sexual e a sua capacidade
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para prever o infanticidio pelos machos, dadas certas circunstancias ecologicas e
sociais (Hrdy, 1984). O infanticidio ndo é um comportamento comum; mas isso
nao faz dele uma psicopatologia®.

O caso dos chimpanzés macho infanticidas e canibais observados por Goodall
em 1977 poderia também ser um destes casos; em vez de projectar ideias morais e
convengdes sociais ocidentais para os grupos de primatas, ¢ bem mais interessante
observar os contextos ecoldgicos e sociais em que estes comportamentos aparecem,
porque nos poderdo dar pistas sobre comportamentos semelhantes nos humanos,
tanto nas sociedades tradicionais como nas sociedades poOs-industriais. Este € o
ponto de vista geralmente adoptado pelos primatdlogos e a literatura sobre a eto-
logia dos primatas faz muito poucas inferéncias sobre o caracter patoldogico ou nao
dos comportamentos observados. Para a psicopatologia evolutiva, o melhor critério
de julgamento sdo as consequéncias disfuncionais dos comportamentos (Troisi &
McGuire, 1998). Assim, se determinados padrdes etoldgicos interferem claramen-
te com a adaptagdo social ou com a adaptacdo bioldgica, podemos considera-los
psicopatologicos. O sofrimento ¢é interpretado como um sinal emocional de que
algum aspecto estd a comprometer o desenvolvimento de competéncias funcionais
necessarias a sobrevivéncia, a reproducdo e a vida em grupo. Segundo Troisi (2003)
podemos concluir que estes sinais estdo activos nos primatas nao humanos e que
as disfungdes comportamentais sao acompanhadas de afectos negativos.

Como a seleccao natural tenda a eliminar os comportamentos desvantajosos,
nao & de esperar que se observe muita psicopatologia nas populacdes naturais.
Comportamentos de medo ou ansiedade terdo um valor passageiro e servirdo para
habilitar o animal com a resposta adequada de fuga, submissao, freezing ou ataque.
Acresce o facto de que comportamentos desviantes da norma ou atipicos poderdo
apresentar valor selectivo, como foi antes referido. As observagdes de animais cativos
e participando do habitat humano sao essencias para se compreender os desvios
da adaptacdo em condicdes artificiais, muitas vezes extremas, como em alguns
zoologicos, unidades de produg@o animal, etc. Em todos estes casos é essencial
saber distinguir entre os comportamentos funcionais e que arrastam consequéncias
adaptativas futuras, e os casos de psicopatologia (Troisi, op.cit).

3 A Psicologia Evolutiva do Crime baseia parte dos seus estudos empiricos nas hipoteses deriva-
das da teoria da selec¢@o sexual e do investimento parental, mostrando as vantagens evolutivas de um
conjunto de comportamentos criminosos que se mantiveram estaveis nos grupos altruistas humanos,
como por exemplo o infanticidio, a violacdo, o roubo, a psicopatia (Dentley & Shackelford, 2008).
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EXEMPLOS DE PSICOPATOLOGIA NOS PRIMATAS NAO HUMANOS
Infanticidio, canibalismo e violéncia

As observacdes de Jane Goodall (1977) sobre infanticidio nos chimpanzés
foram interpretadas por ela como apresentando vantagens reprodutivas para os
machos que, eliminando as crias de rivais, terdo mais probabilidade de fecundar
as fémeas novamente no estro e, assim, produzir crias portadoras dos seus proprios
genes. Uma outra explicacdo para essas observagdes seria a sobrepopulagdo e a
regulacao dos nascimentos (Goodall, 1977), mas segundo Power (1991), a autora
nao estava certa desta possibilidade. Nesse mesmo texto em que apresenta as suas
observacdes, Goodall descreve com detalhe alguns casos de ataque e canibalismo
de crias por machos, dentro do grupo e entre grupos diferentes. O mais interes-
sante destas descricdes consiste na alternancia entre a violenta excitacao de alguns
animais, a sua exultac@o e os cuidados eventuais com os pequenos animais feridos.
Para Fabrega (2002) estes comportamentos sugerem uma auséncia de controlo dos
impulsos e a execugdo repetitiva de programas comportamentais agressivos e de
cuidar que lembram a intensa e sistemitica violéncia e, por vezes, o jogo € 0S
cuidados com a vitima, dos homicidas sexuais. A descri¢do de Goodall sugere ele-
mentos psicologicos e até simbolicos nesta espécie de ambivaléncia entre padrdes
comportamentais opostos. Esta descricao leva Fabrega (op. Cit) a especular que,
como nos humanos, os animais poderdo ter experimentado estados alterados da
consciéncia. No caso humano, os criminosos afirmam a sua dominancia e controle
de forma repetida e odiosa, em certos casos em estado dissociado de consciéncia,
e este mesmo estado podera ser hipoteticamente atribuido aos chimpanzés.

Norikoshi (1982) descreve um outro caso de canibalismo intragrupo observado
na floresta Kasoje (Tanzania), em que dois machos dominantes ingeriram o corpo
de uma cria na presenca, aparentemente impassivel, da mae. Segundo Norikoshi, a
dominancia dos machos sobre a fémea poderad explicar em parte a atitude da mae
porque, nos chimpanzés, os comportamentos de agressao e de maus tratos dependem
do lugar hierdrquico que se ocupa. Acresce, no entanto, o facto dessa fémea ser
considerada uma ‘mé& mde’ comparativamente com os padrdes maternos normais
entre chimpanzés. Foi vista varias vezes a negligenciar a cria ou a carrega-la por
uma perna, no cimo das arvores (op. Cit).

As condigdes sOcio-ecoldgicas também afectam o comportamento psicopa-
tologico. Ainda em Gombe, Jane Goodall (1986) observou o comportamento dos
chimpanzés em situacdo de anormalidade na distribuicao de alimentos. Geralmente
os chimpanzés procuram alimento em grupo, e cada individuo fa-lo isoladamente
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sem competi¢@o directa com outro. Em Gombe, Goodall decidiu oferecer bananas
para poder observar os animais mais de perto, mas ao fazé-lo criou condicoes de
competi¢do directa que, segundo Power (1991), levou a um conjunto de mudangas
negativas que afectaram a organizacdo do grupo e o estado dos individuos. Power
descreve a perseguicao de membros vulneraveis pelos mais fortes até a formacao de
verdadeiros ‘bodes expiatdrios’ servindo de escape para a frustracao social e sexual
dos machos face a outros machos competidores. Estudos sobre macacos rhesus
livres mostraram diferencas interindividuais no controle dos impulsos directamente
correlacionadas com baixa fungao serotoninérgica cerebral. Baixas concentracdes de
5-HTT associam-se a baixo controle dos impulsos e alta agressividade e o mesmo
foi observado nos chimpanzés (Troisi, 2003). Estes animais t€tm menos parceiros
sociais, sdo mais solitarios, correm mais riscos e, no caso dos rhesus, emigram
mais cedo do grupo natal (Mehlman et al, 1995). Outras consequéncias negativas
foram o aumento da hostilidade sexual e da violéncia deslocadas para as fémeas
e os juvenis, os sinais de depressdo materna e as dificuldades de desmame e de
separacao das crias. Padrdes modificados das migracdes das fémeas e da retencdo dos
machos modificaram substancialmente os modos normais de organiza¢do do grupo.

Hostilidade sexual e supressao reprodutiva

A violacdo de fémeas pelos machos foi observada em algumas espécies de
primatas, como os babuinos e também os chimpanzés (Brown, 2000). Nos orango-
-tango os machos violadores desenvolvem corpos do mesmo tamanho das fémeas,
com aspecto de adolescentes, o que faz com que muitas vezes sejam confundidos
com elas. A hormona luteinizante, a testosterona e a dihidrotestosterona sao insu-
ficientes para o desenvolvimento de caracteristicas sexuais secundarias normais,
mas bastam para a funcdo sexual priméria e a fertilidade (Maggioncalda et al,
2000). Mantém-se pequenos e ndo mostram nenhum sinal de estatuto, mas violam;
segundo Troisi (2003), a violacdo consiste numa estratégia sexual de baixo custo
e de baixo beneficio que, em alguns casos, resulta em fecundacao e, portanto, em
vantagem reprodutiva. Este comportamento ¢ interpretado no contexto da selec¢@o
sexual e da maximizag@o reprodutiva dos machos.

Outro aspecto que pode ser compreendido a luz da teoria da selec¢do sexual
¢ a supressdo reprodutiva de fémeas sub-dominantes por fémeas dominantes. A
inibicao reprodutiva das subordinadas € comum nos peixes, aves e mamiferos atra-
vés da presenca dominante de outras femeas (Lusk & Miller, 1989), e este efeito
¢ conseguido através de mensagens quimicas ligadas as feromonas. A competi¢io
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e a supressao reprodutiva entre fémeas tem como funcdo impedir a reprodugdo
consanguinea ou em territdrios com recursos alimentares ou espaciais limitados,
e também garantir a ‘ajuda no ninho’. O comportamento de ajuda ao ninho &
mais comum nos mamiferos inferiores; foi observado com maior frequéncia nos
calitricideos neotropicais (saguis) e tamarinos. Parece ser o resultado da compe-
ticdo sexual e também da selec¢do de parentesco: um individuo prescinde da sua
propria reproduc@o e ajuda a garantir o sucesso reprodutivo dos seus parentes,
geralmente a mée (Davies & Krebs, 2012). O afastamento do territdrio tem efeitos
sobre a diminuicdo da competic@io intra-fémeas e restabelece o ciclo reprodutivo
das subordinadas. A proximidade territorial de fémeas subordinadas com fémeas
dominantes, geralmente as maes, acciona mecanismos neuroenddcrinos de retar-
damento ou supressdo reprodutivos nos peixes (Abbott, 1997) e, nos primatas nao
humanos, este efeito é também o resultado da manipulacido activa pelas fémeas
dominantes. Niveis elevados de stress social sdo conhecidos por afectarem a ca-
pacidade reprodutiva das fémeas e este problema resolve-se através dos padrdes
de emigrac@o das jovens fémeas que, nos grupos de chimpanzés, emigram para
outros grupos. Este mesmo mecanismo pode também estar activo nos humanos
e a anorexia nervosa pode ser interpretada como um mecanismo de supressao
reprodutiva; de facto, um dos seus sintomas principis € a amenorreia, ou seja,
a supressdo da ovulacdo. As maes das anoréxicas sdo geralmente sentidas como
dominantes e controladoras, enviando sinais que influenciam inconscientemente o
estatuto reprodutivo das filhas submissas (Andersen et al, 1992). Esta observacao
esta na origem do modelo territorial da anorexia proposto por Bracinha-Vieira em
1983: a maturacao sexual da jovem mulher com permanéncia no territorio familiar
dominado pela mae origina a involug¢do reprodutiva (amenorreia e diminui¢ao
dos sinais sexuais secundarios) e também a recusa de alimentos como forma de
se manter ntbil e recusar a competi¢cdo com a mae. Nos primatas, 0 mecanismo
neuroendocrino associa-se ao afastamento das jovens fémeas do grupo familiar e
mostra o entrelacamento evolutivo entre as causas proximas (neuroenddcrinas) e
distantes (o sucesso genético) da reproducdo.

Vinculacao e comportamento materno disfuncionais
Suomi (1978) sugere que a auséncia de cuidados maternos durante a infancia
determina comportamentos maternos abusivos e Hasegawa e Hiraiwa (1980) indi-

cam que, nos primatas, as maes primiparas sao mais rudes e incompetentes a lidar
com os filhos do que as médes com mais filhos. Os comportamentos maternos sao
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aprendidos pela observacao das fémeas mais velhas e supdoem um desenvolvimento
suficientemente adequado da sua propria relacao precoce com a mae. Os pequenos
primatas apresentam respostas de protesto e de desespero quando sdo separados da
mae, tal como o bebé humano, e observacdes como estas estiveram na origem das
teorizacoes de Bowlby (1969, 1988) sobre as relacdes precoces e a vinculagdo. A
descri¢ao por Troisi et al (1982), através de um rigido protocolo de observacao,
do comportamento materno de uma macaca Japonesa (Macaca fuscata fuscata),
mostrou comportamentos abusivos alternados com comportamentos protectores, que
surgiam sobretudo quando a cria tentava separar-se da mée e adquirir autonomia.
O seu comportamento afectava o resto do grupo de macacos, que se afastavam
dela durante os episddios de abuso, ou entdo permaneciam por perto mostrando
sinais de desconforto, mas sem interferirem activamente para separar a cria da
mae. Em trabalhos posteriores, Troisi e colaboradores (1984, 1989) sugerem que a
macaca poderia sofrer de perturbag@o ansiosa com dificuldade de separagdo (Troisi
& D’Amato, 1984), derivada de dificuldades de comunicac@o e privacdes durante
a sua propria infancia. Os autores argumentam que uma eventual vulnerabilidade
genética ao stress social ou até uma doenca intercorrente poderdo ser factores que
afectaram o desenvolvimento normal da fémea (Troisi et al, 1989). Estes trabalhos
mostram a importancia das experiéncias relacionais precoces e da aprendizagem
dos comportamentos de género e sociais; mostram também como a personalidade
animal e a sua vulnerabilidade ao stress dependem destas variaveis.

Epigenética e perturbacoes da personalidade

Experiéncias de manipulacio do ambiente alimentar de macacas gravidas
mostrou ter impacto negativo sobre a neuroendocrinologia e os comportamentos
posteriores das suas crias (Fabrega, 2002). Se os estudos mais antigos propdoem
sobretudo o ambiente como explicacdo central para os efeitos sobre as crias, traba-
lhos mais recentes apontam para a interac¢@o entre a experiéncia e os mecanismos
epigenéticos de transmissdo da informacgdo adquirida. Estudos recentes mostraram
que a experiéncia de evitamento de um estimulo olfactivo pelo pai de ratos foi
transmitida a descendéncia (Dias & Ressler, 2014). As crias, somente criadas pela
mae que, por sua vez, sO interagira com o pai na altura da concep¢ao (noutra con-
dicao experimental, eram resultado de fecundac@o in vitro), mostraram evitamento
do estimulo condicionado. A informacdo olfactiva e emocional da experiéncia
paterna foi transmitida a descendéncia, que reconheceu o estimulo como negativo
sem qualquer exposi¢do prévia ou aprendizagem por modelagem ou reforco. Ha
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evidéncia de que as modificacdes epigenéticas s@o transmissiveis aos descendentes
através da metilacdo do DNA* ¢ os autores deste estudo mostraram que estas mo-
dificacdes se processaram directamente sobre o DNA espermético. As anilises ao
cérebro dos descendentes mostraram um aumento da densidade das vias envolvidas
no odor testado, dando também indica¢des neuroanatomicas sobre a sensibilizacdo
reactiva das crias. Este mecanismo € responsivel por uma parte importante da
plasticidade fenotipica e pela orientacao da adaptacdo. As diferencas atribuiveis
as personalidades animais nos comportamentos afiliativos, exploratorios, sexuais e
agressivos poderao, assim, ser também imputadas a diferengas epigenéticas, em que
as experiéncias individuais do ambiente sdo combinadas com a heranga genética
para condicionar o temperamento individual.

Uma descri¢do interessante de personalidade chimpanzé relacionada com o
comportamento materno foi feita por J. Goodall (1990) em Gombe. O chimpanzé
Jomeo era um macho grande e bem desenvolvido mas timido e que, segundo
Goodall, ndo mostrava nenhuma ambi¢@o social. Com uma adolescéncia normal e
um bom lugar na hierarquia social, um dia apareceu muito ferido no corpo e nas
patas; a partir desse dia era facilmente intimidado, mesmo pelas fémeas. Goodall
(1990) diz que Jomeo sofreu intimeras indignidades sociais e 0 seu comportamento
de corte era insuficiente, nao conseguindo competir com os outros machos. O seu
irmao mostrava a mesma inabilidade social o que levou Goodall, nessa época, a
interrogar-se se estes comportamentos teriam uma origem genética ou se derivariam
de condicdes de desenvolvimento. A mae de Jomeo era timida e associal, passando
muito tempo com os filhos na periferia do grupo e este traco de personalidade
materna era, para Goodall, a principal causa do comportamento desajustado de
Jomeo. Sabemos hoje que, para além da aprendizagem precoce, tracos emocionais
poderdo ser transmitidos epigeneticamente (ver acima). Mais tarde, Jomeo veio a
ser um macho respeitado e uma companhia confiavel para os outros chimpanzés.

A personalidade psicopatica também foi estudada nos chimpanzés. Lilienfeld e
colaboradores (1999) aplicaram uma medidade de psicopatia a chimpanzés (Chim-
panzee Psychopathy Measure - CPM) cujo protocolo estipulava que 6 observadores
deveriam preencher um nimero definido de items sobre 34 chimpanzés. O CPM
mostrou diferengas pequenas entre machos e fémeas e, em alguns animais, uma
correlagdo positiva com medidas de personalidade psicopatica humana como ex-
traversao, agradabilidade, agonismo, actividade sexual, comportamentos de risco,

+ A metilacao consiste na transferéncia de grupos metilo a algumas das bases citosinas (C) si-
tuadas previa e contiguamente a uma guanina (G). Visto que a metilagdao é fundamental na regulacdo
do ‘silenciar’ dos genes, pode provocar alteracdes na transcricio genética sem necessidade de que se
produza uma alteracdo na sequéncia do DNA.
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provocacdes, exibicdes de bluff e ataques de raiva. O CPM mostrou ainda uma
correlagdo negativa com medidas de generosidade e ansiedade, e alguma validade
para medidas de dominancia. Este trabalho de Lilienfeld conclui pela existéncia
de personalidade psicopatica em alguns animais.

Outros estudos com primatas mostraram que a testosterona esti associada a
agressao controlada mas ndo a violéncia (Rose et al, 1978). Individuos com baixa
serotonina e alta testosterona apresentam os niveis mais elevados de agressdo e
de violéncia (Higley et al, 1996), e estes resultados sao idénticos aos encontrados
nos humanos. Nos bonobo, que sdo chimpanzés pacificos com dominancia pelas
fémeas, M. Surbeck e colaboradores (2008) mostraram que, nos machos, nao
ha correlacdo entre dominancia, agressdo e testosterona. Os machos dominantes
investem mais nas relacdoes amigaveis com as fémeas, o que sugere uma relacao
com niveis mais baixos de testosterona. Para os autores, as amizades intersexuais
nos bonobo resultam em padrdes hormonais parecidos com as espécies que criam
os filhos e em que os dois sexos tém relagdes de longo prazo. E possivel que
um fendmeno parecido possa ter acontecido na evolucdo da preferéncia sexual (e
monogamica) humana (Fisher, 2004).

Perda e depressao

A depressdo foi observada em muitos animais, sobretudo mamiferos e aves,
e estd relacionada com a perda de vinculos afectivos e/ou perda de estatuto
(Stevens & Price, 2000). Parece haver consenso junto da maioria dos autores em
psicopatologia evolutiva de que os sintomas da depressao correspondem em grande
parte a sinais de submiss@o e de derrota, face a situagdes sociais impossiveis de
controlar (Gilbert, 1999; Sloman & Gilbert, 2000; Stevens & Price, 2000). Sloman
(2000) considera que a estratégia involuntaria de derrota (EID) apresentada pelos
animais ndo humanos e também humanos evoluiu como forma de estabilizacdo
das hierarquias nas sociedades de mamiferos, permitindo a diminui¢do dos niveis
de agressdo. Esta estratégia involuntaria exprime-se nas situacdoes em que perder
¢ a melhor maneira de sobreviver. Apresenta, na sua forma evoluida, muitos dos
sinais neurofisioldgicos adaptados a situac@o social em que evoluiu, nomeadamente
os seus correlatos serotoninérgicos. A relagdo dominante-dominado acompanha-
-se, nos animais dominantes, de um aumento significativo da reac¢do a serotonina
pelos neurdnios implicados no comportamento agressivo. Nos animais dominados
observa-se uma diminui¢@o da serotonina intra-cerebral associada aos sinais etolo-
gicos da submissao. Estes Giltimos partilham muitas semelhangas com a expressao
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corporal da depressdo. Estudos indicam que este circuito pode relacionar-se com o
polimorfismo do receptor da serotonina (5-HTT) que produz dois alelos diferentes,
um longo e um curto. O alelo curto estd associado com uma sintese menor do
5-HTT e portanto a depressao podera ser mais provavel, sobretudo se se associar a
maus tratos na infancia (Caspi et al, 2003). Apesar de a depressao constituir uma
capacidade ndo humana e humana universal, certos individuos parecem mais vul-
neraveis aos episoddios depressivos do que outros. A genética acresce a epigenética
da historia familiar, as experiéncias precoces, o desenvolvimento da personalidade,
os acontecimentos de vida, que tornam a vulnerabilidade a depressd@o uma condi¢@o
de grande complexidade causal.

A depressdo melancolica mais conhecida na primatologia € de Flint, que ficou
prostrado ap6s a morte da sua mae Flo (Goodall, 1986). Flint era um chimpanzé de
oito anos que ainda dependia da mae, numa idade em que os machos geralmente
adquirem autonomia e se juntam ao grupo de adolescentes. Por sua vez, Flo era uma
fémea avancada em idade que tinha dado a luz uma @ltima cria, desaparecida na
floresta havia algum tempo. Sem cria para se dedicar, passou a ceder as exigéncias
de Flint que se tornou mais dependente da mae. Apesar de crescido, Flint ainda
viajava as costas de Flo quando se deslocavam, e partilhavam a mesma cama de
folhas quando, a noite, se deitavam para dormir. Quando se encontravam numa
encruzilhada e os dois seguiam caminhos diferentes, Flo gemia e voltava-se para
seguir Flint, ou entdo vice-versa, Flint seguia a Flo. Sendo avangada em idade,
um dia Flo foi encontrada morta junto de um ribeiro. Flint encontrava-se perto,
deitado sem se mexer; deixou de comer, deixou de andar e passadas trés semanas
e meia morria também. Este € um caso exemplar de como um adolescente imaturo
se deixa literalmente morrer apds ter perdido a sua principal figura de ligacdo. E
importante perceber que a depressdo major nos humanos é activada por experién-
cias de perda significativas que sao homodlogas com os primatas e, provavelmente,
com outros mamiferos e aves, que sdo animais parentais e de vinculo emocional
diferenciado. O aumento drastico da depressao nas sociedades industrializadas e
individualistas e a sua baixa prevaléncia nas sociedades colectivistas, apesar da
representatividade do alelo curto 5-HTT nessas sociedades, mostra bem a impor-
tancia dos factores familiares e comunitarios de protec¢do (Chiao & Blizinsky
2009) e como a depressd@o ndo pode ser simplesmente explicada por factores de
vulnerabilidade bioldgica.
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Perturbacoes de somatizacao e stress pos-traumatico

A produc@o de sintomas fisicos sem base organica pode também ser encon-
trada nos primatas. Uma paralisia histérica foi observada numa fémea de macaco
que, ao ser colocada junto do seu grupo social, aparentava uma dificuldade notoria
a andar a qual nao correspondia nenhum problema fisico. A fémea recuperava
uma locomog¢@o normal quando era recolhida sozinha, o que indicava a natureza
histérica (encenada) da sua paralisia (Caine & Reite, 1983). O mesmo fendmeno
foi descrito por de Waal em 1982: o chimpanzé Yeoren perdera uma batalha im-
portante e a dominancia no grupo a favor de outro chimpanzé, Nikkie. De cada
vez que Yeoren avistava Nikkie e podia ser visto por ele, coxeava miseravelmente,
para retomar uma locomocao perfeitamente normal quando se encontrava longe do
seu rival. A perturbacdo de somatizacdo tem sido interpretada como uma forma
de simulacao de fragilidade para manipular a atencao social (Troisi & McGuire,
1991), e outras formas de engano dos animais dominantes ou dos predadores sao
utilizadas pelos animais como formas de escapar a situagdes ameacadoras. Fazer
de morto, ou a imobilidade tonica, é observado em muitas espécies animais, desde
insectos, batraquios, aves e mamiferos, e corresponde a uma estratégia automatica
de defesa contra predadores que sé reagem a preza em movimento. A condicdo
psicofisiologica da imobilidade tonica tem sido aproximada da hipnose e do con-
trole da dor (Castiglioni et al, 2009) e também dos estados dissociativos humanos,
como forma de escapar a uma situacdo insuportavel (Fabrega, 2002). Por sua vez,
os modelos animais de psicossomatica mostram claramente a vulnerabilidade a
inducado de patologias organicas a partir de stressores psicossociais e ambientais,
como no caso da ulcera péptida (Overmier & Murison, 1997).

Bradshaw e colaboradores (2008) analisaram a condi¢@o clinica de duas
fémeas chimpanzé sujeitas durante cerca de 3 décadas a diversas manipulagdes
experimentais biomédicas invasoras, e descreveram um conjunto impressionante
de sintomas em grande parte homologos com a descricao do DSM relativa aos
sinais clinicos induzidos por experiéncias traumaticas extremas nos humanos.
Os sintomas inclufam auto-agressdo, crises convulsivas, alternancia de estados
de dissociac@o e estados de intensa ansiedade, agressdes com demonstracoes de
medo, espuma e saliva, olhos revirados para tras, animais urinando, defecando e
batendo ritmicamente contra os lados da jaula de aco. Para um namero crescente
de autores, os chimpanzés, tal como os humanos, necessitam de um conjunto de
relagdes afectivas e sociais precoces e continuadas, € a sua auséncia constitui uma
ameaca significativa para a sua saide e bem-estar psicologicos (Sapolsky, 2005).
A falta de grooming social, por exemplo, pode ter como consequéncia a mutacgao
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dos gestos normais para gestos obsessivos € compulsivos de auto-limpeza, com
perda de cabelo grave, permanente sangramento e auséncia de cicatrizagao.

Com raras excepcgoes, como o caso da abordagem somatica do trauma por
Peter Levine (2010), o corpo evoluido tem sido ignorado ou minimizado na psi-
cologia em geral, e na psicologia do trauma humano em particular. Para Bradshaw
e colaboradores (op. Cit), as narrativas verbais e o processamento da memoria
traumatica tém sido previlegiados como método e objectivo terapéuticos. Acredita-
va-se, por exemplo, que as criancas eram incapazes de desenvolver PTSD porque
nao expressavam as manifestacdes verbais tipicas dessa condi¢do (ndo contavam
0 que se passara); sabemos hoje que a sua dependéncia e vulnerabilidade face aos
adultos abusadores, ou traumatisantes, as impede de falar mas ndo de apresentar as
marcas somaticas de um sofrimento intenso e persistente (Bradshaw et al, 2008).
As observacdes sobre o trauma em chimpanzés, e as tentativas de curar animais
que nao verbalizam, chamam a atenc@o para a importancia da aproximacdo em-
patica inter-espécies, em que os sintomas sdo tomados como expressdes legitimas
de um sofrimento passado que persiste e que & comunicado psicofisiologicamente.
Para os autores, tratam-se de vias expressivas de historias da vida reais, e a inca-
pacidade de um chimpanzé em se expressar verbalmente ndo € razdo para supor
que seu trauma nao existe € nao se exprime silenciosamente no corpo, de modos
homologos com os humanos.

Psicopatologia de manipulacao e de confinamento

As experiéncias de manipulacdo e o confinamento em laboratorio sao
oportunidades para observar um conjunto deliberado ou ocasional de sintomas
psicopatologicos. Lesdes quimicas ou anatomicas da amigdala, do cortex orbito-
frontal e de outras areas do sistema limbico foram correlacionadas com a perda
de estatuto e a incompeténcia social geral (Myers, 1972; Raleigh & Steklis, 1981).
Os trabalhos de Harlow & Mears (1979) com primatas mostraram que o trauma
durante o desenvolvimento e a experiéncia de separa¢do materna precoce com
isolamento social produziram um conjunto importante de sintomas psicopatologicos
nos comportamentos sociais, parentais e sexuais. Estes trabalhos apontaram para a
importancia da co-adaptacdo evolutiva entre os lacos emocionais e a comunicac¢io
entra a mae e a cria. E desta adequac@o que resulta o desenvolvimento de rotinas
e de mentalizacdes sociais funcionais, como a capacidade de se relacionar com
0s outros e apresentar uma ‘teoria da mente’ que permite compreender as suas
inteng0es.
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A auséncia de espaco e de estimulos sociais, tanto nos laboratdorios como
nos zoologicos, leva varias espécies de aves e de mamiferos, incluindo primatas,
a apresentarem comportamentos de substituicao e comportamentos vazios (Lorenz,
1981; Goodall, 1990; Goosen, 1981). Goosen (1981) descreve os comportamentos
auto-dirigidos como formas distorcidas de manter a comunicag@o social, quando os
parceiros estao ausentes. Os animais parecem interagir com um ‘parceiro-fantasma’
reforcado pelo feedback exteroceptivo resultando das suas proprias accoes. Outros
comportamentos desajustados como a locomog@o estereotipada e a actividade ritmica
do corpo, andar aos circulos, saltar, girar, balancar sdo expressdes comuns que
lembram muitos aspectos da perturba¢do compulsiva humana e dos sintomas do
stress pos-trauméatico humano. Para Goosen (1981), a locomocao estereotipada e as
outras formas motoras sdo expressdes intencionais goradas de procura de contacto
social. Em condi¢des normais, os animais deslocam-se no espaco para encontra-
rem os estimulos adequados aos seus estados motivacionais, mas em situacdo de
isolamento e confinamento, esses estimulos sdo inexistentes € os comportamentos
apetitivos tornam-se estereotipados, repetitivos e auto-dirigidos. E possivel que a
intensidade postural, na sua forma psicopatoldgica final, implique fragmentos dos
programas motores envolvidos nas ritualizagdes comportamentais normais relativas
as situacodes sociais. A mesma hipdtese poderd ser colocada para a POC humana
e também para alguns sintomas de PTSD.

Comportamentos bizarros como a auto-agressao e o auto-abraco lembram
sintomas de outras sindromes psicopatologicas humanas como a perturbagédo
borderline da personalidade e formas auto-punitivas da depressao major. O auto
-agarramento prolongado, tapar e tocar os olhos, posturas e movimentos bizarros,
chupar partes do corpo, morder os punhos, contorsdes dos labios sao outras mani-
festagdes comportamentais que se encontram nos animais isolados e nos humanos
em situagdes de tensdo extrema. Goosen (1981) interpreta estes comportamentos na
linha da procura de contacto social e, de facto, estas manifestagdes declinam em
certa medida quando os animais sdo guardados com outros nascidos na floresta e
colocados em espacos maiores providos de estimulos. A auséncia de exercicio e de
jogo social, o tédio, a tens@o e a frustragdo das necessidades sociais mais basicas
afectam a coordenacao das sequéncias normais dos comportamentos sociais e da
comunicagdo (Capitanio, 1986), e as sequelas sdo tdo mais irreversiveis quanto
mais precoces e prolongados forem o isolamento e o confinamento.

Estes exemplos, e outros que nao citamos aqui e que podem ser encontrados
em Fabrega (2002), mostram que comportamentos, estruturas cerebrais e circuitos
neuroquimicos muito semelhantes relativos aos comportamentos sociais estao ac-
tivos nos primatas nao humanos e também nos humanos. E bastante provavel que
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as perturbacdes humanas da ansiedade, de humor, de personalidade, as perturba-
¢des alimentares, obsessivas-compulsivas e 0 autismo encontrem as suas bases no
cérebro emocional, afectivo e social dos mamiferos e em perturbacdes das suas
adaptacdes sociais (Panksepp, 2012). Perturbacdes da teoria da mente e da capa-
cidade primaria de mentalizagdo humanas (Fonagy et al, 2004; Cozzolino, 2014)
poderdo encontrar os seus homologos nas perturbagdes das relagdes precoces e das
capacidades empaticas dos mamiferos, nomeadamente dos primatas. No entanto,
para além destas perturbacdes de fundo homolbdgico, as novas competéncias do
cérebro social humano arrastaram consigo novas psicopatologias que nao encon-
tramos nos animais nao humanos; & dessas patologias especificas que falaremos
no ponto a seguir.

EVOLUCAO DO CEREBRO SOCIAL, MENTALIZACAO DE SEGUNDA
E TERCEIRA ORDENS E PSICOPATOLOGIA HUMANA

Evolucao do cérebro social humano

E nos humanos que encontramos a maior capacidade para interpretar, agir
e manipular a experiéncia social. O nosso cérebro foi seleccionado de forma
a responder as necessidades do grupo humano em expansdo e complexificacdo
biocultural. Sendo em grande parte um cérebro social, ele integra, como nos
outros mamiferos, competéncias filogenéticas ndo sociais que se relacionam com
a sobrevivéncia em bidtopos colocando questdes funcionais concretas, como
orientar-se no espago, reconhecer superficies, texturas e sabores, encontrar abrigo,
sincronizar-se com a temperatura, a luz e a humidade. O nosso cérebro social de
mamifero integrou as fungdes mais basicas de sobrevivéncia, co-optando-as para
as novas fungdes da vida em grupo. Muitas das nossas metaforas sociais reflectem
este fundo adaptativo mais antigo; quando dizemos que ‘encontramos o caminho’
para a confianca de alguém, ou quando, ao pensar sobre um assunto, percorremos
inconscientemente o espaco com os olhos, estamos a reutilisar a fun¢@o antiga da
navegacao espacial em busca de um objectivo (geralmente alimentar, sexual ou
de abrigo). Weisfeld (2004) considera que sé teremos uma boa compreensdo do
cérebro social humano se integrarmos as suas funcgdes etoldgicas mais antigas, re-
flectidas pelas emocgdes basicas processadas pelas estruturas sub-corticais. Solms &
Panksepp (2012), Panksepp (2012) e Panksepp e Moskal (2004) defendem a mesma
ideia, considerando que a exclusiva apreciacdo dos processos corticais deixa de
fora os poderosos impulsos e motivacdoes comportamentais que alimentam a mente
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humana e cujos excessos, auséncias ou mingua estdo particularmente presentes na
psicopatologia. Assim, segundo Burns (2006) parece ser 0til considerar o cérebro
social como um sistema integrado de circuitos, incluindo as estruturas Iimbicas e
corticais operando tanto em processos ‘top-down’ como ‘bottom-up’.> Para Troisi
(2003) e para nos (Lencastre, 2011) a psicopatologia evolutiva apresenta a grande
vantagem de oferecer uma base s6lida para a interpretacdo e integracdo clinica
dos sinais psicofisiologicos, comportamentais e mentais; considera, também, os
sinais mais subtis presentes nas narrativas, considerando que exprimem a dinamica
expressiva e relacional do corpo-sujeito evoluido. Insere estes sinais num quadro
comparativo com a etologia de outros animais e também com as vias tomadas por
outras culturas humanas, de modo a dispor de interpretacoes detalhadas e focadas
dos objectivos biossociais das pessoas.

O sucesso da nossa historia evolutiva deve-se em grande parte a nossa capa-
cidade para cooperar assente, por sua vez, na habilidade em se colocar no lugar
do outro e de agir a seu favor, através da empatia emocional e cognitiva (de Waal,
2006). A par da cooperacao, a nossa mente social também desenvolveu habilidades
sofisticadas para manipular, enganar e para detectar os que ndo cooperam. A nossa
historia evolutiva antiga foi caracterizado por milhdes de anos de vida primata em
grupo e, mais recentemente, por milhares de anos de convivéncia humana. Dife-
rentemente das outras espécies de primatas, os seres humanos possuem uma ‘teoria
da mente’ sofisticada que implica um sistema de intencionalidade por niveis, capaz
de representar progressivos estados mentais como sendo as causas invisiveis dos
comportamentos (Bering 2002; Povinelli & Bering, 2002). Esta intencionalidade
por varios niveis & uma especializa¢do cognitiva humana que lhe permite repre-
sentar em segunda e terceira ordens a percep¢do dos outros, de si e da relagdo. O
seguinte exemplo mostra como se formula: sei o que os outros querem (1° nivel),
sei que eles sabem que sei o que querem (2° nivel), sei que sabem que eu sei que
irdo tentar manipular o que sei para dissimularem o que querem (3° nivel). Esta
manipulacdo pode ser interna (e inconsciente) e conduzir ao engano dos outros e
ao auto-engano. Mas a possibilidade de tornar conscientes estes estados mentais,
e de os comunicar pelas formas da linguagem, torna-nos numa espécie narrativa
capaz de pensar como influenciar profundamente a sequéncia da ac¢@o social a
partir de significados intencionalizados internamente, e simbolizados nas culturas. °

5 E possivel que certas caracteristicas positivas da esquizofrenia como as alucinagdes beneficiem
com uma consideragdo deste tipo, uma vez que parecem envolver circuitos sub-corticais a par da
estimulagdo de fungdes corticais especificas as alucinagdes.

¢ Os chimpanzés conseguem niveis muito sofisticados de manipulagdo social em fungdo de objec-
tivos consumatorios como sexo e poder, tal como foi descrito por Franz de Waal na sua obra de 1989
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As habilidades de representacdo subjacentes ao verdadeiro jogo simbdlico,
por exemplo, mostram que a crianca humana produz desde os 34 meses um tipo
de representac@o separada do objecto que lhe permite jogar com ele internamente,
na auséncia dele (Ungerer et al. 1981). As observagdes sobre jogo imaginativo
nos primatas ndo sdo concludentes quanto ao seu significado interno e envolvem
sempre objectos que mantém alguma semelhanga perceptiva com o objecto que
aparentemente representam (Gardner e Gardner, 1971; Temerlin 1975; Goodall
1986). Segundo Bering (2006), a capacidade para atribuir estados mentais e
agéncia a entidades ausentes — uma das caracteristicas do discurso cientifico — da
ciéncia, das religides, da politica e também das psicoses — baseia-se na capacidade
humana para imaginar mundos simbolicos inteiramente internos, marcados pelo
cérebro social, os seus temas e emocoes. Estes sdo co-optados para niveis men-
tais expandidos pela imaginacdo cultural, abstractos relativamente aos contextos
imediatos e culturalmente consensualizados, ou ndo. E provavel que quanto mais
divorciadas estiverem as comunicagdes simbdlicas do meio ambiente perceptivo e
social imediato, mais funcionem os recursos cognitivos internos envolvidos pelas
capacidades de mentalizacdo de segunda e de terceira ordens. Nestes, os aconteci-
mentos naturalistas proximos sdo explicadas por causalidades distais ndo-naturais,
como € o caso nas ciéncias, nas religides e, de forma espectacular, nas psicoses
(Polimeni & Reiss, 2002).

Mentalizacao humana e psicopatologia: o caso da esquizofrenia

Para Stevens e Price (2000), s6 a esquizofrenia e as perturbacdes psicod-
ticas aparentadas correspondem a psicopatologias especificamente humanas, ja
que implicam competéncias cognitivas exclusivas do cérebro de Homo. E, ne
entanto, interessante observar que, na esquizofrenia, se mantém as caracterisitcas
mais basicas do cérebro social: os seus subtipos sdo especificos aos sexo, sendo
a erotomania mais frequentemente feminina e o delirio de ciime sexual mais
frequentemente masculino. Os delirios de perseguicao e os medos de agressao
também variam segundo os sexos: os homens temem ser perseguidos por outros
homens de grupos estrangeiros e as mulheres temem ser perseguidas e violentadas
por homens do seu grupo. Estes medos correspondem genericamente ao que & de

Chimpanzee Politics. A grande novidade dos humanos consiste na sua capacidade para descrever pela
linguagem, e para pensar e elaborar de forma consciente e meta-representacional o que, nos chimpanzés,
aparece como intuitivo e reactivo aos contextos socias proximos.

Trabalhos de Antropologia e Etnologia, 2016, volume 56 | 97



Marina Prieto Afonso Lencastre

recear no ambiente social de adaptacdo evolutiva humana e mostram, portanto,
que as psicoses envolvem o cérebro social’. No entanto, mais do que os outros
tipos de psicopatologia, as psicoses parecem requerer as competéncias cerebrais
proprias de Homo que acabamos de expdr no ponto anterior.

A lateralizacdo pronunciada dos hemisférios humanos, com dominancia do
hemisfério esquerdo, € uma das diferengas evolutivas importantes relativamente aos
chimpanzés, que apresentam uma menor lateralizacdo cerebral. Esta diferenciacdo
entre hemisférios vai de par com a evolucdo da linguagem de dupla articulacao
e a cultura de sinal linguistico que sdo ingredientes essenciais para os niveis de
mentalizacdo e de meta-representacdo do cérebro social humano. Integrando os
dados arqueoldgicos e epidemioldgicos, Polimeni e Reiss (2002) estimam que a
esquizofrenia tem uma origem pelo menos tdo remota quanto as Gltimas migracoes
humanas para fora de Africa. De facto, a esquizofrenia tem sido observada nas
populacdes de aborigenes australianos, um dos grupos culturais humanos mais
antigos e que se isolaram dos restantes grupos humanos ha cerca de 50 000 anos.
A sua prevaléncia € mais ou menos estavel (cerca de 1%) em todos os grupos
culturais estudados. Esta observacido levanta a questdo de saber porque persiste
e quais as sua vantagens evolutivas. Varias hipdteses foram consideradas, desde
a vantagem do tipo esquizotipico na selec¢do de grupo (Stevens & Price, 2000),
o efeito secundario da aquisi¢do evolutiva da linguagem e da criatividade (Crow,
2000; Horribin, 2001), as vantagens na sobrevivéncia somatica de si e dos parentes
(Carter & Watts, 1971), o efeito de genes maternos na feminizacdo do cérebro
(Badcock, 2011), e outras. Para Polimeni e Reiss (2002) a esquizofrenia pode ser
sobretudo aproximada de antigas formas religiosas como 0 Xxamanismo, presente nas
sociedades de cagadores-recolectores. Silverman (1967) foi o primeiro a fazer uma
comparac@o analitica detalhada da esquizofrenia e do xamanismo, mostrando que
possuem caracteristicas fenomenoldgicas muito similares. Ambas contactam com
realidades ausentes através de actividades alucinatdrias e narram experiéncias de
contacto com agentes nao fisicos. Para Silverman, a grande diferenca entre religido
xamanica e psicose consiste na aceitacao cultural dos comportamentos do xama;
para este autor, o transe, os estados dissociados, as alucina¢des e a actividade mi-
tologica tipicas do xamanismo e de outras religides, sao universais humanos que a
cultura ocidental estigmatiza e futiliza. Para esta cultura racionalista, os fendmenos
religiosos e a perturbagdo mental sdao consideradas actividades ilusorias e erradas

Z Consultar para uma apresentacao detalhada da psicopatologia evolutiva Lencastre, Marina P. A.
N. e. 2011. Etologia e psicologia evolutiva: Contribu¢des para a psicologia clinica, Psychologica, 52:
149-192.
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da mente. No entanto, enquanto ndo compreendermos bem a evolu¢do da mente
metaforica, narrativa e religiosa humana n@ao entenderemos plenamente em que
consiste, nem as suas derivas psicopatologicas, como as psicoses e a esquizofrenia.

De facto, uma das caracteristicas da esquizofrenia, e também das persona-
lidades criativas e misticas, parece ser a maior equivaléncia funcional dos dois
hemisférios, A dominancia cerebral é controlada por alguns genes reguladores e
o polimorfismo destes genes pode ter efeitos ao nivel da organizacdo cerebral da
dominancia dos hemisférios (Crow, 2000). As criancas que mais tarde desenvolvem
psicose sao mais frequentemente ambidextras, o que reforca a hipdtese da simetria
dos hemisférios; por sua vez, a assimetria reduzida dos hemisférios nos adultos
com esquizofrenia também nao segue o padrdo tipico da assimetria segundo os
sexos. A auséncia de controle pelo hemisfério esquerdo pode facilitar as expressoes
de bizarria tipicas desta condicao mas pode igualmente estimular a criatividade
tantas vezes observada nestas pessoas ou nos seus parentes (Polimeni, 2013). Em
termos antropologicos, a auséncia de dominancia esquerda em certos individuos
peculiares, a par da estimulac@o de outras partes do cérebro, permitiram provavel-
mente o processamento seminal de experiéncias de cariz religioso e carismatico,
originalmente associadas as experiéncias religiosas da possessdo, ao xamanismo
e a papéis sociais de excepcao. Estas experiéncias extraordinérias inclufam visdes
e alucinagdes sintOnicas com as cosmogonias locais e beneficiaram os grupos
paleoliticos de variadas maneiras, organizando as praticas sobre o social e o eco-
l6gico. Podem ter tido como contrapartida o aparecimento, em certos individuos,
de experiéncias alucinatorias e de delirios descontextualizados, tipicos da condi¢@o
clinica da esquizofrenia. Mais uma vez, convém ndo esquecer que o diagnostico
de satide ou de doenca se faz em culturas onde estas sdo significadas; enquanto
houver cultura para o delirio, este mantém-se adaptado ao grupo, dando muitas
vezes origem a actos de enorme impacto social, como por exemplo a fissura do
grupo original e a procura de uma nova ‘terra prometida’, anunciada pelos visio-
narios inspirados (Stevens & Price, 2000).

CONCLUSAO

As atribuicdes delirantes de estados mentais a si e aos outros (delirios de
referéncia) estdo, tanto quanto sabemos, ausentes nos chimpanzés. Os sinais de
todas as outras psicopatologias poderdo ser encontradas nos primatas e até, em
geral, nos mamiferos. Mas quando se trata de considerar o que nos distingue mais
claramente dos nossos parentes primatas ndo humanos, percebemos que a huma-
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nizacdo do cérebro social, com producdo simbdlica interna e a capacidade para
mentalizacdes imaginativas e emocionais extremas, concorre para os sintomas que
encontramos nas psicoses mas, também, para as expressoes humanas do conheci-
mento, do sublime e do sagrado. Esta intima ligag@o entre a biologia evolutiva do
cérebro social, os niveis de mentalizacio humanos em relagdo com as culturas e os
limites da experiéncia interior, permite-nos uma melhor compreensdo sobre o que
nos torna humanos e também sobre a psicopatologia que nos afecta. Oferece-nos
pistas para uma melhor leitura da fenomenologia clinica e para mais amplas possi-
bilidades de interven¢@o psicoterapéutica: mais integrada com a heranca evolutiva
que partilhamos com outras espécies, mais multicultural e atenta a diversidade
expressiva humana, mais aberta a uma investigacao inter-espécies humanizada.
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Resumo: Este trabalho pretende dar uma breve visdo geral dos topicos de discussiao em torno do
falso paradigma “natureza “ vs. “cultura “, apontando o posicionamento bioldgico da espécie humana
(Homo sapiens sapiens) referindo visdes pautadas por perspectivas teocéntricas e antropocéntricas.
Mencionando a responsabilidade da Antropologia em desconstruir o falso paradigma da “natureza” e
“cultura”, e interdisciplinaridade é discutida, bem como os pressupostos que sustentam a antropologia
bioldgica contemporanea.

Os dados cientificos demonstram que ha continuidade entre todos os primatas (incluindo os humanos)
no que diz respeito gendtipo e fenotipo .

Referindo a falsa dicotomia em que o paradigma judaico-cristdo assenta, este texto procura desenvolver
o exemplo do chimpanzé (Pan troglodytes) referindo-se a aspectos importantes da etnografia desta
espécie, como o seu comportamento politico, a sua cultura material , entre outros comportamentos e
caracteristicas.
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Abstract: This paper aims to address a short overview of the discussion topics surrounding the false
paradigm “nature” vs. “culture” pointing the biological positioning of the human species (Homo sa-
piens sapiens) and mentioning bias visions in what regards theocentric and anthropocentric perspec-
tives. Mentioning the responsibility of Anthropology to deconstruct the false paradigm of “nature”
and “culture”, interdisciplinary is discussed as well as the assumptions underpinning contemporary
biological anthropology.

Scientific data shows that there is continuity between all primates (humans included) in what regards
genotype and phenotype.

Addressing the false dichotomy on which the Judeo-Christian paradigm prevails, this text seeks to
develop the chimpanzee (Pan troglodytes) example referring to important aspects of the ethnography of
this species such as their political behaviour, their material culture, among other behaviours and features.

Keywords: Paradigms; human being; chimpanzees.

! CAPP (Centro de Administracdo e Politicas Pablicas)
Professora Associada. Unidade de Antropologia do Instituto Superior de Ciéncias Sociais e
Politicas da Universidade de Lisboa (ccasanova@iscsp.utl.pt)

106 | Trabalhos de Antropologia e Etnologia, 2016, volume 56
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Representagoes sobre a superioridade humana

1. INTRODUCAO

O presente trabalho esta dividido em trés sec¢des. A primeira (introdugao)
procura expor, ainda que de forma muito resumida, como é que paradigmas reli-
giosos, filosdficos (entre outros) operam nas representacoes que construimos sobre
a nossa espécie, bem como sobre os outros (sejam humanos ou nao humanos).

O preconceito gera diferentes formas de especicismo e na sua base estd a
falta de informacao e conhecimento aquando das atitudes perante os outros. Olharei
sobretudo para o preconceito especicista vigente nas sociedades que vivem sob o
paradigma judaico-cristdo.

Ao olharmos para o preconceito etnocéntrico, que se constitui como mais
uma varia¢do do preconceito especicista, torna-se mais acentuada a perspectiva
de alteridade, do eu e do outro; do eu conhecido e do outro diferente do eu. As
visdes da etnosfera, onde naturalmente o ser humano esta incluido, sdo traduzidas
em diferentes visdes do mundo (e.g. teocéntrica, antropocéntrica ou, por exemplo,
ecocéntrica) e por isso resultam contrastantes.

Também como resultado da influéncia do paradigma judaico-cristdo, a re-
sisténcia, do ponto de vista metodologico, a um estudo e visdo completa do ser
humano coloca-nos fora do tempo e fora do espaco, reduzindo a espécie apenas a
uma das suas dimensdes e apresentando-a de modo segmentado ou espartilhado,
e portanto, incompleto. Numa construida dicotomia entre natureza e cultura ou
natureza e sociedade (Descola e Palson 1996), como se o ser humano fosse algo
de etéreo e sem existéncia bioldogica, o olhar sobre a espécie escolhida como
nao fazendo parte da propria natureza despoja-a do seu lugar no proprio mundo
natural. O resultado & o aprisionamento do ser humano dentro das suas proprias
construgdes/concepgdes culturais vigentes no paradigma vivenciado.

Tal como, por exemplo, a politica se apropria do discurso cientifico, também
alguns cientistas se apropriam de ideias preconceituosas. Afinal a ciéncia e os
cientistas nao sdo livres de preconceitos.

Na segunda sec¢@o deste trabalho, apds uma breve explicagdo do posicionamento
da espécie humana face aos restantes primatas (sobretudo aos pongideos africanos
e asiaticos), caracterizarei, a titulo de exemplo, a organizacdo e as interac¢des
sociais da espécie mais proxima dos humanos (do ponto de vista do fendtipo e do
gendtipo): os chimpanzés (Pan troglodytes). Passarei a descrever as comunidades
de chimpanzés e alguns dos seus pontos mais marcantes e simultaneamente, mais
proximos dos humanos, tentando estabelecer comparacdes, sobretudo do ponto
de vista evolutivo. Ambas as linhagens (humanos e chimpanzés) iniciaram a sua
divergéncia sensivelmente entre ha 4 a 7 milhdes de anos, sendo hoje fruto de um
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longinquo mas paralelo caminho evolutivo. Nao deixando de mencionar semelhancas
do ponto de vista morfoldgico, abordarei sobretudo semelhancas comportamentais.
Desde as hierarquias sociais de dominancia, aos papéis sociais, as estratégias poli-
ticas e outros comportamentos relacionados com o estabelecimento e manutencdo
do poder, passando pela inteligéncia social, discutirei vastos comportamentos (ex:
culturais, alimentares, entre muitos outros) e caracteristicas da espécie.

Finalmente, a terceira e Gltima sec¢@o do presente trabalho debruca-se sobre
um dos comportamentos mais interessantes da espécie humana e que esta partilha
com alguns dos outros primatas: a produc@o de cultura material. Utilizando alguns
dos critérios aplicados a espécie humana para catalogar os comportamentos como
culturais, ilustrarei os mesmos com exemplos provenientes dos chimpanzés, do
ponto de vista da utilizacdao e construcdo de instrumentos.

2. SOBRE AS REPRESENTACOES DO SER HUMANO
E DA RESTANTE NATUREZA

O modo como o ser humano tem olhado para si proprio tem conhecido
variagdes ao longo dos tempos, estando sujeito a influéncia de inimeros paradig-
mas religiosos, filosoficos, politicos, entre outros (Hoffman 2002, Steiner 2005).

Nascido com o fim do império romano, o teocentrismo torna-se determinante
na Idade Média, ocupando o ser humano uma posi¢do hierarquica inferior perante
deus. A espécie humana era entdo vista como corrompida pelo pecado. Os escritos
de Santo Agostinho (354-430) s@o elucidativos a esse respeito. Adicionalmente,
caracterizavam o ser humano como imperfeito e mortal por oposicao a deus, per-
feito e imortal. De acordo com o teocentrismo, deus cria o universo e tudo o que
neste existe, deus gere o proprio ser humano, devendo apenas o desejo divino ser
contabilizado, superando, naturalmente, a vontade dos seres humanos. A filosofia
de Santo Agostinho, bem como de outros pensadores escolasticos, guiou a Idade
Meédia e contribui para explicar a forca da igreja catdlica a época (Struder 1997,
Steiner 2005). O teocentrismo medieval colocava deus (bem como a autoridade
religiosa, por ele investida) no centro de qualquer visdo do mundo ou interpretacio
historica. No discurso de Santo Agostinho (que vem a falecer numa invasdo vandala
no Norte de Africa) estavam marcadamente presentes inimeros conflitos bélicos
e invasdes que ditaram o referido fim do império romano. Podemos afirmar que
a idade medieva foi uma época teocéntrica: no mundo feudal, a igreja dominava
0 ensino e os espacos académicos, como as universidades e outras institui¢des
ligadas ao ensino e investigag@o, sobretudo com o objectivo da busca pela salvacio
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espiritual (Struder 1997, Steiner 2005). Os desvios aos ensinamentos da igreja
podiam ter consequéncias graves (Struder 1997). Com o Renascimento surge um
novo paradigma: o antropocentrismo. Este pensamento n@o renega deus, que pas-
sa, sim, a ocupar um segundo plano (Kortenkamp e Moore 2001, Steiner 2005),
enquanto o ser humano passa a ser considerado central. Este paradigma reflecte-se
em varias dimensdes da vida humana, desde a filosofia a arte, apresentando uma
nova compreensdo e visao do mundo. Tudo passa a ser observado e avaliado de
acordo com a perspectiva humana e relativamente a espécie humana. As inimeras
doutrinas intelectuais (antropocéntricas) tomam como Unico paradigma vigente
as particularidades da espécie humana e o Gnico ambiente conhecido é aquele
que € apto para esta espécie (Katz e Oeschsli 1993, Kortenkamp e Moore 2001,
Hoffman 2002).

O antropocentrismo apodera-se de qualquer dimensao da vida humana mesmo
na contemporaneidade. Por exemplo, na representacéo habitual da fic¢ao cientifica,
o ser humano surge como espécie excepcional entre as espécies inteligentes, como
evidenciam as ingénuas representagdes de extraterrestres com caracteristicas vaga-
mente humandides (os extraterrestres raramente surgem com formas semelhantes
a outros animais). O antropocentrismo nao apaga a presenca de deus: os humanos
foram feitos a sua imagem e semelhanga, caracteristica assumida nas sociedades
que vivem sob o paradigma judaico-cristdo. E o estatuto moral da espécie humana
encontra-se sempre numa posi¢do superior a dos restante animais, embora inferior
a deus (Descola e Palson 1996, Kortenkamp ¢ Moore 2001, Hoffman A. 2002,
Steiner 2005). O antropocentrismo traz consigo uma visdo da natureza enquanto
recurso disponivel a ser explorado e ndo reconhece valor aos diferentes tipos de
recursos para além do instrumental, para além do que lhe é vantajoso ou necessario.
O segmento ndo humano do mundo (flora, fauna, entre outros recursos) nao tem
valor em si mesmo ou valor intrinseco, mas apenas na medida em que € utilizavel
pela espécie escolhida.

O ser humano vé-se como a Unica espécie que pode ser proprietdria da
natureza (onde o proprio normalmente nao se inclui). Esta visdo de superioridade
que subordina todas as espécies ao papel de produtos disponiveis para exploragdo
resulta dos principios antropocéntricos, principios esses preconceituosos (Katz e
Oeschsli 1993, Kortenkamp e Moore 2001, Steiner 2005).

O antropocentrismo é um preconceito especicista, onde uma espécie (a nica
feita a imagem e semelhan¢a de deus) domina e explora todas as outras, discri-
mina e ostraciza todas as outras (Allport 1979, Jones 1996). Mas o preconceito
do antropocentrismo tem ramificagdes diversas, como, por exemplo o racismo. O
racismo, seja ele de que tipo for, aprofunda o especicismo em diferentes catego-
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rias de humanos, baseado em caracteristicas exclusivamente fenotipicas ou, por
exemplo, religiosas ou politicas e ideologicas (Allport e Ross 1967, Allport 1979,
Jones 1996, Fiske 1998).

O racismo religioso também defende que alguns povos foram escolhidos (por
deus) e outros ndo, pelo que os primeiros t€m direitos especiais sobre a terra ou os
recursos que nela existem (Allport e Ross 1967; Gilbert, Fiske e Gardner 1998).

Baseado em caracteristicas fenotipicas, o racismo tem expressividade em varias
areas da sociedade. Por exemplo, deus nunca é representado como semelhante a
um ser humano com caracteristicas ndo brancas. Este € outro preconceito: etno-
centrismo do ponto de vista do chamado mundo ocidental, que encontra expressao
nos paises sob influéncia do paradigma judaico-cristio. Mas o preconceito nao
apenas categoriza socialmente ou hierarquiza diferentes humanos, mas também
diferentes géneros (e.g. machismo).

A proposito da categorizagdo social e hierarquizacdo dos varios humanos,
Arluke e Sanders (1996) revelam-nos uma interessante analise das diferentes
“categorias” de prisioneiros as mdos do exército nazi. Desde alemaes judeus ou
alemdes comunistas (entre muitas outras “categorias”, como, por exemplo os ci-
ganos), nenhum grupo ocupava um lugar tao baixo na hierarquia (e estava sujeito
a tantas torturas e maus-tratos) como os prisioneiros russos comunistas. A propria
organizagdo dos espacos e das tarefas nos campos de concentracdio espelhava tal
visao de hierarquizagao e categorizac@o social dos presos (Arluke e Sanders 1996).

O grau de discriminacdo e ostracismo a que o outro esta sujeito é, muitas
vezes, proporcional a forca e intensidade do preconceito racista [ou outro qual-
quer preconceito (Allport e Ross 1967; Allport 1979; Fiske 1998; Gilbert, Fiske e
Gardner 1998; Franklin 1999; Arluke e Sanders 2008)]. O preconceito & um tipo
de categorizagao social do outro’ que nasce no espaco da sociabilidade e de uma

2 Desde os estudos de Tajfel, Flament ou Billig (e.g. Tajfel, Billing, Bundy e Flament 1971),

os trabalhos sobre categorizagdo social sofreram uma expansdo acentuada. O outro, que pode ser
o discriminado e o ostracizado, passa a ser portador de significados que lhe sdo atribuidos pelo eu
(Sanders e Arluke 1993; Gilbert, Fiske e Gardner 1998; Franklin 1999) ou por aquele que discrimina
e que perspectiva o mundo que o rodeia de acordo com o seu proprio background cultural, politico,
religioso, filosofico (Gupta e Fergunson 1992).
A comparacgdo social estd presente na sociabilidade, na medida em que cimenta o sentimento (de
diferenca e/ou semelhanca) identitario do eu (Gilbert, Fiske e Gardner 1998; Tyler, Kramer e John
1999). A ideia de identidade pessoal reporta-se ao eu maioritariamente baseada em representacdes do
que percepciona de si mesmo enquanto pessoa individual. O eu inclui atitudes, valores, objectivos,
crencas, relacdes interpessoais e estilos (Tyler, Kramer e John 1999). O eu percepciona-se como uma
identidade pessoal especial, sobretudo baseado nas diferengas percepcionadas em contraste com o(s)
outro(s). O processo de comparacdo social permite a cada um definir-se como sujeito simultaneamente
Gnico mas também semelhante ao outro.
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nogdo percepcionada deste que muitas vezes implica esteredtipos e concepgdes
prévias (Allport 1979; Fiske 1998; Gilbert, Fiske e Gardner 1998), ou seja, o
outro nao € neutral mas sim portador de um significado (Descola e Palson 1996).

As categorizagdes, por sua vez, sdo o resultado das percep¢des individuais
compostas por cognicdes, realidade e diferentes backgrounds (culturais, religiosos,
filosoficos e politicos). Por isso as categorizacdes atribuidas aos outros animais
variam de contexto para contexto. Arluke e Sanders (1996) defendem que, de um
modo geral, nas sociedades que vivem sob o paradigma judaico-cristdo, a escala
sociozoologica apresenta hierarquizacdes onde existem bons e maus animais, 0O
que explica a atribuicdo dos adjectivos bom ou mau em fungdo da relagdo que
estes outros animais tém com os humanos (Arluke e Sanders 1996). Enquanto os
bons animais (0s que se encontram no topo da escala, logo imediatamente abaixo
dos seres humanos) sao todos aqueles que sdo controlaveis pelo ser humano, ou
seja, 0s que servem para consumo e estdo, portanto, ligados a produgdo animal
e a agro-pecuaria, os que sao usados na experimentacdo animal, ou, ainda, os
chamados animais de companhia. Os maus animais sdo todos aqueles que nao
sdo controlaveis: os animais selvagens. Neste grupo (maus animais), apenas con-
trariam esta tendéncia os mamiferos marinhos como os golfinhos, que, de facto,
sdo vistos como bons animais. Ha ainda os muito maus animais (a categoria mais
baixa de todas do ponto de vista hierarquico). Estes invadem o espago humano
sem permissao ou deteccdo (e.g. virus ou bactérias). Encontram-se ainda nesta
categoria as serpentes e as cobras (Arluke e Sanders 1996). Mas os seres humanos
nao se encontram, de facto, enquadrados na escala sociozoolbdgica. Na verdade, os
humanos percepcionam-se como exteriores a escala e acima da mesma e ndo no
topo da mesma como parte integrante do reino animal (Arluke e Sanders 1996).
Despem-se da sua propria animalidade, aproximando-se de deus. A sua condi¢@o
animal aproxima-os dos restantes seres, o que colide com o preconceito especi-
cista do antropocentrismo e da superioridade humana. Afinal as outras espécies
nao foram as escolhidas (foi o ser humano que foi feito a imagem e semelhanga
de deus e ndo os restantes animais); o ser humano & especial e Gnico (Arluke e
Sanders 1996, Descola e Palson 1996, Struder 1997, Kortenkamp e Moore 2001,
Hoffman A. 2002, Steiner 2005) pelo que se auto-intitula cientificamente de es-
pécie duplamente sdbia.

Assim, o ser humano percepciona-se como nao integrando a natureza (Descola
e Palson 1996), uma vez que tal implicaria o reconhecimento da sua condicdo
animal (enquanto mamifero e primata).
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3. ORGANIZACAO E INTERACCOES SOCIAIS NOS PRIMATAS:
O CASO DOS CHIMPANZES

Os seres humanos pertencem ao género Homo e a espécie (e subespécie) sa-
piens. Tal como todos os outros membros da Ordem dos primatas, sao mamiferos
(placentarios). O ser humano, conjuntamente com chimpanzés, bonobos, gorilas e
orangotangos, integra o grupo dos pongideos ou primatas sem cauda (estando por
sua vez integrado no grupo dos pongideos africanos, conjuntamente com gorilas,
bonobos e chimpanzés). Os hilobatideos (ex: giboes e siamangos) também nao
possuem cauda e sd@o muitas vezes apelidados lesser apes. Cientificamente falan-
do, o ser humano, tal como os restantes animais, ocupa um determinado lugar no
mundo organico.

O chimpanzé e o bonobo sao os primatas mais parecidos com o ser humano.
Estas semelhangas sao fruto da existéncia de um ancestral comum a estas espé-
cies que viveu entre ha 4 a 7 milhdes de anos no continente africano (Casanova
2011, 2014).

Nao deixando de mencionar semelhangas do ponto de vista morfoldgico,
abordarei sobretudo semelhancas comportamentais. Desde as hierarquias sociais
de dominancia, aos papéis sociais, as estratégias politicas e outros comporta-
mentos relacionados com o estabelecimento e manuten¢do do poder, passando
pela inteligéncia social, abordaremos vastos comportamentos e caracteristicas
da espécie. Os chimpanzés partilham connosco e com o0s restantes primatas um
conjunto de caracteristicas primitivas e derivadas (Casanova 2006, 2011, 2014).
Desde a existéncia dos cinco digitos, a oponibilidade do polegar, passando pela
visdo estereoscoOpica e binocular. Algumas destas caracteristicas sao vistas como
as bases biologicas da cultura, ou seja, sdo estruturas anatémicas que permitem o
desenvolvimento da cultura. A auséncia de cauda é uma caracteristica derivada nao
partilhada por todos os primatas, mas apenas por humanos, chimpanzés, gorilas,
orangotangos e hilobatideos.

Os chimpanzés vivem em comunidades multi-macho/multi-fémea que podem
ser constituidas entre doze a cento e cinquenta individuos (Goodall 1986). Ambos,
chimpanzés e humanos, passam por estadios de desenvolvimento (ao longo do ciclo
de vida) muito semelhantes, em que as fémeas atingem a maturidade sexual mais
rapidamente do que os machos (Goodall 1986). As fémeas exibem ciclos sexuais
marcados pela menstruacdo, embora o comportamento sexual ndo esteja circunscrito
apenas ao periodo de ovulacdo, como na grande maioria das espécies de mamiferos;
ou seja, o comportamento sexual ocorre também aquando da impossibilidade de
as fémeas engravidarem (Goodall 1986). Ambos, chimpanzés e bonobos, exibem
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muitos comportamentos semelhantes ou até mesmo iguais aos comportamentos
do ser humano. Nas comunidades de chimpanzés, os papéis sociais de ambos os
géneros e das varias idades estdo claramente definidos, estando inerentes a cada
um destes, um conjunto de direitos e deveres (Casanova 2006, Casanova et al.
2008). Como geralmente os papéis sociais sdo claros, criam-se expectativas que,
desde que cumpridas, providenciam a comunidade alguma estabilidade e equili-
brio: cada individuo sabe qual é o seu papel e o que de si é esperado, pelo que
age em conformidade (de Waal 1991; 2006; mas ver também Whiten, Horner e
de Waal 2005).

A estrutura social das comunidades de chimpanzés baseia-se no padrdo mistu-
ra-separacao (fission-fusion), que se adapta as condicoes ambientais, evidenciando
grande plasticidade. Quando existe abundancia de recursos, os individuos formam
sub-grupos (partes ou unidades) maiores, podendo realizar conjuntamente um maior
niimero de actividades; quando os recursos sao escassos, os individuos dispersam,
formando partes mais pequenas e evitando assim a competi¢do mais acentuada pelos
recursos (Goodall 1986). Este ¢ também o padréo existente em alguns grupos de
cacadores-recolectores humanos, como € o caso dos bosquimanos (como os !Kung)
e outros grupos que vivem sob o padrdo econdmico da caga-recolec¢do (Lee e de
Vore 1968, Lee 1972, Lee e Daly 1999).

Nas comunidades de chimpanzés existe filopatria masculina, ou seja, todos
os machos sdo aparentados entre si e permanecem na sua comunidade natal, en-
quanto as fémeas, ao atingirem a maturidade, migram para outras comunidades.
Assim, uma comunidade de chimpanzés é composta por varias patrilinhagens onde
os machos estao relacionados entre si. E também por isso que as relagdes entre
dfades compostas apenas por machos (macho-macho) sdo as socialmente mais
fortes que as compostas apenas por fémeas (fémea-fémea), que, normalmente,
nao apresentam uma probabilidade acentuada, como as diades de machos, em
partilhar relacdes de parentesco entre si (Casanova 2006). As associagdes entre
diades macho-fémea sao socialmente mais coesas que as que se estabelecem entre
fémea-fémea. Mas a forte coesdo que existe entre os machos né@o significa que as
relacdes entre estes sejam sempre pacificas (Goodall 1986). Na verdade, os machos
envolvem-se frequentemente em lutas pelo poder e pela dominancia, podendo
estes confrontos ter consequéncias graves como a eliminagdo sistematica, planea-
da e deliberada dos rivais. Um exemplo ilustrativo de tal conflito é o episddio
ocorrido entre duas comunidades de chimpanzés de Gombe (Kahama e Kasakela),
onde uma destas, anos apds o inicio das hostilidades, tinha matado quase todos
os individuos da outra comunidade, com excep¢do de algumas fémeas, que foram
cooptadas e incluidas na comunidade agressora (Goodall 1986); o territorio da
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comunidade vencida (bem como os recursos af existentes) passou a integrar a area
da comunidade vencedora do conflito (op. cit.).

Ao contrario dos bonobos, os chimpanzés sao extremamente intolerantes com
0s membros exteriores a sua comunidade. Os individuos de comunidades vizinhas
nem sempre sao bem-vindos, podendo em alguns casos serem gravemente ataca-
dos (Goodall 1986; Nishida 1990; Wrangham and Peterson 1997; Watts e Mitani
2001; Kutsukake e Matsusaka 2002; Watts, Muller, Amsler, Mbabazi ¢ Mitani
2006, Williams, Lonsdorf, Wilson, Schumacher-Stankey, Goodall e Pusey 2008;
Mitani, Watts e Amsler 2010). Esta intolerancia leva muitos a argumentarem que
os chimpanzés sao uma espécie xendfoba (Goodall 1986; Nishida 1990; Boehm
1991; Manson e Wrangham 1991; Wrangham e Peterson 1997; Newton-Fisher 1999;
Wrangham 1999; Watts et al. 2006). Os machos viajam juntos em patrulhas que
percorrem insistentemente as fronteiras da area comunitaria. Ha varios detalhes
que caracterizam estas patrulhas: deslocagdo em grupo de forma coordenada, em
siléncio absoluto e muitas vezes pontuada por subidas as arvores. Nestas subidas
as arvores, se algum estrangeiro (chimpanzé de outra comunidade) é detectado
sozinho, 0 mesmo € de imediato atacado pelos membros da patrulha, muitas vezes
até a morte. Se, durante a subida as arvores, o grupo detecta varios estrangeiros
juntos, entdo volta para tras e procede a continuag@o da patrulha num outro dia.
Este foi o procedimento seguido, no exemplo acima citado entre as comunidades
de Kahama e Kasakela. As fémeas muito raramente integram estas patrulhas, com a
excep¢do daquelas que ndo tem qualquer cria (fémeas que se julga serem estéreis).
Estes episodios ja foram observados em inimeras comunidades de chimpanzés, por
exemplo em Gombe (Tanzania: Goodall 1986) ou em Tai (Costa do Marfim: Boesch
e Boesch-Achermann 2000). Ou seja, as patrulhas podem ser claramente vistas
como um comportamento caracteristico do sexo masculino, embora algumas fémeas
[nA0 constrangidas biologicamente pela maternidade (Boesch e Boesch-Achermann
2000; Casanova 2003, 2006)] possam igualmente participar. Estas fémeas, quando
nao tém crias sob a sua responsabilidade, também participam noutras tarefas mais
caracteristicas do sexo masculino, como é o caso da caga (Goodall 1986, Boesch
e Boesch-Achermann 2000). Tais evidéncias levam os investigadores a concluir
que o comportamento menos agressivo das fémeas ou a sua maior dependéncia da
utilizagdo de instrumentos para a obteng@o de proteina animal a partir de insectos
(ex: sondas utilizando técnicas extractivas de processamento), em vez da caga
cooperativa, sdo apenas o resultado de um constrangimento bioldgico inevitavel
(fisiologia reprodutora das mamiferos) e ndo representa uma inabilidade ou incapa-
cidade para desenvolver tal comportamento por parte do sexo feminino (Casanova
2003). O facto de as fémeas estarem gravidas ou a amamentar e/ou com crias
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determina que a sobrevivéncia destas Gltimas esteja directamente dependente das
primeiras, constrangindo assim o seu comportamento (Casanova 2003).

O poder ¢ a dominancia organizam-se em redor de hierarquias sociais de
dominancia que nao sdo estiticas, mudando com frequéncia, sobretudo entre os
machos (Casanova 2006). Os individuos que ocupam o topo da hierarquia social de
dominancia t€m acesso prioritario a todo o tipo de recursos, como, por exemplo, os
sociais ou os alimentares. O que determina a ocupac@o dos lugares hierarquicos de
topo ndo € a forca fisica mas a inteligéncia social ou a capacidade de estabelecer
ligacdes com os varios membros da comunidade. Esta capacidade para estabelecer
aliangas e coligacdes [e.g. principalmente com outros individuos bem posicionados
na comunidade (Casanova et al. 2008)], a capacidade que exibem para manipular
terceiros, para agradar a outros membros do grupo (Casanova et al. 2008) ou para
chegar a consensos sao caracteristicas vantajosas para se atingir um papel socialmente
elevado, bem como para a manuten¢do do mesmo (de Waal 1982, Goodall 1986,
Casanova 2006, Casanova et al. 2008). Face a estas caracteristicas, é frequente os
machos chimpanzés envolverem-se em lutas interminaveis pelo poder (até atingiram
o nivel mais alto da hierarquia social de dominancia), que podem durar varios anos
(de Waal 1982, Goodall 1986, Casanova 1996, Boesch e Boesch-Achermann 2000,
Casanova 2003, Casanova 2006, Casanova et al. 2008). Durante estas lutas, os
machos utilizam e descartam outros individuos enquanto ferramentas sociopoliticas
para atingir os seus fins (Casanova et al. 2008). As proprias crias podem ser utili-
zadas como armas de arremesso ou tampoes para conten¢ao da agressividade, de
modo a provocar determinadas reac¢des nos adultos (Casanova et al. 2008). Alias,
esta € uma caracteristica que também se observa em algumas espécies de macacos
(macacos de Gibraltar: Deag e Crook 1971, Deag 1980, Smith e Peffer-Smith
1982, Taub 1980; babuinos gelada: Dunbar 1984; babuinos amarelos: Collins 1984
e babuinos olivaceos: Strum 1987). O uso dos individuos enquanto ferramentas
sociopoliticas pode ser levado a cabo, inclusive, para sabotar as relacdes ou lagos
sociais que possam fazer perigar os interesses de algum individuo (Nishida 1990).
A sabotagem das relacdes sociais afiliativas foi também observada em algumas
espécies de macacos (e.g. Mondragdn-Ceballos 2001).

Nas comunidades de chimpanzés (e bonobos) existem individuos que, pelo
seu estatuto social, servem de mediadores ou peacemakers, tentando restabelecer
relacdes sociais que, por alguma razdo, entraram em ruptura. Por exemplo, uma
fémea dominante pode actuar como peacemaker num desentendimento entre dois
machos (de Waal 1982, Casanova 2006). Mas nem todas as situacdes de conflito
exigem a presenca de mediadores, sendo a reconciliag@o (restabelecimento de lagos
afiliativos apos conflitos) comum nos primatas (Aureli e de Waal 2000), espe-
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cialmente nos chimpanzés, onde é usualmente iniciada pelo individuo de estatuto
hierarquico dominante (de Waal e Aureli 1996).

Os chimpanzés atribuem estados mentais uns aos outros, ou seja, influenciam
o comportamento de terceiros transmitindo e manipulando informacao (Premack e
Woodruff 1978; Tomasello, Call e Hare 2003; Call e Tomasello 2008). A atribuicao
de estados mentais aos outros é uma caracteristica da chamada Teoria da Mente
(Tomasello e Call 1997) e permite a constru¢do de inferéncias sobre o comporta-
mento dos outros (op. cit.). Tal significa que os individuos podem manipular as
crengas e opinides de terceiros de forma a influenciar o seu comportamento. Os
exemplos encontrados na literatura (e.g. Byrne 1985; Byrne e Whiten 1988a e b,
1992; Whiten e Byrne 1997; Byrne e Corp 2004) sao numerosos mas nem sem-
pre livres de alguma polémica (e.g. Heyes 1998, Povinelli e Preuss 1995, Penn
e Povinelli 2007).

A Teoria da Mente, implica, entre outras capacidades cognitivas comple-
xas como o auto-reconhecimento, a capacidade de enganar os da propria espécie
(Tomasello e Call 1997). Um dos conhecidos exemplos é o caso de Melton, um
babuino adolescente que evitou ser punido pela agressividade que dirigiu a um
infantil através de uma estratégia que passou pela transmissdo de informag@o falsa
aos membros adultos do seu grupo (Byrne 1985). Apds a antagonizag@o do infantil
por Melton, um grupo de adultos reagiu rapidamente as vocalizacdes do babuino
infantil dirigindo-se imediatamente na direccao de Melton. Este, em vez de fugir ou
de se mostrar submisso, colocou-se em posi¢do de deteccao de predador (posicao
bipede adoptada pela espécie quando detecta predadores, como, por exemplo, os
leopardos). Os restantes membros do grupo imediatamente reagiram parando de se
movimentar na direccio de Melton e fazendo o mesmo: colocaram-se em posicao
bipede olhando em vérias direccdes. Melton, entretanto, fugiu e evitou ser punido
(Byrne 1985). Nenhum predador surgiu ou foi detectado (Byrne 1985). Embora
tal episoddio nos possa parecer de facto muito simples, o mesmo tem implicacdes
cognitivas complexas que importa analisar. A transmissdao da informacao falsa
(presenca de um predador), bem como a capacidade de pensar que tal informacao
terd determinada consequéncia no comportamento dos outros (ainda que para
beneficio proprio), & algo que ndo € comum a todos os primatas nao humanos e
seguramente menos comum a todos os mamiferos. O conhecimento dos outros,
das reac¢des e comportamentos dos outros e de como criar imagens mentais nos
outros para alterar o seu comportamento através da manipulacdo da informac@do
¢ algo complexo e que exige profundo conhecimento das emocdes, no sentido de
poder prever as mesmas e os comportamentos (Byrne e Whiten 1988a, Whiten e
Byrne 1997).
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O auto-reconhecimento ¢ outra das caracteristicas ligada a Teoria da Mente
(Byrne e Whiten 1988a, Whiten e Byrne 1997). Muitas espécies de mamiferos
olham-se ao espelho e por mais longo que seja o tempo de exposi¢do, nunca se re-
conhecem, chegando mesmo a atacar a sua propria imagem (Tomasello e Call 1997).
Criancgas (e adultos) que nunca se viram a um espelho, quando se observam pela
primeira vez ndo se reconhecem, necessitando de algum tempo para se aperceberem
que estdo perante a sua propria imagem (e.g. Povinelli et al 1993). A semelhanga
das criangas, os chimpanzés s6 se reconhecem ao espelho a partir dos 3 ou 4 anos”.

O conhecimento profundo do mundo social implica conhecimentos do ponto
de vista da cogni¢do dos outros (Byrne e Whiten 1988a, Whiten e Byrne 1997).

A propdsito do conhecimento do mundo social, é importante referir a ca-
pacidade linguistica dos macacos vervet (Cercopithecus aethiops), que emitem
vocalizagdes com o objectivo de avisar os restantes membros do grupo da presenga
de predadores. As vocalizacoes dos vigias sao ndao sé de aviso de perigo mas
transmitem igualmente a informag@o sobre o tipo de perigo em causa, provocan-
do assim reaccdes comportamentais diferentes consoante dos diferentes tipos de
predadores [aves de rapina, serpentes ou leopardos (Seyfarth et al 1980a e b)].

Outras espécies, como, por exemplo, os pardais de coroa branca (Zonotrichia
leucophrys), vocalizam “dialectos” de canto ja estudados de forma aprofundada
(e.g. Baker 1975; Orejuela e Morton 1975; Baker e Mewaldt 1978; Handford e
Nottebohm 1978; Cunninghan e Baker 1983; Trainer 1983; Petrinovich 1988; Nel-
son 1999; Jill e Marler 2001; MacDougall-Shackleton e MacDougall-Shackleton
2001; Slabbekoorn, Jesse e Bell 2003).

Muitos primatas emitem determinadas vocalizacdes apenas em contextos
muito especificos, como o caso dos chimpanzés que apenas emitem pant-grunts
em rituais de subordinag@o [vocalizacdao emitida (em direc¢do a um outro indivi-
duo que é dominante) apenas por individuos que, em determinado contexto, sdo
subordinados (Goodall 1986; Pusey, Williams e Goodall 1997)].

Nos chimpanzés, bem como em outras espécies de primatas ndo humanos, é
possivel observar tradicoes e diferencas culturais bem estabelecidas e mantidas
através de inimeros mecanismos de transmiss@o social (e.g. Kawamura 1959; Avital
e Jablonska 2000; Mesoudi e Whiten 2004; Whiten 2005; Whiten, Horner e Mar-

3 Na Guiné-Bissau, este facto é facilmente verificavel através de contactos que todos os anos
mantenho com populagdes isoladas em zonas rurais mais inacessiveis (ver Casanova 2008, Casanova
et al. 2014). Neste meio torna-se comum o encontro com grupos de individuos que nunca se viram
ao espelho ou em postal [postal significa fotografia em Crioulo da Guiné-Bissau (Casanova 2008)].

4 Esta idade de reconhecimento pode ser adiada ou antecipada dependendo das condi¢des e va-
ridveis em causa.
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shall-Pescini 2005; Horner, Whiten, Flynn e de Waal 2006; Perry 2006; Kriitzen, van
Schaik e Whiten 2007; Hopper, Spiteri, Lamberth, Shapiro, Horner e Whiten 2007;
Mesoudi e Whiten 2008, Dindo, Stoinski e Whiten 2011). Os macacos japoneses
(Macaca fuscata) sao bem conhecidos pelas tradi¢des ja estudadas por inimeros
antropdlogos e outros cientistas, desde o estudo do uso e manuseamento de pedras
(Huffman 1984; Huffman e Quiatt 1986; Nahallage e Huffman 2007; Leca, Gunst
e Huffman 2008), a lavagem de batatas-doces e, posteriormente, de graos de mi-
lho, que na escola da tradi¢do japonesa sdo vistos como processos de enculturacdo
(Imanishi 1957a e b, Itani 1957, Leca et al. 2008). Gradualmente e ao longo de
décadas, o grupo de macacos japoneses da ilha de Koshima adquiriu um novo estilo
de vida (Avital e Jablonka 2000). Ambos os itens alimentares (batatas-doces e graos
de milho) deram origem a dois padrdes tradicionais de lavagem de alimentos: a) as
batatas-doces, por um lado, eram, numa primeira fase, molhadas em agua fresca,
num riacho local, de forma a tirar os vestigios de areia; mais tarde, passaram a ser
mordidas e mergulhadas em agua salgada, de forma a serem “temperadas”; b) os
graos de milho, por outro lado, sdo atirados as maos-cheias para a agua salgada,
permitindo que a areia com que estdo misturados va rapidamente ao fundo e os graos
se mantinham a superficie, podendo assim serem facilmente recolhidos e consumidos
(Kawai 1965; Kawai, Watanabe ¢ Mori 1992, Watanabe 1994).

As tradicdes culturais e comportamentais também podem ser observadas noutros
animais, como, por exemplo, o golfinho (Tursiops sp.), que usa esponjas durante
a alimentacdo (e.g. Smolker, Richards, Connor e Berggres 1997; Krutzen, Mann,
Heithaus, Connor, Bejder e Sherwin 2004). Contudo, independentemente dos exem-
plos apresentados, importa referir que ha cada vez mais evidéncias ndo apenas de
comportamentos culturais mas também de variacdes culturais que abrangem desde
interaccoes, formas de comunicacao, formas de alocatagem, jogos com objectos e
jogos sociais, técnicas de processamento alimentar, bem como hébitos alimentares,
uso de plantas medicinais e de ferramentas, entre outros exemplos. Embora sejam
maioritariamente observaveis em primatas, estes comportamentos podem ser também
encontrados em peixes, aves, roedores e cetdceos (Avital and Jablonka 2000, Fragas-
zy and Perry, 2003). Note-se que cultura é aqui vista como uma pratica (tradi¢do)
especifica observada numa populacdo (partilhada por todos os membros do grupo),
que persiste ao longo dos anos e de geracdes, estando apenas dependente de meios
exclusivamente sociais para a sua transmissao e manuten¢io (Perry e Manson 2003)°.

O conhecimento do mundo social é acompanhado de um conhecimento pro-
fundo do mundo natural que rodeia os diferentes grupos de primatas ndo humanos.

> O conceito de cultura sera desenvolvido na secg¢do 3 do presente trabalho.
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A titulo de exemplo, nos chimpanzés € bem conhecida a ja referida utilizacao de
plantas com funcdes estritamente medicinais, conhecimento esse que é transmitido
de geracdo em geracdo e varia de comunidade para comunidade, abrangendo as
mais variadas plantas e outros elementos vegetais (Wrangham e Nishida 1983;
Takasaki e Hunt 1987; Page, Balza, Nishida e Towers 1992; Rodriguez ¢ Wran-
gham 1993; Koshimizu, Ohigashi, Huffman, Nishida e Takasaki 1993; Huffman
e Seifu 1989; Huffman et al. 1993; Huffman e Wrangham 1994; Huffman, Page,
Sukhdeo, Gotoh, Kalunde, Chandrasiri ¢ Towers 1996; Huffman, Gotoh, Turner,
Hamai e Yoshida 1997; Lilly, Mehlman e Doran 2002; Huffman 2001; Krief, Mar-
tin, Grellier, Kasenene e Sévenet 2004; Huffmann 2005; Krief, Hladick e Haxaire
2005). O comportamento antiparasitico em humanos e nao humanos, a semelhanca
dos outros comportamentos, € o resultado de um longo processo evolutivo (Huf-
fman 2003). Varias sdo as plantas medicinais consumidas por chimpanzés, como
as folhas da Lippia plicata Baker (Verbenaceae), as folhas da Aspilia spp., ou do
género Aframomum. Este género exibe actividade biologica através de forte ac¢@o
bactericida e com efeito comprovado em iniimeras bactérias que podem ser nocivas,
como Escherichia coli, Pseudomonas aeruginosa, Yersinia entercolitica e Serratia
marcescens (Huffman 2005). Ha ainda plantas com actividade anti-fingica no
tratamento de Candida albicans, Trichophyton mentagrophytes, Aspergillus niger,
Botryodiplodis theobomae, entre outros organismos (Wrangham e Nishida 1983,
Takasaki e Hunt 1987, Page et al. 1992, Rodriguez e Wrangham 1993, Koshimizu
et al. 1993, Huffman e Seifu 1989, Huffman et al. 1993, Huffman e Wrangham
1994, Huffman et al. 1996, 1997, Lilly et al. 2002, Huffman 2001, Krief et al.
2004, Huffman 2005, Krief et al. 2005). O combate a Salmonella enteridittis,
Pseudomonas fragi, Pseudomonas fluorescens, Proteus vulgaris, Streptococcus
pyogens, Staphylococcus aureus, Aspergillus flavus, Aspergillus parasiticus, entre
outros, também se faz através de plantas. Bagas de Phytolacca dodecandra possuem
propriedades toxicas antivirais e antibacterianas (entre outras) e sdo consumidas por
algumas comunidades de chimpanzés (Huffman 2005). Com frequéncia, os primatas
(e outros animais), sobretudo os pongideos, utilizam os compostos secundarios de
inimeras plantas e outras substancias ndo nutricionais para combater ou controlar
parasitas intestinais e providenciar algum alivio ao desconforto gastrointestinal
associado a tais condi¢des (Wrangham e Nishida 1983, Takasaki e Hunt 1987,
Page et al. 1992, Rodriguez ¢ Wrangham 1993, Koshimizu et al. 1993, Huffman
e Seifu 1989, Huffman et al. 1993, Huffman e Wrangham 1994, Huffman et al.
1996, 1997, Lilly et al. 2002, Huffman 2001, Krief et al. 2004, Huffman 2005,
Krief et al. 2005).
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4. CULTURA MATERIAL: UTILIZACAO E CONSTRUCAO
DE INSTRUMENTOS COMO CRITERIO IDENTIFICADOR
DA EXISTENCIA DE CULTURA

Até as décadas de 40 e 50 do século passado, a ideia de que os outros animais
agiam baseados no instinto era geralmente aceite e conceitos como tradigdo ou
cultura ndao eram sequer considerados fora do universo humano (Kroeber e Kluckhon
1952, de Waal 2001). Inclusive, até ao inicio da década de 60, uma das principais
diferencas entre os seres humanos e os restantes animais assentava na ideia de que
os primeiros constroem artefactos e os Gltimos nao (Casanova 2011). Apesar das
evidéncias cada vez mais numerosas e detalhadas de praticas e tradigdes especificas
em diferentes populacdes ndo humanas que persistem ao longo de geracdes e sao
partilhadas por todos os membros dessas mesmas populagdes (ver Perry e Manson
2003), ainda ha quem advogue que as tradi¢cdes animais e a cultura humana devem
ser separadas na base de 4 pontos: i) aquilo que é transmitido (padrdes simples
vs. elaborados); ii) os mecanismos de suporte de aprendizagem (melhorias locais e
facilitag@o social vs. imitac@o e ensino); iii) estabilidade e durabilidade do fendbmeno
apenas para uma parte do ciclo de vida do individuo e iv) processo de acumulacdo
que ndo evidencia mudangas muito significativas em algumas geragdes vs. a acu-
mulacdo progressiva de modifica¢des culturais através do tempo, levando a uma
cada vez maior complexidade dos comportamentos (Leca, Gunst e Huffman 2010).
A evolucao cultural cumulativa consiste no alcance de um padrdo comportamental,
que evolui para um outro padrao modificado, mais bem adaptado relativamente
ao anterior (Avital e Jablonka 2000). Este padrdo novo possui um efeito-raquete,
onde a modificacao benéfica é retida até poder ser melhorada e s6 depois resulta
em comportamentos (ou artefactos) com historias culturais, ou seja, que nenhum
individuo isoladamente poderia inventar (Tomasello 1990; Tomasello, Kruger e
Ratner 1993). Nas sociedades humanas podemos observar cultura cumulativa de
forma generalizada. Mas este efeito cumulativo ndo € Ginico nos seres humanos: o
acumular (ao longo de geragdes) de mudancas culturais que levam a evolucao de
um padrao cultural do qual apenas um individuo sozinho ndo poderia ser autor ja
foi observado por exemplo em orcas (Orcinus orca): as técnicas de forrageio ou
busca alimentar utilizadas pelas orcas na caga de crias de ledes marinhos sdo cada
vez mais diversificadas mas também mais complexas ao longo das varias geragdes
de individuos (Guinet e Bouvier 1995). Os corvos também utilizam competéncias
que sdo parcialmente adquiridas através de evolucao cultural cumulativa (Hunt e
Gray 2003). Nos primatas ndo humanos, algumas das formas de “pescar térmitas”
(ant fishing) e de partir nozes que sao actualmente desenvolvidas por comunidades
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especificas de chimpanzés ja sdo indicadoras de processos que envolvem uma cadeia
operatoria contruida e seguida, possivelmente, a partir de variantes iniciais mais
simples, reflectindo assim modificacdes acumuladas de padrdes comportamentais
socialmente transmitidos (Whiten et al. 2003).

Na tradi¢do de Tylor (1871), a cultura pode ser vista como um conjunto
complexo de conhecimentos, crengas, arte, moral, costumes, tradicdes e quaisquer
outras capacidades e habitos adquiridos por um individuo enquanto membro de um
grupo, comunidade ou sociedade (ver também White 1959). Tal como refere McGrew
(2004), a cultura é uma entidade, & algo colectivo e & possuidora de contetidos.
A cultura n3o ¢ instintiva ou determinada geneticamente (embora a capacidade
de a manifestar seja: ver Casanova 2006), sendo aprendida socialmente. Havendo
varias formas e dimensdes alternativas de definir este conceito, varios aspectos
podem ser tidos em conta e podem ser abrangidas varias dimensdes, desde uma
anélise fina das caracteristicas ou componentes da cultura a uma aproximacao que
dé mais enfase a diversidade e a variacao (McGrew 2004). Algumas defini¢des
erguem barreiras e preconceitos quando referem que a cultura, independentemente
das caracteristicas ou componentes que possa ter e que nela se possam reconhecer,
& especificamente humana. A questdao que se coloca ndo é se a cultura é especi-
ficamente humana (sendo essa caracteristica um tabu nao passivel de discussao),
mas se, de acordo com a defini¢do adoptada, esta & reconhecida nas outras espécies
animais. De facto, a espécie humana ¢é Gnica. Mas também o sdo todas as outras
espécies com quem partilhamos o planeta.

O estudo de padrdes culturais em primatas ndo humanos obedece a mesma
técnica metodologica que o seu estudo na espécie humana: é através da etnografia
que se desenvolve o estudo da cultura nos outros primatas. Importa referir que a
etnografia multi-espécies & uma area da Antropologia Cultural (e.g. Fuentes 2010,
Kirksey e Helmreich 2010, Smart 2014) que se encontra em desenvolvimento e
sobre a qual ja se encontram publicados inimeros estudos. Os estudos etnograficos
sobre a cultura material em primatas ndo humanos desenvolveram-se em varios
topicos: desde a andlise das caracteristicas de comportamentos culturais através
da elaborag@o de listas exaustivas dos seus componentes, a diversidade e variacao
entre culturas (Whiten, Goodall, McGrew, Nishida, Reynolds, Sugiyama, Tutin,
Wrangham e Boesch 1999).

Outra das caracteristicas da cultura & ser normativa, ou seja, a sua expressao
nao ¢ aleatdria mas limitada no espago e no tempo e obedece a regras (McGrew
2004). Estas regras constituem-se como uma das caracteristicas de um determi-
nado grupo ou sociedade (McGrew 2004). Ja foram descritas dezenas de padrdes
culturais de uso e constru¢@o de instrumentos nao explicaveis através de factores
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genéticos ou ambientais. Estes padroes desdobram-se igualmente em dezenas de
variagdes ja registadas (Whiten et al. 1999).

No encal¢o de uma perspectiva mais proxima da Antropologia, McGrew
(2004) liga o conceito de cultura a critérios objectivos e adaptados a partir de
Kroeber (1928, in McGrew 2004). McGrew (op. cit.) descreve iniimeros critérios
(inovagdo, disseminac@o, estandardizagdo, durabilidade, tradi¢io/subsisténcia e
difus@o) e aponta exemplos bem documentados nos chimpanzés referentes a tais
critérios (pestle pound, social scratch, ant dip, leaf sponge, nut crack e hand-
clasp grooming).

Legenda: esponjas construidas por chimpanzés (Pan troglodytes verus) fotografadas
e recolhidas na estacdo seca no Parque Nacional das Florestas de Cantanhez,
Tombali, Repuablica da Guiné-Bissau (Casanova & Sousa 2007).

Enquanto a disseminac@o implica que um individuo adquira um padrao a partir
de um outro, a estandardizacdo refere-se a um padrdo que é executado de forma
consistente e de forma estilizada ou estandardizada. A durabilidade implica que o
padrao possa ser observado mesmo quando os que o introduziram estejam ausentes
e a tradi¢@o/subsisténcia implica a existéncia do padrao de forma intergeracional, ou
seja, que o padrdo atravesse geragdes. Finalmente, a difusdo implica que os padrdes
sejam passados entre diferentes comunidades. Alguns destes critérios também se
observam noutros primatas nao humanos (e.g. macacos japoneses).

Do ponto de vista cognitivo, o uso e a construcdo de artefactos tem implica-
¢oes distintas. O uso de instrumentos € relativamente generalizado em diferentes
espécies: desde os abutres do Egipto, que agarram pedras com os bicos, voam e
as deixam cair em cima de ovos, a lontras que batem com pedras em moluscos
dos quais se alimentam, existem varias espécies que utilizam objectos que sdao
encontrados na natureza para atingir determinado objectivo (Casanova 2006, 2011).
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Contudo, a constru¢cdo de um instrumento implica igualmente a modificacdo do
objecto encontrado na natureza antes de o mesmo ser utilizado. A modificacao im-
plica a existéncia de uma ideia da ferramenta na mente do construtor. Esta ideia é,
portanto, uma ideia pré-concebida do proprio artefacto (e do seu proposito). Até a
finalizacdo do artefacto propriamente dito, este pode ser sujeito a varias operagdes
em cadeia, de forma a completar uma sequéncia para se atingir o objectivo final.
As operacgdes ou etapas desenvolvidas, bem como a sua finalizacdo, implicam a
existéncia de um planeamento e de alguma forma de representacdo mental daquilo
que se quer construir. E a existéncia de uma ideia pré-concebida que permite a
construcdo do artefacto de acordo com determinado estilo (comprimento, espessura,
forma, material usado) e para um propdsito especifico. A constru¢do da ferramenta
pode ser levada a cabo numa dimensdo espacio-temporal diferente daquela onde
serd utilizada, ou seja, o individuo pode construir a ferramenta longe do local
onde a mesma serd necessaria (e num intervalo de tempo ligeiramente anterior).
Tal significa que ndo leva a cabo a construcdo de ferramentas apenas quando vi-
sualiza possiveis alimentos que obriguem a técnicas extractivas de processamento.
Adicionalmente, as ferramentas (uma ou mais), aquando do processo de construcéo
(e manipulagao), podem ser manuseadas numa sequéncia para completar uma Gnica
tarefa (McGrew 2004) e podem obviamente sofrer aperfeicoamentos ao longo de
geracoes.

As técnicas utilizadas pelos chimpanzés nos dias de hoje ndo sao técnicas
que se observam apenas na actualidade (Mercader, Panger e Boesch 2002). Pelo
menos ha 4 mil e trezentos anos atrds (Mercader, Barton, Gillespie, Harris, Kuhn,
Tyler e Boesch 2007), antes do estabelecimento da agricultura, ja os chimpanzés
utlizavam ferramentas para partir nozes (Mercader et al. 2007). Tal significa, pelo
menos, a existéncia da utilizagdo destas técnicas ha cerca de mais de duzentas
geracdes de chimpanzés (Mercader et al. 2007). As mais recentes escavagdes
decorreram em trés locais: Noulo (de onde vem a grande maioria dos dados),
Sacoglotis B e Panda 100 (Mercader et al. 2007) e permitem considerar-se que
existem algumas semelhancas entre a primeira indastria litica humana (Modo I,
Olduvaiense) e esta Idade da Pedra paralela dos chimpanzés (op. cit.): o transporte
das pedras pelo terreno para serem utilizadas num outro sitio; a escolha de uma
combinag@o de matéria-prima, dimensdes e peso da mesma que permita projectar
determinada actividade/objectivo; a reocupagdo de areas focais e de actividade;
o uso dos recursos locais disponiveis e a selec¢do de tipos de pedras que melhor
permitam atingir os objectivos de uma actividade tecnologica especifica (op. cit.).

Os chimpanzés sao, sem davida, os primatas ndo humanos que maior niimero
de comportamentos culturais exibem. Desde a pesca de térmitas, a produgdo de
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esponjas (constru¢do de artefactos), passando por costumes e tradicoes como o cha-
mado handclasp grooming, que varia consoante a comunidade em causa e que nao
apresenta vantagens do ponto de vista adaptativo nem qualquer explicacao ambiental
(enquanto numa das comunidades de chimpanzés estudadas, os individuos que se
envolvem em sessdes de alocatagem, cruzam os pulsos, na outra, ddo as maos).

Como refere McGrew (2004:31): Anthropology invented the culture concept,
but no longer owns it.

Os chimpanzés ajudam os antropdlogos e outros cientistas no desenvolvimento
de inferéncias sobre as origens da propria espécie humana, uma vez que exibem
um conjunto de tragos comportamentais considerados fundamentais nas sociedade
humanas tradicionais [ex.: cacadores-recolectores (Lee and Daly 1999; Panter
-Brick, Layton e Rowley-Conwy 2001; Boyd e Silk 2011)]. Estes tracos passam
pela construcdo de ferramentas a partir de matéria vegetal, bem como o uso de
ferramentas liticas, pela caga de outros mamiferos feita de forma cooperativa, pela
partilha de alimento (principalmente a carne) e pela divisao sexual do trabalho,
ainda que pouco marcada (Casanova 2011).

Ao observar o comportamento partilhado pelos actuais humanos e chimpan-
z&s, os antropdlogos podem reconstruir uma perspectiva do passado sobre o que
terd sido o comportamento dos primeiros hominideos (McGrew 1992, Vieira 1995,
Stringer e Andrews 2005, Boyd e Silk 2011), uma vez que ambas as espécies ini-
ciaram o seu percurso de divergéncia a partir de um ancestral comum apenas entre
4 a 7 milhdes de anos atras (Casanova 2011). Se chimpanzés e humanos exibem
comportamentos culturais, pode admitir-se que o ancestral comum de ambas as
espécies também exibia esta caracteristica. Nao sendo os chimpanzés iguais aos
ancestrais humanos mas o produto de uma evolucao paralela a partir desse ances-
tral comum e dado que, anteriormente a esta evoluc@o paralela, os ancestrais de
ambas as espécies pertenciam a mesma “linhagem” evolutiva, saber mais sobre
os chimpanzés e a sua propria historia evolutiva ajuda-nos a saber mais sobre nds
proprios e sobre os caminhos percorridos para chegar até aos dias de hoje. S6 nos
conhecemos verdadeiramente enquanto espécie quando percebermos quando, como
e porque chegdmos aos nossos dias. Muito hd a aprender com e dos pongideos,
embora o tempo seja cada vez mais escasso, devido ao estatuto de conservacao
destas (e outras) espécies (Strier 2007).
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A SERENATA DE CIRIACO DE CARDOSO E A
SOCIEDADE PORTUENSE OITOCENTISTA
(ABORDAGEM ANTROPOLOGICA)

por

Joao-Heitor Rigaud”

Resumo: A sociedade portuense oitocentista era uma sociedade marcadamente caracterizada pelo gosto
pela pratica artistica, pelo cosmopolitismo e pela alegria de viver, dai que a Serenata composta por
Domingos Cirfaco de Cardoso, apesar de ser um lundum, uma picante danca de origem angolana que
se popularizara entre todas os estratos sociais, tenha sido acolhida com entusiasmo. No século XX,
com o acentuado declinio da cidade, o brilho e a enorme riqueza patrimonial da época anterior cafram
no esquecimento, tendo passado a ser cultivada a falsa ideia de que o século anterior fora uma época
carrancuda e beata durante a qual o cinzentismo da vida desfavorecera o desenvolvimento cultural.

Palavras-chave: Porto; lundum; sociedade.

Abstract: The nineteenth century society of Oporto was clearly characterised by a taste for the arts,
a cosmopolitan outlook and a hearty enjoyment of life, which explains the enthusiastic reception of
Domingos Cirfaco de Cardoso’s Serenade, even though it was a lunda, a risqué dance of Angolan origin
that had gained popularity with all social strata. In the twentieth century, with the accentuated decline
of the city, the cultural brilliance and enormously rich heritage of the previous century was forgotten
as it came to be erroneously regarded as a grim and sanctimonious time in which the drabness of life
inhibited cultural development.

Key words: Porto; lunda; society.

A actividade artistica € um dos aspectos da vida que melhor reflectem as
caracteristicas dos individuos e do grupo que integram. Deste modo, a sociedade
portuense oitocentista, cuja actividade artistica foi intensa, revela-se composta
por individuos cujo convivio com a Arte era constante e transversal a todos eles,
independentemente de quaisquer consideragdes de natureza socio-profissional. O
Porto, de facto, era uma cidade ndo s6 de comerciantes, como era bem conhecida,
mas também de artistas, porque se todos frufam, quase todos criavam. E se, por
um lado, as pessoas mais abastadas se envolviam financeiramente na produ¢do de
espectaculos publicos e privados — abertos ao plblico com toda a naturalidade
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—, os menos dotados de meios financeiros, porque nao eram menos dotados de
entusiasmo, conseguiram contribuir com eficacia para o desenvolvimento artistico
da cidade. Se apenas alguns podiam chamar a si os custos da construcdo de salas
de especticulos, todos se dedicavam, quotidianamente, a pratica artistica em to-
das as suas vertentes. Os reflexos desta situa¢do sao muitos, mas vejamos alguns
exemplos especialmente ilustrativos.

O mais antigo € a constru¢do do Real Teatro de Sao Joao que foi financiada
por subscri¢@o publica e cujas listas de subscritores e respectivos montantes revelam
que a maioria dos que contribuiram nao era composta por grandes pagadores de
impostos, sendo significativo o nimero de nomes femininos.

Outra situagdo paradigmatica é a existéncia de departamentos com finalida-
de musical em associa¢des de caracter socio-profissional, como a dos Operarios
Tamanqueiros Portuenses e a dos Polidores de Moveis no Porto, com objectivos
e programacao reveladores de elevados objectivos artisticos; alids, a fundacdo da
Sociedade Filarmonica Portuense, por Francisco Eduardo da Costa, em 1842, foi
disso consequéncia, tal como o curso de musica para empregados do Comércio,
criado em 1900, e a Escola Popular de Misica Vocal da Camara Municipal do Porto
que, fundada, em 1855, por iniciativa pessoal do cantor italiano Jacopo Carli, &€ um
caso digno de nota por ter resultado do fascinio com que o fundador via o talento
e o gosto dos Portuenses. Um pormenor interessante a ter em consideragdo € que,
no Porto oitocentista, todos os cursos de misica institucionais foram gratuitos, o
que significa que nem os alunos pagavam propinas nem os professores recebiam
ordenado, sendo o ganha-pao dos docentes assegurado pelo exercicio da actividade
musical e, sempre que necessario, pelo ensino particular.

Assim, o entusiasmado — e entusiasmante — convivio com a Arte deu origem
a grande quantidade de textos impressos que Jodo Nogueira Gandra foi reunindo na
Biblioteca Municipal e que documentam, expressivamente, um gosto € uma capaci-
dade de esforco de realizagdo invulgares. Mais do que os complexos espectaculos
envolvendo centenas de pessoas — ou milhares, como o que aconteceu, em 1894,
durante o jubileu henriquino —, ou de situacdes em que o Porto foi pioneiro, como
a criacdo da Biblioteca da cidade, o Museu de Arte e Estampas e a Aula de Nu
com modelo vivo na Escola de Belas-Artes — esta, a mais recente, uma iniciativa
de Jodo Antdnio Correia, em 1858 —, € pela reaccdo ao estimulo artistico que se
pode avaliar o quadro psicologico dos individuos em apreco e a prova de fogo
foi a temporada teatral de 1860, do Real Teatro de S. Jodo, que esteve a cargo da
companhia italiana de Adelaide Ristori.

A programacdo foi bastante variada, mas inclufa a dificil e dramatica tragédia
Mirra, de Vittorio Alfieri, cujo enredo evolui impulsionado pelas manifestacoes do
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complexo de Electra da personagem principal. Muito se escreveu sobre o exito desta
temporada, mas a cronica que foi publicada n’O Porto e Carta de 2 de Fevereiro ¢
particularmente ilustrativo, dizendo a dado passo: «A tragédia em si, ndo € propria
para agradar ao nosso publico, que prefere ver sobre a cena o quadro de paixdes
nobres, e ainda que admire em Madame Ristori o poderio da Arte nos papéis de
Fedra e Mirra, ndo simpatiza com o caracter destas personagens. Contudo, Madame
Ristori conseguiu, como sempre, arrebatar os espectadores, com especialidade no
4° e 5° actos, em que revela toda a grandeza do seu talento, tendo os espectadores
no ansioso oscilar da piedade e terror, que com maravilhosos prodigios de expres-
sdo sabe inspirar-lhes. Madame Ristori teve dez ou doze chamadas e foi sempre
vitoriada com palmas e bravos». Acrescente-se que Adelaide Ristori teve direito a
publicacdo em folhas volantes de grande quantidade de poemas de louvor e houve
quem sugerisse a colocacdo do seu busto no foyer do teatro.

Com este tipo de publico, ndo é de estranhar que a falta de qualidade da
programacao levasse teatros a faléncia ou desse origem a curtos textos como os
que foram publicados, em 1860, n’O Nacional, a proposito de espectaculos apre-
sentados no Teatro Baquet, dizendo o primeiro: «A companhia espanhola deu-nos
ontem a zarzuela O Diabo no Poder. A execugdo correspondeu ao nome da pega;
se exceptuarmos a prima-dona, que cantou a sua aria com bastante maestria, 0s
mais artistas parecia que tinham o diabo no corpo: desafinaram horrivelmente! A
concorréncia foi pouco numerosa, mas ainda assim foi maior do que era de espe-
rar numa noite tdo invernosa»; o outro texto diz que «Deram ontem a noite neste
teatro duas zarzuelas e um bailado. A primeira zarzuela, O Grumete, ¢ uma pega
bonitinha e que foi bem desempenhada par parte das duas damas. A segunda, A
Tramdia, € uma farsa ridicula que a companhia deve banir de seu repertorio. Ja
14 vai o tempo em que tais composicdes se toleravamy».

Por outro lado, encontram-se noticias como a que foi publicada, em 1862, a
propdsito da comemoracao do 40° aniversario do Visconde de Pereira Machado: «O
Sr. Visconde de Pereira Machado abriu ontem a noite os seus elegantes saldes a
sociedade escolhida do Porto. Os amigos, se bem nos informam, foram convidados
para uma modesta reunido de amigos intimos, mas nds, se devemos julgar pela
longa enfiada de trens que enchia a Rua Formosa e pelo alarido da criadagem que
até as 3 ou 4 horas da madrugada se fez distintamente ouvir, cremos que a funcao
foi um verdadeiro baile. Na Rua do Estévao, em casa mais modesta, também se
dangou muito e com animacdo. A formosura e a gentileza ali compensavam a
aristocracia que lhe faltava e a noite passou-se em casa do Sr. Sampaio tdo alegre
e divertida como nao podia ser mais».

Nao admira, portanto, que no agitado meio artistico portuense oitocentista
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tivessem acontecido guerras fratricidas das quais se destacam duas que se deram
na década de 1850.

A primeira, a Questdo Noronha, envolveu criticos musicais e foi despoletada
por um artigo que Arnaldo Gama publicou no nimero de 27 de Novembro de 1855,
do jornal O Porto e a Carta, acerca de um recital de Francisco de Sa Noronha,
apontando uma disparidade consideravel entre o €xito obtido e a qualidade real
da prestacao do musico — dir-se-ia que os Portuenses tinham perdido, momenta-
neamente, o sentido critico. Foi uma querela violenta e nem sempre digna que
terminou no fim de Fevereiro do ano seguinte, dando lugar a publicacio de uma
carta aberta cobarde e mal-educada, onde Sa Noronha, seguro de que ndo teria
réplica, se vingou de Arnaldo Gama. Entre os nomes dos criticos musicais activos
no Porto oitocentista, devem recordar-se, para além do ja referido, também os de
Camilo Castelo Branco, Faustino Xavier de Novais, José de Sousa Bandeira, José
Diogo Arroyo, José Maria de Sousa Lobo e Rodrigo de Freitas Bega.

A outra situacdo deu-se entre masicos, a partir de 1857, e perturbou a vida
da cidade durante quase dois anos. Teve origem na sibita aposentacdo de Jodo
Antonio Ribas e término quando José Francisco Arroyo, na qualidade de Presidente
da Uniao Musical, decidiu por-lhe cobro. Assim, terminadas as hostilidades, foi
publicada n’O Eco Popular uma noticia com o titulo de Reconciliagdo, onde se
respira de alivio, dizendo a iniciar: «Vamos registar nas colunas deste jornal um
facto que honra sobremaneira as pessoas que nele tomaram parte e que bem revela
no Sr. Ribas e nos individuos que constituem a Direc¢ao da Sociedade Musical, o
quanto se interessam pela sua cidade. [...] Aconselhamos agora aos membros da
Sociedade Musical a sua organizacao, fazendo aprovar pelo governo seus estatu-
tos, que os ponha a coberto de qualquer eventualidade que os possa prejudicar».

Nao é de estranhar, portanto, que o gedgrafo italiano Adriano Balbi e o
Embaixador alem@o em Lisboa, Conde Atanazy Raczynski, tivessem, no final do
primeiro e do segundo quartéis do século, manifestado a sua admiracao pela vita-
lidade cultural do Porto, que estudaram cuidadosamente, e que, em 1854, Camilo
tivesse escrito no poema que encerra o livro Folhas Caidas Apanhadas da Lama:
«Mas, aqui, terra das auras, Espontaneas brotam Lauras Por entre sacas de arroz.
E, quais férteis cogumelos, Nascem Dantes de chinelos, E Petrarcas d’albornoz».

Foi neste fascinante meio que, em 1846, nasceu, na Praca da Batalha, Domingos
Cirfaco de Cardoso. Personalidade dotada grande cultura geral, chefe de orquestra
eminente e violinista de mérito, dedicou-se esporadicamente, ainda que com grande
éxito, a composi¢do de pecas musicais de saldo e teatro ligeiro. A Serenata para
quatro violinos e piano foi composta por volta de 1880 e estreada logo a seguir
em recital que se realizou no Teatro Baquet. Como aconteceu com a generalidade
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Cirfaco de Cardoso (1891)
Coleccao particular

das obras de Ciriaco, esta peca teve um éxito enorme e, até a segunda década do
século XX, foi apresentada ao plblico numerosas vezes. E uma peca baseada no
lundum e manifesta as caracteristicas da musica de salao francesa, nomeadamente
da de Olivier Métra, pela qual o compositor tinha particular apreco.

O lundum ¢é uma danca de origem africana que se desenvolveu ao longo dos
séculos XVII e XVIII, ao mesmo tempo que se desenvolvia, também, a modinha,
sendo neste caso, como & Obvio, uma pequena can¢do. O lundum e a modinha
estdo interligados porque, ao percorrerem um caminho em sentido oposto, visto
que o lundum subiu da rua ao salao enquanto a modinha descia do saldo para a
rua, foram-se influenciando mutuamente.

A proposito do lundum héa dois textos que, pela sua qualidade, vale a pena
citar. O primeiro, publicado na Grande Enciclopédia Portuguesa e Brasileira, diz
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o seguinte: «<Em meados do século XVIII, com a vinda, para Lisboa, de Caldas
Barbosa, o poeta-trovador mulato (nascido no Rio, mas filho de Portugués e de
Africana), € que o lundum, até entdo possivelmente apenas divulgado entre o baixo
povo, passa a ser aristocratizado, vulgarizando-se nos saldes lisboetas, e por tal
forma que «Vence fandangos e gigas A chulice do lundum!». Quer dizer: sob a
influéncia de Caldas Barbosa o lundum passou a ser o engodo (como o jazz em
nossos dias), levando de vencida o repertdrio aristocratico tradicional ou as ou-
tras dancas recentes e porventura moralizadoras que se teria tentado opor a onda
fescenina afro-brasileira. Com Caldas Barbosa, o lundum, se nédo era cantado ja,
passou todavia a sé-lo, com a letra que ele aplicou a melodias, ja em voga ou
de sua expressa composicao também, no ritmo caracteristico do género. O meigo
lundum gostoso de Caldas, como o doce lundum chorado a que Tolentino se refere,
seriam porventura variedades mais decentes, de requebro sensual mais comedido,
ou mais exasperadamente sentimentais, quer cantadas, com a danga, pelas damas,
nos saldes, umas com as outras, dispensando os homens, quer simplesmente dan-
cadas a solo, entre a gente das classes médias, ao som de “bandolim marchetado”,
ou ao som da viola, que viria a ser o instrumento por exceléncia do cantador.
Nas tascas da Madragoa e outros bairros especificos, porém, o espectaculo seria
outro: homens e mulheres defrontando-se ou enlacando-se, aos pares, orgiastica-
mente, conforme gravuras da época documentam. Desde 1761, os pretos libertos
dancavam o lundum, nas ruas de Lisboa, como modo de vida. O lundum dangado
estaria, porém, ja decadente em Portugal, mesmo entre o povo, desde o primeiro
quartel do século XIX». O texto continua e ainda cita Oliveira Martins que, em
época contemporanea da Serenata de Cirfaco de Cardoso, se referiu ao lundum
como sendo «uma feiticeira melodia sibarita, em languidos compassos entrecorta-
dos, como quando falta o fdlego, uma embriaguez de sensualidade voluptuosa»,
0 que é uma visdo muito objectiva tendo em consideragdo que o lundum assenta
no principio do mimodrama.

O outro texto & de autoria do antropdlogo brasileiro Muniz Sodré de Ara(jo
Cabral que, no livro Samba, o Dono do Corpo, ao fazer uma simula da investi-
gacdo sobre o lundum, conclui: «Viajantes portugueses (por exemplo, o escultor
Alfredo Sarmento) referem-se ao batuque africano como uma forma teatralizada,
um jogo cénico, através do qual se narram a uma virgem “os prazeres misteriosos”
do casamento. [...] O lundu, como o batuque ou o samba, também inclufa em sua
coreografia uma roda de espectadores, par solista, balango violento dos quadris e
umbigada, o acompanhamento de violas. Mas o lundu ja é plenamente urbano: ¢é a
primeira misica negra aceita pelos brancos. Na realidade, € a primeira a crioulizar-
-se, a se tornar mulata. E foi precisamente um mulato, Domingos Caldas Barbosa,
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que no final do século XVIII dera inicio a voga do lundu-canc@o, férmula que
possibilitaria a aceitacdo desse ritmo pela sociedade branca. [...] Mas a aceitag@o
pela sociedade global de um ritmo originario de camadas populacionais socialmente
excluidas implicava também criacdo de formas diferentes (segundo a classe social) de
apropria¢@o e uso do ritmo. O lundu, por exemplo, tinha uma forma mais “branda”
e uma forma mais “selvagem” (o lundu-chorado). Chorar significava, no jogo do
poquer, acentuar ou destacar alguma coisa. No lundu-chorado, acentuavam-se o
meneio dos quadris, o jogo do corpo, o movimento sensual das maos».

No caso da Serenata do Cirfaco, é, de facto, o lundum chorado o que esta
em causa.

Ha, ainda, um aspecto que, dada a riqueza de informacao que contém, deve
ser aqui abordado, refiro-me as mais antigas edi¢des de modinhas e lunduns.
Vejamos duas delas.

O Lundum
in Rugendas, Johann Moritz,
Voyage Pittoresque dans le Brésil, 1823.
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A mais antiga é o Jornal de Modinhas cuja publicagdo, em Lisboa, em fas-
ciculos quinzenais, a 1 e 15 de cada mes, teve inicio a 1 de Julho de 1792 e foi
dedicada a Sua Alteza Real Princesa do Brasil. O primeiro nimero contém uma
modinha da autoria de Antonio Gallassi, m@sico italiano que exercia funcoes de
Mestre de Capela na Sé de Braga, e estd escrita para dois sopranos e cravo. No
seu curto poema de uma sé quadra, o poeta lamenta a falta de atencao por parte
da «ingrata Irene», cujo nome gravara no tronco de uma arvore. Esta modinha
contém, entre outros, alguns pormenores significativos para o assunto aqui tratado:
em primeiro lugar, o compositor nao & portugués, depois esta escrita para duas
vozes femininas que encarnam uma personagem masculina e, por Gltimo, o tema
¢ a tristeza por amor ndo correspondido, sendo o namoro o tema chave, quer da
modinha, quer do lundum.

O segundo ntimero deste periddico contém uma modinha de José Palomino,
misico espanhol que exercia em Lisboa, e mantém as caracteristicas da anterior,
distinguindo-se apenas na extensdo do poema, que aqui tem cinco quadras, e que a
«ingrata Irene» sucede a tiranica Lilia, acerca da qual o mortificado poeta informa
que tem olhos pretos, um pormenor significativo porque as referéncias ao especto
fisico raramente aparecem nestas pegas, sendo, porém, este caso compreensivel na
medida em que os olhos s@o vistos como a porta de acesso a alma.

O Jornal de Modinhas, apesar da sua extraordinaria popularidade e de terem
colaborado nele alguns dos mais reputados compositores da época, apenas foi
publicado durante cerca de quatro anos.

A outra colectanea que importa aqui referir € de 1830, ano em que Joao
Francisco Leal publicou, em Viena, na Austria, a Colec¢cdo de Modinhas de Bom
Gosto. Um volume que contém dez modinhas e dois lunduns escritos para uma
voz aguda, sem especificar se ¢ um tenor ou um soprano, com acompanhamento
de piano. Pondo de lado consideragdes de natureza especificamente musical, que
nao vém a propoOsito no ambito aqui tratado, ¢ de referir um aspecto da maior
importancia que € a diferenca essencial entre a modinha e o lundum: se a primeira
se caracteriza pela tristeza do amante e pela sua derrota na ara do amor, o segun-
do apresenta a jovialidade vitoriosa do vencedor; e se de um lado temos recato e
sentimentalidade, do outro temos a alegre ostentagdo da sensualidade e os duplos
sentidos s@o a regra. Em suma, se a modinha é a pura expressdo da infelicidade e,
por isso, no decorrer da sua evolug@o, viria a mudar de nome passando a chamar-
-se fado, o lundum, que exprime a alegria de uma sensualidade esfusiante e bem-
-sucedida, evoluiu para maxixe e, depois, para samba. O fado ficou em Portugal,
0 maxixe e o samba ficaram no Brasil.
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Diz o poema do @ltimo destes dois lunduns de Jodo Francisco Leal:

Esta noite, oh Céus, que dita,
Com meu Benzinho sonhei,
Das coisinhas que me disse,
Nunca mais me esquecerei.

Eu passava pela rua,

Ela chamou-me, eu entrei,
Do que entre nds se passou
Nunca mais me esquecerei.

Deu-me um certo guisadinho,
Que comi muito e gostei,

Do ardor das Pimentinhas
Nunca mais me esquecerei.

Surge entdo, em consequéncia do que acabou de ser exposto, uma série de
perguntas fundamentais: o que é que tal misica, sobretudo ao ser praticada nos
moldes em que o era, estava a fazer no seio da sociedade dos séculos XVIII e
XIX? O que é que poderia ter levado um cidaddo respeitavel e respeitado, como
era Cirfaco de Cardoso, a compor uma pega que glorifica o lundum, tendo como
objectivo a sua estreia por um quinteto de que faziam parte honrados e sisudos
homens de familia? Como € que tal peca pode ter tido tanto sucesso e ter sido
levada tdo a sério que os membros do quinteto foram, por isso mesmo, homena-
geados e condecorados com a Ordem de Nossa Senhora da Concei¢do? O que &
que explica que, em 1896, cinco gentis meninas das melhores familias portuenses
— Amélia Marques Pinto, Beatriz Eugénia Ferreira da Cruz, Irene Fontoura, Laura
Artayette Barbosa e Emilia Marques Pinto — se tenham entregado aos prazeres do
lundum, apresentando, em concerto realizado no Saldo Gil Vicente, do Palacio de
Cristal, a Serenata de Cirfaco de Cardoso, ndo era a sociedade oitocentista puritana,
tristonha e pesadamente cinzenta?

A resposta & 6bvia. Ao contrario do que o século XX fez crer, nomeadamente
a partir dos «loucos anos 20», como ficaram conhecidos, a sociedade do século
precedente ndo foi nem puritana, nem tristonha, nem cinzenta e muito menos o
foram os Portuenses.

Nao estando aqui em aprego as razdes que levaram os descendentes a de-
senvolver uma ideia tdo pouco real das caracteristicas do meio em que os seus
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mais proximos antepassados viveram, analisemos, entdo, alguns aspectos da vida
portuense de oitocentos.

Como ja foi referido, no Porto oitocentista havia um acentuado gosto pela
pratica artistica, pelo coleccionismo e pelos espectaculos em palco, o que resultou
na constru¢ao de numerosas salas de especticulos, quer em edificios autonomos,
quer incluidas em residéncias particulares, o que, no Gltimo caso, vinha ampliar
a pratica muito difundida de utilizacao de espacos situados em residéncias para
apresentagdes que, pela sua dimensao, eles permitissem, sem esquecer que 0s
clubes e outras associacdes faziam o mesmo e as casas comerciais, tanto as que
se dedicavam ao comércio do ramo musical, como as outras, recorriam a uma
estratégia publicitaria que passava pela realizacao de reunides e especticulos de
todo o tipo nas respectivas instalacdes. Por isso, em 1927, estando ja instalada
a decadéncia da cidade, O Tripeiro, ao dedicar um dos seus nimeros a Cirfaco
de Cardoso, publicou uma carta de Manuel Benjamin ao Director, onde se 1¢ o
seguinte: «Pablo Sarasate, o notabilissimo violinista espanhol, o maior da sua
época, veio dar uns concertos ao Porto em 1887. Durante a sua estada aqui este-
ve de visita uma noite na casa de pianos de Melo Abreu, a Cancela Velha, onde
estavam reunidos alguns musicos portuenses. Fizemos 14 semifusas. Que noite!
Que arte! Que encanto! Que artistas! Que saudade! [...] Estavam connosco Luis
Gonzaga (contrabaixo), Nicolau Ribas (violino), Hipdlito (flauta), o pianista que
acompanhava Sarasate, Canedo (violino), Arroyo (violoncelo), Cirfaco (que nessa
noite também tocou violoncelo), Miguel Angelo, etc., etc.» Exprimindo a mesma
estratégia, o Jornal de Noticias noticiou, em 1900, que «para comemorar a inau-
gurac@o do seu estabelecimento de belas-artes, ofereceu Moreira de Sa uma soirée
musical as familias dos seus discipulos, anteontem, domingo. Foi ume festa intima
em que Moreira de Sa executou o grande concerto de Beethoven para violino, e
o empolgante Trio de Tchaikovsky, com o concurso de D. Guilhermina Suggia e
Freitas Gongalves, que se desempenhou admiravelmente ao piano da sua dificili-
ma parte» — esta noticia ndo refere que a inauguragdo se deu no estabelecimento
comercial, na Rua de Santo Antdnio, e a soirée musical em casa do proprietario,
na Rua da Duquesa de Braganca, actual D. Jodao IV.

Se Arte e espectaculos sdo, fundamentalmente, manifestacdes de alegria,
também reflecte este estado de espirito o extenso e riquissimo anedotario que
acompanhava toda a vida na cidade, nos bons ¢ nos maus momentos, assim como
a importancia que era atribuida a caricatura e as revistas humoristicas, cuja pu-
blicacao dos respectivos nimeros era reverentemente noticiada nas paginas dos
jornais. O Jornal de Noticias, por exemplo, para além da publicacdo de anedotas
em primeira pagina e das noticias sobre as revistas humoristicas colocadas em
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localizacdo nobre, manteve, durante o dramitico ano de 1889, em que a cidade
se viu mergulhada em gravissimos problemas, uma rubrica quotidiana intitulada A
Rir, onde era publicado um contundente poema satirico fustigando o Governador
Civil, Conselheiro José Augusto Correia de Barros.

Ndo raro, as proprias noticias publicadas nos jornais eram redigidas com hu-
mor, como por exemplo esta, intitulada Uma Megera, que foi publicada, em 1860,
n’O Nacional: «Pela administracdo do 1° Bairro foi capturada Maria Francisca,
casada, moradora nas Escadas do Codessal, que se emprega no lucrativo negodcio
de adivinhadeira, logrando assim os incautos e parvos que a vdo consultar. Ha
dias, um destes bem-aventurados consultou o oraculo de saias. O pateta desejava
saber a causa dos seus sofrimentos e a megera assegurou-o de que a causa era
a propria familia dele. O cidaddo cuja bola sofria, ouvindo esta declaracdo da
Santa foi para casa, e de um borrego que era transformou-se num tigre, mas tigre
verdadeiramente assanhado! A cousa chegou a tais extremos que a familia, vitima
inocente de semelhantes destemperos, teve de apelar para a autoridade e o Sr.
Administrador do 1° Bairro, depois de averiguar bem o negdcio, mandou prender a
cidadoa Maria Francisca, que remeteu ao Juiz de Direito Criminal do 1° Distrito».

No que respeita a critica musical, também ¢ ilustrativo deste colorido estilo
vocabular, 0 modo como, no mesmo ano € no mesmo jornal, um indignado critico
se referiu a um mau espectaculo realizado no Real Teatro de S. Jodao: «A Sr? Persini
que debutou ultimamente na Lucia, tem todos os defeitos de uma excentricidade
octogendria: voz aspera, desagradavel, cansada e horrive!!! E inclassificavel! O
tenor € o astro brilhante da companhia, e tanto mais brilhante, quanto os seus
colegas raquiticos e entrevados, ndo lhe podem empanar o fulgor. Tem um timbre
de voz, extremamente agradavel, e um método de canto correctissimo; pena é que
a sua voz seja um pouco gutural. No entanto ha muito tempo que nao ouviamos
o andante da aria final da Lucia interpretado desta forma. Foi magistralmente. Em
quanto ao restante da execuc@o foi pestilento. Tenho horror de o contar. O baritono
tem uma mimica impropria, e parece ndo perceber o que diz, porque aponta para
o ch@o quando recita Solleva in fronte il crin! A dama piou miseravelmente o
dueto do 1° acto com o tenor. E seja-nos licita uma pergunta: com que direito se
alterou a melodia do dueto, conservando na orquestra a mesma instrumentacao?!
Alterar uma e outra era ja absurdo repreensivel, porque lhe nao concedemos o
poder de dar cheque em Donizetti; mas alterar uma, conservando outra, & fazer da
muisica um charivari, do palco, um circo!! Em quanto aos coros ¢ uma vergonha
consentirem-se, com especialidade os tenores. A orquestra no todo & insuportavel,
e aconselhamos o regente que avise o 3° trompa, que tocar num teatro ndo & o
mesmo que atroar a Praga da Batalha e tocar ao quartel-general».
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Se o gosto pela Arte, a alegria e o pendor marcadamente belicoso e organi-
zado caracterizavam esta sociedade, qualquer tipo de cinzentismo nao poderia ter
lugar, assim como o puritanismo, caracteristica que, a existir, teria inviabilizado
as manifestacdes artisticas pablicas em que € apresentado o corpo nu — refiro-me
as numerosas pecas de pintura e escultura de nus da autoria de artistas portuenses,
assim como a ja referida Aula de Nu com modelo vivo — e também rejeitaria,
com maior ou menor escandalo, a apresentacdo de pecas teatrais como a Mirra
de Alfieri e tantas outras.

Esta questdo do puritanismo entronca numa outra directamente relacionada,
que ¢ a presenca da Religiao e do Clero na vida dos Portuenses ao longo do século
XIX. Trata-se de uma sociedade que, em termos gerais, era religiosamente serena,
aberta a diferenca — porque cultivava a liberdade — e bastante anticlerical. Daf que
os baptizados civis, casamentos civis e funerais civis, como eram designados, tal
como o divorcio, tivessem sido sempre tratados, quer pelos cidaddos em geral,
quer pelos jornalistas, com toda a naturalidade, o que, por vezes, dava origem a
situagcdes de formulagdo interessante, como esta, da freguesia da Vitoria, que se
encontra em alguns assentos de casamento: «[...] compareceram os nubentes José
Diogo Arroyo e Dona Helena da Gloria Ramos, os quais reconheco serem os
proprios, com uma Provisdo de Sua Exceléncia Reverendissima o Senhor Bispo
desta Diocese com data de vinte e um de Dezembro de mil oitocentos e setenta
e seis, assinada pelo Muito Reverendo Doutor Provisor, Juiz dos Casamentos, na
qual se concede aos contraentes dispensa de proclamas e é autorizado o Paroco
a assistir ao casamento».

Neste contexto, era sintomatico que a entrada para o Clero fosse malvista
pelas familias portuenses, de tal modo que, em Fevereiro de 1901, o auto-rapto da
filha do Consul do Brasil a saida da Missa da Trindade, deu origem a uma questao
religiosa que se prolongaria por quase um ano — recorde-se que a menina apenas
queria ser freira e este foi o Gnico meio que encontrou para vencer a resisténcia
parental. Ja em 1888, na tltima reunido plenaria da legislatura parlamentar, o De-
putado regenerador portuense e professor de Direito, Jodo Arroyo, levantara junto
do Presidente do Conselho de Ministros, José Luciano de Castro, sérias davidas
quanto a legalidade da realizagdo de reunides que parecia terem como objectivo
o regresso de Ordens religiosas a Portugal, o que, segundo ele, contrariava a
competente legislacio pombalina, uma preocupagdo surpreendente porque Joao
Arroyo nao tinha por habito evocar legislagdo, a ndo ser quando propunha que
fosse revogada — o que habitualmente conseguia —, muito menos tratando-se de
legislac@o tao antiga, sendo notorio que, neste caso, pretendia valorizar o diploma
apoiando-se na sua longevidade.
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Concluindo a resposta as perguntas formuladas, a Serenata de Ciriaco de Car-
doso enquadrava-se com toda a naturalidade na sociedade portuense contemporanea,
sendo, por isso, um precioso documento que reflecte a alegria de viver de uma
sociedade extraordinariamente organizada, autdbnoma, activa e solidaria que, tendo
tudo o que era necessario para cultivar o isolamento, optou sempre por seguir o
caminho da abertura e do cosmopolitismo, quer porque via nesta atitude um meio
de fortalecimento cultural e identitario, quer por ser esta uma consequéncia da
elevada auto-estima e seguranca resultantes de um estado de espirito desanuviado
e de bem com o Mundo.

MR Raganey

Cirfaco de Cardoso
por Rafael Bordalo Pinheiro
in Os Pontos nos ii (1888)
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ALGUMAS NOTAS SOBRE OS PRIMORDIOS
DO VINHO E DA VINHA NO MEDITERRANEQO

por

Florbela Estévao'

Resumo: breve introdu¢do aos nossos conhecimentos sobre o papel e importancia do vinho no mundo
mediterranico, com especial referéncia aos seus primordios.

Palavras-chave: Mediterraneo; vinho; historia.

Abstract: a brief introduction to our knowledge of the role and importance of wine in the Mediterra-
nean world, with particular reference to its beginnings.

Key words: Mediterranean; wine; history.

“El elemento central en los rituales de comensalidad consiste por tanto en el con-
sumo comunal de comida y bebida que se convierte de esta forma en un recurso
simbolico de primera magnitud. Aunque la comida y la bebida se encuentran
entre las necesidades esenciales del ser humano, su consumo no es simplemente
un acto biologico. Muy al contra- rio estd cargado de significados normativos. La
comida es importante para estructurar el tiempo y las relaciones sociales, forman-
do y reproduciendo identidades, forjando relaciones de poder, de género y edad
asi como para proveer a la sociedad de intricados simbolos y metdforas (Sherrat
1996; Parker 2000, 2003b; Bray 2003b). La union de eventos sociales especia-
les, junto con el consumo de comida y bebida, supone el marco inmejorable para
la escenificacion y naturalizacion de las relaciones sociales. En ese contexto la
comensalidad debe ser entendida como uno de los principales dominios de la
accion politica, y supone una importante escenario para la representacion y ma-
nipulacion de las relaciones sociales (Dietler 2001), a diferencia de las propues-
tas realizadas desde la ecologia cultural en donde el ritual ha sido considerado
como un mecanismo adaptativo que mantiene la solidaridad social mejorando las
oportunidades de supervivencia y reproduccion (Hayden 1998, 2001).”

GONZALO ARANDA JIMENEZ ¢ JOSE ANTONIO ESQUIVEL GUERRERO,
In Trabajos de Prehistoria, 63, 2, 2006, p. 118

! Investigadora integrada do Instituto de Historia Contemporanea da Faculdade de Ciéncias Sociais
e Humanas — UNL. florestevao7@gmail.com Este texto data basicamente de 2012, tendo-se mantido
inédito desde entdo.
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“Vinde a terra do vinho, deuses novos!
Vinde, porque é de mosto

O sorriso dos deuses e dos povos

Quando a verdade lhes deslumbra o rosto.”
MIGUEL TORGA,

poema “Mensagem”

“(...) o vinho so se tornou um produto da civilizacdo europeia quando, a arte
mediterrdnea de o preparar, se juntou a técnica céltica ou germdnica da vasilha
de madeira, nascida, como se compreende, na orla das florestas de carvalhos da

Europa média. Foi esse encontro providencial que permitiu a expansdo

da vinha para o norte e, além dos lugares cujo clima ela podia suportar, o
comércio de um produto nobre, ligado a propria difusdo do Cristianismo no
tempo em que os fiéis, como o sacerdote, comungavam sob as duas espécies.”
ORLANDO RIBEIRO

In Geografia e Civilizacdo. Temas Portugueses, pp. 77-78

“We possess nothing more appropriate than wine for strengthening one who is
weak and enfeebled. The same applies for one whose body is completely cooled,
or whose appearance is abnormal.”

(Aphorisms, 20.26)

Pensamento de Musa Maymum de Cordova (1135-1208 da nossa era), conhecido
no Ocidente como MAIMONIDES

“Hd viagens depois das quais o nosso olhar deixa de ser o mesmo e outras em
que até o nosso passado se transforma: essas abrem ou concluem as historias do
Mediterrdneo.”

PREDRAG MATVEJEVITCH,

In Brevidrio Mediterrdnico, Lisboa, Quetzal Editores, 1994, p. 81.

Nao se conhece qualquer sociedade humana que tenha podido (sobre)viver
sem um elemento “intoxicante”, quer dizer, sem o consumo de uma substancia que
permita a evasdo da vida quotidiana e dos seus ritmos, facilitando a “entrada em
contacto” com uma “realidade outra”, profana ou sagrada. Poderfamos perguntar a
alguém: “diz-me o que consomes (e como, e quando, e com quem), diz-me o que
incorporas, desde logo através da tua alimentagdo, e dir-te-ei quem és...”

Por outro lado, sabemos também quanto a comensalidade, que pelo seu caracter
repetitivo assume um aspeto de ritual quotidiano, é um elemento fundamental da
constituicao do laco social, da negociacdo da identidade, do papel dos individuos
e grupos, e portanto da propria ontologia/epistemologia de cada um (individuo ou
grupo) e sua distincdo em relacdo aos demais. Nomeadamente na comensalidade
festiva, muitas vezes ligada a consumos excessivos (em particular, de bebidas
alcodlicas ou outras substancias excitantes) sdo por demais dbvias a ritualidade e
naturalizagdo de papéis sociais que ai se geram.
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Ora todos sabemos, desde a obra de Platdo pelo menos, mas também atra-
vés de imagens e da pandplia de objetos ligados a libagdes e banquetes rituais a
partir do Bronze Final da Peninsula, por exemplo, qudo importante era o papel do
vinho nessas reunides mediterranicas antigas, vindo logo a mente (para o mundo
greco-romano) as imagens de homens sentados em leitos, eventualmente assistidos
pelos seus escravos, e debatendo temas com a moderag@o que a educag@o superior
e o requinte da “civilizacao” aconselhavam.

Ingerir alimentos, e em particular bebidas — e no Mediterraneo essa bebida
sempre foi, por exceléncia, o vinho — € pois ingerir, por assim dizer, todo um
modo de estar e de ser na vida e na sociedade, feito em geral em publico, e nao
evidentemente apenas um “ato” correspondendo a satisfacdo de uma “necessidade
fisiologica” (este reservado em certas culturas ao ambito privado... mas até aqui
toda a vida humana estd imersa em rituais, pois, se quisermos, ela s6 & possivel
no plano do simbolico) ou, até, de simples convivialidade. O que comemos e be-
bemos, com quem, de que modo, etc., define a nossa “localizacao” na comunidade
e, consequentemente, na sua teia de visibilidades e de pressupostos tacitos. Como
qualquer ato comum, beber € uma acdo impregnada de “ideologia”.

Assunto interdisciplinar e transdisciplinar por exceléncia, tratado por iniimeros
autores segundo pontos de vista muito diversificados, a discussdo do tema da(s)
“cultura(s) do vinho mediterranico” idealmente exigiria nao um breve texto como
este, mas (no minimo) um livro inteiro. Perdoar-nos-a o leitor pelo esquematismo
e simplismo inevitaveis, neste contexto, € no inicio de um processo de investigacao
que levaria anos a concluir. Uma boa e curta sintese em portugués encontra-a por
exemplo em Guarinello, 1997.

E sabido como a videira (género Vitis) € uma planta, ainda em estado selvagem,
caracteristica do Hemisfério Norte; mas normalmente pensamos numa espécie, a Vitis
vinifera, que foi a Gnica que se ligou a produ¢do de vinho. Apareceu na Eurasia
ha uns 60 milhdes de anos (This et al., 2006, p. 511) e a sub-espécie silvestris
(selvagem) é caracteristica do SW da Asia e de toda a bacia do Mediterraneo (de
Portugal até ao Turquemenistdo, e das margens do Reno até as florestas no Norte
da Tunisia — This et al., p. 511). Revelou grande adaptabilidade, pois conseguiu
sobreviver, em determinados nichos, aos rigores das fases glaciarias, expandindo-se
depois de novo no nosso periodo interglaciario atual, ou Holoceno.

Dada a importancia que posteriormente, ja domesticada, adquiriu aqui, no
Mediterraneo e zonas circunvizinhas, ndao surpreende que intuitivamente a associe-
mos ao mundo familiar que é, para nds, este “mar interior”, e que consideremos
o vinho como um dos produtos agricolas mais “tipicos” desta zona da Terra, um
auténtico “traco de civiliza¢do” (Braudel).
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Também todos sabemos quanto o Mediterraneo, area geografica na qual a penin-
sula ibérica se inclui como o seu extremo Oeste, & frequentemente considerado, com
alguma raz@o, como a matriz da nossa cultura ocidental, ndo s6 através da heranca
do Proximo Oriente, periférico dele, como por via das civilizagdes da Antiguidade,
a quem até a nossa lingua, e em geral o nosso modo de pensar, devemos.

E logo assim nos lembramos de um leque imenso de temas e imagens, no-
meadamente o ja referido dos “banquetes” da Antiguidade, ¢ do modo como a
filosofia (0 nosso “pensamento em estado puro”, por assim dizer) nasceu, de algum
modo, nesses didlogos de elite, “regados” com vinho...

“Naturalistas” de todo o tipo, gedgrafos como Orlando Ribeiro, historiadores
como Fernand Braudel, antrop6logos e arquedlogos, entre incontaveis investigadores,
tomaram e tomam o Mediterraneo como unidade de anilise (veja-se por exemplo
os livros desses autores, ou, entre muitos, a Historia do Mediterrdneo, de Jean
Carpentier e Francois Lebrun, 2000), ndo deixando obviamente de considerar a
sua intrinseca diversidade interna, tanto no tempo como no espago, € o caracter
convencional das suas “fronteiras”.

Por isso mesmo, concomitantemente, numerosos investigadores nos advertem
para o perigo reducionista de considerar que existe (ou alguma vez existiu) “um
Mediterraneo” como “area cultural” mais ou menos homogénea. Conhecemos
“muitos mediterraneos” e, em boa verdade, como tal (como uma unidade geo-
grafico-cultural bem definida e delimitada), ndo podemos isolar nenhum: trata-se
obviamente de um esteredtipo.

Realmente, e por exemplo, no cap. III (consagrado a critica desta nocao)
do seu livro Os Contextos da Antropologia (1991, pp. 69-89), Jodao Pina Cabral
lembra que o conceito de “area cultural” se desenvolveu numa época hoje ja
historica destes estudos, preocupada com a ordena¢do do mundo em “culturas”,
cada uma delas com as suas articulagdes geograficas e ecoldgicas (como alias
aconteceu também em arqueologia, com a orientacdo chamada ‘“historico-cultural”).
E acrescenta (p. 87): “Ndo faz sentido tentar definir a-historicamente qualquer
homogeneidade cultural relativa.” — sendo claro que, como também afirma logo a
abrir (p. 69), “(...) a no¢do de Mediterraneo como “area cultural” & mais til para
distinguir os cientistas anglo-americanos das populacdes que estudam, do que para
fazer sentido das homogeneidades e diferengas socioculturais que caracterizam a
bacia deste mar interior.”

Temos assim de ser prudentes na abordagem do tema, numa €poca globalizada
em que os eixos da economia do nosso continente se deslocaram ha muito para
o “Norte” da Europa, e onde o Mediterraneo, “rico de historia, arte, paisagem e
patrimdnio” se foi tornando, cada vez mais, num “museu” ou area de lazer, plena

Trabalhos de Antropologia e Etnologia, 2016, volume 56 | 151



Florbela Estevdo

de exotismo (tanto na sua margem norte, como na sua margem sul, esta claro) e,
portanto, destino turistico de massas. Ele deixou ha muito de ser “centro”, ponte
de unido entre Oriente e Ocidente (que a antiga grandeza de Veneza, estrategi-
camente localizada, tdo bem simbolizava) para ser periferia, “perdendo” para o
Norte e para o Oeste, sobretudo com o desbravamento do grande mar Atlantico
pelos portugueses e outros.

Tradigbes mais ou menos arcaicas, incluindo as artisticas e as etnograficas,
gente acolhedora, paisagens diversificadas, sol, praias, bom vinho (e barato...),
foram sendo evidentemente esteredtipos que, com maior ou menor peso, movimen-
taram elites no séc. XIX, e depois multidoes desde o século XX, para a fruicdo
dos “valores e prazeres mediterranicos”. Ir para o Sul, para muitos europeus (e
nao s0), significou a fuga ao stress (retemperar de forgas esgotadas por horarios
estritos) e ao céu cinzento, para o bom tempo, o “dolce far niente”, e para as
férias. E, para muitos antropdlogos, para quem os tropicos se tornaram a determi-
nada altura do século XX terreno mais perigoso ou controverso, o “Mediterraneo”
tornou-se, afinal, esse Outro aqui ao pé, mais confortavel e igualmente exotico,
motivo apetecivel de estudo.

Ao tentar tracar a “historia” do vinho e da vinha, um dos problemas sera desde
logo a questdo (um tanto mitica, nesta nossa tendéncia de busca das origens) de
quando se comegou a produzir aquela bebida, mesmo que (total ou parcialmente)
a partir de vinhas selvagens, quando e onde se terd domesticado a planta, e qual
a sua importancia relativa, nomeadamente em articulacio com esse outro “icone
mediterranico” que & o azeite. Este (a oliveira) é de mais facil abordagem do que
aquele (a vinha), porque a oliveira € mais confinada ao “clima mediterranico” do
que a vinha, a qual sofreu multiplas adaptacdes e transformagdes, nomeadamente a
medida que o Cristianismo se foi expandindo para norte, onde os agentes da nova
religido, como diz algures Orlando Ribeiro, ao propagar a fé “construfam igrejas e
plantavam vinhas.” Esse movimento s6 parou nas latitudes onde a vitivinicultura
ja ndo era de todo viavel.

Realmente, falando da “mais civilizada e agradavel de todas as bebidas™, H.
P. Olmo pde a questdo preliminar que a sua “historia” mais remota levanta: “A uva
Vitis vinifera & certamente uma das plantas cultivadas mais antigas das quais ainda
existem progenitores vivos. O vasto ambito geografico da silvestris [sub-espécie]
selvagem, e o nimero espantoso de diferentes formas que se estendem desde os
confins da bacia ocidental mediterranica até leste do Mar Caspio, intrigaram tanto
historiadores como naturalistas. A questao crucial que se pds é a de saber qual
a relacdo entre estas populacoes largamente espalhadas e a domesticacdo desta
videira.” (in McGovern, P. E. ef al. (eds), 1997, p. 29).
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Essa questdao esta longe de se encontrar perfeitamente esclarecida, mas a
investigacdo tem vindo, como seria de esperar, a acrescentar sempre novos ele-
mentos, ndo sd6 paleobotanicos, como arqueoldgicos, ndo esquecendo os estudos
moleculares, genéticos e gendmicos sobre esta espécie (estes trés Gltimos nao
abordaremos aqui, por ndo serem da nossa competéncia).

Indiquemos apenas alguns topicos.

Como escrevem Daniel Zohary et al., num livro fundamental sobre este
assunto (cf. Bibliog.), e acentuando o que ja se sugeriu, a vinha encontra-se entre
as primeiras plantas frutiferas a terem sido domesticadas no Antigo Mundo: ela
faz pois parte da mais remota historia da horticultura, como complemento da
fundamental agricultura cerealifera.

Mas nao ha davida de que, também como afirmam (op. cit,. p. 124) as uvas
selvagens (silvestris) foram certamente alvo de recolec¢do muito antes da planta
ter sido domesticada. Elas aparecem como testemunhos arqueoldgicos ou mais
precisamente paleobotanicos um pouco por toda a Europa mediterranica, desde a
Grécia e antiga Jugoslavia até a Peninsula Ibérica. Buxd (1997, p. 287) indica a
presenga de vide silvestre no Pré-Boreal (genericamente datavel de 8300 a 7000
BC) na Grécia, Itilia, e Franca, e também em niveis mesoliticos de Abeurador
(Franga), Grotta de I’ Uzzo (Sicilia) e Gruta de Franchti (Grécia). Como outro
exemplo temos o sitio do Neolitico Final (IX-VIII milénios BP) de Dhali Agri-
dhi, em Chipre, onde se encontraram grainhas que parece corresponderem a uvas
selvagens (Zohary et al., id, ib.).

E impreciso o local e periodo das primeiras domesticacoes (e...fard mesmo
sentido procura-lo?), sendo provavel que tenham ocorrido domesticagdes secundarias
independentes (This et al., p. 511), e escrevendo estes Gltimos autores (id., ib.) que
“embora as uvas selvagens estejam provavelmente presentes em muitos lugares da
Europa durante o periodo neolitico, os dados arqueoldgicos e historicos sugerem
que a domesticacdo “primaria” tenha ocorrido no Proximo Oriente”.

Assim, no Levante (e logo depois na Grécia, antecedendo uma expansao
mediterranica, além do Egipto, Baixa Mesopotamia, etc.) o seu cultivo (tal como
o da oliveira), e a producdo de vinho estdo amplamente documentadas desde o
Bronze Antigo, a partir do VI° milénio antes de nds, ou, se quisermos, do IV°
milénio BC (antes de Cristo).?

Mas a mais antiga producdo de vinho foi encontrada no sitio neolitico de
Hajji Firuz Tepe no Irdao (montanhas Zagros) numa fase tdo remota como os fins
do VIII° milénio BP (This, id., ib.). Por sua vez (mesma fonte), grainhas de uvas

2 O leitor permitir-nos-a4 que neste texto ora usemos datas BP, ora BC, devidamente indicadas.
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domésticas foram datadas de cerca de 8000 BP na Georgia (Caucaso) e na Turquia.

Mais recentemente foi noticiada a descoberta de um local bem conservado
(com prensa, etc.) para a producdo de vinho, na Arménia (entre o Mar Negro
e o Mar Caspio, ao sul do Céucaso), datando dos finais do V° milénio AC., no
complexo de grutas de Areni 1.

Como estes problemas de “origens” sao sempre bastante controversos, estando
obviamente muito para além do ato de discernir morfologicamente os vestigios de
“arvores frutiferas” (neste caso sera antes, obviamente, um arbusto) selvagens dos
das ja domesticadas, ou detetar outros testemunhos arqueoldgicos antigos inequi-
vocos, todos os autores sdo prudentes, admitindo que estamos ainda numa fase de
pesquisa embriondria (e para a qual os estudos genéticos e afins serdo cruciais).

“Planta de cultura”, a vinha sofreu tantas transformacgdes de origem humana
ao longo do tempo, nomeadamente para se adaptar a diferentes nichos ecologicos,
para aumentar o seu valor comercial, e para a producdo de “castas” de marca,
ligadas modernamente ao mercado internacional, que se torna extremamente intrin-
cada a sua abordagem rigorosa, qualquer que seja o ambito cientifico escolhido.

Seja como for, uma origem remota do cultivo da vinha e também do vinho
no Proximo Oriente (VI milénio — Calcolitico — ou mesmo VII milénio antes de
nds [BP] — Neolitico) é muito provavel.

O que também para todos os autores parece estar desde ja claro é que, em geral,
as sociedades da bacia oriental do Mediterraneo desenvolveram, de forma coetinea,
pelo menos a partir do VI milénio antes de nds (Calcolitico, ou Idade do Cobre, e
depois Idade do Bronze), a horticultura (na qual a vinha se insere) e a metalurgia do
cobre e do bronze. A vitivinicultura, cujas raizes sdo remotas, ganhou pois ambito
alargado com as sociedades da Pré-historia final e da Proto-historia, para atingir pleno
desenvolvimento no seio dos primeiros Estados ou até impérios, como o romano.

Por exemplo, fazendo referéncia a numerosos investigadores, Terral et al.
(v. bibl.) indicam datas bem antigas (note-se, BC, e nao BP) para os comecos
do processo, e escrevem que o cultivo e a domesticacdao da videira parece terem
ocorrido entre os VII e IV milénios BC, numa area geografica situada entre o
Mar Negro e o Irdo. A partir daf ter-se-iam expandido para o Proximo e Médio
Oriente e Europa Central.

Ainda segundo Terral et al., na Grécia e em Creta os inicios da viticultura
datariam do V milénio AC, e na Itadlia do século IX AC. Por seu turno, Buxo
refere (no seu livro de 1997 - v. bibl.) que o cultivo da videira estd seguramente
atestado na Idade do Bronze do Egeu e do Mediterraneo oriental no III° milénio
AC, como se comprova por exemplo no Heladico Antigo III de Lerna (Grécia) ou
no Mindico Antigo de Myrtos (Creta, Grécia).
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No Magrebe e em Espanha a influéncia fenicia teria sido importante a este
respeito, a partir do I milénio AC. Em Franga, a introducdo da viticultura e vi-
nicultura seria coeva da fundacio da coldnia grega foceense de Marselha, em
600 AC, de onde teria irradiado para todo o sul daquele pafs no século seguinte.
Portanto, tanto a expansao grega, como a fenicia e plnica, para ocidente, foram
ao que parece decisivas, se ndo para uma iniciagdo do processo da vitivinicultura
no Mediterraneo ocidental (que parece ser muito antigo), mas para a sua mudanga
de escala. A partir daf (Sul da Franca, Sul da Peninsula Ibérica, etc.) a expansdo
do vinho como cultivo ou como produto importado de consumo de luxo entre as
elites “barbaras” é uma realidade evidente.

Estes sao apenas alguns elementos indicativos; alias, os “dados seguros” sdo
ainda esparsos, para um processo que, como ja referimos, se revela multifacetado e
muito complexo, com numerosas hibridacdes de plantas, retorno ao estado selvagem
de plantas ja domesticadas, etc., tendo de ser observado a multiplas escalas e de
diversificados pontos de vista.

Em geral, a enorme importancia da videira (Vitis vinifera) deriva, obviamente,
da grande riqueza em aglicar das uvas, da possibilidade de secagem e de armaze-
namento destas, e do potencial do seu sumo como bebida fermentada (incluindo
obviamente o vinagre).

Esta Gltima teve e tem, como todos sabemos, um enorme valor como produto
comerciavel, e bem de prestigio, distintivo das elites, ndo s6 entre povos mediter-
ranicos (como as antigas praticas do “symposion” grego e do “convivium” romano,
bem como, por exemplo, as suas congéneres das elites do Bronze Final da Peninsula
Ibérica atestam, com toda a sua panoOplia de vasos rituais e de prestigio — a que ja
atras aludimos), mas (por aculturacdo, e até pela sua maior raridade nessas zonas
da Europa) noutros situados mais para norte, tradicionalmente ligados ao mundo
da cerveja e do hidromel (os habitualmente chamados “celtas”, e os germanos),
como também sugerido acima.

Por exemplo, e como refere (baseado no classico livro de S. Pigott) J. A.
Fernandes (op. cit., v. bibl..), “as elites gaulesas trocavam o vinho, produto de luxo,
e objetos associados ao seu consumo”, por “estanho, ferro, escravos, couro, 1a e
ouro.” E da como exemplo extraordinario desse intercambio a famosa “cratera”
de Vix: “Um exemplo desta influéncia é dado pela gigantesca cratera de Vix, um
timulo do sul da Franga, datado de c. 500 a.C., onde foi enterrada uma mulher
da elite, juntamente com uma grande quantidade de bens sumptuarios, como vasos
e jarros para armazenamento e consumo de vinho, todos importados das coldnias
gregas, da Etrlria, e mesmo da propria Grécia. Entre estes bens estava um vaso
de 1.150 1. de capacidade e mais de um metro e meio de altura, o maior vaso
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grego ja encontrado. Enorme e, ao mesmo tempo, delicadamente produzido, o vaso
de Vix tinha, claramente, um papel suntuario, ja que suas paredes finissimas nao
permitiam que fosse completamente cheio.”

O vinho, tal como tantas outras substancias que permitem estados alterados
de consciéncia, € um “farmaco” no sentido grego (isto é, um produto ambiguo nos
seus efeitos, conforme a dose ingerida, benéfico ou maléfico: permite a emanagao
da “verdade” e sabedoria, ou da “des-razdo”, desbragamento... sendo mesmo o
excesso destruidor e violento), e tem propriedades que o ligam a variados aspe-
tos dos rituais, mitos, crengas e tradicdes, da religido, da medicina, da vivéncia
quotidiana mais enraizada nas pessoas e nos seus modos de vida.

Para além de bebida e de alimento, o consumo do vinho (e das suas diver-
sissimas castas, e qualidades) € um bem simbdlico, um elemento de distin¢@o (de
categoria, de classe, de género, etc.) intrassocial (pessoas de diferente estatuto
bebem de maneira diferente) e intersocial (diferentes sociedades distinguem-se
pelo seu modo de acesso ao vinho), e um lubrificador de sociabilidades, com tudo
o que elas ttm de saber/poder difusos, jogando-se continuamente no dia a dia.

Veja-se, por exemplo, o que escreve Joao Azevedo Fernandes (v. Bibliog.):
“Dentro dos canones desta cultura alimentar (e etilica) mediterranica, algumas
normas de consumo eram cruciais, como a dilui¢do do vinho em 4gua, e os limites
(pelo menos em um nivel formalizado e idealizado) impostos a pratica da em-
briaguez. Gregos e romanos claramente percebiam a diferenca entre estas normas
e o facto de que os povos celtas e germanicos bebiam o vinho puro e buscavam
ativamente a ebriedade, transformando estas diferengas em um sinal diacritico e
em uma justificacdo para seus protestos de superioridade. (...)

“De todo modo, o que importa notar aqui é que, para os povos do medi-
terraneo do periodo que nos interessa, o vinho era uma bebida que existia desde
tempos imemoriais, € que constituia, juntamente com o trigo e o azeite de oliva,
uma triade alimentar carregada de simbolismo, e cuja auséncia eventual em outros
povos servia como uma justificativa mais do que suficiente para o uso de epiteto
“barbaro”, conclui o autor.

Bérbaro ndo era pois apenas aquele outro que falava uma lingua estranha,
nem correspondia a nossa ideia evolucionista de “primitivo”, mas todo o que se
comportava (incluindo os “habitantes” das “grandes civilizagdes” como as do Egipto
ou da Asia) de modo diferente, incluindo a ingestido desmesurada de alcool vinicola,
ultrapassando as regras da medida, da convivialidade educada, da comensalidade
capaz de unir e também de adscrever papéis sociais ‘“normais” aos varios atores.

Acrescente-se de passagem que é com toda a pertinéncia que J. A. Fernandes
refere aquela triade do pao, vinho e azeite, tao presente no ritual cristao da Eucaris-
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tia ou da Extrema Uncao, ou nao fosse o Cristianismo uma religiao mediterranica,
que comegou como um pequeno ramo do judaismo e se universalizou gracas a
acao de Paulo (que o uniu a tradi¢do cultural antiga no séc. I) e de Constantino
(que o tornou religiao oficial do Império no séc. IV).

Um antropdlogo portugués, desejando iniciar etnografia de campo em meio
rural, referia uma vez esta coisa Obvia: o primeiro sitio onde, ao chegar, tinha de
ir, era evidentemente a “tasca”. Ali, em torno de copos de vinho que se ofereciam
uns aos outros, se produziam os primeiros contactos, conhecimentos, informagdes,
ali nascia o principio de uma “integracdo” na comunidade dos outros que se pre-
tendia compreender e estudar. Por alguma razdo nas comunidades androcénticas
tradicionais esse era o lugar dos homens. Onde as pessoas, para além de um ser
o sujeito do estudo, e 0s outros o seu objeto, eram pessoas reais, num momento
contingente das suas vidas, reunidos em torno da palavra e do gesto, mais solta a
confianca mitua por esse liquido saboroso que propiciava a experiéncia Ginica do
encontro e, quem sabe, da confidéncia.’?
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PARA UMA (BIO)ETICA DA FINITUDE.
LEITURAS SOBRE A SUBJETIVIDADE
DAS IDEIAS DE CORPO E DE SAUDE NO
PENSAMENTO GADAMERIANO

por

Stella Zita de Azevedo!

Resumo: Partindo do esquecimento moderno das qualidades fenomenoldgico-existenciais de finitude
e fragilidade do paciente, no seu estado de dependéncia, salienta-se que, pelo ato narrativo (dimensdo
subjectal da narrativa) o paciente/doente colmata aquilo que vivencia como ‘brecha’ na sua historia
pessoal. Permitindo explorar a especificidade da disposi¢ao dos narratemas no seio de uma dada exis-
téncia, a narrativa reenvia-nos as vivéncias universalmente partilhdveis em termos de estrutura formal e
generativa (e.g. esperanca, angistia, sofrimento, desejo). Sao esses narratemas do sujeito sofredor e/ou
moribundo que d@o carne aos principios, comuns de um grupo social, relativos a cuidados especificos
permitindo agir em conjunto no quadro de uma ética aplicada respeitadora da singularidade da pessoa.
Uma metodologia da narracdo devera, portanto, assentar na constitui¢do de uma ética do sentido, da
acdo e da decisdo no plano coletivo, lugar privilegiado de reflexdo onde as emocdes e as consequén-
cias da acao sdo refletidas e onde a ética aplicada (applicatio) se manifesta enquanto atividade de
reescrita normalizadora.

A difusdao da cultura ética narrativa €, por conseguinte, um dos fundamentos da (re)constru¢do de uma
forma de ligacdo social capaz de ndo nos deixar errar por entre o individualismo e o comunitarismo,
enquanto o seu trabalho residir na articulacdo entre a dimensao narrativa do caso (historicidade subje-
tiva) e a procura dos principios condutores do juizo (historicidade clinica), preservando-o do arbitrario
nas decisdes médicas e politico-econdmicas.

Palavras-chave: Applicatio, finitude, ética narrativa.

Abstract: Starting from the modern oblivion of existential-phenomenological qualities of finitude and
fragility of the patient in his state of dependence, we enfocus that, by the narrative act (subjective
dimension of narrative) the patient/ ill person feels what he experiences as a ‘gap’ in his personal
history. Allowing the exploration of the specificity of the disposal of narrative themes within a given
existence, the narrative resends us to the universally shareable experiences in terms of formal and
generative structure (e.g. hope, anguish, pain, desire). These are the narrative themes of the suffering
and/or dying subject, which give flesh to common principles for specific caregiving in a social group,
facilitating the acting together within the framework of an applied ethics, which respects the singularity
of the person. A methodology of narration should, therefore, be based on the constitution of an ethics
of significance, action and decision on the collective plan, privileged place for reflection, where the
emotions and the consequences of the action are reflected and where the applied ethics (applicatio) is
manifested as normalizing rewriting activity. The diffusion of the narrative ethics culture is, therefore,
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one of the foundations of the (re) construction of a form of social bonding capable of not letting us
wander between individualism and communitarianism, whilst its work reside in the articulation between
the narrative dimension of the case (subjective historicity) and the demand for guiding principles
of judgment (historicity in clinic field), preserving from arbitrary of the political-economic and the
medical decisions.

Keywords: Applicatio, finitude, ethical narrative.

Je voudrais faire prendre conscience d’une chose qu’au fond tout le monde sait: je
voudrais faire prendre conscience que la science moderne et son idéal d’objectivation
nous imposent a nous tous, que nous soyons médecins ou patients ou encore simples
citoyens attentifs et vigilants, une trés forte aliénation. (Gadamer, 1998, p. 81)

1. O discurso como articulacao significante da estrutura
compreensiva do ser no mundo

Depois de ter confirmado o seu discurso sobre o fim da histéria (na acecao
hegeliana e marxista do conceito) pelo capitalismo, F. Fukuyama (1999a) anuncia
posteriormente que se tinha enganado porque seria a revolucao biotecnolbdgica a
criar as condi¢des de uma historia “pds-humana”.

O horizonte tedrico deste pressuposto contém as interagdes entre duas grandes
revolucgdes: a das tecnologias da informacdo por um lado, a das biotecnologias por
outro, e 0 seu impacto na ordem mundial. Como escreve Fukuyama (1999b, p. 51),
se a primeira € a mais visivel, a segunda é que produzird as transformacdes mais
importantes: “O caréter aberto das ciéncias contemporaneas da natureza permite-
-nos supor que, durante as proximas duas geracdes, a biotecnologia dar-nos-a os
instrumentos que nos permitirdo realizar o que os especialistas de engenharia social
nao conseguiram fazer. Neste estadio, teremos definitivamente terminado com a
historia humana, porque teremos abolido os seres humanos enquanto tais. Entdo
comegard uma nova historia, para além do humano”.

O autor nao se contenta em anunciar e justificar implicitamente esta saida da
era humana. Pressente-se em toda a sua argumentacio que a afirmacao da pds-hu-
manidade releva de um anti-humanismo tedrico e pratico destinado a justificar a
desordem mundial estabelecida que conduz a manutencao de cerca de trés milhdes
de seres humanos em condicoes de infra-humanidade. Ha duas razdes que nos
elucidam sobre a crise do humanismo moderno: uma concerne a sua insuficiéncia
tendo em conta quer a transformac@o das tecnologias da informacao e da comuni-
cacdo, quer da revolucdo biotecnolodgica; a segunda, de indole historica, respeita o
triptico individuo/razao/progresso, tal como se construiu a partir das Luzes.
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As grandes catastrofes éticas e humanitarias do século XX, tal como o
carater inumano do capitalismo industrial do século XIX puderam ai encontrar,
primeiramente, a fragilidade ecologica. Fazendo do homem cartesiano o mestre
e possuidor da natureza, sem que ele se interrogue sobre a sua responsabilidade
face ao meio ambiente, o humanismo, fascinado pelo progresso técnico, depois
pelo novo triptico ciéncia/ técnica/ mercado, ndo se premuniu contra aquilo que
nos anos 70, Illich chamaria a sua parte de contraprodutividade (Illich, 1976);
seguidamente, a fragilidade antropoldgica. Apds a derrocada das ‘sociedades da
ordem’, a refundacdo de todo o elo social no Gnico individuo racional ignorava
a inscri¢do coletiva e organizava uma face a face entre o individuo e o Estado,
facilitando tanto as abordagens de tipo capitalista, como as logicas de estado.

Face a esses desafios, repensar o humano evoca as tensdes dinamicas entre
individuo e comunidade, entre razéo critica e procura de sentido, entre transformacao
da natureza (progresso tecnocientifico) e respeito pela biosfera. A fim de resistir
aos fantasmas da pos-humanidade a (re)inven¢do do humano deve ter em conta
a mutacdo das tecnologias de informacdo, a revolugdo biotecnoldgica do vivente
e a sua forma de habitar o mundo e de habitar o proprio corpo. Como nos diz J.
Baudrillard (1991, p. 131) aludindo a passagem direta das PMA para a fabricac@o
do ser vivo in vitro: “Generalizdmos o incesto em todas as suas derivacdes. E
assim que contornamos o interdito pela subdivisdo do mesmo, pela copulagdo do
mesmo com 0 mesmo, sem passar pelo outro.” O problema do humano reporta-
-se a possibilidade mesma da existéncia humana enquanto experiéncia humana do
sentido do mundo, que se mediatiza linguisticamente (Gadamer, 1988).

A afirmac@o de E. Lledd de que a racionalidade ndo é um facto, mas uma
procura, “uma tensdo, uma pretensdo que surge e nasce na histéria e que, como
todo o processo histdrico, tem que se harmonizar com as condi¢des concretas de
possibilidade que a alimentam” (1991, p. 257), conflui na hermenéutica gadame-
riana e na ideia de que ndo ¢é sO a tradicdo historica e a ordem da vida natural
que formam a unidade do mundo em que vivemos, mas também o modo como
nos experienciamos uns aos outros e como experimentamos as tradicdes historicas
e as condicdes naturais da nossa existéncia e do nosso mundo.

Ultrapassando a tensao Querelle des Anciens et des Postmodernes, a critica
da ciéncia € uma questdo cultural que enforma a concretizagdo de uma elucidacao
do que € a evidéncia, a experiéncia, a demonstracao. Desenvolvendo-se na base
de uma grande transformac@o tecnologica, a ciéncia objetiva, a partir de Galileu,
invadiu todo o campo do pensavel e do praticavel, com pretensdo exclusiva a
verdade, e cujos efeitos nas ideias de mundo e de homem passaram, frequente-
mente, despercebidos ou n@do refletidos, nomeadamente o fendmeno da “doencga”.
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A significagdo positiva da articulac@o clinica entre salide e doenga no horizonte
do paradigma moderno caraterizou-se pela “naturaliza¢do” do olhar (o modelo da
coisa) como instrumento exclusivo de acesso a verdade bem como pelo primado
da experiéncia de objetivacdo do corpo, da doenca e, em ultima instancia, da
salde como perfeicdo e amortalidade (Illich, 1999).

No campo da bioética, particularmente na reflexdo e questionamento sobre a
crise do corpo, a problematiza¢do da relacao com o mundo contextualizou a marca
da doenga como a redug@o progressiva da subjetividade ao seu corpo organico. A
tentagdo de “reciclar” o corpo, na recusa da sua relacdo com a dor e com o sofri-
mento, ¢ o reflexo da nova representacdo de um corpo-objeto “rearticulavel”. A
ideia de saiide perfeita (Illich, 2004) objetivada e definida como auséncia de doenca,
dor e sofrimento, desapossa o corpo-proprio (Merleau-Ponty, 1945) naquilo que o
define: as suas vivéncias, a dor e o sofrimento como afecdo originaria, logo ndo
objetivavel ou representavel (Azevedo, 2007). A ideia de satide € institucionalizada
simbolicamente, em fun¢do do que as ciéncias biologicas institucionalizam como
questdes a resolver, mas como fuga as questdes do sentido e do excesso. Pensa-lo
significa pensar o corpo como corpo vivente, j4 que a conce¢do e conhecimento
do corpo bioldgico o instituiu como uma totalidade sem dentro.

O modelo da coisa pressupde, por conseguinte, uma familiaridade natural entre
a linguagem e os eventos. Dai o exercicio de controlo da razdo sobre o sentido
do real, enformando-o como conhecimento de objetos discerniveis, mensuraveis,
quantificaveis: a verdade & aproximacdo ao objeto racional e experimentalmente
determinado. Correlativamente a naturalizacao do olhar surge o tempo da confianca,
ou seja, o tempo continuo, progressivo, interpretativo, reconstruido.

Articular historia, narrativa e tempo garante uma racionalidade aos acon-
tecimentos, confere-lhe uma logica e direcdo para as ocorréncias e onde a ac@o
humana adquire uma finalidade que obedece a um plano ideoldgico: é o tempo
da estratégia de dominio e controlo dos acontecimentos e dos instantes; garante
o dominio (aparente) sobre o que ainda ndo é e o que jd ndo ¢, unificando numa
acdo inteira e completa o diverso constituido por circunstancias, fins, meios, in-
tencoes e efeitos nao pretendidos da a¢do. Em suma, a reificacio do mundo e a
experiéncia da continuidade funda a ideia de progresso na historia, onde o tempo
cumpre o papel de uma finalidade, destino e sentido, exalta a confianga e a aspi-
racdo a um futuro construido que se transforme em eterno presente: o passado é
uma recomposicdo e o futuro torna-se uma composicao.

A reabilitacdo do humano passa pela reconfiguracdo do conceito de pessoa
como diferencga e alteridade, espaco de intersec¢des de sentidos possiveis e acon-
tecimento inacabado. Contra uma antropologia objetivista e biologista, o afirmar

164 | Trabalhos de Antropologia e Etnologia, 2016, volume 56



Para uma (bio)ética da finitude. Leituras sobre a subjetividade das ideias
de corpo e de saiide no pensamento gadameriano

a ndo identificagdo do eu com o corpo implica dizer que o significado humano do
corpo € a pessoa humana que se exprime e realiza no mundo, na comunicagdo com
o outro e no reconhecimento mituo. Segundo Lévinas, “a experiéncia absoluta ndo
¢ descoberta, mas revelagdo: coincidéncia do expresso e daquele que expressa”
(1961, p. 37); o outro esti presente numa experiéncia imediata (simbolizada pela
nudez do rosto), “absoluta” e é-me radicalmente transcendente; o meu corpo &
“a situacdo de um ser que se v€ a si mesmo de um modo fundamental e ja ndo
acidental realizado no seu corpo” (Entralgo, 1989, p. 251). O corpo encarna,
assim, a ordem do simbdlico reavivando a ligacdo humboltziana da linguagem
como visdo e constituicdo do mundo em que a humanidade originaria da lingua-
gem significa, simultaneamente, a linguisticidade originaria do estar-no-mundo do
homem. A linguagem é, consequentemente, mediag¢@o e nao instrumento (reflexivo
ou concetual) da auto e (re)consciencializa¢do do sujeito como unidade tensa de
sistemas organicos e simbdlicos, no seio da relagcdo histérica e comunitaria que
estabelece com o outro. E essa mediagao faz-se no tempo, entre um passado e um
futuro “face ao qual o homem projeta e espera”.

Falamos, portanto, de um tempo da desconfianca, da decomposicdo e da
desconstrucao, onde o homem experiencia a corruptibilidade do tempo, mas a que
opde as suas construgdes com a finalidade de anular a distancia entre a espera
(futuro) e a ocorréncia (presente), que ja ndo sdo meras marcas mensuraveis. O
contributo da fenomenologia é determinante na concecao da existéncia do tempo
enquanto modo que afeta a nossa consciéncia: o tempo € a forma pura da espera
para uma consciéncia. A espera, forma originaria da transcendéncia, & a dimensao
fulcral da confianca e o trago mais relevante da nossa incapacidade para o agora.
Quando a espera predomina, o presente desvaloriza-se. A figura do precario e do
finito diminui perante a promessa de infinito e eternidade. Reconfigura-se a nossa
experiéncia temporal confusa, dispersa e, no limite, muda. O passado ja nao &
objeto de conhecimento; é contetldo psiquico e Ontico da propria consciéncia.
Como presenca, a consciéncia vive a sua propria morte; como espera, afasta-a. A
espera ndo é expetativa, mas antecipagdo do que se espera. O que acontecera € uma
consequéncia de uma construgdio prévia a realizar. A antecipacdo e a projecao sao
dimensbdes estruturantes do contetido do tempo e do seu movimento (da consciéncia).

A dizibilidade da relacao humana com o outro, no qual descobre o solo da
sua finitude, transcende o modelo conceitualista da topica metafisica do pensar e
abre toda uma virtualidade metaforica, simbdlica e ladica que define os contornos
ontologico-preconceituais da nova concecao de alteridade: pensar este outro é uma
tarefa que implica, além de uma aceitacio do seu sentido n@do totalizavel nem sub-
sistente, toda uma recusa da logica apofantica tradicional quer pelo facto de esta
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reduzir a articulagdo da abertura e compreensibilidade humana ao desvelamento
do “ente tal como ele ¢”, quer pelo pano de fundo monoldgico que a sustenta
(Gadamer). O discurso € articulagao significante da estrutura compreensiva do ser
no mundo, do homem. A referéncia resolve-se no poder de mostrar a realidade
comum aos interlocutores e é o aqui e o agora, determinados pela situacdo do
discurso, que subministram a referéncia Gltima de todo o discurso.

A abordagem hermeneéutica sustenta, assim, a figuragdo da subjetividade e da
identidade na constitui¢iio de uma ética narrativa onde a dimens@o do saber técnico-
-cientifico e a representacdo subjetiva se completam no afinamento do diagndstico/
cuidados/cura, por dar conta da compreensao interpretativa que subjaz a diversidade
de intera¢des humanas no contexto e relacdo clinicas. S3o as representacdes e as
formas de narrar as representacdes que sao ‘confiadas’ ao médico, pelo paciente, que
tem um impacto fundamental na rela¢do entre cuidados e cura, e sO6 é eticamente
bom se ambos forem coautores do projeto terapéutico, no horizonte de uma ética
relacional (Brody, 1994). A doenca ndo equivale a uma maldicdo ou experiéncia
transcendente: €, antes, uma forma enriquecedora de experienciar a nossa finitude.

2. A palavra como cura e a palavra como doenca na experiéncia contrastiva

Na experiéncia do cuidar ético do outro, em situacao de doen¢a e vulnera-
bilidade, perpassa um agir de narratividades da esséncia humana de sobrevivéncia
onde a quem cuida é reconhecido e esperado o “poder sobre a vida e sobre a
morte” (Almeida, 2011, p.746). Trata-se de proporcionar meios mecanismos para
desenvolver a afetividade, a abertura para a escuta e o didlogo, pois estes sdo
valores construidos pelo homem ao longo da sua existéncia. A isso acrescem as
preocupagdes com a qualidade e melhoria das proprias organizacoes de satde, como
os hospitais, por as percebermos como espacos desumanizados e desumanizantes
(Barbosa, 2012a, 2012b; Barbosa & Ferreira, 2011), onde se (re)criam narrativas
que oscilam entre o desgaste profissional e défices relacionais e comunicacionais,
e a necessidade de quem, ha muito, transformou as suas “certezas da responsabi-
lidade de cuidar” em “certezas da necessidade de cuidar” (Barbosa, 2012a). No
hospital, potencial espaco de esvaziamento do sujeito, o médico ou o profissional
de satide s@o, também, testemunhas da procura de sentido.

A interacdo humana é um processo dinamico de construc@o social, no qual
as pessoas em agdo interagem de modos imprevisiveis e complexos, construindo
e interpretando as suas mundividéncias, as organizacdes e a sociedade. SO a im-
plementagdo da metodologia narrativa (Connelly & Clandinin, 2004), do “intros-
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petivo, extrospetivo, retrospetivo, prospetivo e situado em um lugar” (Connelly
& Clandinin, 2004, p. 84), (Connelly & Clandinin, 2004, p. 84) permite olhar a
pessoa na experieéncia do seu quotidiano, entendendo-a nas historias de quem ¢é e
quem os outros sdo. As narrativas singulares oferecem alternativas de acdo numa
situacdo conflitual desempenhando uma func¢do pedagdgica nada negligencidvel:
“Na situacao clinica da relagdo médico-paciente, propriamente falando, a narrac@o
(enquanto narrativa de si mesma) é afirmacdao de um poder (re)encontrado pela
pessoa na sua propria existéncia, testemunhando a apropriagdo de uma vivéncia.
Na relacdo terapéutica, a narragdo constitui-se como alternativa a concec¢ao nor-
mativa e prescritiva da ética, onde num discurso frequentemente técnico, frio, por
vezes ‘incompreensivel’, médico e paciente se situam em polos opostos do espaco
interlocutivo, numa espécie de relacao dual.

A narrativa como registo da fragilidade humana tem um carater unificador
e articulador de um passado com um presente, muito importante para a tarefa de
reconfiguracao da identidade (fragmentada, ou n@o), e do seu equilibrio. Pela di-
mensdo narrativa, face a doenga ou a morte, o paciente colmata aquilo que vivencia
como ‘brecha’ na sua histéria pessoal, a0 mesmo tempo que permite ao médico
a possibilidade de, nao se refugiando num discurso técnico-cientifico, ultrapassar
a visdo classica e reificadora da vulnerabilidade do paciente como simples ob-
jeto de uma doenga” (Azevedo, 2005). A medida que os individuos interpretam
o seu passado encerrado nessas mesmas historias, encontramos resposta para as
possibilidades de considerarmos a narratividade dos atores em salide no “espaco
tridimensional” (Clandinin, 2004, p. 84) da transi¢do temporal em que ocorrem, na
atenc@o ao passado, presente e futuro de pessoas, lugares, coisas e acontecimentos,
da socialidade onde se consideram as condi¢cdes pessoais em simultaneo com as
sociais e do espago ou sequéncia de espagos onde os acontecimentos acontecem.

Inserindo-se na conceg¢@o e desenvolvimento de projetos de ag@o, a investiga-
¢do em torno das narrativas biograficas é imprescindivel para o desenvolvimento
da intercompreensibilidade conducente a uma definicio comum da situagdo onde
se inscreve a a¢do. Ao integrar-se numa atividade intercompreensiva, o trabalho
em torno das narrativas biograficas permite que o autor nao sd se reconheca como
«um mundo com o qual pode manter uma relagéo reflexiva» (Habermas, 1987a, p.
427), mas também que estabeleca relagdes com o mundo, também elas marcadas
pela reflexibilidade. Neste caso, o médico & um analista de narrativas que estuda
“menos a conduta dos atores do que a sua autoanalise” (Touraine, 1984, p. 206)
com o intuito de fazer perceber de que “forma e com que forca as condutas de
producdo da sociedade estao também presentes noutras condutas que podem ser
analisadas ou apercebidas noutros niveis da vida social” (id., p. 207), isto &, com
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o intuito de “extrair uma significagdo de uma pratica complexa e fazer reconhecer
que ¢é portadora de sentido para outros aspetos da acdo (ibid.). Daf a dificuldade
em articular a dimensdo narrativa da existéncia (identidade pessoal e identidade
narrativa) com a dimensao normativa. A estreiteza da discursividade biotecnoldgica
na reducdo da experiéncia de si a sua corporeidade, na situag@o clinica conduziu
a reducao da pessoa que espera ser reconhecida como sujeito doente, a objeto de
uma doenca.

O reconhecimento do saber experiencial ndo se limita a validar os saberes
experienciais, como também permite que o individuo se aproprie de competéncias
necessarias para que se reconhega nas suas proprias experiéncias; por conseguinte,
nao se trata de um reconhecimento apenas retrospetivo, mas também estruturante
da ac¢d@o; como assinala Habermas: “os acontecimentos passados de uma biografia
sdo, a todo o momento, submetidos ao poder de uma interpretacdo retrospetiva
(...) cujo quadro interpretativo presente num dado momento é determinado por um
futuro antecipado” (Habermas, 1987a, pp. 186-187).

3. Do sentido de uma revolucio copernicana na relacao clinica

E pela vinculag@do situacional do sujeito (pela mediag@o entre a historia e o
presente) as condigdes praticas do conhecimento que todo o processo interpreta-
tivo se torna correlativo da decisdo ética. A aplicacdo ética do discurso mantém
a diferenca entre a comunicacdo ideal do discurso argumentativo e narrativo e as
condicdes facticas da sua realizag@o.

Daf a defesa da necessidade de uma revolucdo copernicana na relacao clinica,
na defesa, por um lado, do retorno do sujeito e a reflexdo sobre o corpo-vivido
naquilo em que ele ndo ¢é objetivavel e, de outro, na defesa do principio da narra-
tividade como espaco dialdgico de escuta e de interpelacao, relagdo (dia)logica
entre sujeitos/objetos que se narram, construindo-se nessa narrativa. O interesse
pela narrativa € o de reconhecermos aos sujeitos o “direito e a dignidade de serem
narrativa” (Latour, 1991, p. 123) e de considerarmos as estruturas do mundo vivido
como regras gerais de interpretacdo, segundo as quais o autor define a situac@o
da vida quotidiana e se define a si proprio (Habermas, 1987b, p. 145) — eu sou o
que me narro, ou seja, a minha identidade ndo me é dada imediatamente, antes &
conhecida através das palavras/ discurso que a inventam.

O quadro multicultural do hospital contemporaneo e a pluralidade e conflito
de convicgdes e interpretacdes exige um trabalho em torno das “historias expe-
rienciais” que desenvolva dispositivos de escuta e de interpretacao das experién-
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cias passadas e dos saberes a elas associadas para promover uma rearticulagdo e
recontextualizacdo que as projete no futuro. Narrar ndo é descrever; € reescrever.
Interpretar a narrativa experiencial ndo € interpretar objetivamente o presente
como um encadeamento causal de um passado, é subjetiva-los para os projetar
no futuro. Desta forma legitima-se a regulacao da pratica médica com o recurso
a biografias narradas na constitui¢do de uma ética do sentido como horizonte da
metodologia da narracao.

As representacdes e os modos de narrar as representagdes t€m um impacto
fundamental na relag@o clinica: s serad eticamente boa se médico e doente forem
coautores do projeto terapéutico (contrato deliberativo): o sentido de dor/ sofrimento/
dignidade deve ser partilhado ndo em torno da no¢ao de qualidade de vida, antes
do respeito pela vulnerabilidade no contexto da responsabilidade, da solicitude
(Riceeur, 1990), da solidariedade social. Os principios de autonomia, de dignida-
de, de consentimento informado, de vulnerabilidade, nomeadamente, querem-se
universais, mas vivem-se de modo subjetivo. O seu principio fundamental & o de
interditar ver no outro um meio, um objeto, uma reificagao.

4. O primado do acontecimento na intencionalidade e consciéncia bioética

O projeto terapéutico mais do que condi¢cdo da coeréncia de uma ética, im-
plica a interrelacdo responsavel entre ambos. Neste horizonte, a intencionalidade
de uma consciéncia bioética assinala os limites de todo o saber circunscrito pelo
primado do acontecimento, da aplicacao (Gadamer, 1988). As ‘crises’ exigem que
a inscricdo de um projeto terapéutico se reinscreva na coeréncia de uma narra-
tiva de vida (importancia da narrativa de si mesmo). Na escuta da narrativa, a
capacidade de analise é balizada pela constituicao do fio condutor que constroi
a coeréncia entre os acontecimentos e a sua representacdo (narrativa do doente).
Sao as narrativas que oferecem a experiéncia moral a singularidade e, simulta-
neamente, a norma da sua configuragdo. Nao € sO a experiéncia do tempo que é
refigurada pelas configuragdes narrativas, mas também a experiéncia moral sob o
signo da sabedoria pratica, a reflexividade e a dialogicidade. Sdo as dificuldades
do exercicio do critério de universalizacdo das maximas da agdo que conduzem do
nivel abstrato da obrigacdo (formalismo) ao nivel concreto da sabedoria pratica,
ou seja, ao da decisdo nas situagdes concretas, singulares, e de incerteza. Aqui
encontramos a deliberacio em comum, a tomada de decisdes em situacdao que
Aristoteles apresentava sob a égide da phronesis. Ndo se pode tratar um doente

N

sem estar atento a singularidade dos seus valores, das suas convicgdes; tratar &
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dar resposta ao sofrimento mesmo que nem sempre traga a cura (cf. Gadamer,
2001). Por outras palavras, a integridade da pessoa € limite da adaptacao do corpo
singular a uma normatizagéo.

A afetividade fundamental é um traco fenomenoldgico concreto da vida con-
creta e fundamento inabaldvel da heranca cartesiana, que definiu o homem como
um ser que sente (cf. Henry, 2000): mesmo o ‘ver’, na medida em que € um ver
vivente & sempre pathos. Distanciando-se da analise a estrutura ontoldgico-existencial
da morte (Heidegger, 1985, p. 184), onde a morte é hipodstase do estar-no-mundo
do dasein, M. Henry sustenta que o Eu faz a experiéncia da vida e da morte na
experiéncia da vida enquanto tal. A experiéncia da morte, como “morte da vida”,
¢ uma hipertrofia, uma ilusdo, ja que aqui a vida deixa de surgir como primado da
sua aparicao para que todos os atos sejam determinados apenas pelo eu. O mundo
da morte interior ¢ mundo da representacao do visivel, da objetividade, em que o
eu & capaz de se refletir como ‘suas obras’, a que ndo & alheio a marginalizac@o
de todos os fendmenos que englobam um modo oculto de se manifestarem em
detrimento do crescente cientismo e tecnicismo do mundo-da-vida com objetivos
de dominio ou manipulacdo da existéncia e da morte. Ndo & sem razao que Hus-
serl distingue na morte o eu empirico do eu transcendental para lhe reservar a
eternidade do poder-lembrar ilimitado como monada, experienciar em tal infinito
nao o fim da egoidade, mas um Eu que estd eternamente latente (cf. Alter, 1993).

A experiéncia da morte ndo pode excluir por principio a experiéncia da vida;
pelo contréario, s6 € possivel dentro dela.

Apbds os confrontos ideologicos e epistemologicos acerca do modo do ser-
-af, a no¢do de pessoa assume-se como fundamento de um processo, de uma
configuragdo como projeto e acontecer inacabado. Nesta nova subjetividade e,
concomitantemente, neste modo de pensar o humano perpassa um novo conceito
de reconhecimento que sujeita o alargamento da razdo cognitivo-instrumental,
demonstrativa, a racionalidade ético-pratica, argumentativa, fronésica, esta sim,
orientadora da dimensdo praxistica do homem no mundo. No mundo natural e
social, possuidor de um ethos proprio, confluem sentidos varios e que arrastam
percursos individuais, comunitarios, sociais e planetarios. Aqui, a experiéncia da
solidariedade é a de encontro com o outro, constituindo-se no primado da relagéo
interlocutiva. A subjetividade € realidade diferencial: o quid antropoldgico sb se
torna compreensivel quando assumido na sua identidade e alteridade constitutivos.
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SECULARIZACAO E ESPACO PUBLICO

por

Luis Carneiro!

Resumo: O presente ensaio visara tracar uma relacdo entre a no¢do multiforme de secularizacdo e a
configuragdao contemporanea do espago publico, para tal apelar-se-4 ao trabalho de diversos autores
em funcdo da convergéncia relativa a problematica da secularizacdo e a perspectivacdo da ideia, bem
como da realidade, de espaco publico que esta possibilita.

A nocao de secularizagio apresenta-se segundo uma variedade complexa de acepgdes, para os propositos
do presente artigo esta noc@o serd pensada como um conceito que assinala a persisténcia e a imanéncia
de categorias teologicas em estruturas politicas, tendo por base a definicdo preliminar do filosofo e
jurista Carl Schmitt, segundo a qual todos os conceitos prementes da doutrina moderna do Estado sdo
conceitos teoldgicos secularizados. Serd sobretudo a partir desta acep¢ao geral que o presente ensaio
elaborara a relagao entre secularizac@o e espago piiblico, o que permitir a clarificac@o de certos aspectos
do debate contemporaneo, liderado por Jurgen Habermas, sobre a relacdo entre religido e espaco publico.

Palavras-chave: Secularizaciao, Espaco Puablico, Teologia Politica.

Abstract: The present paper will aim at tracing a relationship between the multiform concept of
secularization and the contemporary configuration of public space, for this purpose we will appeal to
the work of several authors converging on the analysis of secularization and the perspectives on the
idea and reality of public space which stem from this analysis.

The notion of secularization presents itself according to a complex variety of meanings, for the purpose
of the present paper it will be envisaged as a concept which signals the persistency and immanence of
theological categories in political structures, based on Carl Schmitt’s preliminar definition, according to
which all significant concepts of the modern theory of the state are secularized theological concepts.
It will be mostly following from this general meaning that certain aspects of the contemporary deba-
te, led by Jurgen Habermas, on the relationship between religion and public space will be clarified.

Keywords: Secularization, Public Space, Political Theology.

La philosophie, en tant que pouvoir de la pensée séparée, et pensée du pou-
voir séparé, n’a jamais pu par elle-méme dépasser la théologie. Le spectacle est
la reconstruction matérielle de ’illusion religieuse. La technique spectaculaire
n’a pas dissipé les nuages religieux ou les hommes avaient placé leurs propres
pouvoirs détachés d’eux: elle les a seulement reliés a une base terrestre. Ainsi
c’est la vie la plus terrestre qui devient opaque et irrespirable. Elle ne rejette
plus dans le ciel, mais elle héberge chez elle sa récusation absolue, son fal-
lacieux paradis. Le spectacle est la réalisation technique de l’exil des pouvoir
humains dans un au-dela; la scission achevée a l'intérieur de I’homme.

Guy Debord, La Société du Spectacle

! Membro investigador do grupo de investigacdao Aesthetics, Politics and Knowledge IFUP.
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As implicagdes do processo de secularizacdo das sociedades modernas na
definicdo do espaco publico contemporaneo apresenta-se como uma das questdes
mais prementes no actual debate politico e intelectual. E neste contexto que a ideia
de sociedade pos-secular assume particular importancia na estruturacdo do debate
diante da constatacdo socioldgica da permanéncia da religiao no espaco publico
contemporaneo, tanto europeu como mundial, constatagdo essa que coloca em
questdo a expectativa inerente ao conceito socioldgico de seculariza¢do quanto a
um despojamento gradual da influéncia da religidio na esfera piablica da sociedade
civil e do Estado.

Na vanguarda deste debate encontra-se o trabalho de Jurgen Habermas, cuja
contribui¢do, partindo da ideia e da realidade da sociedade pds-secular contem-
poranea, se propde conciliar a dimensdo sociologica da pos-secularidade com o
projecto emancipador da modernidade coincidente com o processo de secularizac@o.
Segundo Habermas (Habermas, 2011), de modo a dissipar a confusio categorial
gerada pelo uso aparentemente contraditorio dos conceitos secular e pds-secular,
& necessario tracar uma distincdo entre a sua aplicagdo relativa ao Estado e a
sociedade civil. O processo de secularizacdo efectuado a nivel do Estado é, de
acordo com o autor, um processo consumado: o Estado perdeu a sua aura soberana
e transcendente, residuo da sua legitimacao sacral e religiosa, que o caracterizou
até a época das revolugdes europeias, coincidente com o fim do absolutismo es-
tatal, com a separacao de Igreja e Estado, com o desenvolvimento dos Estados
constitucionais de direito e o predominio crescente do liberalismo como teoria
politica hegemodnica. Ao nivel da sociedade civil, porém, nao é possivel apontar
o processo de seculariza¢gdo como um processo unitirio normativo, precisamente
dado o caricter pluralista que define o ambito social — produto ele mesmo da
secularizacio como fendémeno histérico da modernidade —, no seio do qual as
diferentes crencas e religioes se apresentam como actores legitimos entre outros
do debate publico, politico e cultural. No que concerne a ligacdo ela mesma en-
tre Estado e sociedade civil, o garante funcional do pluralismo social &, assim, a
propria neutralidade do Estado face a religido, afirmada tanto contra tendéncias de
tipo «clericalista» como de tipo «laicista», bem como o necessario uso piblico da
razdo que deve orientar os diversos agentes sociais, salvaguarda dialdgica e plural
contra a pretensdo dogmética a uma hegemonia estatal por parte de um agente
particular em detrimento de outros.

As coordenadas conceptuais que delimitam a abordagem habermasiana de-
pendem de determinados pressupostos que, em si, ndo sao auto-evidentes. Um dos
objectivos a que aqui nos propomos é o de tornar visiveis esses pressupostos, na
direc¢do de uma perspectiva fundacional relativa a problematica da secularizagcdo
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na sua relagdo com a ideia de espaco ptiblico. Nesta ordem de ideias, serd neces-
sario apontar que a realidade do espaco ptblico enquanto tal e a sua constitui¢éo
historica é ela mesma produto do processo de secularizagdo. A realidade secular
da existéncia humana na sua dimensdo social ndo é uma consequéncia «natural»
da realidade do espago publico, € antes o proprio espago piblico, como platafor-
ma moderna de comunicabilidade social, que se apresenta como uma formacgdo
secular. A visao das religides como agentes particulares no interior de uma mesma
esfera publica é, portanto, consequéncia da secularizacdo, entendida como perda
da influéncia social da religidao e da legitimac@o sacral do poder de Estado. Toda
a problematizacdo consistente da relacdo entre secularizagdo e espago piblico
nao pode limitar-se a partir do espaco publico como uma realidade dada e daf
interrogar-se meramente sobre o papel das religides como actores no interior desse
mesmo espago, mas deve elucidar o modo como o espago pliblico se constitui na
sua estrutura mesma como resultado do processo de seculariza¢@io. Assim a propria
nocdo de «pds-secular» mostra-se como uma no¢do ndo suficientemente funda-
mentada, dado que a realidade para a qual a no¢ao aponta nao deixa de possuir
uma estrutura secular. A conclusao a retirar destas observacdes leva-nos a afirmar
que o espaco publico contemporaneo nao se configura como uma realidade pos-
-secular mas antes como uma realidade secular. E unicamente do ponto de vista
do contettido que o espaco publico pode ser caracterizado como pds-secular, na
medida em que € possivel observar af a presenga de organizagdes religiosas como
actores e interesses particulares participantes do debate piiblico, mas esta visdo &
equivoca, dado que a estrutura ela mesma do espaco publico se apresenta como
uma formacao secular e & precisamente por essa razdo que as religides se podem
agora apresentar desse modo.

As anélises do espago publico e da secularizacdo constituem dois dos con-
tributos fundamentais da obra de Habermas, contudo, a sua conex@ao ao nivel da
forma nao é explicitamente elaborada e as duas tematicas permanecem conceptual-
mente dissociadas, estando ligadas apenas a partir do entendimento socioldgico da
ideia de secularizag@o. Na sua obra inicial dedicada a questao do espago piblico,
porém, a articulagdo da formacdo da esfera ptblica moderna com o processo de
secularizacdo surge desde logo implicitamente no que concerne ao problema da
representacdo. Na sociedade feudal da Idade Média, a esfera ptblica nao aparecia
ainda como um dominio proprio, separado da esfera privada, no entanto, os atribu-
tos e as insignias do poder eram qualificados como sendo “ptblicos” e a nobreza
gozava de uma «publicness» enquanto representacio do seu poder.
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Esta esfera publica estruturada pela representa¢do nao se constituia como dominio
social, como a esfera daquilo que é publico; pelo contrario, se se pode ainda aplicar
este termo ¢é porque ela joga af muito aproximadamente o papel de signo caracteristico
de um estatuto. O estatuto de senhor, qualquer que seja o seu grau, &€ em si mesmo
neutro no que diz respeito as categorias de “plblico” e “privado”; mas aquele que &
o seu depositario representa este estatuto publicamente: ele designa-se e apresenta-se
como a incarnacdo de uma autoridade, como sempre “superior” (Habermas, 1986: 19).

E preciso ndao confundir esta representagdo com a ideia de «delegacao» ou
de «mandato», ela € ligada a pessoa concreta do senhor e confere a sua autoridade
uma certa aura, de que nocoes como «gloria», «majestade», «dignidade», «honra»,
etc., sdo designativas e esta ligada, para 14 dos atributos e insignias, a aparéncia
expressa no vestuario, a atitude gestual, a uma retdrica, em suma, a um complexo
aparelho cerimonial e a um codigo estrito de comportamento «nobre» que fazem da
pessoa nobre uma pessoa publica. A representacao do poder nao era a representacio
de um povo, mas a representacdo para um povo, como exibi¢@o publica, «publici-
dade» essa que ndo constitufa por si s6 um lugar determinado, dado que consistia
apenas num modo performativo e num atributo de estatuto mais significativo do
que uma localizagdo espacial. Segundo Habermas, os @ltimos residuos historicos
desta esfera ptblica estruturada pela representacdo preservaram-se unicamente na
Igreja e transferiram-se para a representacdo teatral. A esfera ptblica emergente
com a modernidade ndo seria mais representativa neste sentido e a perda dessa
representatividade, coincidente com uma dessacralizagdo do poder, conduziria a
formacao de uma esfera publica burguesa, caracterizada como um espaco profano
de interac¢do e debate, no seio da qual os interesses privados constitutivos da
sociedade civil se fariam representar racionalmente.

Nao € do nosso interesse apresentar aqui a génese detalhada do espaco pi-
blico na Histoéria tal como Habermas a delineia; serd necessario, porém, sublinhar
o facto de que a esfera piiblica moderna surge como consequéncia da emergéncia
de uma sociedade civil constituida pelos interesses privados da burguesia euro-
peia nascente a partir do século XVI. Desde a sua origem, é impossivel separar a
esfera ptblica da esfera privada e o advento do espaco publico é contemporaneo
do desenvolvimento da economia como esfera autbnoma da realidade social.> No

2 «D’un cdté, la société bourgeoise, qui se consolide face a I’Etat, délimite clairement par rapport
au pouvoir un domaine privé; mais d’un autre coté, elle fait de la reproduction de 1’existence, qu’elle
libere des cadres du pouvoir domestique privé, une affaire d’intérét public; et c’est pour ces deux rai-
sons que la zone décrite par le contrat permanent liant I’administration aux sujets devient “critique”;
mais aussi parce qu’elle suppose qu’un public faisant usage de sa raison y exerce sa propre critique»
(Habermas, 1986: 35).
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seu aspecto juridico-politico, a esfera ptblica moderna conduz a emergéncia do
Estado constitucional burgués, que institui, por seu turno, a esfera ptblica poli-
tica no seu papel de Orgao estatal, a fim de garantir o nexo institucional de uma
continuidade entre a lei e a opinido publica. A esfera plblica surge, assim, no
seu teor eminentemente «constitucional», como uma limitacdo da soberania e do
poder absoluto do Estado.

Para Carl Schmitt (Schmitt, 1985), o estado de excepg@o apresentava-se como
o conceito-limite do Direito referente ao grau maximo de politizacdo da socieda-
de, visto que corresponde a uma decisdo transcendente relativamente a todos os
interesses particulares imanentes a uma determinada ordem legal concreta; para
Giorgio Agamben (Agamben, 2010) a generalizacdo do uso do estado de excepcao
na contemporaneidade como uma técnica de governo coloca-nos diante de uma
perplexidade que nos remete para o problema da despolitizacdo das sociedades
contemporaneas, entendido como crise do espaco publico, e da propria relagdo
entre politica e governo, politica e economia.

Perante a progressdo imparavel daquela a que se chamou uma «guerra civil mun-
dial», o estado de excepgao tende cada vez mais a tornar-se o paradigma de governo
dominante na politica contemporanea. Esta transformagdo de uma medida provisoria
e excepcional em técnica de governo ameaca transformar radicalmente — e ja, de
facto, transformou sensivelmente — a estrutura e o sentido da distin¢do tradicional
das formas de constituicdo (Agamben, 2010: 13).

Do ponto de vista schmittiano, todas as tentativas de limitacao da transcen-
déncia do politico, enquanto soberania estatal, por parte da sociedade civil, de que
os modelos constitucionais sdo exemplos tipicos e que tem a sua maxima expressao
nas teorias politicas liberais que visam submeter o Estado a categorias econdmicas,
redundam em @ltima instincia numa despolitizacdo da propria sociedade.’* Segundo
Agamben, porém, com o uso generalizado do estado de excep¢do como técnica
de governo, a relagdo entre transcendéncia do Estado e imanéncia da sociedade
perde a sua irredutibilidade antagdnica e ambas as esferas entram numa zona de
indistin¢do, que vem a configurar um sistema bi-polar que, de acordo com o autor,
define a maquina governamental contemporanea.

Como Agamben demonstrou, a soberania marca o limite da ordem juridica,

3 Cf. Schmitt 1972: 116-129. A ideia de transcendéncia do politico consiste na secularizagdo da
ideia de Deus e na sua analogia na esfera politica. A partir do século XIX, segundo Schmitt, as concep-
¢oes teologicas e metafisicas europeias foram globalmente determinadas por concepc¢des de imanéncia,

conducentes na esfera politica a tese democratica da identidade de governantes e governados, bem
como as teorias constitucionais da identidade entre soberania e ordem legal (cf. Schmitt 1985: 48-49).
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0 soberano estd, ao mesmo tempo, fora e dentro da ordem juridica, na medida em
que detém o poder de decretar o estado de excepcdo e de suspender a validade
da ordem e da constituicdo. A estrutura deste paradoxo € a estrutura da excep¢ao.

Na verdade, o que na excepg¢ao soberana estd em questdo, segundo Schmitt, é a propria
condigdo de possibilidade da validade da norma juridica e, com ela, o proprio sentido
da autoridade do Estado. O soberano, através do estado de excepg¢do, «cria e garante
a situagdo» de que o direito tem necessidade para poder vigorar (Agamben, 1998: 26).

A excepgdo é aquilo que funda a aplicabilidade da norma, a sua relacdo com
o facto exterior ao qual se aplica. Contudo, a norma n@o pode ser aplicada ao caos
mas tem de criar o ambito da sua referéncia na vida real como caso normal, a
partir do qual se pressupde e justifica a si propria por via de uma normalizagdo.
E necessario, entdo, criar uma zona de indiferenca entre exterior e interior, entre
caos e situacdo normal. Para que a norma se refira a algo ela deve pressupor o
que & exterior a relac@o juridica, estabelecendo, no entanto, uma relacao com ele.
O estado de excepg¢do visa instaurar esta relagdo, nao tanto no sentido de controlar
um excesso cadtico mas de definir o espaco de validade de toda a norma juridica.
E precisamente em func¢ao deste objectivo que o estado de excepcao se define por
uma suspensdo da norma.

(...) 0 que caracteriza propriamente a excep¢ao € o facto de aquilo que é excluido
nao se subtrair absolutamente a relagdo com a norma; pelo contrario, esta mantém-se
ligada a excepc¢ao sob a forma da suspensdo. A norma aplica-se a excep¢do desapli-
cando-se, retirando-se dela. O estado de excep¢do nao €, portanto, o caos que precede
a ordem, mas a situagdo que resulta da sua suspensdo. Neste sentido, a excepcao
¢ verdadeiramente, segundo o étimo, captada fora (excapere) e nao simplesmente
excluida (1998: 27).

A lei pressupde, assim, o nao-juridico através da sua auto-suspensdo. O
exterior da lei € incluido nela quando a relagdo que ela estabelece com o caso
particular é anulada, de modo a entrar em relacdo com a excepg¢ao, o que ¢ feito
pela sua propria suspens@o. Quando a aplicagdo da norma ao caso particular é
suspensa a lei passa a aplicar-se, desaplicando-se, ao seu exterior como um todo.

A relacao de excepg¢do, enquanto auto-suspensao da lei, implica uma cisao
entre a norma e a sua aplicag@o. Esta cisdo produz uma bi-polaridade entre norma
e aplicacdo em que, por um lado, a norma vigora mas ndo se aplica e, por outro,
actos sem valor de lei adquirem a sua «forca». Entre os dois surge um terceiro
termo, uma forga-de-lei sem lei — uma forga—de-))&’{ —, sem outra substancia a ndo
ser a oscilacao entre um pdlo e outro.
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E a esta indefinibilidade e a este ndo lugar que responde a ideia de uma forca-
de—)):(m E como se a suspensao das leis libertasse uma forca ou um elemento mistico,
uma espécie de mana juridico (...), do qual tentam apropriar-se tanto o poder como
os seus adversarios, tanto o poder constituido como o poder constituinte. A forga-de-
-lei separada da lei, o imperium instavel, a vigéncia sem aplicacdo e, mais em geral,
a ideia de uma espécie de «grau zero» da lei, sdo outras tantas ficgdes através das
quais o direito tenta incluir em si a sua propria auséncia e apropriar-se do estado
de excepcao ou, pelo menos, assegurar-se de uma relagdo com ele. (...) E mesmo
possivel que esteja em questdo nada menos que a definicdo daquilo a que Schmitt
chama o «politico» (2010: 81).

Neste ponto evidencia-se a rela¢@o entre soberania e governo: € precisamente
quando o estado de excepc¢do € decretado que soberania e governo entram numa
zona de indiferenca, a decisdao soberana sobre o estado de excep¢do funcionando
como o garante universal da indecisdao governamental, da variacdo continua dos
procedimentos governamentais. Para Agamben, ndo se trata de determinar as
formas adquiridas pela «transcendéncia» da soberania a partir da «imanéncia» go-
vernamental, mas de mostrar como soberania e governo se articulam numa mesma
maquina bi-polar, jA que «o poder — todo o poder, seja humano ou divino — deve
manter unidos estes dois polos, ele deve ser, a um tempo, reino e governo, norma
transcendente e ordem imanente» (Agamben, 2008: 134).

O estado de excepc¢do, enquanto paradigma de governo, determina-se, entao,
nao por um estado pleno de lei, onde toda a accdao humana estaria determinada
por normas juridicas estritas, mas por um estado vazio de lei:

O estado de excepcdao nao & uma ditadura (constitucional ou inconstitucional,
comissaria ou soberana) mas um espaco vazio de direito, uma zona de anomia na
qual todas as determinagdes juridicas — e, antes de mais, a propria distin¢do entre
ptblico e privado — sdo desactivadas (Agamben, 2010: 80).

O espaco vazio de direito € essencial a ordem juridica, ela deve assegurar a
sua relacdo com ele por meio do estado de excepcao. Este vazio de lei afigura-
-se como uma transcendéncia negativa do direito criada pela suspensdo da ordem
juridica, contudo, € esta mesma transcendéncia, este vazio, que assegura o império
da maquina governamental e a proliferagdo de uma multiplicidade de dispositivos
que vém a ocupar esse vazio.

De modo a esclarecer a relagdo entre a «teologia politica» do estado de ex-
cepcdo e a «teologia econdOmica» da maquina governamental, Agamben remonta ao
comego da historia da Igreja Crista e aos desenvolvimentos iniciais da sua teologia,

Trabalhos de Antropologia e Etnologia, 2016, volume 56 | 179



Luis Carneiro

numa investigacdo designada como uma «genealogia teoldgica da economia e do
governo» (Agamben, 2007: 21).

Nos primeiros séculos da Igreja o termo oikonomia teve um papel decisivo.
Originalmente, o termo grego oikovouia significava simplesmente o governo
doméstico, a administragdo da casa (por oposicao a cidade, polis), do oikos — o
complexo de relagdes «despdticas», entre patrao e escravos, relacdes «paternais»,
entre pais e filhos, e relacdes «gamicas», entre marido e mulher. Segundo Aristo-
teles, a oikonomia representava ndo um paradigma epistémico, mas um paradigma
pratico, ndo limitado por normas fixas, uma actividade pratica que deve, caso a
caso, fazer frente a situagdes concretas e particulares.*

Mais tarde, na teologia crista, contra os «monarquistas» que defendiam o
governo de um sd — avessos a doutrina trinitaria, receavam a «paganizacdao» do
Cristianismo pela reintrodu¢do de uma forma de politeismo na concep¢do de
uma multiplicidade de hipostases (pessoas) da Divindade —, certos tedlogos, tais
como Tertuliano, Santo Hip6lito e Santo Ireneu, sentiram a necessidade (para,
como afirma Agamben, responder a urgéncia que se impunha) de apelar a este
termo. Segundo eles, Deus, quanto a Sua substancia e ao Seu ser, é uno, mas
quanto a maneira como organiza e administra a Sua casa, quer dizer, o Mundo,
¢ trino, delegando a «economia», a administrag@o, as fun¢des governamentais, no
Filho.> Cristo, enquanto Deus incarnado, representa, deste modo, a imanéncia da
providéncia e do plano salvifico de Deus no Mundo. Esta coincidéncia do pla-
no governamental na pessoa do Filho (verbo — Logos — e praxis de Deus) — de
onde a sua apelidagcdo por certas seitas gnosticas de «homem da economia», ho
anthropos tes oikonomias — esta na base da sua natureza «anarquica» (anarchos),
sem fundamento nem principio.® De acordo com esta doutrina, do ponto de vista

4 «Du point de vue lexical, il est intéressant de remarquer qu’Irénée utilise plusieurs fois le ter-
me pragmateia comme synonyme d’oikonomia. Cela confirme qu’oikonomia conserve sa signification
générale de “praxis, activité de gestion et d’exécution”» (Agamben, 2008: 66-67).

3> Nas palavras do proprio Tertuliano: «La monarchie, toutefois, par le fait qu’elle est gouvernement
d’un seul, n’exige pas que celui auquel appartient le pouvoir n’ait pas de fils, ou devienne a soi-méme
son propre fils, ou enfin qu’il n’administre pas sa monarchie par qui bon lui semble. Il y a plus, j’affirme
qu’aucune domination n’est a ce point la domination d’un seul, a ce point une domination singuliere,
a ce point monarchie enfin, qu’elle ne soit administrée par d’autres personnes, rapprochées de lui, et
dont il fait ses fonctionnaires [officiales]. Mais si le maitre de la monarchie a un fils, la monarchie ne
sera point divisée et ne cessera point d’&tre monarchie, parce qu’il aura associ¢ ce méme fils a son
pouvoir» (apud Agamben, 2008: 76).

¢ «De méme que cette derniere [a oikonomia] n’est pas fondée dans la nature et dans 1’étre de
Dieu, mais représente en lui un “mystere”, de méme, le Fils — celui qui a pris sur lui I’économie du
salut — n’est pas fondé dans le Pere; il est, comme lui, anarchos, sans fondement ni principe. Oiko-
nomia et christologie sont — non seulement historiquement mais aussi génétiquement — solidaires et
inséparables: tout comme la praxis dans 1’économie, le Logos (ou parole de Dieu), dans la christologie,
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de Agamben, a fractura que os tedlogos tentaram evitar no plano do ser — salva-
guardando a sua unidade substancial — reaparece como uma cisdao que separa em
Deus ser e ac¢@o, ontologia e praxis, desembocando na ideia de uma economia,
de um governo «anarquico», «infundado», sem qualquer fundamento substancial
— separagdo entre «ser» e «agir» que ficard firmemente enraizada na historia da
filosofia e na cultura ocidental.

A rearticulagdo da fractura entre soberania e governo, entre politica e eco-
nomia, da-se com o paradigma da Gloria. A investigacdo de Agamben debruca-se
sobre este paradigma de modo a responder a uma interrogacao surgida ja no am-
bito da analise do estado de excepgdo, nomeadamente sobre o tipo de autoridade
vigente no vazio juridico que caracteriza o estado de excep¢do — uma autoridade
eminentemente espectral dotada de uma estrutura sacramental.

A dupla estrutura da maquina governamental (...) toma aqui a forma da articulagdo
entre Reino e Gloria e conduz a interrogag@o sobre a relacdio mesma entre oikonomia
e Gloria, quer dizer, entre o poder como governo e gestdao eficaz e o poder como
realeza cerimonial e litlrgica (...). Porque tem o poder necessidade da gloria? Se ele
¢ essencialmente for¢a e capacidade de ac¢do e de governo, porque deve ele assumir
a forma rigida, grave e «gloriosa» da cerimodnia, das aclamagdes e dos protocolos?
Qual ¢é a relag@o entre economia e Gloria (2008: 14)?

No ambito deste paradigma, podemos verificar a estranha ambivaléncia da
ideia de Gloria, que tanto se refere a propria substancia divina, identificada por
Agamben a pessoa do Pai, como a glorificacdo do Pai pelo Filho, e ainda ao lou-
vor de Deus efectuado pelos homens. Em 0ltima instancia, os trés sentidos sao
coincidentes, a glorificacio de Deus pelos homens & a propria gloria divina, o
aparelho cerimonial de que o poder se imbui é a propria colmatagdo espectral do
seu vazio interno, a glorificacao, o louvor, a aclamag@o, € o que confere substancia
e legitimidade ao poder.

Na esteira da defini¢do de Carl Schmitt do conceito de secularizagdo, se-
gundo a qual «todos os conceitos significativos da moderna teoria do Estado sdo
conceitos teoldgicos secularizados» (Schmitt, 1985), a genealogia agambeniana
das categorias teoldgicas conduz-nos a elucidag¢do da estrutura contemporanea do
poder na sua realidade despolitizada, dando-nos a ver, em @ltima instancia, como

se trouve arraché a 1’étre et devient anarchique (...). Si on ne comprend pas cette vocation orginaire
“anarchique” de la christologie, il n’est pas possible de comprendre ni le développement historique
de la théologie chrétienne, avec sa tendance athéologique latente, ni 1’histoire de la philosophie occi-
dentale, avec sa césure éthique entre ontologie et praxis. Que Christ soit “anarchique” signifie donc
qu’en derniere instance le langage et la praxis n’ont pas de fondement dans 1’&tre» (2008: 100-101).
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o paradigma da Gloria se reflecte no espaco piblico contemporaneo captado pelos
dispositivos mediaticos da actual sociedade do espectaculo. A opinido piiblica,
de acordo com Schmitt ele mesmo (Schmitt: 1993), apresenta-se como a forma
moderna e secularizada da aclamagdo.

Se aproximamos as andlises de Debord da tese de Schmitt sobre a opinido puablica
como forma moderna da aclamacdo, o problema da actual dominacdo espectacular
dos media sobre todos os aspectos da vida social. Aquilo que estd em questdo &
nada mais do que uma nova e inédita concentra¢do, multiplicagdo e disseminac¢do
da fun¢do da gloria como centro do sistema politico. Aquilo que antes permanecia
confinado nas esferas da liturgia e do cerimonial concentra-se nos media e, a0 mesmo
tempo, por meio deles, difunde-se e introduz-se em todos os momentos e todos os
meios, tanto publicos como privados, da sociedade. A democracia contemporanea &
uma democracia integralmente fundada sobre a gloria, quer dizer, sobre a eficacia
da aclamac@o multiplicada e disseminada pelos media para 14 de toda a imaginagao
(Agamben, 2008: 380-381).

Retendo a definicio do espago publico, que haviamos postulado original-
mente, como formagdo secular, modulando o conceito de secularizacdo para a
segunda acepcao, tal como apresentada por Schmitt, que agora avangamos, isto
conduz-nos a repensar a ideia de espago publico: enquanto formacao secular (ou
secularizada), o espaco publico assenta em categorias teoldgico-politicas e ¢é ele
proprio estruturado como um fenémeno religioso.’

A equivocidade da abordagem de Habermas relativa a problematica da
«sociedade pods-secular» reside precisamente no facto de ndo aceitar a tese da
secularizacdo como persisténcia de estruturas teologicas ou religiosas em sistemas
politicos. O sintoma desta rejei¢do encontra-se expresso no facto de o conceito de
secularizacdo se restringir no pensamento do autor a sua dimensdo socioldgica —
de que a ideia de uma sociedade «pds-secular» & igualmente consequéncia, dado
o facto sociologico da permanéncia do papel influente das religides no ambito
da sociedade civil. Habermas, neste mesmo sentido, limita a secularizacdo a um
papel normativo no que concerne a natureza do Estado. O que Habermas falha
¢, entdo, a possibilidade de compreensdo do caracter ele mesmo «re-ligioso» da
esfera plblica como estrutura secularizada.

7 «On peut définir la religion dans cette perspective comme ce qui soustrait les choses, les lieux,

les animaux ou les personnes a I'usage commun pour les transférer au sein d’une sphere séparée»
(Agamben, 2007: 39).
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A ideia da estrutura secularizada do poder e da sua forca de legitimag@ao
leva-nos a constatagdo da impossibilidade de expulsar a religido da esfera ptblica
nao s6 da sociedade civil — lugar que Habermas ele mesmo aceita, limitando o
papel das religides, entendidas como comunidades intra-mundanas, a funcdo de
parceiros do didlogo inerente a plataforma comunicacional da sociedade ocidental
moderna, de cariz pluralista e multicultural —, mas inclusivamente de a expulsar do
ambito da propria relagdo fundacional entre Estado e sociedade civil. Recorrendo
a elaborac@o tedrico-pratica do filosofo e conselheiro de Estado russo Alexander
Dugin (Dugin, 2012) de uma «quarta teoria politica» — para 14 das trés grandes
teorias politicas modernas hegemonicas: Liberalismo, Fascismo e Comunismo —, a
ideia da irredutibilidade da religido como Urphdnomenon da relacionalidade humana
conduz-nos a rejeicao da ideia de uma sociedade global unipolar como projecto
inerentemente neocolonial e a necessidade de pensar um conflito irredutivel entre
diferentes universalismos de cariz civilizacional multipolar, entre os quais se situa-
ria a sociedade europeia moderna, sem circunscrever o privilégio da concepgao
universalista a essa mesma sociedade. Paradoxalmente, esta constatacao apresenta-se
como resultado do didlogo civilizacional iniciado na era pds-colonial, possibilitado
pelas tecnologias de comunicagdo global, que, em nome da real diversidade sem
reducdo a mesmidade de um esquema historico hegemodnico e abstractamente ele-
vado ao lugar de condicdo Ginica de universalidade, pode agora, consciente de si
proprio, expurgar o perigo de uma tirania mundial realizada sob a égide do ideal
esvaziado da Democracia e dos Direitos Humanos, na direc¢ao de uma diferenga
efectivamente universal entre diferentes universos incomensuraveis. Esta proposta,
caso erigida a ideal normativo, corre o risco de se reificar ou num novo universalis-
mo ecuménico abolidor das diferencas reais ou num identitarismo civilizacional
generalizado; a salvaguarda desse risco reside simplesmente na auséncia do seu
caracter normativo. Nao &, portanto, de um novo ideal que se trata aqui, mas de
uma teoria descritiva que aceita, como possibilidade inerente, a propria tentativa
de ocupacdo do lugar do Todo por parte de um dos universos, mas igualmente a
possibilidade da resisténcia dos outros universos a essa mesma tentativa — inclusiva-
mente por via bélica —, o que é, precisamente, funcao da irredutibilidade concreta
do conflito pluriversal. E o reconhecimento deste fendmeno, no entanto, que pode
conduzir, em nosso entender, a um pensamento efectivamente “pds-metafisico” e
a repolitizac@o, enfim, da existéncia humana.

Trabalhos de Antropologia e Etnologia, 2016, volume 56 | 183



Luis Carneiro

Bibliografia

AGAMBEN, Giorgio (1998), O Poder Soberano e a Vida Nua. Homo Sacer, Lisboa: Edi-
torial Presenca.

— (2007), Qu’est-ce qu’un dispositif?, Paris: Editions Payot & Rivages.

— (2008), Le Regne et la Gloire. Homo sacer, 11, 2, Paris: Editions du Seuil.

— (2010), Estado de Excepg¢do, Lisboa: Edicoes 70.

DEBORD, Guy (1992), La Société du Spectacle, Paris: Editions Gallimard.

DUGIN, Alexander (2012), The Fourth Political Theory, London: Arktos Media.

HABERMAS, Jurgen (1986), L’Espace Public. Archéologie de la Publicité comme dimension
constitutive de la société bourgeoise, Paris: Payot.

— (2011), “The Political” : The Rational Meaning of a Questionable Inheritance of Political
Theology, in The power of religion in the public sphere, Judith Butler [et al.], New York:
Columbia University Press.

SCHMITT, Carl (1972), La Notion de Politique, Paris: Calmann-Lévy.

— (1985), Political Theology, Four Chapters on the Concept of Sovereignty, Chicago:
University of Chicago Press.

— (1993), Théorie de la Constitution, Paris: PUF.

184 | Trabalhos de Antropologia e Etnologia, 2016, volume 56



COMUNICACOES
APRESENTADAS A JORNADA

QUE E O HOMEM?

Organizada pelo
INSTITUTO DE HISTORIA CONTEMPORANEA (IHC)
C4P — CULTURA E POLITICAS PUBLICAS EM PORTUGAL - PROSPECTIVA
UNIVERSIDADE NOVA DE LISBOA
FACULDADE DE CIENCIAS SOCIAIS E HUMANAS

LISBOA, 31 DE OUTUBRO DE 2015

Concepc¢ao e coordenacdo:
Vitor Oliveira Jorge (IHC)

INSTITUTO
DE HISTORIA
CONTEMPORANEA




SERA POSSIVEL “SAIR DA PRISAO” EM QUE A
DICOTOMIA NATUREZA-CULTURA NOS COLOCOU?
MAS, TRATA-SE DE FACTO DE UMA “PRISAO”?
E AFINAL ESSA DICOTOMIA, OU DUALIDADE,

E UTIL OU NAO?

por

Vitor Oliveira Jorge®

Resumo: Interroga-se aqui, a abrir o debate sobre “O que € o homem?”, no sentido evidentemente de
“0 que € o ser humano?”, a velha polaridade natureza-cultura, mostrando-se o seu caracter relativo,
proprio da nossa cultura ocidental moderna. Mas, ao mesmo tempo, interroga-se se tal dualismo nédo
¢é, nao so inultrapassavel no contexto do nosso pensamento, como eventualmente Gtil no ambito de um
pensamento materialista dialéctico, que se nao fixa em polaridades, mas parte delas para, precisamente,
permitir a tensdo que cria a plasticidade ontologica da propria realidade e da nossa conceptualiza¢do dela.

Palavras-chave: Antropologia; natureza; cultura.

Abstract: This text intends to open the debate on “What is man?”, in the sense of course of “what
is the human being?”, and in particular to question the old polarity of nature and culture. It assumes
the contingency of this concept, typical of our own modern Western culture. But at the same time, it
suggests the eventual utility of that dualism, probably insurmountable in the context of our thinking,
as possibly interesting for a dialectical materialist thinking, which is not fixed in polarities, but takes
them as a basis that allows for the tensions that create both the ontological plasticity of reality itself
and our conceptualization of it.

Keywords: Anthropology; nature; culture.

Pergunta do antropologo Maurice Leenhardt [contada no seu célebre livro cldssico
“Do Kamo”, 1947, e citada por Ph. Descola (“Par-Dela Nature et Culture”, 2005,

p. 49)] ao velho Boesoou, na Nova-Caledonia: “Em suma, foi a nog¢do de espirito
que trouxemos para o vosso pensamento?” Resposta do nativo: “Espirito? Nd! Vocés
ndo nos trouxeram o espirito. Nos jd sabiamos da existéncia do espirito. Nos
procediamos de acordo com o espirito. Mas o que vocés nos trouxeram, foi o corpo.”

“ Contacto: vitor.oliveirajorge@gmail.com (Investigador do Instituto de Historia Contemporénea, Lisboa).
Professor catedratico aposentado do DCTP da FLUP.

186 | Trabalhos de Antropologia e Etnologia, 2016, volume 56



Serd possivel “sair da prisdo” em que a dicotomia natureza-cultura nos colocou?
Mas, trata-se de facto de uma “prisdo”? E afinal essa dicotomia, ou dualidade, € iitil ou ndo?

Conta-nos Tim Ingold [num pequeno livrinho em que coteja as suas posicoes com as de
Ph. Descola, chamado “Etre au Monde. Quelle Expérience Commune?”, 2014, pp. 61-62] o
seguinte: o artista alemdo Klaus Weber comprou um terreno em Berlim e mandou cobri-lo
com uma camada espessa de asfalto. Depois espalhou sobre ele esporos de cogumelos.

Passado um tempo o asfalto comegou a abrir fissuras e cogumelos brancos a desenvolve-
rem-se por todo o lado; o artista recolheu-os e cozinhou-os. Conclui-se que ndo hd asfalto
de poder que consiga achatar o mundo debaixo de uma placa dura, assim asfixiando as
desigualdades dos pequenos seres, e resistindo para sempre as forcas livres da vida.

Vou-lhes confessar um arcaismo meu: comecei por me interessar, hA meio
século, por aquilo que, muito antes ja, se chamava “a historia primitiva do ho-
mem”; intrigava-me a estranheza do que me rodeava, e queria perceber de onde
vinha tal estranheza; progressivamente, fui percebendo que tinha caido numa certa
armadilha, a da busca obsessiva das origens, e comecei entdo a perguntar-me o que
me (nos) autoriza a nds, ocidentais, a presun¢gdo metafisica de que estamos numa
posicdo de onde podemos ver o todo, compreender o passado e antever o futuro.

Cai numa arqueologia, sim, em dois planos: primeiro, o convencional, de
arquedlogo-professor de arqueologia no sentido corrente; o outro, de uma arqueo-
logia — se isso nao for julgado pretensdo para quem na@o teve formacao filosofica
— no sentido foucaultiano, ou seja, de procurar perceber os proprios estratos mais
profundos de onde me (nos) vem a propensao para aquela (algo estranha, também)
atividade. Andar a escavar o solo — como andar a deslocar-nos para populagdes
estranhas onde normalmente sofremos desconforto, ou andar a estudar chimpanzés,
convenhamos, tem de ter uma motivacdo muito forte.

Procuro interrogar-me sobre este ponto fundamental: o homem, nomeada-
mente o homem ocidental, tem sido por nds pensado — embora esta ideia ja tenha
conhecido melhores dias, quando no século XIX se acreditava piamente na ideia
de progresso e de superioridade do Ocidente — como sendo um ser que emergiu
da natureza e que, mercé da cultura, criou a civilizagao.

Deve a pergunta — que é o homem? Ou, que € o ser humano? — continuar
a ter como pano de fundo aquela concepc¢do da evolugdo e da historia, ou seja,
da vida, da biologia, por um lado, e da cultura, das ciéncias humanas e sociais,
da filosofia, por outro? Pois que a verdade é que, quando pensamos em filosofia,
a amiga do saber, pensamos essencialmente numa trajetoria ocidental, que nos
conduz dos pré-socraticos, os que emergiram do mito, até hoje, a racionalidade
moderna e contemporanea.

Serd esta visdo boa para pensar a realidade e sobre ela instaurar o labor
do nosso pensamento, ou, antes pelo contrario, ¢ um espartilho absurdo e con-
dicionador, ou ainda, se quisermos (a sempiterna terceira via...), ¢ a Gnica base
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que, queiramos ou ndo, nds temos, para afinal pensarmos, como ocidentais que
inevitavelmente somos, e fazermos da relativa prisao uma possivel liberdade? Ou
seja, utilizarmos as proprias dicotomias para as usarmos num movimento dialético,
nao de superacdo por uma realidade superior a elas, mas de paralaxe, em que as
vejamos de outra perspectiva?

E também para pensar isto que se tem desenvolvido a imensa “maquina an-
tropologica moderna”, ligada, como sabemos, na sua raiz, a expansdo colonial e
ao nosso confronto com o Outro (o Diferente, tanto no espago como no tempo),
mas também a uma muito longinqua tradi¢do europeia, pois que ja Herddoto, o
historiador, nos deixou narrativas sobre os povos exdticos que visitou. Como se
a questdo da busca da identidade (da intui¢do do vazio que somos), € que neces-
sita sempre da comparacdo e da interrogacado, fosse um traco distintivo da nossa
propria forma de estar no mundo. Para saber quem somos, para de facto sermos,
precisamos de ir junto do Outro para o conhecer, para o absorver, e, claro, em
altima analise, pelo menos para o apadrinhar e pdor ao nosso servico.

Dois dos maiores nomes da antropologia contemporanea — refiro-me a Tim
Ingold, da Universidade de Aberdeen, e Philippe Descola, do College de France
—, nas suas enormes diferencas de perspectiva, estdo de acordo pelo menos, pre-
cisamente, neste ponto: a dicotomia natureza-cultura, propria do pensamento e da
acao ocidental modernos, separa-nos profundamente da grande maioria de outras
formas de encarar o mundo, passadas e presentes.

Natureza ¢ uma inven¢ao que atua entre nd0s como operador conceptual para
delimitar a cultura, e cultura funciona de modo inverso e complementar para
conceber a natureza: sao duas entidades mutuamente constitutivas e totalmente
contingentes, quer dizer, na sua versao recente, proprias de uma etapa da nossa
cultura ocidental.

Ora, esse processo de naturalizagdo do mundo, a que se assistiu nos altimos
séculos entre nds (e agora tende a globalizar-se, mas com muitos hibridismos
e resisténcias) é minoritario; e, se ha algo de exdtico nesta Terra, € também
precisamente esse dualismo, se nao questionado. Na verdade, em quase todos os
tempos e lugares, os homens e as mulheres viveram envolvidos pelo seu meio,
concebendo-se como uma parte porventura infima, entre maltiplas outras criaturas,
desse mesmo meio, como se fosse um involucro maternal protetor.

De facto, em quase todas as cosmologias (ontologias, cosmovisdes, como
quisermos) estudadas pela antropologia, tal como escreve Philippe Descola no
livro acima citado (Paris, Gallimard, 2005, p. 27), “a maior parte das entidades
que povoam o mundo estdo ligadas umas as outras num vasto continuum animado
por principios unitarios e governado por um regime de sociabilidade idéntico.”
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Descola foi mesmo ao ponto de, através de uma andlise exaustiva das maltiplas
culturas registadas, e inspirado pelo estruturalismo (o seu mestre foi Lévi-Strauss),
considerar que em todos os povos ha de certo modo a nogéo (explicita ou implicita)
de uma dicotomia entre a fisicalidade (o exterior, a aparéncia) dos seres, e a interio-
ridade (aquilo que nos cristdos chamarfamos a alma) dos mesmos seres. Com base
nesse suposto universal, € nas combinatorias possiveis da igualdade e da diferenga
(de acordo com o conhecido quadrado l6gico, ou semiotico) entre exterioridade e
interioridade, Descola chegou a um “mapa” ou “quadro” das quatro grandes ontologias
ou cosmovisdes conhecidas: a analogista (que por exemplo vigorou no pensamento
ocidental até 2 modernidade, como o proprio Foucault analisou), a naturalista, que
nos caracteriza como modernos, a totemista, e a animista. A analogista baseia-se
numa igualdade de exterior e interior; a naturalista, numa igualdade de exterior e
numa diferenca de interior; a totemista, numa diferenca de interior e exterior; e a
animista, numa igualdade de interior e numa diferenca de exterior.

Por exemplo, nos amerindios da América do Sul, e para citar o mesmo autor
e livro (referido no inicio, p. 29), existe uma enorme “plasticidade das fronteiras
na taxonomia do vivente. (...) a identidade dos humanos, vivos e mortos, das
plantas, dos animais e dos espiritos € completamente relacional, e portanto sujeita
a mutacdes ou metamorfoses segundo os pontos de vista adoptados.” E, logo de
seguida (p. 30), afirma: “Contrariamente ao dualismo moderno, que desenvolve
uma pluralidade de diferencas culturais sobre o fundo de uma natureza imutavel,
o pensamento amerindio encara a totalidade do cosmos como sendo animada por
um mesmo regime cultural, que é depois diversificado, senao por naturezas hetero-
géneas, pelo menos por maneiras diferentes delas se apreenderem umas as outras.
O referente comum as entidades que habitam o mundo nao é portanto o homem
enquanto espécie, mas a humanidade enquanto condi¢do.” Essa humanidade esta,
assim, distribuida pelos seres.

E, mais adiante (p. 37), o mesmo autor conclui: “Das florestas luxuriantes
da Amazonia as extensdes geladas do Artico canadiano, certos povos concebem
portanto a sua insercdo no meio ambiente de uma maneira bastante diferente da
nossa.” Nao ha o abismo profundo que nos conceptualizamos como dado adquiri-
do — e de que nos convencemos espontanea e tenazmente, tanto mais que & nele
que em ultima analise se baseia a racionalidade moderna e as ciéncias que ela
permite — entre ambiente fisico e ambiente social.

“Na 4rea subartica como em muitas sociedades amazonicas — & de novo Des-
cola quem fala (p. 43) —, as relagdes entre humanos e nao humanos sao sobretudo
relacdes de pessoa a pessoa, desenvolvidas e consolidadas ao longo da existéncia
de todos e de cada um.”
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Quer dizer, a nossa ontologia moderna, de ocidentais, é naturalista — os seres
vivos apresentam formas diferentes, mas estdo unidos por um mesmo principio
exterior, corporal, que é o da biologia, enquanto que s6 o homem é provido de
alma, ou espirito, ou razdo, como se queira. O interior é diferente, o exterior é
igual. Ao contrario, para a ontologia animista dos nativos da Amazobnia, entre
muitos outros, a aparéncia exterior ¢ um mero disfarce, perante o qual eles surgem
aos humanos (como jaguares, ou arvores, ou outro ser qualquer), enquanto que,
entre eles, esses seres ndo humanos falam e interagem uns com os outros, tém as
suas crengas e as suas entidades protetoras, etc., ou seja, se na fisicalidade sdao
diferentes, no seu interior eles sao iguais a nds; t€m, por assim dizer, uma “alma”.

Ora, no Ocidente, o processo de naturalizagio do mundo, de criacao da
ideia de natureza como realidade ontologica autdbnoma, para servir de suporte a
sua contraria e complementar, a ideia de cultura, é portanto uma caracteristica
especifica dos altimos séculos da civilizagdo ocidental — um inevitavel etnocen-
trismo. Dele nao conseguimos nunca separar-nos, porque isso seria pensar que
nos podiamos colocar numa perspectiva neutra, totalmente exterior e superior as
outras, ou “olhar de deus”.

Mas toda a antropologia consiste de facto num esfor¢o para superar, até onde
possivel, esse etnocentrismo. A pergunta que entdo se nos depara é: ao realizarmos
um trabalho abrangente e “mapeador” como o de Descola ndo estaremos, de facto,
a cair num mero relativismo ontologico (pergunta que lhe poe Ingold), ou seja,
a considerar que cada cultura, ou ontologia, tem a sua razao de ser, a sua logica
interna propria, e €, em @ltima andlise, equiparavel a qualquer outra, ficando nds
portanto perante um bloqueio mental? Por outras palavras, nao temos de ser neces-
sariamente parciais para poder pensar como ocidentais? Obviamente que Descola,
em Gltima anélise, aceita a razdo de ser dessa pergunta, e portanto este paradoxo
da nossa démarche: ndo saimos nunca da nossa posi¢do “naturalista”, &€ claro, mas
ela é a condic¢do para podermos desenvolver uma antropologia.

Entretanto, como é bem sabido, aquela dicotomia natureza-cultura criada por
nds desdobra-se obviamente em maltiplas outras, e em particular nesta oposicao: a
do selvagem (o que diz respeito a um ambiente que decorre fora da a¢do humana
e seus habitantes) e a do doméstico (um ambiente antropizado e habitado por seres
humanos cujo modo de vida se opde ao primeiro). Desde logo o caracter discutivel,
fragil, desta dicotomia é evidente, bastando pensar, em geral, no caso de tantos
povos nomadas que, desde muito cedo (pelo menos desde a emergéncia dos mais
antigos Estados), possufam animais domésticos, e cujo modo de vida era comple-
mentar do urbano, citadino, tido como “civilizado”. Ou seja, assim genericamente
considerados (com o reducionismo que tal implica, € claro), nomadismo (associado
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com frequéncia a um certo grau de “selvajaria”, de pouco refinamento cultural) e
sedentarizag¢do (considerada como uma forma superior de vida, domesticada) sdo
em ultima andlise duas formas diferentes mas equivalentes, por assim dizer, de
“sofisticacao cultural” e, se quisermos, de “adaptacdo ao meio”, de racionalidade.

Por exemplo, e a propdsito desta distin¢g@o entre espagos selvagens e espagos
domesticados, Descola (op. cit, p. 71) acentua que, fruto da a¢do milenar humana,
a Amazodnia, essa floresta tropical himida que tendemos a conceptualizar como
“virgem”, intacta até onde a deixaram ser as modernas intrusdes, & um ecossistema
profundamente domesticado, tanto nos “jardins” (areas cultivadas) que alberga,
como na floresta propriamente dita.

Em geral, o que pode haver € uma diferenca, ou gradac@o, entre espacos mais
frequentemente percorridos/utilizados pelos humanos, e outros menos. Mas, como
escreve aquele autor a respeito de outra drea do mundo (Nova- Guiné), “tomar
consciéncia de uma descontinuidade entre por¢des do espago investidas de forma
diferente pela pratica social ndo implica de modo algum que certas zonas passem
a ser concebidas como “selvagens”. (op. cit., pp. 72-73).

Ha, na Amazonia (como de resto em todo o mundo), espacos mais frequentes
de sociabilidade, a partir por exemplo das habitagdes ou agrupamentos de casas,
e espagos menos frequentes: mas isso nao implica uma representacdo dicotomica
do territorio nos termos de selvagem/doméstico. Tal dicotomia é essencialmente
europeia, e de matriz latina, quer dizer, provém em parte da heranca do império
romano, que se empenhou na desflorestac@o intensa e na transformacao “civilizada”,
racionalizada, dos territorios, numa escala jamais antes concebida.

E Descola (op. cit., p. 79) conclui: “ em muitas regides do planeta, a percepcao
contrastada dos seres segundo a sua maior ou menor proximidade em relacdo ao
mundo dos humanos nao coincide com o conjunto das significacdes e dos valores
que se foram progressivamente ligando no Ocidente aos polos do selvagem e do
doméstico.” Ou seja, nao existe de todo entre esses povos, de facto, a nossa visdao
naturalista da realidade, em que as ciéncias se baseiam.

Como se impuseram entre nds, entdo, como indiscutiveis, estas e outras
nogdes dicotdmicas decerto simplistas, desajustadas a complexidade e diversi-
dade das realidades, mas que estdo tdo presentes no nosso pensamento e acgao,
no nosso lugar comum naturalizado? E que muito impulsionam, por exemplo,
tantos antropologos, e, & claro, tantos arquedlogos (meus colegas) a debaterem
constantemente, por exemplo, a domesticacao dos territorios durante a chamada
Pré-historia (“passagem do Paleolitico para o Neolitico”, por exemplo)? Como
se constroem e se naturalizam todas essas narrativas que pertencem a mitologia
fundadora da nossa propria cultura, e da qual temos hoje perfeita consciéncia?
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Claro que a abordagem de tal historia, feita exaustivamente por Descola no livro
ja citado, mas também por milhentos outros autores, e amplamente conhecida, nao
pode ser sequer resumida aqui.

E bem sabido que “selvagem” deriva do latim silva (area ndo cultivada, ocu-
pada pela floresta) e “doméstico” de domus, a casa. Duas zonas bem delimitadas
e opostas, mas complementares, na vivéncia romana. “E esta paisagem romana
— escreve Descola — e os valores que lhe estdo associados, implantada pela colo-
nizacdo na vizinhanga das cidades até as margens do Reno e na Bretanha, que
vai desenhar a figura de uma polaridade entre o selvagem e o doméstico da qual
somos ainda hoje tributéarios.” E depois, por extensao, tal polaridade ird mais tarde
aplicar-se — nomeadamente a ideia de espaco e de modo de vida selvagem — a
areas ndo europeias, como nos refere também Descola (op. cit., p. 80), abrindo a
porta a empresa etnologica-antropoldgica e colonial, incluindo a coloniza¢do do
tempo anterior — a reconstituicao global do passado, por forma a constituir uma
visdo abrangente do tempo e do espacgo, desde a mitica origem do homem até hoje
(Pré-historia, hominizacao, etc.), sem excluir uma visdo em ricochete sobre nos
proprios, levada a cabo pela sociologia, etnologia urbana, etc. (um antropdlogo
no metro de Paris ou na Disneylandia por Marc Augé, etc., etc.). Ou seja, uma
antropologia feita por nds (ou até ji por outros) sobre nds proprios, incluindo na
nossa pratica cientifica, tentando uma simetrizagdo de atitudes.

Ou seja, de repente descobrimos a complexa cultura dos chimpanzés (com
o grande perigo de os psicologizarmos a nossa semelhan¢a, numa velha tendén-
cia para antropomorfizar o animal), a0 mesmo tempo que nos descobrimos a nos
proprios como o cimulo do exotismo, na nossa pose de pessoas bem vestidas,
limpas e integradas, dirigindo-se quotidiana e regradamente com a sua pastinha
para o trabalho. As duas coisas sdo coetaneas — um descentramento de perspectiva,
evidentemente.

Entretanto, voltando atrds na nossa histdria, e como reacao e compensacao
romantica a industrializacdo do século XIX em diante, a mecanizacdo dos com-
portamentos, € ao bem conhecido desencantamento do mundo dai adveniente,
a ideia de natureza aspera e sublime, estetizada, foi atraindo cada vez mais as
pessoas, até chegar ao turismo de aventura (e até de risco) de hoje, a obsessao
das “caminhadas”, a preocupag@o constante pelas espécies ameacadas, aos alertas
patrimoniais permanentes, etc., etc. Toda uma posi¢do, um comportamento, que
por vezes se diria mesmo a beira do histérico, em torno da perda, bem conhecida
de cada um(a). Perda de qué? De um Outro com maifiscula, de um Deus, de um
significante-mestre, de um pai protetor — perda que € o preco a pagar pela laici-
zacdo das nossas sociedades, quer dizer, pela consciéncia moderna de que estamos
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sos e de que a imperfeicdo ndo serd apenas sO nossa, epistemologica, mas também
mesmo, como elementos da realidade que somos, ontologica. Obviamente que
esta posic@o, desenvolvida por exemplo pelo filésofo esloveno Slavoj Zizek, nao
¢ partilhada por todos (estranho era que o fosse).

Toda essa “natureza” (e valores que se lhe agregam) é um locus de refagio
imagético e de entretenimento, funcionando, como escreve Descola (p. 90), como
fetiche eficaz, e servindo igualmente de ecra (de distrac@o, de evasdo) relativamente
a problemas de facto preocupantes do dia a dia, que se multiplicam por todo o
lado, relegados para as esferas stressantes e conflituais da politica ou da economia,
onde intervém os chamados “especialistas”.

A natureza, como horizonte de fantasia e como conceito, ¢ um ponto de
encontro, verde e pacifico, onde todas as disputas encontram um confortavel con-
senso, um acolhedor relaxe das preocupagdes. Pertence, em termos lacanianos, ao
nivel do imaginario (desde as férias da nossa infancia) e, também, ao do simbolico.
A simples enunciac@o da palavra “natureza” despoleta em nos todo um universo
de conotacdes apaziguantes. Desde logo, sabemo-lo bem, na imagem proxima do
jardim, onde confluem — como nessa outra que € a ruina — natureza e cultura,
obra humana e ac¢@o natural, e que para muitos simboliza a propria harmonia, ou
equilibrio dos opostos, numa entidade superior, sublimada, o jardim das delicias,
o Eden perdido e assim imaginativamente recuperado. Todas essas coisas hoje
assumem o papel de mercadorias sob a égide da sociedade de consumo.

Recorde-se apenas que, se a ideia de natureza como entidade ontologica au-
tobnoma, como “campo de pesquisa e de experimentacao cientifica” (Descola, op.
cit., p. 107) aparece na cultura europeia durante a idade classica (século XVII),
tdo bem caracterizada por Michel Foucault em “As Palavras e as Coisas”, dando
seguimento e origem a um imenso debate filosofico, “o conceito propriamente
antropologico de cultura aparece mais tardiamente” (Descola, op. cit., p. 111),
na viragem para o século XX, com a escola historico-cultural bem conhecida
desde Franz Boas, e que tanto impacto teve (e ainda, imagine-se, tem) em certa
arqueologia pré-historica (que lamentavelmente parou no tempo). Mas eu & que
nao tenho tempo, agora, para desenvolver aqui tudo isso.

A dicotomia entre a biologia e a cultura & também negada, como disse, por
Tim Ingold, outro grande nome da antropologia contemporanea (no meu entender
a sua reflexdo transbordou hd muito os limites da disciplina, o que ¢ o melhor
elogio que lhe posso fazer). Num artigo publicado em 2004 na revista “Social
Anthropology” (vol. 2, pp. 209-221 — intitulado “Beyond biology and culture.
The meaning of evolution in a relational world”) explica algo de muito importante
sobre a heranca de Darwin e sobre a confusio entre a biologia e a genética. Aqui
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tenho de me restringir a um breve resumo, de novo tentando seguir a letra o que
0 autor expde —acentuo isso, para ndo ser eventualmente acusado de plagio.

Em “A Origem das Espécies” (1859) Darwin nao tratou dos seres humanos,
nem falou de “evoluc@o”, mas sim de “descendéncia envolvendo modificagdes”
(“descent with modification™); s6 mais tarde passou a utilizar esse conceito, evolu-
¢ao, por influéncia de um amigo e rival, Alfred Wallace, mas sobretudo do filésofo
Herbert Spencer. Da-se assim uma modificacdo profunda no seu pensamento, que
ja esta expressa no posterior livro “A Descendéncia do Homem”, cuja primeira
edic@o foi publicada doze anos depois da “Origem” (1871).

Escreve Ingold (op. cit., p. 211): “Enquanto que na Origem Darwin tinha
mostrado que o mecanismo da sele¢do natural opera sempre no sentido de tornar
as espécies melhor adaptadas as suas particulares condi¢des de vida ambientais, na
Descendéncia ele defendeu que ela [selecdo natural] acarretaria inevitavelmente uma
progressdo segundo uma escala Gnica, universal, desde o mais baixo dos animais
até ao mais alto dos homens (...), independentemente de condi¢des ambientais,
conduzindo do instinto até a inteligéncia e atingindo a sua conclusdo Gltima na
civilizagdo europeia moderna.”

Mas essa ascens@o geral, por estagios, dos “homens primevos” até a moderni-
dade, inclufa notorias diferencas entre selvagens e civilizados, diferengas essas que
nao eram produto de um desenvolvimento desigual de capacidades a partida por
todos partilhadas (como se pensava antes), mas sim de uma desigualdade radical,
de uma capacidade intelectual inata, menor nuns, € maior noutros. A condicdo
de menoridade ou maioridade dependia desse inatismo e da evolucao desigual
do cérebro (com as suas propriedades de razdo, imaginacao, linguagem), sendo
transmitida por hereditariedade.

Essa versao da evolucao legitimava assim obviamente uma visao racista, que
nao existia em “A Origem das Espécies”, e que Darwin colhera de Spencer, expli-
cando a preponderancia dos mais adaptados ou dotados. Esta versao teve como &
sabido consequéncias enormes, quer ao nivel do eugenismo, quer mesmo, em ltima
analise, do Holocausto. Hoje estamos noutro estadio, por assim dizer, do biopoder
moderno, primeiro teorizado por Foucault e depois refinado por Agamben e outros,
e que tem toda a relagdo com isto, mas que obviamente nao vou aqui desenvolver.

Note-se, como faz Ingold (op. cit.) que a psicologia evolucionista, por exem-
plo, contradiz tal teoria (racista), considerando que hd uma unidade psiquica da
humanidade tal como a conhecemos hoje; e podemos dizer que é genericamente
admitido no mundo cientifico que a no¢do de ragas ndo tem qualquer consisténcia.

Seja como for, por diferentes vias foi-se articulando uma ideia comummente
aceite de como a humanidade tinha passado da natureza para a cultura: através de
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um limiar, de um ponto de origem, em que a histdria comecou a acelerar-se para
uns, muito mais do que para outros, que teriam ficado parados em diferentes graus
de “selvajaria” ou “primitivismo”. Ou seja, a determinado momento, a evolucdo
cultural, independentizando-se da biologica, disparou, permitindo as diferencas
culturais e civilizacionais que a antropologia tradicionalmente estudou e estuda.
Era a posicao de Leroi- Gourhan, por exemplo, entre tantos outros.

Muitos pré-historiadores e paleo-antropdlogos ocupam a vida na busca desta
passagem, limiar, ou origem, nomeadamente no que concerne aos chamados “ho-
mens modernos”, ou seja, Homo sapiens sapiens, e em particular ao que alguns
consideram a explosdao ou revolucao do Paleolitico superior, com, por exemplo,
toda a sua complexidade artefactual, simbolica (“origem da arte”), etc., etc.

Portanto, superado o racismo a que Darwin da segunda fase tinha dado o seu
agrément — todos os homens tém diferengas civilizacionais de grau, mas ndao de natu-
reza — tem-se mantido todavia uma clara linha divisoria, para explicar as diferengas:
entre natureza e cultura, entre o primitivo e o racional, entre o exotico e o ocidental.

Sendo assim, onde radica a unidade de fundo do homem tal como o conhece-
mos hoje, aquilo que explica a sua igualdade matricial e também as suas multiplas
e observaveis diferencas? Para explicar isto, foi de novo recorrer-se a biologia
(ou melhor, a uma visao enviesada dela), com o sucesso do conceito de gene e
das explicagdes genéticas, que constituem um dos grandes mitos do presente. Em
Pré-historia e nos estudos de hominizacdo, ou antropogénese, a hegemonia da
genética parece crescente.

Ora, como qualquer pessoa sabe, o gene é um segmento especifico do DNA,
molécula alongada que se encontra no niicleo das células do corpo; os genes contro-
lam as proteinas, que sdo o principal elemento de que se compdem 0s organismos.

Contudo, por influéncia — e uso abusivo — da teoria da informacao (concebida
como & sabido por Wiener, o fundador da cibernética, Shannon e outros), muitos
bidlogos referem-se ao gene como sendo portador de informacgao, ou seja, de um
codigo responsavel por determinada caracteristica do organismo. Essa caracteristi-
ca, vista para a totalidade desse organismo, & o que se designa por gendtipo. Ou
seja, partes do DNA no genoma acabaram por ser conceptualizadas como codigos
responsaveis por determinadas caracteristicas do gendtipo. Mas enquanto que, na
teoria da informacao, esta (a informagao) & desprovida de contetido, & puramente
formal, os bidlogos viram-na, ao nivel do DNA, como possuindo contetdo seman-
tico. Ora, afirma peremptoriamente Ingold, que, repito, estou seguindo (p. 214),
“o DNA do genoma nao codifica nada: ndo ha mensagem.”

Ao nivel da célula, o DNA replica-se, mas isso ndo implica uma especificacao
de qualquer caracteristica do organismo (€ apenas o que se chama “desenvolvimento
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ontogenético do fenotipo™); todavia, os bidlogos quiseram ver, por abstrac@o, certas
caracteristicas do gendtipo como independentes do contexto, do meio em que se
desenvolve, precisamente para sustentarem a ideia de que o organismo nao seria
mais do que o produto do desenvolvimento ontogenético de um codigo prévio,
de uma matriz.

Assim, a biologia praticamente confundiu-se com a genética. E Ingold escreve
(p- 215): “A propria nocao de biologia acabou por sustentar a crenca de que no
coragdo de cada organismo existe uma especificacao essencial que estd 14 fixada
desde o inicio e que se mantém inalterada ao longo de toda a vida daquele.”

Entendidos deste modo, como componentes codificados e independentes das
circunstancias ambientais, os genes sdo, escreve Ingold, “completamente imaginarios”;
e o gendtipo humano “é uma fabricagdo da imaginacao cientifica moderna.” (p. 215).
Quer dizer, sem considerar as complexas e diversificadissimas circunstancias em que
os seres humanos ndo tanto sao, mas se tornam (“become”) o que sdo durante a sua
vida, nao & possivel compreender o humano. Os seres humanos ndao siao, mas, por
assim dizer, advéem (no sentido do verbo francés “advenir”).

Para os antrop6logos de orientacdo bioldgica e para os psicdlogos de orien-
tagdo evolucionista, de acordo com Ingold, h4 portanto duas “herancas” paralelas
que coexistem no ser humano: a biologica, através da heranga genética codificada
no DNA; e a cultural, transmitida através da aprendizagem. Mas para este autor
essa dicotomia n@o existe: ha sim um fendmeno de incorporacdo, as pessoas sim-
plesmente crescem, obtendo aptiddes e caracteristicas proprias.

E Ingold vai mais longe — dizendo que as diferencgas culturais ndo se adicio-
nam a um substrato de realidades universais bioldgicas: num certo sentido, para
ele, se considerarmos uma biologia do desenvolvimento, em vez de, ao contréario,
a reduzir (essa biologia) a genética, as proprias realidades culturais poderiam ser
consideradas “biologicas”. Posicao evidentemente discutivel, mas que se compreende
tendo presente o conjunto (impressionante na sua arquitetura e na sua coeréncia
de busca filosdfica) da obra do autor.

E, prosseguindo a tarefa de expor o raciocinio de Ingold neste artigo, ele
afirma que o neodarwinismo continua a apoiar-se na genética para elaborar a sua
teoria evolucionista. E escreve: ““ A implicita essencializacido da biologia como uma
constante do ser humano, e da cultura como sua variavel e como seu complemento
interativo, nao é apenas algo desajeitadamente impreciso.

E a principal pedra no caminho que até hoje nos tem impedido de nos mo-
vermos no sentido de uma compreensido do que nds somos como seres humanos, e
do nosso lugar no mundo vivo, aquilo que permanentemente recicla as polaridades,
paradoxos e preconceitos do pensamento ocidental.” (p. 217)
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Este ponto & importante, porque ainda recentemente (no Porto em 2011) se
realizou uma grande exposicdo sobre Darwin e, para minha estranheza, tudo era
apresentado como se ainda estivéssemos no tempo dele, acolhendo favoravelmente a
sua obra como fundamental que é — mas, creio, sem a distancia critica a alguns dos
seus aspectos e até desenvolvimentos e aproveitamentos ulteriores que seria importante
fazer. Nao havia, em suma, um enquadramento de Darwin na histdria critica das
ciéncias bioldgicas, porque elas continuam em larga medida, no que toca a evolug@o,
nessa fase, apenas se estando a desenvolver a olhos vistos no que toca a genética,
até pelas aplicacdes médicas e farmacéuticas que tal induz. E esta atitude nao € so
cé, ¢ comum em muitas pessoas que abordam a obra de Darwin. Naturalmente que
ndo sou competente para entrar neste debate, apenas me parecendo muito coerente
o pensamento de Ingold sobre a questdo do gene, alids em consonancia com o que
j& expoe em alguns capitulos do seu célebre livro de 2000 “The Perception of the
Environment”, hoje em dia um classico (Routledge, Londres).

E, mais adiante (id., ib.), no trabalho que venho referindo, ele acrescenta:
“(...) as formas e capacidades de todos os organismos, os seres humanos inclui-
dos, ndo sdo prefigurados por qualquer tipo de especificagc@o, genética ou cultural,
mas sao propriedades emergentes de sistemas em desenvolvimento.” E ainda (id.,
ib.): “Crescendo num ambiente largamente formatado pelas atividades dos seus
predecessores, os seres humanos desempenham af o seu papel, através das suas
atividades intencionais, moldando as condi¢des de desenvolvimento para os seus
sucessores. E a isto que chamamos historia.”

No meu entender, Ingold pretende fundir a no¢do de organismo com a de
pessoa, a de corpo com a de mente; até certo ponto é correto, precisamente na

z

linha de diluir dicotomias, mas ndo chega, ou é mesmo redutor, radicalmente

N

errado. A vida psiquica reduz-se a mente, sobretudo quando, devido as ciéncias
neurologicas e a importancia da filosofia da mente no mundo anglo-saxonico, o
conceito de “mente” parece muito colado ao de uma méquina complexa, do tipo
“computador inteligente”, perseguida desde N. Wiener pelas pesquisas da Inteli-
geéncia Artificial? Decerto ndo, nisso estarfamos em total divergéncia; porém, creio
que a ideia de Ingold é muito mais complexa e interessante do que o que aquela
reducdo implicaria.

Mas ele nega um corte radical entre a evoluc@o e a histdria, entre a biologia
e a evolucao cultural, bem como o conceito de um ponto de origem em que a
segunda se destacaria, se independentizaria, da primeira. Creio que nisso esta certo.
Porém, quando define historia, a sua defini¢do pode parecer a primeira vista ser
algo "esquelética", de um certo "materialismo" um tanto limitado, mas essa impres-
sdo pode decorrer de uma incompreensdo minha. O trabalho de incorporacao do
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complexo pensamento do autor ndo é tarefa facil; € um processo de aprendizagem
que ja me leva anos. Veja-se esta afirmag@o (op. cit., p. 218): “A histdria ndo &
mais do que uma continua¢do no campo das relagdes humanas de um processo
no qual os organismos ou pessoas chegam a existéncia [“come into being”] com
as suas formas e capacidades particulares, e no qual, através das suas atividades
situadas em determinados ambientes, eles condicionam o desenvolvimento de outros
organismos ou pessoas com os quais se relacionam.”

Talvez aqui falte paradoxalmente um pouco de algo de que o autor tem
contudo plena consciéncia — a histoéria nao ¢ evidentemente um simples suceder
de geragdes, mas algo fundamentalmente feito de conflitos, lutas, tensdes (o que
Marx chamou “luta de classes”), e os organismos que sd@o os seres humanos
sdo muito diferentes — pelo menos para nds, e € isso que em 0ltima andlise
importa, porque estamos (compro)metidos com (n)a realidade em que mergu-
lhamos — dos restantes. A consciéncia, € a sua outra face, o inconsciente, nao
fazendo do homem nenhum ser transcendente, ao contrario, tornam-no numa
criatura problematica para si propria, uma criatura da pulsido e do desejo, uma
criatura incompleta que se ndo destaca, mas faz parte, de uma realidade que
¢ ela propria nao-toda. Constato que esta dimens@ao psicanalitica é ignorada
ou totalmente desvalorizada por Descola e, muito mais claramente ainda, por
Ingold, o que indubitavelmente, aos meus olhos, diminui irremediavelmente
estes dois grandes pensadores. A antropologia é muito mais que uma ciéncia, &
uma filosofia, um pensamento do humano; e o humano é um organismo muito
particular, nao se pode fazer dele um ser transcendente, mas também nao se
pode proceder ao reducionismo das suas peculiaridades, porque sdo essas que,
precisamente, nos interessam, como seres humanos (com bata de cientistas ou
nao) que radicalmente somos.

Se Descola cai num certo relativismo cultural sofisticado e inspirado no
estruturalismo (mau grado a enorme importancia deste método de pensamento,
desta filosofia, ao valorizar a sincronia versus a diacronia), Ingold parece cair num
reducionismo naturalista, querendo ver todo o tipo de seres vivos, seres humanos
incluidos, como podendo pensar-se num mesmo plano, e confundindo isso com
uma auténtica posi¢do filosdfica materialista. Uma posicao filos6fica materialista
¢ —e Ingold, creio, sabe-o bem — uma politica, antes de mais. E hoje uma politica
s6 pode ser critica e sO6 pode ser radical, dada a difusdo global de um radicalismo
conservador de todos os matizes, ao qual ha que fazer frente, mesmo em nome da
mais elementar inteligéncia e lucidez.

Afinal — julgo ser legitimo perguntar — querer misturar tudo, diluir as dico-
tomias ou dualidades numa unidade, mesmo que nessa inspiragdo materialista, ndo
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sera dar livre curso a um desejo de “paz” burguesa, de tranquilidade, de pacificagdo
entre saberes, disciplinas, projetos, quando o mundo vivo é precisamente 0 mundo
da predagdo, o mundo da morte, e quando em especial o ser humano é um ser
que sabe que vai morrer, ¢ por isso ¢ um ser do excesso, um ser da pulsdo de
morte? As obras de Freud e Lacan, por exemplo, podem ser pura e simplesmente
ignoradas, na abordagem do humano?

Creio antes que a reconstitui¢do do sentido estd mais do lado de uma dialé-
tica materialista de inspiracdo hegeliana, na linha de Zizek e da leitura que este
faz da psicanalise lacaniana conjugada com um reavivar do chamado “idealismo”
hegeliano — uma teoria materialista dialética da subjetividade. E talvez também
por ai que poderemos reconstruir hoje o humano e o social — ou seja, o comum,
no seu sentido mais puro. Reconstruir um viver em comum, 0 que nunca sera au-
sente de conflitos, nunca serd um estado edénico, puro ou pacifico, mas onde haja
mais igualdade, liberdade, fraternidade: um comunismo absolutamente inédito, em
suma, como nunca se viu ou realizou, e s6 agora se torna talvez pensavel. Mas
ndo como uma escatologia, um fim para que teleologicamente tenderia a huma-
nidade, como Marx sonhou, tornando-se assim mais idealista (agora num sentido
pejorativo) do que Hegel em que tdo profundamente se inspirou. Essa uma das
grandes contribui¢des de Zizek para este debate.

Esse comunismo — palavra “maldita”, mas para a qual ndo temos substitu-
ta quando queremos designar o objetivo do bem comum da humanidade na sua
produgédo de vida concreta —, que nada tem a ver com o do passado (que de co-
munismo apenas teve o nome), & para o século XXI aquilo que foi o marxismo
para o século XIX — uma ideia orientadora, radicalmente anti-neoliberal, e que
resulta do diagndstico que podemos hoje fazer do capitalismo contemporaneo (na
fase da sua financeirizagdo), o mais predador de todos os sistemas sociais que a
humanidade até hoje experienciou.

Nao ha que ter receio dos conceitos, que no meu entender traduzem realidades
perfeitamente notdrias no momento que atravessamos a escala mundial, europeia,
e nacional. Nem pretender que se pode fazer uma reflexdo sobre o humano que
ndo seja polémica, engajada — tal nao existe.

Na verdade — acrescento apenas isto para contextualizar e finalizar — enquanto
Descola € um pensador das estruturas, das ontologias ja existentes (vem do estru-
turalismo, como ja se referiu), Ingold preocupa-se com os processos, com os des-
dobramentos; ¢ um pensador do devir, muito influenciado (para além de 6bvio um
fundo marxiano) por Heidegger, Deleuze, Bergson, entre outros. Mas também pelas
ciéncias naturais, que alias colheu na tradi¢ao familiar, como parece que igualmente
Descola, segundo nos reportam, e daf o apelo que a ambos faz a chamada “natureza”.
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Mesmo o mais notavel cientista ou filosofo € um ser humano com as suas paixoes,
¢ alguém motivado por pulsdes e desejos, imerso numa certa ideologia.

E de facto muito dificil caracterizar e colocarmo-nos numa posicdo critica
(no sentido construtivo, como é 6bvio) de uma obra como a de Tim Ingold (talvez
0 maior, o mais notavel e inovador antropdlogo vivo), em poucas palavras, tanto
mais que ela tem vindo sempre a desdobrar-se em novas perspectivas, cada vez
mais abstractas, ou filosoficas, se quisermos.

Porém, ha nela uma linha de continuidade, materialista, sem davida, mas de
um materialismo muito particular e radical, que, repito, considera a “mente” e nao
tanto o “espirito”; digamos, definindo-o pela negativa, que considera sem sentido
tudo quanto constitui a conceptualizacdo da psicanalise, seja o inconsciente, a pul-
sdo, o desejo, etc. E todo esse mundo da subjetividade humana que aparentemente
lhe é alheio, ou o repugna.

Ora, como afirma continuamente Zizek em quase todos os seus livros, fa-
zendo-se eco de imensos autores muito diversificados, a subjetividade é o grande
problema da modernidade e da contemporaneidade, desde Descartes pelo menos,
o qual pela primeira vez isolou o sujeito do conhecimento, e depois teve desen-
volvimentos importantissimos no chamado “idealismo alem@o”. Zizek considera
este momento o cume (e até mesmo o verdadeiro inicio) da filosofia europeia, a
comegar com Kant e a acabar com Hegel, pensador imenso (ndo totalitario, mas
plastico, como tem vindo a ser acentuado por diversos autores, e como Catherine
Malabou demonstrou numa tese célebre — “L’ Avenir de Hegel”, 2000 ) que esta
agora a ser relido de forma totalmente diferente daquela que era a vulgata que
sucedeu a sua morte. Hegel, explica-nos Zizek, é o “grande denegado” do pensa-
mento que lhe sucedeu; mas isso estd a mudar.

Pelo que disse, a filosofia de Ingold, no seu rigor, clareza, qualidade extraor-
dinaria de grande pensador, ndo obstante afigura-se-me, no seu brilhantismo, algo
truncada. Profundamente desmistificadora da antropologia mais corrente (sem grande
interesse a ndo ser como histéria do pensamento moderno sobre o humano...), e
ao mesmo tempo, em certos aspectos, estranhamente redutora.

Num texto final do livrinho citado (“Etre au Monde...”, p. 71), o autor refere
que “para ele, a antropologia € filosofia quando ela toma as pessoas em linha de
conta.” Sim, mas nao serdo “as pessoas” uma entidade demasiado abstrata? Nao
serd afinal, cada pessoa, uma realidade Gnica irredutivel, e tendo todavia, para
poder sobreviver, sido formatada segundo certas regras de que ela propria se nao
da conta, ou, dando-se conta, continua a fazer como se elas fossem “naturais”?
Nao sera o conceito de ideologia, tdo justamente salientado por Zizek, fundamen-
tal? Nédo serd o problema da causalidade, da temporalidade, uma temporalidade
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nao teleoldgica, essencial para compreender o humano? E nfdo serd aqui que a
dialética hegeliana, tal como vem a ser repensada, & crucial para uma perspectiva
materialista do humano e da sua historia? Atrevo-me a afirmar que sim.

Para se contrapor a Descola, no mesmo livrinho (2014, pp. 65-66), ele afirma:
“(...) praticar uma filosofia que tome em conta o mundo exterior ndo implica prati-
car o pluralismo para multiplicar as ontologias, mas estudar de maneira critica as
filosofias do ser tais quais existem apoiando-nos em todos os saberes alternativos
para os quais a antropologia nos abre. E af que a cultura entra em cena. Os antro-
pologos ndo param de falar de cultura. (...) Mas, segundo penso, o termo cultura
designa uma questdo, e nao uma resposta.” E, adiante (p. 46), acrescenta: “Nos
nao podemos dizer que as diferencas culturais sao devidas a algo a que chamamos
cultura, sob pena de sermos apanhados num circulo sem fim.”

Sem davida, estou de acordo. Mas temos igualmente de considerar toda a
riqueza do humano, na sua subjetividade, na sua contingéncia, na sua conflituali-
dade, temos de tentar perceber as pessoas naquilo que ndo sabem que sabem, mas
igualmente naquilo que nao sabem que nao sabem. E por af adiante.

Para concluir, mesmo: a dicotomia natureza-cultura serd boa, ou ma, impeditiva
de avancarmos, ou atil para esse avanco, dependendo do contexto problematico
mais geral em que for aplicada. Ndo para uma visao consensual do humano, que
nao é possivel, nem desejavel. Porque a interpretacao do humano bole diretamente
connosco, ela serd sempre, como disse, uma politica.

Assim, ndo precisamos de subscrever, por exemplo, a tese de um autor como
Jean- Marie Schaefer em “La Fin de I” Exception Humaine” (Gallimard, 2007), em
que afirma que “a unidade da humanidade é a de uma espécie bioldgica que ndo
poderfamos extrair do conjunto das formas de vida ndo humana que constituem
bem mais do que o seu meio-ambiente.” Sem dfvida, a tese da exce¢do humana
¢é, como ele diz, uma visao do mundo.

Sem subscrever inteiramente tal excepcionalidade, ndo vendo o homem como
um ser transcendente, nao deixo de constatar que, ao contrario dos outros orga-
nismos, cada homem e cada mulher sabem que sdo organismos que V3o morrer,
sdo movidos pela pulsdo de morte, que ¢ tudo menos um desejo de morte, mas
antes o impulso para a propria vida. E isso ndo pode ser esquecido, faz toda a
diferenca. E os seres humanos movem-se num contexto preciso, histdrico, estao
imersos numa ideologia, e inapelavelmente conduzidos pela sua condicao de classe.
A nossa propria possibilidade de pensarmos, aqui e agora, estes assuntos, ¢ de
sobre eles refletirmos com mindcia e rigor, depende da nossa posicao de classe.

Loures, outubro de 2015
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O HOMEM APOS FREUD E LACAN

por

Filipe Pereirinha”

Resumo: A psicanidlise nao trata do homem enquanto homem, mas enquanto Sujeito. E a proposta

de Lacan no seguimento de Freud. Mas o que é o Sujeito para Lacan? E por que razao ele inventa
o termo Parlétre para substituir o de Sujeito? Eis algumas das questdes que nos orientam e as quais
procuramos responder.

Plavras-chave: Lacan; Sujeito; Parlétre.

Abstract: Psychoanalysis is not about the human being as human being, but as a Subject. It is the proposal
of Lacan following Freud. But what is the Subject for Lacan? And why he invents the «Parlétre» term
to replace the Subject? Here are some of the questions that guide us and which we intend to answer.

Keywords: Lacan; Subjet; Parlétre.

Pretende-se, entdo, falar do Homem. Nada mais pertinente, uma vez que falar
do Homem & falar de nos, da nossa condi¢do: nem deuses nem animais, antes uma
corda esticada entre ambos, como diria Nietzsche.

Confesso, porém, que me ocorreu, ao ler o titulo deste Coloquio, uma per-
gunta: serd que o Homem existe? E ndo me refiro sequer as visdoes mais alarmistas
sobre o futuro do homem. Veja-se, por exemplo, o que dizia Stephen Hawking, o
conhecido fisico, em 2014, numa entrevista que deu a BBC: «Penso que o desen-
volvimento de uma inteligéncia artificial completa poderia por fim a humanida-
de... Uma vez que os homens tivessem desenvolvido a inteligéncia artificial, esta
descolaria sozinha e se redefiniria cada vez mais depressa. Os humanos, limitados
por uma lenta evoluc@o biologica, ndo poderiam rivalizar e seriam ultrapassados.»'

Nio falo, contudo, desse lugar. Convém saber o lugar de onde se fala. Limito-
-me a situar a questdo a partir de Freud e Lacan: o inventor da psicanalise e um
dos seus mais importantes seguidores. E o meu pequeno contributo para a reflexao.

" ACF - Portugal.
! Citado por Laurent, E., in: «La societé de la défiance numérique». Cause du désir. n° 90., Paris:
Navarin Editeur, 2015, p. 73.
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E a pergunta que me ocorre em primeiro lugar é esta: o que vem para La-
can no lugar do Homem? Eu diria, simplificando: o Sujeito. Sobretudo na fase
inaugural do seu ensino, digamos durante os anos cinquenta do século XX. Mas
o Sujeito, nesta época, ndo € visto por Lacan como um ser, antes como uma falta
-em-ser. Dizendo de outro modo: para aquele que fala e € falado, o ser € algo de
problematico, escorregadio, faltoso. Se alguém pergunta quem sou, por exemplo,
arrisca-se a cair num embarago interminavel. Se uma psicanalise fosse uma inda-
gacdo Ontica ou ontologica sobre si mesmo nao teria fim. Nem todos os nomes
do mundo, parafraseando Saramago, conseguiriam dar conta do que um Sujeito
é. Porque um Sujeito é apenas, na verdade, uma fenda, um hiato que existe entre
dois significantes. Por exemplo num lapso: quando se quer dizer uma coisa e sai
outra. Onde estd o Sujeito neste caso? Precisamente no deslize entre a primeira
e a segunda palavra: a que pretendiamos dizer e a que dissemos efetivamente. O
Sujeito resulta de um tal deslize. Mais do que uma causa, ele é um efeito.

Daf que, nesta primeira fase, Lacan se interesse muito por Hegel e pela questao
do desejo. O desejo é a metonimia do Sujeito. Quer dizer: uma vez que este, em
si mesmo, ndo tem ser, ¢ uma falta-em-ser, o desejo pde a circular essa falta sob o
modo de uma insatisfacdo. O que falta em ser ao sujeito torna-se causa de desejo.

Assim, o desejo vai de um objeto ao outro, de uma coisa a outra, mas nada
o satisfaz, nada o contenta, a nao ser momentaneamente. Ser descontente é ser
homem, como ja Pessoa afirmava. O capitalismo incorporou esta logica no seu
modo de funcionamento, fazendo da insatisfacdo estrutural do sujeito um motor de
consumo. Na verdade, como Hegel destacou, nomeadamente na famosa dialética
do senhor e do escravo, mais do que um objeto propriamente dito, o desejo visa
sobretudo um outro desejo. E um desejo de reconhecimento. Daf que Lacan, nesta
primeira época, citando Hegel, costumava repetir que O desejo do homem ¢ desejo
do Outro. Embora seja igualmente importante sublinhar que nem o Sujeito nem
o desejo s@o a Gltima palavra no ensino de Lacan. Se é que tem sentido falar de
Gltima palavra num ensino, como este, que ndo parou de devir.

Por isso, mais tarde, durante os anos setenta, Lacan inventou um neologis-
mo, Parlétre, que substitui em certa medida o termo Sujeito.> Tal como a palavra
indica, mais do que a falta-em-ser do Sujeito, como acontecera até af, aponta-se
agora para o ser. Nao um ser abstrato, digamos, mas um corpo: um corpo falante,
que fala e é falado.* Mas o que & um corpo para a psicanalise?

2 Cf. Pelissier, Y. et al., 789 Néologismes de Jacques Lacan. Paris: EPEL, 2002, p. 70-71.
3 Cf. Miller, J.-A. «L’inconscient et le corps parlant», Scilicet. Paris: Ecole de la Cause freudienne,
2015, p. 21-34.
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A biologia, como sabemos, ocupa-se do corpo. A neurobiologia pdoe em des-
taque os mecanismos neuronais que gerem este corpo e lhe permitem adaptar-se e
sobreviver. Mas s0 até certo ponto. Se abandonarmos um recém-nascido, por mais
impressionante que seja a maquinaria biolodgica, ele ndo sobrevive. De um certo
ponto de vista, todo o homem nasce prematuro. E o que Freud chamava o desam-
paro ou a dependéncia (Hilflosigkeit) do recém-nascido relativamente a um outro
ou outros que cuidem dele e lhe permitam sobreviver.* E essa condi¢ao marca-lhe
um destino. Ou, para dizé-lo em termos hegelianos, uma alienacdo fundamental.
Nao s porque depende estruturalmente do Outro para sobreviver como, por essa
mesma razao, lhe fica em grande medida sujeito. Afinal, ndo conseguimos viver
sem os outros. Como dizia Eduardo Lourenco ha algum tempo, numa entrevista:
«Por mais dependentes que estejamos dos artefactos que inventamos, nds sé temos
existéncia em relacdo com os outros, no espelho dos outros. Nao ha nenhuma coisa
mirifica que possamos inventar que suprima a Gnica relagdo que nos importa a
cada um de nods, que é a de uns com os outros.»’

Mas o que & o outro? Antes de mais, para Lacan, o Outro, que ele escreve
com letra maiscula, é sobretudo um lugar que pode vir a ser ocupado por esta ou
aquela pessoa, embora nao se confunda ou reduza a nenhuma delas. Mais do que
a pessoa em concreto, um pai ou uma mae, por exemplo, € o que pode dizer-se
ou que ¢é dito nesse lugar. Ou seja: a funcdo da fala no campo da linguagem. E
isso afeta grandemente o corpo.

Um pequeno exemplo. Certo dia, quando se preparava para realizar um
exame na escola que frequentava, A. teve subitamente um ataque de panico e
ansiedade. Tal aconteceu quando, ao preencher o cabecalho da folha de prova, foi
interrompido por um vigilante que lhe disse: «Com essa letra nem sequer vao ler
o teu exame!». Tal bastou para desencadear nele uma crise grave que se traduziu
em inGimeros desarranjos no corpo: dores, vomitos, suores, enfim. Foi levado para
o hospital e sujeito a uma série de exames mas ndo se detetou nada de anormal.
Nenhuma causa de ordem fisica estivera, portanto, na origem da crise. O que
perturbara entdo o seu corpo de maneira tdo stbita e radical? Filho Gnico, A. era
sujeito a uma constante pressao dos pais. Era comum ouvir frases do género: se
ndo estudas, ndo consegues. Nos estamos a pagar demasiado, por isso ndo podes
falhar. Tens de conseguir!

Os ditos que provém do Outro, neste caso os pais, ndo fazem apenas lago,
permitindo o advento de um Sujeito, com sua margem de liberdade frente aquilo

4 Cf. Freud, S., Inhibition, symptome et angoisse. Paris: P.U.F., 2002.
° Lourenco, E., Entrevista, Revista Ler, verao 2015, pp. 37.
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que o objetiva, mas também podem tornar-se, para usar um termo de Freud, num
Supereu cruel e obsceno que o pressiona até ao panico. Mas ndo sera este excesso
um bom indicador de que alguma coisa entrou em crise ao nivel do Outro, desse
Outro suposto apaziguar, pacificar, fazer laco entre os seres falantes?

Ha alguns anos, Jacques-Alain Miller e Eric Laurent, dois psicanalistas
franceses, animaram conjuntamente um seminario intitulado: O Outro que ndo
existe e as suas comissées de ética.® Por um lado, tratava-se de fazer um
diagnostico da época com base num enunciado lacaniano: O Outro ndo existe.
Quer dizer: existiram ao longo do tempo, no lugar do Outro, toda uma série de
discursos, narrativas, ficcdes supostas garantir o bom funcionamento da ordem
social, politica, educativa, etc., mas tais ficcoes tém vindo a ruir uma apds outra.
E a questao €& a seguinte: o que vem ocupar o lugar do Outro quando este fica
vazio? A segunda parte do titulo do seminario da-nos uma preciosa indicacao:
as comissoes de ética, que proliferam hoje um pouco por todo o lado, sdo, por-
ventura, um modo de responder a inexisténcia do Outro. Mas ndo sdo o Unico.
Se quisermos, ha respostas a nivel imagindrio, simbdlico e real, para usar tres
importantes categorias lacanianas.

A nivel do imaginario, a coisa parece clara: ha atualmente uma inflacao do
olhar. Gérard Wajcman, fil6sofo, escritor e psicanalista, resumiu-o desta forma
em 2010: «Trata-se de ver tudo, sempre, e de dar tudo a ver. Nascimento do olho
universal, do olho absoluto.»” Em praticamente todos os dominios da existéncia,
assistimos hoje a uma tal inflacdo. Nada pode ficar oculto. A transparéncia,
muitas vezes em nome do politicamente correto, tornou-se um imperativo que
tudo devassa.

O que € o homem, afinal, neste inicio do século XXI? E aquele para quem
a obscuridade se tornou problematica, deixou de ser evidente. A justica lida ago-
ra com um novo problema: conseguir que as grandes empresas, como o Google
ou o Facebook, por exemplo, apaguem certas informacdes indesejadas deste ou
daquele utilizador. Do infinitamente pequeno ao infinitamente grande, do interior
recondito do nosso corpo ao astro mais longinquo, parece que nada escapa a firia
do olho absoluto.

Neste aspeto, a realidade suplantou a ficgdo. Quando estava a ser preparado
para assistir a uma série ininterrupta de filmes violentos, parte substancial da
terapia de aversao a que é sujeito, Alex, o protagonista do romance A Laranja

¢ Laurent, E., Miller, J.-A., «L’autre qui n’existe pas et ses comités d’éthique», La Cause Freudienne,
n°® 35. Paris: Navarin Seuil, fevereiro 1997, p. 7-20.
7 Wajeman, G., L’oeil absolu. Editions Denogl, 2010, p. 19.
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Mecdnica, diz o seguinte: «(...) foi quando me puseram tipo uns grampos na tes-
ta, deixando-me as pélpebras todas puxadas para cima e eu deixei de ser capaz
de fechar os olhos por mais que tentasse.»® Eis uma nova forma de violéncia: a
impossibilidade de fechar os olhos. Como se o instante de ver, como diria Lacan,
fosse esticado, eternizado, repuxado ao infinito, sem tempo para compreender ou
concluir o que quer que seja.’

O problema de Alex ndo ¢ tanto ndo poder fechar os olhos durante o trata-
mento a que & sujeito, pois em menos de quinze dias estarad fora da prisdo, como
lhe prometem, mas que o mundo ca fora esteja também a mudar inexoravelmente.
Ele € apenas a vitima niimero um, o pioneiro de uma série. Mais cedo ou mais
tarde, todo o mundo acabara vitima deste horror: ndo poder fechar os olhos. Ver, ser
visto, fazer-se ver: é todo um novo programa, um novo credo. E ninguém escapa!
Até porque seria politicamente incorreto e suspeito todo aquele que procurasse
defender a obscuridade na era da transparéncia, da visibilidade absoluta. Teria
com certeza algo a esconder, a proteger... Como se ja nao ter nada a esconder
fosse mais recomendavel! Ou ndo fosse precisamente quando nada se encontra
escondido que o problema se torna ainda mais inquietante, como diz o narrador
de um romance de Ernst Junger.'

A nivel do simbdlico, na falta de uma palavra pacificadora, cresce o impulso
da escrita, do relatorio, da avaliagdo. Tudo deve ser avaliado, quantificado, medido.
Nada do que hoje se faz pode ser feito sem registo. Tal como se exige, ao nivel
do imaginario, um olho absoluto, capaz de tudo ver, o simbdlico carece de um
leitor absoluto, suposto tudo ler. Um leitor ideal que, na verdade, ndo existe. As
maquinas substituem-se cada vez mais aos homens nesta tarefa herciilea, pois eles
sdo incapazes de ler a maior parte do que exigem que se escreva e registe. Se a
pulsdo de tudo ver, ao nivel do imaginério, esquece que ha um real impossivel
de ver, a pulsdo de tudo registar, a nivel simbdlico, tende a esquecer que ha um
real impossivel de escrever.

Aliés, o proprio estatuto do simbodlico tem vindo a mudar: tradicionalmente
ligado a fala e a linguagem, ele é agora, e cada vez mais, o palco do nlimero.
Como dizia recentemente Henri Verdier, «a criacdo de uma imagem numérica cada
vez mais exaustiva do real, por meio de dados, simbolos que ndo sdo significantes,
conduzir-nos-4 um dia a analisar diferentemente as fronteiras entre o simbolico,
o real e o imaginario? O real e o simbdlico estariam em vias de selar uma nova

8 Burgess, A., Laranja Mecdnica, Lisboa; Editora Objetiva, 2012, p. 152.

 Lacan, J., «O tempo logico e a asser¢ao da certeza antecipada», Escritos, op. cit., pp. 197-213.
10" Cf. Junger, E., O Problema de Aladino. Lisboa: Edi¢des Cotovia, 1989, p. 10.

" Cf. Lacan, J. (1972-1973), Le Séminaire, Livre XX, Encore. Paris: Seuil, 1999, p. 183.
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alianca? O simbolico estaria em vias de se hipertrofiar, tornando-se o real uma
hipotese inatil?»!?

Que o real ndo seja uma hipotese inatil, pelo menos por enquanto, é o que
se depreende do sofrimento, do mal-estar ou da queixa do Sujeito, tanto a nivel
individual como coletivo. Um exemplo € o dilema entre a liberdade e a seguran-
¢a, que Zygmunt Bauman, entre outros, tem vindo a sublinhar nos Gltimos anos.
Resumidamente, ao contrario da época de Freud, em que o Sujeito reivindicava
mais liberdade, tendo-a conseguido em grande medida, hoje ha varios indicios,
segundo o autor, que parecem mostrar exatamente o contrario. Confrontado com
um real cada vez mais desbussolado, angustiante, o sujeito prefere sacrificar muita
da sua liberdade em nome da seguranga.'®

Mas também a este nivel, do real, h4 hoje, na falta do Grande Outro, respostas
inéditas. Quando falamos de real, em Lacan, ndo se trata da realidade quotidia-
na, material ou psiquica. Toda a realidade é ja enquadrada, organizada, ordenada
pelo simbolico e pelo imaginario. Nao € isso o real lacaniano. O real é antes o
que resiste, escapa ou perturba essa realidade, essa ordem. Digamos, o que faz
sintoma e, como tal, € impossivel de reduzir quer ao imaginario (onde € suposto
tudo ver) quer ao simbdlico (onde é suposto tudo registar). Um sintoma tem um
nlcleo duro que resiste porque inclui uma certa modalidade de satisfacdo ou de
gozo (jouissance), como diz Lacan. E a questdo do gozo & crucial para saber de
que falamos quando falamos de real.

Em 1974, num programa de televisao vertido em texto, Lacan, contra os ventos
e marés da época, profetizou uma escalada do racismo. Vale a pena segui-lo de
perto. Diz ele: «No descaminho (égarement) do nosso gozo ha apenas o Outro para
o situar, mas na medida em que estamos separados dele. (...) Deixar esse Outro
entregue ao seu modo de gozo, eis o que seria possivel ndo lhe impondo o nosso.
(...) Acrescentando-se a isso a precariedade do nosso. (...) Deus, recuperando a
forga, acabaria por ex-sistir, 0 que ndo pressagia nada melhor do que um retorno
do seu passado funesto.»'*

O que nos diz esta passagem admiravel? Desde logo que, para situarmos o
nosso gozo, no seu descaminho ou precariedade, precisamos de um Outro, mas
s6 na medida em que nos separamos dele. Se o Outro ndo existe, a nivel simbod-
lico, inventamos um Outro real que permita situar esse gozo. De que forma? Por
exemplo, concebendo-o como aquele ou aqueles que nos impedem de gozar como

2 Verdier, H., «Big data: du nouveau dans I’ordre symbolique», Cause du dédir, n° 90. Paris: Navarin
Editeur, 2015, p. 79.

3 Cf. Eric Laurent, «La societé de la défiance numerique», La Cause du désir, n° 90, op. cit., p. 70-71.

'* Lacan, J., «Televisao», Outros Escritos. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2003, p. 533.
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gostarfamos, que gozam melhor do que nds ou, enfim, que nos incomodam, abor-
recem ou perturbam com o seu modo de gozo. E o problema é que hoje, na era
da globalizac@o, quando o mundo parece tornar-se demasiado pequeno para tanta
gente, ja ndo da para enviar para longe aqueles que nos incomodam, que podem
ser os mais proximos, os vizinhos do andar de cima ou de baixo, que fazem muito
barulho, que riem demasiado alto para o nosso gosto.

Freud, num texto de 1925, afirma que tendemos a introjetar tudo o que é
bom, ou seja, prazeroso ou agradavel, e a excluir para longe de nos tudo o que é
mau, sendo que mau, neste caso, significa a0 mesmo tempo exterior e estranho,
ou até mesmo estrangeiro.'

Ha alguns anos, tendo-me deslocado ao Brasil para um Colbdquio, reparei, ao
chegar ao hotel, que havia um pequeno livrinho com um texto, na verdade uma
oragdo, como rapidamente me apercebi, cujo titulo era o seguinte: o estranho em
nossa casa. Fiquei, desde logo, tocado por este titulo. Se me perguntarem o que
dizia a orag@o, ndo faco a minima ideia. Ha frases tdo poderosas que abafam tudo
o resto. Mas o titulo ficou indelevelmente gravado em mim. Como se ele pudesse
nomear nao s6 o que € o homem para si mesmo, um estranho em sua casa — como
Freud tao bem sublinhou — mas igualmente a nossa condic@o, a condi¢do humana,
neste inicio do século XXI.

Se a tendéncia para excluir o que nos é estranho nfo desapareceu e este
convive cada vez mais connosco, que novas formas de exclusdo se perfilam no
horizonte ou estdo ja em curso?

Para complicar ainda mais o cenario, como dizia Lacan, o retorno funesto
de Deus nao pressagia nada de bom. Veja-se o exemplo de certos grupos funda-
mentalistas que, em nome de Deus, perpetuam o 6dio ao Outro, esse Outro que
nao goza como nods e por isso tem de ser destruido.

Nao admitindo em si mesmo o estranho, acabamos por encontra-lo num
Outro. O que ¢é abolido do simbdlico, como dizia Lacan da psicose, retorna no
real, por vezes de maneira funesta. E com este real que temos de lidar cada vez
mais. Para o pior ou para o melhor. Nada estd garantido de uma vez por todas.
Mas é do que soubermos ou conseguirmos fazer desse real que depende o nosso
futuro. O futuro do homem.

5 Freud, S., «La Négation», in Chemama, R. (Org.), La Psychanalyse. Paris: Larousse, 1996, p. 469-471.
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BIOPOLITICA E ANTROPOGENESE

por

José Caselas”

Resumo: O objetivo deste paper & apresentar a posi¢do da biopolitica face a antropogénese. De que
modo a pergunta pelo humano se configura em autores como Foucault e Agamben? A questdo “O que

¢ o Homem?” é o lugar de uma cesura entre o humano e o ndo humano o que, genealogicamente,
produz formas de vida politicas indeterminadas: a vida nua enquanto isolamento da vida no interior
do homem. Num segundo momento, pretende-se indagar o modo como a vida pode ser recapturada
e ndao apenas politizada. Trata-se da estética da existéncia em Foucault e da recuperacdo do projecto
cinico em ambos os autores como forma de harmonizar o logos com o bios.

Palavras-chave: Biopolitica; Antropogénese; cinismo; logos; bios.

Abstract: This paper aims to adress anthropogenesis from a biopolitical standpoint. In what way the
question of the human is given shape in authors such as Foucault and Agamben? The question ‘What
is Man?” is the place of a caesura between human and nonhuman, one that genealogically generates
undetermined political life forms: i.e., bare life as an isolation of life within man. We’ll also inquire
how life can be recaptured and not only politicized. That’s what’s at stake in Foucault’s aesthetics
of existence, as well as in his and Agamben’s attempt to recover the cynical project as a way to
harmonize logos with bios.

Keywords: Biopolitics; anthropogenesis; cynicism; logos; bios.

Como & que a biopolitica pensa o Homem e define a sua relacao com o mundo
e com a Polis? Quais as fronteiras que se podem estabelecer entre o humano e o
nao-humano? De que modo podemos recuperar uma vida soberana para o Homem?
Como definimos uma forma-de-vida e como a confrontamos com a biopolitica?

A pedra-de-toque do nosso argumento ¢ que a modernidade trouxe para o
palco da politica a vida biologica. E essa apropriacdo denota imediatamente uma
inflexdo na antropogénese por via da animalizacdo do homem. E aqui importara
perceber o que Agamben quer dizer com o conceito de acontecimento antropoge-
nético porque ele existe nos Antigos mas verdadeiramente a maquina antropologica
poe-se em movimento na modernidade. Trata-se da introducdo da zoe (vida natural)
no dominio da Polis.

“ Membro do Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa. josecaselas@gmail.com
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Como afirma Agamben: “Para quem empreenda uma pesquisa genealdgica
sobre o conceito de “vida” na nossa cultura, uma das primeiras e mais instrutivas
observagdes é o facto de este nunca aparecer definido enquanto tal. O que per-
manece indeterminado surge, porém, a cada vez, articulado e dividido através de
uma série de oposicdes e de cesuras que o investem de uma funcdo estratégica
decisiva em ambitos aparentemente tdo distantes como a filosofia, a teologia, a
politica e, apenas mais tarde, a medicina e a biologia.” (2011a: 25)

Assim, pergunta ainda Agamben na obra O Aberto e que € precisamente o
tema que nos traz aqui: “O que & o homem, se este € sempre o lugar — e, simul-
taneamente, o resultado — de divisoes e cesuras incessantes?” (2011a: 29)

Esta cisao biopolitica separa o homem do nao-homem. No fim de contas, o
que € que nos separa do animal? O conceito de vida social é visto numa estru-
tura de separacdo, de divisdo que opde a zoe (simples vida animal e bios (vida
politicamente qualificada). O escravo € um instrumento animado, ndo tem acesso
a bios mas a simples vida.

A biopolitica produziu uma zona de indiferenca entre o homem e o ndo-ho-
mem, o animal, cuja figura limite € o mucgulmano, o prisioneiro do campo de
concentracdo. Mas existem outras figuras contemporaneas em contraste com as
antigas dessa forma de vida nua que se opoe a forma de vida politica: o migrante,
o estrangeiro, o desempregado, o novo escravo, e que redefinem o humano para o
lado da zoe, da vida vegetativa ou nutritiva, despojando-o das suas qualidades de
linguagem e testemunho. Eles ndo tém lugar na Polis; estdo incluidos a partir de
um fora e excluidos através de um dentro. O poder soberano produz a exce¢ao por
meio da animalizagdo do homem. E por que motivo em pleno séc XX surge um
empreendimento juridico-politico que pretende inverter o sentido da antropogénese,
criando uma zona de indeterminacdo no seio do humano.

O que Aganben designa o “acontecimento antropogenético” € o isolamento
de uma vida nua das restantes formas de vida. Isto deve-se a linguagem e também
ao dispositivo da soberania que incide sobre os corpos e os submete a modos de
subjectivag@o ditadas pelas relacdes de poder.

Para Agamben, a vida € identificada na politica por meio da estrutura da
exclusdao — a vida nua. Portanto, a vida permanece indefinida e, no entanto, € ja
fruto de um investimento politico, ou melhor, biopolitico.

Foucault situa a politizacao da vida das populagdes no séc XVIII. Mas é
com o nazismo que a vida € investida de tal modo que o principio da morte (que
retoma o principio da realidade freudiano) se torna a pedra-de-toque do conceito de
vida politica, de tal modo que se fala de uma vida indigna de ser vivida. “O que
chamamos politica é antes de mais uma qualificagdo particular da vida, efectuada
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através de uma série de parti¢cdes que passam pelo corpo mesmo da zoe.” (2014:
282) Essa biopolitica introduz uma cisdo na antropogénese através do mecanismo
de excec¢do ou imunitario cuja consequéncia € a animalizacdo do homem, uma
intima retirada do mundo; devolver ao homem a pobreza de mundo de que falava
Heidegger que funcionava justamente ao inverso, na capacitacdo de uma consciéncia
mundana. A aspiracdo da biopolitica contemporanea é o isolamento da vida no
interior do homem, a possibilidade de separagdo do homem do ndo-homem, do
vivente e do falante, da zoe e do bios.

FOUCAULT E AGAMBEN: O PROJECTO CINICO
E O PROJECTO FRANCISCANO

E possivel integrar uma forma de vida, uma vida inseparavel da sua forma
no que Foucault designava pelas praticas de si que remontam a Antiguidade? O
exemplo dos estoicos e do cinicos revela que a estética da existéncia era, no fundo,
a busca de uma ética individualista que o autor chama a ética do cuidado de si.
Que si é este de que € preciso cuidar? Um si que ndo se submete ao codigo e a
obediéncia mas a uma autoestilizacdo; ndo o autoconhecimento mas a ascese. Se
para Foucault s@o os cinicos que conseguem integrar na polis uma forma de vida
soberana tomando a si o seu destino, para Agamben, os franciscanos assumem
uma corporeidade superior onde a vida surge inseparavel da sua forma, superando
a distincao aristotélica da alma vegetativa, sensitiva e intelectiva.

Se o modo de sujei¢do no cristianismo visava sobretudo a concupiscéncia,
para os Gregos, a substdncia ética (sublinhe-se que esta no¢do em Foucault ndo
¢ das mais conseguidas, visto que estd a essencializar, na historia da moral grega,
uma forma de conduta, o que sempre pretendeu contornar) tinha como alvo uma
escolha politico-estética. A constituicao do si cristdo € insepardvel da confissdo:
o exame ou escrutinio dos minimos pensamentos e a entrega incondicional ao
director de consciéncia. O cristianismo ao longo dos séculos foi uma maquina de
arrancar confissdes. Essa modalidade ainda perdura como possibilidade secularizada
de chegar ao mais intimo da alma, como se o desejo deixasse de ser corrompido
pela enunciac@o verbal e pela publicidade, pela sua entrega na esfera puablica. O
dispositivo de captura dessa verdade oculta é, como Foucault assinala, a sexua-
lidade; pedra de toque da vontade de dominio (por isso Nietzsche quis fazer da
Filosofia uma maquina de expelir a verdade para fora de si de modo a fazer
emergir a mentira como extremo pulsional). O conhecimento médico apropriou-se
dessa rede de captura e reelaborou o mecanismo da confissdo. A medicina, mesmo
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a antiga, sempre foi um dispositivo de desvelamento da verdade do si. Assim, na
historia da sexualidade faz-se igualmente um percurso geneal6gico da historia da
medicina ou da pratica terapeutica do si. O ocupar-se de si € também uma pratica
médica: «Segundo uma tradi¢do que remonta longe na cultura grega, o cuidado
de si estd em correlac@o estreita com o pensamento e a pratica médicas.» (1984:
69) Os estoicos recorriam profusamente as metaforas médicas (1991, carta 64, 8),
onde o cuidado do corpo e da alma se cruzavam, na defini¢do das perturbacdes
e na sua cura.'

O que resulta do confronto entre o si classico e o si moderno? O si moder-
no € sobretudo uma atitude historico-critica. Foucault nunca pretendeu erigir um
programa politico definido que resultasse do trabalho de reflex@o filosodfica. Como
escreve: «As questdes que tento colocar ndo sdo determinadas por uma concep-
¢do politica prévia e nao visam a realizacdo de um projecto politico definido.»
(«Politique et éthique: une interview» 1994 vol. 4: 586) A historia do cuidado de
si € a assung@o da politica como ética, que ndo visa obter uma totalizagao; ela
toma os problemas de modo transversal devolvendo-os a sua historicidade, cons-
tituintes e constituidos pela historia. As questdes ndo sdo inscritas no quadro de
uma doutrina politica; elas relevam de um modo de afrontar os problemas, modo
positivo ou modo de vida contra as praticas de sujeicao. Trata-se de interrogar a
politica e habitar um pensamento emancipatdrio que recoloque a moral no cerne
do cuidado de si (epimeleia heautou). O conceito classico do cuidado de si ndo
se identifica com o culto contemporaneo de si (1994 vol. 4: 624) e, da mesma
forma, o cuidado de si que se trata de recuperar diferencia a austeridade crista da
austeridade greco-romana. Como esclarece Foucault, a austeridade cristd acentua
sobretudo a questdo da purificagdo (com o tema da virgindade a prevalecer) de
acordo com um paradigma feminino de autorestricio sexual. Por outro lado, na
constituicao de si da Antiguidade o objectivo € o dominio e uma constitui¢ao po-
sitiva. Entre uma negatividade e uma autoconstituicio ndo pastoral, a sombra da
epimeleia heautou grega seria recuperada na época das Luzes com a hipdtese da
autonomia do sujeito. O cuidado de si entronca no cuidado dos outros (epimeleia
téon allon), mas como fazer a histéria desse cuidado?

O que se pretende é a edificagdo de um cuidado de si fora do dominio do
poder pastoral. Desse ponto de vista, o espirito da Revolugdo nao seria um mero

! «Toute une série de métaphores médicales sont utilisées régulierement pour désigner les opérations qui

sont nécessaires pour les soins de 1’ame: porter le scalpel dans la blessure, ouvrir un abces, amputer, évacuer
les superfluités, donner des médications, prescrire des potions ameres, calmantes ou tonificantes. L’amélioration,
le perfectionnement de I’ame qu’on cherche aupres de la philosophie, la paideia que celle-ci doit assurer se
teinte de plus en plus de couleurs médicales. Se former et se soigner sont des activités solidaires.» (1984: 71)
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projecto politico; seria, igualmente, um modo de existéncia, com a sua estética,
o seu ascetismo. O sujeito moderno cartesiano encena a verdade na demanda e
na elaborac@o do trabalho sobre si. Em que sentido esta autoelaboracao se afasta
da versdo antiga? Através do afastamento da ascese. No entanto, a ascese que
ha que recuperar ndo € o universalismo kantiano, nao é certamente a evidéncia
cartesiana, nem o sujeito do autoconhecimento. Do que se trata neste si entdo?
O ethos da modernidade que Foucault recupera de Kant e da Aufkldrung ¢ um
modo de ser historico de autoconstiuicdio como sujeito autonomo. Das cinzas de
um rosto desvanecido, o sujeito adquire um novo contorno politico-moral que se
espelha na matriz das Luzes. E uma «heroiza¢ao irdnica do presente» (1994 vol.
4: 571), uma pratica de si n@o humanista assinalada como uma atitude limite.
Atitude que releva de uma critica genealdgica que nao procura estruturas formais
da implantacdao da fundamentagdo metafisica. A ontologia historico-critica acolhe
o contingente (Bauman diria o ambivalente e Agamben, a indeterminagido) e que
privilegia uma autotransformacao em detrimento de uma doutrinacdo, um modo de
pensar que aceita as pequenas transformac¢des ainda que parciais, o trabalho que
se faz na desordem. «Eu caracterizaria assim o ethos filosofico proprio a ontologia
critica de n6s mesmos como uma prova histdrico-critica dos limites que podemos
transpor, logo, como trabalho de n6s mesmos sobre nds-mesmos como sujeitos
livres.» («Qu’est-ce que les Lumieres?», 1994 vol. 4: 575) A primeira vista este
enunciado apresenta uma relativa vagueza no seu proposito, um projecto politico
elusivo embora se recupere um trabalho inadiavel de suspeicdo ontologica e politica
necessario para edificar a transformagdo do novo, um tempo do recomeco a partir
do abalar dos alicerces das formas de racionalidade e dos sistemas praticos que
parecem historicamente solidos.

No terceiro volume da Histoire de la sexualité, Le Souci de soi, Foucault,
refere o jogo agonistico que alarga o campo de relagdes de poder. O sentido deste
jogo agonistico € o de assegurar a superioridade entre o si € os outros, reestruturar
a desigualdade entre o si e eles de molde a assumir uma vida pablica. «Deve-se
antes pensar numa crise do sujeito da subjectivacdao: numa dificuldade no modo

2 Na constitui¢ao do sujeito moderno Foucault privilegia claramente a posi¢ao de Kant em relacao a
perspectiva cartesiana, embora a autoconstitui¢ao de cariz universalista esteja fora dos horizontes politicos
foucauldianos. O ponto de regulagio entre as duas atitudes filosoficas é a ascese a que mais tarde acrescentara
a ascese cinica (ponto privilegiado da atitude politica que deveria ser adoptado). «L’évidence est substituée a
I’ascese au point de jonction entre le rapport a soi et le rapport aux autres, le rapport au monde. Le rapport
a soi n’a plus besoin d’&tre ascetique pour &tre un rapport avec la vérité. Il suffit que le rapport a soi me
révele la vérité évidente de ce que je vois pour appréhender définitivement cette vérité.» («A propos de la
généalogie de 1’éthique: un apercu du travail en cours» 1994 vol. 4: 630) Com Kant o sujeito aparentemente
ndo tem necessidade de exercicios ascéticos. No entanto, a moral kantiana parece-nos insepardvel de um
horizonte ascético, no fundo, uma ac¢@o purificada pelo rigor do dever.

214 | Trabalhos de Antropologia e Etnologia, 2016, volume 56



Biopolitica e antropogénese

como o individuo pode constituir-se enquanto sujeito moral das suas condutas,
em esforcos para encontrar na aplicacdao a si o que pode permitir-lhe sujeitar-se
as regras e finalizar a sua existéncia.» (1994: 117) Foucault procura uma zona de
fractura nas relacdes de poder, uma imanéncia desvendada na figura do resisten-
te. Porém, essa zona de fractura ndo se pode esgotar na maxima «Como na@o ser
governado, desta ou daquela maneira». O operador de fractura abre uma cisdo no
seio da comunidade e desmonta as condi¢cdes da governamentalidade. Podera um
tal operador estar a altura da desmesura de uma tarefa como essa? Negri propde
a multidao como novo sujeito emergente dessa fractura, uma multidao a construir
e Foucault, provavelmente na senda de Niezsche, insiste num sujeito herdico
capaz de chamar a si a Vontade de fractura. O novo operador deve nascer do
operador moribundo e inventar uma nova subjectividade. Mas que objectividade
podemos inventar que ndo apele a uma modulacdo total das condicdes existentes
num capitalismo sem solug¢@o? Para Deleuze essa «reconversido subjectiva»® terd
que ser colectiva, articulando de outra forma o acontecimento e a historia. A nova
imunizacdo do sujeito torna-o vulneravel, uma vez que rompe os lacos com uma
situacdo de doag@o e coloca-se do lado inumano da histéria. A subtraccao indi-
vidual na comunidade instaura um regime de violéncia que retne esforcos. E de
uma fractura colectiva que o novo regime de governamentalidade precisa; nao ser
governado implica ndo deixar orientar a sua conduta desta ou daquela maneira.
Nao deixar € a instanciacdo de um deslocamento espectral que inicia um projecto,
eventualmente.

O CUIDADO DE SI CINICO

Foucault afirma que o cuidado de si cinico € o «exercicio positivo de uma
soberania de si sobre si» (2009: 282) Como caracterizar este tipo de soberania
sobre si de modo a fundar uma estilistica da existéncia que influenciou o cris-
tianismo? O cinico confrontou-se com a lei e com o costume e desenvolveu em
torno destes uma atitude ética e politica. O bios kunikos foi simultaneamente um
bios aléthés, uma vida de verdade sustentada no principio da ndo- dissimulacao.
Portanto, vida nao dissimulada, verdadeira vida, onde a verdade do cuidado de si
emerge de quatro modos: 1. vida de cdo, ou seja, sem pudor, sem vergonha. 2.

3 «Lorsqu’un mouvement politique apparait, il ne suffit pas d’ajuster les conditions économiques et
politiques qui répondent aux effetcs des événements. Il faut que la société soit capable de mettre en place
des changements institutionnels qui correspondent a cette nouvelle subjectivité, qui favorisent la reconversion
subjective au niveau collectif et la transformation de 1’état des choses» (Deleuze, 2003: 217)
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indiferente as necessidades. 3. capaz de se bater contra os inimigos. 4. vida de
cao de guarda (phulaktikos) devotada a proteger os outros.

No curso de 1984, A Coragem da Verdade. O Governo de si e dos outros,
vol II, quando se refere a vida filosdfica do ponto de vista dos cinicos, levanta-se
a questdo: como seria uma forma de vida que praticasse o dizer-verdadeiro, a
parrésia? O que estd em causa ¢ uma relacdo entre o logos e o bios definidora
de uma politica da vida. Colocar hoje a questdo ao nivel politico levantaria novas
dificuldades.

Recordemos rapidamente que existem quatro modalidades de parrésia: a do
profeta, a do sabio, a do técnico ou professor e a do parresiasta. E esta Gltima
que importa a Foucault visto que implica o cuidado de si, articulado na relacao
com os deuses, com a verdade e com 0s outros.

Os cinicos praticaram a vida filosdfica como escandalo da verdade, numa
tradicdo que a filosofia moderna inverteu. Tudo isto pode ser comprovado, apesar
da tradicdo algo difusa e da raridade das fontes que atestem o modo como se
configurou esta tematica. Portanto, para eles, a filosofia implicava em primeiro
lugar uma preparacdo para a vida, em segundo lugar essa preparacdo exigia um
cuidado de si, da sua vida e ndo apenas uma preocupacdo com a ordem cdsmica
ou com as coisas do mundo, os outros saberes.

Impde-se um breve esclarecimento sobre a interpretacio corrente da vida ci-
nica como vida de cédo (bios kunikos) sedimentada no primeiro século d. C. Nesta
acepg¢do, a vida verdadeira pode ser entendida como uma vida sem pudor, sem
vergonha, impudica, indiferentes as circunstancias exteriores que a desviem dela
propria, da atenc@o prestada para consigo; uma vida que ladra, uma vida diacritica
(diakritikos) que distingue entre os bons e os maus, capaz de se bater contra as
convengdes. E igualmente uma vida de cdo de guarda, que se dedica aos outros a
fim de os proteger. O grande tema da vida filosofica cinica € o principio da nao-
-dissimulacao e a indiferenca (adiaphoros) a tudo o que se pode intrometer nela
misturando-a. E ainda o principio de nd3o-mistura platdnico visto que a mistura
contém uma impureza original. E isto a vida verdadeira cinica, ou seja, uma vida
de ruptura com a que levamos normalmente, a constitui¢do de uma vida outra que
nao esta, uma vida paradoxal mas diferente.

Diz a tradi¢ao que Didgenes de Sinope, o Cdo, havia consultado um oraculo
(Delfos ou o de Apolo em Sinope) e recebera a ordem de falsificar a moeda (para-
kharattein to nomisma). O que significa isto? Justamente desfigurar a moeda das
convengdes politicas e sociais. Juliano afirmou que tanto Platdo como Didgenes
nao seguiam as opinides (doxai) vas mas procuravam a verdade. A postura inso-
lente de Didgenes, a utilizacao das func¢des corporais como refutacio da ordem
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existente (a emissdo de flatos) constitufam um protesto e uma vida de acordo com
a natureza (kata physin).

Falsificar a moeda € igualmente alterar o cuidado de si na arte da existéncia,
rumo a uma vida nao dissimulada, ndo-oculta, recta, soberana e senhora de si. Este
modelo de absoluta visibilidade é a dramatizacdo da vida ndo dissimulada pelos
cinicos. «O bios philosophikos como vida recta, é a animalidade do ser humano
assumida como um desafio, praticada como um exercicio e lancada a cara dos
outros como um escandalo.» (2009: 245)

E com a teatralizacdo do principio de nd@o-dissimulagdo que a vida cinica
se torna radicalmente outra e irredutivel a todas as outras. (2009: 234) E esse o
principio que conduz a uma vida na anaideia, despudorada, em torno de uma es-
tilistica da independéncia (auto-suficiéncia e autarcia), vida indiferente (adiaphoros
bios), que evoca a distincdo estdica entre as coisas que dependem de nods e que
nao dependem da nossa vontade.

Este modelo da vida verdadeira evoca precisamente o sentido platonico. Para
Foucault, a institui¢do religiosa confiscou este tipo de vida filosofica e a pratica
cientifica simplesmente a anulou.

As conferéncias que Foucault proferiu na Universidade da Califérnia em
1983 sob o titulo «Discourse and Truth», as quais ndo chegou a dar o imprimatur
mas que foram publicadas sob o titulo Fearless Speech, destacam a relagdo com a
verdade e o ideal de liberdade e auto-suficiéncia (autarkeia). Contudo, destaca-se
a inten¢do cinica da inversao das regras e o didlogo provocatdrio, cujo intento
politico é evidente no jogo parresidstico de Didgenes no conhecido confronto com
Alexandre. Ha uma critica das institui¢des politicas subjacente no seu dizer-verda-
deiro. Didgenes chama bastardo a Alexandre e diz-lhe que alguém que pretende ser
rei € como uma crianga que, apds ter ganho um jogo, pde uma coroa na cabega
e declara que € rei. (2001: 126) Neste confronto, ocorre uma luta entre dois tipos
de poder: o poder politico e o poder da verdade. (2001: 133) A parrésia cinica
€ como um combate, uma luta despudorada e, mais do que um papel epistémico
trata-se de uma pratica politica que pretende harmonizar o logos com o bios: ndo
se pretende alterar a opinido alheia mas o estilo de vida e a relacdo de si a si.

Por tudo isto, verificamos que a vida cinica tinha um sentido politico forte, de
diatribe violenta contra as instituicdes e contra os soberanos; um sentido também
irbnico e contrastante que se destinava a chocar as pessoas, a revelar o lado natu-
ral delas, o seu lado de exposi¢do verdadeira assumida como animalidade — mas
nao uma animalidade qualquer; seria uma animalidade humana, ou seja, o lado
natural ou animal do homem sem as dissimula¢gdes das normas. Foucault continua
fascinado pela possibilidade de contornarmos as normas, essas regras inflexiveis
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que nos sujeitam de algum modo. O cinico rebela-se contra a autoridade, ao passo
que o cristianismo € o reconhecimento da institui¢do — nisso reside a sua diferenga.

A politica como uma ética € uma forma de resisténcia ao modo como o
poder nos molda e também contra a imagem antropologica que nos legou a
modernidade. Nesse caso, construir uma narrativa de si equivale a uma recusa dos
modelos politicos actuais, rumo a uma auto-elaboracao da conduta. Estranhamente
Foucault ndo refere o papel do humor corrosivo de Didgenes e a fungdo ptblica
do corpo na constituicio de uma retdrica da insoléncia. Estaremos ja distantes da
anatomia politica do corpo de Vigiar e Punir? Porém, ha autores que o revelam
claramente. — 2009

O tema da vida soberana € crucial para os cinicos, vida filosofica, segundo
uma estilistica da independéncia e da auto-suficiéncia, vida de pobreza e de
indiferenca as convengdes, que aceita mesmo a ma reputagdo (adoxia): «A vida
soberana ¢ uma vida em posse de si mesma, uma vida onde nenhum fragmento,
nenhum elemento escapa ao exercicio do poder e da soberania sobre ela propria.»
(2009: 248)

Se a vida se torna um objecto do poder desde o séc. XVIII, argumenta Fou-
cault, a partir do momento em que o poder investe a vida, em que esta entra no
seu dominio, o significado das lutas politicas encaminha-se para esta recuperagdo de
uma vitalidade regulada pela norma, mais do que encerrada em cddigos juridicos.
E o que se pode depreender da formulacdo foucaultiana de que € necessario criar
novas formas de vida, de relacdes e de amizades. (1994: 736)

Para fazer um jogo de palavras, o que os cinicos colocam é a possibilidade
de uma vida outra e nao de uma outra vida como pretendiam os cristdos. Como diz
Foucault “Vida nua, vida de mendicidade, vida bestial ou ainda vida de impudor,
vida de despojamento e vida de animalidade, é tudo isto que surge com os cini-
cos, nos limites da filosofia antiga. O cinismo surge, em suma, como o ponto de
convergéncia de um certo niimero de temas completamente correntes €, a0 mesmo
tempo, esta figura da vida outra, da vida desavergonhada, da vida de desonra, da
vida de animalidade, é também o que, para a filosofia antiga, o pensamento antigo,
a ética e a toda a cultura antiga, é o mais dificil de aceitar. (2009: 248)

Os latinos traduziam a parrésia por libertas, isto €, «a abertura que faz com
se diga, com que se diga o que se tem a dizer, com que se diga o que se tem
vontade de dizer, com que se diga o que se pensa dever dizer porque é necessario,
porque ¢é til, porque é verdadeiro.» (2001b: 348) E essa parrésia levava a uma
ascese (askesis) que estabelecia um vinculo entre o sujeito e a verdade do seu
discurso, de alguma forma, um pacto entre o sujeito de enunciacdo e o sujeito de
conduta. E & esta identidade que constitui a expressdo mais completa da parrésia
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e da narrativa de si. Eis a definicdo de libertas em Séneca: «dizer o que senti-
mos, sentir o que dizemos, isto é, pormos a nossa vida de acordo com as nossas
palavras» (quod sentimus loquamur, quod loquimur sentiamus) (1991, carta 75)
A parrésia cinica € uma pratica de liberdade, exactamente aquela que Foucault
pretendia com a sua ética do cuidado de si.

Uma das formas mais curiosas de manifestacio do modo de vida cinico que
Foucault assinala é a do militantismo, o estilo de vida militante dos movimentos
revolucionarios da Europa a partir do séc. XIX. Esta actividade revolucionaria re-
cupera e da um sentido politico ao cinismo de trés modos: 1) a vida revolucionaria
como forma de socialidade secreta, 2) a organizagdo instituida e 3) o testemunho
vivencial. Este Gltimo denota um estilo de vida que anuncia «a possibilidade
concreta e o valor evidente de uma outra vida, uma outra vida que é a verdadei-
ra vida», revelando uma ruptura com as convencdes, com os valores admitidos
pela sociedade. (2009: 170) De Dostoievsky ao niilismo russo e aos movimentos
anarquistas, todas essas artes da existéncia assumem a manifestagdo escandalosa de
uma verdade. Mas o Partido Comunista francés acabou por inverter, por regressar
a condutas mais tradicionais, tendo como base uma afirmacg@o de valores recebidos.

Na conferéncia de 1982 na Universidade de Vermont, «Técnicas de si», onde
se sintetizam as praticas de si pagds e cristds, defende-se um afastamento do cuida-
do de si em direc¢do a um conhecimento de si. Se o cuidado de si é apresentado
no Alcibiades de Plataio como momento fundador. Sugiro que em Foucault, a
articulac@o entre ética e politica se faz enquanto negatividade, obliteracdo de um
investimento institucional, porque a instituicdo é sempre um incremento de poder.

A transicao da ascética greco-romana para a cristd implica a introducao de
uma regra, a da obediéncia — contudo, para os gregos e para os romanos a obe-
diéncia ndo era a obra bela. O cristianismo enquanto religido da salvagdo impde
a pratica da confiss@o, o acto de fazer a verdade em si, uma «obrigacdo com a
verdade», pela ostentacdo de si e pela pratica da peniténcia, sobretudo através de
duas modalidades a exomologésis (publicatio sui) e a exagoresis. O que estd em
causa & a renlincia do sujeito a si mesmo.

No exomologesis, o pecador deve perpetrar o ‘assassinio’ de si mesmo ao
praticar mortificagdes ascéticas. Quer se comprometa com o martirio ou com a
obediéncia a um mestre, a revelacao de si implica a renfincia do sujeito a si mes-
mo. Na exagoresis, por outro lado, o individuo, pela verbalizacdo constante dos
seus pensamentos € a obediéncia da qual da testemunho a seu mestre, revela que
renuncia a sua vontade e a si mesmo. Essa pratica, que nasce com o cristianismo,
persistira até ao século XVII. A introdug¢@o, no século XIII, da peniténcia, constitui
uma etapa importante no desenvolvimento da exagoreusis.(1994: 812-813)
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A determinag@o da substancia ética no cristianismo primitivo seguiu o canone
de uma renfincia ao corpo, a sexualidade; tratava-se de uma autoconstitui¢do se-
gundo uma fisiologia moral da carne (aula de 19 Fev 1975, Os Anormais) O guia
espiritual e mais tarde a confissdo encarregar-se-ao de vigiar e dominar um corpo
indomado. A genealogia do ascetismo cristdo que Foucault deixou inacabada, no-
meadamente no volume ndo publicado da Historia da Sexualidade, As Confissées
da Carne, foi realizada quatro anos apods a sua morte por Peter Brown com a sua
monumental obra The Body and Society, Men, Women, and Sexual Renunciation
in Early Christianity2. Contudo, o seu artigo «O Combate da Castidade» de 1982
trata precisamente dos meandros dessa ascética, onde a relacdo a si se elabora
num estado de perpétua vigilancia dos movimentos do corpo e das representacdes
da alma, a fim de afastar o fantasma da concupiscéncia. Na institui¢do monastica
a subjectivacao faz-se de acordo com uma ascese da castidade tornando-se num
poder pastoral.

Que tipo de narrativa de si emerge no contexto platdnico e estdico-cinico e
qual a sua relagdo com uma atitude ética e politica? O que as técnicas de si estdicas
realcam ndo € a renlincia, mas uma mestria que nos prepara para este mundo, uma
ascese (askésis) que nos prepara para um acontecimento através das epistolas, do
exame de si, e da propria ascese que nao € a revelagdo de um segredo mas um
acto de rememorag@o. O conceito grego de ascetismo difere da concepgdo crista
de dois modos: em primeiro lugar, o ascetismo cristdo implica a rentncia a si, ao
passo que o grego visa uma relagdo de si a si, uma auto- constru¢do; em segun-
do lugar, o cristianismo tem como objectivo o afastamento do mundo e a ascese
grega pretende dotar o individuo com uma capacidade moral que lhe permita o
pleno confronto ético com o mundo. A posse e a soberania de si ndo resultam de
um afastamento do mundo e de uma relagdo ao mestre; exemplo disso é o exer-
cicio pitagdrico de auto-exame retomado pelos epicuristas, estdicos e cinicos que
difere da tradi¢do crista, onde predomina a confissdao. O propdsito ndo é obter a
revelacdo de um segredo oculto nas profundezas da alma, mas uma relagcdo entre
o si e a verdade numa modalidade racional designada jogo parresidstico. Mas nao
¢ uma verdade tedrica — esta estética de si é ética e politica. E o que se entende
quando os cinicos dizem que a filosofia é uma preparacdo para a vida. A questdo
do desejo e da carne introduzem um novo felos no Si cristdo que ndo existiria no
paganismo, onde o mobil nao era institucional ou jurisdicional, as pessoas decidiam
pelo seu proprio cuidado de si sem uma submissdo a preceitos religiosos ou leis.
Mais uma vez se nota a hostilidade do autor face as institui¢des disciplinares.
«Este trabalho sobre si e sua consequente austeridade ndo & imposto ao individuo
pela lei civil ou pela obrigagdo religiosa, trata-se, pelo contrario, de uma escolha
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feita pelo individuo. As pessoas decidem por si mesmas se devem ou ndo cuidar
de si.» «Sobre a genealogia da ética: uma revisdao do trabalho em curso» (1994
vol. 4: 402) Ocorreu, assim, uma mudanc¢a no modo de sujeicdo: de uma escolha
politico-estética no dominio dos prazeres (aphrodisia) gregos a uma preocupacao
com a imortalidade e com a pureza caracteristicas da ascese cristd, onde o desejo
deve ser erradicado.

Tanto o modelo de uma exegese cristdi como o da reminiscéncia platdnica
caracterizam uma postura padronizada face a verdade. No entanto, para o nosso
autor, a busca situa-se muito mais num tipo de narrativa de si fora dos canones da
normalizacao; por isso ele se preocupava em distinguir a ascética estdica da crista.

O que ¢ fazer da vida uma obra de arte? A arte de viver (tékhne tou biou),
ao contrario da espiritualidade cristd que se define sobretudo por uma vida regrada
(regula vitae) segundo um modelo do exército, deve assumir a ideia do belo se-
gundo uma forma, uma forma bela. Nao a obediéncia a regra mas um certo estilo,
uma certa forma de vida. E isto a vida filosofica.

E podemos dizer também que existe aqui uma tradicionalidade da existéncia
com o modelo de um herdi filosofico transmitido pela tradicdo cinica — ndo ja
0 sabio da tradicdo arcaica nem o santo ou asceta do cristianismo. Poder-se-ia
conceber uma historia da filosofia com base nos modelos e estilos de vida e nao
uma compilag@o das douutrinas filosoficas. Noutro passo, no Curso de 10 Fevereiro
de 1982 em A Hermenéutica do Sujeito, alude-se a conversdo a si na perspectiva
de Séneca (conversio ad se), comparando-a com a subjectividade revolucionaria,
o evento fundador da Revolucao francesa num sentido historico-mitico com uma
conversao a revolugdo. Aderir a revolug@o releva igualmente de uma forma de
conversao que no século XIX retoma o tema de uma tecnologia de si que remon-
ta a Antiguidade e a Platdo, a sua conversdo (epistrophé) enquanto modificacdo
radical e exercicio dramatico histdorico-metahistorico do sujeito. Noutra passagem
diz ainda: «Poderemos também encarar a Revolucdo, nao apenas como um pro-
jecto politico, mas como um estilo, um modo de existéncia com a sua estética,
com formas particulares de relag@o a si e aos outros.» (1994 vol. 4: 629) — 2009

O pano de fundo da critica da subjectividade crista é o da teoria do poder
inaugurada no periodo genealdgico, esse poder que adestrou o corpo nas institui¢des
disciplinares. Nao esquecamos que as disciplinas derivam do poder pastoral entre-
tanto secularizado. Foucault tenta sempre libertar o corpo dos constrangimentos de
um controlo social para fazé-lo retornar a uma corporeidade subjectiva autbnoma
e auto-constitutiva. Mas onde vai o si buscar a imagem que lhe convém? Onde
se podera inspirar nesta auto-constru¢do? Em todo o caso é esta possibilidade de
uma auto-organizacdo da vida que o ocupa como atesta no final das conferéncias
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em Berkeley em 1980, Howison Lectures, onde questiona a necessidade de salvar
uma hermenéutica do eu tendo em conta a tecnologia do eu que foi sendo cons-
truida nos dois Gltimos séculos.

O TEATRO DA PENITENCIA: FORMA DE VIDA, USO
E ARTE DE GOVERNAR

Agamben em Altissima poverta, Homo sacer, II, 1, analisa o ideal monastico
como vida comum (koinos bios) e a distingdo entre Regra e Vida como fundamento
de uma forma de vida. Assim, para situar o distanciamento entre a regra juridica
e o habitus, que introduz nao uma mera jurisdi¢do ou observancia de preceitos no
monge, mas a vida inteira?, o autor lanca a questdo desta forma: «como pensar
uma forma de vida, isto é, uma vida humana totalmente subtraida a influéncia do
direito, e um uso dos corpos e do mundo que nunca se substancia numa apro-
priac@io; ou ainda: como pensar uma vida que nao pode ser nunca objecto de uma
propriedade, mas apenas de um uso comum.» (2011: 9-10)

O projecto cenobitico, ao deslocar a questdao ética do plano da rela¢do entre
a norma e a ac¢do para o da forma de vida, imuniza-se perante a lei. A vida que
emerge na regra beneditina pretende fazer coincidir a vida e a norma; o munus &
entdo transformado em modo de vida: nao uma regra, mas a vida. «Poder viver
de uma certa maneira, poder praticar alegre e abertamente uma certa forma de
vida.» (Agamben, 2011: 117)

A partir do séc. V a tradi¢do monéstica afasta-se da tradi¢@o juridica, tentando
identificar a vida como regra e ndo apenas a vida ou a regra (Vita vel regula). A
esfera do direito quase da lugar a uma arte da existéncia como Foucault a denomina.

Neste sentido, o mosteiro € talvez o primeiro lugar onde a vida ela mesma — e
ndo apenas as técnicas ascéticas que a formam e a regulam — foi apresentada como
uma arte. Todavia, esta analogia ndo deve ser entendida no sentido de uma estetizac¢@o
da existéncia, mas sobretudo naquele, que parece estar no espirito de Foucault nos
seus Gltimos escritos, de uma definicao da vida pessoal em relagdo a uma pratica
ininterrupta. (Agamben, 2011: 47)

4 «Decisivo &, pero, in questo modo, la regola entri in una zona di indecidibilita rispetto alla vita. Una

norma che non si riferisce a singoli atti ed eventi, ma all’intera esistenza di un individuo, alla sua forma
vivendi, non ¢ piu facilmente riconoscibile come diritto, cosi come una vita che si istituisce nella sua inte-
gralita nella forma di una regola non & piu veramente vita.» (Agamben, 2011: 39)
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As normas vigentes na vida monéstica propdem a observancia dos preceitos
— obediéncia, castidade e humildade — como modo de vida. O voto parece nao
vincular uma obriga¢@o, um contrato impositivo; trata-se nao da lei, mas da graga,
que torna inoperante o sentido estrito da lei devido a irredutibilidade da forma de
vida crista ao plano juridico. «A forma vivendi crista ela propria — sendo o que a
regra tem em vista - ndo pode reduzir-se a observancia de um preceito, ndo pode
ter natureza legal.» (Idem: 63)

Podera esta forma vivendi constituir a subversao de uma vida emancipada?
Como fuga do mundo, o exilio mondstico pode ser visto como uma nova modali-
dade de comunidade politica. Foucault refere a submissao ao pastor. No entanto,
a forma vivendi aqui perseguida ndo € a observancia de um texto legal; é mais do
que isso, trata-se de um habitus.’ A novidade da cenobia, o seu caracter politico,
¢ a promessa de uma vida comum no momento decisivo em que nao se trata de
seguir uma regra mas fazer da vida uma regra. Este plano de indecidibilidade entre
a regra ¢ a vida foi determinante para a concepgio politica do ocidente.® Dai a
conclusdo aparentemente paradoxal da vida monastica que Agamben apresenta: «&
a vida que se aplica a norma e ndo a norma a vida.» (Idem: 80). Contudo, esta
inversdo na esfera juridica, como Foucault sublinha, ndo segue o sentido da regra
monastica aqui apresentada. A norma segundo Foucault sobrepde-se a vida, mesmo
que se afaste do plano juridico: ela é extra-juridica e extra-legal. O excluido, o
louco, o delinquente em Foucault coincide com a vida nua agambeniana, onde a
norma vigora e ndo vigora, aplica-se e desaplica-se, num estado de excepgdo. A
regra monastica, sobretudo franciscana, que pretendeu excepcionar-se a norma ou
ao canone inclusivamente da Igreja oficial, tentando progredir rumo a uma vida
emancipada, terd sido um projecto bem sucedido? A indistin¢do entre a vida e a
regra, entre a lei e a fé & possivel na esfera do uso: a vida na sua pura forma de
existir € renGincia a propriedade e, como tal, & usus pauper, isto €, reivindicacao
de pobreza. Os Frades menores colocam a situagdo da pobreza no cerne do seu
modo de vida como forma de se imunizar (embora Agamben nunca utilize o ter-
mo) da esfera juridica, subtrair a sua comunidade ao uso e ao constrangimento
juridico para assumir uma vida livre, ou seja, fazer coincidir a vida e a sua forma
sem caracter normativo. Nao se trata de aplicar uma forma a vida, mas de viver

3 «[...] il nucleo decisivo della condizione monastica non & una sostanza o un contenuto, ma un habitus
o una forma e comprendere quella condizione significhera tornare a misurarsi col problema dell’«abito» e
della forma di vita.» (Agamben, 2011: 76)

¢ «In questione, nella vita del cenobio, &, cioe, una trasformazione del canone stesso della prassi umana,
che ¢ stata cosi determinante per I’etica e la politica delle societa occidentali, che forse ancora oggi non
riusciamo ad aferrarne pienamente la natura e le implicazioni.» (Idem: 78)
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segundo uma forma, um exemplo. Mas que vida €& esta que a si mesma da uma
forma sem contetido, como o imperativo categbrico kantiano? Agamben remete
para as relagdes com o uso da propriedade. E uma forma de vida que n@o coincide
com qualquer modelo normativo ou corpo doutrinario: «a forma ndo é uma norma
imposta a vida, mas uma maneira de viver.» (131) A altissima paupertas é uma
forma de vida como possibilidade de existéncia fora do direito (abdicatio omnis
iuris). O franciscanismo realiza a separac@o entre a propriedade e o uso; nesse caso,
a renlincia a toda a propriedade manteria a capacidade do seu uso, como estado
de excepgdo. Esta estratégia, que define a norma franciscana, tenta neutralizar a
esfera juridica. Na sua relacdo com a liturgia, a vida é officium. Como defende
o autor: «O franciscanismo representa 0 momento em que a tensdo entre forma
vitae e officium se afrouxa, ndo para que a vida seja absorvida na liturgia, mas,
pelo contrario, para que a vida e oficio atinjam a sua maxima disjuncdo.» (146)
Esta forma de vida ndo se constitui como officium ou liturgia; é a vida segundo
a forma do Evangelho que n@o entra em conflito com a Igreja romana visto que
se situa num plano diferenciado. Uma tal vida de altissima paupertas assume a
designagdo de usus com base num conceito de pobreza puramente negativo. Re-
nunciar a propriedade e nao ao uso, ou seja, a afirmacdo do simplex usus como
abdicatio iuris.’

O projecto franciscano, nas palavras de Agamben, ao identificar a forma de
vida com o uso, fica refém de uma concepcao negativa do direito pelo que esta
relacao ao mundo apenas pelo uso (que no fundo é inapropriavel porque destituido
do direito de propriedade) ndo consegue superar o paradigma ocidental da opera-
tividade. A relacao ontologicamente negativa € insuficiente para conduzir a uma
forma de vida soberana. A vida pobre como negatividade, forma de vida que se
pretende subtraida ao ius jusdicium, nao constitui uma vida substantiva a nao ser
pela rentincia de si (facto ja devidamente tematizado por Foucault). O principio
da comunidade negativa liga o uso a forma de vida produzindo um ethos como
relacdo de renlincia ao direito.

Porém, no seu estudo, Agamben elide as relacdes de poder entre o pastor
e o rebanho, precisamente o que estd em causa na analise foucaultiana do poder
pastoral. Nesse caso, é inevitavel a constituicio de um dossier Agamben-Foucault
sobre a hermenéutica do monaquismo.

Para Foucault, na aula de 22 de Fevereiro de 1978 do curso Sécurité, Territoire,
Population, a forma de vida proposta pelo monaquismo, a vida cenobitica, mais do

7 «L’abdicatio iuris e la vita al di fuori del diritto sono qui soltanto la materia che, determinandosi
attraverso 1’usus pauper, deve farsi forma di vita.» (Agamben, 2011: 173)
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que uma forma é uma arte de governar e, avancando mais um passo, refere que
esta preludiou a arte de governar moderna. As relagdes de poder do monaquismo
sdo organizadas em torno da figura da dependéncia integral.

Essa dependéncia de alguém em relagdo a alguém na vida monéstica é, evidente-
mente institucionalizada na relagdo com o abade, com o superior ou com o mestre
de novigos. Um dos pontos fundamentais da organizac¢@o da vida cenobitica a partir
do século IV foi que todo o individuo que entra numa comunidade monéstica é posto
nas maos de alguém, superior, mestre de novigcos, que se encarrega inteiramente dele
e lhe diz a cada instante o que ele pode fazer. A tal ponto que a perfei¢dao, o mérito
de um novico consiste em considerar uma falta qualquer coisa que viesse a fazer sem
ter recebido ordem explicita. A vida inteira deve ser codificada pelo facto de que cada
um dos seus episodios, cada um dos seus momentos deve ser comandado, ordenado
por alguém. Isso é ilustrado por certo nimero do que poderiamos chamar de provas
de boa obediéncia, provas de irreflexdo e de imediatidade. (1997: 179, énfase nosso)

O que Foucault pretende com a sua anélise do pastorado é a genealogia da
arte de governar moderna® e, neste dominio, o poder pastoral preludia essa gover-
namentalidade. «O Estado moderno nasce, a meu ver, quando a governamentalidade
se torna efectivamente uma pratica politica calculada e reflectida. A pastoral crista
parece-me ser o pano de fundo desse processo.» (1997: 169)

A forma vivendi da direc¢do pastoral visa a instancia de obediéncia pura
(Uinstance de l’obéissance pure) ndo relacionada com a propriedade como em
Agamben, mas com a governamentalidade de si e dos outros. A forma de vida das
praticas monasticas &€ um mode d’assujetissement expresso nas virtudes monasticas.
O pastor nao é um homem da lei, o seu reino nao coincide com a esfera juridica’
(Agamben salienta exaustivamente este ponto). Assim, a instancia de obediéncia
do pastorado cristdo ndo é uma relacao de submissdo a uma lei ou a um principio
racional: é por-se na dependéncia de alguém. Essa relacdo, que Foucault designa
como servidao integral, leva a destruicio do Eu. Esse modo de individualizag¢do
baseado na obediéncia — e Agamben ndo desenvolve este ponto — é uma verdadeira

8 «[...] le pastorat dans le christianisme a donné lieu a tout un art de conduire, de diriger, de mener,
de guider, de tenir en main, de manipuler les hommes, un art de les suivre et de les pousser pas a pas, un
art qui a cette fonction de prendre en charge les hommes collectivement et individuellement tout au long de
leur vie et a chaque pas de leur existence.» (1997: 168)

® «Tout le monde sait [...] que le christianisme n’est pas une religion de la loi; c’est une religion de la
volonté de Dieu, une religion des volontés de Dieu pour chacun en particulier.» (STP: 177) Para Agamben o
plano juridico € o da regra, ao passo que a forma vitae &€ o exemplo. Mas exemplo de qué? Se atendermos
a Regula bullata citada em Altissima poverta: «vivere in oboedientia, in castitate et sine proprio» (Apud
122-123), explicado nestes termos: «Non si tratta tanto di applicare una forma (o una norma) alla vita, ma di
vivere secondo quella forma, cio¢ di una vita che, nella equela, si fa essa stessa forma, coincide con essa.»
(Agamben, 2011: 124)
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vida apenas no sentido de uma submissdao de um individuo a outro sob a forma
de apatheia. Assim, a instancia de obediéncia assume uma tonalidade tripartida:
em primeiro lugar como dependéncia integral, depois como dependéncia nunca
finalizada, ininterrupta, sem outra finalidade do que a mortificacao da vontade'
e finalmente como problema da verdade. A auséncia de vontade ou de paixdes
— apatheia — remete para a sua relagdo com a carne!!. Foucault distingue entre
a apatheia grega e a apatheia cristd. Se a auséncia paixdes, de pathe, garante a
obediéncia, em que consiste esta? Na apatheia grega o que é visado é o dominio
de si. Mas esta rentncia aos prazeres do corpo e aos desejos da carne assume
um significado distinto no cristianismo. No caso da apatheia cristd ndo € ja uma
vontade orientada para si mesmo, uma afirma¢do do Eu, mas uma vontade dirigi-
da para o pastor numa relacdo de servidao integral. O officium greco-romano ou
cristdo deve ser problematizado nesta polaridade servidao-servico como modo de
individualiza¢do bifurcado nesta dupla orientacdo; afirmacdo de si ou destruicao
de si. Este modo de individualizacio estd na génese da disciplina capitalista e
dos dispositivos de vigilancia. Concluimos assim que, para Foucault, o modo de
individualiza¢do monastico nao ¢ uma vida imediatamente emancipada, embora a
instancia do direito, a esfera juridica, seja relegada a favor de uma outra como
seja a obediéncia integral sob o modelo do pastorado.

A vida quotidiana ndo deve ser simplesmente, na sua perfei¢do, no seu mérito ou
na sua qualidade, o resultado de um ensino geral, nem mesmo o resultado de um
exemplo. A vida quotidiana deve ser efectivamente assumida e observada, de modo
que o pastor deve formar, a partir dessa vida quotidiana das suas ovelhas, que ele
vigia, um saber perpétuo que serd o saber do comportamento das pessoas e da sua
conduta.» (Foucault, 1997: 184)

10 Esta auséncia de vontade coincide com a Regra de vida. «La fin de I’obéissance, c’est de mortifier sa
volonté, c’est de faire que sa volonté comme volonté propre soit morte, c’est-a-dire qu’il n’y ait pas d’autre
volonté que d’avoir pas de volonté. Et c’est ainsi que saint Benoit, dans le chapitre V de sa Régle, pour
définir ce que sont les bons moines, dit: «Ils ne vivent plus de leur libre arbitre, ambulantes alieno judicio
et imperio, en marchant sous le jugement et I’imperium d’un autre, ils désirent toujours que quelqu’un leur
comande.» (Foucault 1997: 181)

" «La chair, c’est la subjectivité méme du corps, la chair chrétienne, c’est la séxualité prise a I’intérieur
de cette subjectivité, de cet assujetissement de 1’individu a Iui méme qui est I’effet premier de 1’introduction
dans la société romaine du pouvoir pastoral.» (Foucault, «Sexualité et pouvoir» 1994 vol. 3: 566) Neste
texto, o poder pastoral ¢ caracterizado como a obrigagido de salvagio, a aceitagdo da autoridade de outrem,
a obediéncia absoluta e as técnicas de si para a producdo da verdade. (Idem: 562-564)
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ANIMALIDADE COMO FIGURA
ONTO-POLITICA DA SUBJUGACAO

por

Antonio J. Caselas”

Resumo: A subjugagdao como categoria politica ou ético-politica apresenta semelhangas com a violéncia
que marcou a determinacao arcaica do direito e da religiao. Revelou o seu caricter incondicionado e a
sua transicao para as figuras que a actualizaram e que o pensar deve capturar o presente. A sua analise
permitiu esbater separagcdes e fronteiras artificiais que opuseram o publico e o privado, o social e o
individual. Conduziu ao conhecimento da sua radiagao ontoldgica e nao simplesmente historico-factual.
Na sua actualiza¢do deparamos com o uso negativo da animalidade e das relagbes com o humano.
Sendo assim, a indicacao do que pertence ao dominio antropoldgico e o que decorre da esfera da ani-
malidade estrita acabou por ser contaminado e colocado ao servico do poder e do seu exercicio iniquo.

Palavras-chave: Violéncia; subjuga¢do; poder; animalidade.

Abstract: Subjugation as a political or ethico-political category presents traits that stand comparison
to the violence that marked the archaic determination of law and religions. Subjugation has revelead
its unconditioned character while molding itself to current configurations which our thought needs
to seize. Its analysis has allowed for blurring artificial divides and frontiers opposing the public and
private spheres, the social and the individual. We have come to know its ontological radiation apart
from its factual/historical contexts. In its realization, we are faced with the negative use of animality
and of the relations among human beings. Therefore, the determination of what belongs to the anthro-
pological sphere and what emanates from the animal terrain has become tainted and put to the service
of power and its iniquous exercise.

Key words: Violence; subjugation; power; animality.

A categorizag@o filosdfica da animalidade circunscreve, (a partir de Heidegger),
o percurso da inser¢@o e relacao do humano com o mundo. Distingue e delimita o
humano perante o ndo humano e as coisas do mundo. O entrecruzamento das duas
categorias, o0 humano e a animalidade, em contraste, estabelece uma conexdo ou
entrecruzamento em que comparece a negatividade, o mal ético-politico. Inscreve
a animalidade na natureza da relacio soberana de dominacdo e subjugacdo. Qua-

* Membro do Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa.
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lifica-a ndo apenas como o ndo humano, mas como sub-humano, infra-humano ou
desumanizado. Se a antropologia filosofica constitui o campo de problematizacéo
da primeira ordem de relacdoes em que se trata de definir e delimitar o que per-
tence ao humano e o que dele se ausenta ou aparta, é no terreno da abordagem
ético-politica que comparece a qualificacio negativa da animalidade. Se nessa
abordagem sobressai a matriz ou o paradigma ja classico do que se convencionou
designar como pensamento biopolitico urge, porventura também problematiza-lo
assinalando possiveis lacunas ou insuficiéncias. E desde logo a impossibilidade
em fazer coincidir em momentos-chave da subjugacdo e da excepcdao (contempo-
ranea ou nao), a qualificacdo politica da animalidade (como vertente suprema da
negatividade) e o destino da desumanizac@o. A animalidade é também uma figura
da méaxima degradag¢do do humano a par da desumanizagdo extrema que o Holo-
causto fez emergir na figura do chamado ‘muculmano’. Sabemos que o patamar
infimo do humano o permitiu aproximar do bestiario subvencionado por uma feroz
obsessao ideologica.

No seguimento da sinalizacao das insuficiéncias da matriz biopolitica a
respeito da animalidade, a hipdtese ou tese que as permite superar enuncia-se
da seguinte forma: tal como sucede com a violéncia politica ou ético-politica, a
animalidade como figura radical da negatividade é incondicionada ou seja, ndo se
deixa configurar ou contextualizar em termos historico-politicos ou sdcio-politicos.
E os contornos de uma emergéncia ou radicagdo ontoldgica ou onto-politica da
animalidade pode, assim, surgir a luz do dia. A utilidade da configuracdo ontoldgica
da animalidade na vertente antropologica e o contributo para a sua determinacao
ético-politica sob a égide da negatividade notabilizam-se, desde logo, pelo modo
como permitem recusar quaisquer contaminagdes historico-culturais. Nestas podem-
se associar, ou nao interesses literarios e narrativos comuns que indiciam percursos
estranhos a Filosofia. E a vantagem da radicacdo da antropologia filosofica na
ontologia fundamental ndo €, igualmente, desprezivel para quem pretende evitar
a confusdo — porventura recorrente — entre o que pertence ao humano e o que
pertence aos animais que ndo possuem linguagem, logos, no sentido radical do
termo. A reac¢do contemporanea a relativa diminui¢dio do animal perante o humano
(Heidegger) conduziu a formas recorrentes de enaltecimento emotivo do animal
e das suas supostas virtudes que o colocam numa posi¢cao paritaria ou, nalguns
casos, o superiorizam face ao humano. Nuns casos como noutros, poderemos estar
diante de desequilibrios e de formas mitigadas de negatividade, mas ndo da sua
vertente politica extrema. A eco-animalidade introduziu no pensamento e na con-
duta novas modalidades de diminui¢do e de desfasamento na relacdo entre seres
naturais e ndo resolveu as anteriores formas de degradacdo de um dos membros
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dessa relacao. Se o suposto uso ético do bestiario reflecte a mera subjugagido
do animal, a superiorizacdo deste Gltimo na eco-animalidade corporiza novos
equivocos. E a expressdao politica ou juridica desequilibrada da eco-animalidade
perpetua ou agrava esses equivocos que, em Ultima analise, continuam a revelar
uma impossibilidade de lidar com o estatuto do animal e do humano. Mas & na
expressao maxima da degradagdo do humano no uso politico da animalidade que
os maiores desequilibrios se manifestam. E neles que a radicalidade da negacao de
ambos os estatutos se torna visivel, sendo que, pesar de tudo, é o humano que se
pretende atingir prioritariamente. E a manifestacdo desse uso e dessa degradacao
nao é um acontecimento do passado, mas parece reinscrever-se no presente sob a
égide da dominag@o e do exercicio do poder.

Prescindindo da revisitacao das figuras, de certo modo, classicas em que essa
degradacg@o ocorreu trata-se de vislumbrar os modos que a sua aparente perenidade
produz e tentar racionalizar a inquieta¢do que a acompanha. Uma vez entendida
a domina¢@o do humano por via da categorizacao animal, encontra-se superada a
subjugacdo pensada a partir de um fundamento arcaico juridico juridico-religioso
ou juridico-politico (Agamben e Yan Thomas). O sentido politico da dominacao
alarga-se e aprofunda-se perdendo a referéncia aproximativa ou contextual que o
amarra tanto a origem como aos lacos historico-sociais prontamente identificaveis.
A ameaca representada pela violéncia, pela subjugac@o ou pela imbricacido de am-
bas na genealogia e exercicio do poder, aparta-se da utilidade e determinacdo que
parecem ser o seu mobil concreto. A negacdo dessa determinacdo contextual que
apela a necessidade de busca de uma motivacao na ordem das razdes explicativas
¢ bem visivel nas formas extremas que assume no genocidio ou nas movimenta-
¢des de exterminio em larga escala. Nos proximos em que a aparente evolugdo da
racionalidade instrumental se apossou da lucidez argumentativa e em que a busca
da clareza explicativa se tornou presente no esforco quotidiano e nao apenas na

N

elaboracao cientifica e filosofica em sentido estrito assiste-se a obscuridade das
respostas cabais a emergéncia da violéncia e da sua relacaio com a dominacao.
Na melhor das hipdteses libertam-se as razdes explicativas da elaboragao racional
mais imediata. Se a obsessdo explicativa racional depara com uma insuficiéncia
ou com uma impossibilidade real isso deve-se, em grande medida, a preocupa-
¢ao em superar a todo o custo a margem de indeterminacdo ou de incerteza que
acompanha inevitavelmente a ideia de incondicionado. Este perpassa a violéncia
e a sua imbricacdo no dominio politico em que a negatividade se torna forgca de
lei ou se impde a quaisquer outras condi¢des imediatas. A sombra do incondicio-
nado paira sobre os factos brutos e sobre a emergéncia da mundanidade negativa
como se de uma escandalosa ameaca se tratasse. Como recusa ou obstaculo a
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racionalidade, mas também como apego desesperado a exposicao de uma ordem
de razdes elucidativas que iluminam o tecido visivel da historia. E, no entanto,
a incompreensdo e as dificuldades insuperaveis do entendimento continuam a
esbarrar na procura da limpida fundamentagdo para a dominacdo na sua forma
mais drastica. Mas no seu exemplo paradigmatico ou pelo menos naquele que
¢ mais referido no ambito do pensamento designado como biopolitico — em que
estd essencialmente em causa a vida e a morte — ou seja, na violéncia nazi, nao
¢ dificil assinalar certos tragcos em que o incondicionado aparece ou reaparece;
um deles, porventura, o mais estranho de todos & o seu caracter anti-utilitario:
por mais desaconselhada, prejudicial, absurda, ilogica ou inexplicavel que fosse,
a violéncia acabou por se impor e predominar sobre outras vias ou alternativas de
conduta. Associada ou nao a dominag@o politicamente complexa e qualificada ou
relevada apenas como puls@o crua e vil de diminui¢do ou subjuga¢do do humano,
ela afastou-se e continua a distanciar-se de determinagdes factuais ou contextuais.
E se os fundamentos se perdem, a repercussdo traduz-se no colapso da ordem
de razdes que se lhes poderiam seguir. As dificuldades criadas pela presenca ou
insinua¢do do incondicionado levam alguns a negar certas determinacdes declara-
damente politicas da violéncia e da domina¢@o apelando para uma ingloria queda
no vazio do informe e do gratuito (Zizek). Mas uma pronta indicacdo das razdes
politicas e sociais, sendo por vezes dbvia, ndo constitui o seu alicerce permanente
e imutavel. Em certas ocasides serve apenas para consolidar uma explicacdo mais
consistente do que o vazio de razdes ou o menosprezo de condicionantes que nao
se podem simplesmente anular ou ignorar.

A ‘méaquina antropologica’ onde se situam o humano e o ndo humano (Agam-
ben) associa e separa polaridades, permite a exclusdo e a repeticao, a separacao
e a continuidade. Mas conduz também a resolucdo do mysterium conjunctionis, a
dissoluc@o ou desactivac@o do que separa o humano do ndo humano. Porém, importa
situd-la na sua radicalidade e de recusar a sua vocagdo de servir a dominagdo.
Deve procurar-se ndo apenas quebrar as polaridades supostas na constituicao do
humano e o vislumbre da inscricao arcaica da vida nua na esfera politica, mas a
dissolucao da inscri¢do do nao humano no humano com a finalidade de perpetuar
a dominag@o pressuposta na relacdo soberana. As formas mitigadas de dominag@o
expressas na excepcao contemporanea parecem na@o incluir a animalizagdo do
humano, mas quando deparamos com qualquer evento social ou politico radicali-
zado, essa inclusdo acaba por emergir. Ornamentada por pretextos acidentais ou
simplesmente assumida na sua crueza ¢ a face de um produto da actualizacdo do
bestidrio que enfrentamos. Se a vida se encontra originariamente ameacada pela
decis@o soberana e pela lei (Agamben, Mezzi senza fine), a animalidade oferece-
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-se como via de mediagdo dessa ameaca ou de um risco que a sinaliza como alvo
especifico. Potencial, actualizada ou reactualizada, essa ameaga comparece na figura
da subjugac@o através da animalizacdo ou do uso negativo da animalidade. O gesto
— aparentemente arbitrario e contextualizado — que institui a excep¢ao moderna
ou contemporanea serve-se da animalidade para melhor servir o seu propdsito do-
minador. E se nele a sombra do incondicionado teima em ocultar-se ndo & menos
verdade que a expansdo dessa radicalidade tem sido falseada ou deliberadamente
ignorada. Aqueles que apregoam a necessidade de readquirir um equilibrio através
da dominacdo dos mais vulneriveis esquecem que todos os individuos e grupos,
privilegiados ou desapossados sao potencialmente alvos da subjugac@o.

A finalidade @ltima do enfoque na animalidade consiste em pOr em causa a
vida dos humanos, degrada-la, e diminui-la e, se for caso disso, destrui-la. A vida
e a sua negagdo sdo, assim, inseparaveis do proposito e do ponto culminante da
subjugac@o. Nesse caso, deixa de ser possivel separar vida, animalidade, subjugac@o
e poder. A politica como territorio abrangente e, de certo modo, abstracto nao tem
lugar nessa abordagem. A subjugacdo significaria o evento do uso da animalidade
de modo a desencadear ou favorecer a separacdo entre o simples acto de viver
e a existéncia do cidaddo ou do vivente que em termos classicos era designado
como politicamente qualificado. Separa-se a vida da sua qualificag@o politicamente
relevante mantendo, no entanto, a estrutura que as une, ou seja, o poder e a decisio
soberana de as usar como categorias em que a existéncia e a ac¢do do habitante
da polis pode, a todo o momento degradar-se ou perder-se. O gesto ou a decisdao
soberana que possibilita o despojamento e a destruicaio do humano nao perece,
mantém-se sempre presente e ndo depende de motivacdes facilmente configuraveis,
enquadradas no tempo e no espago. O limiar e a zona de indiferenca que se situa
entre o humano e o animal (Agamben) conduz a passagem de um para o outro.
O enfoque no simples acto de viver produz a vida nua que doravante podera ser
subsumida no proposito de dominar. Uma vida designada, sobretudo, a partir do
nao humano e nao simplesmente situada nos limites da humanidade. Nao se trata,
por isso, de nos atermos a identificacdo da indistincdo que de facto existe entre os
pares da relacdo e a sua mitua pertenga a ‘maquina antropologica’; a negatividade
deve aparecer na sua maxima expressao, revelar os dispositivos de que apropria. A
politizacdo da metafisica ou, mais adequadamente, a abordagem teorica da radicacao
ontologica do humano, da sua constitui¢do ambivalente e indiferenciada em que
se invoca a animalidade constitui-se como figura onto-politica. O conhecimento
do funcionamento da vertente animal da ‘maquina antropoldgica’ é essencial para
que se considere a possibilidade da sua desactivacdo (Agamben, O aberto, final do
cap. 9). A animalizacdo, na actualidade, nao se restringe ao estrangeiro, ao excluido
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nem aos que foram e sdo oprimidos por regimes totalitarios, mas pode irromper
na quotidianidade em que as pressodes sociais favorecem a agudizacio da opressao.

O uso negativo da animalidade no acto e no evento da animalizacdo ndo se
limita a revelacdo da dimensdo do vivente que pode conduzir a prevaléncia da
vida nua; também ndo se esgota na desumanizacdo criada pela opressao ou pelo
exercicio do poder de dominac@o, prioritariamente, sobre os mais vulneraveis; ndao
se limita a diminuicdo do humano pela proximidade ou assimilag@o aos seres que
a auséncia da linguagem, da racionalidade ou da complexidade da inteligéncia
emocional destituiu do estatuto de humanidade; nao se reduz a funcionalidade
propria de uma dimensao integradora no percurso da antropogénese. A animali-
zagdo imiscui-se na obscuridade ou esquecimento, por vezes subtil, do humano.
Desvela-se no desprezo aparentemente indcuo dirigido e imposto ao estranho que
nenhum comprometimento ideologico parece justificar. O excluido a quem se recusa
qualquer lugar no territério da cidadania ou da polis pacificada, ou que ilusoria-
mente, se pretende manter como permanentemente afastado, reactualiza-se. Nao &
necessario invocar os escravos e os barbaros classicos para o designar. A miséria da
populagdo norte-coreana que a encenacao totalitaria pretende, em vao, esconder da
publicitagdo mediatica enquadra-se nessa reactualiza¢@o ou teima em abandona-la.
A marcha obscena dos migrantes pelos campos da Europa Central provenientes dos
paises em guerra civil prolongada ou em colapso € um outro evento recente que
lhe pertence. A sua obscenidade deve-se a razdo de ser inaceitavel e de ser por
muitos recusada ou desvirtuada na sua natureza e nas suas causas. Pretendendo
afastar e repudiar os vulneraveis caminhantes sob vérios pretextos menores em
que as motivacdes de politica doméstica sobressaem, aspira-se, porventura, a sua
mais proxima identificacdo com os seres incivilizados. A sua face irreconhecivel
como humanos que o repidio ou a indiferenca persegue lembra a producado de
subprodutos ou de cadaveres dos campos nazis. A morte ndo é também aqui uma
mera contingéncia ja que, na verdade, esta sempre presente. Encontra-se, quer nas
razdes do éxodo — de forma talvez recalcada — quer, nas mentes daqueles que os
pretendem reconduzir ao ponto de partida.

A indeterminacao e ambiguidade presentes no conceito originario de vida nao
puderam ser superadas pela fic¢do da paridade entre a dimensdo da animalidade e
aquela que foi reiteradamente considerada como superior. Essa superioridade serviu
classicamente o proposito da diminuicdo da humanidade naqueles que, por alguma
razdo bioldgica, racica ou outra, foram considerados sub-humanos ou infra-huma-
nos. Um dos equivocos que proporcionou essa visdo foi seguramente o facto de
se encontrarem fora dos padrdes em que essa superioridade os poderia designar.
Capturados por uma apeténcia a dominag@o, os diferentes tipos individuais foram
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colocados na situag@o prioritaria de exclusdao. Mas através dela nunca se pode
justificar a escolha de uns em desfavor de outros por tragos distintivos. A exclusio
esteve subordinada a subjugag@o, invertendo assim a ordem das prioridades, ou seja,
era excluido aquele que se pretendia dominar tendo em consideracdo tracos distin-
tivos que na verdade nenhum conceito de mera vida ou de vida animal justificam.
Essa diminui¢do do humano por via da animaliza¢do renega tracos singularmente
relevantes que deveriam ser acrescentados a comparéncia da racionalidade na ca-
racterizacdo da humanidade: a capacidade de se conhecer e reconhecer a si mesmo
perante o outro e de se colocar, verdadeiramente, no lugar do outro. Em termos
politicos o outro & a duplicac@o de si mesmo, € um outro de si mesmo que deveria
ser reconhecido como tal na pluralidade da ac¢do e da participacao na polis. O
desconhecimento da simultanea proximidade e alteridade do proximo ou do outro
como par (proporcionado pela animalizacdo) € um equivoco convenientemente apro-
priado pelo poder de subjugar. A impossibilidade de efectuar esse reconhecimento
perpetua-se nas reactualizacdes da animaliza¢io que, como vimos, nao se podem
limitar as figuras do escravo, do barbaro ou do excluido. Porventura reaparece na
quotidianidade no evento da opressdo de género ou sob outras formas insuspeitas
nas quais terdo que se integrar aquelas que sdo notoriamente politicas. Em todo
0 caso, a expressdo ‘notoriamente politica’ destaca uma limitacdo que verdadeira-
mente ndo existe, uma vez que todos os gestos e eventos da quotidianidade tém
que ser integrados por direito proprio no dominio politico. O esfor¢o que consiste
em estabelecer divisdes entre eles alimenta apenas o equivoco classico quebrado,
alias, pelo conflito fratricida da Stasis (Nicole Loraux, Agamben).

A relacdo privilegiada do humano com o mundo por oposicao ao animal
parece perder-se nessa visdo em que a humanidade se encontra degradada. Por-
ventura a diferenciac@o classica incorre em mais objec¢des do que uma visdo em
que claramente se perde o reconhecimento de si mesmo e do outro. A estranheza
do outro, que numa primeira impressdo poderia ser superada ou tornada indcua
perverte-se através da animaliza¢do e do dominio que a captura. E o ‘formador do
mundo’, na expressdo de Heidegger, que perde a sua capacidade de efectuagdo. E
se as figuras radicalizadas dessa perda constituem a referéncia que possui primazia
na perversdo indicada, ndo deixa de ser verdade que nos minimos gestos da ac¢@o
quotidiana, ela também se pode revelar. Sdo gestos que, como vimos, pertencem ao
campo da instituicao da politica e do politico. O fechamento ao mundo pressuposto
nessa perversdo pode ser entendido em sentido menos lato, ou seja, a partir da
recusa do mundo do outro humano. O deslocamento implicado nessa recusa nao
poe em causa a sua radicacdo ontologica ou ontopolitica ja que a relagdo é sempre
entendida no modo originario. A auséncia de acessibilidade ao mundo daquele que
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se encontra envolvido nesse desfasamento em relacdo ao outro que deveria ser um
humano reconhecido como tal, prova que a distingdo essencial entre o humano e
o animal n@o se encontra na impossibilidade deste Gltimo desvelar o mundo. Esse
desfasamento retorna, reactualiza-se, constata-se a sua recorréncia, nao sendo por
isso momentaneo nem acidental. Impede, na verdade, o acesso a abertura ao mun-
do e ao reconhecimento de seres que dele fazem parte como seus pares. Mesmo
que se considere que o animal se encontra apartado do conflito existente entre a
revelagdo do significado essencial do mundo e a sua ocultac@io, dificilmente se
podera escamotear que o humano que nao reconhece o outro como humano e que
se serve desse facto para o dominar, também nao acede ao mundo. Afasta-se do
seu significado essencial ou ndo o atinge. A sua superioridade face ao animal é
apenas equivoca, o mesmo sucedendo com a degradag@o deliberada do outro diante
do animal. A animalizacdo conduz a diminuicdo do proprio estatuto do animal
reconhecido na consideracdo de uma relativa abertura ao mundo. Despreza-se o
humano e também o animal. Estabelece-se uma similitude ou aproximag@o abusiva
entre ambos na base desse mituo desprezo.

Se no modelo metafisico classico se recusa ao animal o acesso a uma abertura
de possibilidades de conhecimento e reconhecimento do mundo, no processo de
animaliza¢do em que da a auséncia do reconhecimento do humano (como huma-
no) assiste-se também a um fechamento. Deste decorre a nega¢do do humano e o
padrao de uma insuficiéncia que ndo pode ser simplesmente atribuida ao animal.
Se por defini¢cdo o animal & pobre por compara¢do ao humano ou se a dimensao
humana que lhe é proxima se encontra tipificada como inferior (ou ¢ inferiorizada),
a posicao que assume a recusa da humanidade de alguns humanos so6 ilusoriamente
podera reivindicar uma marca de superioridade. Na verdade, deve ser reconduzida
a uma posicao degradante onde impera a negatividade de uma visao desajustada.
A tradi¢do que mesmo no dominio da Filosofia degradou o animal e que foi devi-
damente denunciada (Derrida) ndo deve sO por si auferir o monopdlio desse desa-
justamento. O acesso ao significado essencial do mundo ou mais modestamente ao
reconhecimento do outro como humano encontra-se comprometido. Tanto neste caso
como no da inferiorizagdo do animal imposta pela tradi¢do, verificamos a mesma
negatividade. Enfermam ambos de um desfasamento irresoltivel; numa perspectiva
como noutra & a tarefa critica que deve tomar a dianteira e nunca condescender
perante quaisquer artificios ideoldgicos, eco-politicos ou outros. Se a questdo da
animalidade é antes de mais metafisica ou mais propriamente ontologica, o acesso
ao significado do mundo e o reconhecimento do outro como humano pertencem
por direito proprio ao territdrio da politica. A idealizacdo de um equilibrio entre
a humanidade e a animalidade e a negacdo ou desactivacdao da animalizacdo e do
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seu uso drastico é uma possibilidade ainda em aberto. A tarefa politica integrada
no propdsito de tornar inoperante a maquina antropologica ocidental (Agamben)
nao se compadece com uma simples expectativa, esperanca ou destino; ela deve
ser desencadeada e procurada em todos os instantes em que esteja em causa a justa
situacdo do humano no mundo e o seu reconhecimento como tal. Se os escravos,
barbaros, estrangeiros e excluidos retornaram em certa medida, e continuam a
povoar o territdrio global é tempo de transformar a realidade que os permitiu
regressar, remetendo-os definitivamente 2 memoria do passado.
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Resumo: O artigo pretende estudar o documentério “Imagens do Mundo e Epitafios de Guerra” (1989)
de Harun Farocki desenvolvendo um mapa mental da cartografia (Deleuze, 2000) enquanto metodologia
de conhecimento do real. No contexto da cultura pos-moderna serdao analisados os aspetos conceptuais
do simulacro (Braudillard, 1991) e da montagem cinematografica (Didi-Huberman, 2012) que validam
o espago heterotopico (Foucault, 1986) do cinema. Mostrar-se-4 que a imagem no cinema de Harun
Farocki possibilita, simultaneamente, uma cartografia do conhecimento e a construcdo de uma memoria
coletiva entre o real e o simulacro.
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Abstract: This paper aims to investigate the cinematic and conceptual factors of simulacrum that de-
termine in cinema the postmodern models of representation. A fundamental issue in simulacrum theory
(Braudillard, 1991) establishes that the postmodern society has replaced reality and meaning with signs
and symbols, and that epistemic object of human experience is of a simulation of reality. Defining simu-
lacrum as reality mediations implies to understand cinema medium in terms of the emergence of real.
To give raise to this hypothesis we will trace the epistemological framework in which simulacrum has
emerged in cinema. Particularly, we will analyze the practice of simulacrum in Harun Farocki’s film
“Images of the World and the Inscription of War” (1988). Methodologically, three dimensions of the
simulacrum theory in cinema will be explored: mental and physical cartographies (Deleuze, 2000);
montage-image (Didi-Huberman, 2012); heterocopies (Foucault, 1986). It is across the articulation of
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1. INTRODUCAO

Neste artigo desenvolvemos uma analise do documentario Imagens do Mundo
e Epitdfios de Guerra (1989) de Harun Farocki através da estruturagdo de uma
cartografia (Deleuze, 2000) do pensamento. Complementarmente, analisaremos
a montagem cinematografica e o simulacro na sua relacio com a cartografia.
Especificamente, comegaremos por apresentar algumas das teorias psicoldgicas
subjacentes a tematica do simulacro e alguns conceitos e operacoes de anilise
retorica do simulacro. Passando por varias abordagens, desde a aplicagdo da
mitologia greco-romana até abordagens psicologicas, filosoficas e sociologicas a
definicdo de simulacro (Baudrillard, 1991), pretende salientar a fragmentaridade
e subjectividade do real na cultura pds-moderna. Relativamente a componente re-
torica, € dada especial importancia ao poder cognitivo da metafora na construcéo
conceptual do simulacro.

Tendo em conta a sustentac@o do referido quadro teorico identificaremos alguns
agenciamentos teoricos do documentério que visam sustentar a efetivacao de uma
metodologia cartografica. A seguir, sera discutida a cartografia como simulacro da
realidade, responsavel pela constru¢do de novos espacos mentais — heterotopias
(Foucault, 1986). Finalmente, analisar-se-4 a montagem (Didi-Huberman, 2012) na
sua dimensdo fragmentaria e associativa. Partindo do conceito de pd6s-modernida-
de ¢é na sincretizacdo entre as duas metodologias de representacdo — cartografia
e montagem — que se procura discutir Imagens do Mundo e Epitdfios de Guerra
como simulacro entre o espaco do real e o espaco cinematografico.

2. POS-MODERNIDADE E PSICOLOGIA DO SIMULACRO

O pds-modernismo, enquanto realidade sbdcio-cultural, estd inserido num
contexto no qual a produ¢do de informac@o altera a percepcdo de tempo e espaco.
Com o avango dos meios de informacao, a condi¢do pds-moderna é cada vez mais
vulneravel a fragmentarizacdo e desmaterializacdao de sentido do real. De acordo
com Harvey (1990: 336), “o pds-modernismo surgiu num clima de economia pro-
fundamente volatizada, de construg@o e reposicionamento da imagem politica e de
uma nova formulacdo das classes sociais.” Automaticamente deu-se a articulacdo
entre acumulagdo flexivel e pos-modernismo na interpretacdo e interligacdo de
diversificadas concep¢des do real. A producdo de subjectividade humana e social
sofreu assim, uma reconfiguracdo apreciavel no quadro de dinamismo que carac-
teriza as sociedades contemporaneas.
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No plano da iconografia esta reconfigurac@o refere-se ao mediatismo da in-
formacao através da imagem. A sua facil proliferacdio afecta pois as estruturas de
sentido individual. Assim, a interpretagdo subjectiva e simbolica do real, estd em
continuo processo de transformacdo afastando-se cada vez mais da nossa primeira
dependéncia com o real. Este facto aponta para a questdo da problematiza¢do do
real proveniente das inquietagdes e ansiedades pos-modernas. Numa sociedade onde
todos os conceitos sdo questionados, assiste-se a uma maior problematizacio em
termos de (re)avaliagdes e (re)validacoes no dominio do real. Evidencia-se, assim,
uma analise mais subjetiva do que objetiva. Subjetiva porque € originaria de uma
vivéncia cada vez mais privada, voltada para os valores individuais de cada um.

O ensaista Lipovetsky (1983), na sua obra “Era do Vazio”, afirma que o valor
principal da cultura poés-moderna é o individualismo e propde como chave inter-
pretativa um processo de personalizacdo que envolve a passagem de um individua-
lismo limitado para o individualismo total, destacando-se questdes mais subjetivas
e de psicologizacdo do social. Daqui se poderd afirmar que a significagdo pessoal
na busca do real presta-se a um principio de consciéncia de si mesmo. Nado se
prestara, portanto, esta intencdo a um dos paradigmas mais vincados da sociedade
contemporanea — a saber, o narcisismo? De facto, um dos principais paradigmas
da contemporaneidade, e que a distancia da modernidade classica, é precisamente
aquilo a que muitos apelidam de narcisismo contempordneo. E o caso de Hannah
Arendt (2001), na sua obra sobre a condi¢cdo humana refere que sentimento do “eu”
contemporaneo ¢ reflexo de uma sociedade tanto individual quanto autoconsciente.

No plano alegdrico, o mito de Narciso constitui uma explicacdo metaforica da
realidade contemporanea, pelo poder sedutor que atribuimos a imagem e também
pelo atual culto da individualidade. Pode ser tomado também como metafora do
aparecimento da pintura, ja que a pintura foi desde cedo mimesis da realidade. Ha
ainda um outro aspeto que emerge do mito: o da dissociacdo entre o individuo e a
sua imagem. Sobretudo, o que estd em causa é o reflexo e percecdo da realidade,
enquanto verdade versus simulacro. Tendo como base a ideia do espelho como
condutor ou simulador da verdade, a proje¢do de Narciso no lago parece ser o
modo como o “eu” reflete o exterior ao fornecer um outro espelho — o seu carater.
Consequentemente, 0 encontro com o vazio torna-se também numa reflexdo sobre
a ilusdo, a aparéncia e a superficialidade. E um encontro com a sua consciéncia,
com os seus mais arquetipicos e profundos receios.

De facto, foi da mitologia greco-romana que resultaram varios dos temas que
algumas ciéncias, como a psicologia, vieram posteriormente a explorar. E neste
sentido que se pode afirmar que a mitologia ndo é apenas uma fonte de religido
greco-romana, mas & analogamente representacao de um pensamento, simultanea-
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mente vivo e universal, de onde os antigos puderam, ¢ o homem moderno pode
ainda hoje, tirar proveito.

Podendo a era em que vivemos ser considerada como narcisista, ela € também
o seu reverso. Nesse reverso € a melancolia € uma projec¢do do sentimento de si,
autoconsciente e autorreflexivo. Lambotte (2000), psiquiatra francesa que muito
tem estudado a problematica da melancolia, faz uma abordagem tanto ao sujeito
melancdlico quanto a relacdo deste com a estética — sem, no entanto, inferir o que
quer que seja de patoldgico. Segundo a autora, o sujeito melancdlico ndo nega a
realidade; o que acontece € que ele ndo sabe o que fazer com ela e evita cair na
seducao que todos os outros compartilham — a ilusao.

Tanto o narcisismo como a melancolia que caracterizam a sociedade con-
temporanea suscitam grande interesse em capturar uma certa autenticidade da
experiéncia humana, em termos ndo s6 de aparéncia da percecdo como também
de realidade psicolbdgica e social. Na estética, a melancolia reflete um repensar
da realidade através de um registo de apresentacdo de uma realidade oculta. Ve-
ja-se, por exemplo, o estudo de Lambotte (2000), justamente dedicado a estética
da melancolia. Este pensar de novo, por um lado, torna-se potenciador de novas
perspetivas, e por outro lado, estabelece uma relacao metaforica com a realidade.
Como refere Lambote (2008), em entrevista publicada no sitio brasileiro Centopéia,
temos aqui “a tarefa atribuida anteriormente a realidade, aquela de esconder e,
de hoje em diante, de designar o Absoluto inacessivel.” A melancolia ndo é nem
totalmente consciente, nem literalmente inconsciente. Situa-se entre estas duas
forgas psicologicas como mediadora da anglstia existencial entre o ex e o mundo.
A estética da melancolia vive de dicotomias: entre a soturnidade e a libertac?o;
entre o querer ficar e o deixar ficar; entre a simulacdo e a realidade. Mas vive
sobretudo do emudecimento na mediacdo entre simulacao e realidade a constatacio
de que a vida é uma simulag@o.

Esta constatacdo mais subjectiva do que factual é desenvolvida pela impor-
tante abordagem filosofica e socioldgica de Baudrillard (1991) sobre a simulacao
a partir de distin¢ado crucial entre simulacdo e dissimulagdo. Segundo Baudrillard
(1991: 10), simular refere-se a uma auséncia, ao fingir ter o que nao se tem, ao
passo que dissimular é uma presenga, porque € fingir ndo ter o que se tem. Tra-
tando-se entdo a simulacdo de uma auséncia, ndo existe possivel relagdo com o
real, apenas porque “ela € o seu proprio simulacro puro” (Baudrillard 1991: 10).
Nesta perspetiva, ja nao existe distin¢do entre o verdadeiro e o falso, o real e o
que ndo ¢ real, o visivel e o invisivel, porque justamente o real nao existe. Sdo
necessarias estratégias de dissuasdo da verdade, outras origens e meios que nos
tranquilizem da constatag¢@o de que n@o ha realidade porque tudo na vida € subjetivo,
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imaterial. Nesta linha ténue entre a realidade e a irrealidade, somos armadilhados
pela simulacdo, porque € esta a estratégia que faz a vida mais credivel. E o sen-
tido parece acontecer. Nesse momento, o universo entra no mundo da simulacdo
ou da indiferenca, por ja ndo ter forcas para querer continuar a saber: o niilismo
realizou-se na simulacao e na dissuas@o. O ethos ja ndo penetra na pele porque foi
desmascarado. Nao o possuimos e o que temos em posse ¢ uma encenagdo dele
mesmo. Tornamo-nos atores da vida, autobmatos da propria consciéncia.

Por outras palavras, o real é o que dele fazemos. Consequentemente, de-
pendemos apenas de nds mesmos e da nossa consciéncia. O simulacro € entdo a
estratégia para escapar a verdade: a verdade de que nao existe verdade. A partir
daqui, podera afirmar-se que a realidade ndo esconde nada; ela é o proprio simu-
lacro. E um confronto inscrito numa vontade de ultrapassar os limites, de exceder
o estipulado. Por outras palavras, podera dizer-se que a realidade € uma vivéncia
que se faz de fabulas e mitos e alterna entre o eéxtase e a depressdo. A vida &, por
isso, como uma ideia. Uma ideia é apenas uma ideia antes de se tornar realidade.
Presa a nossa propria consciéncia, a realidade nasce do jogo da irrealidade. Mas
supor a existéncia de uma realidade mais ndao é do que supor a existéncia de uma
mentira. Apenas existimos porque nos evadimos a situacdo do estado do mundo.
Somos objetivados por formas cognitivas da aparéncia e ndo pela realidade em
si mesma, pelo que sera plausivel pensar que nunca atingimos um conhecimento
nem perfeito nem pleno sobre o problema da realidade.

Neste quadro conceptual e psicoldgico, confrontar a realidade é té-la como
um fragmento avulso que a faz acontecer. Anuncia-la é fazé-la no tempo, sendo
na memoria que ela sobrevive. Como salienta Umberto Eco em relac@o a arte no
geral, “Mesmo que se encontre os critérios técnico-estruturais, deve e pode-se
reencontrar uma relagdo emotiva e intelectual, descobrir uma visdo do mundo e
do homem” (Eco, 2008). Confrontar a realidade implica, afinal, um conflito com
o descortinar da ilusdo e, assim, uma outra forma de manifestacdo, outra forma
de se inserir dentro da propria realidade. O meio exterior passa, pois, a ser apenas
um ponto de partida para a (re)descoberta de um outro territdrio — e este territorio
serd com certeza imaterial.

2.2. Retorica do simulacro
Uma outra aportacao para a concecdo e analise do simulacro insere-se nas

ciéncias cognitivas ditas de “segunda gerac¢@o”, cuja assuncdo principal é a da
mente corporizada (“embodied mind”), e mais especificamente em estudos de filo-
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sofos e linguistas sobre a conceptualizacdo em geral e a conceptualizacao através
da linguagem verbal em particular. Merecem aqui especial destaque o estudo do
filosofo Mark Johnson sobre as bases “corpdreas” (particularmente da experiéncia
sensorio-motora) da significacdo, da imaginacdo e da razao, sugestivamente inti-
tulado “The Body in the Mind” (Johnson, 1987) e o estudo seminal do mesmo
em coautoria com o linguista George Lakoff sobre a metdfora conceptual como
mecanismo cognitivo fundamental, omnipresente na linguagem, na imaginagdo, no
pensamento e na acao, intitulado de modo ndo menos sugestivo “Metaphors We
Live By” (Lakoff & Johnson, 1980).

O estudo seminal de Lakoff & Johnson (1980) vem romper com a concecao
tradicional da metafora e da metonimia entendidas como “figuras de estilo” e mos-
trar que metafora e metonimia sdo fendmenos conceptuais por natureza, processos
e modelos cognitivos, constitutivos do nosso sistema conceptual, modos naturais
de pensar e de falar, radicados na experiéncia humana e responsaveis quer pela
estruturag@o do pensamento, da linguagem e da acao, quer pela inovacdao conceptual
(cf. Silva 2006: cap. 5). No quadro da Linguistica Cognitiva (cf. Silva 2006: cap.
5)Lakoff & Johnson (1980) desenvolvem na Teoria da Metafora Conceptual uma
distin¢a@o entre metafora e metonimia. Segundo os autores a metafora envolve uma
projecdo de um dominio conceptual noutro dominio distinto na base de um conjun-
to sistematico de correspondéncias por similaridade conceptual. Por outro lado, a
metonimia caracteriza-se por uma relagdo de contiguidade entre elementos de um
mesmo dominio conceptual. Nao sendo dimensdes exclusivamente linguisticas, a
metafora e a metonimia sdo também em signos ndo-verbais, como as imagens, 0s
gestos, os sons nao linguisticos, etc.

Para este estudo em particular, € a metafora e a metonimia conceptuais ins-
tanciadas como metafora e metonimia pictoricas que interessam, embora a carac-
terizacdo da natureza conceptual da metafora e da metonimia seja a mesma quer
se trate da metafora e da metonimia cinematograficas quer se trate da metafora e
da metonimia linguisticas. Sendo a imagem no cinema produto de um processo
retorico de associa¢@o de diferentes contextos e imagens a exploracdo e constru-
¢do de espacos conceptuais é também a constru¢do de espacos metonimicos de
representagdo da realidade. Particularmente no cinema, tanto a metafora como a
metonimia supde frequentemente um jogo retorico com o espectador. A imagem
cinematogréfica torna-se dependente de outros espagos, situados em outros lugares na
imagética do observador. Nesse jogo, surgem diferentes interpretacoes e especulacoes
(re)equacionando o quadro de referéncias com que normalmente experimentamos
uma situagdo ou contexto. O contexto do real & sempre uma constru¢do cognitiva
que se potencia metaférica e metonimicamente com a imagem em geral e com a
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imagem no cinema em particular. Por conseguinte, a correspondéncia iconoplastica
¢ apenas uma simulacfo; uma estrutura sempre inacabada, eliptica, pronta a ser
finalizada pelo espectador. Concretamente, no plano do cinema a representacao &
fundamentalmente eliptica e que se deixa por resolver na expectativa de que o
espectador a reconstrua através dos elementos do contexto cinematografico.

3. A CARTOGRAFIA EM IMAGENS DO MUNDO E EPITAFIOS DA GUERRA
3.1. Cartografia e imagem cinematografica

Em Imagens do Mundo e Epitdfios da Guerra (1989, 75°, cor, Alemanha)
Harun Farocki realiza um ensaio visual acerca da relag@o entre perce¢@o e produgéo
industrial (ver anexo Figura 1). O filme baseia-se em fotografias aéreas do cam-
po de concentracdo de Auschwitz, tiradas acidentalmente por pilotos americanos
enquanto fotografavam a fabrica de Buna. Em 1977, procedeu-se a recolecdo e
andlise dessas imagens. A partir dessas fotografias Farocki investiga as mutacgdes
sociais e politicas da imagem — especialmente a respeito dos aparelhos Opticos:
as “maquinas de visdo”.

Trata-se de um documentario que utiliza estratégias analogas a investigagdo
cientifica assente na invariante da cartografia. Segundo Deleuze & Guatarri (2000), a
cartografia € um modelo de pesquisa que visa mapear um conjunto de fragmentos e

agenciamentos, particularmente linhas de fuga, cadeias moleculares, circulos
convergentes. Inevitavelmente o processo da cartografia é resultado da relacao
entre diferentes contextos, espacialidades, temporalidades e territorios. Haesbaert
(2005) defende que a nocao de territorio tem uma conota¢do material e simbolica.
Neste sentido, a cartografia é duplamente referencial e metaforica. Enquanto me-
todologia surge sempre de um efeito de estranhamento ao lancar um novo olhar
sob determinado contexto. Particularmente, no cinema documentario os lugares e
0s espagos sdao simultaneamente territorios cinematograficos, estilisticos e territo-
rios da memoria e do imaginario colectivo. O territorio é entdo uma questdo de
reconstruida numa montagem cartografica de fragmentos de um imaginario e de
uma iconografia. Passamos a ilustrar a cartografia com o filme em anélise.

O filme abre com o canal de ondas de dgua de Hannover (Figura 2) e uma
reflexdo acerca da relagdo entre as ondas do mar e o pensamento. A seguir surge
um instrumento hidraulico de medicao do comprimento das ondas de agua em
contexto de laboratorio (Figura 3). Posteriormente, o narrador define iluminismo
apresentando desenhos de medi¢do da época. Estas associagbes ocorrem umas
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nas outras e sobrepdem-se sem hierarquia determinada. E claramente uma meta-
forizagdo das ondas do mar e da pulsdo de rebentamento da 4gua como pulsdo
de ideias numa investigagdo. Nao por acaso, o termo Aufkldrung, que significa
simultaneamente esclarecimento, iluminismo e reconhecimento militar, expde-se
como conceito da historia intelectual. Estamos portanto, perante um programa
cartografico produtor de uma rede de ideias e dissociacdes que, a semelhanga das
ondas da agua, “vao e voltam”.

3.2. Cartografia como simulacro da realidade

Partimos da hipotese de que a cartografia € uma metodologia de pesquisa que
visa formar um simulacro da realidade sob a égide da representagdo. O simulacro
problematiza o objeto da relag@o epistémica da realidade na dialética aparéncia/si-
mulag@o, consciéncia/inconsciéncia, real/irreal. Como ja referido ao longo do artigo,
para Baudrillard (1991 simular refere-se a uma auséncia, ao fingir ter o que nao se
tem, ao passo que dissimular € uma presenga, porque € fingir ndo ter o que se tem.
Para Farocki as mdquinas de visdo — designadamente fotogrametria, aerofotograma,
imagens tridimensionais, simuladores e robots — servem de estrutura para discutir
essa distin¢ao ao dissimular um espago topografico que € por natureza um simulacro.

Trata-se de um posicionamento de trabalho que Foucault (1986) havia an-
tecipado a partir da sua definicdo heterotdpica. para descrever espacos fisicos,
mentais e utdpicos capazes de formar simulacros da realidade. Deste modo, o
cinema é claramente uma heterotopia, um simulacro, um nao lugar. Encontramos
uma dessas heterotopias logo no inicio do documentario, no momento em que sao
localizados navios rumo a Bremen. Segundo Foucault (1986), o navio ¢ um espaco
heterotdpico por exceléncia, como “um pedago flutuante de espaco, um lugar sem
lugar (...)”. O navio de Imagens do Mundo e Epitdfios de Guerra &, de facto, um
nao lugar, um espaco mental que prenuncia uma possivel guerra. E como se de
apenas do navio pudessemos deduzir todos os outros espacos, € ao os deduzirmos
pudessemos simular o funcionamento de uma comunidade inteira vitima do teor
destrutivo das mdquinas da visdo.

4. METODOLOGIA DA MONTAGEM

A cartografia, enquanto método de criagdo cinematografica, revela-se bastante
regular e produtiva na coeréncia estética em Imagens do Mundo e Epitdfios de
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Guerra ao implicar uma relagdo horizontal com a montagem. Segundo Didi-Hu-
berman (2012), a montagem & um processo de construcdao da imagem através da
associagdo/ dissociagdo com outras imagens e ideias para dar sentido ao plano
final da imagem.

A montagem € um processo de construcao da imagem através da associac@o
com outras imagens ou ideias, que confere sentido a um plano final. De acordo
com Didi-Huberman (2012: 174), “é precisamente na montagem que reside a
representacdo e lhe da o poder da enunciagdo”. O que quer dizer que a imagem
nao pode ser entendida sendo na rede que conecta uma imagem com todas as
outras imagens. E nesse relacionamento que se constrdi o sentido da imagem.
Essa enuncia¢do da imagem acontece entre o artista e o espectador. Para o artista,
a enunciacdo consiste na explicitacdo do processo artistico, na partilha de uma
experiéncia. Para o espectador, a enunciacao reside na interpretagdo, que por sua
vez & também uma forma de experiéncia (que etimologicamente quer dizer “sair
e dar uma volta”). Em ambas as situa¢des, a montagem coloca a imagem no foro
da subjetividade, uma vez que entre a interpretacdo e a criagdo estd implicita a
psique do proprio sujeito, e como tal a memoOria. O compromisso com a montagem
¢ também o compromisso com aquilo que as imagens representavam originalmente,
e com o que passam a configurar no plano de uma nova representacao.

Toda a representac@o, para Marin (1988: 63), supde um jogo entre apresentar
e representar. Apresentar refere-se ao dominio autorreflexivo; representar, aponta
o dominio transitivo. Representar é possivel na medida em que a representacao é
referente em si mesma. A representagdo € transitiva, porque enquanto visibilidade
refere-se ao objeto em si mesmo. Na transitoriedade entre apresentacdo e repre-
sentacao estd o acto de criacdo. A montagem existe precisamente por de tras da
consequéncia formal da criac@o artistica. Neste processo ha aspetos que ficam por
dizer, memorias revividas, imagens passadas, momentos que nao se recuperam. E
neste cruzamento memoria-imagem que, de acordo com Didi-Huberman, se desenha
uma espécie de cartografia da imagem.

Por exemplo, a imagem que vemos de uma mulher sendo maquilhada ora com
o intuito de beleza, ora com o intuito destrutivo elucida o paradigma associativo/
/dissociativo da montagem (Figura 4). A sequéncia vai surgindo varias vezes ao
longo do documentério criando um corte na narrativa. E entre criacdo e destrui¢do
do mundo que se preconiza neste intervalo um mapa mental da camuflagem na
guerra, bem como da destrui¢do e da simulag@o.

O filme avancga ao ritmo de associacdes avulsas que sistematizam uma carto-
grafia de fragmentos, mapas, textos e fotografias de guerra para chegar a dialogica
entre montagem e conhecimento da historia (Warburg, 2010). A descri¢ao das foto-
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grafias de Auschwitz (Figuras 5 e 6), enumeradas repetidamente pela conjung@o e,
reforca essa ideia da montagem como mapa cartografico da formac@o da historia.
Vem a propdsito o conceito de Deleuze (2009) imagens-ag¢do, que indica o efeito
de ativagdo e de vivificacdo das imagens de um modo geral. E se por um lado,
as imagens de Auschwitz ativam a vivéncia da histéria como trauma, por outro,
denunciam a banalizagdo do mal (Arendt, 2003) tornando o espetador cimplice
ou vitima da trivializacdo da violéncia.

5. CONCLUSAO

A relag@o entre simulacro e montagem, envolvendo dimensdes metodoldgicas
da cartografia, revelou-se particularmente interessante do ponto de vista da rela-
¢do entre mdquinas de visdo e conhecimento. Baseada em perfis de similaridade
sobretudo a um pensamento sobre a investigacdo e a sua relacio com a cartogra-
fia, a montagem do documentario — tanto no sentido da disposi¢do como no da
significacdo e do efeito que produz — explorou a no¢do de espaco cartografico do
conhecimento. Pdde-se assim constatar que Farocki monta ao longo da narrativa uma
zona heterotdpica. Assim, a montagem revelou-se ndo s6 como uma metodologia
de construcdo da imagem mas também como um espaco mental do pensamento.

E mediante esta constatacdo que foi possivel estabelecer uma analogia do
cinema com o real e deste com o simulacro. A ideia de que o real e a imagem
cinematogréfica se interpenetram amplia e renova o olhar e o seu modo. Na me-
dida em que a representagdo no espaco cinematografico desvia significativamente
o representado do real, da mesma forma, o acto criativo abre-se ao sentido entre o
pensar e o fazer. E nesse processo, a subjectividade fundamenta a necessidade do
acto de ver cinema de acordo com as problematicas do “eu” pds-moderno. Vida
e cinema convertem-se numa encenacdo da ilusdo: existem, sdo finitas enquanto
expressdo, mas serdo sempre mascaras de um ethos por descobrir.

Conclui-se portanto uma relacdo de interdependéncia entre cartografia, simu-
lacro e montagem. Tanto a montagem como a cartografia evidenciam sistemas de
representacdo do real. O centro de trabalho de Farocki evoca assim o conhecimento
da historia através da imagem ao reconhecer as simulacdes e os devires de uma
memoria coletiva. A realidade que é documentada torna-se na propria existéncia
filmica com as suas linhas de fuga: produzidas, desmontéaveis, simuladas. Ao rever
Imagens do Mundo e Epitdfios de Guerra, questionar a pertinéncia da cartografia
serd uma outra forma de questionar o que & o real no reconhecimento do que ¢é
o simulacro.
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ANEXO
Fotogramas de Imagens do Mundo e Epitdfios de Guerra (1989) de Harun Farocki

Figura 1. Harun Farocki, Imagens do Mundo e Epitdfios de Guerra (1989).
Fotograma do filme.

el . a e - N
Figura 2. Canal de ondas de agua do Centro de Pesquisa da Costa Alema em
Hannover. Harun Farocki, Imagens do Mundo e Epitdfios de Guerra (1989).
Fotograma do filme.
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Figura 3. Instrumento hidraulico para medi¢do de ondas de dgua do Centro de
Pesquisa da Costa Alem@ em Hanover. Harun Farocki, Imagens do Mundo e Epitdfios
de Guerra (1989). Fotograma do filme

Figura 4. Harun Farocki, Imagens do Mundo e Epitdfios de Guerra
(1989). Fotograma do filme.
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Figura 5. Fotografia aérea do campo de concentracdo de Auschwitz. Harun Farocki,
Imagens do Mundo e Epitdfios de Guerra (1989). Fotograma do filme.

Figura 6. Pormenor de fotografia aérea do campo de concentragio de Auschwitz.
Harun Farocki, Imagens do Mundo e Epitdfios de Guerra (1989). Fotograma do filme.
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I. SAINDO DO REINO DAS CATEGORIAS ACADEMICAS - A
DIVERSIDADE, COMPLEXIDADE E INSTABILIDADE DO ‘HOMEM’

1. Como nos sao dados apenas 20 minutos para elaborar a mais complexa,
e antes de Freud, inacessivel, de todas as questdes, comecemos por posicionar a
nossa intervengao:

Nao existe qualquer singularidade que se possa definir como “O Homem”.
Chamamos Homem a organizacao de uma diversidade corporal, relacional,
imaginaria, em transicao desgovernada para um futuro desconhecido, organi-
zacao de diversidades essa combinada de inimeros modos com uma multidude
diversa e instavel de organizacdes e ideologias ¢ com a diversidade cultural
(que & estrutural, representada por mais de 5 mil linguas e culturas).

Goste cada um de nds ou nao, ‘O Homem’ é Natureza Contextual — Corpo
Neurologico e Pulsional (erdtico e agressivo) — Inconsciente — Individuo — So-
ciedade (Familia, Economia, Ideologia e Cultura) ¢ Mundo, transversalmente
articulados e em tensio, potencialmente em conflito, devido a pluralidade interna
a cada nivel, a dependéncia bidireccional articulada entre niveis e a pluralidade
de potencialidades na articulag@o entre niveis existenciais e identitarios entre si e
com as suas exterioridades.

Se isolarmos cada um destes niveis, em ‘disciplinas’, surgem Visoes
Académicas do Homem, empobrecidas e distorcidas, dado que ‘O Homem’
nao é apenas Natureza, ou Corpo, ou Inconsciente, ou Individuo, ou Sociedade,
ou Cultura mas uma Integracdo Especifica em variagdo Dramaitica e Problematica
desses componentes. Chamamos Academia a instituicao e ao modo de produgdo
deste empobrecimento cognitivo e desta distorcao ideologica.

‘O Homem’ ¢ diversidade corporal, relacional e politica, relacionadas entre
si — mulher e homem, bebé, crianca, adolescente, adulto, idoso e antepassado —,
internamente dividida e pluralizada em papéis e personalidades sexuais, convi-
viais, profissionais, politicas, culturais, fantasméticas e idealistas — externamente
contraposta a Qutras pela inscricao ou registo dos Individuos em Classificagdes
Identitarias e Classes Sociais pré-existentes.

‘O Homem’ é uma diversidade em transicao — uma Biografia Intercultu-
ral entre outras, em transicao numa Historia Intercultural entre outras, Biografia e
Historia existindo em cada momento sob Forma Dramatica e, no seu processo
transformacional, em Forma Problematica, sem previsivel desfecho, e da qual
desconhecemos os futuros imediatos e distantes.

‘O Homem’ é Narratividade e Diversidade Narrativa — € tudo o que
se escreveu sobre ‘o Homem’ desde que os humanos acederam a escrita — o
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que foi escrito por historiadores, por antropdlogos, por tedlogos, por escritores
literarios, por psiquiatras, reporteres e por humoristas, continuamente discordan-
tes nas suas contribui¢des dispersas, mesmo quando a partir de uma cultura se
ensaia rasurar textos incomodos para os ideais normativos e impor um Canone
Simplificador ¢ uma Leitura Dogmatica e rasurada, através das Instituicoes
de Normativizacao Discursiva, isto é, de Repressdo e Recalcamento, dotadas
de suposta ‘autoridade’: o Exército, a Igreja, a Escola, o Déspota, o Partido, o
Governo, a Academia.

‘O Homem’ &, ainda, um Processo de Diversificacio e de aumento da
diversidade — racial (por miscigenacdo), cultural (por aumento da capacidade de
viajar e emigrar), biografica (pelo aumento dos tipos de actantes reconhecidos,
nomeadamente no que respeita a diversidade de género), profissional (pelo aumento
de novas tecnologias e de ‘profissdes’) e ideoldgica (dado o estilhacamento criativo
de novas ideologias resultantes do aumento do mal-estar na (com e pela) civi-
lizacdo, processo esse que fornece a ocasidao para novas angustias, novos riscos,
novas realizacdes, novas felicidades e novas esperangas e desesperos.

2. O que ‘O Homem nao €’ — e que o pensamento categorial pré-cienti-
fico, a forma mais poderosa do pensamento simplificador (Morin, 1977: 21-22)
pretende que ele ‘deve ser’, para que seja redutivel a uma ‘esséncia’, numa
categoria mentalizada, irreal — ¢ ser, como ¢ difundido pelos altifalantes do
Discurso Institucional, Religioso, Académico ou Partidario: (a) um ‘Filho de
Deus’, dividido entre ‘0 Bem’ ¢ o ‘Mal’ (como pretendem os religiosos mono
ou politeistas), (b) um Ente Categorial (isto é, uma mentalizagdo homogénea
representavel por uma ‘esséncia’, como em Aristoteles), dividido entre a Luz e
a Cavernal, entre a Razao ¢ a Loucura; (c) uma nova ‘Espécie Animal’, numa
visdo processual, continuista e hierarquizada (Darwin), dividida entre ‘Vence-
dores’ (sobreviventes, adaptados) e “Vencidos” (liquidados, inadaptados) ou (d)
um Ser Civilizacional, um ‘Cidaddo do Mundo’ tecnologicamente aperfeigoavel,
a caminho da ‘Unifica¢do’ prometida pelos idedlogos no ‘Fim da Historia’ — a
“Terra Prometida” que querem que imaginemos e, porque ndo acreditam na sua
propria “Mensagem”, pretendem impor, despoticamente, através da Intimidacao,
da Violéncia e do Crime Militar e Financeiro Organizados, isto é, da ‘Globa-
lizacao’, ensaiando calar ou liquidar os oponentes e os ‘residuais’, codificados
como eugenicamente descartaveis.

I Cf. Aristoteles, in Categorias e Repuiblica.
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II. EM VIAGEM, PARA ALEM DE DARWIN: MARX, FREUD,
DURKHEIM E O HOMO SAPIENS DEMENS

3. Situemo-nos pois, além de Darwin, e enfrentemos a Ruptura Antropologica
derivada da Neotenia (Bolk, 1926, in Roheim, 1930), que conduz a um novo tipo
de Mente, estrutural e funcionalmente discontinua em relacao aos restantes
primatas superiores, e usemos a proposta de Edgar Morin (1973) de rebaptizar
a espécie como Homo Sapiens Demens.

Apoiados em Marx, Freud e Durkheim, tornemos central 0 Novo da Cognicao
Cientifica e foquemos o conceito de Delirio, antes de pensar a alegada dimensao
Sapiens da espécie:

A religido € a realizacdo fantdstica do ser humano (...) na medida em que o ser
humano ndo possui verdadeira realidade. (Marx, 1844; sublinhado nosso)

A finalidade da parandia, portanto, é rechacar uma ideia incompativel com o ego,
projectando seu conteiido no mundo externo. (...) E uma questdo de uso excessivo de
um mecanismo que ¢ muito comummente empregado na vida normal: a transposicdo
ou projecgdo. (...) um abuso do mecanismo de projec¢do para fins de defesa. (...)
A grande nation ndo consegue enfrentar a ideia de que possa ter sido derrotada na
guerra. Logo, ndo foi derrotada. A vitoria ndo vem ao caso. Isso fornece um exemplo
de parandia em massa e inventa o delirio de trai¢do. (...) A megalomania talvez seja
ainda mais eficaz para manter a ideia penosa afastada do ego. (...) Em cada um
desses casos, a ideia delirante ¢ sustentada com a mesma energia com que uma
outra ideia, insuportavelmente aflitiva, é rechacada para longe do ego. Assim, eles
amam seus delirios como amam a si mesmos. E esse o segredo. (Freud, 1895a;
sublinhado nosso)

(...) um sistema € melhor caracterizado pelo facto de pelo menos duas razdes
poderem ser descobertas para cada um dos seus produtos: uma razdo baseada nas
premissas do sistema (uma razdo que pode entdo ser delirante) e uma razdo oculta,
que devemos julgar como sendo a verdadeiramente operante e real. (Freud, 1912-13;
destaque nosso)

(...) se chamarmos delirio a todo o estado no qual o espirito acrescenta algo aos
dados imediatos da intuicdo sensivel e projecta os seus sentimentos e impressoes
nas coisas, ndo hd possivelmente qualquer representacdo colectiva que, num certo
sentido, ndo seja delirante; as crencas religiosas ndo passam de um caso particular
de uma lei muito mais geral. O meio social, na sua totalidade, aparece-nos povoado
de forcas que na realidade, ndo existem sendo no nosso espirito. (Durkheim, 1912;
sublinhado nosso)

Marx enuncia um processo de realizacao fantastica em contextos em que o
sujeito (o trabalhador) nao tem verdadeira realidade, acreditando que essa condi¢@o
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historica podera ser revertido pela conquista politica do poder sobre a realidade
simplificada.? Freud, por sua vez, reconhece o conflito identitario entre ideias e
factos insuportavelmente aflitivos e o necessario amor a si proprio,’ conflito
que também ocorre na vida historica, face a experiéncias de humilhag@o nacional,
e define a projec¢ao como uma racionalizagdo que encontra um bode expiatdrio a
culpabilizar, ensaiando a analise da articulacao da organizacio da mente com
a organizacao do mundo, mediada por processos identitarios. E passa dai a
enunciar a lei estruturante do processo ideologico, isto é, da construg@o de ‘sis-
temas’ intelectuais e politicos, governados por duas razdes (e ndo uma), com uma
‘dimensdo oculta’, ‘verdadeiramente operante e real’, que Marx pretendia entender
e controlar através da tomada do poder.

Durkheim, ao produzir uma ‘constatacdo socioldgica’, di uma machadada
no Racionalismo e na exaltacdo do Progresso Civilizacional, que concebe como
Delirios (na acepcao freudiana), quando ndo encontra representacdes colectivas
que ndo sejam delirantes. O que permite evidenciar que na parandia que vai da
Filosofia Grega ao Racionalismo do Século das Luzes e da Revolucao Industrial,
os ‘outros’ ndo sao ‘traidores’, sdo ‘apenas’ mulheres, incultos, latinos, escravos,
estrangeiros, ‘degenerados’ ou ‘primitivos’, delirados como ‘inferiores’.

Mais perto de nos, a Ideologia afirma, tautologicamente, que o “Progresso
Civilizacional” progride: entre guerras, o Racionalismo Hitleriano vai mais longe —
os ‘inferiores’ ou ‘degenerados’ sdo para escravizar ou eliminar, em nome da “paz
por mil anos”. Depois de vencidos os alemdes, o Racionalismo Anglo-Americano
recua da dureza da accdo e oferece um bdnus temporal mais dilatado — para criar
a Nova Ordem Mundial pretende ‘apenas’ promover um século de submissdo des-
potica (Bertrand Russel, 1952) mas oferece um bonus maior — o Império Mundial
Anglo-Americano, o “Fim da Historia” (Fukuyama, 1992). Contentando-se com
menos, e dado que o Despotismo previsto encontra resisténcia, outro ‘pensador’
americano propoe o recurso estratégico ao “Choque das Civiliza¢des” (Huntington,
1996), um instrumento actualmente em promoc¢ao para “refazer a Ordem Mundial”.
Mais problematizante e menos euforico, Friedman afirma o nosso tempo como o
Século Americano, o tempo de um “Império acidental e indesejado”, baseado

2 Nao existe qualquer sinal da realidade historica, actual ou futura, destas duas asser¢des. O que
leva a equacionar que — fora da descoberta cientifica, o que nao é o caso — Marx era um Idedlogo
Inteligente, na capacidade de fornecer uma fachada cientifica ao desejo (o oposto de uma “outra ideia,
insuportavelmente aflitiva, ( ...) rechagada para longe do ego.”).

3 A articulac@o entre trauma narcisico e perturbac@o psiquica é reconhecido por Moebius um ano
antes: “Ndo so o sentimento da honra ultrajada leva uma pessoa a fazer afirmagoes desesperadas; a
psique adoecida também o faz.” (Moebius é mencionado por Freud, em carta a Fliess, de 29 de Agosto
de 1894; conferir nota 3).
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na tradicao da Presidencia Maquiavélica (“uma institui¢ao, que quando da o seu
melhor concilia a duplicidade e a correcgdo moral”), Império esse que pode por
em perigo a Reptblica (Friedman, 2011) e a Humanidade.

III. A DIMENSAO SAPIENS DA ESPECIE HUMANA

4. A narrativa ‘Ocidental’ definiu Razao como um conjunto de capacidades
operatorias, individuais ou institucionais, com uma dimensao civilizacional
(isto &, de poder), obliterando a outra face da moeda, a dimensao dramética e
problemaética (a criacdo de grupos organizados funcionando como ‘um corpo’ mais
poderoso e a criagdo de crengas e de ideologias capazes de manter lacos grupais
em detrimento da capacidade de anilise e critica; o calculo, favorecendo a hierar-
quizagdo e a luta de classes, em detrimento da relagdo afectiva, solidaria e civica;
a inovagao tecnologica, em detrimento da ‘igualdade’ e da paz).

A Raz@o nao € uma Unidade, é também ela, uma diversidade em processo.
Razao Cognitiva (o Calculo Numérico e o Calculo Politico) e Razao de Estado,
orientadas para o mundo externo, opdem-se na Praxis a Razao Platonica, orientada
por Ideais identitarios (o Bem, a Verdade e o Belo).

IV. O DESEJO DE FELICIDADE, O DESEJO DE SEGURANCA,
O MAL E O MAL-ESTAR NA CIVILIZACAO

5. Podemos utilizar a ciéncia do homem para interrogar e conceptualizar
criticamente o mal-estar na civilizagdo? Freud responderia que sim, desde que nao
assumamos uma atitude idolatrica e acritica perante o processo civilizacional, como
€ proprio dos racionalistas, que tentam apoiar com argumentos as suas ilusoes de
perfeicao civilizacional, que guerras mundiais e invasdes militares, Terrorismo de
Estado e Terrorismo de Guerilha, promocao de guerras civis e de crises financeiras
vém constantemente desmentir.

Esforcei-me por resguardar-me contra o preconceito entusidstico que sustenta ser
a nossa civilizacdo a coisa mais preciosa que possuimos ou poderiamos adquirir, e
que seu caminho necessariamente conduzird a dpices de perfeicdo inimagindvel. (...)
os juizos de valor do homem acompanham directamente os seus desejos de felicidade
(...), por conseguinte, constituem uma tentativa de apoiar com argumentos as suas
ilusoes.” (Freud, O Mal-estar na civiliza¢do, 1930, OPCSF, 1974: 169-170)
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Reconhecendo n@o poder resolver a questdo Gltima do proposito da vida, ge-
nericamente considerada, Freud decide, numa obra final, O mal-estar na civilizagcdo
(1930), focar a questao do proposito e intencao da vida dos humanos, a partir
da observacdo sistematica do comportamento socialmente organizado:

“O que pedem eles da vida e o que desejam nela realizar? A resposta mal pode
provocar duvidas. Esforcam-se para obter felicidade, querem permanecer felizes e
assim permanecer. Esta empresa apresenta dois aspectos: uma meta positiva e uma
meta negativa. Por um lado, visa a uma auséncia de sofrimento e desprazer, por
outro lado, a experiéncia de intensos sentimentos de prazer. Em seu sentido mais
restrito, a palavra ‘felicidade’ so se relaciona a estes ultimos. (...) Como veremos, 0
que decide o proposito da vida é simplesmente o programa do principio do prazer.
Esse principio domina o funcionamento do aparelho psiquico desde o principio.”
(Freud, O mal-estar na civilizagdo, 1930, OPCSF, XX, 1974: 94; destaque nosso)

O principio neuronal de prazer-desprazer governa as ambicdes dos humanos.
Esta questao remete Freud para as suas mais antigas descobertas no campo da neu-
rologia do comportamento humano (1891, 1895, 1900)*: a dependéncia existencial de
condi¢des de funcionamento neuroldgico nao nos é estranha, uma vez que a vida e
a propria liberdade dependem delas. Nao somos anjos, temos um corpo a alimentar
e a utilizar como instrumento dessa busca de prazer, convém que conhe¢amos as
regras do funcionamento neurologico do cérebro humano. O que cria perplexidade
¢ o reconhecimento cientifico, que torna a condicao humana dramatica e a busca
da felicidade problematica, de que todas as normas do Universo lhe s@o contrarias:

“Ndo pode haver diivida sobre sua eficdcia, ainda que o seu programa se en-
contre em desacordo com o mundo inteiro, tanto com 0 mMacrocosSmo como com o
microcosmo. N@o hd possibilidade alguma de ele ser executado; todas as normas
do universo lhe sdo contrdrias.” (Freud, O mal-estar na civiliza¢do, 1930, OPCSF,
XX, 1974: 94-95; d. n.)

+ Segundo um dos mais recentes prémios Nobel da Medicina, Freud permanece neste campo
da neurologia do comportamento humano, uma sumidade: “Alguns autores acreditam que o modelo
psicanalitico da mente pode servir como uma espécie de modelo para orientar a aitude dos progra-
mas de pesquisa neurocientificos bastante minuciosos que estdo hoje em dia em andamento, a fim de
melhor identificar-se o “quadro geral” tedrico emergente (ver Solms e Turnbull, 2002). Isso recoloca
Freud como uma espécie de Charles Darwin da mente, no sentido de que o seu modelo seminal do
aparelho mental pode desempenhar o mesmo papel para a neurociéncia comportamental moderna
que as teorias evolucionistas de Darwin desempenharam para a genética molecular moderna. Quem
teria pensado que um ganhador do Prémio Nobel de Medicina e fisica no raiar do século XXI — o
neurocientista Eric Kandel (1999) — descreveria a psicandlise como “ainda a perspectiva mais coerente
e intelectualmente satisfatoria da mente (que temos na actualidade)” (1999: 505)?” (Mark Solms, in
Person, Cooper & Gabard, Compéndio de Psicandlise (2005), Porto Alegre: artmed, 2007: 525; d.n.)

Trabalhos de Antropologia e Etnologia, 2016, volume 56 | 257



José Gabriel Pereira Bastos

Desde logo, a felicidade neurologica sd é possivel como uma ‘manifestagdo
episodica’:

“O que chamamos de felicidade no sentido mais restrito provém da satisfa¢do
(de preferéncia repentina) de necessidades represadas em alto grau, sendo, por
sua natureza possivel apenas como uma manifestacdo episddica.> Quando qualquer
situacdo desejada pelo principio de prazer se prolonga, ela produz tdo-somente um
sentimento de contentamento muito ténue. Somos feitos de modo a so podermos
derivar prazer intenso de um contraste, e muito pouco de um determinado estado
de coisas. Assim, nossas possibilidades de felicidade sempre sdo restringidas por
nossa propria constituicdo.” (Freud, O mal-estar na civiliza¢do, 1930, OPCSF,
XX, 1974: 95; d. n.))

V. O ENIGMA SEM VOZ - A FONTE SOCIAL DE SOFRIMENTO

6. A situacdo € ainda mais dramatica e problematica. Ndo so6 a felicidade
nao €& duradoura como a infelicidade nos espreita a partir do cosmos, do corpo e
dos outros humanos, uma fonte mais penosa do que qualquer outra, uma vez que,
em grande parte, a felicidade possivel depende, desde a experiéncia inaugural da
dependéncia materna, da sincronizacao benévola com outros.

“Jd a infelicidade é muito menos dificil de experimentar. O sofrimento nos
ameaga a partir de trés direcgoes: de nosso proprio corpo, condenado a decadéncia
e a dissolugcdo, e que nem mesmo pode dispensar o sofrimento e a ansiedade como
sinais de adverténcia; do mundo externo, que pode voltar-se contra nos com forgas
de destrui¢do esmagadoras e impiedosas; e, finalmente, de nossos relacionamentos
com os outros homens. O sofrimento que provém dessa iltima fonte talvez nos seja
mais penoso do que qualquer outro. Tendemos a encard-lo como uma espécie de
acréscimo gratuito, embora ele ndo possa ser menos fatidicamente inevitdvel do que
o sofrimento oriundo de outras fontes.” (Freud, O mal-estar na civilizacao, 1930,
OPCSF, XX, 1974: 94; d. n.)

O facto de que a maior parte do nosso mal-estar resulta dos relacionamen-
tos humanos a que somos compelidos pela condicao de desamparo psiquico,
imaturidade biologica e dependéncia social, que preside a nossa entrada na
vida, pareceria merecer que dedicassemos todo o nosso esforgo cientifico a reparar

> “A irresistibilidade das pulsées perversas e, talvez, a atrac¢do geral pelas coisas proibidas
encontram aqui uma explicagdo economica.” (Freud, O mal-estar na civilizagao, 1930, OPCSF, XX,
1974: 98)
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as deficiéncias estrutural-dinamicas da vida social e da estruturag@o historica do
mundo, uma vez que € isso que fazemos perante o sofrimento corporal e cosmico.
Acontece que nao sé ndao o fazemos como denegamos a existéncia do problema e
essa denegacao (outro mecanismo de defesa e de distor¢ao cognitiva) é a principal
fonte do mal-estar na civilizacao;

“(...) passemos (...) para o problema de saber porque ¢ tdo dificil para o homem
ser feliz (...). Nunca dominaremos completamente a natureza, e 0 nOSSO 0Organismo
corporal, ele mesmo parte dessa natureza, permanecerd sempre como uma estrutura
passageira, com limitada capacidade de adaptagdo e realizacdo. Esse reconhecimento
ndo possui um efeito paralisador. Pelo contrdrio, aponta a direc¢cdo para a nossa
actividade. Se ndo podemos afastar todo o sofrimento, podemos afastar um pouco
dele e mitigar outro tanto: a experiéncia de muitos milhares de anos nos convenceu
disso. Quanto a terceira fonte, a fonte social de sofrimento, nossa atitude ¢ diferente.
Ndo a admitimos de modo algum, ndo podemos perceber por que os regulamentos
estabelecidos ndo representam, ao contrdrio, prote¢do e beneficio para cada um de
nds. (...) surge em nds a suspeita de que também é possivel jazer, por trds desse
facto, uma parcela de natureza inconquistdvel — dessa vez, uma parcela de nossa
propria constituicdo psiquica.” (Freud, o mal-estar na civilizagdo, 1930, OPCSF,
XX, 1974: 105; d. n.)

A fonte social do sofrimento combina 3 elementos, jamais integrados teo-
ricamente: (a) o modo binario de funcionamento do inconsciente, associado ao
primado neuroldgico do principio de prazer-desprazer que vai determinar quer a
fuga delirante para a realidade psiquica e para o sonho quer esse momento
inicial das relagdes sociais, igualmente delirante, que é a clivagem do objecto
primario em objecto de prazer, objecto de desprazer, magnificados, e objecto
auxiliar, a manipular (Freud, 1895b) ¢ a tendéncia para a descarga da tensao
sob a forma de agressao sobre parte do mundo externo; (b) a transferéncia
das tensoes neuronais primarias para as tensoes derivadas do conflito interge-
racional, em que se polarizam os ganhos da dependéncia e da busca de seguranca
e a frustracao-agressdo pratica e identitaria derivada da repress@o parental e educa-
cional, levando a internalizacdo psiquica desse confronto, através da formacdo do
super-ego (Freud 1913, 1921, 1927, 1930): e (c) a transferéncia projectiva dos
ganhos e traumas intergeracionais familiares para a organizacao das institui-
¢oes sociais de supervisao orientacdo e governo, que se mostrardo deceptivas
e decepcionantes.

“E provdvel que, na propria crianga, se tenha desenvolvido uma quantidade con-
sideravel de agressividade contra a autoridade, que a impede de ter suas primeiras
— e também mais importantes — satisfacdées, ndo importando o tipo de privacdo
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pulsional que dela possa ser exigida. Ela, porém, € obrigada a renunciar a satisfacdo
dessa agressividade vingativa e encontra saida para essa situacdo economicamente
dificil com o auxilio de mecanismos familiares. Através da identificacdo, incorpora
em si a autoridade inatacdvel. Esta transforma-se em seu superego, entrando na
posse de toda a agressividade que a crianga gostaria de exercer contra ele. O ego
da crianga tem de contentar-se com o papel infeliz da autoridade — o pai — que foi
assim degradada. Aqui, como tdo frequentemente acontece, a situacdo € invertida:
“Se eu fosse o pai e vocé fosse a crianga, eu o trataria muito mal.” (...) a severidade
original do superego ndo representa — ou ndo representa tanto — a severidade que
dele se experimentou ou se lhe atribui. Representa antes, nossa propria agressividade
para com ele. (...) a agressividade vingativa da crianca serd em parte determinada
pela quantidade de agressdo punitiva que espera do pai.” (Freud, O mal-estar na
civilizacdo, 1930, OPCSF, XX, 1974: 153-154; destaques nossos)

Os poderes e receios derivados da omnipoténcia, real ou delirada, das
figuras parentais (Freud 1915, 1921, 1927, 1930) vao, no processo civilizacio-
nal, ser transferidos para organizacdes poderosas, como Igrejas (Freud, 1927)
e Estados (Freud, 1921), organizados como corpos simbdlicos (dotados de
cabeca dirigente)® e como instancias paternas de grau superior, dotadas de
poderes repressivos, desempenhando na politica dos povos o papel representado
pelos pais na infancia familiar e desse modo bloqueando parcialmente a agres-
sividade vingativa que lhes era destinada enquanto autoridades frustradoras, ou
desviando-a para o exterior.

® O Modelo Corporal da Sociedade emerge nas Leis de Manu, como uma estratificacao das 4
Varnas, correspondentes a cabeca (Brdmanes, sacerdotes), ao tronco (Kshatrias, guerreiros), ao ventre
(Vaishias, agricultores e comerciantes) e aos membros inferiores (Shudras, trabalhadores), sendo que
‘o po debaixo dos pés’, seria constituido pelos Intocaveis (Dalit). Thomas Hobbes, no seu Leviatd
(1651), concebe a Repiiblica, ou Estado, como “um Homem Artificial, bem mais alto e robusto que
o Natural” e como um “Corpo politico”, “instituido para sua proteccdo e defesa”. A Arte da Politica
sobrepoe-se a Arte da Natureza e imita a Arte Divina: “os Pactos e os Convénios, mediante os quais
as partes desse corpo politico se criam, combinam e se unem entre si, se assemelham aquele ‘Faga-se’
ou ‘Fagamos o homem’, pronunciado por Deus quando da cria¢do.” (2008: 11) Passando do Corpo a
um Modelo Intergeracional Masculino, Leibnitz (1720) pde em equacao simbolica o nivel imaginario
da religido, o nivel autoral da Tecnologia, o nivel politico da Realeza e o nivel da autoridade Familiar,
num sistema de Identificagdes e de Projec¢des: “E 0 que faz que os espiritos sejam capazes de entrar
numa espécie de sociedade com Deus, que estd para eles ndo somente como um inventor estd para a
sua mdquina (como Deus o estd em relacdo as outras criaturas), mas ainda como um principe estd
para os seus subditos e mesmo um pai para os seus filhos.” (Leibnitz, Principios de Filosofia ou
Monadologia, in Obras Escolhidas: 177). O factor comum da Religido, da Politica, e da Vida Familiar
e Social reside numa héabil escotomizacao das Mulheres e do Acto Sexual no ‘Corpo Social’ e na
Reproducao, seguida do Roubo Masculino das Funcbes Femininas de gestacdo, apropriadas por
‘Deus’ Pai e transmitidas a Addo (que sofreu a primeira Cesariana Divina, com anestesia Religiosa),
para que Eva nascesse da sua ‘costela’.
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Uma Igreja e um exército sdo grupos artificiais, isto é, uma certa forca externa é
empregada para impedi-los de desagregar-se e para evitar alteragoes em sua estrutura.
(...) qualquer tentativa de abandond-lo se defronta geralmente com a perseguicdo ou
severas punigdes, ou possui condigoes inteiramente definidas a ele ligadas. (...) Numa
Igreja (...) bem como num exército, por mais diferentes que ambos possam ser em
outros aspectos, prevalece a mesma ilusdo de que hd uma cabeca — que ama todos
os individuos do grupo com um amor igual. Tudo depende dessa ilusdo: se ela tivesse
que ser abandonada, entdo tanto a Igreja como o exército se dissolveriam, até onde
a forca externa lhe permitisse fazé-lo. (...) uma explica¢do do principal fendmeno da
psicologia de grupo; a falta de liberdade do individuo num grupo. (Freud, Psicologia
de grupo e andlise do Ego, 1921, XVII: 119-120 e 122; d. n.)

“Evidentemente, ndo € fdcil aos homens abandonar a satisfa¢do dessa inclinacdo
para a agressdo. A vantagem que um grupo cultural, comparativamente pequeno,
oferece, concedendo a essa pulsdo um escoadouro sob a forma de hostilidade contra
intrusos, ndo ¢ nada desprezivel. E sempre possivel unir um considerdvel niimero
de pessoas no amor, enquanto sobrarem outras pessoas para receberem as mani-
festacdes da sua agressividade. (...) Dei a esse fenomeno o nome de ‘narcisismo
das pequenas diferencas’. (...) Agora podemos ver que se trata de uma satisfa¢do
conveniente e relativamente inocua da inclinacdo para a agressdo, atravées da qual a
coesdo entre os membros da comunidade € tornada mais fdcil.” (Freud, O mal-estar
na civilizagdo, 1930, OPCSF, XX, 1974: 136; d. n.)

As proposi¢des s@o claras na sua interligag@o processual, estrutural-dinamica:
para manter a Coes@o de uma Comunidade Institucional ha que criar ‘inimigos’
externos. O ‘narcisismo das pequenas diferencas’, de raiz familialista, diferencia
e coloca em tensdo mais de 5 mil linguas e culturas, que promovem intimidades,
fronteiras, comparagdes identitarias e incomunicabilidades. O amor e a crueldade
organizam o mapa politico do Mundo, de forma insusceptivel de qualquer ‘glo-
balizag@o’.

(...) toda religido é, dessa maneira, uma religido de amor para todos aqueles a
quem abrange, ao passo que a crueldade e a intolerdncia para com os que ndo
lhe pertencem, sdo naturais a todas as religides, (,,.) as pessoas que sdo descrentes
ou indiferentes estdo psicologicamente em situacdo muito melhor nessa questdo (da
crueldade e da intolerdncia). (Freud, Psicologia de grupo e analise do Ego, 1921,
XVIII: 125; d. n.)

Os Estados insistem em reforcar identificacdes amorosas idealizadas, de
tipo filial e fraterno, de modo a aumentar a coesdo interna. Mas os Estados, que
deveriam garantir a seguranga dos cidaddos revelam-se exploradores e despoticos
e, em momentos de crise, destrutivos, aumentando o mal-estar na civilizagao.
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“A civilizagdo tem de utilizar esforgcos supremos a fim de estabelecer limites para
as pulsoes agressivas do homem e manter suas manifestacées sob contrélo por for-
macgdes psiquicas reactivas. Dat, portanto, o emprego de métodos destinados a incitar
as pessoas a identificacées e relacionamentos amorosos inibidos em sua finalidade,
dat a restri¢do a vida sexual e dai, também o mandamento ideal de amar o proximo
como a si mesmo, mandamento que € justificado pelo facto de nada ir tdo fortemente
contra a natureza original do homem.” (...) “Se a civilizagdo impde sacrificios tdo
grandes, ndo apenas a sexualidade do homem, mas também a sua agressividade,
podemos compreender melhor porque lhe é dificil ser feliz nessa civilizagdo. (...) O
homem civilizado trocou uma parcela de suas possibilidades de felicidade por uma
parcela de seguranca.” (Freud, O mal-estar na civiliza¢do, 1930, OPCSF, XX, 1974:
134; d. n.)

Despotismo e Revolug@o constituiram os pdlos extremos do conflito com o
Pai, transferido para a esfera politica. A descoberta de poderosos factores negativos
na vida politica, incrementada pelo caos traumatico da Primeira Guerra Mundial
(1915), obriga Freud a dar menos atencao a libido social e a pesquisar os modos
e lugares civilizacionais da agressdao e das pulsdes de morte — o Exército (1921)
e as Igrejas (1921, 1927), o narcisismo de Estado e a relacdo narcisica entre Esta-
dos (1930) e a avangar para a analise dos ‘sintomas do Mundo’, organizado em
Ideologias e Estados.

“Duas coisas nessa guerra despertaram nosso sentimento de desilusdo: a baixa
moralidade revelada externamente por Estados que, em suas relagcdes internas, se
intitulam guardides dos padroes morais e a brutalidade demonstrada por individuos
que, enquanto participantes da mais alta civilizagdo humana, ndo imaginariamos
capazes de tal comportamento.” (Freud, Consideracdes para os tempos de guerra e
de morte, 1915, XIV: 317)

“Nessa guerra, o cidaddo individual pode, com horror, convencer-se do que oca-
sionalmente lhe cruzaria o pensamento em tempos de paz — que o Estado proibe
ao individuo a prdtica do mal, ndo porque deseja aboli-la, mas porque deseja
monopolizd-la, tal como o sal e o tabaco. Um Estado beligerante permite-se todos
os maleficios, todos os actos de violéncia que desgracariam o individuo. Emprega
contra o inimigo ndo apenas as ruses de guerre aceitas, como também a mentira
deliberada e a fraude — e isso a um ponto que parece ultrapassar esse emprego em
guerras anteriores O Estado exige o grau mdximo de obediéncia e de sacrificio de
seus cidaddos; ao mesmo tempo, porém, trata-os como criangas, mediante um excesso
de sigilo e uma censura quanto a noticias e expressoes de opinido, que deixa o es-
pirito daqueles cujos intelectos ele assim suprime, sem defesa contra toda mudanga
desfavordvel dos eventos e todo o boato sinistro, exime-se das garantias e tratados
que o vinculavam a outros Estados e confessa desavergonhadamente sua propria
rapacidade e sede de poder, que o cidaddo tem entdo de sancionar em nome do
patriotismo.” (Freud, idem, 1915, XIV: 315-316; d. n.)
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Se o comportamento dos Estados em tempos de guerra (e nao sd) — um
Sintoma do Mundo — se nos torna traumético, ndo menos surpreendente € o facto
das ideologias da Consciéncia e da Razdo, implementadas pelas elites, ocultarem
o modo como as paixdes e as ideologias comandam o mundo.

“Existe, porém, em nossos concidaddos outro sintoma do mundo que talvez nos
tenha deixado tdo atonitos e chocados quanto a queda de suas alturas éticas que nos
provocou tanta dor. O que tenho em mente € a falta de compreensdo interna (insight)
demonstrada pelos melhores intelectos, sua obstina¢do, sua inacessibilidade aos mais
convincentes argumentos, e sua credulidade destituida de senso critico para com as
asser¢oes mais discutiveis. (...) Os estudiosos da natureza humana e os fildsofos de
hd muito nos ensinaram que nos enganamos ao considerar nossa inteligéncia uma
forga independente e ao negligenciar sua dependéncia em relagdo a vida emocional.
(...) as pessoas mais sagazes se comportam sem compreensdo interna (insight) como
se fossem imbecis, tdo logo a compreensdo interna se defronta com uma resisténcia
emocional, recuperando, porém, inteiramente a compreensdo uma vez superada essa
resisténcia. (...) as nagdes ainda obedecem a suas paixdes muito mais prontamente
que a seus interesses. Estes lhes servem, na melhor das hipdteses, como raciona-
lizagoes de suas paixées. (Freud, idem, 1915, XIV: 324-325; d. n.)

“Tampouco constituiu uma possibilidade inexequivel que o sonho de um dominio
mundial germdnico exigisse o anti-semitismo como seu complemento, sendo, portanto,
compreensivel que a tentativa de estabelecer uma civilizacdo nova e comunista na
Riissia encontre o seu apoio psicoldgico na perseguicdo aos burgueses. Ndo se pode
sendo imaginar, com preocupagdo, sobre o que fardo os soviéticos, depois de terem
eliminado os seus burgueses.” (Freud, O mal-estar na civilizagdo, 1930, OPCSF, XX,
1974: 136; d. n.)

Se — enquanto Sonho de um Dominio Mundial — o despotismo, a exploragao
dos cidadaos bem como a pulsdo genocida, a rapacidade e a sede de poder contra
os que lhe sdo exteriores emerge em tempos de crise e de guerra, mas pode ser
escamoteada e invertida numa fachada idealizavel, a Revoluciao sofre do mesmo
mal — o que os comunistas procuraram como causa do mal-estar na civilizagao,
através da instaura¢ao da propriedade privada, que teria procedido de um ‘comunismo
primitivo’ idealizado, Freud encontrard na ontogénese estrutural: os humanos nédo
sdo inteiramente “bons” desde o inicio, ndo é a instauracao historica da propriedade
que os corrompe, nem a aboli¢do da propriedade privada devolvera aos humanos
um mundo idealizado, essa é uma ilusdo insustentavel.

7. E neste ponto que entra o Inconsciente, enquanto herdeiro da organizacao
mental das nossas experiéncias mais arcaicas, contendo Orientacdes Narcisicas

2

contraditorias, por um lado promovendo a associacao por semelhanca, que é
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a base das identificacdes, das identidades grupais e do simbolismo libidinal e,
por outro, promovendo o binémio narcisico defesa-agressdo, que desconhece a
hipdtese de morte do sujeito e deseja a morte dos inimigos, e em que a desiden-
tificagdo se radicaliza.

“O que chamamos de nosso ‘Inconsciente’ — as camadas mais profundas de nossas
mentes, — compostas de mogoes pulsionais, desconhece tudo o que € negativo e toda e
qualquer negacdo; nele as contradi¢oes coincidem. Por esse motivo, ndo conhece sua
propria morte, pois a isso so podemos dar um contelido negativo. Assim, ndo existe
nada de pulsional em nds que reaja a uma crenca na morte. Talvez, inclusive, isso
seja o segredo do heroismo, (...). Por outro lado, admitimos a morte para estranhos,
destinando-os a ela tdo prontamente e tdo sem hesitacdo quanto o homem primitivo.
(,,,) Nosso inconsciente ndo executa o acto de matar, ele simplesmente o pensa e o
deseja. Mas seria completamente errado subestimar essa realidade psiquica quando
posta em confronto com a realidade factual. (...) Em suma; nosso inconsciente € tdo
inacessivel a ideia de nossa propria morte, tdo inclinado ao assassinato em relagcdo
a estranhos, tdo dividido (isto €, ambivalente) para com aqueles que amamos como
era o homem primitivo.” (Freud, 1915, XIV: 335-336; d. n.)

A formacao do Ego vai ocultar o Inconsciente que sempre lhe sera di-
namicamente subjacente, do mesmo modo que a formacao do super-ego en-
saiara ocultar o conflito intergeracional, que vird a ter uma dimensdo edipiana
e uma dimensdo de ‘superacdo do complexo de Edipo’, a favor da sujeicdo cega
as autoridades familiares profissionais e politicas. Nao ha evolug@o psiquica mas
ocultacdo dinamica das pressdes neurologicas, através da promocdo de ilusdes
e idealizacdes. Chamamos Civilizacao ao aumento historico dessa ocultacao,
nos individuos e nos Estados, e chamamos Academia a instituicio promotora
do processo de ocultacio, denegacao e idealizacao ideologica das ‘disciplinas’
necessaria a esse desconhecimento.

Duas dimensdes s@o cruciais para limitar o narcisismo pessoal: a transformacao
do egoismo possessivo em identificacao e a substituicdo da inveja pela formacao
reactiva que € o sentido de justica.’

O que posteriormente aparece na sociedade sob a forma de Gemeinsgeist, esprit
de corps, espirito de grupo etc., ndo desmente a sua derivagdo do que foi inicial-
mente inveja. Ninguém deve querer salientar-se, todos devem ser o mesmo e ter o
mesmo. A justica social significa que nos negamos muitas coisas a fim de que os

7 Estas limitacdes do Narcisismo Pessoal desaparecem quanto se trata do Narcisimo de grupo,
visto nao existirem Identificacdes Inter-grupais nem Exigéncia de Igualdade, e a Inveja tender a Passar
ao Acto sob a forma invertida, grandiosa, de Desejo de Poder Omnipotente.
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outros tenham que passar sem elas, também, ou o que dd no mesmo, ndo possam
pedi-las. Essa exigéncia de igualdade ¢ a raiz da consciéncia social e do senso de
dever. (...) O sentimento social assim se baseia na inversdo daquilo que a principio
constituiu um sentimento hostil em uma ligacdo de tonalidade positiva, da natureza
de uma identificacdo. (Freud, 1921, XVIII: 153; d. n.)

Mas a limitacao educacional do egoismo narcisico acentua a identifica-
¢ao com o grupo, a formacdao do grupo como um corpo, a sua idealizagdo, a
transferéncia da agressdao para objectos fora do grupo e o sacrificio do individuo
a vontade grupal, isto é a vontade do lider. Neste processo, a igreja e o Exército
podem entrar em contradi¢do, impondo duas morais — a Moral do Ser como o
Modelo (que sendo orientada por Identificacdes arcaicas, € inibitdria das pulsdes
anti-sociais) e a Moral do Ter mais que todos, fundada na Avidez primaria (que
¢ megalomana omnipotente e expansionista: “Ndo matards / Ndo roubards / em
nome da perfei¢do individual (idealizada)” e “Matards / Roubards em nome de
Nos como Corpo ldealizado”.

A Idealizacao do Objecto distanciado, amoroso ou politico, restabelece o
amor filial vivido na infancia e pereniza assim a relacado intergeracional familiar
que se torna estruturante das organizacdes culturais e politicas (como a Igreja,
o Exército, a Academia e o Estado), mas o amor ao Objecto Introjectado vai
fundar os crimes passionais tal como o amor ao Estado vai fundar a aceitac@o
acritica dos crimes politicos e dos crimes de guerra.

A tendéncia que falsifica o julgamento nesse respeito € a da idealizagdo. (...) Vemos
que o objecto estd sendo tratado da mesma maneira que nosso proprio ego de modo
que, quando estamos amando, uma quantidade considerdvel de libido narcisista
transborda para o objecto. Em muitas formas de escolha amorosa, € facto evidente
que o objecto serve de suceddneo para algum inatingido ideal do ego. Nos o amamos
por causa das perfeicoes que nos esforcamos por conseguir para nosso proprio ego e
que agora gostariamos de adquirir dessa maneira indirecta, como meio de satisfazer
nosso narcisismo. (...) Ao mesmo tempo desta ‘devocdo’ do ego ao objecto, a qual
ndo pode mais ser distinguida de uma solugcdo sublimada a uma ideia abstracta, as
fungoes atribuidas ao ideal do ego deixam inteiramente de funcionar. A critica exercida
por essa instdncia silencia; tudo o que o objecto faz e pede é correcto e inocente.
A consciéncia (moral, super-egoica) ndo se aplica a nada que seja feito por amor
do objecto; na cegueira do amor, a falta de piedade ¢ levada até ao diapasdo do
crime. A situagdo total pode ser inteiramente resumida numa formula: o objecto foi
colocado no lugar do ideal do ego. (Freud, 1921, XVIII: 142-144; d. n.)

8. O inconsciente (a mente infantil) é, numa primeira fase, egoista e com-
pletamente narcisico, mas a oscilacdo entre prazer e desprazer torna-o binario,
e, por isso, pode tornar o Ego agressivo e despotico, nomeadamente nas fases
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sadicas (oral e anal) e Edipiana. SO 0o amor pode travar a dimensao negativa
da frustracao-agressao, a tendéncia para a omnipoténcia e para a megalomania, e
promover a reorientacao de impulsos de dominacao e de morte contra objectos
nao investidos libidinalmente, através do amor e da amizade.

A idealizacdo do “Homem” leva pensadores a denegar o d6bvio da observacao
cientifica:

“O elemento de verdade (...) que as pessoas estdo dispostas a repudiar, é que
os homens ndo sdo criaturas gentis que desejam ser amadas e que, no mdximo,
podem defender-se quando atacadas; pelo contrdrio, sdo criaturas entre cujos dotes
pulsionais deve-se levar em conta uma poderosa quota de agressividade. Em resultado
disso, o seu proximo €, para eles, ndo apenas um ajudante potencial ou um objecto
sexual, mas também alguém que os tenta a satisfazer sobre ele a sua agressividade,
a explorar sua capacidade de trabalho, sem compensacdo, utilizd-lo sexualmente sem
seu consentimento, apoderar-se das suas posses, humilhd-lo, causar-lhe sofrimento,
torturd-lo e matd-lo. Homo homini lupus.” (Freud, 1930, OPCSF, XX, 1974: 133; d. n.)

Para além de diferenciagdes evolutivas e civilizacionais, a agressao humana
¢ maior nos homens também por o Ego masculino heterossexual se enraizar na
relacdo oral com a mde, no primeiro ano de vida, permanecendo muito mais ar-
caico, e por isso potencialmente violento do que o Ego feminino heterossexual
que, devido a mudanca de objecto tardia, se enraiza numa fase mais diferenciada,
pragmaética e sedutora.

Por sua vez, o crescimento libidinal em familia e a necessidade do trabalho
criam vinculos sociais que permitem a transferéncia da dinamica ambivalente
do inconsciente para a dinamica grupal comunitaria. A educagio, o trabalho
partilhado e a politica convergem para manter a paz cooperante no interior das
familias, das comunidades e das nacdes — com sucesso limitado.

A libido se liga a satisfacdo das grandes necessidades vitais e escolhe como seus
primeiros objectos as pessoas que tém uma parte nesse processo. E, no desenvolvi-
mento da humanidade como um todo, do mesmo modo que nos individuos so o amor
actua como factor civilizador, no sentido de ocasionar a modificac@o do egoismo
em altruismo. E isso € verdade tanto do amor sexual pelas mulheres, com todas as
obrigagdes que envolve de ndo causar dano as coisas que sdo caras as mulheres
quanto do amor homossexual dessexualizado e sublimado por outros homens, que se
origina do trabalho em comum.

Se assim, nos grupos, o amor a si mesmo narcisista estd sujeito a limita¢oes que
ndo actuam fora deles, isso € prova irresistivel que a esséncia de uma formagdo
grupal consiste em novos tipos de lacos libidinais entre os membros do grupo. (Freud,
1921, XVIIIL: 130-131; d. n.)
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9. A limitar o movimento frustragdo-agressdo surge a aprendizagem historica
da importancia da familia reprodutiva e da comunidade, nomeadamente da coo-
peracdo no trabalho para a satisfacdo das necessidades, da cooperag@do erdtica, no
amor familiar intergeracional e na defesa grupal.

“Depois que o homem descobriu que estava literalmente em suas mdos melhorar
a sua sorte na Terra através do trabalho, ndo lhe pode ter sido indiferente que
outro homem trabalhasse para ele ou contra ele. Esse outro homem adquiriu para
ele o valor de um companheiro de trabalho, com quem era itil conviver. Em época
ainda anterior, em sua pré-historia simiesca, o homem adoptara o hdbito de formar
familias, e provavelmente os membros de sua familia foram os seus primeiros auxi-
liares. (...) Sobrepujando o pai, os filhos descobriram que uma combinagcdo pode ser
mais forte do que um individuo isolado. A cultura totémica baseia-se nas restrigcoes
que os filhos tiveram de impor-se mutuamente, a fim de conservar esse novo estado
de coisas. A vida comunitdria dos seres humanos teve, portanto, um fundamento
duplo: a compulsdo para o trabalho, criada pela necessidade externa, e o poder do
amor, que fez o homem relutar em privar-se de seu objecto sexual — a mulher — e
a mulher em privar-se daquela parte de si propria que dela fora separada. Eros e
Ananke (Amor e Necessidade) se tornaram os pais da civilizagdo humana.” (Freud,
1930, OPCSF, XX, 1974: 94)

S6 o amor actua como factor civilizador, mas a frustracdo e a humilha¢do
desencadeiam a agressdo e a revolta interna, e os Estados desenvolvem aparelhos
despdticos, em vez de cultivarem esse amor apaziguador. Os cidaddos estdo sub-
metidos a aparelhos educativos, mas nenhum aparelho educa os Estados.

10. O narcisismo transferido para os Estados ndo é limitado pelo amor
mas pela correlacao de forgas e por projectos Imperiais megalémanos e despoticos.
Estados menores procuram dependéncias filiais e submissdes a Estados poderosos,
de tipo paterno, o que leva a cria¢do de familias de Estados hierarquizados entre
si, enquanto Liderantes e Protectorados.

Os Estados sdo sistemas operacionais, caracterizados, como vimos atras acerca
dos sistemas humanos, pelo facto estrutural-dindmico de “pelo menos duas razdes
poderem ser descobertas para cada um dos seus produtos: uma razdo baseada nas
premissas do sistema (uma razao que pode entdo ser delirante) e uma razao oculta,
que devemos julgar como sendo a verdadeiramente operante e real.” (Freud 1912-
-13). Isto é, os Estados desenvolvem sistemas politicos baseados nas premissas
civilizacionais idealizadas, que podem entdo ser delirantes, mas operam a partir
de uma razao oculta, a Razao de Estado (por isso sigilosa e até mesmo secreta),
em que se misturam a defesa e a agressdo nao submetida a principios. Sob a Ra-
zao Moral que estabelece Principios e limites, opera a Razao de Estado, que é
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confrontacional, e sob a Razao de Estado, opera a Razdo Numérica, o Calculo,
em busca de vantagens ilimitadas.

Os delinquentes politicos (nomeadamente governantes, mas nao sd, aperce-
bem-se que sob a fachada civilizada do discurso positivo do Estado se movem
interesses ilegitimos e a duplicidade do Estado sustenta a sua propria duplicidade,
quando o servem e/ou quando o contornam, organizando Mafias com negocios que
os Estados nao podem assumir directamente (armas, drogas, sexo, Orgaos, escravos
e fortunas em fuga aos impostos).

11. Tal como n@o existem humanos de um sd tipo, também nao existem Cul-
turas e Estados de um so tipo e Freud é o primeiro a reconhecer esta diversidade
e a articulacao entre Caracter, Cultura e Estado.

Nao parece evidente que todos os humanos tenham habitualmente estas carac-
teristicas destrutivas que Freud, na esteira de Plauto, atribuiu aos humanos e que
nds costumamos atribuir categorialmente aos que designamos como psicopatas.
Sabemos da estatistica que estas caracteristicas responsabilizam, como género, os
homens, cujo recurso a violéncia excede o das mulheres na proporcao de mais de
nove para um. E sabemos da experiéncia que existem diferentes tipos de homens,
muitos dos quais pacifistas. Convém, portanto, pesquisar o que Freud detectou como
diferentes tipos comportamentais de humanos, na sua relagdo com a vida social e
com a Civilizacao — (1) o sujeito erdtico, (2) o sujeito obsessivo, e (3) o ‘homem
de accao’ ou narcisico — e qual a sua relagdo com a agressividade psicopatica.

“A felicidade, no reduzido sentido em que a reconhecemos como possivel, constitui
um problema da economia da libido do individuo. (...) E uma questdo de quanta
satisfacdo real ele pode esperar obter do mundo externo, de até onde ¢é levado para
tornar-se independente dele, e, finalmente, de quanta forca sente a sua disposi¢do
para alterar o mundo, a fim de adaptd-lo a a seus desejos. Nisso, sua constituicdo
psiquica desempenhard papel decisivo, independentemente das circunstdncias externas.

(Freud, 1930, OPCSF, XX, 1974: 103)

Os dois primeiros tipos — o erdtico e o obsessivo - correspondem & forma
nao psicopatolégica das neuroses. O terceiro — o do ‘homem de ac¢do’ (Freud,
1930) ou ‘homem narcisico’ (Freud, 1931), com uma grande quantidade de agres-
sividade a disposi¢do do ego, pode assumir o papel de lider mas também formas
psicoticas e criminais.

“O tipo erdtico ¢ facilmente caracterizado. Erdticos sdo aqueles cujo principal
interesse — a parte relativamente maior de sua libido — estd voltado para o amor,
Amar mas acima de tudo ser amado, é a coisa mais importante para eles. (...) O
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segundo tipo € o que denominei obsessivo. (...) As pessoas deste tipo sdo dominadas
pelo temor de sua consciéncia em vez do medo de perder o amor. Apresentam, por
assim dizer, uma dependéncia interna, em vez de externa. Desenvolvem um alto grau
de autoconfianca e do ponto de vista social sdo os verdadeiros e predominantemente
conservadores veiculos da civilizagdo. O terceiro tipo, com justica chamado de narcisi-
co, deve principalmente ser descrito em termos negativos. Ndo existe tensdo entre o
ego e o superego (...) e ndo hd predomindncia de necessidades erdticas. O principal
interesse do individuo se dirige para a auto-conservagdo, € independente e ndo se
abre a intimida¢do. Seu ego possui uma grande quantidade de agressividade a sua
disposicdo a qual também se manifesta na presteza a actividade. (...) impressionam
os outros como ‘personalidades’; sdo especialmente apropridadas a actuarem como
apoio para outros, a assumirem o papel de lideres e a darem um novo estimulo ao
desenvolvimento cultural ou a danificarem o estado de coisas estabelecido. (,,,) As
pessoas de tipo narcisico que se expoem a uma frustracdo do mundo externo, em-
bora sob outros aspectos independentes, estdo particularmente dispostas a psicose, e
apresentam précondicdes essenciais para a criminalidade.” (Freud, Tipos libidinais,
1931, XXI: 252-254; d. n)

12. Os paises mais poderosos e com vocagdo imperial, criam, na contempo-
raneidade, projectos de dominag@o, orientados por homens narcisicos, com grande
vocagdo sociopatica, de Hitler aos seus substitutos anglo-americanos e respectivos
idedlogos.

O caso de Bertrand Russel é exemplar, quando propde o uso da forca para
a desqualificacdo dos processos democraticos negociados, a promocao de uma
ditadura Anglo-Americana mundial irrestrita, por um século.

“Se se quiser evitar a guerra, a existéncia de um so governo para todo o planeta
¢ indispensdvel.® Mas um governo federal, criado por consentimento miituo, como a
Sociedade das Nagoes e as Nagdes Unidas, serd necessariamente fraco porque, tal
como os barédes da Idade Média, as nagoes participantes julgam melhor a anarquia
que a perda da independéncia. E, como na Idade Média, a substituicdo de um es-
tado andrquico por um governo de ordem depende da vitdria do poder real; assim,
a passagem da anarquia para a ordem, nas relagdes internacionais, se se produzir
algum dia, serd resultante do dominio superior de uma na¢do ou de um grupo de
nagoes. E somente entdo, quando esse governo unico tiver sido constituido, poderd
comegar a evolugdo para uma forma democrdtica de autoridade internacional. (...)
Concordo naturalmente, que um governo mundial criado por consentimento miituo

8 O discurso do Filésofo Nobelizado, preocupado com o que, para ele, seria a “passagem da
anarquia a ordem”, é paradoxal — “se se quiser evitar a guerra, a existéncia de um sé governo para
todo o planeta ¢ indispensdvel.” Mas estd convicto que para criar um Governo Mundial sera preciso
usar a forga “militar de uma nacdo ou de um grupo de nacées” (isto é, recorrer a guerra), € impor um
despotismo “durante um século”. Hitler, que nao era filésofo, mas era igualmente parandide, também
ele preocupado com a “passagem da anarquia a ordem”, nao falaria melhor.
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seria infinitamente preferivel, mas estou firmemente convencido que o amor da in-
dependéncia nacional é demasiado forte para que tal governo possa ter um poder
efectivo. Quando um governo mundial iinico, incarnando a supremacia militar
de uma nagdo ou de um grupo de nacgées, estiver no poder durante um século, o
respeito que comegar entdo a inspirar permitir-lhe-d fundar a sua autoridade no
sentimento e na lei em vez de fundd-la na forca; e poderd, nessa altura, tornar-se
democrdtico.” (Bertrand Russell, A Gltima oportunidade do homem (New Hopes for
a Changing World, New York, Simon & Schuster, 1952), Lisboa, Guimaraes Editores,
4* edicao, 2001: 83-84; d. n.)’

O despotismo politico a escala mundial, o “mundo unificado pela ciéncia”,
exigem, ‘racionalmente’ — a fim de “passar da anarquia a ordem” e “o Mundo
poder prosperar” —, a limitacdo dos nascimentos e a esterilizag@o eugénica da parte
‘inconveniente’ da humanidade, “sem olhar ao preco”.

“A medicina combate hoje, com certo éxito, as epidemias, e a filantropia tende
a reduzir o dominio onde a fome era um fenomeno ciclico. Mas para que o mundo
possa prosperar, a despeito da justica e da medicina economica, € preciso resolver o
problema da populagcdo pela limitagdo dos nascimentos. Isso implica, no dominio da
educagdo, da industrializacdo e do aumento da riqueza das regiées menos favorecidas
do mundo, uma série de medidas: é preciso tomd-las, sem olhar ao preco para que
o mundo unificado pela ciéncia seja estdvel e ndo se afunde em niveis de vida cada
vez mais baixos.” (idem: 229-230, sublinhado nosso).
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A ANTROPOLOGIA FILOSOFICA A PARTIR
DA TRADICAO ALEMA'
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O Homem € o ser que hesita
Hans Blumenberg®

Resumo: O autor faz uma breve introduc@o a tematica do pensamento antropoldgico aleméo na pers-
pectiva da antropologia filosofica, centrando-se sobretudo nos séculos XIX e XX, tentando identificar
brevemente as problematicas e alguns debates que definem o campo filosdfico aberto, pela primeira
vez, em toda sua radicalidade por Immanuel Kant.

Palavras-chave: Antropologia filosofica; filosofia alemd; racionalidade humana; Kant; Cassirer; Blumenberg.

Abstract: The author gives a brief introduction to the German anthropological thought from the philo-
sophical anthropology point of view, focusing mainly in the nineteenth and twentieth centuries. The
aim is to identify briefly the problems and some of the debates which define the philosophical field
radically opened for the first time by Immanuel Kant.

Keywords: Philosophical anthropology; German philosophy; human rationality; Kant; Cassirer; Blumenberg.

Homem e historia

A antropologia filosbdfica € uma “coisa exodtica”, para todo o mundo latino.
A antropologia, tal como ela é desenvolvida no ambito da filosofia, é algo
que nao teve saida no mundo latino, por muitas razdes que ndo interessa invocar

! Este texto baseia-se na transcri¢do da intervencao do autor registada em video, transcri¢do essa
feita pelo coordenador da sessao (VOJ), e revista pelo autor. Mantém assim assumidamente algumas
caracteristicas do discurso oral. Cf. https://www.youtube.com/watch?v=7qV-sqB2-iw; https://www.
youtube.com/watch?v=QLtJaPD6Wu4

% Professor da Universidade de Evora

3 Hans Blumenberg, Nachdenklichkeit, Discurso de recep¢ao do Prémio Sigmund Freud da Deutsche
Akademie fiir Sprache und Dichtung (Academia Alema de Lingua e Literatura), 1980. Publicado no
segundo tomo do volume anual da Akademie, o texto € de muito dificil acesso. No entanto, pode ser
lido na sua integralidade no proprio site da Akademie em: http://deutscheakademie.de/de/auszeichnungen/
sigmund-freud-preis/hans-blumenberg/dankrede.
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aqui. E uma espécie de “especialidade germanica™. O mundo anglo-saxénico tem
uma evolugdo académica, intelectual, institucional, diferente, que lhe permitiu
reencontrar o campo aberto pela antropologia filosdfica alemd nomeadamente a
partir das reflexdes a volta das neurociéncias e daquilo que é chamado em ingles
“the Mind-Body Problem”.

Podia-se dizer de maneira sumaria que a antropologia filosofica tem um
campo de investigacao muito familiar aos dos antropdlogos stricto sensu: ela se
debruca sobre as relacdes entre a natureza e a cultura. Qual seria a natureza do
humano? Se houver uma tal natureza, seria diferente de um outro tipo de natureza
nao humana e quais seriam entdo os pontos de contacto ou de ruptura entre essas
naturezas? E, de maneira mais tecnicamente filosofica, fara sentido dedicar e reduzir
a reflex@o filosofica a temética do humano enquanto tal®? Dito de outra maneira:
o objecto de estudo da Antropologia, sobre o qual a disciplina cientifica funda a
sua propria existéncia e a sua legitimidade epistemoldgica, é alvo de discussdes
filosoficas relativas a sua existéncia como tal.

A antropologia filosofica posiciona-se, logo a partida, face a uma grande
orientagdo do pensamento filosofico alemao que constitui a filosofia da historia.
Encontra nas obras de Kant e de Hegel os seus fundamentos tedricos incontorna-
veis e prolonga-se, por exemplo, em toda a literatura de inspiracdo marxiana, até
chegar as derivacdes anglo-saxdnicas ideologicamente suspeitas (como por exemplo
em Fukuyama ou Huntington).

Inicialmente, a filosofia da historia, na tradi¢do alemd, é algo que implica
uma ideia de mudanca e de abertura relativamente a uma humanidade que se auto
-apropria do seu destino e da sua inscricao na historia. A histoéria ndo & “sofrida”
pelo ser humano a partir de um designio divino ou simplesmente natural, mas sim
determinada por este em fung@o de um processo emancipatdrio. E o ideal do Ilu-
minismo, tal como serd elaborado no final do século XVIII e no inicio do século
XIX. A defini¢ao de filosofia da historia aponta inicialmente sempre para um ideal
de liberdade e de autonomia humana, na sequéncia daquilo que podemos muito
rapidamente reconhecer na formula kantiana de revolugdo copernicana.

O proprio titulo deste coloquio enuncia uma questdo kantiana — “que € o
homem? “ — ja que Kant reconduz toda a sua filosofia a trés perguntas: “O que

4 Um estudo fundamental sobre a antropologia filosofica na Alemanha é o de Andrea Borsari,
“Notes on “Philosophical Anthropology” in Germany. Na Introduction”, Iris, Firenze University Press,
Firenze, April 2009, pp. 113-129.

> A maior parte da filosofia europeia posterior a segunda guerra mundial vai, pelo contrario, glosar
sobre um horizonte pés-humanista e sobre a tese, comummente aceite da “morte do Homem”, tal como
por exemplo conclui o livro As palavras e as coisas de Michel Foucault (1966).
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posso saber?”, “O que devo fazer?”, “O que me € permitido esperar?”’. Kant declara
que estas trés questdes podem ser, por sua vez, redutiveis a uma sb: precisamente
“O que € o homem?”, sendo o humano apreendido aqui na sua universalidade
maxima. De alguma maneira, esta Gltima pergunta pode ser entendida — embora
seja redutor coloci-la nesses termos — como uma interrogacdo acerca da natureza
do homem, ou da Razao humana. Ora o risco de uma pesquisa acerca da natureza
do fendbmeno humano é de reduzi-la a algo da ordem da esséncia, de uma deter-
minagdo substancial imune ao tempo, nomeadamente a maleabilidade do tempo da
historia. Assim, a partida, a filosofia da historia e a antropologia, pelo menos na
obra kantiana, sao as duas faces do questionamento critico: o Homem & esse ser
cuja natureza é de aspirar a sua autonomizacao, a saida do estado de menoridade;
mas ao mesmo tempo, esta natureza sO se expressa na ordem do tempo, da his-
toria, e a historia da humanidade pode ser entendida sub specie desse gigantesco
processo de autodetermina¢do do Homem.

Depois, ao longo do século XIX, a antropologia, através de obras como as de
Feuerbach e de Marx, apresenta diferentes facetas da figura humana mas sempre a
partir do projecto iluminista que podemos reconduzir a uma filosofia da historia.

Quando a antropologia filosofica surge, no inicio do século XX, como discipli-
na especificamente germanica, vamos ver que, de certa maneira, ela vai entrar em
tensdo, vai contrastar — por multiplas razdes que nao tenho tempo de desenvolver
aqui — com o historial dindmico de autonomizacdo do humano, da humanidade,
no seio da temporalidade historica. A antropologia filosofica surge também numa
altura em que a figura do humano é cada vez mais controversa e problematica. Ha
literalmente uma crise da humanidade no fim do século XIX, principio do século
XX, cujo sintoma mais patente & o aparecimento de novas disciplinas no campo
epistemoldgico, que se vao dedicar exclusivamente a varios aspectos do fendbmeno
humano, ou seja, as disciplinas que vdo compor o ambito das ciéncias humanas.

A necessidade de responder a pergunta “o que € o homem?” tornou-se entao
muito mais dramética, como alids se observa na propria obra de Freud na sua fase
final, nos seus textos mais dramaticos, mais sombrios. Pergunta-se de novo “o que
¢ a natureza do homem?” ou mesmo, dir-se-ia numa linguagem metafisica, “em
que consiste a esséncia do homem?”.

Assim, entre a filosofia da historia, que implica uma plasticidade, uma ca-
pacidade do homem para moldar o seu destino, tendo o ideal da liberdade como
finalidade da historia, e, por outro lado, a filosofia da histdria como uma referéncia,
assumida ou ndo, a uma espécie de “esséncia” atemporal do humano, depara-
mos-nos de imediato com uma bipolaridade. Eu estou a acentuar essa diferenca,
evidentemente, para facilitar a discussdo a seguir.
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Portanto, por um lado, temos a antropologia filosofica que implicaria uma
certa “esséncia”, um certo determinismo como referéncia a uma natureza “fixa”
do homem, e, por outro, a filosofia da historia, proxima do ideal de mudanga e de
autonomiza¢do do humano, que, evidentemente, se vai confrontar com a terrivel
experiéncia de desilusdo no século XX, com os massacres das duas guerras mun-
diais e os maltiplos genocidios que obscureceram a representacio que o homem
se faz de si mesmo.

Homem e natureza

Um outro aspecto importante da reflexdo moderna sobre o homem ¢ o se-
guinte: ao longo destas jornadas, contrastou-se muito a figura do humano com a
do animal, mas nao se referiu — salvo erro — a famosa citacao de Rousseau, onde
se opoe claramente o humano ao animal, e onde se caracteriza o homem como
“animal degenerado” (“L’homme comme animal dégénéeré”). “Degenerado” pode
ser entendido como uma critica. Mas Rousseau — contrariamente a uma certa ideia
corrente — ndo pensava regressar a um estado de natureza idealizada; nada podia
estar mais longe do seu pensamento. Rousseau & o autor do “contrato social”; é a
institui¢do, € o artificio que instaura a sociedade civil. Portanto, ndo ha qualquer
nostalgia de um tempo adamico em Rousseau.

Assim, quando Rousseau fala do homem como animal degenerado, ele traca
de alguma maneira, um certo horizonte de compreensdao do homem no sentido
em que — e isso foram elementos evocados ao longo das comunicag¢des que hoje
ouvimos — o homem se distingue do animal porque ndo tem determinadas carac-
teristicas que apontam para uma certa perfeicdo da figura do animal — como, por
exemplo, a especializacdo deste.

De facto, o homem nao tem uma especializag@o particular, facto que o coloca
numa posicdo de inferioridade quando se trata de certas performances, ou que o
poe numa posi¢do de perigo (em termos de sobrevivéncia, digamos, biologica),
ou, ainda, de uma maneira mais existencial, facto que o coloca num estado de
desamparo ou de auséncia de capacidade de se auto-ajudar — o que mais tarde
serd tematizado, evidentemente, por Freud.

Tudo isto faz com que a figura do homem vé ser pensada desde cedo (Rous-
seau € do final do século XVIII...) tomando o animal como ponto de comparac@o.

Depois, ao longo do século XIX, vemos que, de uma certa maneira, ha uma
situacdo de perda de referéncias e de desencanto relativamente ao projecto que
iniciou o século XVIII, ou seja, relativamente ao ideal iluminista. Todas as te-
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maticas de reificacdo; de alienagdo — individual ou em termos de classe social —;
toda a analise que faz, por exemplo, Marx; a perda da autonomia tematizada por
Max Weber; ou a perda de sentido vivida no mundo moderno, tal como surge, por
exemplo, na obra de Georg Simmel — ha em tudo isso uma tentativa de definir
o homem como este ser que vive constantemente numa situacdo de frustracao,
de perda, que podiamos resumir através da noc¢do multifacetada de niilismo, de
perda de sentido.

O homem ¢ este ser vivo cuja vida tem de ser orientada por um sentido.
Tal sentido “faz-lhe” falta e constitui em si mesmo uma falta: o homem moder-
no — insisto na ideia de moderno — & aquele que vive na perda, na nostalgia, na
caréncia de sentido.

E, paradoxalmente, esta tematizacdo do sentido vai caracterizar toda a filo-
sofia — e nao sd a filosofia, mas todo o pensamento dos Gltimos 100, 150 anos.
A ligacdo entre o sentido — ou, poderiamos dizer, o simbolico — e a defini¢do
daquilo que é o humano, foi cada vez mais um objecto de estudo no ambito da
antropologia filosofica.

O que nao deixa de ser paradoxal, porque a0 mesmo tempo, esta antropologia
filosofica surge na sequéncia — digamos, nos escombros — da metafisica hegeliana®,
e aparentemente essa antropologia desenvolve-se independentemente do crescimento
das ciéncias empiricas.

Lembremo-nos da distin¢ao que os germandfonos fazem entre as “ciéncias da
natureza” (Naturwissenschaften) e as “ciéncias do espirito” (Geisteswissenschaften).
As ciéncias humanas e sociais sdo conceitos que ndo existem no “quadro classi-
co” alemdo das “ciéncias do espirito”. E quando se fala de Geisteswissenschaften
evidentemente evoca-se a nogdo de Geist — € uma pesada tradicdao do idealismo
alemd@o — que tem a ver com todas as producdes e acgdes, capacidades, do humano.
Por extensao, Geist evoca “cultura”. E o animal cultural é efectivamente o humano.

Geisteswissenschaften poderia entao ser traduzido — como foi feito por um dos
maiores antropdlogos da filosofia do século XX, Ernst Cassirer’, por Kulturwissens-
chaften, ou seja, as “ciéncias da cultura”. As “ciéncias do espirito” — as ciéncias
sociais € humanas — sdo fundamentalmente as “ciéncias da cultura”, de todos os

® Que inclui no seio do seu desenvolvimento, uma etapa antropoldgica muito importante; a di-
mensao antropoldgica ¢ fundamental na demanda do saber absoluto.

7 Em lingua portuguesa, dispomos da tradugao da Gltima obra publicada por Cassirer que incide
explicitamente sobre a questdo antropoldgica: E. Cassirer, Ensaio sobre o Homem, trad. Carlos Bran-
co, Lisboa, Guimaraes Editora, 1995. De maneira muito significativa, o primeiro capitulo desta obra,
publicada originalmente em inglés, em 1944, intitula-se “A crise do auto-conhecimento do Homem”;
o homem se tornou um mistério para ele proprio.
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processos de produc@o culturais, por contraste com as “ciéncias da natureza”.

De modo que o surgimento destas ciéncias do espirito, da cultura, é acom-
panhado também por um sentimento de perda de sentido, e, portanto, de procura,
de demanda de sentido, que caracteriza o horizonte niilista da crise do final do
século XIX, principio do século XX, afectando a figura do homem.

E isso também deslegitima, de alguma maneira, o proprio discurso filosofico
no sentido lato, o qual se vai dispersar em miltiplas subdisciplinas que t€m algo em
comum, como a sociologia, a psicologia, a antropologia, etc. Todos esses dominios
ou disciplinas vdo sair do ambito da filosofia no sentido lato, e vdo evidentemente
por em causa a possibilidade de unificar uma figura do humano — dada precisa-
mente a multiplicidade das disciplinas que tratam da figura humana. Resultado:
temos um conjunto de interrogagdes maltiplas, polifacetadas, polifonicas, que vai
ser extremamente dificil de sintetizar.

E, de certa maneira, face a esta multiplicacdo de discursos, de semanticas,
ha um “gesto de regresso”, um pedido de legitimag@o, de perguntar acerca do
homem, e uma viragem para as ciéncias da natureza, as ciéncias positivas. O
que ¢ o homem? Para encontrar uma resposta, vamos perguntar, por exemplo, a
biologia®. Da-se o surgimento de uma tematica de algo que ja nem & bios, nem
zoé; a nocao de vida vai ser interrogada a partir dos seus resultados nas ciéncias
positivas, na biologia, na antropologia biologica, na paleoantropologia, etc. Tudo
isso de modo a poder comecar a tragar a figura do humano. E a arqueologia tam-
bém estd envolvida nesta tarefa genealdgica.

Face a questdo da perda de sentido, na acep¢ao de desencantamento — tematica
que parte de Max Weber, mas que se vai difundir nas obras do século XX — e o
terrivel choque, que foi como uma confissdo de fracasso do projecto iluminista,
provocado pela 1* Guerra Mundial e sua sinistra repeti¢io na 2%, com o nazismo
e todos os fendmenos que acabam com as explosdes de Hiroshima e Nagazaki,
evidentemente ira por-se em causa a tradicional definicdo do homem como “zoon
logon &chon®, ou animal racional. De facto, o que é a razdo? Se a razao nos leva
a Nagazaki e a Auschwitz, ao lager, ao campo de exterminio, esta defini¢do tem
que ser revista.

Dai uma vontade de abrir o campo de prestacdoes que podemos qualificar de
racionais. Por exemplo, encontramos na obra de Cassirer, que € uma das principais
obras da antropologia filosofica, a redefini¢gdio do homem, ndo como um animal

8 Este movimento faz da antropologia filosofica uma disciplina hibrida, pertencendo as ciéncias
do espirito, mas ao mesmo tempo integrando constantemente elementos das ciéncias positivas, nomea-
damente da biologia. Este caracter “hibrido” justificou, ao longo do século XX, a sua relegacdao a uma
disciplina menor, simplesmente empirica, no campo da propria filosofia.
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racional, mas sim como um animal simbolico. O que é o simbdlico? Sao todas as
prestacdes que se inscrevem no horizonte de representagdo. O que implica varias
coisas.

Em primeiro lugar, ja ndo had uma defini¢do de racionalidade como estri-
tamente calculadora, no sentido da ratio latina. Nao é ja a razdo de Descartes,
nao ¢é a razdo de Leibniz, mas é uma razao multifacetada, polimorfica. Fazendo a
arqueologia dessa razdo, vamos, por exemplo, interrogar as prestacoes racionais
— a partir dos primeiros estudos de arqueologia, de antropologia, de Lévy-Bruhl,
de Marcel Mauss, de Leroi-Gourhan, etc. — para ver o que é que caracteriza os
primordios, o ponto de partida que vamos caracterizar como racional mas que ndo
tem nada a ver, por exemplo, com o célculo infinitesimal.

A racionalidade explode na sua defini¢do e na sua aplicagdo. Da mesma
maneira, nao é por acaso que a filosofia vai devolver uma legitimidade e uma
significacdo ao ser outro, ao outro, a partir do qual ela se significa a si mesma
como filosofia. E esse outro é o mito: aquele discurso em func@o do qual a filosofia
tenta tracar reflexiva e especulativamente sua propria identidade.

Todos os manuais de filosofia perguntam: quando comecga a filosofia? A res-
posta que a propria filosofia se deu a si mesma foi: a filosofia comeca quando ela
sai do mito, do modo mitico de expressdo. E vemos, por exemplo, o esfor¢o de
Cassirer — Ginico Reitor judeu da Reptblica de Weimar, que se exilou nos Estados
Unidos nos anos quarenta do século XX —, na sua Gltima obra, para apreender o
inominavel, o irrepresentavel, ou seja, evidentemente, as raizes da barbarie, do mal
absoluto nazi. Esta tentativa que sera publicada postumamente em 1946, terd como
chave de compreensio a ideia de “Mito do Estado™. Ou seja, a racionalidade na
sua definicao classica ja ndo nos permite entender um fenomeno tdo insondavel
como o Homem; dai a urgéncia de aprofundar uma disciplina que explore este
fendmeno tao intimo e tdo alheio.

E essa questdo mobiliza tanto a antropologia dos povos ditos primitivos”
— e aqui deparamos-nos com a contemporaneidade do dito “primitivo” dentro da
racionalidade moderna ocidental — como o proprio Freud, por exemplo, ou como
acontece num dos Gltimos textos de Cassirer.

H4 em Cassirer uma tentativa de alargar a definicio de racionalidade nas
suas facetas, nas suas manifestagcoes, e, sobretudo (isto é absolutamente essencial),
uma vontade de ndo impor hierarquias, nem de introduzir qualquer teleologia
dentro do desenvolvimento das proprias capacidades de representagdo humanas,
das capacidades simbolicas.

® E. Cassirer, The Myth of the State, New York, Yale University Press, 1946.
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Ou seja, nao partimos do mito para chegar a teoria da relatividade de Eins-
tein, ndo ha uma orienta¢do progressiva do desenvolvimento da razdo. Claro que
a consciéncia simbdlica em Cassirer convive, a0 mesmo tempo, com 0 expressivo,
com o afectivo, com diversas formas de representag@o e de vivéncia dentro de um
campo de experiéncia partilhado, e, a0 mesmo tempo, com as formas mais refinadas
de céalculo, de abstrac¢do conceptual. E uma convivéncia. Nao é por acaso que
ele trabalhou durante dez anos com Aby Warburg — referido na apresentacdo da
Joana Silva, que ouvimos ha pouco —, na sua famosa biblioteca de Hamburg, tendo
uma influéncia tdo profunda na sua obra. A maneira como Warburg reconstruiu
uma certa imagem, uma certa representacao da historia da arte, foi decisiva para
Cassirer poder conceber uma razdo caleidoscopica.

A natureza do Homem?

O terceiro ponto que eu queria rapidamente abordar ¢ relativo a outros autores
que referi no inicio da minha apresentacdo: Blumenberg, Gehlen, Plessner... e nos
quais vemos definicdes do homem que muitas vezes se caracterizam pela falta.
Temos assim a famosa definicao de Gehlen: “o homem ¢é um ser caracterizado pela
caréncia”... o “ser deficiente, a criatura da falta”... (Mdngelwesen), Ou seja, a sua
incapacidade instintiva de sobrevivéncia faz com que o homem se caracterize pela
necessidade de desenvolver novas habilidades, novas capacidades.

A falta de competéncia especializada — o homem é uma espécie de “fouche
-a-tout” (“topa-a-tudo”) —, a sua tendéncia para se interessar ou entusiasmar por
muita coisa, leva-nos a definicdo de Blumenberg (o autor mais recente de entre
aqueles que cito, visto ter morrido em 1996) do homem “como o animal que
nasceu jovem’.

Em Blumenberg este ponto esti relacionado com a tematica da curiosidade;

2

o homem ¢é um animal curioso porque ndao é especializado, entusiasma-se com
tudo, e encontrariamos aqui um motivo da atitude tedrica que conduz a ciéncia,
a filosofia, ao conhecimento.

Tudo isto aponta para uma Gltima dimensdo, que & a dimensao cultural, tendo
a linguagem como uma das principais caracteristicas da producdao humana a esse
nivel, como podemos ver tanto em Gehlen como em Cassirer, €, a0 mesmo tempo,
entrever ai uma antecipag¢do de tematicas como a da reorientacdo da filosofia em
direc¢@o ao agir comunicativo, desenvolvido por Habermas.

Um altimo ponto: nada disto que tenho exposto podia ter sido equaciona-

do sem o precedente kantiano. Sabemos que Kant — que faz exatamente, como
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disse antes, a pergunta que da o titulo a este nosso coloquio — vai renunciar a
qualquer tipo de ontologia (outra forma de dizer metafisica). Tal é desde logo
afirmado no prefacio da Critica da Razdo Pura, onde diz mais ou menos isto:
“Temos de renunciar ao orgulhoso nome de ontologia, limitando-nos a uma
analitica do entendimento”. Assim, para aludir brevemente a este ponto, acaba
aquilo que caracterizara vinte e trés séculos de metafisica; a esta atitude chamo
“realismo ontoldgico™.

Aquilo a que temos acesso ¢ da ordem da representacdo, segundo Kant. Nao
ultrapassamos a representacdo, a qual implica também a capacidade de projecc@o
representativa, com a possibilidade fundamental da imaginagao, aberta a todas as

N

utopias e a viabilidade de uma filosofia da historia. Este antirrealismo da filo-
sofia transcendental, que é ampliado na obra de Cassirer, ¢ a base de qualquer
antropologia filosofica. O que é o anthropos? E aquele animal capaz de produzir
horizontes de representac@o, horizontes de criacdo de sentido. Porqué? Porque &
um ser carente, incompleto, com falta de instinto, etc.

O que me interessa também aqui € “dar uma dica” sobre a questao do bino-
mio natureza-cultura, que encontrei no texto de apresentacdo deste coloquio. O
problema é que, segundo uma perspectiva radicalmente kantiana, ou segundo um
kantismo radicalizado (tal como encontramos em Cassirer ou na antropologia filo-
sofica de Blumenberg) esta oposicao é, pura e simplesmente, uma falsa oposicao.
Ela baseia-se numa evidéncia que tem de ser desmontada, desconstruida, pelo
proprio questionamento filosofico.

Porqué? Porque ndo existe algo tdo simples como uma nog¢do de natureza.
O proprio conceito de natureza implica a sua elaborac@o a partir de um horizonte
cultural. Ou seja, seguindo Cassirer, a natureza & sempre uma representagdo da
mesma. Seja uma representagdo de ordem linguistica, seja de ordem estética, de
ordem da ciéncia (qual delas ?), etc.

Isto €, a partir do momento em que assumimos a mudanca de orientag@o filo-
sofica kantiana, nao podemos sair metodologicamente do horizonte da representacdo.
Podemos ter uma nostalgia de um regresso a um “verdadeiro real” ou a algo que
nao seja da ordem da representacdo. Toda a filosofia pds-hegeliana se caracteriza
por isso. Temos de sair de uma filosofia da representagdo como se saissemos do
ficticio, fantasmagorico, do errado, para, por assim dizer, “regressar as coisas
mesmas”. Evidentemente que este discurso é profundamente platonico: temos que
renunciar aos idolos, aos fantasmas projectados sobre o fundo da caverna, temos a
obrigacdo moral e ética de sair da caverna. Temos de renunciar as ficcoes que sdo
sempre opostas aquilo que é vidvel. A referéncia constante que é feita no presente
a autoridade das ciéncias, particularmente das ciéncias da natureza, manifesta esta
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obrigacdo de um acesso legitimo, por beneficiar de uma acreditagdo, aquilo que
¢ a realidade das coisas.

E claro que a integrag@o, por exemplo, de certas ferramentas da psicanalise
permite, aquelas obras da antropologia filosofica, integrarem uma critica a este
realismo excessivo ou, diria rapidamente, “platdnico”.

Portanto, o que é a verdadeira realidade do homem? A isso, Blumenberg
vai responder: o homem € aquele ser incapaz de contacto direto com o que nds
chamamos real. E isto também tem afinidades com a definicio do homem de
Cassirer, quando este afirma: o homem ¢é aquele ser que pratica a arte do desvio.
Nao ha contacto directo. Ha sempre um contacto que é mediado, que é da ordem
da mediacao linguistica, simbdlica, cientifica, estética, etc. O homem multiplica
as estratégias de contacto, mas sdo sempre contactos: sao adiados, mediados. E é
dentro deste regime, desta economia da mediacdo que eventualmente pode surgir,
de repente, um imperativo de regresso ao real, as coisas mesmas.

Uma altima palavra em forma de provocag@o: a de Blumenberg, que é um
grande leitor de Cassirer, com o qual vai continuamente dialogar ao longo da sua
propria obra, para construir a sua propria antropologia filosofica. Diz-nos Blu-
menberg: a filosofia é a desconstrucao das evidéncias.

O facto é que nas linguas latinas, o conceito de evidéncia deriva de “videre”,
visdo — o que ¢ muito platdonico. Em alem@o é “aquilo que se entende, que se per-
cebe por si mesmo” (selbstverstdndlich). Da visdo latina passamos a compreensao
germanica, algo de conceptual.

Para ele, a antropologia filosofica deveria tratar de tdopicos como este: se a
existéncia fisica resulta ou ndo de capacidades essenciais oferecidas ao homem.
Ou seja, serd que o homem ¢ essencialmente dotado da capacidade de existéncia
fisica? Por outras palavras, a proposi¢do da antropologia filosofica deveria ser: ndao
¢ evidente que o humano deva existir'®. Ha aqui um “trocadilho” com a palavra
que significa em alemao “ser”, neste contexto: o ser humano nao deve essencial-
mente ser. Porqué? Porque, para Blumenberg, a propria existéncia da cultura ndo
€ necessaria. Embora estejamos num regime de representacdo, de mualtiplas ordens,
a0 mesmo tempo ndo é necessario que estas ordens da representagdo existam: nem
a antropologia, nem a cultura, sao necessarias.

Por outras palavras, nao ha nenhuma necessidade de que a cultura ou o
humano sejam figuras essenciais. De modo que a antropologia deveria assumir
essencialmente uma condi¢do de contingéncia. A cultura nasce precisamente, cons-

10" Cf. Hans Blumenberg, “Anthropologische Annaherung an die Aktualitat der Rhetorik” in Wirkli-
chkeiten in denen wir leben, Reclam, Stuttgart, 1981, p. 114.
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ciente ou inconscientemente, da assuncao de que o seu regime da existéncia ndo é
necessario. E € precisamente esta contingéncia que justifica a sua existéncia como
trabalho de compreensdo da existéncia deste ser bioldgico, cuja existéncia ndo &
evidente nem pode ser unicamente reconduzida a ordem bioldgica.

O humano é uma figura precéria, e € contra esta precariedade que se erguem
as formacdes simbolicas que lhe permitem, de alguma maneira, compensar esse
regime de existéncia e esse horizonte de contingéncia que € o seu.

Haveria muito mais a dizer, mas ndao quero alargar-me demasiado.!!

" Ver o debate final desta comunicacdo e da jornada em geral em: https://www.youtube.com/
watch?v=GWdHYAIm_Qg
https://www.youtube.com/watch?v=YPko0ZI.103¢
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O MITO DOS ‘PRIMEIROS HOMENS’, DO
SELVAGEM AO PRIMITIVO: A IMAGETICA
FEMININA (UM PRIMEIRO OLHAR)
(RESUMO)

por

Ana Cristina Martins'

«A (in)visibilidade feminina na arqueologia tem centrado vérios estudos dados
a estampa nas @ltimas décadas, coincidindo grosso modo com as mais recentes
vagas feministas, razao também pela qual s@o assinados, na sua maior parte, por
historiadoras e historiadoras da ciéncia.

Ao contrario, porém, da maior parte das areas do saber, sobretudo natural,
esta tematica possui, em arqueologia — como em historia, de um modo geral —,
uma particularidade resultante da propria natureza da disciplina, a ponto de cons-
tituir uma especificidade no seio da historia da arqueologia, da historia da ciéncia
e dos proprios estudos de mulheres englobados pelos de género’. E assim que, a
par de nomes de quem contribuiu, no feminino, para a emergéncia, afirmacao e
desenvolvimento da arqueologia, a gender archaeology tem permitido identificar,
com maior assertividade, a mulher no proprio registo arqueoldgico, assim como
a relevancia do seu papel em diferentes espacgos, tempos e demais contextos. Por
outras palavras, tal como sucede noutras ciéncias, a gender archaeology procura
rever o preponderante discurso cientifico e historiografico, ndo para o substituir,
mas para o complementar e — nalguns casos —, rectificar’.

Com efeito, o discurso pontificado, quase em exclusivo, desde o alvor da
ciéncia arqueolodgica até recentemente, tem sido o masculino. Nada inusitado,
se pensarmos no ambiente que o esbogou na génese Oitocentista, ao alicer¢a-lo

! Investigadora de Pds-Doutoramento FCT / Instituto de Historia Contemporanea da Faculdade
de Ciéncias Sociais e Humanas da Universidade Nova de Lisboa
(FCT / IHC-CEHFCi-U.Evora-NOVA). ana.c.martins@zonmail.pt

2 Vide, a este proposito, Evelyn Fox Keller (1985). Reflections on Gender and Science. New
Haven and London. Yale University Press.

3 Vide, a este propdsito, Margarita Dfaz-Andreu e Marie Louise Sorensen (eds) (1998). Excavating
women: A history of women in European archaeology. London. Routledge.
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numa sociedade vitoriana profundamente conservadora, onde a mulher pouco mais
remanescia do que o (conquanto importante) papel de filha, irma, mulher e mae.
Por isso, também, nao supreende que as narrativas verbais e imagéticas sobre o
passado reflectissem essa mesma acercdo. Daf que o homem surgisse, invariavel-
mente, como inventor, criativo e protector da prole, e a mulher executando as
mesmas tarefas que lhe eram exigidas pela contemporanea sociedade burguesa
ocidental. Fun¢des que, se secundarizadas e subalternizadas a época, por serem
entendidas como acriativas e ndo especulativas, deverdo ser agora continuamente
reinterpretadas pela sua imprescindibilidade no seio comunitério.

Mimetizando, ao mesmo tempo que transferindo — para melhor os enraizar
na cultura e mentalidades —, estes paradigmas androcéntricos para obras impressas,
de maior ou menor circulag@o por entre a percentagem (entdo) minima de alfabe-
tizados, os respectivos autores buscavam paralelismos (designadamente culturais)
que melhor os substanciassem. Mormente, perante o assomar ¢ o engrandecer
do movimento sufragista. Mas, acima de tudo, face as iniimeras e desdobradas
interrogacdes que varios dos materiais exumados em contexto arqueoldgico
colocavam aos seus investigadores. Foi, assim, que, a semelhanc¢a do verificado
em coevas comunidades cientificas europeias, a intelectualidade portuguesa de
finais de Oitocentos, inicios de Novecentos, expressou interpretacdes similares em
escritos de autores tao variados, como Francisco Pereira da Costa (1809-1889),
Joaquim Possidonio da Silva (1806-1896) e Vergilio Correia (1888-1944), para
citarmos apenas estes, a0 mesmo tempo que recorriam a cotejamentos etnogra-
ficos, desajustados (soube-se depois) pelo anacronismo comportado.

Como mencionado atras (vide supra), a imagética evidenciou de forma mais
evidente, directa e apelativa uma realidade construida anteriormente e reforcada
nos Tempos Modernos, ilustrando, amitde e (quantas vezes) por mao de artistas
celebrizados pela historia da arte, a pré-historicidade vivida diferenciadamente
no masculino e no feminino. Desenhados, aguarelados, pintados ou gravados,
surgem-nos quadros do quotidiano imaginado, recriado e comparado a existéncias
extra-europeias, povoados de homens cacadores, guerreiros, pintores, escultores e
fazedores de fogo, enquanto as mulheres, frequentemente sentadas e ajoelhadas,
aparecem recolhendo, colhendo, cozinhando, alimentando, tecendo e cuidando dos
menos protegidos.

Tratou-se, contudo, de uma visdo comum também a parte significativa do
século XX, mesmo que o alastrar sufragista registado apds a I Guerra Mundial
(1914-1918) aspirasse a outras leituras perante as vertiginosas mutagdes sociais
registadas no Mundo Ocidental. Mas, ndo obstante testemunhos retirados do esteti-
cismo Pré-Rafaelita, Arte Nova e Arte Déco, outras artes, como a cinematogréfica,
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pareciam robustecer modelos precedentes, antepostos a mais recente imagem da
mulher autébnoma e soberana do seu proprio destino, ilustrada na plenitude da
sua sensualidade. Uma volGpia quase sempre arremesada maleficamente contra os
parceiros ou realgcada como sua qualidade restrita, para deleite do sexo oposto.
Representacdo executada no masculino e que atravessou décadas até ser repudia-
da com veeméncia pela segunda vaga feminista, ja nos anos 60, inspirada pelos
dizeres Beauvoirianos e em consequéncia de um conjunto de episoddios historicos
decorrentes do segundo pos-Guerra Mundial.

Sao, por conseguinte, estes alguns dos pontos aflorados no nosso discurso,
questionando, sempre, a forca das construcdes identitarias, tanto no masculino,
quanto no feminino, 0 modo como sdo traduzidas no nosso quotidiano, e de que
forma a bibliografia mais actualizada procura sobrepuja-las — se é que o fazem —,
actualizando-as — e nao comutando-as —, a luz de novidades colhidas pela investi-
gacdo arqueoldgica e de acordo com as especificidades de cada contexto historico
em que assomam. Uma andlise que continuaremos a aprofundar, identificando,
estudando e divulgando a arqueologia em Portugal protagonizada no feminino, e
questionando, em permaneéncia, causas e consequéncias das suas eventuais invisi-
bilidades, a0 mesmo tempo que a (real) existéncia de um modo diferenciado de
praticar arqueologia, dependendo do género dos seus autores.

Abstract

The paper entitled The myth of the ‘first men’, from savage to primitive: the
feminine imagetic (a preliminary glance), explores generally the way prehistoric
women were mostly represented in different history and archaeological books,
contextualizing its predominant masculine narratives, from the 19th century until
the 60ies of the 20th century, i.e., from the pre-suffragist movement until the be-
ginning of the second-wave feminism. In addition, it states some of the last works
published by women archaeologists and historians of archaeology committed to
re-analyze and re-evaluate the role of women in prehistoric times.
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REPRESENTACOES SOCIAIS DO REINO
ANIMAL: A SACRALIZACAO
DO ANIMAL HUMANO

por

Susana Gongalves Costa®

Resumo: O modo como olhamos e nos relacionamos com o reino animal depende de varios parametros
culturais, entre os quais a religiao. Enquanto o Hinduismo e o Budismo apresentam uma visao mais
ecocéntrica do mundo, as religides que se inscrevem no espectro do paradigma judaico-cristdo (i.e.
Judaismo, Cristianismo e Islamismo) t¢m uma abordagem mais antropocéntrica. Assim, para estas trés
altimas religides, o reino animal encontra-se dividido em dois pdlos opostos, “bons” e “maus” animais,
sendo que os humanos estdo fora e acima do modelo, exercendo uma posi¢ao de dominancia sobre todas
as restantes formas de vida animal. Este texto procura visitar de forma breve o modelo sociozooldgico
vigente nas culturas judaico-cristds procurando justificar as origens da ideia de superioridade humana
face as restantes espécies animais.

Palavras-chave: Escala sociozoologica; religidao; antropocentrismo.

Abstract: The way we see and relate with de animal kingdom depends on a large range of cultural
features, such as religion. While Hinduism and Buddhism have a more ecocentric view of the world,
the religions that are part of the Judaism and Christianity Paradigm (i.e. Judaism, Christianity and
Islamism) have a more anthropocentric approach. As such, for the latter three religions animal king-
dom is divided in two opposed poles, “good” and “bad” animals. Humans are outside and above all
the other living beings, adopting a domination position. This manuscript seeks to briefly “visit” the
sociozoologic model of the Jewish, Christian and Islamic cultures trying to justify the origins of the
human superiority concept.

Keywords: Sociozoologic scale; religion; anthropocentrism.

As representacdes sociais proprias de cada cultura dependem de vérios para-
metros culturais (filosoficos, religiosos, politicos, economicos, etc.) que ajudam a
definir a sua unicidade. Como tal, também as representagdes sociais que fazemos
do reino animal diferem de cultura para cultura (Costa et al., 2013).
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Pegando apenas no exemplo da religido, nas culturas hind@ e budista (ambas
originarias da regido da baia do rio Ganges), a crenga num deus transcendente
que se situa para 14 do Universo, mas que estd presente em todos 0s seres vivos
adoptando formas distintas, € um dos seus pontos centrais (Gavin, 2000). Ambas
as religides baseiam os seus principios na reencarnacdo e, consequentemente, no
vegetarianismo que é, por sua vez, a chave do principio da ndo-violéncia.

Nas palavras de Manu (o primeiro homem a existir):

Aprendei, pois, integralmente e segundo a ordem, em que matrizes a alma entra
neste mundo, e (em consequéncia) de que acgoes... Aqueles que cometeram faltas
mortais, depois de terem passado muitas séries de anos nos infernos terriveis, acedem,
uma vez cumpridas (essas penas), ds reexisténcias seguintes, ... O assassino de um
brdmane entra na matriz dos cdes, dos porcos, dos burros, dos camelos, das vacas,
das cabras, dos carneiros, dos veados ou das aves, ou ainda na dos Chdnddla* e
dos Pukkasa*... Em qualquer estado de espirito que se cumpra uma ac¢do recolhe-se
o fruto dela num corpo de qualidade correspondente.

In Renou 1980: 138 a 140

No Hinduismo e no Budismo, as reencarnacodes sao feitas em conformidade
com o bom ou o mau comportamento do individuo. As vidas vao-se sucedendo
nas suas mais variadas formas, dependendo sempre da conduta passada de cada
um, residindo aqui a importancia do vegetarianismo e da n@do-violéncia. Isto é,
nao matar outros animais sob pena de podermos estar a violentar um passado ente
querido e a comprometer uma “boa” reencarnagao no futuro. Esta ideia introduz
nestas duas religides uma ética e um sentido de continuidade que se reflecte num
modo de vida mais ecocéntrico!, em que todas as formas de vida valem por si s0.

No ponto oposto do ecocentrismo vigente no Hinduismo e no Budismo, nas
religides do paradigma judaico-cristdo (isto €, Cristianismo, Judaismo e Islamismo)
o animal humano & claramente visto como uma entidade superior. Somos a ponte
entre o divino e o terreno (Shneider, 1970). Os humanos sdo as criaturas a quem
deus, que criou o primeiro homem (género masculino) a sua imagem e semelhan-
ca, entregou os destinos da terra. Encontra-se aqui patente um claro favoritismo
pela humanidade (Hertzberg, 1981), com especial enfoque no género masculino
e no poder patriarcal. Cabe aos humanos dominarem sobre as restantes criaturas
vivas — apesar de serem todas obra da mesma entidade divina — tirando proveito

! O ecocentrismo reconhece que todas as espécies, incluindo a humana, sao produto de um processo
evolucionario comum e que, como tal, devemos viver em comunh@o com a natureza. Aldo Leopold
(1949) foi quem primeiro definiu o conceito.
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das mesmas, residindo aqui claramente a raiz do antropocentrismo? judaico-cristao.

Deus disse: “Fagamos o ser humano a nossa imagem, de acordo com a nossa
semelhanga. Dominem eles sobre os peixes do mar, sobre as aves do céu, sobre os
grandes animais e todas as feras da terra, e sobre todos os pequenos seres viventes
que se movem rente ao chdo!”

Génesis 1:26

Este tipo de anélise, que se prende com a forma como as diferentes grandes
religides do mundo se relacionam com as restantes formas de vida, bem como com
todo o mundo natural, pode ser muito esclarecedora no que toca a forma inconsis-
tente como os ndo-humanos sao tratados em determinadas culturas. Considerando
que o Hinduismo e o Budismo sdo mais antigos que as religides do paradigma
judaico-cristao, podemos depreender que as pressoes econdmicas e demograficas que
estiveram na origem da domesticacdo de animais (Bates e Fratkin, 1999; Haviland,
1999) nao se faziam sentir ainda de forma tdo intensa no momento da fundag@o
destas duas religides. Além disso, a bacia do Ganges teria eventualmente maior
potencial natural do que as terras aridas do Médio-Oriente, ber¢o do Judaismo, do
Cristianismo e do Islamismo. Talvez por isso, ndo fosse sentida a necessidade de
criar justificagdes para a dominacdo da natureza e, consequentemente dos animais
nao-humanos.

Assim, e como reflexo da sua religiao dominante, as culturas que vivem sob
o espectro do paradigma judaico-cristdo organizam o reino animal em dois pdlos
distintos: “bons” e “maus” (Arluke e Sanders, 1996), estando os humanos acima
de todas as outras formas de vida animal (figura 1). Enquanto as classificagdes
filogenéticas organizam as espécies de acordo com as suas caracteristicas biolo-
gicas, as escalas sociozoologicas organizam as restantes formas de vida animal
em fun¢do do seu papel na sociedade. Existe uma clara hierarquia de espécies,
baseada em julgamentos morais, que depende 1) do qudo til é o animal, 2) do
quanto colabora com os humanos e 3) do quanto & percepcionado como demonia-
co (Sandoe e Christiansen, 2009). Estas escalas sociozoldgicas sdo baseadas em
tradicOes e preconceitos que estdo muitas vezes associados com o modo como nos
relacionamos com outros humanos, particularmente com aqueles que pertencem
a grupos minoritarios ou “marginais” (Arluke and Sanders, 1996; Nibert, 2002).

2 O antropocentrismo caracteriza-se por colocar a espécie humana acima de qualquer outra, fazendo
com que passemos a percepcionar as restantes espécies animais como inferiores a nossa, permitindo-nos
pensar nelas numa base meramente utilitiria. O conceito estende-se simultaneamente a0 modo como
nos relacionamos com 0s contextos naturais, bem como, com 0s seus recursos que, nesta perspectiva,
se encontram apenas a0 Nosso Servigo.
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Maus animais
(deménios, vermes)

Arluke e Sanders 1996 (adaptado)

Figura 1: Escala sociozoologica das culturas que se incluem no espectro do paradigma
judaico-cristdo.

Os “bons” animais, por exemplo, t€tm um estatuto moral elevado com origem
no seu papel de subordinados. Eles aparentam aceitar de boa vontade o seu lugar e
reforcam a ideia de que os humanos sao o pinaculo do reino animal. Os animais de
companhia, os animais de produg@o, os animais de laboratorio e todas as espécies
antropomorficas sdo exemplos de formas de vida que s@o vistas como “cidaddos
decentes” (Leach, 1964; Morris, 1967; Arluke e Sanders, 1996). Por exemplo, os
animais de companhia parecem gostar do lugar que ocupam nas culturas ocidentais
e aparentam estar geneticamente predispostas a fazer parte do universo humano.
Gatos e caes que sdo mantidos enquanto companheiros sdo frequentemente vis-
tos pelos seus “proprietarios” como objectos de afecto e, paradoxalmente, como
seres vivos que sao dominados por nos. As culturas ocidentais cuidam, ndo raras
vezes, dos seus animais de companhia como se de criangas pequenas se tratas-
sem (Arluke and Sanders, 1996). Depois, para 14 dos animais de companhia — os
melhores animais que se podem encontrar dentro da escala sociozooldgica — as
espécies classificadas como “instrumentos” também pertencem a faccao dos “bons”.
Estas espécies sao também vistas de forma muito positiva porque sao ateis para a
investigac@o cientifica e para a produc@o de alimentos. Os ratos de laboratorio e
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os animais de producdo existem para nosso beneficio (op. cit), muito embora ndo
facam parte do nosso consciente cultural diario.

Na base da escala, os “maus” animais sao vistos como criaturas incontrolaveis
e potencialmente capazes de subverter a escala.

They may be freaks that confuse their place, vermin that stray from their place,
or demons that reject their place. They are oddities that cause repulsion, unwelcome
visitors that provoke fear, or dangerous attackers that rouse horror. In turn, society
may ignore, marginalize, segregate or destroy them.

Arluke and Sanders, 1996:175

Existem trés categorias diferentes de “maus” animais, os “esquisitos” (freaks
no original) sdo os que sdo vistos de forma menos negativa e incluem todas as
criaturas que ndo tém um estatuto claro na ordem social. Uma vez que a sua
posicdo € ambigua, o seu estatuto moral coloca-os a margem. Nao hi qualquer
urgéncia em destrui-los, no entanto eles ndo sdo bem-vindos a nossa esféra social.
Um “esquisito”, por exemplo, pode ser um humano que, por apresentar determina-
da malformagdo, nos faca lembrar um animal ndo-humano. Historicamente, estas
criaturas eram atrac¢Oes de circo. Por sua vez, os “vermes” (vermin no original)
tém um estatuto inferior ao dos “esquisitos”. Normalmente, atravessam as fronteiras
humanas ameacando a ordem e o ambiente. S3o vistos como seres sujos. Os ratos,
com uma clara excep¢dio para os ratos de laboratorio que sdo “bons” animais,
incluem-se nesta categoria. Finalmente, os “demonios” (demons no original) sdo
os piores de todas as formas de vida animal e sdo, de acordo com o ponto de
vista de alguns humanos, capazes de subverter a ordem imposta por nos. Alguma
fauna selvagem — tal como as cobras, os tubardes e os lobos — sdo vistos como
“demodnios” muito por causa do seu comportamento percepcionado como perigoso.

These animals do not fear humans, humans fear them. These animals hunt humans,
humans do not hunt them. These animals have power over humans; humans do not
have power over them.

Arluke and Sanders, 1996:181

Apesar desta escala ser partilhada pela maioria dos individuos que compdem
determinada cultura, a escala € suficientemente flexivel para permitir que um “bom”
animal transite para a categoria dos “maus”. Os apelidados “cdes perigosos”, por
exemplo, podem ver o seu estatuto de animal de companhia comprometido (Twining,
Arluke e Patronek, 2000). Os cédes da raca pit bull sdo frequentemente vistos como
“demonios” capazes de matar e de comer as suas vitimas humanas (Arluke and
Sanders, 1996). Desde a década de 80 do século passado que os ataques destes
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caes tém sido de forma hiperbolizada descritos pelos media, perpectuando atitudes
negativas em relacdo a raga. Com efeito, ndo existem dados que corroborem a
ideia de que os pit bull ataquem humanos com maior frequéncia do que qualquer
outra raca. Adicionalmente, estes cdes surgem muitas vezes associados a grupos
minoritarios e, muito possivelmente, as atitudes discriminatdrias associadas a raga
surgem por associac@o a discriminag@o de que estes grupos de individuos também
sdo alvo (op. cit).

Outro exemplo do quanto esta escala pode ser flexivel € o do estatuto so-
ciozooldgico do chimpanzé no Parque Nacional das Florestas de Cantanhez no
sul da Guiné-Bissau® (Costa et al., 2013). Com efeito, pelas suas caracteristicas
antropomodrficas, e pelo consequente reportdrio comportamental muito semelhante
ao humano, o chimpanzé é muitas vezes retratado de forma positiva, podendo ser
considerado um “bom” animal. Todavia, 0 modo como faz lembrar uma caricatura
humana de caracteristicas estéticas pouco apelativas pode inscreve-o igualmente
no grupo dos “esquisitos”. Além disso, como compete frequentemente por recur-
sos, atacando as colheitas dos agricultores que habitam aquele territdrio, é muitas
vezes descrito como um “demodnio”, particularmente pelas mulheres que sdo quem
esmagadoramente vigia as hortas (op.cit.).

Independentemente do contexto fisico e das circunstancias que nos possam
levar a modelar a escala sociozoolbdgica de determinada cultura que se inscreva no
espectro do paradigma judaico-cristdo, um ponto parece claro: a polarizagao “bom”
vs. “mau’” estd sempre presente, assim como a ideia de dominacao humana sobre
as restantes formas de vida animal. As escalas sociozoologicas sdo especialmente
importantes porque levam-nos a melhor entender o modo como nos relacionamos
com 0s outros € 0s mecanismos que permitem a opressdo de determinados nichos
de individuos com base na sua espécie, etnia, religido, género, etc. (Nibert, 2002).
Adicionalmente, podem ser especialmente tteis do ponto de vista da conservacdo
das espécies em risco (Costa et. al., 2013) uma vez que nem todas sdo iguais em
importancia do ponto de vista das populacodes locais que, por via dos seus hébitos
diarios, podem colocar em risco a biodiversidade do territdrio que habitam e que
partilham com outros seres vivos.

Para um entendimento mais global do modo como nos relacionamos com as
restantes formas de vida, assim como para um maior entendimento do modo como
nos relacionamos uns com os outros, fica a sugestdo de se levar este modelo para o
aplicar fora das fronteiras do paradigma judaico-cristdo, no sentido de percebermos

3 Nao sendo um pafs do hemisfério norte, o sul da Guiné-Bissau tem uma cultura fortemente
islamisada (Costa et al., 2013).
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se as ideias de domina¢do e da dualidade “bom” vs. “mau” também encontram
lugar em culturas que se acreditam ser de indole mais ecocéntrica. Por enquanto,
os estudos de que dispomos indicam que a vida humana, na sua generalidade, ¢
vista como superior e a {inica capaz de atingir a sacralizacdo.
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PORQUE NOS REVEMOS NOS OUTROS
PRIMATAS? A ANTROPOLOGIA BIOLOGICA
ELUCIDA-NOS
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Resumo: Porque razdo quando olhamos para um primata nao-humano lhe reconhecemos caracteristi-
cas ou comportamentos que imediatamente classificamos como sendo humanas? Isto acontece porque
os primatas nao-humanos sdo 0s nossos parentes mais proximos e com eles partilhamos inimeras
caracteristicas e tendéncias evolutivas. E o caso por exemplo do polegar opositor, visdo desenvolvida
e em profundidade, alargamento do cérebro ou um desenvolvimento muito longo com crias muito
dependentes da progenitora. Esta proximidade evolutiva faz com que a primatologia seja uma das
disciplinas da Antropologia Biologica, que visa compreender a evoluc@o e adaptagao humana. A reco-
nhecida inteligéncia dos primatas teve um papel determinante para o percurso evolutivo dos humanos
e por isso tem constituido um dos principais focos de interesse da Antropologia Biologica. Sabe-se
que os desafios ecologicos e sociais propostos pelo ambiente terdao atuado como motor evolutivo para
o desenvolvimento das capacidades cognitivas deste grupo tdo bem sucedido. Por esta razéo, o estudo
da diversidade dos sistemas socio-ecologicos dos primatas ndo-humanos e as suas determinantes sdo
essenciais para compreender o percurso evolutivo dos humanos.

Palavras-chave: Primatas; evolu¢do humana; inteligéncia.

Abstract: Non-human primates are our closest relatives and we share with them several traits and
evolutionary trends. For example, we all have an opposable thumb, large and well-developed eyes,
large brains and very slow development, with the progeny highly dependent on the mother for long
periods of time. Because of this evolutionary proximity, the field of Primatology is one of the discipli-
nes included in Biological Anthropology that aims to understand human evolution and adaptation. The
well-recognized primate intelligence had a crucial role shaping the human evolutionary path, thus being
one of the main research areas in Biological Anthropology. Ecological and social challenges posed by
the environment may have act as the evolutionary engine to the development of the complex cogni-
tive capacities of this well succeeded taxonomic group. Therefore, understanding the socio-ecological
diversity of primate societies and its determinants is crucial to better understand human evolution.

Key words: Primates; human evolution; inteligence.
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Porque nos revemos nos outros primatas? A Antropologia Bioldgica elucida-nos

O que é que o Homem, enquanto primata, tem em comum o0Ss restantes pri-
matas nao-humanos? Por que razdo, quando olhamos para os outros primatas lhe
reconhecemos gestos, comportamentos, caracteristicas que imediatamente associa-
mos como sendo humanas? Isto acontece porque os primatas ndo-humanos sao os
nossos parentes mais proximos e com eles partilhamos inlimeras caracteristicas.
Ao contrario do que se possa pensar, os primatas ndo sao um grupo especializado.
S@o definidos sim, por um conjuntos de caracteristicas que denotam uma tendéncia
evolutiva.

O que é um primata?

Os primatas sao um grupo extremamente diverso. Esta diversidade é expressa
numa enorme amplitude de tamanho corporal, por exemplo. Existem primatas que
sd0 muito pequenos e pesam poucas gramas (lémures-rato) e aqueles que excedem
os 100kg, como é o caso dos gorilas. Sdo também extremamente diversos no que
respeita ao habitat que ocupam (floresta, savana, deserto), a sua dieta (insetivoros,
frugivoros, folivoros, omnivoros), a locomog@o (salteadores, quadripedes terrestres,
quadriipedes arboricolas) ou a sua organizac¢ao social (solitarios, monogamicas, uni-
-macho, multi-macho, fusdo-fissdo). No entanto, todos eles partilham um conjunto
de caracteristicas que os diferenciam dos restantes mamiferos nao s6 em termos
anatomicos e de historia de vida mas também em véarios aspectos do seu com-
portamento. Todos os primatas t&m cinco digitos nas mao e nos pés, com elevada
mobilidade e em que os seus polegares sao oponiveis. Pensa-se que o surgimento
do polegar opositor terd permitido um salto evolutivo importante na evolugdo dos
primatas na medida em que € esta estrutura que veio permitir o manuseamento de
ferramentas/instrumentos. Em algumas espécies verifica-se uma atrofia do polegar
da mao, a qual se pensa ter acontecido como passo adaptativo ao modo de vida
arboricola (macacos colobus ou macacos aranha). No caso dos humanos, o polegar
do pé ndo ¢é oponivel e ndo tem fun¢do preensil, modificagdo que ocorreu como
adaptacdo ao bipedismo. E também nos primatas que aparecem as unhas em vez
de garras e os dematoglifos ou impressdes digitais, que assumem uma forma Gnica
em cada individuo. O surgimento da clavicula permitiu-nos adoptar uma postura
mais erecta e conferiu uma maior amplitude nos movimentos dos bracos. E também
a maior mobilidade dos bracos que nos permite movimentos como a catagem € o
abraco (importantes no fortalecimento das ligacdes sociais) ou o manuseamento
de ferramentas. Um outro salto importante na evolu¢do dos primatas foi o posi-
cionamento dos olhos em posicdo frontal e desenvolvimento da visdo binocular
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e estereoscopica, que permite uma visao em profundidade. Pensa-se que o motor
evolutivo para o desenvolvimento da visao em profundidade podera ter sido os
estilo de vida arboricola ou a alimentag@o insectivora. Este desenvolvimento da
visdo terd sido acompanhado pela reducdo do poder ofaltivo e consequente en-
curtamento do focinho. Talvez das caracteristicas mais amplamente reconhecidas
nos primatas seja o alargamento do cérebro relativamente ao tamanho do corpo.
Esta encefalizagdo € acompanhada por uma aumento da complexidade cerebral e
dos processos cognitivos com implicacdes profundas na sofisticagao do reportorio
comportamental e relagdes sociais. Aqui o ser humano surge como a espécie em
que o desenvolvimento cerebral é mais extremo e que exibe 0s comportamentos
mais complexos de todos os primatas. O acentuado desenvolvimento cerebral dos
primatas faz-se notar ainda na fase de fetal. As crias, quando nascem, apresentam
ja um cérebro extremamente desenvolvido relativamente ao seu tamanho corporal.
Isto acontece porque os primatas passam por estados infantis e juvenis pautados
por um longo de periodo de aprendizagem de aspectos determinantes para a sua
vida adulta. Por esta razdo, apresentamos periodos de desenvolvimento longos, com
elevado investimento materno na gestacao e nos cuidados parentais. Por exemplo,
nos grandes simios, como os chimpanzés, orangotangos ou gorilas, uma cria pode
ficar dependente dos cuidados da sua mae durante seis ou sete anos. Sendo os
primatas animais incrivelmente sociais e como tal, extremamente dependentes das
relagdes sociais com os varios elementos do seu grupo, € nas fases infantis e juvenis
que iniciam a aprendizagem dos seus pares (parentes, estatuto hierdrquico) e que
comecam as definir as suas relacoes com estes (coopera¢ao/competi¢do). Como tal,
um desenvolvimento lento e longo & importante para que comportamentos, aptiddes
e relagdes sociais possam ser aprendidas antes da idade adulta.

Nem todos os primatas apresentam todas estas carateristicas mas a sua pre-
sencga caracteriza um primata.

Evolucao dos primatas

As caracteristicas acima descritas s@o comuns a quase todos os primatas
porque todos nds surgimos de um mesmo ancestral, que terd dado origem a toda
a diversidade de primatas modernos. Pensa-se que o ancestral de todos os primatas
terd surgido ha cerca de 65 milhdes de anos, e que seria um pequeno mamifero
noturno, arboricola e insectivoro, semelhante a um musaranho. Este mamifero tera
surgido na sequéncia da diversificacdo das espécies de mamiferos que ocorreu apos
a extingdo dos dinossauros e o aparecimento das plantas com flor (angiospérmicas).
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No entanto, este organismo nao seria ainda um verdadeiro primata mas somente o
seu ancestral. O primeiro primata s6 surge cerca de 15-20 milhdes de anos mais
tarde, apresentando ja caracteristicas que encontramos nos primatas modernos
como maos e pés preénsis, unhas em vez de garras, focinho encurtado, olhos em
posicdo frontal e cérebro alargado.

Todos os primatas estdao incluidos na Ordem Primata, que atualmente inclui
dois grandes grupos taxondmicos: os prossimios, que sdo os primatas mais pri-
mitivos, como os 1émures, os galagos, loris e tarsios, e os antropdides que inclui
todos os macacos (Macacos do Velho Mundo e Macacos do Novo Mundo) e os
sfmios, onde se incluem os humanos. Analises das relagdes evolutivas entre todos
0s primatas mostraram que os chimpanzés e os bonobos sdo os nosso parente
mais proximo e que partilhdimos um ancestral comum com estes primatas ha
cerca de 7-8 milhdes de anos. Esta proximidade evolutiva estd bem expressa no
nosso material genético (ADN) que € partilhado com o chimpanzé em mais de
95% da sua informacao. Contrariamente ao que se pensava hi uns anos atras, os
humanos sdo mais proximos dos chimpanzés e dos bonobos do que estes sdao dos
gorilas. Esta proximidade entre chimpanzés/bonobos e gorilas era assumida com
base em caracteristicas morfologicas e comportamentais mas as analises genéticas
vieram mostrar que esta associacdo estaria incorreta. A nossa proximidade gené-
tica com os restantes primatas traduz-se em semelhangas anatomicas, fisiologicas,
bioquimicas, psicoldgicas e comportamentais. Por esta razao, os primatas s@o
muitas vezes usados como modelos para a compreensdo da evolucao e adaptacao
humana, que é o foco da Antropologia Bioldgica. A Antropologia Bioldgica visa
compreender a diversidade humana através da comparacao com a diversidade dos
outros seres vivos, nomeadamente dos primatas, e fa-lo aplicando uma abordagem
multidisciplinar. Dentro da Antropologia Bioldgica encontramos disciplinas como
a Paleoantropologia, a Arqueologia, a Ecologia e Genética Humana ou a Primato-
logia, que tém focos e metodologia distintas mas que se integram para reconstruir
a evolucdo do Homem, e compreender o que nos torna Gnicos e distintos de todos
0s restantes seres vivos.

Os primatas como seres inteligentes
O alargamento do cérebro, e consequente aumento da complexidade dos
processos cognitivos, sdo das principais carateristicas atribuidas aos primatas. Por

esta razdo, os primatdlogos t&ém empregue muitos dos seus esforcos a estudar os
processos cognitivos e as suas consequéncias nos comportamentos e aptidoes dos
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primatas nao-humanos. Os primatas ndo-humanos, tal como nds, t€m a capacidade
de moldar o seu comportamento para se adaptarem a uma realidade ecoldgica em
constante mudanca. Por esta razdo, a semelhanca do que acontece no Homem, os
primatas ndo-humanos sdo também eles dotados de inteligéncia. Perante as difi-
culdades do quotidiano, o primatas ndo-humanos tém a capacidade de introduzir
novas solucdes comportamentais para abordar o novo problema, passando essas
solucdes a fazer parte do reportério comportamental ja existente. Considera-se que
pressdes ecologicas e sociais poderdo ter atuado como motores evolutivos para
a evolug@o da inteligéncia nestes organismos. Os primatas sdo animais extrema-
mente sociais, que na sua grande maioria vive em grupos sociais compostos por
varios membros. Dependem largamente do seu suporte social para a obtencido e
defesa de recursos importantes para a sua reprodugdo e sobrevivéncia (alimentos,
dormitorios, parceiros sexuais). Estabelecem lagos sociais fortes (aliancas) com
varios membros do grupo, sejam eles seus parentes ou nao. Ao mesmo tempo,
os individuos dentro de um mesmo grupo competem pelos mesmos recursos e
portanto hd uma necessidade constante de gestdo de conflitos. Os grupos sociais
sdo por isso compostos por uma rede complexa de relagdes sociais onde cada
individuo tem de saber reconhecer a sua posicao nessa rede assim como a po-
sicdo de todos os restantes membros do grupo. Os primatas t€m por isso de ser
seres calculistas para poderem avaliar o efeito dos seus comportamentos nos seus
pares as a consequéncias que destes advéem. Por outro lado, os grupos sociais
ocupam territorios que podem ser alargados. E importante que os individuos do
grupo sejam capazes de memorizar a localizacao e disponibilidade dos alimentos
importantes na sua dieta , de forma a minimizarem as perdas de energia na sua
procura. Constroem mapas mentais, sendo capazes de planear os seus trajetos e
acompanhar as alteracdes sazonais das condi¢des das fontes de alimentacdo. Adi-
cionalmente, alguns alimentos sdo dificeis de serem processados e € necessario o
uso de ferramentas para aceder ao seu contetido nutritivo (ex: frutos secos, bival-
ves). O uso de ferramentas implica uma coordena¢do motora muito aprimorada,
requerendo um processo de aprendizagem muito longo (de varios anos). Muitos
primatologos estudam o uso ferramentas pelos primatas ndo-humanos de forma a
compreender de que forma é que os hominineos nossos ancestrais as poderdo ter
utilizado e de que forma é que o uso desta tecnologia simples pode ter conduzido
a nossa evolucao. Atualmente reconhece-se o uso de ferramentas simples em varias
espécies de primatas nao-humanos. Nao s6 nos simios, que sdo evolutivamente
mais proximos dos humanos, mas também em varios macacos como os capuchi-
nhos ou os babuinos. Do conjunto de ferramentas usadas por estas espécies fazem
parte as bigornas e os martelos de pedra ou madeira para quebrar nozes, galhos
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para “pescar” térmitas, folhas que sdao usadas como esponjas para absorver agua
de buracos, paus para cocarem as costas, folhas e galhos para construir abrigos,
entre outras. O uso de ferramentas para quebrar nozes tem sido extensivamente
estudado nos chimpanzés. Por exemplo, na Africa Ocidental estd reportado o uso
de ferramentas de pedra por parte dos chimpanzés para quebrar nozes, que sao
um recurso muito nutritivo mas limitado no ambiente e por isso bastante valioso.
Estes chimpanzés usam bases de pedra mais planas onde colocam a noz e depois
partem-na batendo com uma outra pedra (martelo) de formato arredondado. O
investigadores aperceberam-se que os chimpanzés adequam o formato e o material
destas ferramentas ao tipo de noz que estdo a partir, o que sugere que o uso deste
tipo de ferramentas implica um conhecimento nao s6 da ferramenta mas também
da interacao destas com cada tipo de alimento. Estes comportamentos comecam
geralmente a ser aprendidos ainda em idade infantil através da observagdo da
progenitora. A aprendizagem prolonga-se pela idade juvenil onde o individuo vai
observando outros elementos do grupo, praticando e aperfeicoando as técnicas ao
longo de varios anos. SO perto da idade adulta o individuo é capaz de manipular
e usar a este tipo de ferramentas com eficiéncia. Apesar de se tratar de aprendi-
zagens de processos elaborados que implicam capacidades cognitivas complexas,
os primatas aprendem estes e outros comportamentos por observacao, imitacdo ou
tentativa-erro. Um salto evolutivo importante para ndés humanos é o facto de nos
sermos os Gnicos em que a aprendizagem também se faz por ensinamento ativo.

Podemos entdo depreender que os desafios sociais e ecologicos impostos pelo
ambiente terdo desempenhado um papel importante na evolucdo da inteligéncia dos
primatas. Por esta razdo, o estudo da diversidade dos sistemas sdcio-ecologicos dos
primatas ndo-humanos e as suas determinantes sao essenciais para compreender a
complexidade dos processos cognitivos nos humanos.

Entao o que nos torna seres tnicos?

Ao longo deste texto expusemos as caracteristicas, aptidoes, comportamentos
que nos aproximam dos nossos parentes mais proximos, os primatas nao-humanos.
No entanto, nds partilhdmos com eles um ancestral comum ha mais de 6 milhdes
de anos e durante esse espaco evolutivo acumuldmos outras tantas caracteristicas
que nos tornam (nicos enquanto espécie, e também a mais bem sucedida em todos
os tipos de ambiente. Somo os {inicos primatas exclusivamente bipedes, totalmente
terrestres, com um desenvolvimento cerebral e capacidade cognitiva muito superior a
qualquer outra espécie. A nossa inteligéncia permite-nos articular um discurso, usar
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linguagem simbolica, ensinar ativamente contarmos historias, construir tecnologia
cada vez mais complexa, sermos religiosos, totalmente dependentes de cultura,
relacionarmos uns com os outros de uma forma emocionalmente e sexualmente
complexa. Enquanto seres vivos continuamos o nosso percurso evolutivo. Conti-
nuaremos no futuro, tal como fizemos no passado, a usar a nossa inteligéncia para
responder as alteracdes, cada vez mais aceleradas, do ambiente ecoldgico e social.
A historia dira até onde ela nos leva.
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