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ALCOHOL AS A CONTRIBUTING FACTOR IN SOCIAL
DISORGANISATION:

The South African

hased

Bantu in the nineteenth century

BERTRAM HUTCHINSON
(UNESCO)

The knowledge and use of alcoholic beverages is common to many, i
not to most, primitive societies, although their alcoholic content (and hence
(neir physiological effect) varies widely. Their consumption, however, is
invariably subject to certain social conventions equally diverse in their
severity whose function is that of retaining within definite limits the degree
of permissible intoxication and the liberty of behaviour which is socially
tolerated. These limits are normally’ determined, in a given society, by the
light of the fundamentals of its organisation, so that while advanced states

{ drunkenness may be tolerated, or in some circumstances even required,
secular or religious offences which might endanger social equilibrium are
not generally excused merely on the grounds that the misconduct arose from
the effects of alcohol.

The social control of the consumption of alcoholic beverages is first
made effective at the personal level, control being manifested not only 1n
the explicit sanctions which discourage drinking beyond what is socially
approved but also, more significantly, in the subconscious restraints which
society (by virtue of the values which the individual absorbs during childhood
and youth) exercises tacitly, For although during alcoholic intoxication
certain inhibitions of a more superficial nature may certainly be released,
other forms of behaviour remain inhibited — the nature of these ultimate
prohibitions being to some extent common to all societies. In consequence,
while the individual is more or less free to enjoy alcohol for the temporary
euphoria which it offers him, yet society in normal circumstances is pro-
tected from the danger of disorganisation which would otherwise follow
uninhibited behaviour, as it is also protected against the effective loss of
its members following alcoholic addiction. But even within the setting of
these restraints the consumption of alcohol, unlike the consumption of other
narcotics such as betel, coca and tobacco, is nevertheless not allowed to
remain an entirely personal matter. Perhaps becausg the intoxicating
effect of alcohol is more dangerous to society, “solitary” drinking in these
societies is normally extremely rare: indeed, in most of them the drinking
of alcoholic beverages is emphatically a group diversion.
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Social control is therefore also manifested in the association of these
beverages mainly with social, rather than individual life. When alcohol
is regarded as essentially a means of promoting conviviality, the principal
setting for its consumption is found in formal and informal meetings of
kinsmen and friends; and it is clear that companionable drinking facilitates
society’s exercise of control in ways that would be impossible it man drank
alone. Moreover, this social interpretation of alcohol’s function otfers the
not wholly secondary advantage that the use of alcohol can be recruited
as a positive agent of social stability. Thus we find a third stage in the
socialisation of alcohol manifested in its association with secular and re-
ligious cerimonial. The symbolic use of alcoholic liquors with which we
are familiar in the history of our own society, from the ritual libation of
Hellenic religion to the rites of the Christian church and the drinking
of toasts, is also widespread in primitive society. It is at this level that
alcohol, in being linked to ritual, suffers the final metamorphosis, and from
being a simple source of personal indulgence becomes a factor (albeit,
perhaps, a minor one) in the maintenance of the social status quo.

These considerations, it must be added, are applicable only in con-
ditions of social stability. Where this stability is lacking, as in periods of
rapid acculturation, control of the use of alcohol, as of other forms of
cocial control, are likely to become weakened. It is our purpose in this
note to show how, among the Bantu tribes of Southern Africa, alcohol
became a significant source of social disorganisation, instead of being, as
before, an aid to or a neutral factor in social cohesion.

The traditional importance of beer and beer-drinking in Bantu culture
is so familiar that it 1s unnecessary to make more than a general reference
to 1t. Solitary drinking appears to have been extremely rare, although
group and ritual consumption of beer took place frequently. Indeed, the
convivial beer-drink played a central part in the cementing of old and the
creation of new friendships, and in reinforcing the ties which linked kinsmen
together. Such everyday conviviality, while it had important social functions,
had no ritual meaning. Nevertheless, the conduct of the beer-drink was
strictly regulated. Although brewing was itself a woman’s task, women
were excluded from beer-drinks, or were permitted to take part only in
such as were held separately from the men. The carrying of weapons was
forbidden, and intoxication was not held to justify violent or offensive
ochaviour, continued respect for age, status and authority being insisted
upon. The beer-drink gave refinement to daily life, and a man anticipated
with pleasure the opportunity which marriage would give him of offering
this hospitality to his relatives and friends.

The importance of beer in the daily life of the community had its
parallel on more formal occasions. Beer was offered, for example, as a
recompense to members of work-teams, to potential relatives-in-law at the
conclusion of marriage arrangements, and on similar occasions. Ceremonies
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such as marriage or funeral feasts were scenes of abundance, their success
being largely measured by the quantity and the strength of the beer offered
to the guests. The investment of beer drinking with symbolic value is seen
even more clearly, not only in its use as a form of tribute or taxation offered
to the chief, but also in its ritual function in initiation ceremonies, harvest
festivals and religious propitiatory rites. At almost all times of its con-
sumption, therefore, beer had a significance beyond that of mere personal
indulgence, and Bantu traditional culture illustrated rather strikingly how
alcohol may be made subservient to the strengthening, rather than the
weakening, of group cohesion.

11

The coming of Europeans to Southern Africa severely disturbed this
equilibrium by changing the manner in which beer was produced and
consumed, and by introducing wine and ardent spirits hitherto unknown
to the Bantu people, and to whose unfamiliar potency they fell victim.
There is little reason to doubt that the introduction of the new liquors
was primary both in time and in the severity of its consequences for Bantu
society . Nevertheless, these alcoholic beverages of European origin did not
begin seriously to atfect the Bantu tribes until the middle of the nineteenth
century — or about two centuries after the first Europeans had settled in
the Cape. On the other hand, by the beginning of the nineteenth century in
the Western Cape and elsewhere the Coloured population (that is, persons
of mixed racial origin) were already suffering severely!. But while missionary
reports ‘from Bantu regions rarely mention the matter in the first half of
the nineteenth century, we know that throughout this period European
traders were introducing brandy, together with other less harmful trade-
-goods, to the Bantu people 2. The missionaries themselves foresaw the
consequences of this trade, and in an attempt to avert them established
among the tribes during the years 1830-50 a number of trading stations
where European goods, with the exception of alcoholic liquors, could be
purchased by tribesmen who wanted them . It is clear to us now that
these attempts to isolate the Bantu people from a major and growing
feature of the South African economy were almost certain to fail. For not
only was the country, under European rule, producing yearly large quan-
tities of both wine and distilled liquors, but these products, being of an
extremely poor quality, were largely unmarketable in Europe. The Cape
producers were consequently obliged to seek a means of disposing of their
goods 1n the domestic market, small though this was. As a result, it became
customary on many European farms by the middle of the century; for
labourers to be given as part of their wages ‘“tots” of wine five or six
times a day* and by 1885 a missionary from the Berea district of the
Cape wrote, “The neighbouring farmers, who are the only employers of
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labour in the neighbourhood, produce a very cheap wine, which will
hardlyy pay for carriage to Cape Town. They, therefore, endeavour to
dispose of it in one way or another to our people, and are thankful for
every penny gained by the sale of it, or are saved by giving it instead
of tea or coffee to those who are at work for them. In these times of
scarcity, the latter feel the need of something before they go out to the
fields, and are often taken unawares by the effects of drinking on an
empty stomach.” ®

Meanwhile, although the sale of European liquor within the reserves
had been legally prohibited, widespread smuggling rapidly malde this
regulation ineffective. Brandy and other liquors were readily obtained
from canteens set up on the boundaries of Native areas, and many of
the Bantu people, including women and children, not uncommonly traded
profitably in this way ®. In some parts of the country the results were
disastrous. In the Tamacha District, it was reported, men, women and
children became “degraded and demoralised by their inordinate appetite
for strong drink”, and many died from the deleterious effects of alcohol,
or committed criminal offences which had their origin in drunkenness 7.
In the district in which the Moravian mission at Goshen, Kaffraria, was
established drinking became “to a terrible extent a national vice among
the whole tribe” 8; and among the Tembu of the Wodehouse Division in
1874 “a passion for intoxicating liquors (was) spreading slowly but
surely. .. a large trade (being) illicitly carried on 1n the wildest and most
abominable adulteration of Cape spirits” *.

There is little reason to doubt that these developments and others
like them fostered the social disorganisation which other forces had already
begun; and even the political organisation of certain tribes was affected
where the chief or the members of his council were frequently or, as hap-
pened among the Tembu, were habitually’ drunk. Speaking of conditions
in this tribe in the year 1883, a European special magistrate stated in
evidence to the Cape Native Laws and Customs Commission, “when I
was in Emigrant Tembuland, where brandy was smuggled, I would some-
times send for the chief, and he would be drunk, and remain so for a week.
When at last he came, he would be in a ‘boozy’ and muddled condition,
his head men being in the same condition. Wherever this fellow went he
wanted brandy. The consequence was that nothing could be done in the
location, where all depends upon the headmen.” 1 In such circumstances
the business of the tribe was necessarily brought to a standstill, for reasons
which weakened if they did not entirely disable the prestige of the
chieftainship. This disorder was naturally and increasingly reflected In
personal behaviour among the tribe generally. While it is true that some
groups suffered more than others, nevertheless wherever the place of the
traditionally regulated beer-drink was taken by irregular drinking parties
the conduct, especially the sexual conduct, of the participants became, 1n
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terms of the tribe’s traditional values, quite outrageous. “Our wives go
to the canteen and drink”, complained one Bantu witness before the same
Commission. “They throw away their clothes and are naked. They are
becoming lost to all sense of decency.”'! Children were said to be learning
to drink from their mothers. The desire for alcohol was sometimes so
compelling that Bantu families sold all their assets in order to obtain it
and, thus reduced to indigence, suffered further degradation when they
were deserted by their menfolk who were obliged subsequently to seek
paid employment in the cities. In 1893 there were in Victoria West consid-
erable numbers of both men and women living in conditions of extreme
poverty and degradation which a missionary witness before the Cape Labour
Commission attributed, perhaps with some pardonable exaggeration, to the
prevalence of drunkenness among them '=.

How widespread such conditions were in the rural areas of the country
is difficult to discover. There is no doubt, on the other hand, that matters
eventually reached such a critical stage that there arose among the Bantu
people themselves an opposition to the unregulated supply of the new
beverages that became increasingly articulate, especially among the older
generation. Bantu witnesses betore the Native Laws and Customs Commission
of 1883 were unanimous i1n their desire to see canteen owners expelled
from Native areas. Even tribesmen who were themselves eager to obtain
alcohol were sometimes aware of their undesirable consequences and were
ready to support some form of Government control **. A group of tribal
councillors thought it necessary to ask a missionary to urge in the appro-
priate quarters the desirability of some form of control of the sale of brandy
in the Native Reserves because “they did not wish to drink in the presence
of their wives and children”. Men who wished to drink, they added, could
ride to the nearest town — a procedure which, they foresaw, would have
the dual advantage of isolating their womenfolk from the new liquors, and
of preventing men appearing drunk in the tribal setting '*. Indeed, it appears
that in some districts (as in the King Williams Town Division in 1875 19)
a temporary diminution in the incidence of drunkenness occurred through
the force of Bantu public opinion alone.

But for a number of reasons it proved difficult for the Administration
to put such controls into operation, however desirable they appeared in
theory. The South African wine producing interests especially’ were opposed
to control, for as we have seen the cheap supply of wine and spirits to
canteens and the free issue of wine to Native labourers was a convenient
means of disposing of their surplus produce for which they found no market
abroad. If prohibition were introduced, said one wine farmer in evidence
to the Cape Labour Commission 16, “then you can take a pick-axe and
commence uprooting vines’. Moreover, in the conditions existing in South
Africa during the the nineteenth century any control was easily evaded, for

demand was heavy and the sources of supply very numerous. The prospect
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of greater and more accessible supplies of liquor was, indeed, an incentive
which drew many young Bantu tribesmen away to the cities and the mine-
fields: by 1876 there was a large African population living in the vicinity
of the Kimberley diamond fields because liquor as well as employment could
be easily obtained in the locality 17. In Port Elizabeth a few years later
weekend “orgies” had become customary among the Bantu population living
there, and at such times “nude, drunken, frantic Kafirs fight, yell and fran-
tically gesticulate until the scene 1s disgraceful in the extreme” '®. And
although 1n this city the authorities subsequently undertook the control of
all alcoholic liquor, the result appears to have been negligible: ten years
later, in 1893, the Resident Magistrate there described conditions among
Bantu migrants in the following terms. The Bantu migrants, he said in
cvidence, “mix Kaffir beer with honey, and then it 1s more maddening than
brandy. 1 think 1t drives them mad. You know what they are when in that
state. They will think nothing of four or five of them beating one to death.
I had a case of six setting on one man. They did not kill, but injured him. . .
Out of seventy inquests held last year (1892), thirty were from drink, and
one was directly killed by 1t. The deceased drank off a breakfast cup of
brandy and fell down dead. I suppose the brandy was adulterated so we
could not touch it. They put tobacco and bluestone into it. The Kaffir
does not like it 1if it is not adulterated and does not cut like a saw all the
way down his throat.” 19

It was also reported during the same period that in Cape Town workers
leaving home in a chilly dawn went first to the canteens for a glass of brandy.
Many remained there for the rest of the day and at last emerged intoxicated.
The loss of labour resulting from this habit became so great that European
employers sought a legal restriction on canteen opening hours in the hope
that absenteeism might be thereby reduced =°.

The Boer War at the turn of the century appears to have brought about
a temporary decrease in the incidence of drunkenness among migrant Bantu,
but with the return of peace former habits were resumed. Local adminis-
trative officers making their annual reports (later published in the Cape
ct Good Hope Blue Book on Native Affairs, 1904) once more strongly
urged the need for new legislation to check African consumption of alcoholic
liquor #*. A Liquor Licensing Act was already in existence by this time, but
it had been only moderately successful even in the limited localities where
it had been applied. The loopholes in the legislation were such that an
African who resided in a “restricted” area could obtain unlimited supplies
of liquor from adjoining districts where the sale was unrestricted. In the
Cape registered voters, being specifically exempted from the provisions of
the Licensing Act, served as middlemen supplying liquor to the African
population 22,

Such attempts to control the liquor traffic, however, did much to
undermine the status of the relatively harmless traditional beer-drink among
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both rural and urban Bantu. In the European farming areas where many
Bantu were employed the beer-drink, often regarded by the whites as “noth-
ing less than a drinking bout” =, was censured as it had been in the cities
largely because it interfered with a reliable supply of labour. While it proved
a difficult matter to control directly a custom so deeply embedded in the
traditional life of the Bantu people, other factors (such as the persistent
tendency for Europeans to coniuse the regulated traditional beer-drink
with the disorderly drinking ot liquors of European origin) were leading to
the same conciusion. Although, as we know, the brewing of beer was
traditionally a family matter, by the end of the nineteenth century shop-
keepers were seliing ready-prepared sprouted or malted grain for brewing,
and 1n so doing began a process which ultimately brought about the sepa-
ration of brewing from the domestic setting 1t had hitherto occupied. Hence,
by 1908 commercial beer-drinks were organised, which “guests” could
attend on the payment of a fixed sum =*. In this way the beer-drink change

its character from a convivial meeting of relatives and friends to a hetero-
cencous gathering of people who had in common perhaps only a liking
for beer and the ability to pay for 1it. Personal behaviour at such meetings
was not easily controlled since, having paid to come, everybody present
scught their money’s worth in beer and enjoyment. In Natal the com-
mercial beer-drink was the setting in which the old traditional ways of
regulating sexual behaviour were detied, for, although beer-drinks were
not formerly attended by both sexes together, it rapidly became common
for young men and women to spend their evenings together drinking beer
in a hut from which older people were excluded #°. By 1914 such parties
jad become commonly noisy and violent since (again contrary to tradition)
weapons were now taken to these diversions, fighting occurred, women and
girls were assaulted. A Bantu Councillor from the Transkeian Territories
describing these meetings said, “Nowadays, when a man went to a beer-
-drink. .. he took his sticks with him. A spectator at a beer-drink would
probably observe the young men standing in groups here and there, and
perhaps a little distance apart there would be a young fellow and a girl.
If these young men in the group observed that the girl was in love with

the young fellow, they would pick a quarrel with (him), and then a fight
would follow. There were some people who dispersed their beer-drinks
at sunset, but evils occurred in the dark, for some one would start a disturb-
ance and everybody would join in and there would be quite an atfray”=°. But
while such developments as these were becoming widespread, in many
tribes social control still remained sufficiently potent to prevent the most
violent outbreaks of drunkenness and the irregular behaviour which accom-
panied them. It was in the cities and the mining compounds that the effects
of liquor were most profound, and towards which the various efforts at
legal control were chiefly directed .
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In 1897 the Transvaal Mining Industry Commission sent to South
African mining companies a questionnaire on labour conditions and related
matters. Of the seventy-four mine managers from whom replies were re-
ceived, all stated that alcoholic liquor continued to be sold to their Bantu
employees despite the legislation designed to prevent it. Moreover, added
a majority, the deleterious effects of this trade were such that for considerable
periods many of their workers were incapable of carrying out their func-
tions 27. Eating houses and trading establishments made a large part of
their profit from the sale of liquor. It was stated in evidence that of the
ten such establishments existing in 1897 on the boundaries of the East
Rand Proprietary Mines alone, all depended so heavily on the liquor trade
that its prohibition would force them to close down=**. In 1899 from
twelve to fourteen per cent. of the African employees in the Crown Reef
compound in Johannesburg were said to be absent because of intoxication,
and the “number quite drink sodden was very great” **. The general man-
ager of another mine on the Witwatersrand, describing conditions there
during the weekends, said, “On Sunday night our compound was a simple
hell, to put it even mildly. Liquor was being sold all over the place yesterday.
Hundreds of boys could be seen sitting and drinking in groups every-
where. Two police were once seen and nothing was attempted by them
in any way. The whole thing ended in a serious row in the compound,
and the compound police were badly mauled.” ** On the diamond diggings
the situation was similar. In 1898 there were in the Barkly West Division
thirty-five canteens whose sales of alcoholic liquor to Bantu migrants were
such, according to the Civil Commissioner, as to reduce them to “‘drink-
-sodden, hopeless wrecks of humanity.” *!

The degree to which the liquor traffic rapidly became associated with
prostitution is noteworthy, for this association had significant consequences
for the traditional forms of Bantu social organisation. In the mine com-
pounds themselves the problem was largelyl avoided by a total prohibition
of women within the areas reserved for male Bantu workers. Elsewhere,
however, such restrictions did not apply, with the result that during and
after the last quarter of the nineteenth century prostitution became a
normal accompaniment in the cities and the labour centres to the provision
of liquor. Many mineworkers, at the expiration of their contract, no longer
returned to their families in the rural areas, but preferred to stay in a beer-
-house in the company of a temporary concubine. A similar position was
noted in Natal 2, where men returning from working in the mines werc
“speedily relieved of their earnings, and, after an orgy of a week or tendays’
duration, re-engage themselves for another term of service and go off without
even visiting their homes.” In the city of Durban itself a system of temporary
“five-day passes” for Bantu women was established, officially in order that
they might visit their relatives in the city, but rapidly modified by the
women as a convenient means of bringing beer into the urban area. During
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the year 1907 some 40,000 women came into Durban in this way, and
many of them remained there as prostitutes or concubines as long as
they escaped detection. Describing the conditions in which these women
lived in his evidence to the Transvaal Liquor Commission of 1910, the
Durban Chief Magistrate said, “...in the majority of cases they lodged
under all sorts of unfavourable conditions, 1n ‘ricksha sheds, back kitchens,
compounds and the like, under no adequate control. During the time they
were in the town they were provided by their male relatives and others
with all kinds of luxuries, meat, sweets, sugar, etc. The demoralization of
the women and girls was going on at a very great pace; the allurements
of the town also were so great that as soon as a fresh brew could be made,
women would come back again under any pretext that could be invented.
and, in many cases, this resulted in women staying in town altogether and
taking to a loose life.”?3 There is also other evidence that throughout South
Africa at this time indigent Europeans played a large part in the illicit
liquor trade, employing European women and children as agents — the white
women not uncommonly being prostitutes with a clientele among the African
population **.

Some ten years after the interval of the First World War the general
position had changed very little, the unpublished evidence of the Native
Economic Commission (1932) and the conclusions of the South African
Institute of Race Relations leaving little doubt that prostitution continued
to be closely allied with the liquor traffic 3*. In a study made at the same
period in the Rooiyard slums of Johannesburg, Ellen Hellmann comments,
“The Native beer customer after drinking his fill, will make advances to
the women around him; nor will he fail to find a woman who, for 2/6,
will accede to his request.”®¢ Indeed, this writer continues, many single
Africans or those whose wives remained in the country, formed temporary
alliances with these women: widows, deserted wives, young girls, tired of
working, or the merely dissolute who, married or single, earned a livelihood
passing from one man to another as circumstances dictated. 1o facilitate
the provision of liquor in combination with prostitution commercial dance
halls were established 37. Children and adolescents drank heavily, at location
entertainments, as at other times, and it became not uncommon for pupils
to come to school in a state of semi-intoxication®8, while teachers themselves
were known to drink excessively and to be intoxicated in class **.

In an attempt to bring order into the liquor trade among the African
population many local urban authorities established municipal beer-halls,
where the brewing and sale of beer took place under close supervision.
Administratively this system had some success, although Africans them-
selves objected to it on the grounds that the beer was expensive and that
the amenities of the halls were so limited that to go there was like “drink-
ing in a cage” 0. Moreover, private brewing stil went on, even though
illegal, and Monica Hunter states that in the ‘thirties in an East London
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location %! she observed brewing taking place in a large number of homes
in preparation for weekend festivities. But in place of the atmosphere of
convivial relaxation which traditionally had surrounded the consumption
of beer., the need for secrecy now drove men to solitary drinking, or to
drinking with one or two friends, in a closed room or secluded backyard.
Beer was now rarely provided free. Indeed, beer-brewing had come to
be regarded as a means of augmenting a family income, or of providing
cconomic independence for single, widowed and deserted women *-.

Meanwhile the liquor laws became one of the principal causes of
criminal offence in South Africa. The number of persons, African and
Furopean, convicted of liquor offences in the Union * rose from about
10.000 in 1913 to nearly 83,000 in 1936. Of these offences the majority
occurred in the cities, especially on the Witwatersrand (which alone ac-
counted for 81 per cent. of all liquor offences in 1935) and drunkenness
was significantly more common among the African population there than
in other urban areas 4*. Intoxication was frequently followed by violence,
the incidence of physical assault growing as the cities themselves expanded.
“Johannesburg is a place for business: that is why you see people killing
one another”, an African councillor from the Transkei remarked with some
bitterness . And in the general dissolution of traditional standards of
tehaviour among the Bantu living in the cities, it was not difficult for the
holice to find Africans ready to be employed as informers on their fellows;
and these informers themselves, as they became known to the suppliers
and consumers of liquor and hence no longer of use to the police, drifted
info crime. The liquor traffic, it may be said, together with the often
brutal #6 police activity which accompanied it, brought or helped to bring
the new system of European law into contempt among the Bantu people.
Lawbreakers were shielded, crime continued, and with final and perhaps
unconscious irony beer resumed its ritual function — as thanksgiving
offering after release from prison **.

111

We suggested that the social control of personal behaviour during the
consumption of alcoholic liquors was exercised by society in three ways:
through the subconscious inhibitions implanted in childhood; by the require-
ment that drinking take place in company and not alone, and by the
linking of alcoholic beverages with ritual observances. In the traditional life
of the Bantu people all three means of control were exercised. Moreover,
since beer was the only alcoholic beverage with which they were familiar,
to control its use was to control all the circumstances in which, traditionally,
alcohol could be consumed. The advent of the Europeans weakened the old
regulations that guided beer-drinking, and led to the rapid introduction of
novel drinks which it lay outside the competence of tradition to control.
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A variety of other factors, not directlyy connected with alcohol. also
weakened the traditional use of beer. These were factors which attacked
the fundamental sources of authority in the tribe, and which consequently
led to the disintegration of sectors of social organisation which were far
more crucial than the beer-drink, although this suffered as well. Just as
behaviour in other sectors of social life were becoming increasingly indi-
vidualised as the processes of culture-contact continued, so beer itself was
gradually transtormed into a means of merely personal enjoyment. The
social dangers which former controls had sought to repel began to manif
themselves, 1n this new situation, in the form of personal violence, trans-
gressions of the sexual code and disregard of authority. Where this happened,
social disorganisation was accelerated.

But although the disruption of the traditional use of beer was important
and widespread (although not universal), the events which followed the
introduction of new European liquors were far more potent in their social
eitect. Because of their novelty these were neither associated with ritual
nor with the group drinking which had been so characteristic a feature of
Bantu hife. Since these forms of control were lacking it followed that only
one remained operative — that exercised by the inhibitions imposed in
upbringing. Had Bantu society in other respects remained stable it is quite
possible that the new liquors would have been brought under social control
earlier by this means, and through their gradual adaptation to the other
forms of regulation. Unfortunately, disequilibrium had been created already
by other and more powerful factors, with the result that, especially among
tihe Bantu urban and mining populations that grew up, the inhibitions tra-
ditionally imposgd were severely weakened. The new liquors were therefore
used as a means of personal indulgence, untrammelled by group or ritual asso-
ciations, and decreasingly inhibited by values imparted in childhood. The
conditions in which the liquors were obtained also did much to encourage
their being looked upon as a matter of merely personal and individual
concern. They were paid for from individual earnings, obtained through
devious and often illegal means, and consumed either in isolation or in a
group intent, not on conviviality, but on the personal enjoyment of its
individual members; while the state of separation from tribal influences
and of relative personal anonymity in which the urban Bantu lived left
unchecked disorderly behaviour which traditionally would not have been
tolerated. Liquor, in becoming associated with unrestrained intoxication,
followed by violence, theft and imprisonment, and with prostitution, became
a significaint and positive factor in social disorganisation, and not merely
its symptom.

The European community in South Africa became aware, like any
society, of the necessity of controlling the use of alcohol. The control they
sought to impose, however, attempted no more than to deny access to the
new liquors — a short-sighted policy which ignored the equally, important
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necessity of linking control with a general system of of social values. Such
a prohibition, since it did not emerge from the use of alcohol in a community
or a ritual context, nor from a set of personal values, had little meaning for
the Bantu. It was consequently evaded whenever possible, and the effective
social regulation of the consumption of liquor was postponed until such

time as a new value system more relevant to the changing social environment
emerged from the Bantu people themselves.
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ALIANCA INTERCLANICA NA SOCIEDADE TUKUNA (*)

ROBERTO CARDOSO DE OLIVEIRA
(Museuw Nacional, Rio de Janeiro)

A sociedade Tukuna € segmentada em grupos que se organizam a ba-
s¢ da descendencia patrilinear. Pelo menos duas unidades sociais que
ocupam posicdao estratégica na ordem social Tukina seguem esta regra:
o Cla e a Mectade. Em ambas, a descendéncia se estabelece pela identifi-
cacao com o grupo por meio dos nomes proprios de cada individuo, nomes
esses que se relacionam com alguma qualidade de ave ou planta que ser-
ve de denominacdao a unidade social a que o individuo pertence por nas-
cimento.

A descendencia

O critério de descendéncia aqui considerado nao implica, como se
ve, o reconhecimento de “clos genealdgicos”, por meio dos quais 0O 1In-
dividuo possa tragar com seguranga seu parentesco com qualquer dos mem-
bros de seu Cla. Antes, “a base genealdgica da relacao esta implicita”, o
que permite, segundo Fried (Fried, 1957: 24), classificar o critéric como
de descendéncia “estipulada”, em oposicao ao critério de descendéncia
“demonstrada”. Em ultima analise, a descendéncia entre os Tukuna obe-
dece a mecanismos de afiliacdo do Ego a um grupo (no caso, o do pai),
sem consideracao pela “linha de descendéncia” definida por Radclifte-
Brown como “um arranjo de parentes de um individuo, que se pode de-
monstrar num diagrama de parentesco” (Radcliffe-Brown, 1951: 43).

Este critério de descendéncia preside a constituicao dos Clas e Me-
tades Tukina que passam a ser regulados pela unilinearidade agnatica ou
patrilinear, ¢ pela descendéncia “estipulada” ou nao-demonstrada. A 1m-
portancia désses fatos se farda sentir mais adiante, quando procurarel
demonstrar o aparecimento de uma nova unidade social no interior dos
(Clas Tukuna, com tendéncia a evoluir no sentido de uma linhagem, dadas

(*) Agradeco a colaboracao do Dr. Ivan Lowe, do “Summer Institute of Linguistics”,
meu companheiro de viagem aos Tukuna, em 1959, que me permitiu consultar sua
lista de nomes de parentesco. Estendo meu agradecimento ao Dr. David A. Baerreis,
Professor de Antropologia da Universidade de Wisconsin, cujas criticas ao manus-
crito original me foram de grande utilidade.
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suas caracteristicas de unilinearidade (patri) e de descendéncia “demons-
trada’ .

Voltando a analise dos Clas e¢ Metades, verifica-se que, enquanto o
Cla é uma unidade genericamente conhecida por Kie e possuidora de um
nome especifico (Awai, Manguari, Mutum, etc.), a Metade € anOnima,
nio sendo designada por qualquer térmo especifico. A existéncia dessas
Metades esta licada ao reconhecimento de que os componentes do Kie,
identificados pelos nomes dé plantas (ainda que relacionados com certos
insetos ou outros animais, como a formiga ou a onca), formam uma soO
“fraternidade”, nitidamente distinta daquela constituida pelos Kie designa-
dos por nomes de aves. A consciéncia dos membros de um Kie de esta-
rem associados aos membros dos demais Kie detentores de qualidades da
mesma natureza se expressa no tipo de tratamento que dao uns aos outros
através do vocativo ‘mai(n)e, que quer dizer irmao. Essa associacao €
tao significativa que os conduz a um sentimento de solidariedade, consubs-
tonciado na defesa dos interésses e direitos da “‘fraternidade” e na agao
eficaz e, as vézes, coletiva, contra aquéles que a ameagam. Além disso,
ficam patentes essas “‘fraternidades” pela presenga da nocao de incesto,
proibindo que ocorra casamento em seu interior. Tao impressionado ficou
Nimuendaji com suas caracteristicas exogamicas que chegou a lhes atri-
buir importancia maior que a dos proprios Kie na sociedade global Tukuna
(Nimuendaja, 1952: 60). Como veremos a seguir, essa afirmagao do et-
nélogo € passivel de revisao.

Os grupos sociais

Comecemos, preliminarmente, pela analise comparativa dos Kie ¢ das
Metades, enquanto grupos sociais. Se aceitarmos a definigao de grupo “‘co-
mo um agregado de individuos que mantém relacdes regulares e relativa-
mente permanentes, isto €, que se comportam entre si € com os individuos
alheios ao grupo de uma maneira determinada, especifica, previsivel e es-
perada” (Nadel, 1951: 149), entdo veremos que as duas unidades sociais
Tuklina podem ser consideradas uma como grupo social, € outra como
orupo social institucionalizado. Sem entrar em maiores discussoes sObre 0s
erupos e instituicdes !, torna-se necessario fixar algumas caracteristicas dos
orupos institucionalizados, suficientes para diferenciar, ainda que analitica-
mente, oS grupos sociais Tukuna aqui considerados.

Vimog que as Metades Tukuna, ao contrario dos Kie, nao possuem
denominacao especifica que facilite a seus membros uma melhor identifica-
¢ao com o grupo. A ésse respeito comenta Goody, seguindo o raciocinio
de Nadel, que “a consciéncia de unidade (do grupo) pode ser concretizada
de varias formas, mas de particular importincia € a existéncia de t€érmos
¢ nomes que déem forma tangivel mesmo a um abstrato ‘awareness of
belonging” (Goody, 1961: 8). O que torna um conjunto de individuos



Alianca interclanica na sociedade Tukuna 17

um verdadeiro grupo social € a consciéncia que seus membros possuem
de sua unidade; mas o que conduz ésse grupo a sua institucionalizacao é
a existéncia de uma palavra qualquer que lhe sirva de identificacdo. O
proprio Nimuendaju reconhece isso, embora de uma maneira nao expli-
cita, quando considera as Metades num nivel analitico, demonstrando in-
clusive que os Tukuna nao suspeitam de sua existéncia. Tal afirmacao
¢4 em parte € verdadeira: o fato de nao possuirem uma nocao precisa
das Metades, como a que possuem dos Kie, nao exclui que tenham
uma nocao difusa, mas suficiente para se sentirem ligados uns aos outros;
¢ sobretudo quando, atraves do reconhecimento da natureza diversa dos
Kie (Planta ¢ Ave), podem os Tukuna identificar seus ‘mai(n)e (in-
group) € os “outros” (out-group). Mas, em contrapartida, a nao-existén-
cia de uma denominacao qualquer dada a uma unidade unilinear cria
certas limitacoes ao seu funcionamento como grupo institucionalizado, prin-
cipalmente se se trata de populagOes relativamente pequenas, como aque-
las que se organizam em tribos *. Pelo menos € o que tem demonstrado a
experiencia etnologica. Com base nessas consideragoes, Goody toma co-
mo um grupo de descendéncia apenas aquela unidade que pode ser de-
finida como um “grupo social institucionalizado, reconhecido pela pre-
senca de um térmo técnico ou um nome distinto, € que se organiza a
base de consangiiinidade unilinear, real ou suposta” (Goody, 1961: 8).
A propria institucionalizacao dos Kie, como auténticos grupos de descen-
déncia de consangiinidade unilinear suposta (estipulada) demonstra que
Nimuendaja subestimou o seu papel na estrutura social Tukuna®. Por
outro lado, ainda que as Metades constituam grupos sociais — dado o
relativo grau de integracao que revelam — nao podem ser consideradas

equivalentes a grupos de descendéncia, a semelhanca dos Clas, porquanto
lhes falta a necessaria institucionalizacao.

Um modélo explicativo

A meu ver o modélo tedrico que mais se ajusta a um sistema de
Clas e de Metades € o proposto por Lévi-Strauss, quando estuda o signi-
ficado das organizacoes dualistas (Lévi-Strauss, 1949: cap. VI). Para
cle, uma Metade nao € mera soma de Clas, ou, em outras palavras, “um
caso particular da organizacao clanica” (idem, pag. 93). Distingue os
Cias “como grupos unilaterais cujo carater exogamico comporta uma de-
f:nicao puramente negativa”, da classe * ou classe matrimonial que “per-
mite uma determinagao positiva das modalidades de intercimbio (de es-
posas)” (idem, pag. 92). A Metade seria considerada, entio, como clas-
se, uma vez que a organizacao dualista age “menos como uma instituigcao
identificavel por tragos precisos, do que como um método aplicivel a
solugao de problemas multiplos” (idem, p. 105; o grifo € meu). Uma
sociedade dividida somente em Clas d4& ao individuo a consciéncia nitida
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de que jamais podera obter espdsa em seu préoprio grupo (clanico), de-
vendo, por conseguinte, busca-la em n grupos, menos no seu. “Mas desde
que o numero de grupos fique reduzido a dois, tudo muda: as determi-
nacOes negativas se transformam em determinagdes positivas; em lugar
de se saber que nao se pode casar dentro de um grupo, aprende-se que
se deve casar num outro” (idem, pag. 93).

Num sistema social como o dos Tukuna, nada parece tao adequado
quanto €sse modelo fornecido por Lévi-Strauss. Ja constatamos a posi-
cao dos Kie (ou Clas) como grupos socials, institucionalizados ¢ exoga-
micos, enquanto as Metades foram definidas como grupos nao-institucio-
nalizados e exogamicos. Considerando tais grupos em térmos de seu fun-
cionamento dentro de um unico sistema de relacoes, ve-se — recorrendo
a Lévi-Strauss — como a organizacao dualista pode surgir de intensifi-
cacao da solidariedade no sistema social global. O problema — dentre
os “multiplos” de que fala Lévi-Strauss — € o da coesdao social numa
sociedade segmentada. Assim, téda a “importancia” das Metades deve
ser considerada nesses térmos, 1sto €, como um recurso ou “‘metodo”’ alta-
mente funcional. Todavia, tanto o Cla como a Metade sao estruturas in-
terdependentes num Unico sistema social, onde operam conjuntamente

para a sobrevivéncia da sociedade global. E € atraveés desta perspectiva
tedrica que tentarei explicar o sentido do matrimonio Tukuna.

O Matrimonio

Talvez a técnica mais usada com o propoésito de intensificar a soli-
dariedade tribal seja a troca de mulheres, realizada entre os diversos gru-
pos de descendéncia que compdem uma sociedade segmentada como a
dos Tukuna. A instituiciao que norteia ou estabelece normas a €sse Inter-
caimbio de espdsas ¢ o matrimdnio. Por seu intermédio criam-se, entre
os diversos segmentos, elos que se manifestam nos mecanismos de reci-
procidade; ésses mecanismos, por sua vez, comeg¢am a operar gragas a
consciéncia que os componentes de um segmento possuem da proibigcao
de incesto. Este texto de Lévi-Strauss ¢ bastant¢ elucidativo: “Como a
exogamia, a proibicao do incesto ¢ uma regra de reciprocidade: pois eu
<0 renuncio a minha filha ou minha irma com a condicao de que meu vi-
zinho renuncie também:; a violenta reacao da comunidade diante do in-

cesto € a reacao de uma comunidade lesada; a troca pode nao ser — di-
ferentemente da exogamia — nem explicita, nem imediata: mas o fato

de poder obter uma mulher é, em ultima andlise, a conseqiiéncia do fato
d¢ que um irmao ou pai a tenham renunciado” (Lévi-Strauss, 1949: 79) .

Os dados por mim obtidos entre os Tukuna dos igarapés Mariuagu e
Belém permitem tragcar o quadro seguinte, que exprime a distribuicao dos
individuos, de ambos os sexos, por Cla, Metade e localidade .
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IGARAPE BELEM IGARAPE MARIUACU
CLAS*
% B T Total
KIE Masc. Fem. Total Masc. Fem. Total geral
parcial parcial
fentd A it TEPLE O AT el !
< Sauva 29 40 69 19 32 51 120
9 Awal 30 30 60 197 . 2] 46 106
S Onca 23 34 57 33 19 52 109
=
e e — e ot e e . s e | S e e A i e e et | e [
Manguarl 5 3 8 25 23 48 56
M Arara 73 72 145 8 15 160
< Mutum 41 44 83 14 8 22 107
< Japu — — — 10 19 29 29
= Galinha = = s 3 — 5 5
TOTAL 201 224 424 152 136 268 692
l

Tomando a ““fraternidade” dos Kie possuidores de nomes de plantas
(ou 1nsetos ou mamiferos) como Metade A, e a “fraternidade” contraria,
com denominagOes de Aves, como Metade B — para usar o mesmo
esquema de Nimuendajui — vé-se que ocorre um certo equilibrio popula-
cional entre ambas: a Metade A com 335 pessoas € a B com 357. Deve-se
ressaltar, contudo, que a maior quantidade de Kie na Metade B nao € re-
levante, uma vez que nao foram consideradas separadamente as diferentes
denominacoes dos Kie Onca, da Metade A (no minimo 3: naine, txa-é,
kéture), para o qual optei por um térmo mais geral, usado invariavelmente
pelos proprios indios: Ai (onca) >. O quadro acima revela um grande
equilibrio demografico, que permite sustentar o processo de intercambio

c¢e mulheres.

A analise do recenseamento por mim realizado nessa ocasiao (1959)
mostra que as unioes computadas tendem a envolver individuos residentes
numa mesma vizinhanca, de forma a nos permitir julgar ésse fenOmeno
como uma manifestacdo da natureza cldnica — 1. €, de seu carater de
crupo residencial — dos grupos de descendéncia. Alids, Nimuendaju

(*) Nimuendaja percorreu todas as areas do territéorio brasileiro ocupadas pglos Tukuna
e registrou 34 Clas, 15 da Metade A e 19 da Metade B. Deésses, apenas os indi-
cados no quadro acima foram por mim encontrados em Belém e em Mariacu. Dos
demais, entretanto, obtive referéncias indicativas de sua distribuicio regional.
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parece compreendé-lo da mesma maneira: “Os habitantes das casas vi-
zinhas sao geralmente relacionados, de certo modo, talvez representando
hoje a antiga habitagdo comunal. Eles compartilham das mesmas neces-
sidades ¢ do mesmo modo distribuem qualquer sobra entre si, sempre
na mais intima sociabilidade” (Nimuendaju, 1952: 97, o grifo ¢ meu).
Aceitando-se como verdadeira a hipotese de que em tempos pretéritos o
Kie Tukuna formava um grupo unilocal, vé-se agora que a dispersao pos-
terior foi acompanhada — e, portanto, compensada — pela constituicao
de grupos (no interior do Kie) que vieram a desempenhar as mesmas
funcoes realizadas por aquelas unidades residenciais. Com isso ocorreu
também o fortalecimento natural das linhas de descendéncia, como pas-
sarel a examinar.

Considerando somente a populagao do igarapé Belém, verifica-se que
em cada Kie € possivel distinguir certas unidades unilineares, perfeitamen-
te destacaveis em seu interior, reveladoras de que entre o Cla e as fami-
lias elementares, ou mesmo os grupos domesticos, existe uma unidade so-
cial até agora despercebida, e que merece ser considerada. A esta unidade ja
me referi na primeira parte do artigo e agora passarei a indica-la com a
sigla. GUDD (Grupos Unilineares de Descendéncia Demonstravel) . Para
facilitar, usarei os sobrenomes, em sua maioria portugueses, adotados como
nomenclatura familial. Na Metade A encontramos as seguintes subdivi-
soes: Kie Sauva, com 4 GUDD (os Barra, os Raimundo, os Lourenco € os
Pui); Kie Onca, com 3 GUDD (os Curuba, os Santiago ¢ os Pagao); Kie
Awai, com 2 GUDD (os Alcatrao ¢ os Jorge). Na Metade B considerare-
mos somente dois Kie, o Mutum e o Arara, desde que os Clas Manguari,
Japu e Galinha estdao representados no igarapé Belém por um numero
muito reduzido de individuos, o que nao nos permite distinguir a existén-
cia de GUDD. Nesta Metade identificamos, entao: o Kie Arara, com 5

GUDD (os Estevdao, os Salustiano, os Surucuiu, os Gabriel e os Belém);
¢ 0 Kie Mutum, com 2 GUDD (os Gaspar ¢ os Marco).

Os GUDD nao podem ser confundidos com Grupos Domésticos, por-
que nao sao grupos residenciais, embora tendam a ser localizados, ocupan-
do areas contiguas e formando o que se poderia chamar de grupos vici-
nais. Antes de examinarmos mais pormenorizadamente a constituicio dés-
ses grupos vicinais, vamos 1ilustrar essas consideragdes com a apresentagao
de certas correlagoes entre os GUDD e os Grupos Domésticos, na area
do igarapé Belém. Dos 54 Grupos Domésticos ou ‘“‘casas” existentes, 27
pertencem a Metade A e 27 a Metade B, revelando um notavel equili-
brio. Os GUDD acima referidos acham-se distribuidos pelas Metades em

16 “casas” na Metade A, e em 20 “casas” na Metade B, conforme a re-
lagao abaixo:

Metade A — Curuba (4 casas), Alcatrao (4), Pui (2), Barra (2), Jorge
(2) e Pagao (2);
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Metade B — Estévao (6 casas), Surucuiu (4), Marco (4), Salustino (4),
Gaspar (2) . Os demais GUDD ocupam, cada um, apenas uma ‘“casa”.

Os grupos vicinais surgem com a associacdo de dois ou trés GUDD
pertencentes a Clas diversos de tal forma que sempre sejam vizinhos de-
terminados Kie de Metades opostas. Isso faz com que o matrimoénio ten-
da a ocorrer duplamente, e ndo raro, triplamente, entre dois tnicos GUDD.
Observamos inumeras situagoes destas, em que, por exemplo, um indivi-
duo da familia Surucuiu, do Kie Arara (Metade B) se alia a4 familia Al-
catrao, do Kie Awai (Metade A) através do casamento de seus filhos, ou
sobrinhos de outro GUDD: a sua familia alia-se um terceiro GUDD, do
mesmo Kie Awai, atraveés de uma unido com uma sobrinha paralela. Vé-
se, entao, ocupando uma mesma area de vizinhanca trés GUDD, sem que
1sso 1mplique a necessidade de essas unidades sociais terem de exigir o
cumprimento da patrilocalidade tradicional, uma vez que a proximidade
existente entre as residéncias mantém sempre os filhos do sexo masculino
ligados a seus pais. Também as filhas, devido a essa condicio, mantém-
se sob o controle de suas mades, fato €sse que levou Nimuendaji a acre-
ditar numa tendéncia para a residéncia matrilocal. Assim diz éle: “Sc os
Tukuna estdao certos ao dizerem que antigamente as malocas eram habi-
tadas por familias de um unico Cla, a residéncia deve ser, entdo, patri-
local. Atualmente nao ha regra fixa, mas ha uma tendéncia estabelecida
pelos pais para ndo deixar uma filha fora da vista e livre de contrdle,
mesmo depois de seu casamento” (Nimuendaja, 1952: 96).

Nao creio que Nimuendaju tivesse alguma divida de que os Clas
Tukuna nao tivessem sido — ainda que em tempos pretéritos — unilo-
cais; como nada indica que pudessem ser matrilocais (o que envolveria
um mecanismo de dupla descendéncia, como se pode verificar pela ana-
lise dos dados disponiveis), €éles s6 poderiam ser patrilocais ¢. O exame
minucioso do reconhecimento realizado demonstra que atualmente existe
um relativo equilibrio entre matrimonios virilocais e uxorilocais, com ligei-
ra inclinacdo para os primeiros: 58,53% de unides virilocais (Belém,
59,09% ; Marivagu, 57,89% ) contra 41,47% de uxorilocais (Belém
40,91% ; Mariuacu, 42,11% ). E quando se trata de neolocalidade, esta
ocorre em regra sempre proxima a casa dos pais de um dos cOnjuges, i. é,
numa mesma area vicinal. Fica patente, a luz dessas consideracoes, que
a desagregacdo da grande residéncia clanica resultaria numa perda consi-
deravel de controle da familia de orientaciao sdbre os seus membros mas-
culinos e femininos, se a sociedade Tukina nido procurasse compensi-lo
(como de fato o féz) com o fortalecimento de grupos unilineares de des-
cendéncia “demonstravel”, com possibilidades de virem a se instituciona-
lizar amanha, como auténticas linhagens,; e, como complemento, ainda veio
estabelecer €sses GUDD em areas contiguas, assegurando, sobretudo, o con-
trole sobre as filhas e filhos, genros e noras. Verifica-se, assim, que pela
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cdescendéncia ‘“demonstravel” ficavam fortalecidos os mecanismos de des-
cendéncia unilinear clanica, postos a prova com o enfraquecimento do Kie

como um grupo corporativo; ¢ pela contigiiidade espacial assegurava-se a

proximidade perdida pela transformacao do Kie num grupo nio-localizado
e nao-residencial .

A Instituicao do Parentesco

Conhecidas as unidades sociais ou grupos que ocupam um lugar es-
tratégico na ordem social Tukuna, poderemos agora continuar a examinar
a 1nstituicao do matrimonio como instrumento adequado para o estabele-
cimento de elos de parentesco entre os diversos grupos unilineares em
questao, instituindo uma alian¢a ou contrato entre grupos de consangiiini-
dade diferente (real ou ficticia).

Segundo Leslie White (Leslie White, 1939: 566), as sociedades seg-
mentadas em Clas podem ser classificadas em um dos seguintes tipos de
nemenclatura de parentesco: (i) “Dakota-Iroqués”, em que o Irmao da
mae ¢ chamado “Tio” e seus filhos “Primos”, ¢ em que a irma do Pai é
chamada “tia” e seus filhos “Primos”; (ii) “Crow”, em que o Irmio da
mae € um “Tio” e seus filhos “Filho” e “filha”, e a irma do Pai é uma
“tia” e seus filhos “Pai” e “tia”; (iii) “Omaha”, em que o Irmao da mae
¢ “Tio” e seus filhos “Tios” e “maes”, sendo que a irma do Pai é “tia”,
¢ seus filhos “Filhos da irma” e “filhas”. O primeiro tipo estd associado
a Clas patrilineares (Dakota) e matrilineares (“Iroqués”), enquanto os dois
ultimos se associam, respectivamente, a Clas matrilineares e patrilineares.
Nestes ultimos ndo se reconhece, como € O6bvio, o principio de geracio,
O que nao acontece com O primeiro tipo, onde éle € rigorosamente obser-
vado.

Os Tukuna podem ser classificados como pertencentes a primeira ca-

tegoria, especificamente ao tipo “Dakota”, como podemos verificar pelo
diagrama abaixo 7:

1. 9Z’aunati — P 9. 9Zauwa:na:?a: — I/FIP/Fim

2. dZquwa: — m 10. 9Z’auwa: 92’a? — i/fIP/fim

3. %7 guna:pi — IP Il. ‘Zauta?a — FIm/FiP/fiP/fIlm/fi/Fi/FfIP
4. 9Z’auna:pima? — im /f{I1P/FFiP /fFiP/ffip/FfiP/Ffim/ffim/

Y. *zautiki — 1P/mP FFim/tFim/FfIm/ffIm/FF/{fF/Ff/ff (*)
6. %z'aritutt ~— Im 12. 9Z’amagi — FI1/fI/FFIP/fFIP/FFim/{Fim
1. O — PP/Pm I3 0z anas? - F

S, No?a: — mm 14, %Z’au-aki — f{

el i

Possuem a mesma designagio todos os parentes consangiiineos da segunda ge-
racao descendente.
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As categorias de parentesco grifadas (cf. termo n.% 11) representam
aqueles parentes femininos com 0s quais vem se verificando o0 casamento
de Ego conforme dados colhidos nos igarapés Belém ¢ Mariuagu. Seria
mera conjetura a afirmacao de que tais matrimoOnios correspondem a um
padrao qualquer de uniao preferencial ®. O ensinamento aqui ¢ de carater
simplesmente residual, mas nem por isso pouco significativo; quer dizer
que as unicas unioes consangiineas permitidas sao aquelas que nao envol-
vem parentes classificados pela nomenclatura Tukuna como “Z’aura?a, nu-
ma demonstracao iniludivel de que o sistema social global continua de
acordo com a estrutura tradicional, onde © casamento entre primos cru-
zados patri ¢ matrilaterais ¢ permitido.

A Teoria dos Ciclos de Reciprocidade

Os estudos mals recentes relacionados com a teoria da alianca inter-
orupal € do matrimonio como troca de esposas apontam “duas modalidades
basicas de alianca prescrita: simétrica, em que ha troca direta entre grupos.
€ s¢ caracteriza pelo matrimonio prescrito com um primo cruzado bila-
teral; e assimétrica, em que grupos sao aliados através da transteréncia
unilateral da mulher pelo matrimonio com o primo matrilateral. Pensa-se
também que existe um terceiro tipo de sistema, baseado no matrimonio
pescritivo com o primo cruzado patrilateral, que c¢nvolve um modo de
tioca descrita como ‘alternada’ ou ‘descontinua’.” (Needham, 1960: 274).
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Os mecanismos que operam nesses sistemas vém sendo estudados, com
muito refinamento conceitual, por autores como Lévi-Strauss (1949), Ho-
mans e Schneider (1955), Leach (1951) e Needham (1960), entre outros.
Se pusermos a énfase na solidariedade (ou alianga) entre grupos unili-
neares distintos através do casamento entre seus membros, a idéia central
€ a de que determinados tipos de sistemas de matrimdnio sao mais “adequa-
dos” do que outros, em térmos estruturais-funcionais. Teriamos, assim,
simplificando, uma “boa estrutura” quando o ciclo de reciprocidade fosse
“aberto” ¢ a troca “generalizada” e “continua”; os sistemas que pre-
enchem essas condicoes estruturals sao aquéles que envolvem o matrimo-
nio prescrito com a filha do Irmao da mae (flm). Uma estrutura “ina-
dequada” seria aquela em que o ciclo de reciprocidade fosse “fechado”
¢ a troca de mulheres “restrita” e “descontinua”; uma tal estrutura se ca-
racterizaria pela prescricaio do matrimonio com a filha da irma do Pai
({fiP) . Esses dois sistemas sao do tipo assimétrico, uma vez que cada um
deles permite 0o matrimonio somente com uma prima cruzada: o primei-
ro, matrilateral, e o segundo, patrilateral. Quando se permite o matrimo-
nio com ambas as primas cruzadas, o sistema pode ser chamado de simé-
trico, € a estrutura a ¢le correspondente é “restrita”, “direta” e “aberta”.

B TR i

l
|
!
f

flrrmsnmm s i T 4

Fig. 2 Fig. 3

A teoria dos “ciclos de reciprocidade” desenvolvida por Lévi-Strauss
— a qual remeto o leitor (Lévi-Strauss, 1949: o. c., cap. 27) — deve ser
considerada do ponto de vista puramente formal, de modo que o diagra-
ma da fig. 4 (que envolve o matriménio com a flm) apresenta uma “me-
ihor estrutura” do que o da fig. 5 (matrimdnio com a fiP), “no sentido
de que aquela estrutura constitui o desenvolvimento, o mais completo con-
cebivel, do principio de cruzamento, sdbre o qual repousa a prépria no-
¢ao de primo cruzado” (idem: 551)°?. O primeiro tipo de matrimonio
(com a flm) implica um “sistema de ciclo longo”, enquanto o segundo
um “sistema de ciclo curto”, conforme se pode ver pelas figuras 4 e 5.
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Matriménio com a filha do Irmao da mie (ciclo longo). (Lévi-Strauss, 1949: 562).

Q ‘.‘sistema de ciclo longo” representa a realizagdo mais perfeita do prin-
cipio de reciprocidade, na medida em que, envolvendo um maior nUmero
de grupos de descendéncia na troca de espOsas, unifica o sistema social
global. Ocorre o que se pode chamar, de acordo com Lévi-Strauss, “troca
generalizada”, em que um individuo do grupo A casa com B, B casa com

C... No “sistema de ciclo curto”, da-se a ‘“troca restrita”, de modo a
que A casa com B e B casa com A, encerrando o ciclo.

Qual o interésse para este estudo sObre os Tukuna de estarmos re-
cordando uma teoria tao complexa como a dos “ciclos de reciprocidade”,
sobretudo quando o sistema Tukina ndao € do tipo assimétrico ou unila-
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Fig. 5

Matrimonio com a filha da i1irma do Pail (ciclo curto). (Ibidem).

teral, mas sim bilateral e simétrico? A explicacao € a seguinte: aceita co-
mo verdadeira a teoria dos ‘“ciclos”, construida sObre a analise dos ma-
trimOnios consangiliineos matri ¢ patrilaterais, devera também ser verda-
deira qualquer outra teoria que lhe seja isomorfica, como tentarei de-

monstrar com a formulacao da teoria dos ciclos de reciprocidade inter-
clanica.
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A Estrutura da Alianca Intercldnica

O tipo de matrimonio mais freqiiente entre os Tukuna (de conformi-
dade com o recenseamento de 1959) € aquéle que, relacionando dois Kie
de Metades opostas, resulta na aquisicao de uma mulher na geracio de
Ego masculino para doar outra mulher (geralmente filha) na geracio des-
cendente. O esquema abaixo ilustra bem ¢sse mecanismo:

|
|

S, Wl s el

Fig. 6

Atente-se para o fato de que o diagrama indica nio apenas a manu-
tencao da divisao em Metades — o que seria 6bvio — mas, sobretudo, a
pérmanéncia dos mesmos Kie no sistema de troca. Embora essa troca
nao possa ser considerada em térmos prescritivos, pois é sempre possivel
a inclusao de mais um ou dois Kie (naturalmente respeitando-se a lei do
Incesto, expressa na organizacao dual), ela ndo sé pode mas deve ser
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considerada preferencial, face a sua alta incidéncia nas areas por mim per-
corridas.

Essa distin¢cao entre troca preferencial e prescritiva parece-me ser es-
sencial, se quisermos tratar da viabilidade empirica do sistema. Needham,
no desenvolvimento que da a teoria dos “ciclos de reciprocidade”, chega
a conclusao (juntamente com outros, como Homans e Schneider) de que
“o sistema assimétrico, patrilateral, jamais podera existir se o considerarmos
em térmos prescritivos” 1°. Ainda que nao se trate aqui, neste artigo soO-
bre o Tukuna, de matrimonios consangiiineos, o desenvolvimento ou rede-
finicao da “teoria dos ciclos” nao pode deixar de ser levado em conta.
Parece estar bastante claro, nesta altura, a evidente analogia existente en-
tre um sistema que envolve matrimonios consangiiineos e interclanicos
(assimétricos ou simeétricos) € um sistema limitado unicamente a unioes
interclanicas (assimétricas ou simeétricas), sem envolver a prescricao ou
sequer a preferéncia, por unioes entre primos cruzados. As criticas a essa
teoria referem-se ao ponto onde ela nos induz a aceitar como possivel,
teorica ¢ praticamente, um sistema prescritivo patrilateral. As modernas
analises demonstram a inviabilidade déste sistema — como vimos — € in-
dicam sua possibilidade apenas em térmos de unides nao-prescritivas, ain-
da que preferenciais. Needham demonstra 1sso em varios grupos tribais,
inclusive nos Xerénte, tendo por base dados de Nimuendaju (Needham,
1958: 212-213). Aceita a viabilidade do sistema patrilateral preferencia.
para uniOes consangiiineas, pode-«> também aceitar €sse sistema como um
modelo adequado para exprimir as conseqiiéncias, na estrutura da socie-
dade Tukuna, das unioes interclanicas preferenciais, nao-consanguineas.
E’ obvio que a construcao de semelhante analogia visa a demonstrar que o
modelo dos “ciclos de reciprocidade™, ainda que descobertos em sistemas
regulamentados pelo matrimonio prescritivo com primos cruzados, € 1so-
morfico a um sistema hipot€tico, onde as aliancas se facam entre grupos
unilineares de descendéncia suposta (clas) e de modo preferencial, nao pres-
critivo. Tal analogia tem o mérito de nos revelar o mecanismo funcional-

estrutural que preside ao processo de alianca interclanica na sociedade
Tukuna.

Sumario e Conclusao

Recapitulando, temos o seguinte:

1. Que o sistema social Tukuna se caracteriza por possulr uma

estrutura segmentada em grupos unilineares de descendéncia estipulada ou
suposta, que sao os Kie (ou Clas).

2. Essas unidades unilineares se acham reunidas em Metades andni-
mas, dando a sociedade Tukina uma organizagao dual. Enquanto os Kie
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sao grupos institucionalizados, as Metades nao o sdo, o que as torna uni-
dades sociais muito menos operativas do que aquéles grupos clanicos.

3. O processo de mudanca social ocorrido na sociedade Tukina
alterou substancialmente a posi¢do dos Kie na estrutura social inclusiva,
transformando-os de unidade localizada ou residencial em grupos sociais
nao-localizados, ainda que institucionalizados e corporativos para determi-
nadas fungoes sociais. Deésse processo de mudanga na ordem social, esta
em emergeéncia uma nova unidade com algumas caracteristicas de linha-
gem, mas para a qual opter pela designacao descritiva de Grupo Uni-
lineal de Descendéncia Demonstravel (GUDD). No futuro conto
aprofundar a investigacao dessas unidades sociais emergentes, além de es-
tabelecer sua autenticidade enquanto grupo social (em evolucdo para Li-
nhagem), e seu verdadeiro lugar na estrutura da solidariedade tribal.

4. Esses grupos sociais — o Cla, a Metade ¢ o GUDD — tém seu
comportamento regulamentado por duas instituicOes bdsicas na estrutura
social global: sdo elas o matrimoénio e o parentesco. Essas unidades, por
seu carater normativo, asseguram, em ultima instincia, a coesdo tribal,
atetada, € verdade, pela natureza peculiar da alianca interclanica. Em ou-
tras palavras, o exame minucioso dos dados e a analise sisteméatica con-
duzida a luz da teoria dos “ciclos de reciprocidade” demonstram a opera-
tividade de determinados mecanismos de intercdmbio de mulheres (espd-
sas) entre os grupos sociais envolvidos; a teia de relagcdes quase-contra-
tuais formada por €sse intercimbio leva o pesquisador a reconhecer que
tais relagcoes se acham devidamente estruturadas de maneira, se nio a im-
pedir, pelo menos a dificultar o estabelecimento de elos de solidariedade
que envolvam a populagio Tukina em seu conjunto. Digo dificultar
e nao impedir, uma vez que o sistema de aliancas entre os diversos Kie
implica unicamente unides preferenciais, e nunca prescritivas. Toda-
via, mesmo que essas aliangas matrimoniais sejam consideradas apenas em
termos preferenciais, nada impede reconhecer que isso acarreta sérias con-
sequencias para a solidariedade tribal. Isso decorre do fato de as aliangas
interclanicas tenderem a unir dois (no méaximo trés) Kie, jamais criando
uma réde de relagdes que abranja todos os Kie — e, portanto, todos
0s grupos sociais institucionalizados — que constituem a totalidade da po-
pulagao Tukuna. Dai surpreender-se o etnélogo ao encontrar, em vastas
areas, apenas uns poucos Kie praticamente auto-suficientes (enquanto pa-

res de Metades Opostas) no que se refere a troca de mulheres e, con-
sequentemente, a alianga interclanica.

5. Quero crer que a explanacdo aqui levada a efeito serviu pa-
ra demonstrar as possibilidades da analise funcional-estrutural orientada
para a descoberta de mecanismos sécio-culturais relacionados com o fe-
nomeno da solidariedade social. Da andlise désses mecanismos e de suas

funcdes, procurou-se chegar a estrutura da solidariedade grupal de um
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tipo determinado de sistema social aqui representado pela sociedade Tu-
kiina. Mesmo que a demonstracao nao tenha sido amplamente satisfato-
ria, tenho a esperanca de haver conseguido formular o problema de que,
nessa sociedade, a estrutura da solidariedade social se manifesta em térmos
de um sistema de alianca entre os Kie (ou Clas) tendente a atomizar o
sistema social global pela emergéncia de conjuntos discretos de Grupos de
Descendéncia ''. O completo fracionamento da sociedade Tukuna em con-
juntos auto-suficientes para a troca de mulheres — como ja foi dito — sé
nao € alcancado devido a acao de mecanismos nao-prescritivos de alianca.
Mas, por outro lado, deve-se reconhecer que os mecanismos preferenciais
de troca, postos em relévo, sao suficientemente poderosos para dificultar,
ou mesmo impedir, a criacao de uma teia de vinculos destinada a estrutu-
rar a solidariedade social, de forma a incluir tdoda a tribo, € nao apenas
determinadas constelacoes de Grupos Clanicos, a caminho de se isolarem

umas das outras.

NOTAS

1) €f. Nadel, o. €., ¢ap. VIL.

2) “O proprio Nadel da uma excelente demonstracao da importancia dos nomes
em seu trabalho sobre o estado Nupe. Entretanto, exceto ‘em agregados humanos muito
amplos’, €éle nao considerou a existéncia de um nome como ‘essencial’ para tornar um
grupo realizado, isto €, para nos permitir atribuilr ao agregado humano em questac a
consciéncia de unidade requerida” (Goody, 1961: 8).

3) Afirma Nimuendaju (1952: 60) ser a Metade muito mais Importante do que
o Cla. Em minha opiniao, o problema esta mal formulado. Nao se trata de discutir
a maior ou menor ‘“‘importancia”’ de uma unidade social, desde que para o funciona-
mento de um dado sistema social todas as suas unidades ocupam um lugar determinado
na estrutura social e desempenham funcoes igualmente “importantes” na organizacao
da wvida associativa. Se Nimuendaja tivesse mostrado o papel da Metade num plano
historico e evolutivo, em que a acao dessa unidade tivesse um péso especifico, de ca-
rater Impositivo, no processo de mudancas da sociedade global, entao — e sO0 assim
— uma tal formulacao teria sentido.

b

4) Classe deve ser considerada aqui como um conceito logico, nada tendo a ver
com sua conotacao socloldgica.

5) Nas cadernetas de campo, 60% dos Clas relacionados com Onca foram regis-
trados com suas denominacoes especificas em Tukuna; os 40% restantes s6 foram ano-
tados sob a designacao mais ampla “A1”. Por ésse motivo tive que me limitar a usar
um termo mais difuso, mas nao menos verdadeiro, e que em nada prejudica os pro-
positos analiticos déste artigo.

6) “A mudanca para residéncia neolocal de qualquer forma de residéncia unilocal
— matrilocal, patrilocal ou avunculocal — tem um efeito desagregador sobre a exis-
téncia de grupos unilineares. Os Clas sio especialmente susceptiveis. Mesmo se a residéncia
neolocal ocorre unicamente numa minoria significativa de casos, sem suplantar real-
micnte o prevalecimento da regra unilocal, os Clas tendem rapidamente a desaparecer,
deixando atras de si apenas linhagens nao-localizadas e sibs.” (Murdock, 1949: 208).
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Veremos adiante, no texto, como o sistema de Clas Tukana (Kie) parece caminhar
para sua transformacao num sistema de linhagens (localizadas ou nao) ou de sibs.

7) Os térmos de parentesco obedecem ao sistema de transcricao fonética proposto
por J. Mattoso Camara Jr. em Manual de Transcricio Fonética, Manuais do Museu
Nacional, série A, n.° 2, 1957.

8) Os térmos “preferencial”’, “prescritivo” e “permissivel” devem ser tomados em
seu sentido técnico, exmressivos de relagoes perfeitamente definidas e diversas.

9) Enquanto o matrimoénio com a fIm implica sempre na alianca de mais de dois
Clas e assegura com isso as relacoes entre todeos os grupos num circulo do qual nenhum
fica ausente, o matrimoénio com a fiP, limitando apenas a alianca entre dois grupos nao
cria condicoes para o aparecimento de uma solidariedade que envolva a sociedade glo-
bhal. Afirma Needham que “embora o matrimoénio da fiP nao assegure uma solidarie-
dade organica efetiva da sociedade total, tem um valor peculiar; por serem suas ambi-
coes muito limitadas, é uma operacao mais segura. Isto ¢, um homem da sua irma em
matrimonio e recebe a filha dela de volta para seu Filho, completando assim o ciclo
curto de troca que consiste de apenas duas aliancas. Assim, para o grupo familial,
sustenta Lévi-Strauss, hd mais seguranca neste arranjo do que no matrimonio da flm,
onde se di4 uma mulher a um grupo sem que éste possa jamails reivindicar outra de
volta. A extensiao do ciclo de reciprocidade, formula Lévi-Strauss, estd na razao inversa
da seguranca que éle permite” (Needham, 1958: 204).

10) “Concluo assim que nao ha tipo ‘descontinuo’ de sistema de troca. Um sis-
tema de matriménio prescritivo de aliancas afins entre grupos de descendéncia linear,
baseado no matrimonio de primo cruzado patrilateral exclusivo nao pode existir.” (Need-
ham, 1958: 211: o griio € men).

11) Num trabalho anterior, voltado para o tema da solidariedade social, cheguel
a conclusoes até certo ponto semelhantes, a proposito dos Teréna, mostrando que “a
antiga trama de relacOes intercomunitdrias, de comércio de bens e de troca de mulheres
desapareceu completamente, enfraquecendo-se a solidariedade tribal a ponto de as co-
munidades formarem, elas mesmas, wnidades discretas e alheias ao destino das demais”
(1959: 45). Em ambas as sociedades, Teréna e TukGna, mecanismos diferentes, mas
relacionados com o matrimdnio tribal, puderam ser encontrados em conexao funcional
com o maior ou menor isolamento das unidades sociais (Grupos Locais Teréna e Clas

Tukina) envolvidos no intercambio de esposas.
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UMA NARRACAO MITICA DOS BANIVA

P. GUILHERME SAAKE, S.V.D.

Professor da Pontificia Universidade Catolica de Sao Paulo

Os Baniva, tribo indigena do grupo aruak, habitam as margens do
Rio Icana, no extremo noroeste do Brasil. Por ocasiado de uma viagem
de estudos aquela regiao, em 1957, tive oportunidade de conhecer a cul-
tura da tribo e as transformacoes que nela se vém operando, de longa
cdata, pelo contacto com comerclantes € outros brancos €, mais recente-
mente, pela acdo de missionarios catolicos e protestantes.

Um dos meus informantes era o tuxaua Benedito, de mais de sessenta
anos de idade, chefe do conceiruado cla da onca e eximio conhecedor
das tradicoes e da mitologia tribal. Depois de lhe vencer a tenaz resis-
téncia que opunha a minhas inquiri¢oes, obtive déle muitos dados e ensi-
namentos de Interésse antropologico. Intelizmente o trabalho teve de ser
feito com auxilio de um intérprete, uma vez que mestre e discipulo nao se
entendiam num idioma comum. Dentre as coisas narradas por Benedito,
quero comunicar aqui a histéria do primeiro dabukuri, promovido por
Kari, o herdi civilizador dos Baniva. O dabukuri ¢ festa de amizade e
boa vizinhanca, em que reina muita alegria e contentamento, € para a
qual se reunem tribos ou grupos vizinhos. Eis a narragao do velho tuxaua:

Foi Kar1i quem f€z o primeiro dabukuri.

Mandou uma pessoa para convidar a gente, dizendo: “Ja ha muito
tempo estamos tristes, sem alegria e divertimento. Hoje mandei minha
filha arrancar mandioca. Daqui a quatro dias vocés podem vir para ver.”

A filha de Kari, com o auxilio de suas amigas, preparou a bebida.
Encheu um cdcho até a metade com agua. Néle pOs cara mastigado pelas
mocas e marapatd (mandioca ou tapioca assada em folhas de banana)
mastigada por mogas e¢ mulheres que tinham bons dentes, que deviam
lavar primeiro. Se nao o fizessem, lhes cairtam da bdca. Acrescentou
um caldo de varias frutas e raizes para adocar a bebida. Depois techou
o cOcho para auxiliar a fermentacao. (Ha varios tipos de bebida alcoodlica:
padzaudro — caxiri fino; jaraki — caxiri grosso; dzandka — caxirt em for-
ma de cachaca destilada.)

No outro dia, Kari abriu o cocho, mas a bebida ainda nao estava
fermentada. Esperou mais um dia, abriu e viu que estava pronta. Entao
vieram trés mocas para passar a massa por trés peneiras, chamadas cuma-
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ta. Arrastaram uma uba bem lavada e nela derramaram a bebida através
de uma peneira. Depois de encher a ubd, trouxeram camotis e panelas,
que encheram tambeém. Entao limparam o cocho e néle puseram de novo
toda a bebida, deixando-o bem fechado, para nao se perder a forca da

bebida.

Estes trabalhos terminaram as quatro horas. Entdo foram ao rio to-

mar banho. Voltaram e comeram caribé e depois deitaram-se em suas
redes.

No outro dia as mocas trouxeram quinhapira (comida de peixe e
pimenta) e carib¢ e puseram tudo no chdo. Quando tudo estava pronto,
a filha avisou seu pai, Kari, e éste chamou tdda a gente, dizendo em voz

alta: “Vamos catucar pimenta.” Depois da comida, uma moca tirou os
restos e limpou o lugar.

Entao a filha aproximou-se de Kari, dizendo: “Estd aqui, esti pronto
o caxiri que vocé mandou fazer. Nao presta, estd sem gOsto. Mas serve
talvez para matar a s€de. Convide o pessoal para tomar caxiri com voc?.
Servira para matar a saudade e a tristeza”. E Kari respondeu: “Muito

bem. O caxirl nos dara alegria e também nos alimentard. Por isso man-
de1 fazer a bebida™.

Cédo, de madrugada, chegaram os convidados, de canoa, enfeitados
¢ pintados. De longe se anunciavam pelo som das flautas: japurutii, waru,
talaeua, faeruma, wana, anderene. Deixaram as canoas no porto e foram
logo para a casa de Kari. E Kari disse: “Vocés vieram para tomar co-
nosco este caxiri, porque ja faz tempo que estamos tristes! E’ apenas
para alegrar-nos. Porque isto ndao é todo dia. Quando estivermos mortos,
nao havera mais isto. Ja os velhos fizeram assim. N3ao vai fazer mal a
ninguém.”

Kari perguntou entdo a filha: “Vocé tem bastantes jamarus?” A fi-
Iha trouxe os jamarus e colocou-os numa fileira no chdo. Féz pequenos
buracos no chdo para estarem mais firmes os jamarus. Entio Kéari cha-
mou o chefe dos hdspedes, que tinha na mao o seu bastio de chefe, e
disse-lhe: “Bem, meu irmao, aqui estd o caxiri que a menina féz. Ela
diz que ndo presta. Talvez sirva para matar nossa séde. Ja faz tempo
que estamos tristes e agora queremos ser alegres. Assim foi desde o co-
meco dos tempos. Chame seu pessoal para tomar conosco éste caxiri.
Quero ver todos alegres e satisfeitos tomando caxiri.”

O chefe dos convidados respondeu: “Estd muito bem. Parece que
foi assim com os nossos antepassados. Portanto vamos alegrar-nos e to-
mar o seu caxirl.” O chefe tomou a cuia que boiava no caxiri, experi-
mentou a bebida e disse: “E’ bom o caxiri; € um pouco forte; é doce.”
Depois seguiram-se os outros, comecando pelos mais velhos. Cada um
passava a cuia para o seguinte e todos provaram de cada jamaru. Quando
todos os tocadores de flauta tinham bebido e os jamarus estavam vazios
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pela metade, entdo experimentaram as flautas e comecaram a tocar. Es-
tavam muito alegres.

Nisto saiu Kari. Vendo que os hospedes ja estavam meio beébados,
disse-lhes: “Aqui estd o que a minha filha preparou. Nao presta, nao ser-
ve, como eu disse. Mas ja vejo o efeito. Vamos alegrar-nos, dancar e
brincar. Nao vamos brigar ou falar da vida alheia, ou matar ou ferir um
ao outro. Vamos divertir-nos direito”. Assim falou Kari ao chefe. O
chefe, que estava escutando, transmitiu as palavras aos outros, dizendo:
“Vocés estao ouvindo. Vamos alegrar-nos, dancar ¢ brincar. Nao vamos
matar ou ferir um ao outro, nem falar da vida alheia. Vamos divertir-nos
direito”. Quando o caxiri estava acabando, os hoéspedes pediram a seu
chefe que falasse com Kari: “Diga a €le que ja tomamos o que a filha
preparou para nds. Estamos muito satisfeitos”. Entao o chefe chamou
Kari: “Bem, meu irmao, aqui estdo 0s seus jamarus ja vazios. Meu pes-
soal ja bebeu e ficou muito agradecido”.

Kari mandou encher de novo os jamarus, desta vez para as mulheres,
que acabaram depressa com a bebida. Os jamarus foram retirados do
terreiro. Kari mandou trazer a caixa com o0s acangataras (enfeites para a
cabeca). Ao lado colocou uma cumata (peneira). Os acangataras mais
bonitos foram pendurados no bastao do chete, e as penas e os demais
enfeites foram postos no chao. Os homens se enfeitaram. Um auxiliou
o outro. Nas costas penduraram um osso de onc¢a, um rabo de macaco,
um casco de tatu com penas de garga.

Entao Kari trouxe duas cuias pequenas com caapi, bebida que se
toma para ter visoes e alegria. Quem toma caapi, vé¢ tudo pintado, co-
lorido, bonito. O juizo esta perfeito. Mas produz coOres bonitas € torna
a conversa facil e alegre. Da aos homens a impressio de que todas as
mulheres olham para €les. O uso do caapi nao € seguido de qualquer sen-
sacao desagradavel, enjéo ou dor de cabeca, como se da com o caxirl.
As mulheres, a nao ser aquela que tem papel especial na danca da am-
bauba, nao tomam caapi. A bebida é feita de um cip0 que se planta
na ro¢a. Quebram-se pedacos de 30 cm que se reunem em feixes de 12
pedacos. Em casa bate-se o cipd com cacete para soltar a casca. Poe-se
a casca, com agua, num pilao para socd-la. A massa bem esmigalhada
¢ expremida e o liquido recolhido numa panela de barro. Mais duas vézes
se poe a massa no pilao para ser socada. Depois faz-se um orificio num
pedaco de félha de banana, dobra-se e mete-se a folha no sumo do caapi.
Depois retira-se a folha, que é desdobrada e examinada contra a luz do
dia. Se o orificio fica fechado pelo ligiido e se néle aparecem varias
cores, o caapi estd bom e forte. Caso contrario, a bebida € fraca e¢ nao
presta. SO os homens sabem fazer o caapi. Durante a preparagao tomam
apenas caribé de beiju frio. O trabalho se faz fora da casa, durante o
dia. Durante essa ocupacdo, todos conversam e estdo alegres. O caapl
de Kari foi feito pelos seus escravos (indios Maku) .
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Kari ficou observando tudo o que se passava. Ele também tinha to-
mado caapi, mas muito pouco. Depois de todos beberem, veio com as
ambaubas, colocou-as no ch@o, diante de si, e segurou-as inclinadas contra
o corpo. O chefe dos hospedes disse a Kari: “Muito bem. Vocé veio ou-
tra vez?”’ E Kari, respondendo, lembrou que a gente estivera triste, mas
que agora todos estavam alegres, e continuou: “E’ disto aqui que nds pre-
cisamos para as dancgas”. Com isto pOs as ambaubas no chao, afastou-se
um pouco ¢ ficou olhando. O chefe experimentou as ambaubas e escolheu
a que soava melhor, dizendo: “‘poranga”, isto €, bonito. Depois os ou-
tros homens escolheram as suas ambaubas. Entao comecou a danca.
Seguravam a ambauba com a mao direita ¢ punham a outra no ombro
direito do companheiro. Bateram repetidas vézes o chdo com a ambau-
ba, gritando depois “ba-ha-ha”. Fizeram isto trés vézes e depois asso-
biaram, iniciando o compasso da danca. O chefe perguntou: “Que va-
mos cantar enquanto dancamos?” E continuou: “Aqui estd o dono da
casa. Vamos louva-lo”. Os homens deram duas voltas. Depois homens
¢ mulheres dancaram aos pares. A danga era um jeito de caminhar pelo
ritmo da ambauba e segundo o canto monoéotono dos homens. Uma mu-
lher, a Unica a quem era permitido tomar caapi, acompanhava o canto dos
homens com um grito muito alto. O canto de Kari, sempre repetido, era
o seguinte: “Estamos dancando na casa de Kari, que € o donc da alegria”.
No fim da danca separaram-s¢ mulheres ¢ homens, continuando ainda
com duas voltas. Pararam de tocar as ambaubas e¢ disseram um ao ou-
tro: “Creio que nao aguento mais. Ja estou quase fora de mim. Nao
percebo mais nada”. Diziam isto rindo e brincando. Sentaram-se, to-
maram caxiri ¢ ficaram conversando algum tempo. Depois o chefe dis-
se: “Agora vamos dancar mais uma vez!” Todos se levantaram, forma-
ram a roda e comecaram a dancar como antes. QOutra danca era a do
caapi, acompanhada do canto: “Estou vendo tudo muito bonito. Voceé
estd muito forte. Saia de mim e va subindo. Vocé esta muito forte”.

Dancaram também a danca do mmaja. O canto € mais ou menos as-

sim: “Estou dancando no seu terreiro. Estad muito bonito. Tudo esta
enfeitado”.

Outra era a danca da flor de jenipapo. (Benedito nao se lembrava
mais do texto exato).

H4a um mestre de cerimOnias, que conhece perfeitamente o cerl-
monial complicado da festa. Chama-se em portugués cabe¢a, em nheen-
gatu iacanga ¢ em baniva virikarupoa. Os filhos aprendem as cerimoOnias
com o pai. Quando o filho acredita saber tudo, o pai o examina. En-
trega-lhe a direcio da festa por uma noite e fica observando. Se tudo
esta certo, diz-lhe: “Vocé agora sabe tudo. Agora pode aceitar convites

¢ chefiar festas”. Havendo erros, o velho corrige o aluno, que entao con-
tinua estudando .
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Além das dancas de ambauba, ha as dos tocadores de flautas, entre
as quais o japurutu € a mais bonita. Outras flautas sao o keridane (um
peixe), piti (sauva, formiga), faruma (karrisso, flauta de Pan), taelua
(mosca), poli (buzina), waru (veado). Os japurutus sao feitos de pa-
xiuba. Dancam sempre dois que tocam a mesma flauta; um toca a me-
lodia € outro faz o acompanhamento. O tsikuta, japurutu pequeno, € to-
cado pelos meninos. Os dois tocadores come¢am a danga sozinhos. De-
pois unem-se a ¢les duas meninas que levam uma flor amarela no cabelo.

As quatro horas acabaram as dangas. Todos estavam bébados, dei-
taram-se na réde e dormiram até o meio dia. Enquanto dormiam, a filha
de Kari e as outras mogas cozinharam, em grandes panelas, peixes € caca,
como barrigudo, anta, paca. Ao meilo dia todos se levantaram e foram to-
mar banho. Depois os homens sentaram-se nos banquinhos € tocaram o0s
instrumentos. Entdo a filha de Kari levou peixe e caca para o lugar em
que na véspera estiveram os jamarus. Kari disse entao: “Ha ainda um
pouco de nossa comida. Agora antes de comer voce€s vao tomar €ste ca-
xiri ¢ de noite vamos terminar’. O chete respondeu: “Bem, aqui esti a
comida que €éle mandou fazer para nés. Ele nos deu muito caxiri para em-
briagar-nos. Agora estamos com fome. Ele teve muito trabalho para pre-
parar tudo isso para nos’.

Todos estavam alegres. Rindo e brincando, comecaram a comer. De-
pois foram para o poOrto lavar as maos e voltaram a seus lugares. Karl
veio com grandes jamarus cheios de caribé frio, que ofereceu aos mais
velhos. Estes depois os passaram aos mogos. Todos experimentaram a
bebida de cada um dos jamarus. Quando acabou o caribe, encheram-se
os jamarus de caxiri, que os velhos receberam de Kari, passando-o depois
aos mocos e¢ as mulheres. Os velhos falavam dos tempos passados, di-
zendo ser uma festa antiga, que nao foi inventada por €les, mas que per-
tence a0 mundo inteiro. Os mogos, que ainda nao conhecem os mitos,
fulavam sObre caca ou pesca. Com isso terminou o caxiri. Eram 5 ho-
ras da tarde. Todos se deitaram para dormir.

De madrugada levantaram-se e foram tomar banho. De volta, en-
contraram as panelas de peixe prontas. Kari falou a seus hospedes: “Mais
uma vez preparei o pouquinho que tenho para que voc€s possam comer
antes de ir embora”. E o chefe respondeu: “Vamos comer o que é&le
preparou com sacrificio, mais uma vez”. Os homens casados chamaram
depois as mulheres, dizendo: “Comemos, bebemos, divertimo-nos e dan-
camos. Agora vamos para casa cuildar de nosso trabalho e tratar da roca”.
E as mulheres responderam: “Sim, € verdade, comemos, bebemos o que
¢le com sacrificio preparou para ndés. Vamos embora”.

Entao, comecando pelo chefe, despediram-se de Kari, dizendo: “Ti-
vemos aqul bastante para comer. Bebemos e brincamos a vontade. Ago-
ra vamos para casa, cuidar de nosso trabalho. Nao faltara outra ocasiao
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para nos alegrarmos, enquanto estivermos com vida. Acreditamos que
for assim desde o coméc¢o dos tempos”.

Cada qual tomou sua canoa e foram-se embora, uns subindo o rio,
outros descendo-o, cada um para a sua casa.

Kari, ficando sozinho, sentiu-se triste. Mandou cozinhar as sobras
do moqueado. Enquanto comia, comentava com o seu pessoal os acon-
tecimentos da festa, lembrava o que haviam visto e ouvido, dizia quem
se tinha embriagado, quem resistira a forca do caxiri, quem havia toma-

do caapi e assim por diante. O resto do dia passou dormindo na réde.
No outro dia foi cuidar de seus trabalhos.

NOTA

1) A ambatba (wana) anima os convivas com seu som. Quando os homens es-
tao bébados, inclinam-se sobre o instrumento, o qual, quando bem feito, é muito sonoro.
A madeira de que o fazem tem divisGes como o bambu. Removem as divisdes ou se-
paracoes por melo de brasa. Fica apenas a divisao da extremidade. Enfeitam-no do
seguinte modo: tiram a casca conforme os desenhos escolhidos e queimam a parte
branca com fogo, de modo que ela se torne préta. Depois tiram os restos de casca
e, assim, as partes brancas salientam o desenho préto. As vézes pintam as partes brancas
com carajuru (tinta vermelha, usada para desenhos cerimoniais).



CURUZU YEGUA

(Apostilla a la interpretacion psicoanalitica del Culto a la Cruz
en el folklore paraguayo)

LEON CADOGAN
(Villarrica, Paraguay)

“A cada paso el folklorista se encuentra con los efectos de una compenetracion
de elementos aborigenes con los hispanos y, mas en general, los ibéricos. Distinguir
con justeza la medida del aporte "del indio en las formas de la Colonia ha sido vy
sera siempre una tarea delicadisima, que envuelve enormes dificultades.” José Im-
belloni, en Folklore Argentino, Buenos Aires, 1959,

Para el escritor argentino Goicoechea Menéndez, el duende o satiro
Curupi de la mitologia guarani “es todo lo bueno y amable de la vida. .
esta en el humus de la tierra, en la flor, en el fruto; en todo lo que da
vida y agiganta el alma..”; y citandole, dice el célebre literato J. Na-
talicio Gonzalez: “Entre los genios menores de la mitologia guaranitica,
Curupi es el mas feo y el mas util, el mas sutil y mas grosero.. Ana-
lizado en sus atributos y su esencia, viene a ser algo asi como la mani-
festacion antropomorfa de la fuerza creadora de la humedad.. La po-
blacion campesina atribuye a la Cruz los atributos inmemoriales de Curu-
pi.. la Cruz se guaraniza, se convierte en Curuzd, y retiene el antiguo
poder de Curupi de desencadenar la lluvia. Por eso, tras una larga sequia,
es frecuente ver la procesion de Curuzi a través de la campina para-
cuaya.. Pero es en las fiestas de Curuzi Yegud, la cruz emperejilada,
en las que revive con mayor pureza el viejo culto de Curupi.. El sim-
bolo cristiano (la Cruz) aparece rodeado de todos los elementos silva-
nos, en un ambiente grato a Curupi.. Al final de las ceremonias, se

distribuyen los chipas (panes).. De este modo el culto de Curupi mez-

clado con las liturgias catdlicas, da origen a las fiestas anuales de Curuzi
Yegua”’. (Bibl. 1, pp. 309/312).

El conocido folklorista Paulo de Carvalho Neto llega, por via del
psicoanalisis, pero citando a Goicoechea Menéndez y Gonzalez, a la mis-
ma conclusion: para €l serian los chipds, los* panes que se reparten en
la fiesta paraguaya que se realiza el 3 de Mayo llamada Curuzu Yeguad
en la Capital y sus alrededores (cruz engalanada), y Curuzu Pesebre en
¢! Guaira (pesebre de la Cruz), los que simbolizarian a Curupi: “Curu-
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zu-Yegua es la fiesta de la cruz.. Consiste en ornamentar la cruz, llamar
a los vecinos, reir y bailar como en las fiestas en general. Pero se orna-
menta la cruz sobre todo con chipds, es decir, con panes fabricados con
harina de mandioca.. Se adora la cruz con estos panes, efectuandose un
griterio de fiesta alrededor suyo. Despues viene el reparto. La celadora
de la cruz reparte los panes con los presentes.. Uno puede elegir lo qu
desea: ya sea una escalera, un hombre, una serpiente. Los panes estin
modelados con estos y otros simbolos. Ahora bien, la escalera, el hom-
bre, la serpiente, por ejemplo, que ocurren por tradicion folkléricamente,
en la curuzi-yegua del Paraguay ;no son acaso simbolos sexuales? En
la mayoria de los suefios, por lo menos, asi lo son. Freud los tiene cla-
sificados y apreciados. . La confluencia de la chipa-simbolica con la cruz
en un mismo culto, es un evidente sincretismo. Lo que hace suponer que
antes solo” existia la adoracion de los chipas simbolos, que la cruz fué
admitida como disfraz de ceremonia ante el poderio jesuitico. Fue lo que
Nina Rodrigues descubrié en el Brasil.. En la curuzi-yegua la cruz re-
presenta al simbolo cristiano; los chipas son otros tantos simbolos, pero
no cristianos. La cruz vino despues; los chipas ya existian. Hasta po-
demos admitir que antes de aparecer los chipds existian aun los verda-
deros fetiches primitivos que fueron despues aniquilados. Se intentdo re-
construirlos con chipds... (Esta muy lejos de ser verdadera esta hipo-
tesis? Parece que no, al considerar que otros autores — Goicoechea Me-
néndez y Natalicio Gonzalez — antes de nosotros, quieren ver la curuzu-
yegua como una supervivencia de un antiguo culto a Curupi. ;Y quién
es Curupi? preguntamos. Bien, Curupi es aquella entidad mitoldgica “cuvo
miembro es tan disforme que alcanza en su pequeno cuerpo a dar una
vuelta a la cintura”. En otras palabras, Curupi es una entidad falica.
La hipotesis de que la curuzi-yegud sea supervivencia de un antiguo
culto a Curupi no es del todo desechable. En la curuzi-yegua la refe-
rida superviviencia podria comprobarse en los simbolos escalera, serpiente.
cuerpo humano, y otros por el estilo. Dichos simbolos serian simbolos de
Curupi. En la imposibilidad social (sic) de adorar a Curupi debido a la
presion social jesuitica, los indigenas reprodujeron a Curupi por medio
de panes, siguiendo el ejemplo de los sacerdotes catdlicos quienes repro-
ducen a su dios cristiano tambien por medio del pan. Pero el disfraz
no estaba completo. Entonces agregaron a Curupi-pan la cruz, y lograron
la gran ilusion de la catequesis”. (Bibl. 2, pp. 266/69) .

Fu¢ la diferencia entre el Curupi de Goicoechea Menéndez y Gon-
zalez y el del folklore paraguayo: aquel, “manifestacion antropomorfa de
la fuerza creadora de la humedad que retiene el antiguo poder de Curupi
de desencadenar la lluvia”; éste, “el mds comin de los demonios.. Sa-
tiro. . mito homuncular de falo enorme, hasta el punto de que el Curupi
enlaza con €l a las mujeres” (Bibl. 3, pp. 88/89); “duende lascivo a
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quien se sigue mmvocando al pi€ de su arbol consagrado el Kurupika'y pa-
ra conciliar el amor de una persona indiferente” (Bibl. 4, pp. 328/29),
la que me ha inducido a examinar con algin detenimiento los elementos
de juicio relacionados con la fiesta de Curuzu Yegua y, por su relacion
con el tema, la costumbre de celebrar una novena en honor de la Cruz
(como también de San Vicente Ferrer y posiblemente de otros santos
tambien) impetrando ¢l beneficio de la luvia, llevarla en procesion solem-
ne a un curso de agua y banarla. La investigacion no es, en manera al-
guna, exhaustiva, pero asi y todo, los datos recogidos podrian ser utili-
zados para formular interpretaciones distintas a las de Natalicio Gonza-
lez y Carvalho Neto de ambas manifestaciones del Culto a la Cruz en el
Paraguay, motivando el presente comentario.

Siendo nulos mis conocimientos de folklore ibérico y careciendo de
toda bibliografia, he recurrido a Ralph Steel Boggs, Enrique Palavecino,
Nieves de Hoyos Sancho y Flerida de Nolasco en busca de informes.
Tambi¢én me han ayudado en la busqueda Manuel Garcia Blanco y An-
tonio Tovar, de Ia Universidad de Salamanca; Pilar G. de Diego, Madrid;
Antonio Serrano, Mendoza; Jose¢ Luis Perez de Castro y Paulo de Car-
valho Neto, Montevideo; Félix Coluccio, Buenos Aires; Carlos Reyes
Gajardo, Tucuman. El himno en guarani y los datos referentes a Curuzu
I_abrele y Curuzu Bernardo los debo a don Antonio Cardozo, durante mu-
chos anos Secretario del Juzgado de Paz de la Colonia Natalicio Tala-
vera (Guaird), y los informes referentes a la Cruz como Patrono de la
Escuela Paraguaya me los suministraron don Gabino Melgarejo, de Villa-
rrica, don Cristobal Fonseca, de Mbocayaty y don Hilario Bogado, de
Yataity, radicados ahora los dos ultimos también en Villarrica.

Aunque tanto Gonzalez como Carvalho Neto describen la fiesta de
Curuzu Yegud, comenzaré por una brevisima descripcion de esta fiesta
tal como se realiza aun en el Guaird, zona en donde, como gueda dicho,
se designa con el nombre de Curuzii Pesebre (pesebre de la cruz).

El 3 de Mayo se construye un cobertizo (pesebre) para albergar la
cruz que se desea honrar, utilizindose con preferencia ramas de yvyraovi
(Helietta longifolia), pindo (palmas), amambdi (helechos) y, cuando pue-
den obtenerse, adorndndose con flores y frutas. De las ramas del pese-
bre cuelgan rosario manduvi, fabricados de granos de mani, rematando
a menudo cada misterio un chipd o un cubo de queso; de los extremos
de los rosarios penden grandes cfiipds en forma de cruces. Generalmente
estos rosarios son de 15 misterios, reservandose el mas hermoso para el
nembo’é-‘yva (dirigente de los rezos). Cuelgan también de las ramas del
pesebre o cobertizo innumerables chipds (panes fabricados de almidén o
almidon y harina de maiz, queso, huevos, leche y grasa) de distintas
formas: animales, viboras, lagartos, vacas, caballos, pdjaros, escaleras,
cantaros, mesas, sillas, figuras humanas, estrellas... En los suburbios de
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Asuncion he escuchado la sentencia: Arriero tyvyta guasu chipa curuzii
vegud (individuo o sujeto de cejas grandes, parecido a chipa de la Curu-
zit Yegud), la que tiene su origen en las enormes cejas que a veces se
colocan a los chipas en forma de hombre. Proverbiales son las chipd lopi
en forma de paloma. Cabe agregar que estos mismos panes O chipds se
utilizan para agasajar a los concurrentes a una novena, a los rembo’é
vahd (Ultimo dia de los rezos por el sufragio de un alma de difunto), las
fiestas que se celebran en homenaje del santo tutelar, etc., pero que van
siendo reemplazados, sobre todo en las ciudades o sus cercanias, por
bizcochos y masitas que pueden adquirirse en compra, evitandose asi va-
rios dias de trabajo el dueno o encargado de la cruz, etc.

[a fiesta comienza al salir el sol, o antes, con salvas de petardos,
cohetes, bombas de estruendo y, antiguamente, disparos de ‘“‘canones ca-
seros” fabricados de trozos de cano, llamados cambaretas. Congregada
la gente, se reza el santo rosario, habiéndose designado de antemano el
director de los rezos o riembo’é-‘yva. Los actos religiosos (rezos y, can-
tos) se alternan con juegos infantiles de diversa indole (llama la atencion
que Carvalho Neto omita toda mencion del aspecto religioso de la fiesta).
Se sirve mate amargo y dulce, aloja, mistela, clerico; y al mediodia, un
abundante almuerzo. Al terminar la fiesta, ya tarde, se efectua el pese-
bre yepo’o, consistente en arrancar los rosarios manduvi y chipas, los que
son distribuidos equitativamente a los concurrentes, pero reservandose una
porcion para algin invitado especial que no haya podido asistir. Dice
Codas: “Todo esto es realizado y costeado por el dueno de la casa y
personas promeseras y devotas de esa o otra cruz, y quienes hacen su
contribucion voluntaria como limosna sagrada. Es un dia de fiesta del

lugar, donde si bien hay otras cruces semejantes, se rinde esta fiesta a la
mas milagrosa”. (Bibl. 5).

Creo de interés cosignar que las cruces consideradas mas milagro-
sas son a menudo las que rememoran muertes tragicas, violentas, y otras
de origen “misterioso’”. La otrora famosa Curuzu Nicasio de Costa Mbo-
cayaty, por ejemplo, senalaba el sitio en donde murié asesinado un tal
Nicasio Pintos; Curuzu Juliana, en la antigua picada a Caaguazu, reme-
mora a una residenta muerta por un tigre; Curuzd Bernardo, en Capr'-
itindy, a un hombre joven, recien casado, fulminado por un rayo. De
Curuzu Labrele (Laurel) o Curuzu Milagro, de Carobeni, Villarrica, se
cuenta que un vecino hallé una Ocotea (laurel) con raiz en forma de
cruz. Previa consulta con el cura, extrajo la raiz, la puli6 y mando pintar
y bendecir, colocandola en una pequena capilla edificada al proposito.
S¢ hizo famosa por sus milagros, y proverbial la mistela de miel silvestre
que se repartia a los devotos en su fiesta. Poseia caja y tambor, con

los que se anunciaba el comienzo de los festejos de Curuzu Ara, el Dia
de la Cruz, 3 de Mayo. (Bibl. 6).
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En la actualidad, como lo dice Codas, en la Curuzui Pesebre no se
baila; pero hace relativamente poco, en citrtos casos la fiesta era cele-
brada tanto con rezos y cantos religiosos como con musica profana y
baile. En estos casos, el baile se realizaba generalmente a cierta distancia
del “pesebre”; o, si la cruz estaba en una pieza, se bailaba en el ogagiiy
o espacio libre. Esta costumbre, como la de e¢jecutar musica profana vy
a veces bailar en el velorio de un angelito (nino de corta edad) descripta
por Carlos Zubizarreta en sus “Acuarelas Paraguayas™, ha caido en desuso.

Hasta hace relativamente poco, la Cruz era el patrono de las escuelas,
honrandosela en muchas escuelas de campana con fiestas similares a la
descripta, costeada con contribuciones de los alumnos o sus padres, y a
lo que estos asistian. Se repartian premios a los ganadores de los diver-
sos juegos. Al derrumbarse una escuela en Valle Pyta, Yataity, la cruz
(cada escuela tenia la propia) fu€ recogida por los vecinos y colocada en

una capilla edificada al proposito, y cada ano se celebra una fiesta en
su honor. (Bibl. 7).

El siguiente himno — uno de varios que s¢ cantan aun en las regio-
nes rurales — traduce el concepto en que el campesino tiene a la Cruz:
Oma’ é hape oré rehe Apiadandose de nosotros
potei yvaga yara e/ dueno de los paraisos
one mo-saingd nde rehe: fu¢ colgado por ti:
aco Cristo Nande Yara. aquel Cristo Nuestro Amo (Dios) .
Curuzu gui na-nepyru Comencemos (0 comenzamos) por

la Cruz
nandapd haré cristiano que hizo de nosotros cristianos
porque upéva naneira, porque es ella que nos acompana,
la senal de la Santa Cruz. la Senal de la Santa Cruz.
Durante nande recove Durante el trascurso de nuestra vida
ha’é nane ndivé oico, ella esta con nosotros,
ha ya-yerovia va enterove y todos los que creemos, Sin €X-
cepcion
i-sefial yareco. tenemos su senal.
Curuzi marangatu Cruz bienaventurada (bendita)
ore retecué acompana ha, que acompana a nuestro cadaver,
nde yvaga pe ave icatu tu puedes también al paraiso
ore alma mi rerajha. el alma nuestra llevar.
Quince pi€ iyivate, Quince piés tiene de alto,
nueve el atravesano, nueve el travesano,
Nande Yara mano hagie en el que Nuestro Senor (amo)
murio

orrepresentava cada ano. que se representa cada ano.
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Ne moi Jesu ap¢ rehe Te colocaron sobre las espaldas de
Jesus

ps iyuca hara cuéra; aquellos que lo iban a matar;

oipytyvo vacué tapé rehe el que lo auxilid por el camino

héra José de Arimatea. se llama Jos€ de Arimatea.

Uréicha ke oré ave Asi también a nosotros (por favor),

ore pytyvo, nde Santa Cruz ayudanos, ta Santa Cruz,

ore rerahd mi ne ndive ilévanos, por favor, contigo

ore-ntrega mi a Jesus. a entregarnos, por favor, a Jesus.
(Bibl. 6) .

Hay, sin embargo, una cruz que no es objeto de devocion, la curuzic
legua, una cruz grande que a guisa de piedra miliar senala (o senalaba
hasta hace poco) las leguas en los llamados caminos reales. No se le
rinde culto en la fiesta de Curuziz Yegud, ni suele engalanarse, como suele
hacerse con las demas cruzes, con la estola o pano blanco; nadie le trae
ofrendas de piedras como suele hacerse con otras cruces que, a la vera
de los caminos en el Paraguay, senala el lugar en donde alguien murio,
generalmente asesinado; tampoco se le enciende una vela el 3 de Mayo, el
dia de la Cruz. De ahi la sentencia, que aun puede escucharse en las re-
gjones rurales para designar al “pobre de solemnidad”, “pobre como ra-
ton de iglesia”: Imboriahu vé curuzu legua gui — es mas pobre que la
cruz que senala las leguas.

Existen ciertas analogias entre la fiesta paraguava de Curuzit Yegua
y los ritos que celebraban los Tupinamba antiguos en homenaje a ciertas
ficuras de su mitologia, entre ellas el mismo Curupi, segin una descripcion
de Métraux citada por Haekel:

“Bei den Tupinamba an der Ostkiiste Brasiliens, bekanntlich typische
Vertreter der expansiven, agrarischen Tupi-Volker, wurden die verschiedenen
tberirdischen Wesen, wie der Donnergeist Tupi, und die diversen Buschda-
monen (Yurupari, Anan, Kurupira etc.) durch kleine Pfahle symbolisiert.
Diese waren manchmal mit einem Kreuzholz versehen, an das bemalte Fi-
guren gehangt wurden. Dabei brachte man als Opfergaben Federn, Blumen
und Speisen dar”. (Bibl. 8, pp. 231/32).

En esta somera descripcién tenemos la cruz (Pfahl, Kreuzholz), los
chipas o comestibles (Speisen), los adornos (Federn — plumas, Blumen
— flores), también a Curupi, y con seguridad la danza de las antiguas
fiestas paraguayas de Curuzit Yegud, pues no se concibe una fiesta tupi-
guarani sin danza. Reforzando el argumento de que la Curuzu Yegua sea
una version sui generis de una fiesta guarani, podria citarse el hecho de
que, en la danza ritual chiripd (guarani contempordneo) una vara llamada
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indistintamente yvyra'i (varilla) o curuzii simboliza al mayor de los Ge-
melos de la mitologia aborigen, Kuaray (Sol); que este simbolo estid ro-
deado de adornos consistentes en “flores” fabricadas de plumas vistosas:
y que finalmente la chicha o kagiii de la danza ritual chiripi es sustituida,
en la danza ritual de los Mbya (también Guarani contempordneos) por
frutas, miel y panes de harina de maiz (Bibl. 9, p. 88 y Nota). A pesar
de estas similitudes, sin embargo, un detalle importante aconseja pruden-
cia: dice Haekel que en la fiesta tupinamba Curupi estd simbolizado por
la vara o vara-en-cruz, y no por los comestibles como ocurriria, segtin el
metodo psicoanalitico, en la fiesta de Curuzii Yegud, y. recurriendo a los
ultimos trabajos de campo realizados entre los restos sobrevivientes de las
tres parcialidades que aun pueblan la Region Oriental del Paraguay, halla-
mos un argumento mas poderoso en contra del origen autéctono de la
fiesta: los Mbya rinden culto a Namandi Ru Eté, Karai Ru Eté, Jakaira
Ru Ete y Tupa Ru Ete; los Chiripa, a Nanderuvust, Kuaray (Sol), Jasy
(Luna), Tupa, Kavusa Ypy (la avispa primigenia), y otros; los Pii o
Tavytera, a Nane Ramoi Jusi Papd (nuestro abuelo grande primigenio),
INandua, Jasuka, Mba’ ekuad, y una pléyade de dioses menores, PEro nin-
guno de las tres parcialidades menciona en sus textos miticos, plegarias y
cantos rituales a Curupi, ni se cita una danza en homenaje de él (Bibl.
9, 10, 11 y 12). Tampoco la préctica descripta por los Mbya para pro-
piciar a Curupi puede calificarse como culto (Bibl. 11, p. 104).

Lo anotado obliga a examinar el folklore peninsular. En el Capitulo
2 de su libro “Santo Domingo en el folklore universal”, Flérida de Nolasco
describe las fiestas mayas que se celebran en distintos paises europeos,
como también las fiestas de inspiracion catdlica que en honor de la Cruz
se celebran en diversas regiones de la Peninsula y los paises latinoameri-
canos (Bibl. 13, pp. 46/97). Todos los elementos de la Curuzii Yegud,
menos el reparto de rosario manduvi y chipds (u otros comestibles) se
citan en estas descripciones de las fiestas que se realizan en la Peninsula
y los paises americanos para celebrar la Invencion de la Santa Cruz: rezos,
cantos religiosos y profanos, bailes, “pesebres”, engalanamiento, licores,
juegos, etc. Y siendo cosa bien sabida que hasta hoy, en ciertas regiones
rurales de la Peninsula se reparten golosinas a las criaturas en estas fies-
tas, no seria en manera alguna aventurado formular la hipétesis de que la
Curuzk Yegud paraguaya es una fiesta de origen peninsular, de inspira-
ci0n catdlica que hasta el presente se ha conservado sin trasformaciones
de aculturacion regional, exceptuandose, ldgicamente, la obligada guarani-
zacion del nombre, de los cantos y quizas algunos rezos; la sustitucion de
yvyraovi, pindo y amambdi por el romero y flores europeas; el reparto de
chipas y rosario manduvi en vez de golosinas tipicamente europeas, y; de-
talles similares de importancia igualmente secundaria .
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Quedan por examinar las practicas populares relacionadas con la Cruz
en su calidad de Ama Ydra (duena de la lluvia) . Ya en 1933 se ocupd del
tema el conocido educacionista Ramon I. Cardozo, en un trabajo titulado

Curuzu Bartolo, de la serie “Tradiciones Guairenas” publicada en un pe-
riodico local:

“(Pa’t Bartolo) se dirigio a Rozado, cercano lugarejo del pueblo y
se lanzo para vadearlo, a un furioso arroyuelo del camino, cerca de Tava
Arrovo, pereciendo ahogado en las espumosas aguas que le sirvieron de
sutil mortaja. Su cuerpo inmanimado fue retirado de aquellas aguas para
recibir piadosa sepultura y los vecinos. sus amantisimos hijos espiritua-
les, clavaron en la margen de aquel arroyo nefando una gran cruz de tayi
(lapacho) en consagracion de la desgracia y para recordar a los transeun-
tes, como aquel epitafio de las Termopilas, con aquel simbolo de la fe,
aque alli perecio Pa’t Bartolo, el amigo de los pobres. Desde entonces
aquella cruz se llamo Curuzu Bartolo y el arroyo, Arroyo Bartolo. Yendo
del pueblo de Villa Rica e Rozado por Paso P¢ o Puente Liberal, se cruza
por el insignificante pero legendario arroyuelo, y la cruz, retirada por ma-
nos piladosas se la venera en casa de don Hilario Moaurio, quien le ha
levantado un oratorio y acostumbra ofrecer cada ano, el 3 de Mayo, dia
de la Santa Cruz, un animado chipa curuzu, adonde tantas veces he asistido
para recibir mi parte en el reparto de los ricos chipalopies™ .

“La mencionada cruz es milagrosa. Cuando la sequia se hace prolon-
cada y las rogativas en la iglesia no obtienen el favor del cielo de enviar
una lluvia salvadora; cuando las sementeras, el avati (maiz), el arroz y el
tacuarehé (cana dulce) inclinan sus fragiles canas hacia el suelo, agobiadas
por el calor y vencidas por la sed de aguas; cuando el inambu guasa, en
las siestas sonolientas clama inutilmente por el agua — elemento esencial
dge la vida entonces se recurre, como supremo medio, a Curuzu Bartolo,
haciéndole una novena y' llevandolo cada tarde, al pos de canticos, raveles
y tambores, al Arroyo Bartolo para darle un bano. Al terminar el noveno
dia, infaliblcmente, el cielo se nubla, la atmosfera refresca y la lluvia bienhe-
chera cae pi. losamente devolviendo a la tierra agrietada y desesperada, la
vida. Es el milagro de Curuza Bartolo”. (Bibl. 14).

También Irma Isnardi, en una comunicacion del Centro de Estudios
Antropolégicos del Paraguay fechada Diciembre 12 de 1950, cita la practica
de “banar la cruz cuando el agua escasea’”, sin mencionar rogativas O pro-
cesion. En varios casos observados personalmente, se celebré6 una novena,
al terminar la cual se condujo la cruz en procesion solemne hasta un curso
ae agua en la que fué sumergida. La misma ceremonia se realiza, en par-
tes, con una mmagen de San Vicente Ferrer (y posiblemente otros santos);
y evidentemente tiene vinculacién con estas practicas, la de sustraer una
olla perteneciente a una persona colérica y que posea una sola y escon-
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derla, sumergiéndola en un arroyo o manantial. (La olla debe devolverse
a su dueno una vez que haya llovido). Asi como Curuzu Bartolo sena-
laba el lugar en donde murioé en forma tragica un sacerdote, muchas cruces
consideradas milagrosas tanto por su poder de atraer la lluvia como para
conceder otros favores, rememoran muertes 1gualmente tragicas, como ya
se ha dicho. La creencia de que las almas de los difuntos se refrescan
haciendo llover se conserva en una ne'engd (sentencia) del refranero pa-
raguayo: Onembo-piro’y lasanima (se refresca el alma del difunto), em-
pleada al referirse a una lluvia torrencial que coincida con la muerte de
alguien. Esta creencia tambien, se halla estrechamente relacionada con
las practicas populares empleadas para mmpetrar del ciclo el beneficio de
la lluvia, siendo también de origen peninsular, como veremos mas adelante.

Esta Cruz que tiene el poder de desencadenar la lluvia ;simboliza,
en las inexploradas reconditeces de la subconsciencia del campesino para-
guayo, al Curupi de la mitologia guarani; o ya estaba dotada de este poder
cuando la introdujeron los conquistadores? Dos hechos parecieran refor-
zar la primera hipotesis: 1) el que la vara, a veces provista de un tra-
vesano que la convierte en cruz, simbolizaba a Curupi en una fiesta reli-
ojosa de los Tupinamba; y 2) el que los Mbya contemporaneos sumergen
su yvyra'i o popygud (vara insignia) en un curso de agua cuando piden
agua a los dioses en una sequia prolongada (Bibl. 12, p. 130). Pero el
lugar secundario que ocupa Curupi en las tradiciones de los tres sub-
grupos guaranies que aun pueblan la Region Oriental, unido al hecho de
invocar Mbya y Chiripa a Tupa Ru Eté y Tup2a respectivamente como
dueno de las aguas y dios de los truenos, relampagos y lluvia (Bibl. 12,
p. 31; Bibl. 9, p. 80) 2 hace indispensable examinar nuevamente el folklore

peninsular.

“Aun subsiste en Gamonal, unida y pujante” (dice Serra y Boldu)
“la que en siglos pasados se llamaba Quadrilla de Nuestra Senora de Ga-
monal. Los asociados son veinte pueblos comarcanos. Las primeras
constituciones de la cuadrilla que se conocen datan del siglo XVI (1502) ..
[La misién de la Cuadrilla es celebrar periddicamente rogativas, de ordi-
nario para impetrar del cielo, por intercesion de la Virgen, el beneficio de
la lluvia, como asimismo en pertinaces sequias y en plagas del campo. El
dia senalado para la rogativa, el pueblo labriego.. descansa de su labor, y
por veredas y caminos vecinales afluye al punto de peregrinacion. . El acto
de recepcion de las cruces es original y tipico; segiin van llegando, la cruz
de la parroquia de Gamonal sale a su encuentro y tocandose ligeramente
una y otras, se dan lo que llaman el beso o saludo.. La procesion se or-

dena por la extensa campa..”
Al ocuparse el mismo autor de la procesion de las cruces en Junca-

della, con el mismo objeto de impetrar del cielo el beneficio de la lluvia,
cita un detalle interessante, por explicar el origen de una creencia para-
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guaya: Onembo-piro’y las-anima (se refresca el alma del difunto), a la
que se ha hecho ya referencia:

“Tambien se canta un responso por los difuntos de los alrededores,
para que Intercedan ante Dios para alcanzar el beneficio de la luvia.  ”

(BBl 13 )

Nieves de Hoyo Sancho completa el cuadro, en un trabajo sobre el
mismo tema titulado Que llueva, que llueva, publicado en 1944, que
abarca a Lerida, Olivenza, Almeria, Malaga y otras regiones:

“Almeria, el pais mas seco de Espana, celebra, como es natural, gran
numero de rogativas; pero como cuando llueve suele hacerlo torrencial-

1

mente, producicndose grandes riadas, el mismo medio que tienen para
pedir el agua lo emplean para que cese, aunque con un acto bien extrafio:
sacan en procesion al Patron, y llevandole al lugar de la riada, le meten
dentro del agua para que la detenga, corte asi la riada y cese de ese modo

¢l arrastre de los sembrados”.

“Malaga, su vecina, tiene una costumbre muy parecida: cuando la
sequia es grande, al hacer las rogativas en algunos pueblos costeros, llevan
la 1magen a la orilla del mar y la sumergen en el agua para que atraiga

asi la lluvia”. (Bibl. 16).

Roger Bastide, en el Prefacio de Folklore y Psicoanalisis de Carva-
lho Neto. dice que: La interpretacion psicoanalitica ofrece a mi modo de
ver, un grave peligro en el dominio del folklore; este es que una inter-
pretacion psicoanalitica puede siempre ser encontrada, sin que se la pue-
da probar reaimente, o por lo menos confirmar su valor probable” .

El presente caso constituye un ejemplo concreto de este peligro que
subraya Bastide: empleando el método psicoanalitico se calificaria la
fiesta de Curuzii Yeguda como fiesta de inspiracién pagana o, al menos,
tuertemente impregnada de reminiscencias guaranies, hipdtesis que, igno-
randose muchos datos de los que ahora disponemos, se habia formulado
ya mucho antes. Sin embargo, analizando el problema a la luz de este
mayor acopio de datos relacionados con el tema, y hasta que una inves-
tigaciOn minuciosa no demuestre lo contrario, seria licito descartar la
cvidente similitud existente entre el antiguo rito tupinamba (y las fiestas
religiosas contemporaneas de Mbya y Chiripd) y la fiesta maya europea
precursora de Curuzut Yegud, como un caso mas de paralelismo entre
cl folklore del Viejo Mundo y el del Nuevo. En este caso, tanto Curuzi
regua o Curuzit Pesebre, como las pricticas y creencias paraguayas re-
lacionadas con la Cruz como Ama Ydra o duefia de las lluvias, serian
de origen ibérico y de inspiracién netamente catdlica. MAas atn: descar-
tandose la guaranizacién del nombre y los himnos, la sustitucién de go-
losinas curopeas por golosinas regionales, la del romero por yvyraovi,
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etc., como trasformaciones obligadas de aculturacion regional, puede de-
cirse que ni en la fiesta de Curuzit Yegud ni en las practicas relacionadas
con la demanda de lluvia puede observarse la existencia de injertos de
origen guarani tan conspicuos en otras manifestaciones de la cultura po-
pular paraguaya.

NOTAS

1) Chipd curuzit es el nombre de una chipd en forma de cruz; su empleo para
designar la fiesta creo que se debe a una equivocacion.

2) También he consultado el caso con Guaranies del Ypané, informandome un
dirigente que ellos consideran como Dueho de la Lluvia a Yvytingy Yary (dueno del
4rbol o manifestacion de la niebla), v en tiempo de sequia le invocan cantando: Tam-
bo-vapic niché Che Ru(a) Jasukd yrvsa che yeupé: haga yo tronar, en verdad, las
cuerdas del curso del agua del Jasukd de Che Ru (m: padre, nombre de uno de sus
dioses) .
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2a. PARTE

111

EL RELATIVISMO LINGUISTICO

El aspecto etnosicologico del relativismo cultural es el que incide di-
rectamente en el problema del conocimiento y de su veracidad. Aunque
Herskovits apenas roza el problema en su ultimo articulo °?, ya anterior-
mente se habia pronunciado por un relativismo epistémico de base lin-
guistica: “Nos acercamos aun — escribe en ‘El hombre y sus obras’ — al
problema de la naturaleza ultima de la realidad misma. Cassirer sostiene
que la realidad solamente puede ser experimentada por medio del simbo-
lismo del lenguaje. Entonces, la realidad, ;no resulta definida y redefinida

vor los simbolismos siempre cambiantes de los innumerables lenguajes de
la humanidad?” °3.

Por su parte, el trozo de la obra de Cassirer al que Herskovits se
refiere, no puede ser mas explicito en su negacion de toda posibilidad de
transcendencia °®. En él, pareciera olvidar su autor que un simbolo lo es
en cuanto conjunto de relaciones reciprocas entre significante y significado
v que, por lo tanto, no puede, en modo alguno, ser reducido al mero sig-
nificante, como se desprende del texto referido. El significante es soélo

por, en cuanto y en referencia a su significado que lo trasciende en cuanto
no se identifica con €l.

Esta postura idealista parece empiricamente infundada. Las formas
simbolicas son el medio de aproximarse progresivamente a la captacion
de “Lo Extramental”. Es cierto que ellas constituyen el Gnico medio de
aue dispone el hombre para la penetracion de la realidad “en si” que lo
trasciende, pero esto no significa que deban ser consideradas ilusorias de
lo cual se desprenderia su inherente falacidad. Al contrario, el progresivo
dominio que de lo césmico han obtenido las ciencias fisicas, demuestra
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que la “forma simbolica” dista mucho de ser una via de escape a la rea-
lidad. Por el contrario, ella suple la natural indigencia de nuestras posibi-
lidades epistémicas para penetrar y captar algo de la Realidad Extra-
mental en cuanto tal.

Tampoco debe el simbolo ser interpretado como ‘el supuesto previo
para todo lo que sea captar ‘objetos’ o realidades” ¢° de tal modo que lo
real no pudiera concebirse “en si”’ sino por referencia a lo simbdlico. El
signo, relacion de significante a significado, adquiere su validez epistémica,
no por ser un ‘“‘a priorr” previo a toda experiencia, sino por fundarse en
las vivencias cotidianas de una realidad: el hombre que, aunque trasciende
lo cosmico en cuanto actividad mental creadora ! es, por su naturaleza
bio-fisica, parte del cosmos. De tal modo, el hombre se entronca en Lo
Extramental pues €l mismo es también y parcialmente algo de lo extra-
mental: sus sentidos lo enlazan con lo extrasomatico mediante procesos
que obedecen a leyes cosmicas que escapan y trascienden la faz creadora
del hombre-mente.

Pero, dejemos estos planteos filosoficos para las conclusiones y vol-
vamos a nuestra actual tarea: la de mostrar como la postura relativista
de fundamentacidon linglistica toma forma sistematica en la obra de

Benjamin Lee Whorf.

Este autor jamas llegd a publicar un libro en que sintetizara su pen-
samiento. Sin embargo, sus articulos constituyen, en si, un cuerpo de doc-
trina bastante sélido y coherente. Ellos han sido recientemente reunidos
y editados por John B. Carroll, bajo el titulo de “Language, Thought and
Reality™ %=,

No es éste el lugar para llevar a cabo un analisis exhaustivo del pen-
samiento de Whorf en la multiplicidad de sus proyecciones. Me limitare
a exponer los aspectos que se refieren directamente al relativismo lin-
gliistico y a sus proyecciones filosoéficas. Estas ultimas son estudiadas por
nuestro autor en su monografia “Language, Mind and Reality”, cuyas te-
sis habran de ser analizadas al final del presente estudio.

Una idea fundamental es la que inspira implicita y, a veces, explicita-
mente, toda la concepcion relativista de Benjamin Lee Whorf. Ella puede
resumirse perfectamente utilizando la terminologia filosofica del marxis-
mo, que yo he elegido para exponerla en virtud de un evidente parentesco
entre las falacias reduccionistas del tipo Hegel-Marx, por un lado, y la fa-
lacia lingiiistica de Whorf, por el otro. Desde un punto de vista episte-
moldgico, lo falaz es exactamente lo mismo en uno y otro caso: el erigir
un elemento o hecho cultural dado, en factor determinante de todos los
demas.

I.a “falacia lingiiisticista” considera las estructuras idiomaticas como
base y el resto de los hechos sico-social-culturales, como meros epi-
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fenomenos de lo lingiiistico. Al ser el hecho-base algo naturalmente di-
versificado y al considerar el resto de las creaciones humanas como de-
pendiendo de €l, la conclusion relativista se impone como valedera: lo cual
deja de suceder cuando se analizan las premisas y se cuestiona fundada-
mente su validez en términos de una concepcidén humanista y totalista de
lo 1diomatico en cuanto hecho cultural.

Esta supervaloracion de lo lingiiistico ya aparece en los primeros tra-
bajos de Whort. Asi, afirma de la nocion de significado que “‘se lo hallara
intimamente conectado con lo lingiiistico; su principio es el simbolismo,
pero el lenguaje (ingles language; resulta dificil saber si se refiere a la
funcion simbodlica o al idioma) es el gran simbolismo que da pie a todos
los otros” %2,

Pasemos ahora a analizar los diversos aspectos de la temadtica rela-
tivista de cuno lingtistico.

El primer punto que nos interesa analizar es el problema de los
“universales lingiiisticos” que este autor encara especificamente en sus mo-
nografias “Grammatical Categories”, “Discussion of Hopi Linguistics”,
“Language; Plan and Conception of Arrangement” y “Gestalt Technique
of Stem Composition in Shawnee”.

El todo de la teoria whorfiana es bastante desigual. Quizis se deba
cllo a que jamas tuvo oportunidad de elaborar una obra de conjunto. Esta
desigualdad aparece claramente si se compara su postura respecto al pro-
blema de los universales lingiiisticos con la adoptada en temas especifica-
mente metalingiiisticos.

Nuestro autor dista mucho de negar la existencia de universales lin-
guisticos; lo prueba el mero hecho de haber elaborado un agudo esquema
para la sistematizacion de los hechos idiomadticos %, cuya validez afirma
para todo tiempo y lugar.

Su planteo consiste en negar que este problema pueda tener solucién
mediante la ilusion simplista de la gramatica tradicional, concretada en la
aceptacion de las categorias propias de los idiomas indoeuropeos, muy es-
pecialmente, las de las llamadas lenguas clésicas 5.

Tal actitud dista mucho del puro relativismo. Por el contrario, Whorf
cree en la existencia de los universales lingiiisticos, pero sostiene la nece-
sidad de establecerlos sobre bases mas sélidas. Pero dicha necesidad sélo
puede ser satisfecha por una via estrictamente empirica. “Para hacerlo
— mnos dice — debemos reexaminar los tipos de categorias gramaticales
que se encuentran en los idiomas, empleando una amplia vision univer-
salista de los fenémenos lingiiisticos, esbozando conceptos mis o menos
nuevos y efectuando los necesarios agregados a la terminologia’ 6.

En realidad, vemos, al releer sus estudios de lingiiistica indoamerica-
na, su “Some Verbal Categories in Hopi” y su “Gestalt Technique of
Stem Composition in Shawnee” 7, por ejemplo, como Whorf insiste en la
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determinacion de las categorias gramaticales y de su valor seméantico me-
diante una constante y sistematica referencia a lo que yo he denominado
sentido endolingiiistico *®. Esto es que toda determinacion de unidades-
tipo debe extraerse de, y efectuarse segun el sistema de relaciones reci-
procas, peculiar e inherente a cada estructura a analizar.

Asi, los universales linguisticos resultan esquemas mas amplios lo-
grados a partir del estudio concreto de las estructuras individuales.

Veamos, pues, cuales fenomenos lingiiisticos pueden ser, segun sus
puntos de vista, considerados universales; propios de la naturaleza misma
de lo i1diomatico.

Una exposicion esquematica del problema nos la da Whorf en su
“Language: Plan and Conception of Arrangement” 2.

Lo que interesa destacar aqui, es que nuestro autor concibe la exis-
tencia de niveles o planos linguisticos de indole universal; que tales planos
no constituyen, en modo alguno, un sistema estatico de casillas recipro-
camente incomunicables, sino un sistema dinamico de partes interreferidas
funcionalmente y, por lo tanto, susceptibles de condicionarse e influirse
unas a otras %; y, finalmente, que trata las jerarquias lexémicas, como uno
de los planos de la Morfosintaxis, que €l denomina Semasiologia, plano
gue coexiste junto a otros dos; el de la palabra y el de la oracién. Esto
tltimo: el hecho de concebir el léxico a modo de inventario e incluirlo
dentro de la gramatica, forma parte de su concepcion generativa del sis-
tema 1diomatico, latente en lo que ¢l denomina estructura encubierta.
En efecto, el papel que Whorf atribuye a los fenémenos lexémicos dentro
del funcionamiento de lo linguistico, es muy similar al que actualmente
se le da en Gramatica Transformacional.

En el articulo sobre las categorias gramaticales ?°, nuestro autor fun-
damenta el criterio que lo habia movido a elaborar su “Plan” y, al mis-
mo tiempo, establece la naturaleza de los universales lingliisticos que sir-
ven de base a su esquema.

En primer lugar, es interesante destacar que el criterio whorfiano
no da pie al distribucionalismo meramente “posicionalista”, tan en boga
en muchas descripciones de idiomas indoamericanos elaboradas en su
pais, y es preciso reconocerlo, en abierta contraposicion con el pensa-
miento primero de la lingiiistica teorctica estadounidense, concretado en
la” obra de Sapir.

Segun Whorf, “este punto de vista (el “posicionalista”) prescinde
de la consideracion de las varias clases de palabras marcadas, no por ro-
tulos morfémicos, sino por y segun tipos de esquematizacion, por ejem-
plo, por el evitar sistematicamente ciertos morfemas; por la seleccion le-
xical; por el orden de las palabras, que también es orden de las clases;
Yy, en general, segun una configuracion lingiistica definida™ 1.

La principal distincion que él descubre, en el plano de los wuniver-
sales lingiiisticos, es la existente entre categorias descubiertas (overt cate-
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gories) o fenotipos, y categorias encubiertas (covert categories) o crip-
totipos.

Las primeras se caracterizan por poseer una “‘marca formal presen-
te... en toda oracion que contenga un miembro de dicha categoria”™.

Las segundas, en cambio, ‘“se hallan marcadas... solamente en
ciertos tipos de oracion (ya veremos como puede relacionarse esto con
las modernas concepciones generativas de la gramatica) y no en todas
aquellas en que ocurra un elemento o palabra perteneciente a la categoria
en cuestion. El ser dicha palabra miembro de una clase determinada,
no resulta evidente hasta que se presenta el problema de usarla o de re-
ferirse a ella en uno de estos tipos especificos de oracidon, y, entonces,
encontramos que pertenece a una clase la cual requiere cierto tratamiento
distintivo, que puede ser también un tratamiento negativo consistente en
la exclusion de aquel tipo especifico de oracion”".

Esta caracteristica de poder o no ocurrir en una dada secuencia ti-
pica con otros elementos propios de determinados tipos construccionales
es lo que Whorf designa como la capacidad de reaccion (reactance) de
una categoria encubierta .

Veamos qué importancia presentan estos aportes de Whort para si-
tuar y valorar su obra dentro de la Linguistica General contemporanea.

Creo que en su nocion de criptotipo, en cuanto funcionalmente opues-
to al fenotipo, hay implicito una concepcion dinamica y cuasigenerativa de
la estructura idiomatica. Ello convierte a Whorf, con las logicas limitacio-
nes impuestas por el grado de desarrollo de la Teoria Lingiistica cuando
cscribiera sus estudios, en un precursor, aunque inconciente de serlo, de
o Gramatica Transformacional contemporanea ™.

Los criptotipos equivaldrian, en las actuales concepciones transfor-
macionalistas, a miembros de clases formales caracterizadas por recha-
zar, por agramaticales, ciertas y determinadas operaciones transtormacio-
nales. En cuanto a lo que define al criptotipo; a esa propiedad de laren-
cia estructural, es decir, de comportamiento funcional latente "*, que
Whorf designa como su ‘“‘capacidad de reaccion”, tenemos que no se trata
sino del grado de licitud o ilicitud, hoy denominado gramaticidad (gramma-
ticalness), con que ciertas operaciones transformacionales pueden aplicarse
a estructuras oracionales en las que figuran, como constituyentes, miem-
bros de algunas clases formales. Asi, los verbos intransitivos, que Whort
presenta como criptotipos a causa de su carencia de voz pasiva, serian
actualmente definidos como miembros de una subclase de la clase formal
“yverbo”; subclase caracterizada por el hecho de que toda vez que algu-
no de sus miembros es constituyente de una frase verbal ™7, la oracion
a que pertenece dicha frase no puede ser transformada en pasiva, y, de
serlo, la transformacion (transform), u oracion resultante de la anterior
operacion transformacional (trandformation), ha de ser necesariamente
agramatical; ha de repugnar a los hdbitos lingiiisticos de los hablantes 5.



56 German Fernandez Guizzetti

Simbdlicamente " tendremos:

Or. = Fr.N. 4+ Fr.V. = Prop. 4+ ivo. — Juan camina
Fr.N., = Prop. ="Juan

Fr.V. 1IVO. — camina

De donde:
Prop. -+ 1vo. / > Prop. -+ Fr.V.Pva.

Esto significa que la operacion de sustraccion y las dos operaciones de
adicion que, en espanol se requieren, en el constituyente frase verbal,
para transformar en pasiva una creacion nuclear (kernel sentence), no

pueden efectuarse aqui porque el verbo caminar pertenece a la subclase
funcional de los intransitivos; el resultado seria agramatical:

. = Plon Fr.V.Pva. — Prop. + Aux. + R. ivo. 4+ M. Part. =
Juan es caminado.

Benjamin Lee Whorf llega, partiendo también de una concepcion
dinamica de lo 1diomatico, a las mismas conclusiones de la gramatica trans-
formacional: para algunas subclases de la clase “verbo”, la operacion trans-
formacional “pasiva” es licita y la transformacion resultante, gramatical;
para otra subclase, la de los verbos intransitivos, no lo es.

Finalmente, no puede dejarse de recalcar el hecho de que el postular
la existencia de dos tipos de categorias funcionalmente opuestas y dife-
renciadas, muestra como el punto de vista whorfiano combina lo esta-
tico y lo dindmico, en su concepcion del sistema. Todo idioma participa,
pues, de ambos aspectos los cuales nos son dados por la universal coexis-
tencia de categorias descubiertas y categorias encubiertas.

Esta naturaleza dual del idioma es concebida por nuestro autor co-
mo una coexistencia de factores diferenciados, pero también relacionados
entre si. La acabada comprension del aspecto expreso de la estructura,
el cual nos es dado por los fenotipos, requiere el conocimiento de su as-
pecto implicito y latente, concretado en el funcionamiento de los criptoti-
pos que junto a ellos puedan coocurrir en la cadena hablada 8°. De este

modo queda, pues, establecida la conexion funcional entre el aspecto es-
tatico y el dinamico de la gramatica.

Con su concepcion dualista del idioma y con su nocién de criptotipo,
Whorf anticipa, con sentido generativo, la soluciéon de problemas que solo
la encontrarian, finalmente, en el actual estructuralismo transformaciona-
lista, con su doble concepcion de una gramdtica del niicleo (kernel gram-
mar) y de otra que estudia las operaciones transformacionales y sus pro-
ductos, las transformaciones; y que constituye la gramdtica transforma-
cional (transform grammar). |

Es el constituido por su distincién entre fenotipos y criptotipos, el

aspecto mas importante de su aporte a la solucién del problema de los
universales lingiiisticos.
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Podemos concluir que la postura whorfiana con referencia al proble-
ma de los universales linguisticos, puede ser caracterizada, a pesar de mas
de una inconsecuencia que quizas hubiera desaparecido en una reelabora-
cion de su pensamiento, como la de un mesurado pluralismo tipoldgico-
estructural; pluralismo fundado en la diversidad funcional interna existente
entre los 1diomas-tipo, es decir, en el sentido endolingiiistico tipico de los
fendmenos; cuyo sentido da fundamento a todo sistema.

Es interesante destacar aqui, algo que, aunque en el conjunto total
de su obra quizas no pase de mera referencia, incide en el problema de
la fundamentacion metalinguistica de los universales lingiiisticos.

En su monografia “Gestalt Technique of Stem Composition in Shaw-
nee”’, al analizar las contribuciones de la sicologia de la forma para el
estudio de la percepcion visual, acentua repetidamente el hecho de la uni-
dad de naturaleza existente entre los hombres, a pesar de su diferencia-
cion cultural y linguistica ®'. Cabe sin embargo preguntarse hasta qué punto
este reconocer la importancia de la universal naturaleza sicobioldgica del
hombre y de su incidencia en la esquematizacién de la experiencia (de
cuya incidencia no puede prescindir su simbolizacidn pautada hecha sis-
tema 1diomatico), puede compaginarse con el whorfiano principio lin-
glitstico de la relatividad, en la medida en que dicho principio considera
lo 1diomatico como factor causante de la sistematizacion de nuestra expe-
riencia no-linguistica, aun en el plano no-cultural de lo puramente siqui-
co. En efecto, la actitud mesurada que Whorf muestra respecto a los
universales, en el terreno de lo estrictamente lingiiistico, es lamentable-
mente abandonada cuando, como veremos mas adelante, lo trasciende
para llegar a lo metalingiiistico. Alli, el hecho empirico de las diversi-
dades estructurales lo lleva a extraer conclusiones apresuradas en el cam-
po de la Etnosicologia y de la Sociologia de la Ciencia.
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Los trabajos estudiados en esta monografia, y a los cuales habré de referirme cons-
tantemente, son, ademds del ya citado en nota n.° 44: “On the Connection of Ideas”,
citado como BLW 1929-a;

“On Psychology”, citado como BLW 1927-b;

“The Punctual and Segmental Aspects in Hopi”, citado como BLW 1936-a;

“A Linguistic Consideration of Thinking in Primitive Communities”, citado como
BLW 1936-b (fecha aproximada de redaccion);

“Grammatical categories”, citado como BLW 1945 (fecha de publicacion)

“Discussion of Hopi Linguistics”, citado como BLW 1937;

“Language; Plan and Conception of Arrangement”, citado como BLW 1939-a;
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“Linguistics as an Exact Science”, citado como BLW 1940-;

“Languages and Logic”, citado como BLW 1941-b;

“Language, Mind and Reality”, citado como BLW 1942.

63) BLW 1927-b, pag. 42.

64) BLW 1938-a.

65) ' Ibhid., pag, &7.

66) Ibid.

67) BLW-b y 1940-a.

68) German Fernandez Guizzetti, “Sentido, distribucién y significado en el and-
lisis funcional de las estructuras idiomadticas indoamericanas”, publicado en el Vol. 6,
N.” 2 de la Revista de Antropologia, Sao Paulo, 1958 (citado de aqui en adelante
como GFG 1938), pag. 193.

69) BLW 1938-a, pag. 132. Alli, al tratar los tipos derivacionales, sostiene ex-
presamente su relacion con los fenémenos morfologicos en términos que no dejan
lugar a dudas acerca de su afirmacion de las influencias reciprocas entre los planos
1diomaticos: “Ellos (los tipos derivacionales) pueden fundirse o llegar a identificarse
con las categorias morfologicas, y, en algunos idiomas, este apartado deberid transfe-
rirse del lexema, a la palabra: a la morfologia”.

70) BLW 1938-a.

/1) BLW 1945, pags. 87-88.

72) Ibid., pag. 88.

/3) Ibid., pag. 89.

74) 1Ibid.

75)  Con referencia a la concepcion generativa de la gramadtica, podemos dar la
siguiente bibliografia fundamental: Noam Chomsky, “Syntactic Structures”, La Haya,
1957.

Zellig 5. Harris, “Co-occurrence and transformation in linguistic structures”, pu-
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Sarah S. Gudshinsky, “Mazatec Kernel Constructions and Transformations”, pu-
blicado en IJAL (International Journal of American Linguistics), Vol. 25, n° 2, Bal-
timore, 1959.

Robert B. Lees, “The Grammar of English Nominalizations”, publicado como Vol.
26, N.° 3 (parte segunda) de IJAL, Baltimore, 1960.

I.as modernas concepciones generativas de la gramadtica, la llamada gramdtica trans-
formacional, tienen por finalidad la de resolver problemas que no podian serlo por
medio de un estructuralismo puramente distribucionalista. Asi los que presentan las
oraciones pasivas, en inglés o en espanol, las construcciones del tipo / nte s’e raixu //
en guarani, y las neutralizaciones que se dan en las construcciones participiales y de
infinitivo en griego clasico.

Prescindiendo de las diferencias existentes entre las diversas teorias transformaciona-
listas, todas ellas coinciden en distinguir dos planos fundamentales en la descripcion de
todo idioma: el de la gramdtica del nucleo (Kernel Grammar) y el de la gramdtica
transformacional (Transform Grammar).

En la gramdtica del niucleo, y aunque muchoes transformacionalistas sean mas o
rienos reacics en reconocerlo, se procede, fundamentalmente, en base a los métodos des-
criptivos estructurales (Sapir y, muy especialmente, Bloomfield) y segin los planos des-
criptivos del estructuralismo pre-generativo. Segun Chomsky, Kernel Grammar seria la
que incluye un conjunto de oraciones elegidas “de tal manera que las secuencias ter-
minales que subyacen al nucleo sean facilmente derivadas a una descripcion/E.F/ (se
refiere al tipo descriptivo-estructural de naturaleza distribucionalista), mientras que toda
ctra oracion puede ser derivada de las antes mencionadas secuencias terminales, por me-
dio de ciertas operaciones transformacionales simplemente establecidas”. (Chomsky, op.
cit.,, pag. 48).

En la gramatica transformacional, se estudian los tipcs de construccicnes, transfor-
maciones (transferms), derivados de las que constituyen el nivel maximo de la gramdtica
de! niucleo, mediante operaciones transformacionales (transformations), las cuales exi-
ren, como prerequisito, un exacto y exhaustivo andlisis de las construcciones, o tipos
construccionales, a transformar; analisis a efectuarse segun los métodos estructurales
tradicionales, es decir, lo que Chomsky denomina phrase structure.

Para Chomsky, “una operacion transformacional T se efectiia sobre una determina-
da secuencia (o... sobre un conjunto de secuencias), cuya estructura posee determi-
nados constituyentes, y la convierte en una secuencia con una estructura derivada que
posee nuevos constituyentes” (Chomsky, op. cit.,, pag. 44).

Para Harris, “si dos o mdas construcciones (o secuencias de construcciones) que
contengan las mismas n clases (no importa qué contengan ademas) ocurren con los
mismos n-tuplos de miembros de dicha clase en las mismas circunstancias oracionales
(sentence environments)... decimos que las construcciones scn transformaciones (trans-
forms) las unas de las otras y que cada una de ellas puede ser derivada de cualquiera
de las otras mediante una especifica operacion transformacional” (Harris, op. cit,
pag. 288).

Finalmente, importa destacar cudl es, para los transformacionalistas, la finalidad
de una descripcién gramatical. Para Chomsky, el objetivo de una gramdtica se rela-
ciona directamente con la predecibilidad de los hechos lingiiisticos. Segun él, una gra-
matica no so6lo ha de poder describir un cuerpo de enunciados ya registrados, sino
también dar las pautas para la produccion de un nimero de nuevos enunciados; enun-
ciados que deberdn resultar gramaticales. La gramaticidad (grammaticalness) de un
enunciado se halla, para este autor, en relacién directa su mayor o menor aceptabilidad

b 3
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por quienes hablan, como materno, el idioma a cuyos esquemas estructurales se pre-
tende que responda el anunciado en cuestion. Asi, tenemos que existen diversos grados
de gramaticidad y agramaticidad, segun un enunciado responda o nd, a las pautas
vernaculas en cada uno de los diversos planos descriptivos de una estructura idiomitica.

76) Esta latencia que yo califico de funcional y que es definitoria de la esencia
misma del criptotipo, llevo a Whorf a comparar su nocion lingiliistica de categoria
encubierta, con la sicologica de inconciente. Asi, sostiene que “la semejanza de los
criptotipos con el concepto de inconciente freudiano y, mas atn, quizds, con el jun-
cuiano, seguramente sorprenderd... aunque este paralelo quizds no deba ser llevado
demasiado lejos”. BLW 1937, pag. 111.

77) Por plano de la frase, entiendo el nivel estructural inmediato anterior al de
la oracion. Luege, las {rases son los tramos (spans) en que una oracion es dividida
en una primera etapa analitica de segmentacion.

78) GFG 1934, pag. 349.

“Los hébitos lingiisticos... (son los)... modos de simbolizar propios de una
ccmunidad (nocién sincronica) que se concretan en las isoglosas cuyo conjunto nos
da el 1dioma”.

79) El simbolismo que empleo se funda en el que Noam Chomsky nos da en
su “Syntactic Structures”, del cual se aparta solo en detalles. Doy, a continuacion,
las equivalencias correspondientes a cada abreviatura: Aux. (verbo auxiliar), Ava.
(activa), Fr. (frase), ivo. (intransitivo), M. (marca), N (Sustantivo/nominal), Or.
(oracién nuclear), Part. (participio), Pl. (personal), Prop. (antropénimo), Pva. (pa-
siva) R. (raiz), T. (transformacién), V. (verbo/verbal), 4 (adicion) = (reescripto
GO0 v ) f > (operacion transformacional 1ilicita).

80) BLW 1937, pag. 109.

“El significado de un fenotipo, aungue ostensiblemente claro, no puede ser ple-
namente comprendido en toda su sutileza, hasta que los criptotipos que van con é€l
no hayan sido extraidos de su estado de subyacencia y sus significados vigentes, al
menos en cierta medida, traidos a la conciencia”.

81) BLW 1940-a, pags. 164/6.




OBSERVACOES DE WILHELM CHRISTIAN GOTTHELF VON
FELDNER ENTRE OS MAXAKARI NA PRIMEIRA METADE
DO SECULO XIX

HANS BECHER

(Niedersdchsisches Landesmuseum, Hannover)

Em aditamento ao relatorio de Curt Nimuendaju sObre os Maxakari
inseirto no volume VI da Revista de Antropologia (Sao Paulo, 1958), de-
sejo publicar aqui alguns informes de um viajante alemao que estéve entre
¢sses indios na primeira metade do seculo passado. Trata-se de Wilhelm
Christian Gotthelf von Feldner, técnico de mineragdao e autor quase des-
conhecido, do qual nao se faz men¢ao na bibliografia etnografica, pelo
que nos parece interessante dar primeiro uma breve noticia biografica.

Wilhelm Christian Gotthelf von Feldner nasceu no dia 6 de setem-
bro de 1772 em Goschiitz, na Silésia. Era um dos sete filhos de um pas-
tor luterano, que vivia em precarias condicoes econdomicas. A primeira
instru¢ao recebeu-a 0 menino de seu pail; em 1876 passou a frequentar,
juntamente com o segundo irmdo, o ginasio de Oels, onde tomou a deci-
sao de se dedicar mais tarde ao estudo das ciéncias juridicas. A morte
subita do pai, em 1789, obrigou-o a desistir do plano e a trabalhar como
tarefeiro na mina de arsenico de Reichenstein. Por desavencas com um
chefe deixou o lugar, assinando em 21 de setembro de 1803 um contrato
com a embaixada real portuguésa de Berlim, que na €poca angariava mi-
neradores alemaes.

Para nao viver sozinho em terra estranha, casou-se, antes da via-
gem, com Friederike Schwerin, filha orfa de um colega de seu pai. Em
outubro de 1803 o casal partiu de Berlim, viajando via Hamburgo, Rends-
burg e Tonning (na ocasiao o Elba estava bloqueado) para Lisboa, aonde
O navio, em consequéncia duma grande tempestade no golfo de Biscaia,
chegou somente em fins de novembro.

Feldner foi logo encarregado de uma viagem de prospec¢ao mine-
ralogica e, a seguir, nomeado diretor da mina de carvao nos arredores
do Porto. No exercicio do carge teve de enfrentar chicanas e dificul-
dades de toda sorte, mas cons®uiu, assim mesmo, dirigir a emprésa a
contento, obtendo o poOsto de tenente e passando para o estado-maior da
artilharia .

Depois da campanha contra as forcas napoleOnicas que haviam In-
vadido o pais, Feldner pediu demissdo. Nao lhe foi concedida e rece-
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beu ordens de viajar para o Brasil, onde devia passar a parte restante
dc seu periodo contratual de servico. Como em sua patria nao havia
boas expectativas para o exercicio de sua profissao, nao teve outro re-
médio sendo acatar as ordens recebidas, ainda mais porque, além da es-
pdsa, tinha de sustentar mais trés filhos, o menor dos quais com meio
ano de idade. Em marco de 1810 embarcou com sua familia, juntamen-
te com mais 400 pessoas, num navio de transporte, que aportou ao Rio
de Janeiro apds uma viagem de sessenta dias.

O principe regente, recebendo-o com muita merc€, promoveu-o a
capitao e enviou-o em fins de junho a Provincia do Rio Grande do Sul
com o encargo de examinar uma jazida de lignito havia pouco descoberta.
Seguiram-se viagens semelhantes a outras provincias, por um periodo de
sete anos, em que raramente lhe era dado estar com a familia. Em 1817
instalou na Fazenda Real de Santa Cruz, perto do Rio de Janeiro, uma
carvoaria, que depois funcionou sob a sua direcao.

A pedido seu, foi enviado a Viena, em 1820, a fim de transmitir
a coOrte a noticia do nascimento da primeira filha da princesa imperial.
Ao mesmo tempo foi promovido a tenente-coronel e agraciado com a
cruz da Ordem de Cristo, a qual o imperador da Austria juntou a da
Ordem de Leopoldo. A viagem, que se estendeu por dezoito meses, deu-
lhe ensejo para visitar a mae, na Silesia, 0 que o alegrou mais do que
tddas as distincoes honorificas. Em Berlim foi atacado de grave pneu-
monia, de cujas conseqliéncias nunca se restabeleceu inteiramente.

De volta ao Rio de Janeiro, foi incumbido de conduzir a fabrica de
ferro de Sao Joao de Ipanema, na Provincia de Sao Paulo, um grupo
de trabalhadores especializados que trouxera da Alemanha. Quando, dai
a pouco., D. Joao VI regressou a metropole, obteve permissao de o acom-
panhar. Com sua familia, que entao contava oito pessoas, embarcou num
orande navio de transporte com capacidade para 800 passageiros. Em
Portugal foi vitima da xenofobia reinante na coOrte € por mais de um ano
nada se resolveu sobre a sua colocacao e os vencimentos que devia per-
ceber. Afinal em 1822 fizeram-no inspetor da mina de ouro de Adiga,
de reduzidissima importancia. Quarenta dias apds assumir o cargo tor-
nou a adoecer de pneumonia, que o vitimou em dez dias. Faleceu com
50 anos incompletos, deixando a espOsa e seis filhos em situagdo de de-
samparo. Apesar de todos os esforcos, a vilva nao conseguiu que O
governo das cortes lhe pagasse os vencimentos atrasados € a pequena
pensdao que lhe cabia por forca de contrato apos quase vinte anos de ser-
vicos prestados pelo marido. Somente depois de restabelecidas as prer-
rogativas do rei, foi atendida, gragas a acdo conjunta do coOnsul-geral
hanseatico A. F. Lindenberg, do pregador evangélico alemao Dr. Beller-
mann ¢ do Barao von Eschwege, amigo de Feldner, a solicitacao da viu-
va, que entao regressou a Silésia em companhia dos filhos.
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Com os manuscritos deixados por Feldner a casa editora G. W.
I.eonhardt, de Liegnitz, organizou uma obra em dois volumes, de 182 e
259 paginas, respectivamente, que foi publicada em 1828 sob o titulo
de “Reisen durch mehrere Provinzen Brasiliens”. O lucro da venda des-
tinava-se a remediar um pouco a situacao da viuva e dos filhos. O pri-
meiro volume da obra traz uma descricao geral do estado econdmico e
cultural das provincias brasileiras; o segundo contém observacoes de via-
gem, um vocabulario da lingua dos Botocudos, notas sObre algumas es-
pécies da fauna brasileira, bem como a traducao da carta de Pero Vaz
de Caminha. Um dos capitulos das observag¢oes de viagem trata dos
indios Maxakari ou, como lhes chama o autor. Machacares (vol. 1I, pags.
141-152). E’ o que a seguir se reproduz e que, juntamente com o refe-
rido vocabulario do idioma dos Botocudos, representa a contribuicao de
Feldner ao conhecimento dos indios brasileiros. Modesta embora, con-
tém contudo informes bastante valiosos sObre a vida dos Maxakari em
principios do século passado.

Também Curt Nimuendajui parecia ignorar €sse relato. Nas paginas
em que trata do nome e da histéria dos Maxakari ¢ em que menciona to-
dos os autores que escreveram sObre a tribo, nao se refere a Feldner,
nem a denominacao Machacarés. A identidade entre os Machacares de
Feldner e os Machacalis (Magakari) de Nimuendaju €, por€ém, compro-
vada pelo fato de que os dois autores indicam os Panhame ¢ os Pata-
chos (Patax6) como vizinhos dos Botocudos. Segundo Nimuendaju, a
lingua dessas tribos tem muita semelhanca com a dos Maxakari. Feld-
ner, por sua vez, comunica ndo haver quase diferenca entre os Maxa-
kari e os Panhame, os quais na época ja se haviam fundido numa tribo so.

Segue-se o texto de Feldner:

Os Machacares

Sem entrar em prolixas investigacoes genealogicas !, creio poder afir-
mar que os Machacares constituem a raca primitiva # dos indios mansos
ou ditos domésticos dessas regioes. Nao somente a formacao do rosto €
do corpo, como também costumes, opinides € muitas outras qualidades o
indicam . Zigomas vigorosos €, em geral, feicoes bem marcadas sao comuns
a todos os aborigenes brasileiros. Entretanto, essa fisionomia étnica se ira
perdendo cada vez mais, pois os imigrantes brancos se empenham muito
mais em aperfeicoar os seus quase-irmdos do ponto de vista fisico do
que do moral. Os Machacarés usam amuletos de tipo igual ao dos in-
dios domésticos e que consistem em trés ou cinco sementes de uma fruta
a que chamam curuanha ®, bem como diferentes pedacinhos de madeira,
raizes etc. Gostam de tirar os seus alimentos do reino vegetal, fazendo
grandes viagens para obter batata-doce, e constituindo aldeias para, em
comum, cultivarem bananas, mandioca, cara, batata-doce etc., comoO, pOr
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exemplo, junto a aldeia do Capitdo Tomé, no Mucuri. Os Patachos, Bo-
tocudos e outros, por seu turno, levam vida errante, preferindo alimenta-
¢ao de carne; mal deixam as suas mulheres o tempo necessario para plan-
tar um pouco, que ¢ sempre em quantidade insignificante .

Os Machacares sao fleumaticos, déceis, deferentes e, a0 mesmo tem-
PO, gananciosos, invejosos, trapaceiros e timidos. Toleram mais do que
todas as outras tribos bravias, podendo, com algum cuidado, ser gover-
nados facilmente. Os Botocudos sdio muito mais obstinados e independen-
tes; 0 meu companheiro de viagem, Sim2o, me prestava todo servico, con-
tanto que solicitado de maneira afdvel; prontificava-se a fazer qualquer
coisa quando se the chamava Simao arahe (belo, amavel); quando recebia
alguma ordem de forma rispida, respondia com gargalhadas ou até retru-
cava com o qualificativo fon ton (feio). Os Machacarés riam-se quando
se lhes pedia um favor que exigisse o minimo esforco e obedeciam sOmen-
te quando se lhes falava com energia. Com os indios domésticos da-se
coisa semelhante.

O ciclo de vida de um Machacaré pode ser descrito com poucas pa-
lavras. Quando uma mulher estd para dar 3 luz, chama a uma de suas
companheiras; os homens que acaso estejam com ela no rancho ou pelo
caminho, inclusive o préprio marido, ndo tomam conhecimento do fato
¢ nao se preocupam com nada. Nascida a crianca, a mae leva-a ao rio
proximo, banhando-se junto com ela. Nos primeiros meses carrega a
pequena criatura sObre a cabeca dentro de uma cesta oblonga, forrada
de musgo (Tillandsea) ou de algoddo, cobrindo-a com uma pele de ani-
mal. Logo, porém, que seja capaz de manter o corpo ereto, pdem-na sen-
tada, sobre a carga restante da mae, dentro de uma correia de polegada e
mela de largura, que a méae leva présa a testa. Digo: sObre a carga res-
tante, porque a mulher € o animal de carga do marido; é ela que trans-
porta todo o trem domeéstico, constituido de potes e cuias, géneros alimen-
ticios, como batata-doce etc. As mulheres sio trabalhadoras; de fo6lhas
de tucum (uma palmeira) extraem uma especie de linho, que fiam. Os
homens apenas fazem arcos e flechas, vio & caca e sOmente a contragosto
poem maos a qualquer outro trabalho. A crianca deixa de mamar por
sua propria iniciativa. Logo que caminhe, deixam-na inteiramente 3 von-
tade, nao a submetendo a nenhuma forma de educacdo, exceto quando,
de vez em vez, se lhe pde em redor da fronte uma correia, como a acima
mencionada, na qual, se no momento nio ha outra coisa por perto, se a
fle carregar uma pedra para que se acostume a esta forma de transporte.
A medida que vai crescendo o pequeno selvagem, éle se separa da mae,
procurando o convivio dos homens. Na companhia déstes nio tarda a
SC meter em umas tantas experiencias de equilibrista. Assim, vi os me-
ninos muitas vézes trepados em arvores esbeltas até o ponto mais alto da
copa, de onde tornavam a terra pelo péso do proprio corpo, fazendo a
aIvVOre vergar-se; raramente ela baixava até o chao; desciam entio com um




Wilhelm Christian Gotthelf von Feldner 65

pulo ou procuravam alcancar um galho inferior, atingindo o solo ao
longo do tronco da arvore. Os selvagens conhecem também a maneira
de subir em 4drvores em uso entre 0s negros, que € a de amarrarem 0s pPEs.
Os meninos constroem para si pequenos ranchos; t€ém arcos e flechas le-
ves, que manejam com grande habilidade *. Acompanham os adultos na
caca e fazem o papel de caes de caga. Vi um pequeno Machacare de seus
12 a 14 anos de idade, que, na perseguicao de uma anta ferida, tivera ras-
gado todo o lado esquerdo do corpo. A cicatriz se estendia do lado es-
querdo, do peito até as costas. A perseguicao da caca lhes aguga extra-
ordinariamente o olfato e a vista. Descobrem qualquer pista de animal,
por insignificante que seja, deitam-se ao lado dela no chao, cheiram-na e
dizem h4 quanto tempo passou por ai o animal, com maior freqicncia
¢ seguranca declaram-no com relagdao aos porcos (Dicotyles), a anta, a
onca, menos facilmente com relagao ao veado. Por meio do olfato des-
cobrem também, ao toparem na mata ranchos indigenas abandonados, qual
a horda a que pertenceram os moradores, se eram Patachos, Panhames, Ma-
chacareés » ou Botocudos, quantos eram, quantas as mulheres dentre ¢les,
4 quanto tempo deixaram os ranchos etc.

Com seus dez ou doze anos o selvagem se torna mogo, embora se-
ja raro fundar economia propria antes dos vinte e cinco. SO entao ¢ que

comeca a tomar parte nas deliberagoes dos velhos, a pronunciar-se sObre
o caminho a ser tomado pela horda, sObre os pousos a serem escolhidos
com referéncia & caca € a pesca; e € entdo que constréi uma cabana pro-
pria para si e para os seus. Se consegue obter prestigio, se 0s seus con-
selhos muitas vézes foram os melhores, nao tardara a ser o chefe da
horda (principal, princeps), a qual dai por diante tem de sustenta-lo.
2aramente volta a participar da caca e da pesca, fica deitado em seu ran-
cho; os outros nio o molestam e de bom grado lhe levam alimentos,
para nao lhe perturbarem as previsdes e os sonhos, ocasido em que lhe
vém as melhores idéias. O chefe dos Machacarés que viviam comigo em
Ponte do Gentio, chamado Capitao Jos€, passava o dia deitado em sua
cabana, sem empreender coisa alguma; at€¢ a comida lhe era posta na
bdca pelas mulheres. Todos lhe obedeciam; nunca ouvi entre &sses sel-
vagens qualquer altercacdo, quer entre os homens, quer entre as muihe-
res. Ele parecia-me livre de toda paix3o e muito justo: ndao tinha pre-
feréncias por nenhum individuo da horda e na distribuicdo do produto
da caca ou da pesca cuidava mais dos outros do que de si proprio. O
sargento veio um dia dizer-me que todos os Machacares estavam reuni-
dos no rancho, tristes, negando-se a aceitar a farinha de mandioca. Indo
|4 pessoalmente, encontrei-os muito abatidos, alguns mesmo em lagri-
mas, e, depois d¢ muito perguntar, soube que a alma do Chico (Francis-
co), indio falecido, da mesma horda, visitara de noite o Capitao Jose,
comunicando-lhe que todos deviam morrer se ndo voltassem para hiinas.
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S por pouco tempo consegui manté-los comigo depois dessa apari¢dao de
Chico. *

Nao apreciam o gosto do sal, razao pela qual recusavam a carne sé-
ca salgada; tampouco pareciam gostar da farinha de mandioca.

Na mata andam inteiramente nus. Pouco deformam e pintam o cor-
po; amarram o membrum virile com um cipo, com auxilio do qual as
vézes o prendem a perna direita.

Nado se observam entre ¢€sses selvagens quaisquer gestos indecentes,
nem sequer se ouvem expressoes obscenas; por outro lado, o que pode pa-
recer incrivel, veem-se criancas de dez a doze anos praticando o ato se-
xual, e os velhos nao se opdoem a isso, sendo que somente no caso de a
coisa se dar muito publicamente enxotam 0s pequenos para 0 mato, rindo
¢ chamando-os de cachorros. Num dia de descanso eu me sentara com
a espingarda num tronco de cedro caido na queimada, com o intuito de
eepreitar as araras. Alguns dos selvagens estavam deitados a dormir, ou-
tros haviam 1do pescar, os demais estavam na caca. Dois indiozinhos, uma
menina de seis a sete anos, € um menino, a que eu dera o nome de Mi-
guel, de nove ou, no maximo, dez anos, brincavam por perto; por causa
do barulho que faziam, censurei-os repetidas veézes; ficaram quietos, pen-
sel, em consequéncia de minhas admoestacoes; quando, porém, olhei pa-
ra tras, vi as duas criancas montadas sObre o tronco de cedro € o pe-
gueno Miguel estava prestes a alcancar o seu objetivo. Cheio de indigna-
cao, chamel o pai da menina, que estava em seu rancho; veio, atirou uns
torroes de terra em direcao das criancas, enxotou-as para o mato e, dando
risada, voltou para o rancho. A poligamia ¢ tradicional entre ¢les, mas
sao poucos os que tém mais de duas mulheres; nao raro a filha ¢ mae
de netos do pai®.

Nessa horda havia duas mulheres que, nao tendo marido, moravam
juntas numa cabana; recebiam o seu quinhiao do produto da caca e da pes-
ca, mas eram empregadas de preferéncia para levar cargas e buscar agua,
lenha etc., enquanto as demais mulheres se entretinham com a manuten-
cao do fogo, o cozimento da comida etc. Como essa relacao se tinha
estabelecido ndao o sei dizer, mas parecia-me que os homens solteiros ti-
nham intimidade com essas mulheres.

Os selvagens me falaram de uma singular orgia, a que se entregam,
se € que posso dar crédito a narracao. De sua aldeia propriamente dita
afastam-se por um periodo que muitas vézes se prolonga por seis semanas
ou dois meses € em que se ocupam com caga € pesca. De regresso, rea-
izam a referida festa. A uns duzentos ou trezentos passos das demais ha-
bitacoes encontra-se uma cabana maior, 1solada, em que moram dois ou
trés dos homens mais velhos. A éstes sao vedadas quaisquer relagoes
com mulheres, ¢ a nenhuma mulher € permitido chegar até bem perto da
cabana. Os indios retnem uma por¢ao de mantimentos, batata-doce, cara,
bananas, castanhas de sapucaia, carne-séca, peixes sécos etc. Num com-
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partimento do rancho ergue-se uma armacao, em forma de mesa, fecha-
da de todos os lados com esteiras e peles. Logo que anoiteca, reunem-se
as mulheres em redor da cabana; uma dentre elas, previamente escolhida,
¢ conduzida para o interior, ficando debaixo daquela armacao; a seguir,
todos os homens presentes, um apoOs outro, também se dirigem para 4.

(Aqui se interrompe O manuscrito) .

Quando, no Rio Pardo, fomos surpreendidos por violento temporal
durante a confeccao de uma canoa, retfugiei-me no rancho dos Machacares.
Contaram-me que a trovoada era produzida por um ser terrivel, Akjanam,
possuidor de grande barba umida, a qual sacode a rosnar, dela fazendo cair
as gbtas de chuva (ao trovao chamam Tael); disseram que Akjanam vi-
ve nas serras mais altas e € mnimigo especialmente de todas as mulheres;
mas que acima d¢le ainda esta Matupa, criador de tddas as coisas, do
sol, Abangare, da lua, Platt, das estr€las, Adschik; que €ste € quem faz
o rosnador andar por ai, mandando-o por fim embora.

Num assalto dos Botocudos as aldeias dos Machacares, varias fa-
milias déstes foram inteiramente exterminadas, entre outras a de Mateu,
meu companheiro na presente excursao. Foi €le o tnico que logrou es-
capar. O pai, ap0s longa e desesperada luta, recebeu grave flechada no
baixo ventre. Assim mesmo, conseguiram afinal leva-lo consigo e, com
cuidado, tentaram extrair a flecha, que penetrara profundamente. “Nao”,
disse 0 selvagem, “os meus dois irmaos * estao mortos; onde ¢€les morre-
ram, também eu quero ficar”. Quebrou a flecha, voltou correndo para
seu rancho, matou a quantos inimigos ai havia e, encontrando-se assim
vencedor, em p¢, dentro de sua cabana, arrancou a flecha do ferimento,
caindo sobre os cadaveres dos inimigos, para nao mais se levantar.

NOTAS

1) De bom grado aceito um tUnico Adio como avoengo comum meu e dos Ma-
chacares. Mas considerar a &stes como meus primos, por via de Sem, Cio ou Jafé,
¢-me tao dificill como acreditar, com Maillet, que os meus antepassados teriam vivido
como tritoes no mar. Dizer que a América foi povoada por um dos filhos de Noé
¢ tao errado como admitir que a preguica tenha migrado do monte Arard para a
Ameérica do Sul.

2) Raca é térmo usual para animais domésticos; o homem ¢é dos animais do-
meésticos o mais perfeito.

3) O fruto é do tamanho duma laranja; o metacarpo é séco, de gobsto desenxa-
bido, adocicado. A semente se assemelha a uma castanha achatada.

4) Vi um pequeno Botocudo, de seus 8 a 10 anos, matar moscas e outros in-
setos com pequena flecha de ponta rombuda.
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5) Os Machacares e Panhames hoje em dia quase j4 ndao se distinguem uns dos
outros; em parte se reuniram.

6) Nulla inter ilas invenitur virgo, quia mater inde a tenera aetate filiae maxima
cum cura ommem vaginae constrictionem ingredimentumque amovere studet, hoc qui-
dem modo: manui dextrae imponitur folium arboris in infundibuli formam redactum,
et dum index, in partes genitales immissus huc et illuc movetur, per infundibulum aqua

tepida immittitur.

7) O afeto do irmao pelo irmao ¢, entre os selvagens, maior do que o do pai
pelo filho, o do marido pela esposa.

(Traducao de Egon Schaden)



PERSONALIDADE E PAPEIS SOCIAIS DO XAMA ENTRE
OS CARAIBAS NEGROS

RUY COELHO
(Universidade de Sao Paulo)

Para compreender a dinamica da personalidade e dos papé€is sociais
tal como se observa no Xxama caraiba negro, faz-se necessario, como
¢ Obvio, conhecer primeiramente os tragos essenciais da cultura do gru-
po, a qual resultou de processos aculturativos que se estendem por tres
séculos. Os Garifuna, que se tornaram famosos sob o nome de caraibas
negros, constituem hoje em dia uma populacio de mais de sessenta mil
individuos, formando como que um rosario de aldeias e vilas ao longo
do litoral Centro-americano do Mar dos Caraibas. Sua existéncia co-
mo grupo étnico independente comegou em St. Vincent, Antilhas Brita-
nicas, onde escravos, fugidos de navios negreiros ou de plantacGes das
ilhas vizinhas, se aliaram aos indios caraibas. A miscigenacdo entre OS
dois grupos foi pouco intensa, mas a absor¢do de elementos culturais
aborigenes pelos africanos se realizou com rapidez e facilidade.

Uma vez integrados em uma sociedade coésa, os Garifuna viveram
quase permanentemente em estado de guerra, a principlo contra 0S Seus
ex-senhores, os caraibas “vermelhos”, os quais foram dizimados e ex-
pulsos das ilhas; depois, contra todas as poténcias coloniais que agiam
nas Antilhas. Suas revoltas sucessivas contra a Coroa Inglésa, que ob-
tivera jurisdicdo sobre St. Vincent, culminou no grande levante de 1797.
Tendo sofrido derrota definitiva, foram deportados em massa para a ilha
de Roatan, Honduras, de onde se dispersaram pela regiao que ocupam
no presente.

Os caraibas negros elaboraram uma cultura homogénea, cujas prin-
cipais instituicdes se articulam segundo dois principios fundamentais: a
necessidade de operar mudancas de modo lento e gradativo, € a recipro-
cidade de direitos e obrigacdes. O primeiro déles faz-se sentir mesmo
nas concepgoes relativas ao ciclo de vida. Supde-se que ao recém-nas-
cido falte um dos elementos da alma (o “duplo”), que s6 lhe vem apos
o sétimo dia de vida. O casamento € o ultimo passo na estabilizagao de
uma uniao sexual. Da mesma forma, a morte é concebida como tran-

sicao gradativa, sendo a fase inicial do processo de divinizacao dos an-
tepassados.
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O principio de reciprocidade enforma a estrutura € a organizacao
social do grupo. A medida que o individuo avanca em anos ¢ se apro-
xima mais do mundo dos espiritos, adquire maior experiéncia e sabedo-
ria. Sao os velhos, pois, que detém a maior soma de autoridade, por-
que se acredita que contribuam maiormente para o bem-estar geral. Os
padroes ideais das relacOes paritarias dao realce a necessidade da cola-
boragdo harmoniosa e independente entre parceiros. Ambos 0s €sposos
provéem as necessidades da familia; compete ao marido fornecer o peixe
e a carne, ¢ a mulher, os produtos agricolas.

As regras que se observam na vida quotidiana entre 0s mortais
sao de tipo idéntico as que governam as relacOes entre os s€res sobrena-
turais. O universo ¢ concebido como um imenso campo de batalha on-
de se defrontam contendores varios, que podem, eventualmente, tor-
nar-se protetores de alguém que lhes solicite ajuda. Apesar dos Ga-
rifuna serem nominalmente catdlicos, a separacao dos espiritos em bons
e maus € bastante ihdistinta na sua mente. Santos e demoOnios, animais
fantasticos da floresta, espiritos das aguas e dos cerrados sao todos sus-
cetiveis de interessar-se pela sorte do individuo que saiba propicia-los.
Mas os protetores naturais, com que se pode contar, sao os membros de-
sencarnados da propria familia, cujo poder aumenta com o desenrolar
dos ritos que promovem a sua divinizacao. Dentre €stes, os mais impor-
tantes sao o “banho das almas”, o “banquete das almas” e a ‘“danca das
almas”, a que se associam as missas por intencdo dos mortos. Do pa-
gamento das promessas aos santos, da observancia das estipulacdes con-
tidas nos pactos com os espiritos, e da realizagdo das cerimOnias para o0s
antepassados dependem a prosperidade terrena. A falha no cumprimen-

tc dessas obrigagOes acarreta o desinterésse, ou, mais comumente, a ira
dos poderes sobrenaturais.

E’ licito dizer-se, pois, que a vida do caraiba negro é dominada pe-
la preocupacdo com as fOrcas supraterrenas, isto €, pela religidio e pela
feiticaria, entre as quais € dificil estabelecer limites precisos. N@o se po-
de, no entanto, aplicar ao caso o esteredtipo do primitivo esmagado pelo
terror do sobrenatural, alias, bastante desacreditado pelos estudos moder-
nos. Se a sua trajetoria na terra parece ao Garifuna icada de perigos,
apesar disso é€le cré possuir os meios para debeld-los. O espiritual, que
penetra todos os escaninhos do quotidiano, nio se apresenta como dis-
tante e inescrutdvel. Ao ocidental, em cuja atitude religiosa o respeito
sempre se mescla ao temor, pode parecer estranho que o fiel graceje com
O deus. Num dos ritos da “danca das almas”, um grupo de rapazes ves-
tidos de mulher, entre trejeitos e frases obscenas, faz a parddia dos mo-
mentos mais solenes da cerimoOnia. Comentando ésse passo, dizia-me o
velho xamad Faustino Fernandez: “E entdo o neto nio pode brincar com
0 av0o?” A frase ¢ sumamente reveladora e dispensa uma longa explana-
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cio sObre as reacOes basicas do caraiba negro frente ao espiritual, em
que o sentimento de veneracao se liga a familiaridade.

Mas nem sempre os espiritos estdo para brincadeiras. A passagem
de um membro da familia para o plano supraterreno tem por efeito, mui-
tas vézes, tornd-lo caprichoso, irritadico e inconsequente, do mesmo mo-
do que a crianga que inicia a vida em nosso mundo. E as exigéncias que
fazem sido excessivas, descabidas, vazadas, ndo raro, em térmos obscuros.
Os santos da Igreja Catodlica, na reinterpretacao da cultura, nao estao
isentos das paixOes humanas; alguns sao tidos por colericos, como S. Fran-
cisco de Corddén, em cujo dia festivo ha sempre uma tempestade. Os es-
piritos ‘“‘nao-cristdos”, por sua propria natureza misteriosa ¢ diversa da
humanidade, s@o os mais imprevisiveis, € 0s que mais dao motivo de apre-
ensio. O homem prudente ¢ aquéle que manda rezar missas e celebrar
as cerimOnias nativas para os ancestrais, nas datas prescritas, que acende
velas aos santos e procura niao ofender os séres sobrenaturais do €rmo.

Se a doenca, os acidentes de pesca, a perseguicao da policia ou ou-
tra calamidade qualquer se abate sObre a familia, € necessario descobrir
a causa. Para tanto, consulta-se um perito; sera, conforme o caso, O
“empirico”, que conhece as virtudes das ervas, o “curandero”, sabedor
de oracoes fortes e férmulas magicas, o “brujo”, capaz de defender o
cliente contra a feiticaria, ou o ‘“buiei” (xama). Na pratica, nao se en-
contra alguém que se enquadre numa categoria apenas. Todo caraiba tem
suas rezas milagrosas ¢ confia nos efeitos curativos de certas plantas; a
acreditar-se no diz-que-diz-que da aldeia, ndo ha quem ndao pratique ocul-
tamente alguma forma de feitico. O profissional, naturalmente, possui
maior eficiéncia em todas essas artes, mas sé quando dirigir os ritos e for
capaz de se pOr em comunicacdo com os espiritos sera chamado “buier”.
A ¢le se recorre quando falham as explicacoes comuns para as desgra-
cas e para as doencas que resistam mesmo ao tratamento do meédico
branco.

O xama ¢ especialmente chamado a prestar servigos nas €pocas de
penuria, causada por catastrofes naturais ou pelas devastacoes que acom-
panham as crises da ordem publica. Cria-se, assim, um circulo vici0sO:
cxatamente quando as circunstancias impdoem que se realizem cerimonias
dispendiosas € que faltam os recursos financeiros para tal. Nessas oca-
s10es, coloca-se para muitas familias o dilema de viverem na ansiedade,
em virtude das obrigacdes nao cumpridas, ou contrairem pesadas divi-
das para atender aos gastos necessarios. “Mais il est avec le ciel des
acommodements”. O “buiei” experiente conduz com habilidade as nego-
ciagoes entre os vivos e os mortos, de forma a obter compromissos ra-
zoaveis. Quando as discussOes se tornam mais asperas, faz-se ap€lo ao
sentimento de familia dos ‘“gubida” (antepassados divinizados). que, ao
mostrarem-se demasiado severos para com o0s seus descendentes, correm
o risco de vé-los extinguir-se, € ndao ter mais quem lhes renda culto.
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Além do adiamento dos ritos, os espiritos se mostram irritados com
vma transgressao de qualquer ordem. Cumpre esclarecer, neste parti-
cular, que a nocao crista do pecado, isto €, da quebra de um preceito
automaticamente associada ao sentimento de culpa, € estranha a mentali-
dade caraiba. Certamente, existe um cdédigo de €tica na cultura, mas que
nao se expressa num sistema explicito € minucioso. As regras que O COons-
tituem sao de ambito muito geral, e a aplicacdo a cada caso particular
varia de acdordo com fatdres diversos. Nas dificuldades da existéncia,
quando certas irregularidades se apresentam como inelutaveis, os espiri-
tos fazem vista grossa. Se um chefe de familia se distinguiu em vida
pela austeridade moral, € provavel (mas nao fatal) que nao mude de-
pois da morte. Seus descendentes diretos tém que se pautar por normas
mais rigidas do que as seguidas pelos sobrinhos, filhos de um irmao mais
indulgente. Em suma, a ética dos Garifuna se assemelha ao sistema ju-
ridico anglo-sax2o, em que a base € a jurisprudéncia € o costume local.
Talvez o unico preceito absoluto seja o de nao romper a harmonia do
universo, pela infracao do principio de reciprocidade.

Segue-se disso que, na grande maioria dos casos, a culpa € exterio-
rizada: {rata-se de saber o que desagradou o “gubida” e qual a reparacao
exigida. Pode ser que a suscetibilidade do espirito tenha sido ferida por
vm ato mpersado, Gue nao constitul propriamer-e uma prevaiicacio: por
xemplo, a venda de uma propriedade que the era cara ¢ que desejava
coenunuasse na familia. (Num exemplo especifico, que foi observado cc
perto, as despesas com as cerimonias, segundo uma versao que  corria
pela aldeia, teriam correspondido, até a aproximacao de centavos, a soma
apurada na transagao. O que era dado como prova da onisciéncia dos
“eubida’) .

Assim, pois, a religiao nao ¢, para o caraiba negro, o dominio do
recondito e do incognoscivel por exceléncia. Sem duvida, os pensadores
do 2rupo se propoem os enigmas do universo em *‘Crmos teoldgicos. Mas
0 homem comum sente necessidade de conhecer, em dados concretos @
inequivocos, a vontade dos ancestrais. para guiar-se na vida pratica. Da
mesma forma, faz-se mister ter nocoes acérca do modo de existéncia e
das caracteristicas dos diversos espiritos, para evitar perigos ¢ formar
allancas proveitosas. Todos os fatos fazem parte da mesma irama sobre-
ratural. O pescador, que hesita em aventurar-se ao mar quando ha pre-
nuncios de temporal, busca a opiniao do “buiei”, movido pelas mesmas ra-
zoes que levam, em outras culturas, a consultar o servico meteorologico.
Em outras palavras, a religiao €, para os caraibas negros, o foco cultural.

Ao cunhar essa expressdao, Herskovits quis com ela designar “a ten-
dencia de téda cultura a manifestar maior complexidade em certos as-
pectos de preferéncia a outros”, e definiu-a como sendo “a preocupacao
Jdominante de um grupo” (...) “a area dc atividades ou crencas em que
existe consciéncia mais aguda da forma, em que se ouvem mais discussies
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acérca de valores, em que se verificam as diferencas mais marcadas de
estrutura” 1. E’, pois, no foco cultural que surgem, em plena luz, os prin-
cipios que regem a integracdo, as inovacoes ¢ o desenvolvimento de um
sistema socio-cultural. A utilizacdo désse conceito permite pOor em relevo
a acdo que o homem exerce sObre as instituicoes, destacando as expres-
soes culturais produzidas pelas forgas criadoras da psique humana. Um
estudo em que se escolhe essa via de exploracao incide, necessariamente,
sobre os processos que definem a transicdo do comportamento individual
para a conduta social. A socializagdo, que desempenha parte importante
na formacdo da personalidade, também prepara o individuo para ocupar
o lugar que lhe compete na vida do grupo. No decurso de sua existencia,
¢le tem acesso a diferentes status e deve aprender os papé€is que lhes
correspondem.

A discussio em torno dos diferentes significados do térmo papel ¢
dispensavel; ultimamente tem-se firmado a nocao de que ¢€sse conceito
deve ter maior compreensao légica do que na sua caracterizacao como aspec-
to dinamico do status. A férmula € correta, sob certo aspecto, para um
crande numero de casos, mas deixa de considerar um outro lado da ques-
tdo, isto €, que o papel é uma configuracdo de normas € padroes que se
tornam constituintes do modo de agir do membro do grupo, que lhe 1m-
prime o sélo de sua personalidade. A analogia evocada pela acepgao tea-
tral da palavra pode levar a crer que o papel social ¢ um conjunto de
pautas para a agao que o individuo assume ou descarta, conforme lhe di-
tam as circunstancias com que se defronta. Parece mais consentaneo com
os fatos admitir que cada qual vive um papel de forma distinta, ¢ que as
atividades por éle coordenadas passam a fazer parte de um comporta-
mento individuaimente delimitado.

Jmnade-c2 também & consideracdo que as diferentes sociedades se
di unguem pela maior o. menor rigidez no circunscrever a latitude per-
missivel no desempenho de papi’s. Deniro da mesma sociedade ha se-
tores em que a tolerancia é maior, em ~ue se deixa, portanto, liberdade
mais ampla a certos individuos. No sistema s cin-cultural dos caraibas
negros, como o quadro sucinto que aqul se tragou permitirta su T 0S pa-
péis sao definidos com tdda a nitidez. Do berco ao tumulo, ha senucs
pré-tracadas que conduzem mansamente a criatura humana do estagio
ir.-fantil ao da adolescéncia, e desta a maturidade, a velhice, a morte, €
a entronizaciao final, nos céus, como espirito protetor da familia.

O observador que se ativesse ao plano superficial sO poderia cons-
tatar, no entanto, que ha uma grande diversificacdo nas atividades exer-
cidas pelos Garifuna. Nos portos e aldeias de Guatemala, Honduras e
Honduras Britanica, além de cultivarem a terra e se dedicarem a pesca,
<30 caraibas os melhores artesaos, tais como marceneiros, serralheiros,
caypinteiros, mecanicos, encanadores e eletricistas. Nos navios, servem
como ma..~heiros, pilotos, ou mesmo capitaes; nos hotéis, como cozi-
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nheiros, “garcons” ¢ “barmen”. O nimero de professores primarios € re-
lativamente elevado entre €les; em Honduras Britanica, segundo a decla-
racio de um oficial da colonia, formam a espinha dorsal do sistema de
ensino. A versatilidade nas ocupacOes e a proficiencia que os membros
do grupo atingem nelas constituem motivo de orgulho e sdo constante-
mente invocadas nas discussdoes com estranhos. Em tais ocasioes, pro-
cura-se exaltar as qualidades da ‘“raca” (palavra de que os caraibas ne-
oros usam a miude), e ndo o brilho peculiar a tal ou qual individuo.

O dinheiro e o prestigio resultantes do ¢xito profissional constituem,
naturalmente, fatdres que agem sObre os mecanismos definidores do sta-
tus, mas sao, por assim dizer, periféricos. Os homens ricos, entre os Ga-
rifuna, ndo procuram destacar-se dos demais por um estilo de vida mais
luxuoso e nao esperam que lhes seja tributada maior consideracao, a nao
ser que, como sucede em muitos casos, o aumento da fortuna se tenha
acompanhado da acumulacao de experiéncia e sabedoria que os anos tra-
zem. A opiniao dos estranhos ao grupo pouco vale para um caraiba ne-
oro; o que lhe importa € assegurar a posi¢ao que ocupa em sua propria
sociedade. A feicdo religiosa que assumem o0s lacos sociais contribul pa-
ra perpetuar a estrutura. As cerimoOnias do culto dos mortos, cuja rea-
lizacdo congrega periodicamente todos os descendentes de um tronco co-
mum, reavivam o conteudo afetivo das relacoes familiares, fortalecendo
assim a coesao social. E como os papé€is se delimitam a partir de uma
ordem que tem bases sobrenaturais, € os sistemas de acido que configu-
ram sao adaptaveis a cada caso singular, resulta disto que a cultura ma-
nifesta homogeneidade aliada a flexibilidade, o que foi, certamente, de
inrensa importancia para sua manutencao.

As estruturas basicas do comportamento dos Garifuna se erigem de
acordo com principlos que nao sao perceptiveis a primeira vista. Sob a
aparente diversidade de funcOes, encontram-se as polarizacoes de ativi-
aades que tém significado real aos olhos dos individuos. Em todos os nu-
cleos de populacao, quer os situados na colonia britinica, quer os que
se localizam em Honduras, Guatemala, Nicaragua ou Panamd, os carai-
bas negros vivem segundo o mesmo sistema de valores, que da forma a

uma organizacao social sempre idéntica a si mesma. A permanéncia Cro-
noldgica vai de par com a uniformidade espacial.

Se as instituicoes fundamentais exibem uma tao grande unidade, os
processos educativos que nelas se estribam nao devem também variar.
Segue-se que as personalidades que se moldam pelas mesmas matrizes
culturais teriam que apresentar uma fisionomia sensivelmente comum.
MNo curso do programa de pesquisas que €Este trabalho relata em parte,
colheram-se cérca de sessenta protocolos dos testes de Rorschach, cuja
analise ainda estd em andamento. Os resultados parciais ja obtidos con-
firmam a suposicdo que aqui se faz. Embora os protocolos ndo se repi-
tam uns aos cutros com monotonia, 0 compasso de variacao niao € extenso
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e ha entre todos um inegavel ar de parentesco. Dois, no entanto. se des-
tacam nitidamente dos demais, € acontecem ser, em ambos 0s casos, pro-
tocolos de ‘“‘buieis”, que se transcrevem por extenso no apéndice a éste
artigo.

Nao se procedeu ainda ao levantamento de um psicograma coletivo
dos testes de Rorschach colhidos entre os caraibas negros. Mas ha tracos
comuns que repontam com clareza, tals como a predominancia de res-
postas globais (W); o numero de respostas (R) baixo; uma incidéncia
alta de respostas de forma pura (F'), em geral de bom nivel; a presenca
de um numero regular de respostas de perspectiva (FK); uma percenta-
gem relativamente importante de respostas de forma-textura (Fc¢); ten-
déncias a elevar o numero de respostas de movimento humano (M) re-
ducdo consideravel das respostas de cor (FC ¢ C) e preferéncia pelas to-
nalidades acromaticas (FC’ e¢ C’). Numa caracterizacao sumaria com Vvis-
tas ao publico leigo, interpretam-se €sses dados como se segue .

O W% elevado indica um feitio mental eminentemente tedrico, preo-
cupado antes com os grandes esquemas do que com os significados par-
ticulares, o que € congruente com 0 R% baixo; torna-se evidentemente di-
ficil multiplicar as respostas quando se usam as manchas de cada cartao
como uma ‘“‘Gestalt” total. Os caraibas negros nao tém, portanto, ambicado
de quantidade, mas sim de qualidade, o que se evidencia também na exce-
l1éncia das respostas de forma (F-+). O F% comprova a vigilancia cons-
ciente exercida sObre o proprio comportamento, bem como a aderéncia
ao real. O significado das respostas de claro-escuro e sombreado tem si-
ao objeto das maiores discussOes entre técnicos do Rorschach. Para o
caso presente, foi adotada a posicao de Klopter, que parece dar melhor
conta dos fatos. Assim, as respostas que implicam visao tri-dimensio-
nal (FK) sao tidas por indicadoras de uma autoconsciéncia desenvolvida,
tal como surge no individuo que se interroga constantemente soObre si
mesmo. Quanto ao Fc¢, € geralmente aceito que a sensibilidade as quali-
dades tateis das manchas de tinta deva ser relacionada com o tato, na
acepcao figurada da palavra. O significado da predomindncia do M soO-
bre o C nao padece duvida, e se relaciona com o que se chama vulgar-
mente ‘“‘introversao”’, conceito que passou por varias retificacoes desde
cue foi lancado por Jung. Rorschach propos o uso de introversivo, em
lugar de introvertido, que se adapta melhor a descricio da mentalidade
caraiba, a qual se distingue pela riqueza da vida interior, sem que, no
entanto, estejam bloqueadas as vias de acesso ao mundo externo. A pe-
quena proporcao das respostas de cOr e a presenca de C’ configuram, na
terminologia de Klopfer, a reacao “burnt child”, cujo equivalente em por-
wugues seria ‘“‘gato escaldado”. Encontra-se geralmente nas pessoas que
passaram por experiéncias traumaticas e, como conseqiiéncia, perderam
a capacidade de reagir espontaneamente aos estimulos exteriores.
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A analise do sistema socio-cultural dos Garifuna em térmos de per-
sonalidade basica esta reservada para um trabalho futuro. Mas o arrola-
mento sumario dos dados do Rorschach aqui tentado ja permite vislum-
brar alguns tragos gerais. O fato de a religiao ser o foco cultural traduz-
se, no plano psicoldgico, pelo gdsto por esquemas abstratos (W% ), e
pelo desenvolvimento da vida interior (M). O contrdle estrito exercido
sobre a propria conduta, a prudéncia nas relacoes interpessoais, a cautela
no modo de estabelecer contactos com o mundo, refietem, inequivoca-
mente, os resultados da experiéncia coletiva do grupo no decurso de sua
historia.

Visto contra ésse pano de fundo, o teste do ‘“buiei” Siti Garcia se
apresenta como um quadro em que as tendéncias gerais do grupo sao
acentuadas. As reacoOes as tonalidades acromaticas e aos estimulos de cor,
gue se encontram em pequeno numero em outros protocolos, estao au-
sentes. No lado esquerdo do psicograma de Klopfer consignam-se tao so-
mente duas respostas Fc; juntando-se a €sse dado o numero de M (6),
conclui-se que o mundo exterior tem, em SI mesmo, pouco interésse para
Siti, que vive imerso em suas proprias lucubracoes. A percentagem de
W (58,33% ) ¢ inusitadamente elevada, mesmo em se tratando de um

grupo no qual, como se viu, €ste € o tipo predileto de abordagem inte-
lectual. A baixa coluna de forma, na proporcao F total = 25%, constitui

R
¢ traco que mais se afasta do modeélo comum, e indica, na personalidade
analisada, um dominio consciente mais frouxo e menor capacidade de
referir sua experiéncia a padrOes impessoais.

O conteudo do teste ¢ também revelador de algumas preocupacgoes
caracteristicas dos caraibas, quais sejam as que se relacionam com peri-
cos maritimos ¢ com a hostilidade ou protecio dos espiritos, alids, inti-
mamente ligadas. E’ natural que tais preocupacdes sejam mais marcadas
num “‘buaie1”.

O protocoio de Timotca Zufilga é, quanto a certos aspectos parti-
culares, o mais atipico dentre os da amostra colhida. Ha uma riqueza de
determinantes maior do que a .usual, embora a sua distribuicao resulte
numa configuracao semelhante a dos demais, sobretudo no que diz res-
peito a soma C (1) e a C’, como também a Fc. Isto é, evidenciam des-
conflanca em relacao ao universo ¢ exercicio constante do tato. O nu-
mero absoluto dos M € o mesmo de Siti Garcia (6), mas proporcional-
mente sua importancia se reduz, mostrando tendéncia introversiva bas-
tante meror. Ha entre os Garifuna, como ficou demonstrado, a tendén-
cia a uma coluna de forma alta, que em Timotéa aparece mais pronun-
ctada (66 F% ). Neste caso, tem-se um contrdle estrito sObre a conduta,
cm que a conformidade com o real visa a anular os componentes pessoaits
da expericncia. Vai de par com esta uma caracteristica que diverge radi-
caimente das reagOes dos caraibas negros e que, salvo melhor juizo, nio
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é encontrada freqiientemente: a locacdao predominante nos detalhes mi-
nimos interiores ¢ periféricos (Dd 53% ). A propoésito do relévo dado
aos dd, modo de abordagem predileto de Timotéa Zuniga, escreve Klop-
fer que ¢ “uma defesa contra a inseguranga por meio da busca da cer-
teza ¢ do apégo a areas limitadas”, um modo de manter o pulso firme
sobre o leme, de médo que o navio se desgarre para o desconhecido. A
predilecao pelos detalhes minusculos significa também, como € Obvio, o
meticuloso amor a precisao. Quanto ao numero de respostas, ¢ de lon-
ge o mais elevado do grupo.

Na maneira de agir quotidiana, dificilmente se poderia imaginar duas
pessoas mais diferentes do que Siti Garcia ¢ Timotéa Zuniga, O primeiro
se distinguia pelo espirito bo€mio, com suas concomitantes: descaso ao
dinheiro, negligéncia no vestuario, € alcoolismo cronico. Siti vivia na ca-
sa¢ mais retirada de Rio Negro, que literalmente caia aos pedacos, num
isolamento quase total. Pertencendo a uma sociedade intensamente gre-
garia, nao tinha amigos, recebendo apenas as visitas espacadas dos clien-
tes. As excentricidades de sua conduta eram notdrias, mas quando cru-
zava pelas ruas da aldeia com passo incerto, porrete alcado na mao a
guisa de cetro, dialogando com interlocutores invisiveis, nenhuma crianca
lhe saia ao encalco, seja por indiferenca gerada pelo costume, ou temor.
Ia a pesca, segundo voz corrente, tao sO nas horas mortas da noite, vol-
tando sempre com pesadas cargas de peixe. Os lucros profissionais pa-
gavam-lhe a conta do botequim, e assim provia a sua existéncia.

A alcunha por que era conhecida Timotéa Zuniga, Tetéa, ndao pre-
parava o espirito para o encontro com um mulher de sessenta anos, de
estatura 1mponente e corpuléncia majestosa. O rosto, emoldurado por
panos engomados, daquela brancura que sO as lavadeiras negras sabem
dar, respirava complacéncia e autoridade. Viajava muito, € mal chegava
a uma aldela, a casa onde era hospedada com deferéncia acorriam logo
as recém-casadas em dificuldades matrimoniais, as maes trazendo filhos
pequenos, os doentes e aflitos de tdda espécie. A todos dispensava o con-
selho adequado, a receita de ervas ou a providéncia de ordem religiosa
que o caso impunha. Em cada nucleo de povoacao, tinha amigas inti-
mas entre as mulheres de sua geracdo interessadas no sobrenatural, e cer-
cava-a o respeito geral.

As personalidades dos dois “buieis” que se submeteram ao teste de
Rorschach diferem, tanto do comum dos caraibas negros, como, sobretu-
ao, entre si. A que se devem essas diferengas? As circunstancias da edu-
cacao, os acidentes da biografia, os fatOres caracterologicos podem ser in-
vocados para explicacao. Sem querer invalida-los, chama-se aqui a aten-
cao para uma causalidade de outra orcem. Os agentes do sobrenatural
operam nessa area das condutas coletivas definida como foco cultural; as
regras que obrigam o comum dos mortais emanam de sua interpretacgao,

ae sorte que, em ultima andlise, éles se regem a si proprios. E’ natural,
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pois, que tenham maior latitude de ac¢ao. Enquanto em outras socieda-
des os sacerdotes devem obediéncia mais estrita aos preceitos religiosos,
o “buiei” caraiba negro, que conta com a protecao dos espiritos, se sente
bastante forte para quebra-los. De um déles, que se tornou bastante co-
nhecido do autor, mas se recusou a submeter-se ao Rorschach, dizia-se a
boca pequena que vivia incestuosamente com a filha, o que constituiria um

caso extremo.

Além dessa permissibilidade que decorre ¢da estrutura, ha a conside-
rar que os papels que competem aos “‘buieis” comportam funcoes diversi-
ficadas. Siti Garcia, por exemplo, era chamado a prestar servicos quan-
do outros recursos haviam falhado, e se tornava dificil averiguar a von-
tade dos “‘gubida”. A boa ordem dos ritos a que presidia era deixada
a0 encargo das velhas experientes, sendo ¢le préprio ignorante na ma-
t¢ria. Timotéa Zuniga, ao contrario, era versada nos menores detalhes
cos rituais; alem do que, a necessidade de pronunciar diagndsticos, so-
bretudo em se tratando de moléstias infantis, deve té-la impelido a dar
aten¢ao a indicios ténues. E’ licito supor que o exercicio habitual de
suas atividades especializadas haja desempenhado parte ndo pequena no
desenvolvimento das personalidades respectivas. O constante comércio
com os espiritos certamente favoreceu o desligamento progressivo do quo-
tidiano por parte de Siti, 0 que nao seria possivel sem a tendéncia intro-
versiva que, provavelmente, manifestou desde cedo. Da mesma forma, a
observagao meticulosa ter-se-a agucado pela aplicacio metddica a um sem
rtmero de casos concretos.

A visao sumaria da cultura caraiba negra e a utilizacdo superficial
do teste de Rorschach, aqui apresentadas, nio permitem conclusdes am-
ticiosas, servindo de base apenas a algumas indicacdes. A influéncia da
psicanalise nos estudos de psicologia, psicologia social e antropologia cul-
tural ImpoOs 2 considerac@ao geral a importincia dos primeiros anos de vida
na formacao da personalidade. E’ desnecessdrio encarecer que essa des-
coberta levou a novos rumos na compreensio do homem. Mas os proces-
sos dinamicos de desenvolvimento nao cessam passados os cinco anos de
idade ou a adolescéncia, nem se reduzem, daf por diante, a repeticao
automatica das experiéncias anteriores. Na execucdo das tarefas que lhe
sao adstritas pela ordem social, isto é, por meio do desempenho do papel, o
individuo forja continuamente a prépria conduta. A todo momento, a per-
sonalidade € uma organizagio de componentes virios, cuja natureza €
modo de combinar-se cumpre esclarecer. Fixar a priori a proporcao dos

fatores € colocar nas premissas o que deve vir como conclusio . Ter-se-a,

assim, a demonstracdo mais ou menos habil de um ponto de vista, mas
N4a0 uma pesquisa cientifica.
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APENDICE 1
Hermenegildo Garcia
Sexo masculino, 42 anos.
[ — Hum! — (Toma o cartao ¢ o leva a um altarzinho no fundo da

sala, onde o coloca atras de um castical, sObre a imagem de um santo.
Olha-o com grande atencao, ¢ finalmente me pede para deixar todos os
cartdes com ¢le, para estuda-los a noite. Consigo convencé-lo de que de-
ve continuar com o teste. Tudo 1sto leva 5’ e 10G7).

] — Isto € bom. Este ¢ um
mercador. Esta olhando para o sol
no fundo. Quando entram pela ma-
rha. .. quando entram com O bra-
co direito em primeiro lugar, € bom
sinal. Mas se entram com o braco
esquerdo em primeiro lugar, € mau
sinal. Este € bonito.

59 203’
I— 157

| — Este também € bom. Es-
tec € de perdican. A raca esta at
também. Este ¢ o fundamento pa-
ra o trabalho durante o dia. Duran-
te a noite também. E’ melhor du-
rante o dia que durante a noite.
Uma pessoa recebe muitas ofertas
de amizade, mas nao ha fundamen-

to. O fundo do corac¢ao é mau.
i ROl i

I — 10”7

1 — Este € a apresentacao de
uma boa amizade. Eles proprios
estao falando: ‘“Nao manchemos
nossos coragoes. Sejamos amigos.
Eu para vocé e vocé para mim’ .
(Repete o mesmo em caraiba).
“Como foi ordenado por Nosso Se-
nhor Jesus Cristo”.

3, 20,,

Il — O que €, Siti? — O es-
pirito da manha, mas niao posso
dizer o seu nome. Aqui €le apare-
ce com o braco direito levantado.

Aqui, com o esquerdo. — E o
que € i1sto? — A asa.

I — SObre o que vocé es-
tava falando, Siti? — Yes, sir!

Eles estao falando de maos levan-
tadas, como num juramento, mas
¢ tudo mentira. O fundo ¢ mau.
— O que voce quer dizer com fun-
do? — O fundo aqui . E’ mau. O
diamante. As riquezas. — O que
foi1 aquilo sobre a raga? (Siti fala
em caraiba em voz baixa, como
para si mesmo, € depois se cala).

1 — ? — Eles estao falando,
e seus coracoes estao unidos, aqui.
Esta ¢ a verdadeira lei de Deus.
Sem enganos.
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IV — Hum, hum! 45”. Este € bom.

] — Uma pele, para o fundo
do mar.

2 — Vestidos do corpo hu-
mano .

3 — Um sinal de morte. Mas

tudo € bom, como foi ordenado.
Pode-se¢ passar pelo mundo todo
sem que esses facam alguma coisa
para a gente.

¢, o &

V“__S,?

1 — As contas do inferno.
Estes todos deviam ser copiados.
Eu gostaria de ficar com éles. —
Vamos tratar disso depois. O que
voce estava dizendo, Siti? — Nes-
t¢ mundo somos apenas viajantes.
Devemos nos conservar fiéis aos
mandamentos de Deus.

kS0

VI — (Olha o verso do cartio)
45”

! — Com isto, pode-se domat

q= alquer animal.  Pode-se achar
um vintém no meio do mato.
Gosto dEstes! Oh, yes!
1-1 333

| — ? — Sim, algumas vé-
zes 0 fundo do mar, e parece uma
bela tapecaria. (Sorri). Por que
nao pode ser uma pele?

2 — ? — Estes aqui. Sao
como melas grandes.

3 — ? — Pode-se chamar de
tubardes ou polvoa‘; mas nada mais
S&0 que 03 sinats exteriores da mor-
te. Se € Deus quem os manda, na-
da se pode fazer, chegou a hora
mesmo. Mas se sao mandados por
um inimigo, uma pessoa pode de-
fender-se, se conhece o0s meios.
Eu estive no mar varias vézes, e
vl muitos tutardes, mas nunca fui
atacado por nenhum. — Isto é

um tubarao? — Pode ser.

|

I — O que voct quer dizer
com 1350, Sit1? — O morcégo é a
aparcncia externa do bruxo, o que
tem alianca com o inferno. Pode
¢r grandes poderes na terra, mas
suas contas se acertam no inferno.

| — 7 — E’ a pele de um
animal. Quando se esta tirando a
€€, nao se deve cortar a cabe-
ca. E’ preciso saber preparar, pa-
ra que tenha virtudes. A gente

¢ quando vail para o mato, € ne-

3 1'1!,1m animal ataca, e pode-se achai

qualquer coisa perdida.
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VII — Hei! 30"

| — Os santos velhos, caram-

ha! Um esta dizendo para o ou-

tro: “Nao se deve dizer tudo quan-

do h4 muita gente. Ndo € a mes-

ma coisa do que quando estamos
s0s, os dois’.
38"

VIII — 157

] — A finalidade da arvore.
Quando se esta abrindo uma r10-
ca para plantar, no meio do mato.
nio se deve destruir as arvores de
fruia, ou outras arvores que Sac
as moradas dos espiritos. As ar-
vores de frutas sao para dar comi-
da a €les. Se a gente corta, €les

}A

vém comer o que for plantado.
1, 1035

IX — Belo! Belo! 25”

1 — O sentido universal. Ca-
da povo tem seu sistema. Maus vi-
zinhos.

100

X — Que beleza! 10”

I — Jst0. & 0O COraca0 O 8-
piritista. Estas sao as maracas. A
boa vida nao é sO comer bem ¢
dormir sossegado. E’ preciso ter
sabedoria também.

Mas as maracas, oh my! (Ri-
ge ) ;

e i

1 — ? — Aqui estao, um
em frente do outro. Estao apon-
tando para aquéles que vém che-
gando.

”

PP o Bela & A arvote, €
cstes sao O0s animais que estao co-
mendo. Eles podem aparecer sob
forma de animais. — Que animais?
— Algumas vézes, animais conhe-
cidos, outras, animais desconheci-
dos.

1 — ? — No6s somos todos
séres humanos, em todo o mundo.
Cada povo tem a sua linguagem, o
seu sistema de adorar. Mas 1sto
nao € razdao para odiarmos uns aos
outros. — Sim, mas como € que
isto esta representado aqui? — Is-
to parece um mapa-mundi, e €s-
tes dois estao fazendo encantagoes,
um contra O outro.

| =t F e INg  cefitto, estao
as marcas, que sdo o coragao do
espiritista. Sao elas que chamam
os espiritos, ¢ €les véem de todas
as partes: de cima, de baixo, da
esquerda, da direita.
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APENDICE 1II

Timotéa Zuniga
Sexo feminino, 60 anos.

[ — 4 30”

] — No centro, parece-me
ser um corpo feminino.

2 — Na parte de cima, pare-
me uma cabeca. Masculina.

et

3 — De ambos os lados, €
como a asa de um passaro.

1 — Aqui em baixo, a for-
ma de um pé€.

4 — Nas duas bordas aqui,
parecem-me cabegas de raposa.

5 — No meio aqui, € como

a cabeca de um désses cachorri-
nhos peludos.

Nao ha nada mais neste.
" G A

[T — 357

| — Nestes vermelhos, pare-
ce-me ver dois pé€s, direito e es-
querdo.

2 — Estes dois séres que es-
tao juntos tém o aspecto de ho-
mens

3 — E éles se parecem com
animais também, de quatro patas.
Posso ver duas orelhinhas, cada
com a sua orelhinha. Posso ver

também um pedaco do rabo cor-
tado,

1 — O que ha nesta parte da
mancha que faz pensar num cor-
no feminino? — Esta forma aqui,
¢ isto, que € como uma saia trans-
parente.

2 — Por que masculina? —
Porque se podem ver os fios da
barba.

3 — O que ¢ que féz pensar
nisso? — Esta foyma aqui. —
Por que asa de um passaro? —
Por causa das peninhas.

I — O que ¢ esse pe? — E’
parte do corpo da mulher.

4 — Por que de raposa? —
Por causa dos focinhos pontudos.

5 — Este, nao estou poder-
do ver. — E’ aqui, na parte mais
clara, esta vendo agora? — Agora
estou vendo. — Pode-se ver o
olho, aqui, ¢ as orelhas aqui. —
Os pelos também? — Sim.

] — Pés humanos? — Sim,
humanos.

2 — Juntos? — Suas maos es-
tao juntas. — Estao fazendo algu-
Mma colsa, como 0s que estavam
talando, ou subindo a montanha?
— Nao, nao podem mover-se, suas
maos estao amarradas.

3 — Que espécie de animais?
— (Hesitacao) . Poderiam ser ca-
chorrinhos, mas eu ja disse isso.
— Como estao ¢eles? — Estao sim-
plesmente de pé.
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4 — Aqui em baixo, éstes dois
pontos tém a forma de duas velas.
4’ 207

[ — 377

1 — Isto me parece ser a for-
ma de um esqueleto.

2 — Ha também aqui umas
coisinhas do mar, umas conchinhas.

3 — Aqui em baixo, umas
coisas como espuma que crescem
no mar, € que se podem encontrar
nos cayvos (ilhotas de pedra) .

4 — Virando-se assim, pon-
tas, como as das lancas.

5 — E aqui, ¢ um dedo da
mao... como se diz? Ah, sim,
polegar.

6 — Ainda virando assim,
duas arvores copadas.

7 — Os dois vermelhos ago-
ra parecem dois macacos. Tém as

maos amarradas atras das costas.
57 ’7?9

I'V?' St 45'}7

] — No meio, parece a espi-
nha do corpo humano.

2 — Aqui em baixo, duas coi-
sas como pes de porco.

3 — No outro lado, parece
uma nuvem.

4 — SObre a nuvem, uma ca-
ra de leao.

5 — Uma cabeca com um bi-
co, uma cabega de aguia.

4 — ?7 — Sao velas, como as
que se acendem para 0s santos.

] — Como vé ésse esquele-
to? — E’ s6 uma figura. — A fi-
cura esta se movendo? — Nao.

2 — ? — Parecem bichinhos

de concha, mas que ndao se comem.

3 — ? — Estes aqui. Nao é
verdadeiramente espuma. Sao plan-
tas ou animais do mar, que pare-
cem espuma.

4 — Aqui? — Sim, sao co-
mo as cabecas dos arpdes de pes-
ca. E, ao lado déles — 5 — ¢&s-
tes outros. — Que outros? — Os
polegares .

6 — Alguma espécie parti-
cular de arvore? — Nao, qualquer
arvore grande.

7 — Alguma coisa mais SO-
bre os macacos? — Nao. Tém o
rabo comprido.

1 — ? — Como nas pintu-
ras dos livros de escola.

2 — ? — E’ a forma que
eles tem.

3 — O que féz pensar numa
nuvem? — A forma que tem. —
SO isso? — Sim.

4 — Onde estd o resto do
leao? — E’ s6 a cabeca.

5 — E’ s6 a cabegca também?
— Sim, s0 a cabeca.
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6 — No outro lado, é como
a figura de um homem no alto de
uma montanha. Dois homens, ¢
estao fazendo gestos, como se esti-
vessem falando um com o outro.

7 — Aqui, no outro lado, ha
um homem que esta descendo a
montanha montado num animal al-
to, um camelo.

8 — Virando-se assim, uma
cabeca de boi com os chifres.

9 — E uma aguia com as asas
abertas.

63 35’5
V — 257

1 — Isto me parece um mor-
cego.

2 —— C3yarras de. ..
diz? ursos.

cComo s€

3 — Na parte de cima, € co-
mo um braco humano.

] — Aqui em baixo, 0s pE€s
do morcego.

4 — Do outro lado, uma per-
na humana, mas feminina.

5 — Aqui € como o tubo de
uma... como se chama?... uma
dessas coisas pretas que aparecem
no mar, que chupam a 4agua para
cima... — Manga de dgua? —
Sim, manga de dgua.

4’ 10”

6 — ? — Este € um homem,
e €ste o outro. Ha outros homens
que estao vindo atras déste. Ele
esta carregando um objeto nas
maos para entregar ao outro.

7 — 7?7 — Aqui esta 0 homem,
e aqui esta a cabeca do camelo, e

isto € a montanha. — Por que ca-
melo? — Por causa da forma da
cabeca.

8§ — 7 — Sim, tudo isto aqui.

9 — Onde esta a aguia? —
Aqui. — Nao, quero saber onde
ela € vista. — Empoleirada no al-

to de um rochedo.

| — Como v€ 0 morcego? —
Esta voando. — O que deu a idéia
de morcego? — A forma da ca-

beca aqui, ¢ as orelhas.

2 — 7 — E’ esta forma aqui.

3 — 7?7 — E’ como a parte do
brago humano que se curva.

4 — Por que feminina? —
Porque € mais arredondada, como
na mulher.

S — E’ a forma que tem,
€ por ser preta assim.
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VI — 427

1 — No meio, dois rins, € €n-
tre €les a espinha.

2 — Um pouco mais abaixo,
a medula espinal.

3 — Aqui em cima, a cabeca
de um gato com os seus bigodes.

4 — Uma coisa que € como
as asas de um passarinho.

5 — No meio das asas, um

pé, de uma senhorita, porque €
pequeno.

6 — No meio, € como um
corpo humano envergando uma
vestimenta aberta, como se fosse
uma alva.

7 — Dos dois lados, a for-
ma de um tronco.

8 — Virando-se assim, o pé
de um homem com todos os seus
dedos.

9 — Dos dois lados a forma
de duas cabecas de cachorros.

10 — Na parte de cima, duas
cabecas de senhoras, como se esti-

vessem conversando. A cabeca
com todo o cabelo.
11 — Aqui em cima, as ca-

becas de dois animais, mas nao
posso saber a que classe perten-
cem. Mas sao passaros.

1550

1 — 7?7 — E’ a mesma coisa
do que o outro. Todos €stes se pa-
recem .

2 — 7 — Esta parte aqui.
— O que faz pensar na medula

espinal? — E’ por ser branca.

3 — S6 a cabegca? — Sim,
sO a cabeca.

4 — Por que de um passa-
rinho? — Porque sao pequenas.

— O que € que deu a idéia? —
Isto aqui, que parece pena.

5 — 7?7 — Sim, olhe um pou-
co, até se podem ver os dedos.

6 — ? — Aqui estd o ho-
mem, € esta € a roupa déle. —
Onde esta a cabeca? — Nao se vé
a cabeca. E’ sO0 o tronco. — O
que deu idéia da alva? — Isto aqui,
me parece linho ou renda.

7 — ?2 — Um tronco de ar-
vores. Uma arvore cortada.

8 — ? — Sim, neste podem-
se ver bem os dedos.

”

9 — ? — Aqui e aqui. E’ s0
a cabecga.

10 — Por que cabecgas de mu-
lheres? — Por causa do cabelo.
— Por que parecem estar conver-
sando? — Porque estao gesticulan-
do com as maos.

11 — Estes aqui? — Sim. —
S6 a cabec¢a? — Sim.
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VI —= 235

1 — No meio, parece haver
uma vela.

2 — Neo meio, a Tigura de

uma senhora de luto.

3 — Aqui em baixo, uma
bandeira. Azul e branca, azul dos
lados e branca no me:io.

4 — Parece-me ver aqui duas
cabecas de meninas, uma do lado
direito, outra do lado esquerdo.

5 — Isto parece-me ser tOr-
res.
6 — Isto parece-me ser o es-
queleto de algum animal.
5 207
VIII — 107
1 — Estes me parecem ser

dois ratos, um do lado esquerdo ¢
outro do lado direito.

2 — Estas me parecem ser
duas Virgens, uma do lado direi-
tc e outra do lado esquerdo.

1 — Como € esta vela? —
E’ clara, e esta desprendendo fu-
maca. — Onde esta a fumaca? - -
Aqui.

2 — Por que pareceu-lhe uma
senhora? — Pela forma do corpo.
E ela estd usando um vestido jus-
to. — Onde esta a cabeca? — Es-
ta coberta por um véu. — Por
um véu? — As vilvas sempre usam
um véu negro como €sse.

3 — Como se podem ver as
cores? — As coOres a gente tem que

imaginar. Assim que ¢ a bandeira
de Guatemala ou Costa Rica.

4 — 7?7 — Aqui esta a cara e
aqui o cabelo.

5 — Como v¢ as torres? —
Como as casas de uma cidade, que
se veem de longe, quando se vem
chegando pela estrada.

6 — ? — Daqui até aqui. —

De que animal? — Nao posso dis-
tinguir. — O que lhe deu a 1déia
do esqueleto? — A forma.

] — Os ratos sao estes? —
Sim. — Como os veé? — Estao
cruzando daqui para aqui, estao
cacando, talvez. — O que deu a
idela de ratos? — A forma.

2 Como vé essas Virgens?

— E torno delas, ha uma moldu-
ra de madeira, como se fOsse um
~icho. — Como estao vestidas?
— Como se vestem as Virgens.
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3 — Aqui, parecem ser uns
~¢1xinhos .
4 — Esta coisa aqui, parece

ser uma cesta cheia de alguma coi-
sa. Tem uma alga aqui e duas dos
‘2ados. Ha muito mais coisas que
cu Vejo, mas € preciso tempo pa-
ra distinguir claramente. Nao €
que eu nao possa explicar. — Nao
¢ preocupe em dizer muitas col-
sas, tudo esta indo muito bem.

4> 507
IX — 327
1 — Aqui, parece-me haver
janelas.
2 — E’ como as traves no

centro de uma casa.

3 — E uma montanha com
uma porta.
4 — Como trés homens sus-

tentando-se mutuamente; estao su-
bindo uma montanha, ¢ cada qual
se agarra ao vizinho.

5 — Do outro lado, dois ho-
mens € uma mulher, quero dizer,

”

ryma senhora. Isto € uma cabeca

}

(e senhora.

6 — No melo dos dois ver-
melhos, uma vela acesa.
7 — E duas pernas com O0S

pes .

3 — Como vE& ésses peixi-
nhos? — Sao simplesmente peixi-
nhos. — Estao no mar? — Nio,

”

¢ sO a forma.

4 — ?7 — Isto aqui. — Isto
também faz parte? —— Sim. — O
que €? — Juncos de cOr mais cla-
ra. — O que faz pensar numa
cesta? — A forma.

Il — ? — Janelas como as
dos navios.

2 — 7 — E’ como o angulo

formado pelas traves no meio do
telhado da casa.

3 — 7?7 — Esta ¢ a montanha
€ esta € a porta. — Porta? — FE’
um buraco por onde se entra. —
Uma caverna? — Sim, 1SS0 mes-
mo .

4 — ? — Aqui estao ¢les, ca-
da um dependurado no outro, su-
bindo esta montanha alta.

5 — ? — Aqui esta um ho-
mem, aqui esta o outro, € aqui es-
ta a senhora. — Por que uma se-
nhora? — Por causa do cabelo.
— Os outros estao subindo uma
montanha, e €stes? — Estes estao
al parados.

6 — Por que acesa? — Pode-
s¢ ver a chama aqui.
7 — Pernas humanas? — Sim.
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8 — Para cima, um triangu-
lo listado.
0 — Aqui, parece haver o

olhinho de um deésses animais pe-

quenos. .. Como € o nome? Co-
baias.
6 55"
X — 477
1 — Aqui, entre ¢&stes dois

objetos, a cabeca de um esquilo.
As orelhas estao levantadas.

2 — Para cima, dois animais,
duas vacas lutando.

3 — Aqui em baixo, duas
coisas como frutinhas, como € que
s¢ chamam?... sao frutinhas. ..

4 — E um objeto com a for-
ma de uma cruz, a direita.

5 — Do lado esquerdo, nes-

ta borda, a forma de um cande-
labro.

6 — Aqui, dois animais, co-
mo ledes, se jogando um contra o
outro.

7 — Aqui em cima, dois ho-
mens montados em cavalos.

8 — Nao posso achar, talvez
nao fosse neste. Ah, sim! Agora
estou vendo. — Como € €ésse tri-
angulo? — E’ o desenho de um
triangulo com listas de cOr clara.

9 — Aqui esta. — S6 o olho?
— SO o olho.

1 — S0 a cabeca? — Sim, sO
a cabeca.

2 — O que f€z pensar em va-
cas? — E’ porque estao se em-
purrando com os chifres como as
vacas quando brigam.

3 — ? — S3o frutinhas aver-
melhadas que nascem na ponta de
uma vara fina e comprida.

4 — ? — Sim, uma cruz, co-

mo a dos tumulos. — De pedra?
— Sim. — Poderia ser de madei-
ra também? — Sim.

§ =— 7 — Sim, nm candela-

bro, como se v€ nas igrejas.

6 — ? — Nao estao ainda
correndo, estao se preparando pa-
ra pular um sObre o outro.

7 — 7?7 — Um esta aqui, € O
outro, no outro azul. Pode-se ver
as patas de tras dos cavalos mui-
to bem, e as costas do homem, mas
1SS0 € mais vago. Talvez é&les es-
tejam entrando numa parte mais
escura da estrada.
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8 — No meio de uns galhos,
uma cabeca de homem com uma
coroa, COmo nos nossos autos.

9 — Aqui em baixo, cabeci-
nhas com asas, como cabecas de
anjos.

10 — E rabinhos de animais,
como rabinhos de ratos.

11 —=E ‘baloes, no at.
e 1 ) i

NOTAS

8 — 7 — Como nos nossos
autos e nas nossas comédias. Ha
sempre um rel com uma coroa.

9 — ? — Como nos quadros
das igrejas. Ha sempre um san-
to, ou uma Virgem, com €sses an-
jinhos, s6 cabeg¢a e asas, voando
em torno.

10 — ? — Aqui estao.

11 — Que espécie de baldes?
— Como o0s que as criancas fa-
zem para a noite de Sao Joao. Ba-
I0es de papel.

1) Melville J. Herskovits, Man and His Works, New York, 1948, pgs. 542, 544.
2) Bruno Klopfer e outros, Developments in the Rorschach Technique, London
Toronto, Wellington, Sydney, s. d., pgs. 307-308.
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O ENSINO DA ANTROPOLOGIA NO BRASIL *

EUNICE RIBEIRO DURHAM e RUTH CORREA LEITE CARDOSO
(Universidade de Sao Paulo)

INTRODUCAO

O ensino da Antropologia, como o de qualquer disciplina, envolve
sempre dois tipos de problemas: os de ordem didatica, quer gerais, quer
especificos a matéria, ¢ os de organizacao dos cursos em térmos da es-
trutura de ensino existente. Se os aspectos propriamente didaticos do en-
sino propdoem questoes gerais, que sao as mesmas em todos os lugares,
a organizacao do sistema escolar varia de pais para pais ¢ propoe proble-
mas particulares de adequacdao do ensino a condigoes diferentes de atuagao
do professor.

Para a compreensao dos problemas particulares do ensino da Antro-
pologia no Brasil € necessario, portanto, uma analise preliminar do nosso

sistema educacional, tanto nos seus aspectos estruturals quanto nas suas
condicoes de funcionamento.

1.8 PARTE

Uma analise cuidadosa da situagdo brasileira encontra grandes difi-
culdades iniciais. Nao possuimos dados precisos sequer sObre o numero
de estabelecimentos onde se leciona Antropologia, ¢ as indicagdes soObre
programas, numero de alunos, qualificacdo de professores, etc., sdo extre-
mamente mcompletas. Os dados que utilizamos foram obtidos através de
um levantamento de instituicoes de ensino superior no Brasil onde sdo
ministrados cursos de Antropologia. Aproveitamos basicamente as infor-
macoes fornecidas pelo Centro Latino-Americano de Pesquisas Sociais pa-
ra 1958, e completamos alguns aspectos recorrendo ao Ministério da Edu-
cacao, as publicacoes da CAPES relativas ao ensino superior, ¢ a Cadeira
de Administracao Escolar da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras
da Universidade de Sao Paulo. Enviamos pedidos de informagoes a todos
os estabelecimentos levantados, mas apenas 25 atenderam a nossa solici-
tacio. Um nuUmero tao exiguo de respostas, evidentemente, apenas pode
servir para documentar a existéncia de alguns problemas mais gerais.

*) O presente artigo foi baseado em um relatorio apresentado a V Reuniao Brasi-
leira de Antropologia, realizada em Belo Horizonte em junho de 1961.
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A julgar pelos dados puramente quantitativos, o ensino da Antropo-
logia parece estar extremamente desenvolvido em nosso meio. Ha pelo
menos 54 estabelecimentos de ensino superior que lecionam a matéria.
Estes dados sao ainda mais significativos quando constatamos que, na In-
glaterra, a Unesco aponta apenas scte universidades nas quais se ensina
Antropologia, e na Franga apenas uma, além de quatro outros estabeleci-
mentos de ensino superior '. Embora os dados da Unesco se refiram ape-
nas ao ensino da Antropologia Cultural, o contraste nao deixa de ser va-

lido desde que, tanto na Europa quanto no Brasil, a Antropologia Fisica
e a Antropologia Cultural s@o, em geral, lecionadas nas mesmas instituicoes.

O ensino da Antropologia no Brasil encontra-se realmente numa po-
sicio paradoxal. A hipertrofia do nimero de estabelecimentos que minis-
fram cursos da matéria nao estd relacionada nem a possibilidades reais
de formacao de especialistas (sequer em numero suficiente para satisfazer
as necessidades didaticas) nem a condicoes satisfatorias de realizacao de
pesquisas ¢ aplicacdo do conhecimento antropologico.

Embora a grande maioria dos cursos de Antropologia no Brasil nao
se destine a formar antropologos, mas a completar a formacao de espe-
cialistas em outros campos, ¢les deveriam, através de uma iniciacao na
matéria, despertar vocacoes para a especlalizacdo na disciplina, que po-
deria ser realizada nas instituicoes aparelhadas para €ste fim. Entretanto,
dadas as condi¢cOes de ensino € a propria estrutura universitaria no Brasil,
0s cursos nao produzem realmente os resultados que seriam possivels €
desejavels.

No ensino superior a Antropologia ¢ lecionada tanto no nivel basico
como no de poés-graduacio e¢ € parte integrante do curriculo das Fa-
culdades de Filosofia e das Escolas de Sociologia e Politica. Como disci-
plina subsidiaria, em carater de formacao de cultura geral, pode ser le-
cionada também nas Faculdades de Higiene e nas Escolas de Administra-
c¢io de Emprésas. Como parte de cursos de formacao de pesquisadores,
geralmente em nivel pos-graduado, € ensinada ainda em diversas institui-
¢coes de pesquisa, quer em cursos regulares, quer em cursos especiais € es-
poradicos. Fora do ensino universitario, € ainda ensinada, as vézes, em
cursos de extensao cultural. Examinaremos separadamente o ensino no

nivel superior basico e a formacao de especialistas em nivel de pods-gra-
duacao.

Cursos em nivel de graduacao

No nivel do ensino superior basico, cabe as Faculdades de Filosofia
a grande maioria dos cursos de Antropologia ministrados no Brasil e, por-
tanto, as particularidades désse ensino prendem-se diretamente as carac-
teristicas dessas instituicoes. Dessa vincula¢io decorrem duas ordens de
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fatores: os que derivam das condicoes de funcionamento das Faculda-
des e os relacionados com a propria estrutura dos cursos.

Nos ultimos 10 anos tem havido uma verdadeira proliferacio de Fa-
culdades de Filosofia. Seu numero passa, no periodo entre 1949 ¢ 1957,
de 22 estabelecimentos para um total de 52 *. Contando a maioria delas
com recursos muito precarios, limitam-se a instalar apenas aquelas sec-
coes que exigem um minimo de aparelhamento e que, representando quase
que um curso de extensao cuitural, podem atrair um nimero mais ele-
vado de alunos: seccoes de Letras, Pedagogia, Geografia, Historia e, as
vézes, Ciéncias Sociais. Especialmente os cursos de Letras, Geografia e
Historia sao muito populares, porquanto, as vantagens apontadas acima,
soma-se a facilidade de colocagao no mercado de trabalho como profes-
sor secundario, em se tratando de matérias que sao lecionadas em tdda a
extensao do curso médio. Desta forma, ¢ a exigéncia legal do ensino
da Antropologia nas seccoes de Geografia ¢ Historia que se deve o grande
aumento do numero de cursos de Antropologia no Brasil.

Em grande parte dessas instituicoes, a falta de recursos, a remune-
racao inadequada do corpo docente ¢ o i1solamento dos centros universi-
tarios que poderiam fornecer nao sO o estimulo para o aperfeicoamento
na disciplina como tambem possibilidades de remuneracio suplementar,
sao fatOres responsaveis pelo carater de improvisacdo que nZo raro assu-
mem OS Cursos, pouco propicios a atrair pessoal qualificado. Ao mesmo
tempo, a auséncia de um equipamento material minimo, inclusive de bi-
bliotecas, o baixo nivel de formacao e aspiracio dos alunos que procuram
éstes estabelecimentos e a impossibilidade de selecdo rigorosa em escolas
que precisam de alunos para subsistir, contribuem para que o ensino seja
elementar e insatisfatorio. Da vinculacdo do ensino da Antropologia as
Faculdades de Filosofia decorre a participacao nessas condicdes precarias
de realizacao dos cursos.

Por outro lado, desde que estas Faculdades se destinam a formacao
de professores secundarios, diminui de muito o interésse dos alunos pela
Antropologia, matéria que nao tem aplicacao imediata na sua vida profis-
sional. Para isso contribui também a inadequacdo dos programas, desde
que a falta de orientacao de boa parte dos responsaveis pelo ensino da
Antropologia dificulta uma organizacdo da matéria de acérdo com o0s in-
terésses centrais do curso.

Que apenas o melhor aparelhamento das escolas nao viria sanar as
deficiéncias do ensino da Antropologia prova-o o fato de que estas defi-
ciéncias se manifestam também em instituicoes de mais recursos, pois de-
rivam, em parte, da préopria estruturaciao dos cursos das Faculdades de Fi-
losofia. Na estrutura atual, a Antropologia € exigida apenas para as sec-
coes de Geografia, Historia e Ciéncias Sociais . Nas seccoes de Historia
¢ Geografia o ensino ¢ ministrado em trés anos, o que seria suficiente
para uma visao geral da disciplina. Entretanto, a Antropologia ocupa,
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neste caso, uma posicao nitidamente secundaria no conjunto das matérias.
Isto se deve nao apenas a falta de entrosamento adequado, antes referido,
como tambeém a diferenca da abordagem da Antropologia em confronto
com as outras disciplinas do curriculo, em geral de cunho mais infor-
mativo, 0 que contribui grandemente para a sensa¢ao, tanto da parte do
2luno como da do professor, de tratar-se de uma matéria “marginal” aos
interésses do curso.

Quanto a sec¢ao de Ciéncias Sociais, a preparacao dos alunos nas
outras disciplinas do curriculo favorece uma visdo mais adequada dos
problemas antropologicos e haveria, realmente, possibilidade de uma for-
macao mais especializada em Antropologia, ou pelo menos em Antropolo-
gia Cultural. Entretanto, para Ciéncias Sociais as exigéncias legais limitam-
se apenas a um curso geral de Antropologia e Etnografia a ser ministrado
na terceira seric. O fato de a grande maioria das Faculdades que possuem
também seccoes de Geografia e Histéria estender para trés anos o curso
de Antropologia para Ciéncias Sociais ndo aumenta realmente as possibi-
lidades de maior rendimento e melhor preparo dos alunos de Ciéncias So-
ciais, desde que os cursos sao ministrados em conjunto para as trés seccoes,
¢ o tratamento da matcria € condicionado as limitagdes impostas pela or-
ganizacao dos cursos de Geografia e Historia.

Quanto a estruturacao da matéria. de modo geral, a legislacio prevé
trés cadeiras distintas no campo da Antropologia: Antropologia, Etnogra-
fia Geral (ou Etnologia) e Etnografia do Brasil, que deve incluir também
Tupi-Guarani. A prépria designacao das cadeiras esta sujeita as mais di-
ferentes interpretagoes. A cadeira de Antropologia pode ser interpretada
ou como Antropologia Fisica, exclusivamente, ou como Antropologia
Fisica e Cultural. A cadeira de Etnografia Geral pode ser simplesmente
Etnogratie (descri¢ao de culturas), ou ser Etnologia no sentido de Evans-
Pritchard, isto ¢, a escola Histérico-Cultural de Antropologia Cultural ou,
ainda, Etnologia no seu sentido mais amplo, isto é, Antropologia Cultural .
A cadeira menos sujeita a diversidade de interpretacio é a de Etnografia
do Brasil, a ndo ser quanto a inclusdo, extremamente discutivel, do Tupt
como disciplina da cadeira. Essa ambigiiidade da nomenclatura é em parte
vantajosa, pois, pela sua flexibilidade, permite uma variacao muito grande
ac programa, de modo a atender a interésses especificos dos alunos. Possi-
bilita, também, um aproveitamento maior do pessoal qualificado, em nu-
mero exiguo, permitindo que o professor concentre a matéria nas areas de
sua especialidade. Por outro lado, nao favorece uma integracao dos dife-
rentes cursos para uma visao ampla e unificada da matéria no conjunto.
Para isso certamente contribui ndo sé a separacio das cadeiras como tam-
bém a segregacdo de umas em relacdio as outras. E’ verdade que, por ve-
zes, duas, ou mesmo tédas as cadeiras sdo reunidas sob orientacao de um
Unico professor. Quando isso nio ocorre, porém, as divergéncias na orien-
tagao dos professores levam freqiientemente a repeticoes ou a omissao de
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questdoes essenciais e, inclusive, a atritos pessoais que prejudicam sobre-
nianeira a organizag¢ao racional do ensino.

Como conseqiiéncia dessa situacao, 0s programas raramente abrangem
o conjunto dos aspectos formal.nente englobados pela disciplina. Deve-se
mencionar inicialmente o abandono que se verifica em relacio a Arqueo-
logia, raramente incluida nos programas. Essa omissao ¢ tanto mais grave
quanto maior seria o interésse dessa disciplina para alunos de Histéria, que
constituem boa parte dos estudantes de Antropologia.

Igualmente lamentavel € a auséncia de um curso de Lingiiistica, que
apresentaria interésse para um numero muito grande de estudantes, como
os de Letras e Filosofia. E’ verdade que alguns professores procuram dar
elementos de Lingiiistica em substituicao ou como introducao ao curso de
Lingua Tupi. Evidentemente, a propria organizacao da cadeira impede a
sistematizacao dessas iniciativas. INao se justifica a inclusao da Lingua
1upi, quer como discipiina da cadeira de Etnografia Brasileira, quer em
qualquer outra forma que nao como aspecto de um estudo geral de Lingiiis-
tica, ou, mais particularmente, de um estudo global de linguas indigenas bra-
sileiras. De qualquer modo, estudos particulares e de interésse restrito co-
mo €sse nao tem lugar no curso universitario basico, em que a Antropo-
logia nao pode pretender mais que familiarizar os alunos com o tipo de
investigacao € a problematica caracteristica da ciéncia. Por outro lado,
nao se justificaria também o estudo da Lingiliistica na cadeira de Etnografia
Brasileira, dada a diferenca de perspectivas ¢ métodos entre as duas dis-
ciplinas.

Realmente, apenas a Faculdade de Filosofia da Universidade do Pa-
rana tem podido tentar superar essas defici€éncias, dada a organizaciao de-
partamental que a Antropologia assumiu nessa instituicio. Como medida
Inicial para uma organizacao minima do ensino e do rendimento do traba-
Iho universitario seria essencial uma organizacdo da Antropologia em de-
partamentos, com uma divisao mais adequada dos diferentes campos. Es-
sa organizacao, se mantida flexivel de modo a atender a exigéncias varia-
vels, permitiria uma melhor divisdo do trabalho entre especialistas € a or-
ganizacao mais coordenada dos diferentes aspectos da disciplina.

Nas outras instituicoes de ensino superior que ndao Faculdades dc
Filosofia, uma maior flexibilidade permite melhor adequacdo do ensino aos
interésses do curso. Dé&sse ponto de vista, as Escolas de Sociologia estio
em posicao favoravel, porquanto a auséncia de regulamentacio da matéria
permite um desdobramento da Antropologia de modo mais racional. Na
Escola de Sociologia e Politica de Sao Paulo sdao oferecidos, regularmente,
no curso basico, seis programas diferentes. Por outro lado, na Escola de
Sociologia de Belo Horizonte, onde a Antropologia ocupa posi¢do secunda-
ria, ¢ oferecido apenas um curso de dois semestres, de introducdo geral 4.

No que diz respeito aos outros cursos no nivel universitario basico, o
problema € menos grave, porquanto, nesses cursos, COmo o que se ministra
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na Faculdade de Higiene de Sao Paulo e nos Cursos de Administracao de
Emprésas, o ensino da Antropologia € extremamente elementar, visando
apenas a completar a cultura geral dos estudantes.

Considerando o ensino da Antropologia Fisica no quadro geral do en-
sino universitario basico, manifesta-se imediatamente a limitacao do en-
sino da Antropologia, tanto nas Faculdades de Filosofia como nas demais
instituicoes, aos cursos de Cigncias Sociais em geral.

A limitacao aos cursos apontadas acima restringe sobremaneira as pos-
sibilidades do ensino da Antropologia Fisica, porquanto os alunos désses
cursos nao tém a necessaria preparacao nas ciéncias naturais, nem inte-
résse por ésse campo de estudo. Por outro lado, os cursos universitarios
que d3o essa preparacdo nao incluem a Antropologia em seu curriculo.
A Antropologia Fisica restringe-se, portanto, apenas a informacoes gerais
¢. guando muito, a uma caracterizacao dos problemas centrais da disciplina,
que complementam uma formacdo voltada para as Ciéncias Sociais.

O ensino da Antropologia Cultural, embora encontre condi¢coes mais
favoraveis, ressente-se da organizacao em cadeiras independentes, carac-
teristica da maior parte das instituicoes onde se leciona a matéria, fa-
zendo com que, com raras excecoes, nao se possa cobrir o ambito das dis-
ciplinas nela formalmente englobadas.

Cursos em nivel de pos-graduacdo

As possibilidades de especializacao em Antropologia no Brasil res-
tringem-se praticamente a Antropologia Cultural. Em relacdo a Antropo-
iogia Fisica manifestam-se as mesmas deficiéncias apontadas para os cur-
sos basicos. Nao ha, em primeiro lugar, alunos com suficiente formacao
para poderem iniciar uma especializacao em Antropologia Fisica, de modo
que nem sequer se apresenta a possibilidade de treinamento nessa dis-
ciplina através de bolsas de estudos no estrangeiro. Correspondendo a
cssa falta de procura, nao existem no Brasil cursos de especializacao em
Antropologia Fisica. O unico curso de que tivemos conhecimento foi
0 promovido pelo Museu Nacional e pelo Instituto de Pesquisas Educacionais
em 1957, e mesmo €sse nao oferecia um treinamento sistemdtico na ma-
teria. Como conseqiiéncia dessa limitagdo, grande parte dos antropdlo-
gos fisicos no Brasil sdo formados em medicina. Desde que o curso de
medicina ndo oferece nenhuma base em Antropologia propriamente dita,
a formacao désses especialistas € necessariamente autodidatica e, muitas
vezes, insuficiente para fornecer uma visdo realmente antropoldgica dos
problemas.

Dentro da Antropologia Cultural, repetem-se, no nivel de pds-gra-
duacao, as mesmas falhas do ensino superior basico. A Arqueologia ¢ a
Linguistica estdo praticamente esquecidas, apesar dos cursos ja citados da
Faculdade de Filosofia da Universidade do Parana e da iniciativa ¢o Mu-
seu Nacional no mesmo campo.
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