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NOTA DO TRADUTOR

O PRESENTLE ESTUDO sobre o totemismo foi publicado a pri-
mcira vez por Claude Lévi-Strauss em 1962, através de
Presses Universitaires de France, em Paris. Nas palavras
do proprio autor, Le Totémisme aujourd’hui é «uma espé-
cie de introdug¢do historica ¢ critica» a La pensée sauvage
(Plon, Paris, 1962) e foi precedido por obras também clds-
sicas na antropologia, como Les Structures élémentaires de
la parenté (PUF, Paris, 1949) e Anthropologie structurale
(Plon, Paris, 1958). L.a Pensée sauvage, também publicada
em 1962, discule o problema do totemismo a partir de Le
Totémisme ¢ se coloca ao lado das grandes obras antropo-
ligicas acima. Mas corre o risco de ficar a sombra delas.

Portanto, Le Totémisme ndo s6é retoma um dos problemas
mais drduos da histéria da teoria antropolégica, mas ain-
da sublinha o papel da prépria antropologia na histéria do
pensamento, tanto selvagem quanto cientifico. Assim, sua
importdncia reside na critica que faz a posi¢oes arcaicas
dentro da prépria disciplina, e no horizonte novo que abre
para a antropologia no campo das ciéncias humanas. Pois,
desvendando a «ilusdo» da teoria totémica, Le Totémisme
traz uma nova motiva¢do ao estudo do homem universal:
como na teoria freudiana da histeria, onde a distin¢ao en-
tre o normal e o patolégico se perde numa penumbra, o
totemismo de Claude Lévi-Strauss questiona a _distdncia_en-
tre o pensamento dito selvagem e o do civilizado, do prd-
prio pesquisador.

E sempre uma honra estar associado, mesmo no papel de
tradutor, a obra de um mestre como Claude Lévi-Strauss.
Agradecemos assim a permissdo concedida pelo autor para
essa primeira impressao em lingua portuguesa do Le Toté-
misme aujourd’hui.

Esta tradugd@o realizou-se com a colaboragdo dos seguin-
tes participantes do semindrio de antropologia realizado no
Instituto Filosdfico-Teolégico Franciscano de Petrépolis:
Francisco Augusto Orth, Anselmo Brand, Francisco de As-
sis Dornelas Cerqueira, Pedro Wibbelt, EI6i Dionisio Piva,
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Enock da Rocha Aratijo, Filipe Schillings, José Carlos
Timmermann.

Contamos também com a valiosa colaboracgdo, na redagdo
do texto final, de Iza Celina Rodrigues de Menezes, aluna
do Curso de pds-graduagdo em Literatura da Pontificia
Universidade Catolica do Rio de Janeiro.

Comeg¢amos o estudo da obra em agosto de 1973, com
uma tradug¢do em fita da versao inglesa, por Rodney Need-
ham. Continuamos com uma tradug¢do do original francés,
e estudamos as duas versées em semindrio, utilizando a tra-
dugdo do inglés como segundo ponto de referéncia na in-
terpretacao do conteiiddo da obra. Terminamos com uma
nova tradugdo portuguesa do original francés, sendo esta
também estudada em semindrio. Assim, a obra foi tradu-
zida para o portugués trés vezes: esperamos com 1isso ter
atingido maior fidelidade ao original.

Trés principios fundamentaram este estudo: primeiro,
fidelidade absoluta ao conteiido tedrico e empirico; onde
a ambigiiidade parece estar contingente ao estilo — de fato,
a poesia — do original, procuramos manté-la também na
versdo portuguesa; onde citccées de obras ndo francesas
se encontram no texto, procuramos os originais para evitar
traducoes de segunda mao; segundo, o estilo do autor foi
mantido onde possivel, isto é, onde a versdo portuguesa
pudesse transmitir fielmente o contetido sem desviar da
mesma organizagao estilistica; terceiro, onde o portugués
simplesmente ndo permitia expressar o conteiiddo sem modi-
ficagdes estilisticas e sintdticas, assumimos o risco e a res-
ponsabilidade de tais modificagaes.

Esperamos assim que o proprio autor se sinta bem repre-
sentado e a anfropologia brasileira enriquecida com mais
uma obra de Claude Lévi-Strauss em versdo portuguesa.

MaLcoLM BRUCE Conhm
orientador antropoldgico.



“... as leis légicas que afinal governam o

mundo intelectual sdo, por sue natureza,
essencialmente invaridveis e comuns, ndo so
para todos os tempos e lugares,

mas também para todos e quaisquer assuntos,
sem menhuma distingdo, mesmo entre aqueles
que consideramos Treais e quiméricos:

as leis légicas se observam, no fundo,

até nos somhos...”

AUGUSTE COMTE.
Cours de philosophie positive
(52. lecon).
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INTRODUCAO

1

SuceEbE ao totemismo o que sucede a histeria. Quando co-
mecamos a duvidar que podemos isolar arbitrariamente
certos fenomenos ¢ agrupa-los entre si para torna-los sinais
diagnosticos de uma doenca ou de uma instituicdo objetiva,
os sintomas ja nao existem, ou se mostram rebeldes a inter-
pretacoes unificadoras. No caso da «grande» histeria, esta
mudanca se explica as vezes como um efeito da evolugao
social que deslocou, da esfera somatica para a psiquica,
a expressao simbdlica das perturbagoes mentais. Mas a com-
parac¢ido com o totemismo sugere uma relacao de outra or-
dem entre as teorias cientificas ¢ o estado de civilizacao,
onde o espirito dos sabios interviria tanto e mais que o
espirito dos homens estudados: como se, sob o pretexto de
objetividade cientifica, os primeiros procurassem, incons-
cientemente, representar os segundos mais diferentes do que
eles realmente sio, quer sc trate de doentes mentais, ou
de pretensos «primitivos». As modas da histeria e do tote-
mismo sao contemporaneas. Surgiram no mesmo contexto
de civilizac¢iio; ¢ seus infortinios paralelos se explicam ini-
cialmente pela tendéncia comum de muitos ramos da cién-
cia, pelos fins do século XIX, de constituir separadamente
— sob a forma de uma «natureza», poderiamos dizer — os
fenémenos humanos que os sabios preferiam considerar
exteriores a seu universo moral, a fim de proteger a boa
consciéncia que sentiam em face deste.

A primeira licdo que tiramos da critica a histeria de
Charcot, feita por Freud, foi nos convencer de que nao
existe diferenca essencial entre os estados de sanidade e
doenca mentais; que, de um estado a outro, se produz,
quando muito, uma modificagdo no desenvolvimento de
operagoes gerais que cada um pode observar por sua pré-

ria conia; e que, por conseguinte, o doente € nosso irmao,
pois se distingue de nds apenas por uma involu¢cdo — me-
nor na sua natureza, contingente na sua forma, arbitraria
na sua definicdao, e, ao menos de direito, temporaria — de
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um desenvolvimento historico, que ¢é fundamentalmente
aquele de toda existéncia individual. Era mais comodo ver
no doente mental um ser de uma espécie rara e singular,
o produto objetivo de fatalidades externas ou internas, co-
mo por exemplo a hereditariedade, o alcoolismo ou a
debilidade.

Da mesma maneira, para que o academismo pictorico
pudesse dormir um sono tranqiiilo, era necessario que El
Greco nao fosse uma pessoa normal, capaz de recusar cer-
tas maneiras de representar o mundo, mas sim um doente,
cujas figuras alongadas provavam somente a ma formacao
do globo ocular... Neste, como no outro caso, consolidava-
mos na ordem da natureza modos da cultura que, se tives-
sem sido reconhecidos como tais, teriam logo determinado
a particularizacdo de outros, aos quais se atribuia um va-
lor universal. Transformando o histérico ou o pintor ino-
vador em anormais, nés nos davamos ao luxo de crer que
eles nao nos diziam respeito e que pelo simples fato de sua
existéncia nao colocavam em jogo uma ordem social, mo-
ral ou intelectual aceita.

Encontramos a influéncia dos mesmos motivos e o vesti-
gio dos mesmos recursos nas especulacées que deram ori-
gem a ilusdo totémica. Nao se trata mais diretamente da
natureza (embora, como veremos, o apelo a creng¢as ou ati-
tudes «instintivas» apareca freqiientemente). Mas a nocao
de totemismo poderia ajudar a distinguir as sociedades de
maneira quase radical, sendao rejeitando sempre algumas
dentre elas na natureza (aspecto que ilustra bem o termo
Naturvolker), ao menos classificando-as em fun¢do de sua
atitude para com ela, tal como se exprime pelo lugar des-
tinado ao homem na série animal, e pelo conhecimento ou
“suposta ignorancia do mecanismo de procriagdo. Portanto,

se Frazer associou o totemismo e a ignoridncia da paterni-

dade fisiologica, ndo foi um mero acaso: o totemlsmo apro-

xima 0 homem do _animal e a alegada_ 1gnoranc1a ‘do papel

_do_pai na concepgao chega a substituir o genitor humano
por espiritos mais proximos ainda das for¢as naturais. Este
«aspecto da natureza» era como uma pedra de toque que
permitia, no proprio seio da cultura, isolar o selvagem do
civilizado.

Para conservar na sua integridade, e ao mesmo tempo
fundamentar, os modos de pensamento do homem normal,
branco e adulto, nada poderia, pois, ser mais comodo do
que reunir costumes e crengas exteriores a seu mundo —
na verdade muito heterogéneas e dificilmente isolaveis —
ao redor dos quais viriam se cristalizar, em massa inerte,
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idéias que fossem menos inofensivas, caso houvesse neces-
sidade de reconhecer sua presenca e atividade em todas as
civilizagoes, inclusive a nossa. O totemismo ¢, antes de tudo,
como por um tipo de exorcismo, a projecao, fora do nos-
so universo, de atitudes mentais incompativeis com a exi-
géncia de uma descontinuidade entre o homem e a nature-
za, que o pensamento cristdo considerava essencial. Pensa-
va-se, portanto, em validar esta crenca fazendo da exigén-
cia inversa um atributo desta «natureza segunda» que o ho-
mem civilizado, na va esperanga de libertar-se dela, ao mes-
mo tempo que da primeira, confecciona para si com os es-
tados «primitivos» ou «arcaicos» de seu proprio desenvol-
vimento.

No caso do totemismo, isto era tanto mais oportuno uma
vez que o sacrificio, cuja nocdo persiste no seio das gran-
des religides do Ocidente, levantava uma dificuldade do
mesmo tipo. Todo sacrificio implica numa solidariedade de
natureza entre o oficiante, Deus e a coisa sacrificada, seja
um animal, planta ou um objeto tratado como se fosse
vivo, uma vez que sua destruicao s6 é significativa sob a
forma de holocausto. Portanto, a idéia de sacrificio traz
em si também o germe de uma confusio com o animal
e pode mesmo se estender para além do homem, até a
divindade. Associando-se sacrificio e totemismo, encontrou-
se a maneira de explicar o primeiro como sobrevivéncia
ou vestigio do segundo e, portanto, o modo de esterilizar as
crencas subjacentes de toda impureza que uma idéia ativa
e viva de sacrificio pudesse conter; ou, pelo menos, disso-
ciando esta nocdo para distinguir dois tipos de sacrificio,
diferentes por sua origem e por sua significagao.

2

Destacando em primeiro lugar o carater suspeito da hi-
potese totémica, estas consideracoes ajudam a compreen-
der seu destino singular. Pois a hipotese se espalhou com
extraordinaria rapidez, invadindo o campo todo da etno-
logia e da historia religiosa. E, todavia, vemos agora cla-
ramente que os sinais anunciadores de sua ruina foram
quase contemporaneos de seu periodo aureo: no momento
em que parecia mais assegurada, ja estava desmoronando.

No seu livro L’Etat actuel du probléme totémique —
curiosa mistura de informacao erudita, de parcialidade e
mesmo de incompreensao, aliados a uma audacia tedrica
e a uma liberdade de espirito pouco comuns — Van Gen-
nep escrevia, no fim do prefacio de abril de 1919:
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O totemismo ja provocou a sagacidade ¢ a engenhosidade de um
bom nmumero de estudiosos; e hd motivos suficientes para crermos que
continuara a fazer o mesmo durante muitos anos.

O prognostico se explica, pois foi pronunciado alguns
anos apos a publicagio da monumental obra de Frazer,
Totemism and Exogamny, anos durante os quais a revista
internacional Anthropos abrira uma sec¢ao permanente so-
bre o totemismo, que ocupava um lugar importante em
cada numero. Entretanto, seria dificil haver um maior en-
gano, O livro de Van Gennep devia ser a ultima obra de
conjunto consagrada a esta questdo, e, por isto, permanece
indispensavel. Mas, longe de representar a primeira etapa
de uma sintese destinada a ser seguida, foi antes o canto
de cisne das especulagdes sobre o totemismo. E na linha
dos primeiros trabalhos de Goldenweiser [1], desprezados
por Van Gennep, que o esfor¢co de desagregacao, hoje vito-
rioso, seria conduzido sem descanso.

Para o nosso trabalho, come¢ado em 1960, o ano de 1910
fornece um ponto de partida comodo: a distancia é exata-
mente de meio século, e ¢ em 1910 que apareceram duas
obras de dimensées muito diferentes, se bem que, no fim
das contas, as 110 paginas de Goldenweiser [1]* devessem
exercer uma influéncia teérica mais duravel que os quatro
volumes de Frazer com suas 2200 paginas... Ao mesmo
tempo em que Frazer, depois de reuni-los, publicava a tota-
lidade dos fatos entao conhecidos para fundamentar o tote-
mismo como sistema e para explicar a sua origem, Golden-
weiser contestava que se tivesse o direito de superpor trés
fenémenos: a organizacdo em clas, a atribuicdo de nomes
ou de emblemas animais e vegetais aos clas, e a creng¢a
num parentesco entre o cla e seu totem, uma vez que os
seus contornos s6 coincidem numa minoria de casos, e po-
dendo cada um deles estar presente sem os demais.

Assim, os indios do rio Thompson tém totens, mas ndo
tém clas, os iroqueses tém clas com nomes de animais que
nao sao totens, enquanto os youkhagir, que estao divididos
em clas, tém crencas religiosas onde os animais desempe-
nham um papel muito importante, mas por intermédio de

~ xamas individuais e ndo de grupos sociais. O pretenso tote-
mismo escapa a todo esfor¢o de definicao absoluta. Con-
siste, quando muito, numa disposicdo contingente .de ele-
mentos nao especificos. E uma reunido de particularidades,
empiricamente observaveis num certo numero de casos,

' Ver bibliografia, infra, p. 109ss.
16



sem que resultem dai, necessariamente, propriedades ori-
ginais; mas nao é uma sintese orginica, um objeto da natu-
reza social.

Apo6s a critica de Goldenweiser, o lugar consagrado ao
problema totémico nos tratados americanos nao cessara de
diminuir com o passar dos anos. Na tradugao francesa de
Primitive Society, de Lowie, 8 paginas ainda sao reserva-
das ao totemismo: primeiro, para condenar o empreendi-
mento de Frazer, em seguida, para resumir e aprovar as
primeiras idéias de Goldenweiser (e ainda com a ressalva
de que sua definicdo de totemismo como «socializacdo de
valores emocionais» € ambiciosa demais e por demais gené-
rica: enquanto os indigenas de Buin tém uma atitude qua-
se religiosa para com seus totens, os dos kariera da Aus-
tralia Ocidental nao sao objeto de nenhum tabu e nem sao
venerados). Mas Lowie critica Goldenweiser sobretudo por
ele ter voltado parcialmente atras no seu ceticismo e por
ter admitido uma conexdo empirica entre o totemismo e a
organizac¢ido em clas: enquanto que os crow, hidatsa, gros-
ventre e apaches tém clas sem nomes totémicos, os aran-
da tém grupos totémicos distintos de seus clas. Lowie con-
clui entao:

Declaro que ndio estou convencido, apesar da perspicdcia e da erudi-
¢do que tém sido dispensadas a este fim, de que a realidade do fend-
meno totémico foi demomstrada (p. 151).

Dai em diante a eliminacao se acelera. Basta comparar
as duas edicées do Anthropology de Kroeber. A edi¢cao de
1923 contém ainda numerosas referéncias, mas o problema
nao é abordado sendao para distinguir os clas e as meta-
des como método de organizacdo social e o totemismo co-
mo sistema simbolico. Nao ha uma conexdo necessaria en-
tre os dois. HA no maximo uma conexao fatual que colo-
ca um problema ndo resolvido. E, apesar das 856 paginas
da edicdo de 1948, o indice — que conta com 39 paginas
— nio contém mais que uma referéncia; e, além disso, se
trata ainda de uma observacido casual a respeito de uma
pequena tribo do Brasil central, os canela:

... o _segundo par de metades... nio diz respeito a aliancas matri-
moniais: é totémico — em outras palavras: certos animais ouw objetos
naturais servem para representar simbolicamente cada metade (p. 3$96).

Voltemos a Lowie: no An Introduction to Cultural An-
thropology (1934) ele discute o totemismo em uma meia
pagina, e em seu segundo tratado de sociologia primitiva,
Social Organization (1948), menciona a palavra «totemis-
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mo» uma so vez, e ainda de passagem, para cxplicar a
posicao do Padre Schmidt.

Em 1938, Boas publica General Anthropology, tratado de
718 paginas, redigido com a colaboracao de seus alunos,
A discussiio do totemismo ocupa 4 paginas, escritas por
Gladys Reichard. Tem-se dado o nome de totemismo, obser-
va cla, a uma sériec de fenéomenos heterogéneos: conjun-
tos de nomes ou de emblemas, a crenca numa relacao so-
brenatural com seres nao-humanos, proibi¢ées que podem
ser alimentares, mas nao nccessariamente (assim, em San-
ta Cruz, andar sobre a grama ¢ comer numa tigela; entre
os indios omaha tocar num chifre ou num feto de bisao,
ou ainda, em carvao ou em azinhavre, em isentos ou ver-
mes) e certas regras de cxogamia. Estes fendmenos estao
associados ora a grupos de parentesco, ora a confrarias mi-
litares ou religiosas, ora a individuos. Em resumo:

Escreveu-se demais sobre o totemismo... e acabou-se deixando-o
completamente fora de discussdo... Mas as maneiras pelas quais se
manifesta sdo tdo diversas em cada parte do mundo, as semelhangas
sGo tdo superficiais, e os fendmenos podem aparecer em tantos con-
textos sem relagio alguma com a consangiiinidade real ow suposta, que
é absolutamente impossivel enquadri-los numa dnica categoria (p. 430).

No Social Structure (1949), Murdock se desculpa por
nio tratar da questio do totemismo, afirmando que ele
intervém muito pouco no nivel das estruturas formais:

... supondo que os grupos sociais devam ser mnomeados, os termos
referentes a animais tém tante chance de serem utilizados quanto

quaisquer outros (p. 50).

Um curioso estudo de Linton certamente contribuiu a in-
diferenca crescente dos sabios americanos frente a um pro-
blema anteriormente tao debatido.

Durante a Primeira Guerra Mundial Linton pertenceu a 42° divisdo ou
“Divisdo Arco-fris”, nome arbitrariamente escolhido pelo estado maior
porque esta divisdo reumia unidades provenientes de mumerosos Esta-
dos, de modo que as cores de seus regimentos eram tao diferentes como
as do arco-iris. Mas, desde o momento em que a divisGo chegou a Fran-
ca, esta designagdo entrou em uso geral. A pergunta: “A que unidade
vocég pertencem?”’ — “Eu sou um Arco-Iris”, respondiam os soldados.

Por volta de fevereiro de 1918, cinco ou seis meses depois que @
divisdGo recebera tul mome, admitia-se geralmente que a aparicio de
um arco-iris significava um feliz pressdgio para ela. Trés meses mais

tarde afirmava-se — mesmo diante de condicies meteorolégicas incom-
putiveis — que se via um arco-iris cada vez que a divisdGo entrave
em agdo.

Em maio de 1918, a 42° divisdo encomtrava-se ao lado da 77°, que
enfeitava seus equipamentos com sew emblema distintivo, a Estitua da
Liberdade. A divisdo Arco-Iris adotou este costume copiado da divisdo
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vizinha, mas também com a intengdo de distinguir-se dela. Por agosts;
setembro, generalizou-se o uso de wma insignia na forma de um arco-
tris, apesar da crenca de que o uso de insignias distintivas origimara-
se de uma punicdo imposta a uma unidade vencida. Isto continuou até
que, no f-im da guerra, o corpo expediciondrio americano estara orga-
nizado “em uma séric de grupos bem definidos e as vezes mutuamente
ciosos de si, e cada um se caracterizava por wm conjunto particular
de idéias e prdticas” (p. 298). O autor enumcera:

1) A divisdo em grupos conscientes de individualidade.

2) O uso, por cada grupo, de wm nome de animal, objeto, ou feno-
meno natural.

3) O wuso deste mome como termo de identificacio nas conversagoes
com estrangeiros.

4) O uso de um emblema desenhado nas armas coletivas e mos equi-
pamentos, ou para a ornamentacdo pessoal, com wum tabu correspon-
dente sobre o uso do emblema por outros grupos.

5) O respeito ao “patrono” e & sua representacio desenhada.
6) A crenga confusa no seu papel protetor e no scu valor de pressdgio.

“Po'aticantente nao ha pesquisador que, encontrando este estado de
coisas numa populagcdo ndo civilizada, hesitaria em ligar um tal con-
junto de crengas e de costumes ao complexo totémico... Sem divida,
o conteddo aqui é pobre, ao compard-lo com o totemzsmo altamente de-
senvolvido dos australianos ou melanésios, mas é tdo rico como os com-
plexos totémicos das tribos norte-americanas. A diferenca principal, em
relagio ao verdadeiro totemismo, se refere a auséncia de regras de ca-
samento, de crencas ma descendeéncia ou relacionamento de consangiii-
nidade com o totem”. Contudo [observa Linton], concluindo: estas
crengas sao antes funcdo da organizacdo que do totemismo propriamente
dito, pois munca o acompanham.

3

Todas as criticas evocadas até o presente sao americanas;
nao porque damos a etnologia americana um lugar pri-
vilegiado, mas porque é um fato historico que a desinte-
gracao do problema totémico comegou nos Estados Unidos
(apesar de algumas paglnas profetlcas de Tylor que nao
encontraram ressonancia, e as quais voltaremos mais abai-
x0) e porque la tal desintegracao foi tenazmente persegui-
da. Para se convencer de que nao se trata somente de um
desenvolvimento local, basta considerar rapidamente a evo-
lu¢do das idéias na Inglaterra.

Em 1914, um dos mais ilustres teodricos do totemismo,
W. H. R. RJvers, definiu-o pela conjuncéo de trés elemen-
tos. Um eclemento social: conexao de uma espécie animal
ou vegetal ou de um objeto inanimado, ou ainda de uma
classe de objetos inanimados, com um grupo definido da
comunidade, e, tipicamente, com um grupo exogamico ou
cla. Um elemento ps1colég1co crenca numa relacdo de pa-
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rentesco entre os membros do grupo e o animal, planta ou
objeto, exprimindo-se freqiientemente pela idéia de que o
grupo humano lhe é descendente por filiacdo. Um elemento
ritual: respeito para com o animal, planta ou objeto, ma-
nifestando-se tipicamente na interdicio de comer o animal
ou a planta, ou de utilizar o objeto, salvo certas restri-
coes (Rivers, vol. II, p. 75).

Como as idéias dos antropdlogos ingleses contemporaneos
serao analisadas e discutidas no decorrer deste trabalho,
s6 aqui nos referiremos a Rivers, confrontando-o, em pri-
meiro lugar, com um manual de uso corrente:

Vé-se que o termo “totemismo” foi aplicado a uma inacreditdvel va-
riedade de relagoes entre os seres humanos e as espécies ou femémenos
naturais. Por esta razdo é impossivel chegar a wma definicdo satisfa-
téria do totemismo, ainda que se tenham feito freqiientes tenmtativas...
Toda definigio do totemismo ou é tdo especifica que exclui wm bom
niimero de sistemas que comumente sdo chamados “totémicos”, ou é
tdo geral que inclui toda espécie de femdmenos que ndo seriam designa-
dos por este termo (PIDDINGTON, p. 203-204).

Em segundo lugar, com o consenso mais recente, tal co-
mo esta expresso na 6* edicdo (1951) de Notes and Queries
on Anthropology, obra coletiva publicada pelo Royal An-
thropological Institute’:

No sentido mais lato do termo, pode-se falar de totemismo quando:

1) A tribo ou grupo... é conmstituida por grupos (totémicos) entre
08 quais se divide a totalidade da populagio, mantendo cada um deles
certag relagies com uma classe de seres (totems) amimados ou inani-
mados.

2) As relagoes entre os grupos sociais e os seres ou objetos sdao todas
geralmente do mesmo tipo.

3) Nenhum membro de um grupo pode (exceto em circunstincias
especiais, tal como a adogdo) mudar-se para um outro.

Trés condicdes reforcam esta defini¢do:

... o relacionamento totémico implica que todo membro da espécie
compartilhe deste relacionamento com todo membro do grupo totémico.
Via de regra, os membros de um mesmo grupo totémico mdo podem
easar-ge entre gi. Obgservam-se freqiientemente regras de conduta obri-
gatéria... as vezes a interdigGo de consumir a espécie totémica, As
vezes termos especiais de demominagdo, o emprego de ornamentos ou de
?mble'rm;s, e uma conduta prescrita em relagdo aos objetos totémicos
p. 192).

Esta defini¢io tem maior complexidade e nuanca que
a de Rivers. Contudo, ambas se compdem de trés pontos.
Mas os trés pontos de Notes and Queries diferem dos de

0 texto é retomado sem mudanga notavel de edigoes anteriores.
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Rivers. O ponto 2 (cren¢a num parentesco com o totem)
desapareceu; os pontos 1 e 3 (conexdo entre classe natural
e grupo «tipicamente» exdgamo, proibicado alimentar co-
mo forma tipica do respeito) sao relegados a condigoes
subsidiarias juntamente com outras eventualidades. No seu
lugar, as Notes and Queries enumeram: a existéncia, no
pensamento indigena, de uma dupla série, uma «naturals,
e a outra social; a homologia das relagées entre os ter-
mos das duas séries; a constincia destas relagées. Em ou-
tras palavras: do totemismo, ao qual Rivers queria dar um
conteudo, s6 retivemos uma pura forma:

O termo totemismo se aplica a uma forma de organizagdo social e
de prdtica mdgico-religiosa, caracterizada pela associagdo de certos gru-
pos (habitualmente clds ou linhagens) dentro de uma tribo, com certas
classes de coisas animadas ou inanimadas, cada um dos grupos estando
associado a uma classe distinta (ibid.).

Mas esta prudéncia face a uma nog¢ao que s6 nos confor-
mamos em conservar depois de té-la esvaziado da sua subs-
tancia, e, de alguma forma, desencarnado, s6 vem refor-
car a adverténcia geral de Lowie aos inventores de ins-
tituicoes:

E preciso saber se comparamos realidades culturais ou somente fan-
tasmas resultantes de mossos modos légicos de classificagio (LOWIE
[41, p. 41).

4

A passagem de uma definicdo concreta a uma defini¢ao
formal do totemismo remonta de fato a-Boas. Desde 1916,
visando atingir tanto Durkheim quanto Frazer, Boas con-
testou que os fendmenos culturais pudessem ser reduzidos
a unidade. A no¢ido de «mito» é uma categoria de nosso
pensamento que utilizamos arbitrariamente para reunir, sob
o mesmo vocabulo, tentativas de explicacao de fendomenos
naturais, de obras de literatura oral, de especulacoes filo-
soficas, e de casos de aparecimento de processos lingiisti-
cos na consciéncia do sujeito. Da mesma forma, o tote-
mismo é uma unidade artificial que existe somente no pen-
samento do antropdlogo e a qual nada de especifico cor-
responde na realidade.

Quando se fala de totemismo, confundem-se, com efeito,
dois problemas. O primeiro é a identificagdo freqiiente de
seres humanos com plantas ou animais e que se refere a
visoes muito gerais sobre as relacoes do homem com a
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natureza; cstas relacoes inleressam a arte ¢ & magia tanto
quanto a socicdade ¢ a religiao. O segundo problema ¢ a
denominac¢ao dos grupos fundados no parentesco, a (ual
pode ser feita mediante vocdbulos referentes a animais ou
vegetais, mas tamb¢ém de muitas outras formas. O termo
totemismo cobre somente os casos de coincidéncia entre as
duas ordens.

Acontece que, em certas socicdades, ¢ aproveitada uma
tendéncia muito geral de postular relacoes intimas entre o
homem ¢ os seres ou objetos naturais a fim de qualificar
concretamente classes de parentes ou supostos como tais.
Para que tais classes subsistam sob uma forma distinta ¢
duravel é preciso que estas sociedades possuam regras es-
taveis de casamento. Pode-se entdo afirmar que o pretenso
totemismo supde sempre certas formas de exogamia. Neste
ponto Boas foi mal interpretado por Van Gennep: Ele se
contenta com afirmar a prioridade légica e historica da
exogamia sobre o totemismo, sem pretender que o segundo
seja um resultado ou uma conseqiiéncia do primeiro.

A exogamia pode ser concebida e praticada de duas ma-
neiras. Os esquimos restringem a unidade exogamica a fa-
milia, definida pelos lacos reais de parentesco. Estando
estritamente fixado o conteiido de cada unidade, a expan-
sio demografica ocasiona a cria¢io de unidades novas. Os
grupos sdo estaticos; a partir do momento em que se deli-
mitam, nio tém capacidade de integragiio, ¢ s subsistem
sob a condicio de projetar individuos para fora, se assim
podemos dizer. Esta forma de exogamia ¢ incompativel
com o totemismo, porque as sociedades que a empregam
sdo — pelo menos neste nivel — desprovidas de estrutura
formal.

Se, ao contrario, o proprio grupo exogimico é capaz de
estender-se, a forma dos grupos permanece constante: é
o contetdo de cada um deles que aumenta. Torna-se im-
possivel *definir a filiacio ao grupo diretamente, por meio
de genealogias empiricas. Donde a necessidade de:

1°) Uma regra de descendéncia inequivoca, tal como a
descendéncia unilateral.
2°) Um nome ou, ao menos, um sinal de diferenciacéo,
transmitido por descendéncia, e que substitui o conheci-
mento dos lacos reais.
*°  As sociedades deste ultimo tipo, via de regra, verdo di-
minuir progressivamente o numero de seus grupos consti-
tutivos, porque a evolucdao demografica provocara a extin-
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cao de alguns deles. Na auséncia de um mecanismo insti-
tucional pcrmltm(lo a divisdo dos grupos em c¢xpansao, o
que restabeleceria o equilibrio, esta evolucao chegara a so-
ciedades reduzidas a dois grupos exogimicos. Isto poderia
ser uma origem das organizacoes ditas dualistas.

Por outro lado, em cada sociedade, os sinais de diferen-
ciagdo devem ser formalmente do mesmo tipo, embora di-
ferentes entre si pelo contetido. Do contriario, um grupo se
definiria pelo nome, um outro pelo ritual, um tereeiro pelo
brasiio. .. Existem, entretanto, casos deste tipo, raros em
verdade, que provam que a critica de Boas nio foi tdo
longe quanto deveria. Mas cle estava no caminho certo
quando concluia:

a homologia dos sinais distintivos das divisoes sociais dentro de
wma tribo prova que sew uso encontra sua origem muma tendéncia
classificagio (Boas [2], p. 322).

Em suma, a tese de Boas, mal interpretada por Van
Gennep, equivale a afirmar que a formacio de um sistema,
no plano social, é a condi¢iio necessaria do tolemismo. E
por isto que ecle exclui os esquimos, cuja organizacio so-
cial ¢ assistematica e exige a descendéneia unilinear (i
qual se pode ajuntar a descenddéncia bilincar, que ¢ um
descnvolvimento, por composicio, da primeira, mas que
confundimos freqiientemente com a descendéncia indiferen-
ciada), porque somente ela ¢ estrutural.

O fato de o sistema recorrer a nomes animais ¢ vegetais
é um caso p‘lrtlcular de um método de denominacio dife-
rencial, cujos caracteres subsistem, qualquer que scja o
tipo de denotaciio empregado.

Possivelmente, é neste ponto quc o formalismo de Boas
nio acerta o alvo pois, sc os objctos denotados devem, co-
mo afirma, constltulr um sistema, o modo de denotacio
deve ser S1stematlco também, a ﬁm de que desempenhe
cabalmente sua funciio; a regra de homologia, formulada
por Boas, é abstrata demais ¢ por demais vazia para satis-
fazer a esta exigéncia. Conhecemos sociedades que nio a
respeitam, sem significar com isto que os meios mais com-
plexos de dlferencmgao que clas utilizam nao formam tam-
bém um sistema. Inversamente, surge a questio por que os
reinos animal e vegetal ofcrccem uma nomenclatura pri-
vilegiada para denotar o sistema sociologico ¢ (ue rela-
¢Oes logicas existem entre o sistema denotativo ¢ o siste-
ma denotado. O mundo animal ¢ o mundo vegetal nao sao
utilizados apenas porque existem, mas porque propéem ao
homem um meétodo de pensamento. A conexio entre a rela-
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¢ao do homem com a natureza e a caracleriza¢do de gru-
pos sociais, que Boas julga contingente e arbitraria, s6 pa-
rece assim porque a ligacio real cntre as duas ordens é
indireta, passando pelo pensamento. Isto postula uma ho-
mologia nio tanto no seio do sistema denotativo, mas entre
os elementos diferenciais que existem, de um lado, entre
a espécie X e a espécie Y e, de outro, entre o cla A e o cla B.

Sabe-se que o inventor do totemismo no plano teérico
foi o escocés McLennan nos seus artigos da Fortnightly
Review intitulados «The Worship of Animals and Plants»
onde se encontra a célebre féormula: o totemismo é feti-
chismo mais exogamia e descendéncia matrilinear. Mas
apenas 30 anos foram necessarios para que fossem formu-
lados, nao s uma critica, préoxima até nos termos, daquela
de Boas, mas também os desenvolvimentos que esbo¢amos
no fim do paragrafo precedente. Em 1899, Tylor publicava
dez paginas sobre o totemismo: suas «observacdes» teriam
evitado muito bem divagagdes antigas ou recentes, caso nio
se tivessem encaminhado assim para a contracorrente. An-
tes de Boas, avaliando o lugar e a importancia do totemis-
mo, Tylor sugeriu que:

... it’s necessary to consider the tendency of mankind to classify out
the universe (p. 143); (é mecessdrio considerar a tendéncia do homem
de fazer surgir o universo através de suas classificagoes).

Deste ponto de vista, o totemismo pode ser definido co-
mo a associacdo de uma espécie animal e de um cla hu-
mano. Mas, continua Tylor:

Ndo hesito em protestar contra a maneira pela qual os totems tém
sido colocados quase ma base da religido. O totemismo, assumido como
foi, a saber, como um campo secunddrio, a partir da histéria do di-
reito e considerado sem referéncia suficiente ao quadro imenso da reli-
gido “primitiva” (“early”), se viu cercado de uma importéncia despro-
porcional a sua magnitude teolégica real (p. 144).

E conclui Tylor:

Seria melhor adiar certos inquéritos... até que o totem seja reduzido
ds suas proporcoes mos esquemas teolbgicos da humanidade. Ndo tenho
maiz a intengdo de empreender uma discussdo detalhada dos resultados
sociais & base dos quais o totemismo reclama wuma importdncia socio-
légica ainda maior que no plano religioso... A exogamia pode existir,
e existe de fato, sem o totemismo... mas a freqiiéncia de sua combi-
nag¢do sobre os % da terra mostra qudo antiga e eficaz foi a agdo dos
totens para consolidar os clas e alid-los até formar o circulo mais am-
plo da tribo (p. 148).

v O que é uma maneira de colocar o problema do poder
légico dos sistemas denotativos tomados de empréstimo aos
reinos naturais.
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CapriTurLo PRIMEIRO
A ILUSAO TOTEMICA

1

Aceirar como tema de discussao uma categoria que julga-
mos falsa implica sempre no risco de alimentarmos, pela
atencdo que lhe damos, certa ilusdo sobre a realidade. Para
melhor definirmos um obstaculo impreciso, destacaremos
somente os contornos cuja inconsisténcia queremos demons-
trar; pois, a critica, ao ocupar-se com uma teoria mal fun-
damentada, comeca dc certa maneira por lhe reconhecer
o valor. O fantasma imprudentemente evocado, na esperan-
ca que todos tinham de exorciza-lo definitivamente, s6 tera
desaparecido para surgir de novo e mais perto do que se
imagina do lugar ondec primeiro se mostrara.

Talvez fosse mais sabio deixar as teorias obsoletas no
esquecimento e nao mais acordar os mortos. Mas, por ou-
tro lado, e como diz o velho Arkel, a historia nao produz
acontecimentos inuteis. Se durante tantos anos grandes es-
piritos estiveram como que fascinados por um problema
que hoje nos parece irreal, talvez seja porque percebiam
confusamente que, sob uma falsa aparéncia, certos feno-
menos agrupados arbitrariamente e mal analisados eram,
no entanto, dignos de interesse. Como poderiamos atingi-
los propondo uma interpretagio diferente, sem consentir de
inicio em refazer passo a passo um itinerario que, em-
bora ndo conduzisse a nada, ao menos incitaria a procurar
um outro caminho e talvez ajudasse a traga-lo?

Desde ja nos confessamos céticos quanto a realidade do
totemismo; por isso, esclarecemos que empregaremos esse
termo, mas a maneira de uma citagao inspirada pelos auto-
res que iremos discutir. Sera incomodo coloca-lo sempre
entre aspas ou acrescentar-lhe o adjetivo «pretensos. As
necessidades do didlogo permitem certas concessoes de vo-
cabuldrio. Mas aspas e adjetivos serdao sempre subenten-
didos em nosso pensamento. Andaria mal informado quem
quisesse colocar contra noés essa ou aquela frase ou expres-
sdo que parecessem contradizer uma convic¢do nitidamen-
te declarada.
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Dito isso, tentemos definir, de fora, cm scus aspeclos mais
gerais, o campo semdantico no seio do qual se situam os
fendmenos agrupados sob o nome de totemismo.

Com cleito, neste caso como em oulros, o método que
pretendemos seguir consiste em:

1*) Definir o fenomeno a ser estudado como uma rela-
¢ao entre dois ou mais termos reais ou virtuais.
20} Construir o quadro de permutaches possiveis enfre
cstes  termos.
- 3*) Tomar cste quadro por objelo geral de uma analise
(ue, somente neste nivel, pode chegar a conexdes neces-
ssarias, scndo o fendmeno empirico visado desde jd apenas
como uma combinaciio possivel cntre outras, cujo sistema
total devera ser previamente reconstruido.
~ 0O termo totemismo engloba relacoes colocadas idealmen-
te entre duas séries: uma natural, outra cultural. Por um
lado, a série natural compreende categorias, por outro indi-
viduos. A séric cultural compreende grupos e pessoas. To-
dos estes termos siio escolhidos arhitrariamente, para dis-
tinguir em cada série dois modos de cxisténcia, coletivo e
mdlvndual e para evitar confundir as séries. Nesta fase
—preliminar, porém, niio importa que termos utilizamos, con-
tanto que scjam distintos:

NATUREZA . .. Categoria. Individuo.
CULTURA ... Grupo. Pessoa.

Ha quatro maneiras dc associar dois a dois os termos
procedentes de séries difcrentes, isto é, de satisfazer nas
minimas condi¢ées a hipo6tese inicial de .que existe uma
relacio entre as duas séries:

1 2 3 4

Narvreza  Categoria  Categoria  Individuo Individuo

CrLTURA Grupo Pessoa Pessoa Grupo

A cada uma destas quatro combinag¢des correspondem
fendmenos ohscrviaveis em uma ou mais populacgdes. O to-
temismo australiano, sob estas modalidades ditas «social»
e «sexual», postula uma rela¢do entre uma categoria natu-
ral (espécie animal ou vegetal, ou classc de objetos ou de

26



fenomenos) ¢ um grupo cultural (metade, secgiao, subsce-
¢ilo, confraria religiosa, ou o -conjunto de pessoas do mes-
mo sexo); a segunda combinagiio corresponde ao totemis-
mo «individualy dos indios da América do Norte, enlre os
quais o individuo procura, por meio de provas, ajustar-se
a uma categoria natural. Como exemplo da terceira com-
hinacéo, citaremos Mota, nas ilhas Banks, onde a crianca
¢ considerada como a cncarnacdo de um animal ou de
uma planta encontrada ou consumida pela mie no momen-
to em que cla toma conhecimento de sua gravidez. Pode-
mos acrescentar o exemplo de certas tribos do grupo algon-
kin, que supéem quc se estabelece uma relacdo particular
entre o recém-nascido ¢ o tal animal que foi visto aproxi-
mar-s¢ da cabana familiar. A combinac¢io grupo-individuo
¢ atestada na Polinésia e na Africa toda vez que certos
animais (lagartos guardiaes na Nova Zelandia, crocodilos
¢ «margaye» do ledo ou da pantera, na Africa) sido objeto
de uma prolecio ¢ de uma veneragiio coletivas; é prova-
vel que os antigos cgipcios tivessem crencas deste tipo, as
quais sc assemeclham também os ongons da Sibéria, mesmo
que neste caso nio se trate de animais reais, mas de figu-
ras consideradas pclo grupo como se fossem vivas.

Logicamente falando, as cuatro combinacdes sio equiva-
lentes por serem engendradas pela mesma operac¢ao. Sepa-
radas, porém, as duas primeiras foram incluidas na area do
totemismo (ainda se tem discutido qual a primitiva e qual
a derivada), ao passo que as outras nao lhe foram ligadas
diretamente. Uma, como um esbo¢co (o que Frazer fez para
Mota) e outra, como um vestigio. Numerosos autores pre-
ferem mesmo deixa-las completamente fora.

Portanto, a ilusdo totémica provém em primeiro lugar de
uma distor¢io do campo seméntico do qual sobressaem fe-
némenos do mesmo tipo. Certos aspectos do campo foram
privilegiados as custas de outros, por se lhes conferir uma
originalidade e estranheza que ndo lhes eram préprias:
pois tornamo-los misteriosos pelo simples fato de os sub-
trairmos ao sistema do qual faziam parte integral como
suas transformagdes. Distinguiam-se ao menos por uma
«presen¢ay» e uma coeréncia maiores ¢ue em outros aspec-
tos? Basta considerar alguns exemplos, e, em primeiro lu-
gar, aquele que estd na origem de todas as especulacoes
sobrc o totemismo, para nos convencermos de que seu va-
lor aparente provém de uma infeliz divisiio da realidade.



2

Sabe-se que a palavra f(otem foi formada a partir do
ojibwa, linxua algonkin da regito ao norte dos Grandes
Lagos da América do Norte. A expressiio ofoteman, que
significa aproximadamente «cle é de minha parentela», se
decompde em: o inicial, sufixo da 3* pessoa, -f- cpéntese
(para evitar a coalescéncia das vogais), -m- possessivo, -an-
sufixo da 3* pessoa; enfim, -ofe- que exprime o parcntesco
entre Ego ¢ um parente consangiiinco, macho ou fémea,
definindo pois o grupo exogamico no nivel de geragao do
sujeito. Exprimia-sc assim a filinciio nos clids: makwa ni-
dotem: «o urso ¢ mcu clas; pindiken nindotem: «entra, meu
irméo de clia», etc. Os clas ojibwa, por conseguinte, possuem
na maioria nomes animais, fato que Thavenet — missioné-
rio francés que viveu no Canada no fim do século XVIII
e no inicio do século XIX — cxplicava pela lembranga quc
cada cld preservara de um animal do pafs de origem co-
mo o mais belo, 0 mais amigo, o mais temido, o mais
comum, ou ainda, aquele habitualmente cagado (Cuoq, p.
312-313).

Este sistema de denominacéiio coletiva nfio deve ser con-
fundido com a crenga, professada pelos mesmos ojibwa,
de que cada individuo pode entrar em relagio com um
animal que se tornar& seu espirito guardido. O tunico ter-
mo atestado que designa cste espirito guardido individual
foi transcrito por um viajante da metade do século XIX,
como niguimes; ele niio tem, portanto, nada a ver com a
palavra totem ou outra expressdo do mesmo tipo. Dc fato,
as pesquisas sobre os ojibwa demonstram que a primeira
descricdo da pretendida instituicio do «totemismo» — dada
ao negociante e intérprete inglés Long, no fim do século
XVIII — origina-se de uma confusiio entre o vocabuldrio
dos clés (onde os nomes animais correspondem a denomi-
nacoes coletivas) e as crengas relativas aos espiritos guar-
dides (que séio protetores individuais) (Handbool of North
American Indians, art. ¢«Totemism»). Isto apareccra melhor
a partir de uma analise da sociedade ojibwa.

Parece que estes indios estavam organizados em algumas
dezenas de clés patrilineares e patrilocais, dos quais cinco
poderiam ter sido mais velhos que os outros, ou, em todo
caso, gozavam de um prestigio particular.

Um mito explica que estea cinco clds “primitivos” remontam a seis
sores gobrenaturais antropomorfos, safdos do oceano para misturarem-
se aos homens. Um deles tinha os olhog cobertos ¢ mdo ousava olhar
os indios, se bem que demonstrasse grande desejo em fazé-lo, Inocapas dé
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controlar-ge levantouw afinal o véu e seu olhar caiu sobre um homem
que morrew instantancamente como que fulminado. Pois, apesar das
disposicoes amigdvein do visitante, seu olhar era forte demais. Sews
companheiros obrigaram-no pois a voltar ao fundo dos mares. Os outros
cinco permaneceram entre og fndios e foram causa de muitas bénpdos
para cles. Kstea estGo ma origem dos grandes clis ou totems: peixe,
grou, mergulhdo, urso, alce ou marta (WARREN, p. 43-44).

Esle mito, apesar da forma mutilada sob a qual chegou
até nos, oferece um inferesse consideravel. Em primeiro lu-
gar, afirma que cntre o homem e o totem néo poderia ha-
ver um relacionamento dircto baseado na contigiiidade. A
unica relagiio possivel deve ser «disfarcadas, portanto me-
taférica, como o confirma o fato atestado na Australia e na
América de quc o animal totémico é as vezes designado
por um outro nome quc niao o atribuido ao animal real,
de modo que a denominagéio de cla niio suscita imediata
¢ normalmente na consciéncia indigena uma associac@o
zoologica ou botanica.

Em segundo lugar, o mito estabelece uma outra oposi-
¢iio: entre rclagdo pessoal e relagdo coletiva. O indio ndo
morre apenas por ter sido olhado, mas também por causa
do comportamento singular de um dos seres sobrenaturais,
uma vez ue os outros agem com mais discricdo e em grupo.

Sob este duplo relacionamento, a relacédo totémica é im-
plicitamente distinguida da relagio com o espirito guar-
didio, que supéc uma tomada de contato direto como rema-
te de uma procura individual e solitaria. E, portanto, a
propria teoria indigena, tal como a exprime o mito, que
nos convida a separar os totens coletivos dos espiritos guar-
dides individuais, e a insistir no cariater mediador e meta-
férico da relagéio entre o homem e o epénimo do cla. En-
fim, ela nos previne contra a tentacdo de construir um sis-
tema totémico pela adigdo de relacdes tomadas cada uma
separadamente e unindo cada vez um grupo de homens a
uma espécic animal, enquanto a relagio primitiva é entre
dois sistemas: um basecado na distingao dos grupos, outro,
na distingilo das espécies, ¢ de tal maneira que, por um
lado, uma pluralidade de grupos e, por outro, uma plura-
lidade de espécies, siio colocadas imediatamente em cor-
relacio e em oposigao.

Segundo as indicagées de Warren, que era um ojibwa,
os cinco cléis principais deram origem a outros:

Peize: génio das éguas, siluro, solha, esturjio, salmiéo dos Gran-
es Lagos, “sucet” (peixe rémora).

Grou: éguia, gavido.

Mergulhdo : faivota, alcatras, ganso selvagem.

Urso: obo, lince.

Alce: marta, rena, castor.



L 19235, Michelson notava os seguintes clias: marta, mer-
gulhdio, aguia, salmao (bull-head), urso, csturjao, grandc
lince, lince, grou, frango. Alguns anos mais tarde ¢ numa
outra regiao (Old-Desert Lake) Kinietz apontava scis clas:
sénio das dguas, urso, siluro, dguia, marta, frango. Acres-
centava a osta lista dois clas desaparecidos rccentemente:
grou ¢ um voador indeterminado.

Entre os ojibwa orientais da ilha Parry (na Georgian
Bay, parte do lago Huron), Jennes reconslituia cmm 1929
uma série de clas «passaros»: grou, mergulhio, aguia, gai-
vola, gavido, corvo; uma séric de clas «mamiferos»: urso,
caribu, alce, lobo, castor, lontra, guaximim, gamba; uma
séric de clas «peixes»: esturjio, solha, siluro. Ai havia tam-
bém um cla — lua crescente ¢ toda uma sériec de nomes
correspondentes a clas hipotéticos ou desaparccidos da re-
gido: esquilo, tartaruga, marta, marta norte-americana, zor-
rilho, casca de bétula. Os clas ainda existentes se reduziam
a seis: rena, castor, lontra, mergulhao, falcao, gaviao.

Também podia ser que a divisao fosse em cinco grupos,
por subdivisio dos pdssaros em «celestes» (4guia, gaviao)
¢ «aquaticos (todos os outros); e dos mamifcros cm «ter-
restres» e «aquaticos» (os que frequentam as zonas panta-
nosas, como os cervideos do Canada, ou os que se alimen-
tam de peixe: marta norte-americana, zorrilho, ctc.).

Por outro lado, nio se notou nunca entre os ojibwa a
crenca de que os membros do cla fossem descendentes do
animal totémico; ¢ este nio era objeto de um culto. Assim,
Landes acentua quec, apesar de o caribu ter desaparecido
completamente do Canada meridional, estc acontecimento
nao chegou a perturbar os membros do cla assim designa-
do: «E apenas nome», diziam ao pesquisador. O totem era
livremente morto ¢ comido, observando-sc apenas precau-
coes rituais: permissao de caca solicitada previamente ao
animal e desculpas retrospectivas. Os ojibwa afirmavam
mesmo gue o animal se oferecia com mais boa vontade as
flechas dos cagadores de seu cla, e que convinha, pois,
chama-lo pclo nome de «totem» antes de abaté-lo.

O frango ¢ o porco — animais de importagiio curopéia
— eram utilizados para atribuir um cla convencional aos
mesticos de mulher indigena e d¢e homem branco (em ra-
zao da descendéncia patrilinear que, de outra maneira, os
privara de cla). As vezes associavam-se também ao cla da
aguia, porque cste passaro figura nos emblemas dos Esta-
dos Unidos, popularizados peclas suas moedas. Os proprios
clas estavam subdivididos ¢m bandos, designados por par-
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les do corpo do animal do clia: cabega, parte trascira, gor-
dura subcutinca, ecte.

Reunindo ¢ comparando as informagoes provenicntes de
diversas regioes (algumas das quais fornecem somente uma
lista parual nao sendo os clas 1cplc:~,cntados cm toda par-
te), chega-se a uma divisao tripartida: dgua (génio das
aéuas silm‘o solha, «sucet», cesturjio, salmonideos, cle.,
isto ¢, todos os clas «puxcs») ; ar (aguia, gavidao, grou, mer-
gulhao, gmvota alcatraz, ganso, clc.); lerra (primeiro um
grupo: caribu, marta 1101lc-:uncricun:l, zorrilho, gamba, es-
(quilo; e finalmente: urso, lobo, lince). O lugar da scrpente
¢ da tartaruga ¢ incerto.

Intciramente diferente do sistema de denominacoes toté-
micas, que ¢ regido por um principio de equivaléncia, o
sistema dos «espiritos» ou manido sc¢ apresenta sob for-
ma de pantedo hierarquizado. Provavclmente existia en-
tre os algonkin uma hierarquia de clas, mas esta nao era
baseada na superioridade ou inferioridade, atribuidas aos
animais epOnimos, a nao ser por brincadcira: «Mcu totem
¢ o lobho, o tcu é o porco... toma cuidado! Os lobos comem
os porcosy (HiLger, p. 60). Quando muito obscrvavam-sc
csbogos de distingoes fisicas e morais, concebidas como pro-
priedades especificas. O sistema dos «espiritosy, pelo con-
trario, era ostensivamente organizado sobre dois eixos: por
um lado, o eixo dos grandes ¢ pequenos espiritos, por ou-
tro, o eixo dos espiritos maléficos e henéficos. No cume,
o grande espirito; em scguida, scus servidores; depois, cm
ordem descendente — moral e fisicamente — o sol ¢ a lua;
os 48 trovoes que sc opocm as serpentes miticas; os «pequc-
nos indios invisiveis»; os génios das aguas, machos ¢ fémeas;
os quatro pontos cardeais;. e finalmente, hordas de mani-
dos, nomeados ¢ 'nao nomeados que povoam o céu, a terra,
-as 4guas ¢ o mundo subterrineo. Num' sentido, portanto,
05" dois sistemas — «totens» ¢ .«manidos» — sdo perpendi-
culares um ao outro; um aproumadamentc horizontal, ou-
trd vert‘xcal coincidindo somente num-ponto, uma vez que
os génios das dguas sado os tUnicos a figurar sem ambigiiida-
de num.e noutro sistema. Talvez isto explique por que os
'Lspn'ltos sobrenaturais, responsaveis. pelas denommaqoes
totémicas. e pela divisio em clis no mito._que resumimos,
sdio descritos como saidos do oceano.

Todas as proibi¢ées alimentares que foram verificadas
entre os ojibwa surgem do sistema «manido». Todas elas se
explicam também da mesma maneira: interdi¢o feita em
sonho & um individuo por um espirito determinado de con-

31



sumir tal carne ou tal parte do corpo de um animal, por
exemplo, a carne do porco-espinho, a lingua do alce, etc.
O animal visado nao figura necessariamente na lista das
aenominacoes totémicas.

SISTEMA “MANIDO”

grande | espirito
sol, | lua
trov ] des

pontos [ cardeais

SISTEMA 4guia, pato, génio das | aguas, solha, esturjdo, etc.
“TOTEM”

serpentes | ctonianas

ete.

Da mesma maneira, a aquisicio de um espirito guardiao
vinha coroar um empreendimento estritamente individual,
a que mogas e rapazes eram encorajados ao se aproxima-
rem da puberdade. Em caso de sucesso ganhavam um pro-
tetor sobrenatural, cujas caracteristicas, e as circunstancias
da sua apari¢do, eram igualmente indicios que informavam
aos interessados sobre suas aptidées e sua vocagdo. Estas
vantagens porém estavam garantidas somente sob a con-
dicdo de se dirigirem ao protetor com obediéncia e discri-
cdo. Apesar de todas estas diferengas, a confusao cometida
por Long, entre totem e espirito guardido, se explica em
parte pelo fato de este ultimo nunca ser:

. um mamifero ou pdssaro particular, tal como se podia vé-lo de
dia em torno do wigwam, mas um ser sobrenatural que representava
toda a espécie (JENNESS, p. 54).

3.

Transportemo-nos agora para uma outra parte do mun-
do, seguindo Raymond Firth, cujas analises muito contri-
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buiram para trazer a luz a extrema complexidade e o cara-
ter heterogéneo dec crencas e costumes, reunidos depressa
demais sob a etiqueta totémica. Estas analises sdo muito
mais demonstrativas por se referirem a uma regiao — Ti-
kopia — que, conforme pensava Rivers, ofereceria a me-
lhor prova da existéncia do totemismo na Polinésia.

Todavia, observa Firth, antes de afirmar uma tal pre-
tensao,

. € preciso suber se, no que diz respeito aos lomens, u relagio [com
espécies ou objetos naturais] engloba a populagio mo sew todo, ou se
se refere somente a algumas pessoas, e, — no que diz respeito aos ani-
mais ou vegetais — se se trata de espécies tomadas em bloco ou de
indwiduos particulares; se o objeto matural é considerado como um
representante, ou como um emblema do grupo humano; se se verifica
sob uma ou outra forma a mogdo duma identidade (por wm lado, entre
uma pessoa, por outro, entre uma criatura ou um objeto matural), e
de uma descendéncia que os une; e, finalmente, se o interesse, demons-
trado por um animal ou planta, os visa diretamente ou é explicado sa-
tisfatoriamente pela sua suposta associagGo com os espiritos ancestrais
ou com as divindades. Neste ultimo caso, é indispensdvel compreender
a concep¢Go que os indigenas tém de tal relagdo entre as espécies e
o ser sobrenatural (FIRTH [1], p. 192).

Este texto sugere que aos dois eixos: grupo-individuo e
natureza-cultura, que ja distinguimos, deve ser acrescen-
tado um terceiro, sobre o qual se escalonam diferentes ti-
pos concebiveis de relacionamentos entre os termos extre-
mos dos dois primeiros eixos: emblematico, de identidade,
de descendéncia, de interesse direto ou indireto, etc. _

A sociedade de Tikopia compreende quatro grupos pa-
irilineares ndo necessariamente exogamicos, chamados kai-
nanga, cada um dirigido por um chefe ou ariki, que man-
tém relagoes privilegiadas com os atuas. Este termo desig-
na os deuses propriamente ditos, bem como os espiritos
ancestrais, as almas dos chefes precedentes, etc. Quanto a
concepc¢ao indigena da natureza, ela é dominada por uma
distincao fundamental entre «coisas comiveis», e kai, e «coi-
sas nao comiveis», sise e kai.

As «coisas comiveis» consistem sobretudo em alimento
vegetal e em peixe. Quatro espécies entre os vegetais sao
de primeira importancia, porque cada uma tem uma afi-
nidade particular com um dos quatro clds: o inhame «es-
cuta», «obedece» a sa Kafika; a mesma relacdo prevalece
centre o coqueiro e o clid sa Tafua, o taro e o cla sa Taumako,
a fruta-pao e cla sa Fangarere. De fato, e como nas ilhas
Marquesas, o vegetal é considerado como pertencente dire-
tamente ao deus do cla (encarnado numa das numerosas
variedades de cnguias de agua doce ou dos recifes costei-
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ros) ¢ o ritual agricola se apresenta primeiramente como
uma solicitagcdo do deus. O papel do chefe do cla é, pois,
em primeiro lugar, «<controlars uma espécie animal. E ne-
cessario ainda fazer uma distingio entre as espécies: a
plantacao e a colheita do inhame ¢ do taro ¢ a colheita da
fruta-pao sao de cardater estacional. Nao ocorre o mesmo
com o0s coqueiros, (que se¢ multiplicam espontancamente ¢
cujos cocos amadurecem o ano todo. A esta diferenga cor-
responde talvez aquela que observamos entre as respecti-
vas formas de controle: todo mundo possui, cultiva ¢ co-
lhe as trés primeiras espécies, descasca ¢ consome o scu
produto. ao passo que s6 o cla nomecado celebra os ritos.
Nao ha, porém, rituais particulares de clia para os coquei-
ros, e o cla Tafua, que os controla, estda somente sujcito
a alguns tabus: para beber a agua dos cocos, scus mem-
bros devem fura-los em vez de quebra-los e, para quebra-
los e extrair-lhes a polpa, podem somente sec servir de
uma pedra, estando excluida toda ¢ qualquer ferramenta
fabricada.

Estas diferentes modalidades de comportamento sao in-
teressantes nao soO pela correlacdo que sugerem, de um
lado entre os ritos ¢ as crengas, e de outro, entre certas
condicdes objetivas. Também vem em apoio a critica que
formulamos contra a regra de homologia de Boas, uma vez
que trés clas exprimem seu relacionamento com espécies
naturais através do ritual e o quarto através dec proibigoes
e prescricoes. A homologia, se existe, devera, pois, ser pro-
curada num nivel mais profundo.

Por outro lado, é evidente que o relacionamento dos ho-
mens com certas espécies vegetais se manifesta em Tikopia
em dois planos: no sociologico e no religioso. Como entre os
ojibwa, um mito tem a tarefa de unificar os dois aspectos:

-

Hé muito tempo os deuses ndo se distinguiam dos homens, e eram,
sobre a terra, os representantes diretos dos clas. Ora, acontecew que
um deus estrangeiro, Tikarau, foi visitar Tikopia e os deuses do pais
lhe prepararam um espléndido festim; mas antes organizaram provas
de forga e de velocidade para se medirem com seuw héspede. Em plena
corrida, este fingiu tropecar e afirmou que havia se machucado. Mas,
enquanto fingia coxear, pulou ma direcio do alimento amontoado e
levou-o para as colinas. A familia dos deuses lancou-se em seu encalgo;
desta vez Tikarau caiu realmente, de sorte que os deuses dos clas pu-
deram reaver, um, um coco, outro um taro, o terceiro uma fruta-pdo,
e os ultimos um tnhame... Tikarau conseguiu atingir o céu com a
maioria do festim, mas os quatro alimentos vegetais foram salvos pe-
los homens (FirTH, [1], p. 296).°

!Este livro j& estava no prelo quando recebemos uma obra mais re-
cente de Firth [3], onde se encontraréo outras versdes do mesmo mito.
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Por mais diferente que este mito scja daquele dos oji-
bwa, oferece contudo alguns pontos comuns com ele, que
¢ preciso sublinhar.

Primeiramente notar-sec-a a mesma oposicao entre uma
conduta individual e¢ uma conduta colctiva. A primeira,
qualificada negativamente, ¢ a segunda positivamente, em
relacao ao totemismo. Nos dois mitos, a conduta individual
¢ maléfica procede de um deus dvido ¢ indiscreto (que,
alias, ndo € sem semelhangca com o Loki cscandinavo, ma-
gistralmente estudado por G. Dumézil). Nos dois casos, o
totemismo, enquanto sistema, ¢é introduzido como o que
resta de uma totalidade empobrecida, o que pode ser uma
maneira de exprimir que os termos do sistema s6 valem
se sao separados uns dos outros, sendo os unicos a mobi-
liar um campo semantico primitivamente melhor servido,
¢ dentro do qual a descontinuidade se introduziu. Enfim, os
dois mitos sugerem que o contato dircto (num caso, entre
os dcuses-totens e os homens, no outro, cntrc os deuscs-
homens e os totens), isto ¢, a relagdo de contigiiidade, ¢
contraria ao espirito da instituicao: o totem s6 se torna
totem sob a condicio de ser primeiro distanciado.

Em Tikopia, a catcgoria das «coisas comiveis» inclui tam-
bém os peixes. Todavia nido se percebe nenhuma associa-
¢ao direta entre os clas ¢ os peixes comestiveis. A questio
se complica quando se introduzem os decuses no circuito.
De um lado, os quatro vegetais sio tidos por sagrados, por-
que «representams» os deuses — o inhame é o <corpo» de
Kafika, o taro, de Taumak; a fruta-pao e o coco sdo a «ca-
beca» de Fangarere e de Tafua, respectivamente — mas,
de outro lado, os deuscs «sdo» peixes e, de modo especial,
enguias. Reencontramos, portanto, sob uma forma transpos-
ta, a.distingdo entre totemismo e religidao, que ja se nos
apresentou através de uma oposicio entre semelhanca e
contigiiidade. Como entre os ojibwa, o totemismo de Tiko-
pia se expressa por meio de relagéoes metaforicas.

Em compensacido, no plano religioso, a relacao entre o
respectivo deus e o animal é de ordem metonimica. Pri-
meiro, porque se acredita que o atua entra no animal, mas
nao se transforma em animal; em seguida, porque a tofa-
lidade da espécie nunca entra em questao, mas somente um
animal individual (portanto, uma parte da espécie) que
reconhecemos pelo seu comportamento atipico quc serve de
veiculo a um deus. Enfim, este tipo de ocorréncia acontece
somente periédica e mesmo excepcionalmente, enquanto
que a relacio — muito mais distante — entre espécie ve-
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getal ¢ deus é de cardter permanente. Deste ultimo ponto
de vista, quase sc poderia dizer que a mctonimia corres-
ponde & ordem do acontecimento; a metiafora a ordem da
estrutura (cf. sobre cste ponto JAkoBsoN ¢ HALLE, cap. V).’

Que as plantas ¢ animais comestiveis ndo sao deuses, é
confirmado por uma outra oposi¢cdo fundamental: aquela
entre atua e alimento. Na verdade, os peixes, insetos e rép-
teis nio comestiveis é quc siio designados com a palavra
atua; provavelmente, sugere Firth, porque «as criaturas im-
proprias ao consumo nao cmergem da ordem normal da
natureza... no caso dos animais, ndo sdo os alimentos co-
mestiveis, mas os nio comestiveis que sdo associados com
os sercs sobrenaturais» (p. 300). Se, pois, continua Firth:

.. devemos tratar todos estes femdmenos como constitutivos do tote-
mismo, seria neécessdrio reconhecer que em Tikopia hd duas formas
distintas da referida instituigGo: uma positiva, que se relaciona com
os alimentos vegetais e que dd énfase a fertilidade; outra, megativa,
que diz respeito aos animais e que privilegia dqueles que mdo servem
de alimento (FIRTH, [1], p. 801).

A ambivaléncia atribuida aos animais surge ainda bem
maior, porque os deuses assumem diversas formas de en-
carnagio animal. Para os sa tafua o deus de cla é uma en-
guia que faz amadurecer os frutos dos coqueirais de seus
fiéis; mas pode também metamorfosear-se em morcego
e, como tal, destruir os palmeirais dos outros clds. Dai a
proibigao alimentar visando os morcegos, bem como a gali-
nha dos pantanos e outros passaros; por ultimo os peixes,
que estdao em relacdo particularmente estreita com certas
divindades. Estas proibi¢oes que podem ser gerais, ou res-
tritas a um cla ou linhagem, ndo apresentam contudo ca-
rater totémico: o pombo, ligado intimamente ao cld tau-
mako, néo é consumido, mas nao se tem escrupulo em ma-
ta-lo porque ataca os jardins. Além do mais a proibicéo é
restringida aos mais velhos.

Atras das crengas e das proibigdes particulares, se esbo-
¢a um esquema fundamental cujas propriedades formais
subsistem, independentemente das relagdes entre tal espé-
cie animal ou vegetal e tal cld, subcld ou linhagem, através
dos quais se manifesta.

* Nesta perspectiva notar-se-4 que os dois mitos de origem do tote-
mismo que acabamos de resumir e comparar também podem ser con-
siderados como mitos de origem da metéfora. E, como a estrutura me-
taférica é em geral o préprio. dos mitos, estes constituem, .portanto,
metiforas de segundo grau. ’ ' '
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Assim, o delfim possui uma afinidade especial com s
linhagem korokoro do cla tafua. Quando um animal fica
encalhado na praia, os membros deste grupo de parentesco
levam-lhe uma ofcrenda de alimento vegetal fresco, cha-
mado putu: «oferenda sobre o tiimulo de um recentemente
falecido». A carne é em seguida cozida e repartida entre
os clds, com excec¢io do grupo de parentesco em questao
para o qual a carne é lapu uma vez que o delfim é a en-
carnacao preferida do seu atua.

As regras de distribui¢ao atribuem a cabeg¢a aos fanga-
rere, a cauda aos tafua, a partc da frente do corpo aos
taumako, ¢ a parte de tras aos kafika. Os dois clas cuja
espécic vegetal (inhame ¢ taro) é um «corpo» de deus tém
assim dircito a partes «corpo», ¢ os dois cuja espécie (coco
e fruta-pao) é uma «cabheca» de deus recebem as extremi-
dades (cabeca e cauda). A forma de um sistema de rela-
coes ¢ estendida de maneira coerente a uma situagao que,
a primeira vista, pareceria ser-lhe completamente estranha.
E, assim como entre os ojibwa, um segundo sistema de re-
lacées com o mundo sobrenatural, envolvendo proibicoes
alimentares, se combina com uma estrutura formal, perma-
nccendo no cntanto nitidamente distinta, enquanto que a
hipotese totémica levaria a confundi-los. As espécies divini-
zadas, objeto destas proibic¢des, constituem sistemas separa-
dos daquele das funcées de clas, elas mesmas relacionadas
com a alimentaciio vegetal; assim, o polvo, assemelhado a
montanha, cujas torrentes sdo como tentaculos, e, pelo mes-
mo motivo, ao sol com seus raios; e as enguias, lacustres
e marmhas que sao motivo de uma proibicao alimentar
tdo severa que as vezes o sO olhar para elas provoca vomito.

Como Firth, pode-se concluir que em Tikopia o animal
nao é concchido nem como um emblema, nem como um
ancestral, nem como um parente. O respeito e as proihi¢oes
que cercam certos animais se explicam, de modo complexo,
por estas trés idéias: o grupo se origina de um ancestral;
o deus se encarna num animal; e existiu nos tempos miti-
cos uma relacdo de alianga entre o ancestral e o deus. O
respeito para com o animal lhe advém indiretamente.

Por outro lado, as atitudes para com as plantas e animais
se opoem entre si. Ha rituais agricolas, mas nenhum rito
de pesca ou de caga. Os atua se manifestam aos homens
sob forma animal, nunca sob forma vegetal. As proibicoes
alimentares, quando existem, referem-se aos animais, nao
aos vegetais. A relacao dos deuses com as espécies vegetais
é simbdlica, sua relagdo com as espécies animais é real;
no caso dos vegetais, a relacdo se estabelece ao nivel da
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espécie, enquanto que uma espécic animal nunca é alug,
mas apenas tal animal, em tais circunstancias particulares.
Enfim, as plantas «marcadas» por comportamentos dife-
renciais sao sempre comestiveis; no caso dos animais, po-
rém, acontece o contrario. Reencontrando uma féormula de
Boas, quase palavra por palavra, Firth tira, num rapido
confronto dos fatos de Tikopia com o conjunto das observa-
¢oes da Polinésia, a licio de¢ que o totemismo niio constitui
um fendémeno sui generis, mas um caso particular, no qua-
dro geral das relacoes entre o homem e os elementos de seu
meio natural (p. 3598).

1

Os fatos documentados entre os maori, mais distantes da
concepc¢io classica do totemismo, se ligam tdo diretamente
aos evocados em Tikopia que reforcam ainda mais a de-
monstracio. Se certos lagartos sfio respeitados como guar-
dides de grutas funerarias e de arvores onde capturam pas-
saros com o auxilio de armadilhas, é porque o lagarto re-
presenta o deus Whiro, que é a doengca e a morte personi-
ficadas. Certamente existe um laco de descendéncia entre
os deuses e os elementos ou seres naturais: da unido do
rochedo e da agua nasceram todas as variedades de areia,
de pedregulhos, de rochas areniticas e os outros minerais:
nefrita, silex, lava, escoria, e também os insetos, os lagar-
tos e os vermes. Os deuses e deusas Tane-nui-a-Rangui e
Kahu-parauri geraram todos os passaros e todos os frutos
da floresta; Rongo é o ancestral das plantas cultivadas,
Tangaroa, dos peixes, Haumia, das plantas selvagens (BEsT).

Para o3 maoris o universo inteiro se desdobra & maneira de uma
gigantesca parentela, onde o céu e a terra represemtam os primeiros
ancestrais de todos os seres e de todas as coisas: o mar, a areia das
margens, os bosques, os pdssaros, os homens. Dir-se-ia que o indigena
ndo se sente a4 vontade, se ndo pode — e nmdo deseja mos minimos deta-
lhes — delinear os lagos de parentesco que o unem aos peixes do
oceano, ou ao viajante ao qual oferece hospedagem. E com verdadeira
paixdo que o maori nobre perscruta as genealogias, comparando-as com
a dos comvidados, procurando descobrir ancestrais comuns, e discrimi-
nando bem as linhas mais velhas e as mais recentes. Cita-se o exem-
plo do tndividuo cuja meméria conservava, em boa ordem, genealogias
tmeluindo até 1400 pessoas (PRYTZ-JOHANSEN, p. 9).

A Nova Zelandia nunca foi citada como fonte de exem-
plos tipicos de totemismo. Mas ela constitui um caso limite,
que permite distinguir em estado puro categorias mutua-
mente exclusivas, cujas hipéteses totémicas eram obriga-
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das a alirmar a compatibilidade. A razio ¢ que os animais.
os vegelais e os minerais sao verdadeiramente concebidos
como ancestrais pelos maori e nao podem desempenhar o
papel de totens. Como nos mitos «evolucionistas» de Samoa.
uma série, formada de elementos dependentes das trés gran-
des ordens naturais, é concebida em continuidade sob o du-
plo ponto de vista: genético e diacronico. Ora, se seres ou
clementos naturais estio em relacdo de ancestrais e de des-
cendentes, uns em relacdo aos outros, e, todos juntos, em
relagiio aos homens, cada um deles torna-se incapaz de de-
sempenhar sozinho o papel de ancestral frente a um grupo
humano determinado. Para empregar uma terminologia mo-
derna, o totemismo, onde os clas se consideram todos ori-
ginados de espécies diferentes, deve ser por isso plurigenis-
ta (ao passo que o pensamento polinésio ¢ monogenista).
Mas ecste plurigenismo oferece, ele mesmo, um carater mui-
to particular, uma vez que, como em certos jogos de car-
tas, o totemismo espalha sobre a mesa todas as cartas no
inicio do jogo: nao tem mais nada a dizer para ilustrar
as etapas da transicdo entre o ancestral animal ou vegetal
e seu descendente humano. De um a outro, a passagem ¢,
pois, concebida necessariamente como descontinua (sendo,
além disso, simultineas, todas as passagens do mesmo
tipo) : verdadeiras mudancas de «ponto de vista», excluida
toda contigiiidade sensivel entre o ecstado inicial e o final.
Tao distanciadas quanto possivel do modelo evocado pelas
géneses naturais, as géneses totémicas limitam-se a aplica-
coes, projecoes ou dissociacoes: consistem em relacoes me-
taféricas, cuja analise pertence mais a uma «etno-logia»
que a uma «etno-biologia»: dizer que o cla A «descendes
do urso e que o cla B «descende» da aguia nada mais é que
uma maneira concreta e abreviada de colocar o relaciona-
mento entre A e B como andlogo a um relacionamento en-
tre as espécies.

Da mesma maneira que ajuda a esclarecer a confusao
entre as nocgoes de génese e de sistema, a etnografia maori
permite desfazer uma outra confusao (que procede da mes-
ma ilusao totémica) entre a nociao de totem e a de mana.
Os maori definem cada ser, ou tipo de ser, pela sua «natu-
rezas ou «norma», tika, e pela sua funcao particular, seu
comportamento distintivo, tikanga. Concebidas assim sob
um aspecto diferencial, as coisas e os scres se distinguem
pelo tupu, que lhes advém de dentro, e cuja idéia se opoe
aquela do mana, que lhes advém de fora, e que constitui
antes um principio de indistincio e de confusao.



O sentido de mana tem muito em comum com o sentido de tupu,
mas diferem totalmente em um ponto significativo. Os dois termos evo-
cam o desdobramento, a atividade e « vida; mas, enquanto tupu é «
expressdo da natureza das coisas e dos seres humanos a desabrochar,
mana exprime uma participa¢do, uma forme ativa de acompanhamento
que, por nmatureza, jamais estd ligada de forma indissocidvel a uma
coisa, ou ser humano singular (PRYTZ-JOHANSEN, p. 85).

Ora, os costumes relativos aos tabus (fapu, é preciso nao
confundi-lo com tupu) se situam, igualmente, no plano dec
uma descontinuidade que niio autoriza o tipo de amalga-
ma (comumente tentado por Durkheim c¢ sua escola) centre
as nocoes de mana, dc totem c¢ de tabu:

O que faz dos costumes tapu uma instituigio é... um profundo res-
peito pela vida, um pasmar, em que predomina ora a honra, ora o
medo. Este pasmar ndo é causado pela vida em geral mas pela vida
em suas vdrias manifestagies e mem mesmo « todas: somente & wvida
fechada mo cfrculo do grupo de paremtesco, estendida aos jardins, ds
florestas, e aos locais de pesca, e que encontra sua mais alta expressdio
na pessoa do chefe, bem como mas suas riquezas e seus lugares sagra-
dos (PRYTZ-JOHANSEN, p. 198).



CAPITULO SEGUNDO
O NOMINALISMO AUSTRALIANO

1

Ey 1920, VAN GENNEP constatou quarenta ¢ uma teorias
diferentes do totemismo, das (uais, sem davida alguma, as
mais importantes ¢ as mais recentes foram edificadas ten-
do por hase os fatos australianos. Ndo é pois surpreendente
que scja a partir dos mesmos fatos que o ecminente especia-
lista contemporinco da Australia A. P. Elkin tentou reto-
mar o problema, inspirando-se ao mesmo tempo num mé-
todo empirico e descritivo e nos quadros analiticos defini-
dos alguns anos antes por Radcliffe-Brown.

Elkin seguc tido de perto a rcalidade etnografica que se
torna indispensiavel rclembrar primeiro certos dados ele-
mentarcs sem os quais seria impossivel seguir sua exposigao.

Varias medidas da radioatividade residual do carbono 14
ja permitem fazer remontar a entrada do homem na Aus-
tralia para além do VIII milénio. Hoje nao se admite mais
que durante este enorme lapso de tempo os indigenas aus-
tralianos tenham se mantido completamente isolados do
mundo exterior: pelo menos no litoral norte, os contatos
¢ as trocas com a Nova Guiné devem ter sido numerosos
(quer diretamente, quer pelas ilhas do Estreito de Torres),
e com a Indonésia meridional. Contudo, é provavel que,
relativamente falando, as sociedades australianas tenham
evoluido, no seu conjunto, como sistema fechado, para um
grau bem mais elevado que outras sociedades em outras
partes do mundo. Assim se explicam os numerosos tracos
que tém em comum, sobretudo no campo da religido e da
organizacdo social, e a distribuicdo comumente caracteris-
tica de modalidades que se originam de um mesmo tipo.

Todas as sociedades ditas «sem classes» (isto é, sem me-
tades, seccdes ou subsecgdes) ocupam uma posicao perifé-
rica no litoral da terra de Dampier, da terra de Arnhem,
do golfo de Carpentaria, da peninsula do cabo York, da
Nova Gales do Sul, de Victéria e da grande baia australia-
na. Poder-se-ia explicar esta distribuicao ou por que estas
formas fossem as mais arcaicas e teriam subsistido ao esta-
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do de vestigios na periferia do continente, ou — o que é
mais provavel — como um resultado da desagregacao mar-
ginal dos sistemas de classes.

As sociedades de metades matrilineares (sem seccoes,
nem subseccoes) tém uma distribuicao meridional; ocupam
macicamente o sudeste (sul de Queensland, Nova Gales do
Sul, Victéria ¢ o leste da provincia meridional); e tam-
bém uma pequena zona costeira a sudoeste da provincia
ocidental.

As sociedades de metades patrilineares (com seccoes ou
subseccges) se situam na regido norte do continente desde
a terra de Dampier até & peninsula do cabo York.

Encontramos enfim as organizacdes de 4 sec¢oes a noroes-
te (a regiao dos desertos e até a costa ocidental) e a nor-
deste (Queensland), de ambos os lados da regiao central
que ¢ ocupada pelas organizacoes de 8 subseccoes (desde
a terra de Arnhem e da peninsula do cabo York até a re-
gido do lago Eyre ao sul).

Lembremos rapidamente em ue consistem estas organi-
zacoes de «classes matrimoniais». Isto é necessario apenas
para as metades, ja que estas se definem pela simples re-
gra de que um individuo que pertence a uma metade (por
descendéncia patrilinear ou matrilinear, uma vez que os
dois casos se encontram na Australia), deve obrigatoria-
mente tomar seu conjuge na outra metade.

Imaginemos agora dois grupos residindo em territorios
distintos, fiéis, cada um por sua prépria conta, & regra da
exogamia das metades, e admitamos (uma vez que é o caso
mais freqiiente, mas cuja hipétese inversa daria um re-
sultado simétrico) que a descendéncia seja matrilinear. Pa-
ra se unir, estes dois grupos decidem que seus respecti-
vos membros s6 podem tomar seu coénjuge no outro grupo
¢ que a mulher e as criancas residirdo com o pai. Chame-
mos Durand e Dupont as duas metades matrilineares e Pa-
ris e Lyon, os dois grupos locais. A regra de casamento e
de descendéncia sera:

— Durand de Paris = Dupont de Lyon «—

L Durand de Lyon = Dupont de Paris

que se lé: se um homem Durand, de Paris, se casa com
uma mulher Dupont, de Lyon, as criancas serdao Dupont
(como sua mae) e de Paris (como seu pai). E isto que cha-
mamos um sistema de quatro sec¢des, ou de tipo kariera,
do nome de uma tribo da Australia ocidental.
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Passa-se a um sistema de 8 subsecedes fazendo o mes-
mo raciocinio, mas a partir de 4 grupos locais em vez de 2
Utilizando uma notacao simbolica onde as letras represen-
tam os grupos locais patrilineares, e os algarismos as me-
tades matrilineares, ¢ onde, qualquer que seja o sentido da
leitura (da esquerda para a direita ou da direita para a
esquerda), o primeiro bindmio representa o pai, o segundo
a mac, a flecha ligando o bindmio da mae ao das criancas
(sistema dito aranda) obteremos o diagrama:

Al = C2
Bl = D2
<'c1 = 32)
DI = A2

A raziio dc ser destas regras foi bem exposta por Van
Gennep:

... A exogamia tem por conmseqiiéncia e provavelmente por objetivo
ligar entre si certas sociedades especiais que sem isto normalmente ndao
entrariam em um contato maior do que os pedreiros de Rudo e os cabe-
leireiros de Marselha. Estudando deste pomto de vista os quadros ma-
trimoniais. .. constatamos que o elemento positivo da erogamia é tam-
bém socialmente tdo forte quanto sew elemenmto megative, mas que ai,
como em todos os cédigos, s especificamos o que € proibido... A ins-
tituigdo, sob estes dois aspectos indissolitveis, serve pois para reforcar
a coes@o, ndo tanto dos membros do cld entre si, como também dos
diversos clds fremte & sociedade em geral. E estabelecido um cruzamen-
to matrimonial de geracdo em geracdo, tanto mais complicado porque
a tribo, unidade politica, existe hd mais tempo e se dividiu em um
maior mumero de fragdes, cruzamento e mistura alternativa da qual
a exogamia assegura a regularidade e o retorno periédico (VAN GEN-
NEP, p. 351).

Esta interpretacido, que é tamhém a nossa (cf. Les Struc-
tures élémentaires de la parenté), parece-nos, ainda agora,
preferivel a que Radcliffe-Brown sustentou até nos seus ul-
timos escritos e que consiste em deduzir de uma dupla di-
cotomia os sistemas de 4 seccées: a das metades matrili-
neares (que nido oferece objecoes) e a das linhas mascu-
linas em geracées alternadas, nomeadas ou nao nomeadas.
Com efeito, acontece freqiientemente na Australia que as
linhagens de homens sdo divididas em duas categorias, com-
preendendo: uma, as geracoes de numero par, outra, as
geracoes de numero impar, contando-se a partir da geracao
«Ego». Assim, um individuo macho sera incluido na mes-
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ma categoria que seu avo e neto, ao passo (ue o pai e o0s
filhos pertencerao a outra categoria. Mas serd impossivel
interpretar esta classificacio, a menos que vejamos ai uma
conseqiiéncia, direta ou indireta, resultando do jogo de re-
gras de casamento ¢ de descendéncia ja complexas. Logi-
camente, nao podemos torna-lo um fenémeno primeiro. Pelo
contrario, toda sociedade ordenada, qualquer que seja sua
organizacao e seu grau de complexidade, deve se definir
de uma ou de outra maneira, em termos de residéncia; é,
pois, legitimo reccorrer a uma regra particular de residén-
cia como a um principio estrutural.

Em segundo lugar, a interpretacio baseada numa dialéti-
ca da residéncia e da filiacio tem a imensa vantagem dc
permitir a integraciio dos classicos sistemas australianos —
kariera e aranda — numa tipologia geral que nao deixa
fora nenhum sistema dito irregular. Se é inutil insistir aqui
sobre este segundo aspecto é porque esta tipologia geral
se funda exclusivamente nos caracteres socioldgicos e dei-
xa de lado as crencas e costumes totémicos: estes ocupam
um lugar secundario entrc os kariera, e, mesmo que nio
se possa dizer a mesma coisa dos aranda, suas crencas e
costumes totémicus, por importantes que sejam, se manifes-
tam num plano inteiramente distinto daquele das regras
matrimoniais sobre as quais nio parecem influenciar.

2

A originalidade da tentativa de Elkin consiste precisa-
mente em retomar o estudo das sociedades australianas sob
o ponto de vista do totemismo. Propée trés critérios para
definir um sistema totémico: a forma, ou a maneira pela
qual os totens sio distribuidos entre os individuos e os gru-
pos (em funcio do sexo ou da filiacdo a um cld, a uma
metade, etc.); a significa¢do, segundo o papel desempenha-
do pelo totem frente ao individuo (como assistente, guar-
dido, companheiro ou simbolo do grupo cultual); a funedo,
que correspondc ao papel desempenhado pelo sistema to-
témico no grupo (regulamentagio dos casamentos, san¢des
sociais e morais, filosofia, etc.).

Além disso Elkin privilegiou duas formas de totemismo.
O totemismo «individual», encontrado sobretudo no sudes-
te da Australia. Ele implica numa relacio entre o feiticei-
ro e esta ou aquela espécie animal, geralmente répteis. O
animal presta sua assisténcia ao feiticeiro, de um lado na
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qualidade de agente benéfico ou maléfico, de outro, como
mensageiro ou espidao. Conhecemos casos em que o feiti-
ceiro exibe um animal domado como prova de seu poder.
Esta forma de totemismo foi observada em Nova Gales do
Sul entre os kamilaroi e os kurnai e encontramo-la no ter-
ritorio do Norte até a terra de Dampier sob a forma de
crenca em serpentes miticas que vivem no interior do cor-
po dos feiticeiros. A identidade postulada entre o totem e
o homem traz consigo uma proibicao alimentar, uma vez
que consumir o animal equivaleria a um autocanibalismo.
Mais precisamente, a espécie zoolégica aparece como um
termo mediador enire a alma da espécie e a alma do
feiticeiro.

O totemismo «sexual» existe desde a regido do lago Eyre
até a costa da Nova Gales do Sul e de Victéria. Os dieri
colocam os sexos em relacdo com duas plantas. As vezes
também «passaros» sdo invocados: morcego e coruja (Die-
ri); morcego e pica-pau (Worimi); «corruira» (emuwren)
e «toutinegra» (superb-warbler) (Kurnai); «corruira» e
morcego (Yuin). Em todas estas tribos os totens citados
servem de emblema a um grupo sexual. Se um totem mas-
culino ou feminino é ferido por um representante de outro
sexo, todo o grupo sexual se sente insultado e segue-se uma
luta entre homens e mulheres. Esta funcdo emblematica
repousa na crenca de que cada grupo sexual forma uma
comunidade viva com a espécie animal. Como dizem os
wotjobaluk: «A vida de um morcego é uma vida de ho-
mem>». Ndo se sabe bem como os indigenas interpretavam
esta afinidade: crenca na reencarnacido de cada sexo sob
a forma animal correspondente, ou numa relacio de ami-
zade ou de fraternidade, ou ainda por milos onde figura-
vam ancestrais trazendo nomes de animais.

Com raras excecdes, apenas encontradas no litoral da
Nova Gales do Sul e de Victéria, o totemismo sexual apa-
rece associado a metades matrilineares. Donde a hipotese
de que o totemismo sexual poderia corresponder a um de-
sejo de «marcar» mais fortemente o grupo feminino: entre
os kurnai as mulheres constrangiam os homens, reservados
demais para lhes propor casamento, matando um totem
masculino: resultava entdo uma luta que s6 o contrato de
casamento podia por fim. Entretanto, Roheim encontrou o
totemismo sexual ao longo do rio Finke entre alguns aran-
da do Noroeste e entre alguns aluridja. Ora, os aranda tém
metades patrilineares de carater cerimonial, dissociadas ao
mesmo tempo dos cultos totémicos locais, e de um totemis-
mo de forma «concepcional», ao qual voltaremos. Contudo,
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outros costunes ou instituigoes se asscielham aos  dos
Kurnai. Também entre os aranda as mulheres tém as ve-
zes a iniciativa: normalmente para definir o totem de seu
filho, anunciando ¢la mesma o lugar da concepgao; e, por
ocasidio de daungas cerimoniais cspcc1f1camcnte femininas
¢ de inspiracgio crotica. Enfim, ao menos em certos grupos
aranda, o totem maternal ¢ respeitado do mesmo modo que
o do sujeito (Ego).

o
J

O grande problema do totemismo australiano ¢ o da sua
relacao com as regras de casamento. Vimos que estas colo-
cam cm jogo — nas suas formas mais simples — divisocs
e subdivisoes do grupo em metades, seccoes e subsecgoes.
Nada mais tentador que interpretar esta série segundo a
ordem <«natural»: 2, 4, 8. As scccoes resultariam entao de
um desdobramento das metades e as subseccocs de um
desdobramento das scecoes. Mas que papel cabe nesta gé-
nese as estruturas propriamente totémicas? E, em termos
mais gerals, que relacoes existem nas sociedades austra-
lianas entre a organizacio social e a religiio?

Em relagao a isto, os aranda setentrionais tém ha muito
tempo atraido a atengao, pois, embora possuam grupos toté-
micos, grupos locais e classes matrimoniais, ndo existe en-
tre eles nenhuma relacao clara entre os trés tipos de estru-
turas que parecem situar-se em planos diferentes e cada
uma funcionar de maneira independente. Em compensacao,
na fronteira do Kimberley Oriental e do Territério do Nor-
te, constatamos uma juncdo das estruturas sociais e das
estruturas religiosas; mas, por este motivo, as primeiras
deixam de assegurar a regulamentacdo dos casamentos.
Entao, tudo se passa como se:

as subseccoes, secgoes e metades... [fossem] formas de totemismo,
[um meio de defmu-] as relagoes do homem [ndo com a sociedade
mas] com a natureza... (ELKIN [2], p. 66).

Com efeito, nesta regiao, nao é na filiagcao ao grupo, mas
na relagao de parentesco que nos baseamos para permitir
ou proibir o casamento.

Nao vale o mesmo para certas sociedades de subsecgoes?
Na parte oriental da terra de Arnhem as subseccoes pos-
suem totens distintos, isto ¢, as regras de casamento e as
afiliacoes totémicas coincidem. Entre os mungarai e os
yvungman do Territério do Norte ¢ do Kimberley, onde os
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lotens sao associados a certos lugares especificos ¢ nao a
grupos soclais, as coisas vém a dar no mesmo, gracas A
engenhosa tcoria de que os espiritos fetais sempre se preo-
cupam em fazer morada no ventre de uma mulher da sub-
seccao desejada, para que a coincidéncia tedrica entre to-
tem ¢ subscccao seja respeitada.

E completamente diferente entre os kaitish, os aranda
sctentrionais e os loritja do Noroeste. Seu totemismo é «con-
cepcional», isto ¢, o totem atribuido a cada crianca nio é
mais o de seu pai ou de sua mae ou ainda de seu avd, mas
o animal, planta ou fendmeno natural, associado pelos mi-
tos a localidade na qual (ou perto da qual) a mae sentiu
o inicio de sua gravidez. Provavelmente esta regra, apa-
rentemente arbltrarn ¢ freqiientemente corrigida gracas ao
cuidado empregado pelos espiritos fetais em escolher mu-
lheres que sejam da mesma subseccdo da mae do ances-
tral totémico. Continua valido, como Spencer e Gillen expli-
caram outrora, que uma crianca aranda nao pertence ne-
cessariamente nem ao grupo totémico de seu pai, nem ao
de sua mae, e que, conforme o acaso do lugar em que a
futura mae tomou consciéncia de seu estado, as criancgas
originadas dos mesmos pais podem pertencer a totens
diferentes.

Por conseguinte, a existéncia de subseccées nao permite
identificar sociedades outrora assimiladas em funcao deste
critério. As vezes, as subseccoes se confundem com os gru-
pos totémicos, sem assegurar a regulamentacio dos casa-
mentos, deixados a determinacao do grau de parentesco. As
vezes as subseccoes funcionam como classes matrimoniais,
mas assim nao tém mais relacionamento direto com as afi-
liacGes totémicas.

Encontra-se a mesma incerteza no caso das sociedades
de secgdes. Ora o totemismo é igualmente seccional, ora
numerosos clas totémicos sao repartidos em quatro grupos
correspondendo a quatro sec¢oes. Como um sistema seccio-
nal determina para as criancas uma seccdo que difere da
de um e outro dos pais (de fato, a seccdo alterna-se com
a da mae no seio da mesma metade, modo de transmis-
sao ao qual damos o nome de descendéncia matrilinear in-
direta), as criancas vém a ter totens que diferem necessa-
riamente dos totens dos pais.

As sociedades de metades sem sec¢oes nem subsecgoes
tém uma distribui¢do periférica. No Noroeste australiano
estas metades sao nomeadas segundo duas espécies de can-
gurus; no Sudoeste segundo dois passaros: cacatua bran-
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co ¢ gralha, ou falcao ¢ gralha; no Leste, segundo duas
variedades de cacatua, branca e preta respectivamente, etc.

Este dualismo estende-se a toda a natureza, pois, ao me-
nos teoricamente, todos os seres e todas as manifestagoes
sao repartidas entre as duas metades: tendéncia ja latente
cntre os aranda, porquc seus totens enumerados, ultrapas-
sando em muito 400, sao reagrupados em umas 60 catego-
rias. As metades nao sdo necessariamente exogamicas, con-
tanto que sejam rcspeitadas as regras de exogamia totémi-
a local e de parentesco. Enfim, as metades podem existir
sozinhas, como € o caso nas sociedades periféricas, ou acom-
panhadas de secgoes, de subseccoes, ou destas duas formas.
Assim, as tribos da regiao de Laverton tém seccoes mas
nao tém metades, nem subseccoes; na terra de Arnhem
notamos tribos de metades e de subseccoes, mas sem sec-
coes. Enfim, os nangiomeri tém somente subsec¢des, sem
metades nem secgoes. Parece pois que as metades nao sur-
gem de uma série genética, fazendo delas uma condi¢ao
necessaria das seccoes (como estas por sua vez seriam a
condicao das subseccoes); que sua funcao nao seja, neces-
saria ¢ automaticamente, a de regulamentar os casamentos;
e que seu carater mais constante esteja em relacao com o
totemismo pela biparticao do universo em duas categorias.

4

Consideremos agora a forma de totemismo que Elkin cha-
ma «totemismo de cla». Os clas australianos podem ser pa-
trilineares ou matrilineares ou ainda «concepcionais», isto
¢, agrupando todos os individuos supostamente concebidos
no mesmo lugar. Qualquer que seja o tipo do qual depen-
dam os clas, estes sio normalmente totémicos, isto é, seus
membros observam proibicdes alimentares com relacdo a
um ou a varios totens, e tém o privilégio ou a obrigacido
de celebrar ritos para garantir a multiplicacdo da espécie
tottmica. A relacio que une os membros do cla a seus
totens € definida, scgundo as tribos, como genealdgica (sen-
do o totem o ancesiral do cld), ou local (quando uma hor-
da é ligada a seus totens por intermédio de seu territdrio,
onde se encontram os sitios totémicos, lugares nos quais se
imagina que residem os espiritos, saidos do corpo do ances-
tral mitico). A relacao para com o totem pode mesmo ser
simplesmentc mitica, como no caso das organizac¢des de
seccoes onde, no interior de sua metade matrilincar, um
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homem pertence & mesma seegao que o pai de seu pai e
possui os mesmos totens que cle.

Os clas matrilincares predominam na  Australia orien-
tal, em Qucensland, na Nova Gales do Sul, na parte oci-
dental de Vietoria e também numa pequena regiao a su-
doeste da Australia Ocidental. Com cfeito, da pretensa igno-
rancia do papel do pai na concepgio (que ¢ mais prova-
velmente uma negagdo) resulta que a crianga reecehbe de
sua mace uma carne ¢ um sangue continuamente perpetua-
dos em linha feminina. Dizem entio que os membros de
um mesmo cla formam «uma so6 carne» e, nos idiomas a
leste da Australin Meridional, o mesmo termo que designa
a carne designa também o totem. Desta identificagio car-
nal do c¢la ¢ do totem decorrem, ao mesmo tempo, a regra
da exogamia de cld, no plano social, ¢ as proibi¢oes ali-
mentares, no plano religioso: o semelhante nao deve con-
fundir-se com o semelhante scja por alimenta¢ao ou por
copula.

Em tais sistemas cada cla possui geralmente um totem
principal ¢ um nimero muito clevado de totens sccunda-
rios e terciarios, organizados em ordem deccrescente. En-
fim, todos os seres, coisas e fendmenos naturais sdo englo-
bados num verdadeiro sistema. A estrutura do universo
reproduz a estrutura da sociedade.

Encontramos os clas de tipo patrilinear na Australia Oci-
dental, no Territorio do Norte, na peninsula do Cabo York
¢, na costa, nas fronteiras da Nova Gales do Sul ¢ do Queen-
sland. Estes clas sao totémicos como os clas matrilineares,
mas diferentemente destes ultimos, cada um se confunde
com uma horda local patrilinear, estabelecendo assim o lago
espiritual com o totem, niao mais carnalmente mas local-
mente, por intermédio dos sitios totémicos situados no ter-
ritorio da horda. Duas conseqiiéncias decorrem desta si-
tuagdo: ou a transmissio se faz tambhém em linha pater-
na, ou esta transmissiao ¢ de tipo «concepcional».

No primeiro caso o totemismo patrilincar néio acrescen-
ta nada 4 exogamia local. Religidao e estrutura social estdo
numa relacdo harmonica: do ponto de vista do status dos
individuos, elas se correspondem. No caso dos clas matri-
lineares constatamos o inverso, pois a residéncia, sendo
sempre patrilocal na Austrilia, a relaciio entre regra de
descendéncia ¢ regra de residéncia cra entdo desarmonica,
organizando seus respectivos efcitos para definir um status
individual que nunca ¢é exatamente o de um ou de outro
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dos pais.' Por outro lado, niio existe uma relacio entre o
totemismo ¢ a tcoria indigena da procriaciao. A filia¢io a0
mesmo totem exprime somente um fenomeno local: a so-
lidariedade da horda.

Quando a determinac¢ao do totem se faz pelo método con-
cepcional (quer se trate, como centre os aranda, do sitio da
concep¢ao ou, no oeste da Australia Meridional, do lugar
dc nascimento) a situagio sc complica: sendo a residéncia,
também nessc caso, patrilocal, a concepeao ¢ o nascimento
tétm todas as chances de se cfetuar no territorio da horda
paterna mantendo assim, na regra de transmissio dos to-
tens, um carater patrilinear indireto. No cntanto, podem
ocorrer excegoes, sobretudo quando as familias se deslocam,
¢ em tais socicdades ¢ apenas provavel que o totem das
criancas permancga incluido no numero dos da horda pa-
terna. Quer se trate de uma conseqii¢ncia ou de um feno-
meno concomitante niao encontramos nenhuma regra de exo-
gamia totémica entre os aranda (ao menos entre os do Nor-
te). Estes abandonam a regulamentagcio da cxogamia nas
rclacoes de parentesco ou no sistema das subsecgoes, as
quais sdo inteiramente independentes dos clas totémicos.’

E evidente que, de maneira correlativa, as proibigoes ali-
mentares sejam flexiveis e mesmo as vezes inexistentes (co-
mo entre os yaralde) nas sociedades de clas patrilineares,
ao passo que as formas estritas parecem estar sempre as-
sociadas aos clas matrilineares.

Contentar-nos-emos em citar, de memoria, uma ultima
forma de totemismo, descrita por Elkin: o totemismo «de
sonho» (dream totemism) encontrado no norocste entre os
karadjeri e em duas regides do oeste da Austrilia Meridio-
nal entre os dieri, macumba e loritja. O totem «de sonho»
pode ser revelado a futura mie quando ela sente os pri-
meiros sintomas de sua gravidez, as vezes apds a ingestao
de uma carne que lhe parece de esséncia sobrenatural por-
que é gordurosa demais. O totem «sonhado» permanece dis-
tinto do totem «cultural», determinado pelo lugar de nasci-
mento da crianga.

10s termos harmonico e desarmoénico foram definidos, e suas impli-
casées estudadas, em Les Structures élémentaires de la parenté.

Sobre este ponto, contestam-se hoje as observagoes de Spencer e
Gillen. Voltaremos a isto numa outra obra. Contentemo-nos em notar
aqui que, mesmo na interpretacdo moderna (ELKIN [3]), as institui¢oes
aranda permanecem marcadas diferencialmente em relagdao com as de
seus vizinhos do Norte e do Sul
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Depois de uma longa analise, retomada ¢ completada por
outros trabalhos, ¢ que aqui sé¢ resumimos ¢ comentamos
brevemente, Elkin conclui que existem na Australia formas
heterogéneas de totemismo. Estas podem se acumular: as-
sim, os dieri, que vivem no noroeste da  Austrdlin Meri-
dional, possuem simultaneamente um totemismo de metade,
um tolemismo sexual, um totemismo de cla matrilinear ¢
um totemismo cultual ligndo & rvesidéneia patrilocal. Além
disso, entre estes indigenas, o totem cultual do irmio da
mae ¢ respeitado pelo filho da irma, como também o de
seu pai (o unico que cle mesmo transmitivd a scus filhos).
No norte de Kimberley cncontramos associados totemismos
de metade, de horda patrilinear local e de sonho. Os aran-
da do sul tém cultos totémicos patrilincares (que se con-
fundem com os totens de sonho) e cultos totémicos herda-
dos do irmio da mie, enquanto que, entre os outros aranda,
encontramos um totemismo concepcional individual, asso-
ciado ao respeito ao totem materno.

Convém pois distinguir «espéciess irredutiveis: o tote-
mismo individual; o totemismo social, no seio do qual dis-
tinguiremos, como tantas variedades, os totemismos sexual,
de metade, de seccito, de subsecciio e de cla (quer patrili-
near, quer matrilinear); o totemismo cultual, de esséncia
religiosa, que comporta duas variedades: uma patrilinear,
outra concepcional; e finalmente, o totemismo de sonho que
pode scr social ou individual.

5

Como se vé, a tentativa de Elkin principia como uma sa
reacdo contra as associagoes imprudentes ou impudentes ads
quais os teéricos do totemismo recorrem para constitui-lo
sob forma de institui¢iio inica e presente num grande nu-
mero de sociedades. Ndo hd divida alguma que o imenso
esforco de investigacio empreendido pelos antropélogos
australianos, seguindo Radcliffe-Brown, e especialmente por
Elkin permanece como a basc indispensdvel de toda nova
interpretacio dos fatos australianos. Sem faltar com a ad-
miracao & qual tem direito uma das mais fecundas esco-
las antropolégicas contemporiincas, ¢ a seu ilustre chefe,
podemos perguntar-nos se este, no plano teérico assim co-
mo no metodolégico, nio se deixou aprisionar num dile-
ma gque de modo algum era sem solugio.

Ainda que seu estudo se apresente sob uma forma obje-
tiva e empirica, parece que in busca reconstruir sobre
o terreno devastado pela critica americana. Sua atitude
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frente o Radeliffe-Brown ¢ mais equivoca. Como veremos
mais adiante Radcliffe-Brown se pronunciou sobre o tote-
mismo em 1929 em termos o negativos como os de Boas;
insistiu mais, entretanto, nos fatos australianos, propondo
distingoes que praticamente siio as mesmas que as retoma-
das por Elkin. Mas, enquanto Radcliffe-Brown utilizava
estas distingdes para fazer estourar, se assim podemos di-
zer, a nogiio de totemismo, Elkin toma outro rumo: a par-
tir da diversidade das formas australianas de totemismo,
cle néo conclui, apés Tylor, Boas ¢ apos o préprio Rad-
cliffe-Brown, que a nog¢ito de totemismo ¢ inconsistente e
(que uma revisgo atenta dos fatos levarin a dissolvé-la. Li-
mita-s¢ a contestar sua unidade como se acreditasse que
poderia salvar a realidade do totemismo, reduzindo-o a
uma multiplicidade de formas helerogéneas. Para ecle niio
hd mais totemismo, mas totemismos, em que cada um de-
les cxiste como entidade irredutivel. Em lugar de contri-
buir para destruir a hidra (¢ num terreno em que esta
aciio foi decisiva em raziio do papel desempenhado pelos
futos australianos na claboracfio das teorias totémicas), El-
kin a corta em pedacos ¢ faz as pazes com eles. Mas é a
no¢iio mesma do totemismo que ¢ iluséria e¢ ndo somente
a sua unidade. Em outras palavras, Elkin cré poder rei-
ficar o totemismo apcnas atomizando-o. Parodiando a fér-
mula cartesiana, poderiamos dizer que ele divide a dificul-
dade sob o pretexto de melhor resolvé-la.

A tentativa seria inofensiva e poderia ser simplesmente
classificada como a 42¢, 43¢, ou a 44* teoria do totemismo
s¢ — ao contririo da maioria de seus predecessores — seu
autor niio fosse um grande etnégrafo de campo. Em se-
melhante caso, a teoria corre o risco de ricochetear na rea-
lidade empirica e desagregi-la sob o choque. E foi o que
aconteceu: poderfamos preservar a homogeneidade e a re-
gularidade dos fatos australinnos (que explicam seu lugar
eminente na reflexdo antropolégica), mas sob a condicédo
de renunciar ao totemismo como a um modo sintético de
sua realidade; ou entfo mantendo — mesmo na plurali-
dade — o totemismo como série real, expor-nos-famos a que
os fatos mesmos fossem contaminados por este pluralismo.
Em vez de deixar estourar a doutrina para melhor res-
peitar os fatos Elkin dissocia-os para que a doutrina seja
preservada. Mas, querendo conservar a todo custo uma rea-
lidade para o totemismo, ele arrisca reduzir a etnografia
australiana a uma colegdo de fatos heterogéneos entre os
quais se torna impossivel restabelecer uma continuidade.
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Em que estado, portanto, Elkin encontrou a etnografia
australiana? Sem duvida alguma ela estava prestes a su-
cumbir as devastagcoes do espirito de sistematizagdo. Era
por demais tentador, ja o dissemos, considerar somente as
formas que pareciam melhor organizadas, dispo-las em or-
dem de complexidade crescente, enfim, subestimar resolu-
tamente aqueles aspectos seus que — como o totemismo
aranda — eram dificilmente integraveis.

Mas, diante de uma situacao desse tipo, podemos reagir
de duas maneiras: ou jogando a crianga junto com a agua
do banho, como dizem os ingleses, isto é, abandonando
toda esperanca de interpretacao sistematica, em vez de re-
toma-la com novos esfor(;os ou confiando suficientemente
nos esbocos de ordem ja entrevistos para alargar as pers-
pectivas e procurar um ponto de vista geral que permita
integrar as formas Lll]a regularidade é adqulrlda e aque-
las cuja resisténcia a smtemanzagao se explica talvez nao
por caracteristicas intrinsecas, mas porque as definimos
mal, analisamo-las de forma incompleta, ou as examina-
mos sob um angulo muito estreito.

0 problema é colocado precisamente nesses termos, por
ocasiao das regras de casamento e dos sistemas de paren-
tesco; num outro trabalho, tentamos formular uma inter-
pretacao de conjunto, capaz de expllcar, ao mesmo tem-
po, os sistemas cuja analise tedrica ja estava feita, e de
outros ainda tidos por irregulares ou aberrantes. Mostra-
mos que, se fosse mudada a concepgdo que em geral tinha-
mos das reqras de casamento e dos sistemas de parentesco,
seria possivel dar uma lnterpretacao coerente do conjunto
dos fatos desse tipo.

No caso do totemismo, porém, Elkin prefere nao poér a
nocao novamente em debate (tomando o cuidado de subs-
tituir a pretendida «espécie» socioldgica por variedades ir-
redutiveis e que, por isso, se tornam espécies) e se resignar
a que os fenomenos sejam também submetidos a fragmen-
tacao. Pelo contrario, parece que (embora nao seja aqui
o lugar para demonstra-lo’) teria sido melhor, renovando
a tentativa evocada no paragrafo precedente, tratar de des-
cobrir a possibilidade de alargar o campo de interpreta-
cao, e em seguida ajuntar-lhe dimensées suplementares na
esperan¢a de reconstituir um sistema global, mas dessa vez
integrando os fendémenos sociais e religiosos, ainda que a
noc¢ao sintética do totemismo ndo consiga resistir a esse
tratamento.

'A questdo seri discutida em outra obra.
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Voltemos a progressao aritmética das classes porque tudo
parte dai. Muitos autores a interpretaram como uma série
genética, como ja temos lembrado. Na realidade, as coisas
nao sao tdo simples, pois as metades nao se «transformams»
em secgGes, nem as seccoes em subseccoes. O esquema logi-
co nao consiste em trés etapas que poderiamos supor su-
cessivas: 2, 4, 8; é antes do tipo:

Mectades

|
| I

0) Seccoes

I I B
0) Subseccdes

Em outras palavras: as organizacoes podem ser constitui-
das apenas de metades, ou de scccoes, ou de subseccdes,
ou ainda por duas quaisquer destas formas, excluindo da
terceira, como Elkin demonstrou. Mas é necessario concluir
dai que a razao ultima de ser destes modos de agrupa-
mento nao pode ser encontrada no plano socioldgico e que
€ necessario procura-la no plano religioso?

Consideremos em primeiro lugar o caso mais simples. A
teoria das organizacées dualistas foi, por muito tempo, vi-
tima de uma grande confusdo entre os sistemas de meta-
des, empiricamente dados e observaveis ao nivel de insti-
tuicdo, e o esquema dualista sempre implicado nas organi-
zacoes de metades, mas que se manifesta também em outro
lugar sob formas desigualmente objetivadas, ¢ que pode-
ria mesmo ser universal. Ora, este ecsquema dualista esta
subjacente nao s6 nos sistemas de metades mas também
nas seccoes e nas subseccgoes; ¢ se manifesta ja no fato
de as seccoes e subsecc¢des serem sempre multiplos de 2.
E pois um falso problema perguntar-se se as orgamzaqoes
de metades precederam necessariamente no tempo as for-
mas mais complexas. Isto foi possivel onde o esquema ja
se concretizou em instituicées; mas o esquema dualista
pode tomar também imediatamente no plano institucional
uma forma mais desenvolvida. E pois concehivel que, con-
forme as circunstiancias, a forma simples nasce por reab-
sorcio da forma complexa, ou que a precedeu no tempo.
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A primeira hipétese foi favorecida por Boas', mas cerla-
mente nao corresponde ao unico modo possivel dec génese,
uma vez que nds mesmos vimos uma organizacdo dualis-
ta se compor sob nossos olhos, enire os nambiquaras do
Brasil Central, nao por reducao de grupos precedentemen-
te mais numerosos, mas por composicao de duas unidades
sociais simples e anteriormente isoladas.

O dualismo nao pode pois ser concebido como uma es-
trutura social primitiva ou anterior a outras. Ao menos es-
quematicamente fornece o substrato comum as organiza-
coes dec metades, de seccoes e subseccoes. Contudo, nao é
certo que o raciocinio possa ser esiendido a estes ultimos,
pois — diferentemente do dualismo — nao existe esquema
de quatro, nem dc oito partes no pensamento dos aborigi-
nes australianos independentemente das instituicées concre-
tas que manifestam estruturas deste tipo. Os autores néo
citam sendo um caso, em toda a Australia, em que a dis-
tribuicdo em quatro seccées (cada uma designada pelo no-
me de uma espécie diferente de gaviao) poderia proceder
de uma divisao, exaustiva e sistematica, em quatro partes.
Por outro lado, sc as divisdes em seccoes e subseccoes fos-
sem independentes de sua funcio socioldgica, deveriam ser
encontradas em numero indeterminado. Dizer que as sec-
¢oes sao sempre quatro, as subseccoes sempre oito seria
tautologico, uma vez ue seu numero faz parte de sua de-
finicdo; mas ¢é significativo que a sociologia australiana
nao necessitou criar outros termos para caracterizar os sis-
temas de troca restrita. Ja assinalamos na Australia orga-
nizacoes de seis classes: sao o resultado de sociedades de
quatro sec¢oes que, pelos freqiientes casamentos entre seus
membros, foram levadas a designar duas de suas respecti-
vas sec¢oes com 0 mesmo nome:

SOCIEDADE 1 SOCIEDADE II

A\ A
Ve \ ~ Al

a (c = e) g
b d=/ h

E verdade que Radcliffe-Brown mostrou que, para a re-
gulamentacdo dos casamentos, os kariera se preocupam me-
nos com pertencerem a sec¢io conveniente, do que com
0 grau dec parentesco. E, entre os wulamba (anteriormente

'Cf. mais acima, p. 22s.
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chamados murngin) da terra de Arnhem, as subseccocs naa
desempenham papel rcal na regulamentacao do casamento,
uma vez quc este se da com a prima cruzada matrilateral,
o (ue corresponderia melhor a um sistema de (uatro sec-
¢oes. De maneira mais geral, os conjuges preferidos ou pres-
critos, embora pertencam normalmente a uma determinada
classc (secc¢ao ou subseccao), nao sao os unicos a ocupa-la.
Dai a idéia de que as sec¢des e subseccoes nao tém como
fun¢iio Unica, nem mesmo talvez como principal, regula-
mentar os casamentos: segundo varios autores, entre os
quais Elkin, elas constituiriam antes uma espécie de meé-
todo abreviado para classificar os individuos por ocasido
das cerimonias intertribais em categorias de parentesco (ue
correspondem as necessidades do ritual.

Elas podem provavclmente desempenhar esta funcao a
maneira de um codigo simplificado e, portanto, mais facil
de utilizar, quando se levantam questées de equivaléncia
entre varios dialetos ou entre varias linguas. Por ser simpli-
licado, em relacdo aos sistemas de parentesco proprios a
cada grupo, cste codigo desconsidera necessariamente as
diferencas. Mas, se deve exercer sua funcao, nao pode con-
tradizer também os codigos mais complexos. Reconhecer
que cada tribo possui dois coédigos para exprimir sua es-
trutura social — de um lado o sistema de parentesco e as
regras do casamento, de outro, a organizacdo em seccoes
ou subseccdes — ndo implica de forma alguma, e até mes-
mo cxclui, que estes codigos sejam destinados, por natu-
reza, a transmitir mensagens diferentes. A mensagem per-
manece a mesma; somente as circunstancias e os destina-
tarios podem mudar:

As subsecgées dos murngin estdo baseadas em um sistema de casa-
mento e de descendéncia e sdo essencialmente uma estrutura de paren-
tesco. Operam uma generalizagdo a partir da estrutura de parentesco
mais ampla, com maior nimero de parentes, classificando junto grupos
de parentes e designando-os por um so termo. Por este método de
reagrupamento, os termos de parentesco sGo reduzidos a oito, desde que
o sistema das subsec¢oes comporte oito divisées (WARNER, p. 117).

O método é particularmente util por ocasidao das assem-
bléias intertribais:

Para as grandes ceriménias as pessoas vém de vdrias centenas de
quilometros da redondeza... e suas terminologias de parentesco podem
ser completamente diferentes. Mas, se os nomes de sec¢des s@o prati-
camente os mesmos, e s6 hd.oito, é entdo relativamente fdcil para um
indigena descobrir qual é sua relacdo de subsecgdo com um estran-
geiro (WARNER, p. 122).
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Mas — como o mostramos em outro lugar — errariamos
ao concluir que:

contrariamente d opinido dos antigos autores, o sistema das sec-
coes e das subsecgcoes mdo regulamenta os casamentos... porque € a
relagdo de parentesco entre homem e mulher que, no final das contas,
determina com quem ge casardo... entre os murngin, um homem es-
posa uma mulher Bl ou B2 se ele mesmo é Al ou A2 (ibid., p. 122-123).

Provavelmente. Mas:

1) Ele nao pode esposar uma outra, ¢ o sistema exprime
pois, & sua maneira, a regulamentacdo dos casamentos ao
nivel das secg¢des, sendo das subsecgoes.

2) Mesmo ao nivel das subsecgdes, a coincidéncia se en-
contra restabelecida entre classe e relagao de parentesco,
com a tUnica condi¢do de admitir que os dois tipos de ca-
samento sejam praticados alternadamente.

3) «A opinido dos antigos autores» se baseava na consi-
dera¢io de grupos que, sc niao conceberam o sistema das
subsecgoes com todas as suas implicagées socioldgicas, ao
menos o assimilaram perfeitamente. Nao é o caso dos murn-
gin, que nao podem ser colocados no mesmo plano.

Nao ha, portanto, nenhuma razio, cremos nés, para vol-
tar a concepcao tradicional das classes matrimoniais.

Um sistema de quatro sec¢des ndo pode ser explicado
na origem sendo como um procedimento de integragao so-
cioldgica de um duplo dualismo (sem (ue seja necessario
que um scja historicamente anterior ao outro) e um sis-
tema de oito subsec¢oes como uma reduplicacdo do mes-
mo procedimento. Pois, sc nada impde que as organizagdes
de quatro sec¢oes foram primeiramente organizac¢des de me-
tades, parece-nos razoavel admitir uma relacao genética en-
tre organizagdoes de 8 subsecgdes e organizacoes de 4 sec-
¢oes: primeiro porque, se nio fosse assim, deveriamos ob-
servar organizacdes dotadas de um numero indeterminado
de subdivisoes; e em seguida porque, se a dupla dualidade
é ainda uma dualidade, a tripla dualidade faz intervir um
novo principio. Este ¢ decifravel nos sistemas de 6 classes
do tipo Ambrym-Pentecostes. Mas justamente estes siste-
mas nao sdo cncontrados na Australia’, onde os sistemas

' Sustentou-se o contrario (Lane), mas, embora um sistema do tipo
chamado karadjeri pudesse, teoricamente, funcionar com trés linhagens
somente, nada, nos fatos observados, sugere uma triparticdo efetiva,
desde que Elkin estabeleceu a existdncia de uma quarta linhagem
(ELKIN [8], edicdo de 1961, p. 77-79).
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de 8 subsec¢oes niao podem pois resultar senao de uma
operagao de tipo: 2 X 4.

Como cntiio interpretar os casos, invocados por Elkin,
nos (uais as subsecgocs parecem puramente totémicas e
sem incidéncia sobre a regulamentagio dos casamentos?
Em primeiro lugar, o aproveitamento que ele tira destes
exemplos ndo ¢ absolutamente convincente. Limitemo-nos
ao caso dos murngin. O sistema das subsecgdes entre eles é
tio pouco estranho 4 regulamentacdo do casamento que tem
sido manipulado, de maneira engenhosa e complicada, com
0 unico objetivo de restahelecer a correspondéncia: ins-
taurando as subseccoes, os indigenas alteraram seu meca-
nismo (por introducdo de uma regra de casamento opcio-
nal, chamada a funcionar uma vez em duas aproximada-
mente), de mancira a anular a incidéncia da divisdo em
subsec¢oes nos intercambios matrimoniais. A tnica conclu-
sao que podemos tirar deste exemplo é que, apelando as
subsec¢ées, os murngin ndo procuraram aplicar um méto-
do de integracio social melhor que aquele que praticavam
anteriormente, ou fundado sobre principios diferentes. Man-
tendo uma estrutura tradicional eles vestiram-na, se as-
sim se pode dizer, disfarcando-a com trajes tomados de
empréstimo as populagdes vizinhas e levados pela admira-
¢do que as instituicoes sociais muito complicadas parecem
inspirar aos indigenas australianos.

Conhecemos outros exemplos de empréstimos deste tipo:

Outrora os murinbata tinham somente metades patrilineares. As
subsecgoes sdo de introdugdo recemte, importadas por alguns indigenas
excepcionalmente inteligentes e grandes viajantes que se fizeram ins-
truir em acampamentos estrangeiros até que tivessem aprendido perfei-
tamente o mecanismo das subsec¢oes., Mesmo quando ndo as compreen-
demos, estas regras gozam de um prestigio considerdvel, embora haja
reaciondrios de um e de outro lado. Sem divida alguma, o sistema
das subsecgbes exerce wuma atragdo irresistivel sobre estas tribos...
Todavia, devido ao cardter patrilinear do sistema anterior, as subsec-
¢bes foram consignadas desajeitadamente e disso resultou um grande
nimero de casamentos irregulares do ponto de wvista formal, contanto
tenham sido 7respeitadas as 7relagoes de parentesco (resumido de
STANNER).

As vezes também um sistema imposto de fora perma-
nece incompreensivel. T. G. H. Strehlow conta a historia
de dois aranda meridionais classificados em subsecg¢oes di-
ferentes pelos seus vizinhos vindos do Norte, embora eles
mesmos sempre chamassem um ao outro com o nome de
irmao:
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Os dois lhomens do sul foram colocados em classes diferentes por
estes recém-chegados, porque wm deles esposow wma mulher origindria
de um grupo de 8 subsecgoes; e agora o casamento tinha sido “lega-
lizado” mnos termos de uma teoria estrangeira. Eles acabaram de dar-
me estas explicacoes formulando severas restrigoes em rela¢do aos
aranda do norte que tiveram a presuncdo de tentar impor sew sistema
ao velho territério do sul, onde os homens experimentaram uma exis-
téncia ordenada sob o regime de 4 secgées tdo longe quanto as lem-
brancas e as tradigoes podiam remontar: “o sistema de 4 classes é o
melhor dos dois, para nés, gente do sul; ndao compreendemos nada das
8 classes, E um sistema absurdo e que nio serve para nada, é apenas
bom para estes loucos que sdo os aranda do norte; mas nés ndo her-
damos de nossos ancestrais este costume tolo (STREHLOW, p. 72).

Suponhamos, pois, que, cada vez que as secedes ou sub-
scegoes foram inventadas, copiadas ou inteligentemente to-
madas de empréstimo, sua func¢iio foi primeiro sociolédgica,
isto ¢, elas serviram — ¢ ainda servem com freqiiéncia —
para codificar, sob uma forma reclativamente simples e
aplicavel para além dos limites tribais, o sistema de pa-
renlesco e o dos intercambios matrimoniais. Uma vez, po-
rém, estabelecidas estas institui¢ées, comecam a levar uma
existéncia independente: como objeto de curiosidade ou de
admirag¢io estética; também, pela sua complexidade, como
simbolos, de um tipo de civilizacio mais elevada. Por va-
rias vezes devem ter sido adotadas, por elas mesmas, pe-
las populagées vizinhas que nao compreendiam perfeita-
mente sua fung¢ao. Em tais casos, foram ajustadas de modo
aproximativo as regras sociais preexistentes, ou mesmo nem
iss0. Seu modo de existéncia permanece ideolégico, os in-
digenas «brincam» de sec¢ées ou de subseccoes, ou subme-
tem-se a elas, sem saber verdadeiramente servir-se delas.
Em outras palavras, e ao contrario do que cré Elkin, ndo é
porque sdo totémicos que tais sistemas devem ser decla-
rados irregulares: ¢ porque sdo irregulares que s6 podem
ser totémicos, o totemismo fornecendo — na falta de orga-
nizag¢ao social - - o tnico plano no qual lhes é possivel fun-
cionar em virtude de scu carater especulativo e gratuito.
Ainda o termo «irregular» nao tem o mesmo sentido nos
dois casos. Elkin invoca estes exemplos para condenar im-
plicitamentc todo esforgo de tipologia sistematica, que ele
tende a substituir por um simples inventario, ou descrigio
empirica, de modalidades heterogéneas, Mas, para nés, o
termo «irregular» ndo nega a existéncia de formas regula-
res; e aplicado somente a formas patolégicas, menos fre-
"quentes do que se costuma dizer, e cuja realidade — su-
pondo que foi claramente estabelecida — n#@o poderia ser
colocada no mesmo plano que o das formas normais. Como
dizia Marx, o exantema nio é tdo positivo como a pele.
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Por lras das categorias empiricas de Elkin, entretanto,
nao podemos acaso perceber o eshoco de um sistema? Ele
opoe, com justa razdo, o totemismo dos clas matrilineares
¢ dos clas patrilineares. No primeiro caso o totem ¢é «car-
ne»; no scgundo ¢é «sonho». Portanto, orginico e material
num caso, espiritual ¢ incorporco no outro. Além do mais,
o totemismo matrilincar atesta a continuidade diacronica
¢ biolégica do cla, ¢ a carne ¢ o sanguc perpectuados de
geracao em geracao pelas mulheres da linhagem; enquanto
que o totemismo patrilincar exprime «a solidariedade local
da horday, isto ¢, o laco cxterno ¢ nao mais interno, terri-

torial e nao mais bioldgico, que unc sincronicamente — ¢
nao mais diacronicamentc — os membros do cla.

Tudo isto ¢ verdadeiro, mas ¢ nccessario entao concluir
que ndés nos deparamos com «espécies» sociologicas diferen-
tes? Isto ¢ tao incerto que a oposicao pode ser invertida:
o totemismo matrilinear tem também uma funcao sincro-
nica que é cxprimir simultaneamente em cada territdrio
patrilocal, onde vao residir as esposas proccdentes de clas
diferentes, a estrutura difcrencial do grupo tribal. Por sua
vez, o totemismo patrilinear tem uma func¢ao diacronica:
exprime a continuidade temporal da horda ao comemorar
periodicamente, pelo ministério dos grupos cultuais, a ins-
talacdo dos ancestrais miticos num territério determinado.

Longe de sc mostrarem heterogéncas, as duas formas de
totemismo antes parecem, pois, estar numa relacio de com-
plementaridade. Passamos de uma a outra por meio de
transformacoes. Ainda quc com meios diferentes, ambas
estabelecem uma conexao entre mundo material e mundo
espiritual, diacronia e sincronia, cstrutura ¢ acontecimento.
Sao duas maneiras diferentes, mas correlatas, duas formas
possiveis, entre outras, de manifestar ccrtos atributos para-
lelos da naturcza e da socicdade.

Elkin sente isto tiao bem quec, apos haver fragmentado
o totemismo em entidades distintas, elc se esfor¢a para dar-
lhes alguma unidade. Todos os tipos dec totemismo, conclui
ele, desempenham uma dupla fung¢ao, que é exprimir, por
um lado, o parentesco ¢ a cooperacio do homem com a
natureza, por outro, a continuidade entre o presentc e o
passado. Mas a formula é tao vaga e tao geral, que nao
compreendemos mais por (ue esta continuidade temporal
implicaria quec os primciros ancestrais deviam ter uma apa-
réncia animal, nem por que a solidariedade do grupo so-
cial precisaria neccssariamente s¢ afirmar sob a forma de
uma pluralidade de¢ cultos. Niao ¢ somente o totemismo,

61



mas toda filosofia ¢ toda religido, quaisquer que sejam,
que oferecem os caracteres pclos quais Elkin pretende
defini-lo:

. wma filosofia que... engendra aquela fé, esperanca e coragem que
o homem dcve ter ao se confrontar com suas necessidades cotidianas,
a fim de perseverar e persistir tanto como individuo quanto como mem-

bro da sociedade (ELKIN [2], p. 131).

Seriam necessarias tantas observacgdes, tantos inquéritos
para chegar a semelhante conclusao? Entre as ricas e pe-
netrantes analises de Elkin ¢ esta sintese sumaria nao per-
cebemos nenhuma liga¢do. O vazio que reina entre os dois
planos evoca irresistivelmente aquele que, no século XVIII,
se criticava na harmonia de Grétry, dizendo que entre seus
altos e baixos se poderia fazer passar uma carruagem.
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CaprituLo TERCEIRO
TEORIAS FUNCIONALISTAS DO TOTEMISMO

1

AcaBamos DE VER como Elkin tentou salvar o totemismo:
abrindo seu dispositivo, para dcixar passar a ofensiva ame-
ricana, enquanto reagrupava suas forcas em dois flancos,
um dos quais se apdia numa analise mais fina, o outro nu-
ma sintese mais bruta que as de seus predecessores. Mas,
em verdade, esta estratégia reflete as influéncias maiores
que ele sofreu, e que o atiram em dirc¢ées opostas: de
Radcliffe-Brown recebeu um método de observacao escru-
puloso e o gosto pela classificacdo; enquanto que o exem-
plo de Malinowski o impele as generaliza¢ées apressadas e
as solugoes ecléticas. As analises de Elkin se inspiram nas
licoes de Radcliffe-Brown; sua tentativa de sintese junta-
se 4 de Malinowski.

‘Malinowski admite, com efeito, a realidade do totemismo.
Contudo, sua resposta as criticas americanas nio consiste,
como a de Elkin, em recolocar o totemismo sobre os fatos,
com o risco de fragmenta-lo em entidades distintas, mas
em transcender primeiro o nivel da observacao, para apren-
der intuitivamente o totemismo na sua unidade e na sua
simplicidade reencontradas. Com este objetivo, Malinowski
adota uma perspectiva mais bioldgica e psicologica, que
propriamente antropoldgica. A interpretacao que propde é
naturalista, utilitaria e afetiva.

Para ele, o pretenso problema totémico se redu7 a trés
questdes de facil resposta, quando tomadas separadamente.
Primeiro: Por que o totemismo utiliza animais e plantas?
E porque estes ddo ao homem o seu alimento e porque a
necessidade de alimento ocupa o primeiro lugar na cons-
ciéncia do primitivo, despertando emoc¢des intensas e va-
riadas. Nao ha que estranhar que um certo nimero de es-
pécies animais e vegetais, que constituem a alimentacao
basica da tribo, tornem-se para seus membros um centro
de maximo interesse:
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Curto é o caminho que conduz da floresta virgem ao estémago, e
dai & mente do selvagem: o mundo se oferece a este como wum quadro
confuso no qual se destacam as espécies animais e vegetais “teis e,
em primeiro lugar, as comestiveis (MALINOWSKI [1], ». 27).

Perguntaremos a seguir o que fundamenta a crenca nu-
ma afinidade do homem com as plantas e os animais, os
ritos de multiplicaciio, as proibi¢ées alimentares c¢ as for-
mas sacramentais de consumo. A afinidade entre o homem
¢ o animal ¢ facilmente verificavel: como- o homem, o ani-
mal sc¢ desloca, emite sons, exprinie cmogoes, possui um
corpo ¢ um rosto. Além disso seus poderes parecem supe-
riores aos do homem: o passaro voa, o peixe nada, os 1ép-
teis mudam de pele. O animal ocupa uma posi¢do interme-
diaria entre o homem e a natureza e inspira ao primeiro
uma mistura de sentimentos: admiracdo ou medo, e cobi-
ca alimentar, que sido os ingredientes do totemismo. Os ob-
jetos inanimados — plantas, fenomenos naturais ou objetos
manufaturados — s6 intervém a titulo de «formacao secun-
daria... que nao tem nada a ver com a substancia do
totemismo».

Quanto aos cultos, eles correspondem ao desejo de con-
trolar a espécic, seja esta comestivel, util ou perigosa, e a
crenca em um tal poder traz consigo a idéia de uma comu-
nidade de vida: é necessario que o homem e o animal par-
ticipem da mesma natureza para que o primeiro possa agir
sobre o segundo. Isto resulta em «restricoes oObvias», tais
como a proibicio de matar ou de comer o animal, assim
como a afirmacdo correlata do poder, que cabe ao homem,
de provocar sua multiplicagao.

A ultima questao refere-se a concomitancia, no totemis-
mo, de um aspecto sociolégico e de um aspecto religioso,
pois, até o presente, s6 o primeiro foi tomado em conside-
racao. Isto porque todo ritual tende a magia e toda magia
a especializacdo individual ou familiar:

No totemismo, a multiplicacdo mdgica de cada espécie deveria matu-
ralmente tormar-se o dever e o privilégio de um especialista assistido
por seus parentes préximos (p. 28).

Como a propria familia tende a se transformar em cla,
atribuir a cada cla um totem diferente ndo acarreta nenhum
problema.

Assim, é evidente que:

O totemismo parece uma béncao dada pela religido ao homem pri-

mitivo, em seu esforgo por tirar do meio-ambiente o que lhe possa
ser 4til e na sua luta pela vida (p. 28).

O problema é entio duplamente inverso: o totemismo ja
nao ¢ um fenomeno cultural, mas «o resultado natural de
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condi¢coes naturais». Na sua origem e nas suas manifestu-
coes, ele surge da biologia e da psicologia, nao da etnolo-
gia. A questao ja nao é saber por que o totemismo existe
onde ele existe nas diferentes formas e cuja observacgao,
descricao e analise s6 oferecem um interesse secundario.
O unico problema que se poderia levantar — mas nao é
levantado? — seria compreender por que ele nao existe
em toda a parte... :

Cuidemos, porém, de nao imaginar que com alguns pas-
ses de magica — muito leves e superficiais — da fada Ma-
linowski, o totemismo tenha desaparecido como uma nu-
vem. O problema é simplesmente inverso. E do cenario
bem poderia ter desaparecido s6 a etnologia com todas as
suas conquistas, seu saber e métodos.

2

Ao fim da vida, Radcliffe-Brown contribuiria de modo
decisivo para resolver o problema totémico, conseguindo
isolar e revelar os problemas reais que se dissimulavam
por tras das fantasmagorias dos tedricos. A esta chama-
remos sua segunda teoria. Mas é indispensavel examinar-
mos inicialmente a primeira, cujo desenvolvimento, em
principio muito mais analitico e rigoroso do que o de Ma-
linowski, chegou, contudo, a conclus6es muito préximas.

Embora Radcliffe-Brown nao o admita voluntariamente,
seu ponto de partida se confunde com o de Boas. Como
este, ele se pergunta se «o totemismo, como termo técnico,
nao sobreviveu a sua utilidade». Como Boas, e quase nos
mesmos termos, ele anuncia seu projeto que sera recondu-
zir o pretenso totemismo a um caso particular das rela-
¢oes entre o homem e as espécies naturais, tais como as
formulam os mitos e o ritual. .

A nogdo de totemismo foi forjada com elementos toma-
dos de empréstimo a instituicoes diferentes. Somente na
Australia, devemos distinguir varios totemismos: sexual, lo-
cal, individual; de metade, de seccao, de subseccao, de cla
(patrilinear e matrilinear), de horda, etc.:

A dnica coisa que estes sistemas totémicos tém em comum é uma
tendéncia geral a caracterizar os segmentos da sociedade pela associa-
cio de cada segmento com algumas espécies naturais ou com wuma
parte da mnatureza. Esta associagGo pode assumir uma dentre as mui-
tas formas diferentes (RADCLIFFE-BrOWN [2], p. 122).

Até o presente tentou-se sobretudo remontar a origem
de cada forma. Mas, como ignoramos tudo ou quase tudo
do passado das sociedades indigenas, o empreendimento
permanece conjetural e especulativo.
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Radcliffe-Brown pretende substituir as investigagoes his-
toricas por um método indutivo, inspirado nas ciéncias na-
turais. Atras da complexidade empirica procuraremos, pois,
obter alguns principios simples:

Podemos mostrar que o totcmismo € uma forma especial de um feno-
meno untversalmente presente nas sociedades humanas ¢ que aparcce,
portanto, mas sob formas diferentes, em todas as culturas? (p. 123).

Durkheim foi o primeiro a colocar o problema nestes
termos. Embora rcconhecendo-lhe o valor, Radcliffe-Brown
rejeita sua argumentaciao como procedente de uma analise
incompleta da nocao de sagrado. Dizer que o totem é sa-
grado cquivale a constatar que existe uma relagao ritual
entre o homem c¢ seu totem, admitindo-se que por «relagao
ritual» se designa um conjunto de atitudes e de condutas
obrigatorias. Por conseguinte, a nocao dc sagrado nao for-
nece nenhuma explicacao; ela tem a ver somente com o
problema geral das relacoes rituais.

Para que a ordem social seja mantida (e, se nio o fosse,
o problema nao existiria mais, ja que a sociedade consi-
derada desapareceria ou se transformaria numa sociedade
diferente) ¢é necessario assegurar a permanéncia e a soli-
dariedade dos clas, que sao os segmentos dos quais se com-
poe a sociedade. Esta permanéncia e esta solidariedade so
podem repousar em sentimentos individuais e, estes, para
se manifestarem eficazmente, reclamam uma expressiao co-
letiva que deve se fixar em objetos concretos:

sentimentos individuais de apego;
condutas coletivas ritualizadas;
objeto representativo do grupo.

Assim se explica o papel atribuido, nas sociedades con-
temporaneas, a simbolos tais como bandeiras, reis, presi-
dentes, etc.

Mas por que o totemismo recorre a animais ou a plan-
tas? Durkheim deu uma explicacao contingente a este fe-
nomeno: a permanéncia e a continuidade do cla requerem
somente um emblema, que pode ser — e que deve ser na
origem — um sinal arbitrario. Suficientemente simples pa-
ra que qualquer sociedade, mesmo a que nio tenha meios
de expressao artistica, possa conceber a sua idéia. Se «re-
conhecemos» posteriormente nos seus sinais a representa-
¢ao de animais ou de plantas é que os animais e as plan-
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las estao presenles, acessiveis, facilmente significaveis. Pa-
ra Durkheim, por conseguinte, o lugar que o totemismo da
aos animais e aos vegetais constitui uma espécie de feno-
meno que sc retardou. Era natural que ele se produzisse,
mas nao ofercce nada de essencial. Radcliffe-Brown, ao
contrario, afirma quec a ritualizacao das reclacoes entre o
homem ¢ o animal oferece um quadro mais geral e mais
vaslo que o totemismo e no interior do qual cle teve que
sc claborar. Esta alitude ritual ¢ verificada entre os povos
sem totemismo, como os esquimos, e conhecemos outros
exemplos, igualmente independentes do totemismo, visto que
os insulares de Andaman observam uma conduta ritual
para com as tartarugas, que ocupam um lugar importante
em sua alimentacao, os indios da California para com seus
salmoes, e todos os povos articos para com seus ursos. Es-
tas condutas estao de fato universalmente presentes nas
sociedades dos cacadores.

As coisas permaneccriam assim, se ncnhuma segmenta-
cao social aparecessc. Mas, uma vez que esta se efetua, a
scgmentacao ritual e religiosa seguird automaticamente. As-
sim, no catolicismo, o culto aos santos se desenvolveu com
a organizacdo das pardquias e a individualizacao religiosa.
A mesma tendéncia € ao menos esbo¢ada entre os esqui-
mos, com a divisao em «povo do inverno» e «povo do ve-
rao», e com a dicotomia ritual correspondente.

Sob a dupla condi¢do de admitir, como a observacdo sem-
pre e em todo lugar o sugere, que os interesses naturais
suscitam condutas ritualizadas e que a segmentacgao ritual
segue a segmentacao social, o problema do totemismo de-
saparece e da lugar a um problema diferente, mas que tem
a vantagem de ser muito mais geral:

Por que a maioria dos povos chamados primitives adota, mos seus
costumes e mos seus mitos, uma atitude ritual para com os animais e
as outras espécies maturais? (p. 129).

As analises precedentes ofereceram a resposta, pensa
Radcliffe-Brown: é um fato universalmente atestado que
toda coisa ou todo acontecimento que exerce uma influén-
cia importante sobre o bem-estar material ou espiritual de
uma sociedade tende a tornar-se objeto de uma atitude
ritual. Se o totemismo escolhe as espécies naturais para
servir de emblemas sociologicos dos segmentos da socie-
dade, ¢ simplesmente porque antes do aparecimento do to-
temismo estas espécies ja eram objeto de atitudes rituais.

Radcliffe-Brown inverte assim a interpretacao de Dur-
kheim, segundo a qual os totens sdo objeto de atitudes ri-
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tuais (na linguagem de Durkheim: «sagrados»), porque fo-
ram primeiramente chamados para servir de emblemas so-
ciologicos. Para Radcliffe-Brown a natureza é antes incor-
porada que subordinada a ordem social. De fato, a esta
etapa do desenvolvimento de seu pensamento, Radcliffe-
Brown «naturaliza», se assim se pode dizer, o pensamento
de Durkheim. Ele ndo pode admitir que um método, osten-
sivamente tomado de empréstimo as ciéncias naturais, con-
duzisse ao resultado paradoxal de constituir o social sobre
um plano separado. Para ele, dizer que a etnologia pode ser
julgada pelo método das ciéncias naturais equivale a afir-
mar que a etnologia é uma ciéncia natural. Nao basta por-
tanto — como fazem as ciéncias naturais, mas em outro
nivel — observar, descrever e classificar: o préoprio objeto
de observaciao, por menor que seja, deve surgir da natu-
reza. A interpretacao final do totemismo pode dar prefe-
réncia a segmentacao social em vez da segmentacado ritual
e religiosa; uma e outra permanecem, da mesma forma,
funcdo de interesses «naturais». Segundo a primeira teoria
de Radcliffe-Brown, como também para Malinowski, um
animal s6 se torna «totémico», quando, em primeiro lugar,
é «<bom para comery.

3

Contudo, o pesquisador incomparavel que foi Malinowski
sabia, melhor que ninguém, que nao se chega ao fim de um
problema concreto por meio de generalizacoes. Quando ele
estuda, ndo o totemismo em geral, mas a forma particular
que ele assume nas ilhas Trobriand, as considera¢ées bio-
logicas, psicoldgicas e morais deixam o campo livre para
a etnografia e mesmo para a histdria.

Perto da aldeia de Laba’i se encontra um orificio deno-
minado Obukula por onde se imagina que tenham saido,
das profundezas da terra, os quatro clas que compéem a
sociedade trobriand. Em primeiro lugar saiu o iguana, ani-
mal do cla lukulabuta; em seguida, o cachorro, do cla
lukuba, que ocupava entao o primeiro lugar; depois, vem o
porco, representante do cla malasi que é atualmente o cla
principal; enfim, o totem do cla lukwasisiga: crocodilo, co-
bra ou gamba, segundo as versoes do mito. O cachorro e o
porco comecaram a andar, aqui e la4; o cachorro encontrou
na terra um fruto da arvore noku, farejou-o e comeu-o.
Disse entao o porco: «comeste fruto da noku, comeste lixo,
és vil de nascimento. Eu é que serei o chefe». Desde entao,
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a chefia pertence a mais alta linhagem do cla malasi. Com
efeito, o fruto da noku, colhido somente em época de carén-
cia, é tido como um alimento inferior (MALINOoWSKI [27,
vol. II, p. 499).

Segundo a afirmacdo do prdoprio Malinowski, estes ani-
mais totémicos estdo longe de ter uma igual importincia
na cultura indigena. Dizer, como ele, que a insignificincia
do primeiro — o iguana — e dos que surgiram por ulti-
mo — crocodilo, cobra ou gamba — se explica pelo lugar
inferior determinado aos clas correspondentes, esta em con-
tradicdo com a sua teoria geral do totemismo, uma vez que
esta explicacdo é de ordem cultural e nao natural: socio-
logica e ndo mais biolégica. Para dar a explicacdo da hie-
rarquia dos clas, Malinowski deve, além do mais, consi-
derar a hipotese segundo a qual dois clas proviriam de
invasores vindos por mar, os dois outros representando os
autdctones. Além do mais, a hipotese é historica, e assim,
nio universal (ao inverso da teoria geral que pretende a
universalidade), e sugere que o cachorro e o porco pode-
riam figurar no mito a titulo de animais «culturais» e os
outros «naturais», porque associados mais estreitamente a
terra, a4 agua, ou a floresta. Para tomarmos tal caminho
ou caminho paralelo, seria necessario referir-nos a etno-
zoologia da Melanésia (isto é, aos conhecimentos positivos
que os indigenas desta parte do mundo tém dos animais,
a maneira pela qual eles os utilizam nos planos técnico e
ritual e as crencas que mantém a respeito), e nao a pre-
conceitos utilitarios desprovidos de todo fundamento em-
pirico particular. Por outro lado, é claro que relagées co-
mo estas que acabamos de evocar a titulo de exemplo sao
concebidas, ndo vividas. Formulando-as, o espirito se deixa
guiar mais por uma finalidade teérica que pratica.

Em segundo lugar, a procura da utilidade «a todo custo»
se choca contra estes iniimeros casos em que os animais
ou plantas totémicas nao oferecem nenhuma utilidade de-
cifravel do ponto de vista da cultura indigena. Para res-
peitar os principios, é necessario entdo manipular a noc¢ao
de interesse, dar-lhe, cada vez, um sentido apropriado, de
tal maneira que a exigéncia empirica, colocada de saida
como ponto de partida, se transforma progressivamente em
jogo verbal, peticao de principio, ou tautologia. O préprio
Malinowski é incapaz de permanecer fiel ao axioma (que,
contudo, fundamenta seu sistema) reduzindo as espécies
totémicas a espécies uteis e, acima de tudo, comestiveis:
imediatamente lhe é necessario propor outros motivos: ad-



mira¢do ou medo. Mas por que cncontramos, na Australia,
totens tao excéntricos como o rir, diversas doencas, o vo-
mito e o cadaver?

Um gosto obstinado pelas interpretagdes utilitarias se in-
troduz as vezes numa estranha dialética. Assim, Ursula
McConnel afirma que os totens dos wik-munkan (na costa
do golfo de Carpentiria na Austrdlia Setentrional) refle-
tem interesses economicos: as tribos costeiras tém por lo-
tens o dugong, a tartaruga do mar, diversos lubaroes, ca-
ranguejos, ostras ¢ outros moluscos, assim como a trovoa-
da «que anuncia a cstagio do vento do norte», a maré
alta «que traz o alimento» e um pequeno passaro «imagi-
nado como protetor das operacdes de pesca». As populacdes
do interior tém também totens relacionados com o seu
meio-ambiente: rato-do-campo, canguru wallaby, grama no-
va «da qual estes animais se alimentams, araruta, inha-
me, etc.

E bem mais dificil no cntanto explicar a afecicdo pela
estrela cadente — outro totem — «que anuncia a morte
de um parente». Mas, continua o autor, ¢ porque, além de
sua funcao positiva, ou em lugar dela,

.. os totens podem representar coisas perigosas e desagraddiveis tais
como crocodilos e moscas [em outros lugares também sanguessugas]
que oferecem um interesse social megativo de tal maneira que ndio po-
demos ignord-los, mas podemos multiplicd-los para prejudicar os inimi-
gos e og estrangeiros (MCCONNEL, p. 183).

A esse respeito dificilmente encontrariamos alguma coi-
sa que, sob um ou outro aspecto, positiva ou negativamente
(ou mesmo por causa de sua indiferenca?), nao oferecesse
um interesse, e a teoria utilitaria e naturalista limitar-se-ia
a uma série de proposicoes sem contetido.

Todavia, Spencer e Gillen sugeriram, ha muito tempo,
uma explicacao bem mais satisfatéria de inclusdao, no niu-
mero dos totens, de espécies que um utilitarismo ingénuo
simplesmente tacharia de nocivo.

As moscas e o8 mosquitos sdo uma tal praga que, 4 primeira vista,
temos dificuldade de compreender por que existem ceriménias desti-
nadas a garantir sua multiplicagdo... Contudo, é mecessdrio nio esque-
eer que as moscas e os mosquitos, se bem que detestdveis em si mesmos,
estdo intimamente associados dquilo que o indigena deseja obter acima
de tudo em certos perindos do ano, isto é, uma chuva forte (p. 161).

O que equivale a afirmar — e a formula poderia ser
estendida ao campo todo do totemismo — que moscas e
mosquitos nao sdo percebidos como estimulantes, mas con-
cebidos como sinais,
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No estudo que analisamos num capitulo precedente, Firth
parecc ainda tender para as cexplicacoes utilitarias. O inha-
me, o taro, o coco, a fruta-pao sao mercadorias principais
em Tikopia e como tais tidas como infinitamente preciosas.
Contudo, quando se quer compreender por que os peixes
comestiveis sio excluidos do sistema totémico, este tipo de
interpretacdo deve ser considerado em suas nuangas: an-
tes da pesca, o peixe constitui uma entidade vaga e indi-
ferenciada; ndo existe, presente e ohservavel, como as plan-
tas alimentares estio nos jardins e pomares. Por isso os
rituais de pesca ndo sdo repartidos entre os clas; estes os
celebram solidariamente em volta de pirogas sagradas, com
ajuda das quais os homens se¢ apropriam dos peixes:

quando se trata das plantas alimentares, a sociedade se interessa
pelo seu crescimento; quando se trata do peire, ela se interessa em
capturd-lo (FIrRTH [1], p. 614).

A tcoria é engenhosa; mas, mesmo se a aceitassemos, ecla
logo mostraria que a relacdo entre o homem e suas neces-
sidades ¢ mediada pela cultura ¢ niio pode ser concebida
simplesmente em termos de natureza. Como o proprio Firth
o observa atentamente:

.. a maior parte das espécies animais totémicas mdo oferecem inte-
resse econémico acentuado (FIRTH [1], p. 295).

Mesmo no que se refere a alimentos vegetais, uma outra
obra de Firth sugere que as coisas sio mais complexas do
que a interpretacdo utilitaria o admite. A nocao de interesse
econdmico comporta varios aspectos que convém distinguir,
e que nem sempre coincidem entre si, nem coincide.cada
um deles com os comportamentos socioldgicos e religiosos.
E assim que se pode classificar as plantas alimentares em
ordem hierdrquica decrescente de acordo com o lugar que
queremos dar-lhes na alimentacio (I), no trabalho neces-
sario a seu cultivo (II), na complexidade do ritual desti-
nado a garantir seu crescimento (III), na complexidade
dos ritos de colheita (IV), enfim, na importancia religiosa
dos clas que controlam as espécies principais (V). a saber:
kafika (inhame), taumako (taro), tafua (coqueiro), fan-
garere (fruta-pao). Resumindo as indicacdes de Firth (qua-
dro IV) chega-se ao seguinte quadro:



() (I1) (111) (IV) (V)

taro taro inhame inhame Kafika

fruta-pao inhame taro taro Taumako

coqueiro pulaka (Alo- coqueiro fruta-péo Fangarere

casia sp.)

bananeira coqueiro bananeira sagu Fusi (casa de
tafua)

pulaka bananeira fruta-pao coqueiro Tafua

sagu fruta-pao sagu bananeira (nada)

inhame sagu pulaka pulaka (nada)

(FirTH [2], p. 65).

O quadro nao corresponde ao sistema totémico, uma vez
que o numero das plantas que nele figuram é mais eleva-
do; o inhame, controlado pelo cla colocado em mais alto
grau e cujo ritual é também o mais complexo, tanto para
o cultivo como para a colheita, ocupa o ultimo lugar na
importancia alimentar, o segundo no trabalho exigido. A
bananeira e a palmeira de sagu nao «totémicos» sdo obje-
to de um ritual mais importante, tanto para o cultivo quan-
to para a colheita, do que a fruta-pao e o coqueiro, contudo
«totémicos», etc.

4

E pouco provavel que Radcliffe-Brown teve consciéncia
clara da evolucdo de seu pensamento no curso dos ultimos
trinta anos de sua vida, pois mesmo seus escritos mais
tardios testemunham uma grande fidelidade ao espirito de
seus trabalhos mais antigos. Além do mais, esta evolucio
nao se fez progressivamente: diriamos que as duas tendén-
cias sempre coexistiram nele: ora uma, ora outra, se afir-
mou mais, conforme o momento e a ocasido. A medida que
ele envelhecia definiu-se com bastante precisio cada uma
de suas tendéncias, tornando a oposicdo mais patente, mas
é impossivel predizer que uma delas finalmente tivesse
prevalecido.

Portanto, ndo devemos nos mostrar muito surpresos que,
exatamente dez anos apés ter formulado sua primeira teo-
ria do totemismo, Radcliffe-Brown se tenha oposto a Ma-
linowski a respeito da magia, e que a interpretacio por
ele proposta entdo desse fenémeno, muito achegado ao ou-
tro, seja a mais distanciada possivel de suas idéias ante-
riores. Mais coerente neste caso, Malinowski tratou o pro-

72



blema da magia da mesma maneira que o do totemismo:
apelando para conmderagoeq psicologicas gerais. Todos os
ritos e praticas magicas se reduziriam para o homem a um
meio de abolir ou de atenuar a ansiedade que ele sente
ao atacar empreendimentos cuja saida é incerta. A magia
teria assim uma finalidade pratica e afetiva.

Notemos imediatamente que a conexdo postulada por Ma-
linowski, entre magia e risco, ndo ¢ nada evidente. Todo
empreendlmento comporta um risco, seja o simples fracas-
so ou o resultado que nado corresponde plenamente a es-
peranca do autor. Ora, para cada sociedade, a magia ocupa
um setor bem delimitado que inclui certos empreendimen-
tos. e dcixa outros fora. Pretender que os primeiros sao
premsamente os que a sociedade tém por incertos seria uma
peticdo de principio, uma vez que nao existe critério obje-
tivo que permita decidir quais empreendimentos as socie-
dades humanas tém por mais, ou menos, arriscados, inde-
pendentemente do fato de alguns dentre eles serem acom-
panhados por ritos. Conhecemos sociedades onde tipos de
atividade, que comportam certos perigos, permanecem es-
tranhos a magia. £ o caso dos ngindo, pequena tribo ban-
to de nivel técnico e econémico muito baixo, que leva uma
vida precaria nas florestas do Tanganica Meridional e en-
tre os quais a apicultura florestal desempenha um papel
importante:

Levando em conta que a apicultura expée a numerosos riscos — lon-
gas caminhadas moturnas muma floresta hostil e encontros com enxa-
mes de abelhas hostis a grandes alturas — poderia parecer muito es-
tranho que ela mao seja acompanhada de menhum ritual. Mas fizeram-
me observar que o perigo mdo exige mnecessariamente o ritual. Muitas
tribos cacadoras se precipitam sobre a cagca grande sem muita forma-
lidade. E o ritual influi muito pouco na busca alimentar cotidiana dos
ngindo (CrOSSE-UPCOTT, p. 98).

A relacdo empirica, postulada por Malinowski, nao é pois
verificada. E sobretudo, como observa Radcliffe-Brown, a
argumentacao que ele propde (seguindo, alias, Loisy) se-
ria igualmente plausivel, se lhe invertéssemos os termos,
para chegar a uma tese exatamente oposta:

.. @ saber, na falta do rito e de cremgas associadas, o individuo nao
experimentaria ansiedade; e que o rito, por efeito psicolégico, cria um
sentimento de inseguranca e de pengo. E pouco wverossimil que um
msular de Andaman considerasse perigoso comsumir carne de dugong,
de Dporco ou de tartaruga, se mdo existisse um conjunto de ritos espe-
clais cuja fmalzdade expressa é protegé-lo contra estes perigos.

Se pois uma teoria etnolégica afzfrma que a magia e a religido pro-
porcionam ao homem a confianga em si, o bem-estar moral e um sem-
timento de seguranga, bem poderiamos dizer também que fazem nas-
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cer entre os homens medos e angistias dos quais, caso contrdrio, esta-
riam isentos (RADCLIFFE-BROWN [2], p. 148-149).

Portanto, nao é porque os homens sentem ansiedade em
certas situacoes que eles recorreram a magia, mas porquc
recorreram a magia é que estas situacoes geram ansiedade.
A argumentacao, porém, vale também contra a primeira teo-
ria do totemismo de Radcliffe-Brown, uma vez que torna a
afirmar que os homens adotam uma atitude ritual para
com as espécies animais e vegetais que lhe inspiram inte-
resse — € preciso entender: interesse espontineo. Nao se
poderia também dizer (e a excentricidade das listas de to-
tens ndo o sugere) que é-mais exatamente em virtude das
atifudes rituais que eles observam para com estas espé-
cies (uc os homens siao levados a encontrar um interesse
nelas?

Poder-se-ia certamente conceber que, no inicio da vida
cm sociedade e mesmo aiizda hoje, individuos vitimas da
ansiedade tenham inventado, e inventam sempre, compor-
tamentos compulsivos, semelhantes aqueles que observamos
entre os psicopatas: sobre esta multidio de variagées in-
dividuais sc exerceria uma espécie de selecdo social que,
assim como a scleg¢ao natural o faz através das mutacoes,
preservaria ¢ generalizaria as que sdo tuteis a perpetuacao
do grupo ¢ a manutenciao da ordem, eliminando completa-
mente as outras. Mas csta hipodtese, dificilmente verifica-
vel no presente e de modo algum num passado longinquo,
niao acrescentaria nada a simples constatacio de que os
ritos nascem e desaparccem irregularmente.

Para que o argumento da ansiedade ofereca um eshoco
que seja de explicacdo, scria necessario saber em primeiro
lugar cm que consiste a ansiedade, e em seguida que rela-
¢oes existem, por um lado, entre uma emocdio confusa e
desordenada, ¢ por outro, entre condutas caracterizadas
pela mais rigorosa precisio, ¢ que se dividem em muitas
categorias distintas. Por meio de qual mecanismo a primei-
ra cngendraria as segundas? A ansiedade ndo é uma cau-
sa; € a maneira pela qual o homem percebe, subjetiva e
obscuramente, uma desordem interior que ele mesmo igno-
ra sc ¢ fisica ou mental. Se existe uma conexdo inteligi-
vel, esta devera ser procurada entre as condutas articula-
das e as estruturas de desordem, cuja teoria ainda falta
fazer, ¢ ndo entre cstas condutas e o reflexo de fenémenos
desconhecidos no dominio da sensibilidade.

A psiquiatria, de¢ (ue se vale Malinowski implicitamente,
sc encarrega de nos cnsinar que as condutas dos doentes
sio simbolicas ¢ que a sua interpretacio se apéia numa
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gramatica, islo ¢, num codigo que, como todo codigo, é, por
natureza, cxtra-individual. Estas condutas podem vir acom-
panhadas de ansiedade; nao é, porém, a ansiedade que as
produz. O vicio fundamental da tese de Malinowski é tomar
por uma causa o que, na melhor das hipodteses, é s6 uma
conse(fiiéncia ou um fendémeno concomitante.

Como a afetividade é¢ o lado mais obscuro do homem,
fomos constantcmente tentados a recorrer a ela, esquecen-
do que aquilo que é rebelde a explicacdo nao é adequado,
por este motivo, para servir de explicacdo. Um dado nao
¢ primdario porque ¢é incompreensivel: esta caracteristica
indica somente que a explicacdo, se existe, deve ser pro-
curada num outro plano. Do contrario, contentar-nos-emos
em apor uma outra cliqueta ao problema, pensando té-lo
resolvido.

A primeira etapa da doutrina de Radcliffe-Brown ja foi
suficiente para demonstrar quc esta ilusao viciou as refle-
xoes sobre o totemismo. E ela também que desfaz a tenta-
tiva de Freud em Totem et Tabou. Sabemos que Kroeber
mudou um pouco de atitude frente a esta obra, vinte anos
depois de té-la primeiramente condenado por suas inexa-
tidées ¢ scu mcétodo pouco cientifico. Em 1939, contudo, sc
acusou de injustica: nao teria cle esmagado uma borbole-
ta com uma marreta? Se Freud renunciava, o que parece
ler feilo, a considerar o assassinato do pai como um acon-
tecimento histérico, poderiamos ver ai a expressio simbo-
lica de uma virtualidade recorrente: modelo genérico e in-
temporal de atitudes psicolégicas inerentes em fendmenos
ou institui¢oes que se repetem, tais como o totemismo e os
tabus (KroeBer [3], p. 306).

Mas a verdadeira questio niio estd ai. Ao contrario do
(fue sustenta Freud, os constrangimentos sociais, positivos
¢ ncgativos, nao sc explicam, nem quanto 4 origem nem
(quanto a sua persisténcia, pelo efeito de pulsdes ou de emo-
¢oes que reapareceriam com as mesmas caracteristicas no
percurso dos séculos ¢ dos milénios, em individuos dife-
rentes. Pois, se a recorréncia dos sentimentos explicasse a
])e}-sisténcia dos costumes, a origem dos costumes deveria
coineidir com a apariciio dos sentimentos, e a tese de Freud
nio seria modificada, mesmo se o impulso parricida cor-
respondesse a uma situaciio tipica, em lugar de um acon-
lecimento historico.*

'Ao contrario de Kroeber, nossa atitude para com Totem et Tabou
'EOI'nou-se. antes mais dura no decorrer dos anos: cf. Les Structures
élémentaires de la parenté, p. 609-610,
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Nos nao sabemos nada, e jamais saberemos algo, sobre
a origem primeira de crengas e costumes cujas raizes se
aprofundam num passado longinquo; mas, em relagao ao
presente, é certo que as condutas sociais nio sdo desempe-
nhadas espontaneamente por cada individuo, sob o efeito
de emocdes atuais. Os homens nao agem, enquanto mem-
bros de um grupo, de acordo com aquilo que cada um sen-
te como individuo: cada homem sente em fun¢ao da ma-
neira pela qual lhe é permitido ou prescrito comportar-
se. Os costumes sdo dados como normas externas antes de
engendrar sentimentos internos e estas normas insensiveis
determinam os sentimentos individuais, assim como as cir-
cunstancias em que poderdao, ou deverdo, se manifestar.

Além disso, se as instituicées e os costumes tiravam sua
vitalidade do fato de serem continuamente refrescadas e
revigoradas por sentimentos individuais, semelhantes aque-
les em que se encontrava sua primeira origem, elas de-
veriam encerrar uma riqueza afetiva continuamente reno-
vada, que seria seu conteido positivo. Sabemos que ndo é
assim e que a fidelidade que se lhe atribui resulta, mais
comumente, de uma atitude convencional. Qualquer que
seja a sociedade a que pertenca, o sujeito raramente é ca-
paz de indicar uma causa para este conformismo: tudo
o que sabe dizer é que as coisas sempre foram assim, e
que age como se agiu antes dele. Este tipo de resposta nos
parece perfeitamente veridico. O fervor nio transparece
na obediéncia e na pratica, como deveria ser o caso se cada
individuo assumisse as crencas sociais porque em tal ou tal
momento de sua existéncia ele as teria vivido intima e
pessoalmente. A emocao vem somente quando o costume,
indiferente em si mesmo, é violado.

Parece que chegamos a Durkheim; mas este, em tltima
andlise, também deriva os fendmenos sociais da afetivida-
de. Sua teoria do totemismo parte da necessidade e se com-
pleta recorrendo ao sentimento. Como ja lembramos, a
existéncia de totens resulta para ele do reconhecimento de
efigies animais ou vegetais naquilo que inicialmente eram
apenas sinais ndo figurativos e arbitrarios. Mas por que
os homens chegam a simbolizar suas filiacoes a clas por
meio de sinais? Em razdo, diz Durkheim, da «tendéncia
instintiva» que leva «homens de cultura inferior... asso-
ciados numa vida comum... a pintar ou a gravar no corpo
imagens que relembram esta comunidade de existéncia»
(p. 332). Este «instinto» grafico estd pois na base de um
sistema que cncontra seu coroamento numa teoria afetiva
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do sagrado. Mas, como aquelas que acabamos de criticar,
a teoria de Durkheim sobre a origem coletiva do sagrado
se baseia numa peticao de principio: nao sdo as emogodes
atuais, sentidas por ocasiao das reunides e das cerimonias,
que engendram ou perpetuam os ritos, mas ¢ a atividade
ritual que suscita as emogdes. A idéia religiosa, embora nao
nasca «de meios sociais efervescentes e desta propria efer-
vescéncias» (DURKHEIM, p. 313), contudo, é um pressuposto
basico para eles. :

Em verdade, as pulsoes ¢ emocgoes nao explicam nada;
elas sempre resultam: seja do poder do corpo, seja da im-
poténcia do espirito. Sdo conseqiiéncias nos dois casos, ja-
mais causas. Estas s6 podem ser procuradas no organis-
mo, como s6 a biologia o sabe fazer, ou no intelecto, inico
caminho oferecido a psicologia e a etnologia.
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CariturLo QUARTO
A CAMINHO DO INTELECTO

1

Os 1ALLENSI do norte da Costa do Ouro sc dividem em clas
patrilincares que observam diferentes proibi¢ocs totémicas.
Tém este traco em comum com os povos do Alto Volta ¢
nicsmo com o conjunto dos povos do Sudao Ocidental. Nao
se trata somente de uma semeclhanga formal: as espécies
mais comumente proibidas de animais sao as mesmas cm
toda a extensao deste vasto territorio, como também sao
os mesmos os mitos invocados para justificar as proibigoes.

As proibicoes totémicas dos tallensi compreendem passa-
ros tais como o canario, a rola, a galinha doméstica; rép-
teis como o crocodilo, a serpente, a tartaruga (terrestre ou
aquatica); certos pcixes; o gafanhoto grande; roedores:
esquilo e lebre; ruminantes: cabra e carneiro; carnivoros
como o gato, o cachorro e o leopardo; enfim, outros
animais: macaco, porco selvagem, etc.:

E impossivel descobrir algo de comum a todas estas criaturas. Algu-
mas ocupam um lugar importante na vida econdmica dos indigenas co-
mo fonte de alimento, mas, deste ponto de wvista, a maioria é de pouca
importancia. Muitas fornecem um prato especial para aqueles que tém
o direito de consumi-las; a carne das outras é rejeitada. Nenhum adul-
to comerd de bom grado gafanhotos, candrios ou pequenas serpentes
comestiveis, e somente as criancas, que comem qualquer animal pequeno
que encontram, freqiientemente o fardo. Muitas espécies sdo tidas por
perigosas, verdadeiramente ou num plano mdgico: assim o crocodilo,
as serpentes, o leopardo e todos os animais ferozes. Muitas, em com-
pensagdo, sdo totalmente inofensivas, tanto do ponto de wvista prdtico
como mdgico. Algumas tém lugar no magro folclore dos tallensi, como
¢ o caso de criaturas tdo diferentes como o macaco, a rola e o gato...
Seja dito de passagem, os clds que tém o gato por totem mdao mostram
nenhum respeito para com os gatos domésticos, nem os cachorros do-
mésticos recebem um tratamento diferente por parte daqueles que po-
dem ou mdo comé-los.

Os animais totémicos dos tallensi mao formam pois uma classe, nem
no sentido zoolégico, utilitdrio e mdgico. Tudo o que se pode dizer é
que em geral eles pertencem a espécies selvagens ou domésticas muito
comuns (FORTES, p. 141-142).

Eis-nos longe de Malinowski. Mas Fortes, sobretudo, co-
loca em plena luz um problema que, depois de Boas, en-
trevemos por detras das ilusGes suscitadas pelo totemismo.
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Para compreender as crengas ¢ as proibi¢coes desta ordem,
nao basta atribuir-lhes uma funcao global: procedimento
simples, concreto, facilmente transmissivel sob forma de
habitos contraidos apds a infancia para tornar visivel a es-
trutura complexa de uma socicdade. Pois uma questio sc
colocaria ainda, e que provavelmente é fundamental: por
que o simbolismo animal? e principalmente por que tal
simbolismo ao invés de outro, uma vez que estabelecemos,
ao menos negativamente, que a escolha de certos animais
nao é explicavel sob um ponto de vista utilitario?

No caso dos tallensi, procedemos por etapas. Ha animais
individuais, ou mesmo, as vezes, espécies geograficamente
localizadas, que sao objeto de tabus porque se encontram
nas vizinhangas de altares dedicados ao culto de ancestrais
determinados. Nao se trata ai de totemismo, no sentido
dado habitualmente ao termo. Os «tabus da terra» for-
mam uma categoria intermediaria, entre estes animais ou
espécies sagradas e os totens: assim, os répteis grandes —
crocodilo, pitao, lagarto arboricola ou aquatico — que nao
podem ser mortos no recinto de um altar da terra. Eles
sao «gente da terra», no mesmo sentido em que os homens
sao chamados de tal ou tal aldeia, e simbolizam o poder
da terra, que pode ser benéfico ou maléfico. Desde logo
se impbe a questdo: por que certos animais terrestres fo-
ram escolhidos e nao outros: o pitao é particularmente sa-
grado no territéorio que tem por guardido um cla determi-
nado, o crocodilo no de um outro cla. Além disso, o animal
é mais que um simples objeto de proibicao: é um ances-
tral cuja destrui¢do equivaleria a um assassinato. Nao que
os tallensi creiam em metempsicose, mas porque os an-
cestrais, seus descendentes humanos, e os animais seden-
tarios, sio todos unidos por um laco territorial: «Os an-
cestrais... estdo espiritualmente presentes na vida social
de seus descendentes da mesma maneira que os animais
sagrados estio presentes nos mares sagrados ou no lugar
com o qual o grupo sc identifica» (p. 143).

A sociedade tallensi ¢ pois comparavel a um tecido cuja
urdidura e teia corresponderiam, respectivamente, as loca-
lidades ¢ as linhagens. Por estarem intimamente entrela-
cados, estes elementos niao constituem menos realidades dis-
tintas acompanhadas de sang¢des e de simbolos rituais par-
ticulares, no quadro geral oferecido pelo culto dos ances-
trais. Os tallensi sabem que um individuo, enquanto pessoa
social, acumula multiplos papéis, cada um deles correspon-
dente a um aspecto ou a uma funcdo da sociedade, e que
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continuamente lhe sao colocados problemas de orientagao
e de selegao: «os simbolos totémicos sao, como todos os
outros simbolos rituais, os pontos de referéncia ideolégicos
que o individuo utiliza para guiar-se» (p. 144). Como mem-
bro de um grande cla, um homem procede de ancestrais
comuns e distantes, simbolizados por animais sagrados; co-
mo membro de uma linhagem, de ancestrais mais proxi-
mos, simbolizados por totens; enfim, como individuo, de
ancestrais particulares que lhe revelam seu destino pes-
soal e que podem se manifestar a ele por intermédio de
um animal doméstico ou de alguma caga:

Mas qual é o tema psicolégico comum o todas estas formas de sim-
bolismo animal? Para os tallensi os homens e seus ancestrais estao
engajados numa luta sem fim. Os homens procuram, por meio de sa-
crificios, comstranger os ancestrais ou granjear seus favores. Mas a
conduta dos ancestrais é imprevisivel. Eles despertam a atengdo dos
homens pelo poder que tém de prejudicar e pela maneira subita com
que ameagam a seguranga cotidiana, antes mesmo que pelo efeito de
uma protecdo benevolente. E por uma intervengio agressiva nos megoé-
cios humanos que eles preservam a ordem social. Seja ld o que fize-
rem, os homens ndo podem jamais controlar os ancestrais. Como o3
animais dos rios ou da floresta, estes sdo agitados, enganadores, pre-
sentes em todos os lugares; sua conduta é imprevisivel e agressiva.
As relagées entre os homens e os animais, tais como as observamos na
experiéncia, fornecem wum simbolo apropriado das relagoes entre os
homens e os ancestrais no plano da causalidade mistica (p. 145).

Nesse confronto, Fortes encontra a explicagao do lugar
predominante atribuido aos animais carnivoros: os que os
tallensi agrupam sob o vocabulo «portadores de presas»
que subsistem e se protegem atacando os outros animais e
as vezes os homens: «seu nexo simbodlico com a agressi-
vidade potencial dos ancestrais é evidente». Pela sua vita-
lidade, estes animais sao também um simbolo conveniente
da imortalidade. Que este simbolismo seja sempre de um
so6 tipo, isto é, animal, provém do carater fundamental des-
te codigo social e moral, constituido pelo culto dos ances-
trais; que simbolos animais diferentes sejam utilizados se
cxplica pelo fato deste cddigo comportar aspectos distintos.

No seu estudo sobre o totemismo na Polinésia, Firth ja
se inclinou para este tipo de explicagao:

As espécies maturais, representadas mo totemismo polinésio, sdo, com
maior freqiiéncia, animais terrestres ou marinhos; e, embora figurem
ocasionalmente, as plantas mdo ocupam nunca um lugar predominante.
Parece-me que esta preferéncia pelos animais se explica pela crenga
de que a conduta do totem informa sobre as agoes ou as intengoes do
deus. Por serem iméveis, as plantas sdo, sob este ponto de vista, de
pouco interesse. Antes se favorece as plantas dotadas de mobilidade ou
de locomogdo, capazes de movimentos muito varidveis; pois também
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oferecem muitos caracteres que chamam a aten¢Go — forma, cor, fero-
cidade, gritos especiais — que podem figurar mais no nidmero dos
meios que os seres sobrenaturais empregam para se manifestar (FIRTH
[1], p. 393).

Estas interpretacées de Firth e de Fortes sdao bem mais
satisfatorias que as dos autores classicos do totemismo, ou
de seus primeiros adversarios, tais como Goldenweiser, pois
escapam do duplo obsticulo de recorrer ao arbitrario ou
a uma evidéncia ficticia. E claro que nos sistemas ditos
totémicos as espécies naturais ndo fornecem quaisquer de-
nominag¢oes a unidades -~sociais, que bem poderiam desig-
nar-se de outro modo; e nio é menos claro que, adotando
um epoénimo animal ou vegetal, uma unidade social néao
afirma implicitamente que entre eles existe uma afinidade
substancial: que ela descende dele, participa de sua natu-
reza ou dele se alimenta... A conexdao nao é arbitraria;
e também ndo é uma relacdo de contigiiidade. Permanece
que, como Firth e Fortes o entreviram, ela seja fundada na
percepcao de uma semelhanca. E preciso saber ainda onde
se situa esta semelhanca e em que plano ela é apreendida.
Pode-se dizer, como os autores que acabamos de citar, que
ela é de ordem fisica ou moral, transpondo assim o empi-
rismo de Malinowski do plano organico e afetivo ao plano
da percepcdo e do julgamento?

Notaremos em primeiro lugar que a interpretacdo s6 ¢é
convincente no caso dessociedades que separam a série
totémica da série genealdgica, reconhecendo-lhe uma im-
portancia igual: uma série pode evocar a outra, por nao
serem ligadas. Mas, na Australia, as duas séries se confun-
dem, e a semelhanca intuitivamente percebida, invocada
por Fortes e Firth, seria inconcebivel, pelo simples fato des-
ta contigiiidade. Num grande nimero de tribos da América
do Norte ou do Sul nenhuma semelhanca é implicita ou
explicitamente postulada; a conexao entre os ancestrais e
0os animais é externa e historica: eles se conheceram, se
encontraram, entraram em choque ou se associaram. E o
que também dizem muitos mitos africanos e mesmo tallen-
si. Todos estes fatos incitam a procurar a conexao num
plano bem mais geral e os autores que discutimos nao
poderiam se opor, porque a conexao que eles mesmos su-
gerem ¢é apenas inferida.

Em segundo lugar, a hipétese tem um campo de aplica-
cao muito restrito, Firth a adota para a Polinésia em vir-
tude da preferéncia que se constata ai pelos totens ani-
mais; e Fortes reconhece que ela vale sobretudo para cer-
tos animais «portadores de presas». O que faremos, en-
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fim, com os outros, ¢ o que faremos com os vegetais, onde
ocupam um lugar mais importante? O que faremos, en-
fim, com os fendmenos ou objetos naturais, com os esta-
dos normais ou patologicos, com os objetos manufatura-
dos que podem servir de totens e que desempenham um
papel nao negligenciavel, as vezes mesmo essencial, em
certas formas de totemismo australiano e indiano?

Em outras palavras, a interpretacdo de Firth e de For-
tes é limitada em dois sentidos. Primeiramente, é limi-
tada as culturas que possuem um culto dos ancestrais mui-
to desenvolvido bem como uma estrutura social do tipo
totémico; em seguida, entre estas, as formas de totemismo
principalmente animal, ou mesmo restrita a certos tipos de
animais. Ora — e neste ponto estamos de acordo com Rad-
cliffe-Brown — nao chegaremos ao fim do pretenso pro-
blema totémico, imaginando uma solu¢do de um campo
de aplicacdo limitado, e depois manipulando os casos rebel-
des até que os fatos se amoldem, mas atingindo inicial-
mente um nivel suficientemente geral para que todos os
casos observados possam nela figurar como modos par-
ticulares.

Finalmente, a teoria psicolégica de Fortes repousa numa
analise incompleta. E possivel que, de um certo ponto de
vista, os animais sejam, grosso modo, comparaveis aos an-
cestrais. Mas esta condi¢gao nao é necessaria nem suficien-
te. Se nos é permitida a expressao, ndo saio as semelhangas,
mas sim as diferengas, que se assemelham. Entendamos por
isto, primeiramente, que ndo ha animais que se asseme-
lham entre si (por participarem do comportamento ani-
mal) e ancestrais que se assemelham entre si (por parti-
ciparem do comportamento ancestral), enfim, uma seme-
Ihanca global entre os dois grupos, mas, de um lado, ani-
mais que diferem uns dos outros (porque procedem de
espécies distintas, das quais cada uma tem uma aparén-
cia fisica e um modo de vida que lhe é proprio) e de ou-
tro, homens — cujos ancestrais formam um caso particu-
lar — que diferem entre si (por serem repartidos entre
segmentos da sociedade, ocupando cada um uma posi¢ao
particular na estrutura social). A semelhanca que as re-
presentacoes ditas totémicas supéem é entre estes dois sis-
temas de diferengas. Firth e Fortes efetuaram um grande
progresso, passando do ponto de vista da utilidade subje-
tiva ao da analogia objetiva. Mas, este progresso, uma vez
conquistado, resta fazer a passagem da analogia externa
a4 homologia interna.
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A idéia de uma semelhanca, objetivamente percebida,
entre os homens e os totens ja colocaria um problema no
caso dos azande que, no numero de seus totens, contam
com animals imaginarios: cobra d’dgua com penacho, co-
bra arco-iris, leopardo d’agua, animal-trovao (Evans-Prit-
cHARD (1], p. 108). Mas, mesmo entre os nuer, cujos totens
correspondem todos a seres ou objetos reais, é necessario
reconhecer que a lista forma uma disposicao bem bizarra:
ledo, antilope d’agua -(um bovino), lagarto monitor, croco-
dilo, diversas cobras, tartaruga, avestruz, garca, passaro
durra, diversas arvores, papiros, cabaca, diversos peixes,
abelha, formiga vermelha, rio e riacho, gado malhado, ani-
mais unicornos, couro, caibro, corda, diversas partes do cor-
po de animais, e, enfim, diversas doencas. Quando consi-
deramos seus totens como um todo,

podemos dizer que menhum fator wutilitario bem determinado co-
mande a sua escolha. Os mamiferos, pdssaros, peixes, plantas e objetos
que sdo os mais Uteis aos nuer mao figuram mo numero de seus totenms.
As observagcies sobre o totemismo muer mdo confirmam, pois, a tese da-
queles que véem mo totemismo, principal ou exclusivamente, a expres-
sdo ritual de interesses empiricos (EVANS-PRITCHARD [3], p. 80).

O argumento é explicitamente dirigido contra Radcliffe-
Brown, e Evans-Pritchard lembra que ja fora formulado
por Durkheim a respeito de teorias analogas. O que se-
gue poderia aplicar-se a interpretacao de Firth e de Fortes:

" Em geral os totens nuer também ndo sdo criaturas que podemos es-
perar encontrar em virtude de alguma particularidade marcante, pré-
pria a atrair a atengdo. Bem ao conmtrdrio, as criaturas que inspiraram
a imaginagdo mitopoética dos nuer e que ocupam o primeiro lugar em
seus contos mdo aparecem como totens, sendo raramente, e de maneira
pouco significativa (ibid., p. 80).

Nosso autor se esquiva portanto de responder a questdo
— encontrada constantemente, e como um leitmotiv, desde
o inicio de nossa exposi¢cio — por que os mamiferos, pas-
saros, répteis e arvores se tornaram os simbolos das rela-
¢oes entre o poder espiritual e as linhagens. Quando mui-
to, ele observa que crencas amplamente difundidas podem
preparar certos seres para exercerem esta funcao: os pas-
saros voam e estdo pois em melhores condi¢ées de se co-
municarem com o espirito supremo que reside no céu. O
argumento nao se aplica as cobras, embora, 4 sua maneira,
sejam também manifestacbes do espirito. As arvores, ra-
ras na savana, sao tidas como favores divinos em virtude
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da sombra que trazem; os rios e riachos tém relacdo com
o espirito das aguas. Acredita-se que os animais unicornos
e os de pé€lo vistoso sao sinais visiveis de uma atividade
espiritual excepcionalmente poderosa.

A nao ser que voltemos a um empirismo e a um natu-
ralismo que Evans-Pritchard rejeita com justa razao, faz-
se necessario reconhecer (ue estas consideracoes indigenas
tém pouca importincia. Pois, se excluirmos que as aguas
sejam objeto de atitudes rituais em virtude de sua funcao
biolégica ou econdémica, sua suposta relacdo com o espi-
rito das 4guas se reduz a uma maneira bem verbal de
exprimir o valor espiritual que se lhe atribui, e isto é uma
explicacdo. Acontece o mesmo com os outros casos. Em
compensacao, Evans-Pritchard soube aprofundar certas ana-
lises que lhe permitem demonstrar, se assim se pode di-
zer, peca por peca, as relacées que, no pensamento nuer,
unem certos tipos de homens a certas espécies de animais.

Para definir os gémeos, os nuer empregam féormulas que
a primeira vista parecem contraditérias. Por um lado, di-
zem que os gémeos sao «uma pessoa» (ran); por outro,
afirmam que os gémeos nao sdo «pessoas» (ran), mas «pas-
saros» (dit). Para interpretar corretamente estas féormulas
€ necessario considerar, etapa por etapa, o raciocinio que
elas supéem. Como manifestacées de poder espiritual, os
gémeos sao primeiro «filhos de deus» (gat kwoth) e — o
céu sendo morada divina — podem também ser chamados
«pessoas do alto» (ran nhial). Sob este aspecto eles se
opoem aos humanos ordinarios que sao «pessoas de baixo»
(ran piny). Como os proprios passaros sdo «do alto», os
gémeos siao também identificados com eles. Contudo, os
gémeos permanecem seres humanos: embora sejam «do
alto» sdo também relativamente «de baixo».
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Mas a mesma distincdo se aplica aos passaros, uma vez
que certas espécies voam mais baixo e pior que outras:
4 sua maneira, por conseguinte, e permanecendo inteira-
mente «do alto», os passaros também podem ser reparti-
dos segundo alto e baixo. Compreende-se entiao por que os
gémeos sio chamados por nome de passaros «terrestres»:
galinha d’angola, francolim, etc.

A relacdo assim colocada entre os gémeos e os passaros
nao se explica nem por um principio de participacido, a
maneira de Lévy-Bruhl, nem por consideracdes utilitarias,
como as invocadas por Malinowski, nem pela intuicao de
uma semelhanca sensivel admitida por Firth e Fortes. Es-
tamos em presenca de uma série de encadeamentos 16gicos
que unem relacoes mentais. Os gémeos «sao passaros», nao
porque se confundem com eles ou porque se lhes asseme-
lham. mas porque os gémeos estdo, em relacao aos outros
homens. como <pessoas do alto» para «pessoas de baixo»,
e, em relacao aos passaros, como «passaros de baixo» para
e¢passaros do altos. Ocupam portanto, como os passaros,
uma posicao intermediaria entre o espirito supremo e os
humanos.

Embora nao formulado expressamente por Evans-Prit-
chard este raciocinio o conduz a uma importante conclu-
sao. Pois este tipo de inferéncia nao se aplica somente as
relacées particulares que os nuer estabelecem entre os gé-
meos e os passaros (tdo estreitamente paralelas, alias, com
aquelas que os kwakiutl da Colimbia Britinica concebem
entre os gémeos e os salmoes, que basta este Unico con-
fronto para sugerlr que, nos dois casos, o processo se fun-
da num principio mais geral) mas para toda rela(;ao pos-
tulada entre grupos humanos e espécies animais. Como o
proorio Evans-Pritchard o disse, esta relacao é de ordem
metaférica (ibid., p. 90: poetic metaphors). Os nuer falam
de espécies naturais, por analogia com seus préprios seg-
mentos sociais tais como as linhagens, e a relacao entre
uma linhagem e uma espécie totémica é concebida no mo-
delo daauilo que chamam de buth: relacdo entre linhagens
colaterais provindas de um ancestral comum. O mundo ani-
mal é. pois, pensado em termos de mundo social. Ha a
comunidade (cieng) dos animais carnivoros — ledo, leopar-
do, hiena, chacal, cachorro selvagem e cachorro doméstico
— que compreende, como uma de suas linhagens (thok
dwiel). os mangustos que se subdividlem em sublinhagens:
variedades de mangustos, de pequenos felinos, etc. Os her-
bivoros formam uma coletividade ou classe (bab), com-
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preendendo todos os bovinos: antilopes, gazelas, bufalos e
vacas; as lebres, carneiros e cabras, etc. O «povo sem pés»
agrupa as linhagens de cobras e o «povo dos rios» reune
todos os animais que habitam nos cursos das aguas e pan-
tanos: crocodilos, lagartos monitor, todos os peixes, os pas-
saros aquaticos, os passaros pescadores, assim como os in-
digenas anuak e balak-dinka, que nao criam gado e sdo
pescadores e cultivam a beira do rio. Os passaros formam
uma vasta comunidade subdividida em muitas linhagens:
«filhos de Deus», «filhos das irmas dos filhos de Deus», e
«filhos ou filhas de nobres» (ibid., p. 90).

Estas classificacOes teoricas estdo na bhase das represen-
tacoes totémicas:

Por conseguinte, a relacdo totémica mdao deve ser procurada ma natu-
reza do préprio totem, mas mas associagoes que ele evoca para o espi-
rito (ibid., p. 82).

Formula a qual Evans-Pritchard deu recentemente uma
expressao mais rigorosa:

Projetam-se sobre as criaturas mogoes e sentimentos cuja origem se
encontra fora delas (EVANS-PRITCHARD [4], p. 19).

Por fecundas que sejam estas concepcoes, elas impoem,
contudo, duas ressalvas. Em primeiro lugar, a analise da
teoria indigena da gemelaridade estda muito estreitamente
subordinada a teologia propria dos nuer:

A féormula [identificando os gémeos a passaros] ndo traduz uma
relagdo diddica entre os gémeos e os pdssaros, mas uma relagdo trid-
dica entre os gémeos, os pdssaros e Deus. E em relagio a Deus que
0s gémeos e o0s pdssaros oferecem um cardter comum... (EVANS-
PrRITCHARD [3], p. 132).

A crenca numa divindade suprema nao é contudo neces-
saria para que se estabelecam relacoes deste tipo, uma vez
que n6és mesmos os temos colocado em evidéncia nas so-
ciedades de espirito muito menos teolégico que a dos nuer.*
Formulando assim sua interpretacdo, Evans-Pritchard cor-
re o risco de restringi-la: como Firth e Fortes (embora em
menor grau) ele apresenta uma interpretacio geral na lin-
guagem de uma sociedade particular e limita assim seu
alcance.

* Comparar deste ponto de vista o esquema da p. 85 do presente tra-
balho com aquele que demos na Gesta de Asdiwal (Anuério 1958-1959
da Ecole des Hautes Etudes, sec¢do das ciéncias religiosas, p. 20. Re-
publicado em Les Temps Modernes, n* 179, margo, 1961, p. 1099).
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Em segundo lugar, Evans-Pritchard niao parece ter medi-
do a importincia da revolugido realizada alguns anos antes
da publicacdo de Nuer Religion por Radcliffe-Brown com
a sua segunda teoria do totemismo.* Esta difere bem mais
radicalmente da primeira do que os etndlogos ingleses ge-
ralmente imaginam. Em nossa opiniao, ela nio sé resolve
definitivamente o problema totémico, mas traz a tona o
verdadeiro problema que se coloca num outro nivel e em
termos diferentes, e que ainda ndo foi claramente perce-
bido, embora, em ultima analise, sua presenca possa apa-
recer como a causa profunda dos intensos debates que o
problema totémico provocou no pensamento etnolégico. Se-
ria quase inacreditavel, com efeito, que numerosos e gran-
des espiritos se tenham empenhado sem motivo razoavel,
mesmo se o estagio alcangcado dos conhecimentos e dos pre-
conceitos tenazes os impedissem de tomar consciéncia dele
ou lhes revelasse dele apenas uma aparéncia deformada.
E desta segunda teoria de Radcliffe-Brown que devemos
agora nos ocupar.

3

O autor nao chamou a atencdo para a novidade desta teo-
ria; ela apareceu vinte e dois anos apds a primeira, no
Huxley Memorial Lecture for 1951 com o titulo «The Com-
parative Method in Social Anthropology». De fato, Rad-
cliffe-Brown a apresenta como um exemplo desse método
comparativo, o inico que pode permitir & antropologia for-
mular «proposicoes gerais». A primeira teoria foi introdu-
zida do mesmo modo (cf. mais acima, p. 65s). De uma a
outra, ha portanto continuidade no plano metodolégico.
Mas a semelhanca termina ai.

As tribos australianas do rio Darling em Nova Gales do
Sul tém uma divisdo em duas metades exogamicas e ma-
trilineares, chamadas, respectivamente, falcio (Eaglehawk)
e gralha (Crow). Pode-se tentar uma explica¢do histdrica
de uma tal organizacdo social: por exemplo, duas popu-
lagoes inimigas decidiram um dia fazer as pazes, e, para
melhor assegura-la, decidiram que dai em diante os ho-
mens de um grupo se casariam com as mulheres do outro
grupo e vice-versa. Como nada sabemos sobre o passado

* Ainda em 1960, Evans-Pritchard parecia crer que a contribuigédo
de Radcliffe-Brown ao problema do totemismo se reduziu a seu artigo
de 1929 (EVANS-PRITCHARD [4], p. 19, n. 1).
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das tribos em questdo, esse tipo de explicacdo ¢ conde-
nado a permanecer gratuito e conjetural.

Procuremos antes, portanto, se existem institui¢oes pa-
ralelas em outros lugares. Os haidas das ilhas Rainha Char-
lotte na Coliimbia Britanica sao divididos em metades ma-
trilineares exogamicas, chamadas respectivamente aguia
(Eagle) e corvo (Raven). Um mito haida conta que, na
origem dos tempos, a aguia era a dona de toda a agua do
mundo, guardada numa cesta nao vazavel. O corvo rou-
bou a cesta, mas, enquanto sobrevoava as ilhas, a agua
derramou-se sobre a terra: assim foram criados os lagos
e os rios, onde, desde entdo, os passaros matam a sede e
para onde afluem os salmées que constituem o principal
alimento dos homens.

Os passaros eponimos destas metades australianas e ame-
ricanas pertencem, pois, a espécies muito proximas e si-
metricamente opostas. Existe, porém, na Australia um mi-
to que se parece muito com o que acabamos de resumir:
outrora o falcao guardava a agua fechada dentro de um
poco tampado com uma grande pedra que erguia quando
queria beber. A gralha descobriu esta artimanha e queria
beber também, levantou a pedra, cocou a cabeca cheia de
piolhos sobre a agua e esqueceu de tampar de novo o poco.
Toda a agua escorreu dando origem a rede hidrografica
da Australia Oriental, e os piolhos do passaro se transfor-
maram em peixes dos quais agora os indigenas se alimen-
tam. No espirito das reconstrug¢des histéricas, seria neces-
sario imaginar relagées antigas entre a Australia e a Amé-
rica para explicar estas analogias?

Isto seria esquecer que as metades exogimicas austra-
lianas — matrilineares e patrilineares — sao freqiientemen-
te designadas com nomes de pdassaros, e que mesmo na
Australia, por conseguinte, as tribos do rio Darling ape-
nas ilustram uma situagdo geral. Encontramos o cacatua
branco oposto a gralha na Australia Ocidental, o cacatua
branco oposto ao cacatua preto na provincia de Victoria.
Os passaros totens sio também muito difundidos na Mela-
nésia; as metades de certas tribos da Nova Irlanda sao
chamadas, respectivamente, de aguia do mar e gaviao pes-
cador. Generalizando ainda, confrontaremos com os fatos
precedentes aqueles que tém alguma relacdo com o tote-
mismo sexual (e ndo mais com metades), também desig-
nado por passaros ou animais semelhantes entre si: na
Australia Oriental o morcego é o totem masculino, a coru-
ja, o totem feminino; na parte setentrional da Nova Gales
do Sul estas func¢Ges sdo respectivamente atribuidas ao



morcego e ao picancilho (Climacteris sp.). Enfim, acontece
que o dualismo australiano sc manifesta no plano das ge-
ragoes, isto ¢, um individuo é colocado na mesma catego-
ria que seu avdé e seu neto, enquanto que seu pai e seu
filho siio colocados na categoria oposta. Quase sempre es-
tas metades formadas por geracoes alternadas nao sao no-
meadas. Mas, quando o sio, podem trazer nomes de pas-
saros: assim, na Australia Ocidental, martim-pescador e
passaro abelheiro, ou ainda, passaro vermelho e passaro
preto:

4 questdo que nos colocamos de indcio: por que todos estes pdssaros?
se ampliou, portanto. Ndo s6 as metades exogdmicas, mas também ou-
tros tipos de divisées dualistas sdo denotadas em referéncia a um
par de pdssaros. E mais aindea, ndo se trata sempre de pdssaros. Na
Austrdlia as metades podem também ser associadas a outros pares ani-
mais: duas espécies de cangurus numa regiGo, duas espécies de abe-
thas numa outra. Na Califérnia wma metade é associada ao cotote, a
outra ao gato selvagem (RADCLIFFE-BROWN [4], ». 118).

O método comparativo consiste precisamente em integrar
um fenémeno particular num conjunto que o progresso da
comparacdo torna cada vez mais geral. Em conclusao, es-
tamos diante do seguinte problema: como explicar que os
grupos sociais, ou segmentos da sociedade, sejam distin-
guidos uns dos outros pela associacdo de cada um com
uma espécie natural particular? Este problema, que é o
do totemismo, encerra dois outros: como cada sociedade
concebe o relacionamento entre os seres humanos e as ou-
tras espécies naturais (problema exterior ao totemismo, co-
mo o prova o exemplo das ilhas Andaman); e como, por
outro lado, grupos sociais vém a ser identificados mediante
emblemas, simbolos ou objetos emblematicos ou simbéli-
cos? Este segundo problema ultrapassa igualmente os qua-
dros do totemismo, uma vez que, deste ponto de vista, um
mesmo papel pode ser atribuido, conforme o tipo de co-
munidade considerada, a uma bandeira, a um brasdo, a
um santo ou a uma espécie animal.

Até o presente a critica de Radcliffe-Brown renova aque-
la que ele formulou em 1929, muito préxima, como o vi-
mos, a de Boas (cf. mais acima, p. 22 e 65). Mas sua con-
feréncia de 1951 inova ao proclamar que esta critica nfo
¢ suficiente, pois subsiste um problema n#o resolvido. Mes-
mo supondo que se pode oferecer uma explicacdo satisfa-
téria da predile¢io «totémicas pelas espécies animais, se-
ria necessario ainda compreender por que tal espécie é
privilegiada dentre outras:
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Em virtude de qual principio, pares como o falcao e a gralha, a
dguia e o corvo, o coiote e o gato selvagem sdo escolhidos para repre-
sentar as metades de uma organizacao dualista? A questdo nmdo é tns-
pirada por uma va@ curiosidade. Se compreendéssemos o principio, esta-
rfamos talvez em condigies de ter um insight de como os povos indi-
genas se representam a organizacdo dualista em fungdo de sua estru-
tura social. Em outros termos, em lugar de mnos perguntarmos: por
que todos estes amimais? podemos perguntar-nos: por que mais espe-
cialmente o falcd@o e a gralha, e todos os outros pares? (ibid., p. 114).

Este passo é decisivo. Ele traz consigo a reintegracao do
conteddo na forma e abre assim caminho a uma verdadei-
ra analise estrutural, igualmente distante do formalismo e
do funcionalismo. Pois é bem uma analise estrutural que
Radcliffe-Brown empreende, por um lado consolidando as
instituicGes com as representacgoes, por outro, interpretan-
do conjuntamente todas as variantes do mesmo mito.

Este mito, conhecido em varias regides da Australia, poe
em cena dois protagonistas cujos conflitos fornecem a ma-
téria principal do relato. Uma versao da Australia Ociden-
tal refere-se ao falcdo e ao macho da gralha, o primeiro,
irmao da méae da segunda, e também seu sogro potencial
em virtude do casamento preferencial com a filha do ir-
mio da mdae. O sogro real ou potencial tem o direito de
exigir de seu genro e sobrinho presentes alimentares, e
falcio manda entdo que a gralha leve a ele um canguru
wallaby. Depois de uma cacada frutuosa, a gralha sucum-
be a4 tentacdo: come a caca e finge entdo voltar de maos
vazias. Mas o tio recusa acreditar e pergunta-lhe a respeito
de sua barriga rechonchuda: é que, diz a gralha, para
acalmar a fome, se encheu de resina de acacia. Sempre in-
crédulo, o falcdo lhe faz cocegas até ela vomitar a carne.
Como castigo joga a culpada no fogo e deixa-a ali até que
seus olhos fiquem vermelhos e suas penas enegrecidas en-
quanto a dor arranca a gralha o grito que lhe ficou desde
entdo caracteristico. O falcdo decreta que a gralha nao ca-
card mais por sua propria conta e ficara reduzida 'a rou-
bar a caca. Desde entdao as coisas sao assim.

E impossivel, prossegue Radcliffe-Brown, compreender
este mito sem se referir ao contexto etnografico. O austra-
liano se considera como um <¢comedor de carne» e o fal-
cdo e a gralha, passaros carnivoros, sao seus principais
concorrentes. Quando os indigenas cacam acendendo fogos
na savana, os falces aparecem subitamente para disputar-
lhes a caca fugindo das chamas: eles também sao cacado-
res. Empoleirados perto dos fogos do acampamento, as
gralhas esperam a ocasido para pilhar o festim.
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Os mitos deste tipo podem ser comparados a outros, cuja
estrutura ¢ analoga, mesmo que coloquem em cena animais
diferentes. Assim, os indigenas que vivem nas fronteiras da
Australia Meridional ¢ de Victoria contam que o canguru
e o fascolomo (wombat: um outro marsupial, mas mais
pequeno), que constituem a sua caga principal, eram ou-
trora amigos. Um dia, o wombat comec¢ou a fazer uma «ca-
sa» (a espécie é terricola) e o canguru cagoou dele e o
maltratou. Mas, quando pela primecira vez a chuva come-
¢ou a cair ¢ o wombat s¢ abrigou cm sua «casa», ele re-
cusou entrada ao canguru, alegando quc era pequena de-
mais para os dois. O canguru, furioso, bateu na cabe¢a do
wombat com uma pedra ¢ lhe achatou o cranio; o wombat
replicou espetando uma lanca na parte traseira do cangu-
ru. Desde entao, as coisas se passam assim: o wonbat tem
a cabeg¢a chata e vive numa cova; o canguru tem uma cau-
da e vive em campo aberto:

Evidentemente, isto é somente uma “estéoria” (a just-so story), que
pode parecer pueril. Ela diverte o auditério quando o marrador sabe
dar-lhe expressdo. Mas, se examinarmos algumas dezenas de contos do
mesmo tipo, descobriremos neles um tema comum. As semelhancas e
as diferencas entre as espécies animais sdo traduzidas em termos de
amizade e de conflito, de solidariedade e de oposi¢do. Em outras pala-
vras, o universo da vida animal é representado sob forma de relagdes
sociais como as que prevalecem ma sociedade dos homens (RADCLIFFE-
BrowN [4], p. 116).

Para obter este resultado, as espécies naturais sdo clas-
sificadas em pares de oposicdes, e isto s6 é possivel sob a
condicao de escolher espécies que oferecam ao menos um
carater comum que permita sua comparacio.

No caso do falcdo e da gralha, que sdo os dois princi-
pais passaros carnivoros, o principio é claro e diferencia o
primeiro como predador e o segundo como carniceiro.
Mas como interpretar o par morcego-coruja? Radcliffe-
Brown declara ter sido inicialmente atraido pelo seu ca-
rater comum de passaros noturnos. Contudo, numa regido
da Nova Gales do Sul é o picancilho, passaro diurno que
se opoe ao morcego, como totem feminino: de fato, um
mito relata que o picancilho ensinou as mulheres a arte de
trepar nas arvores.

_ Encorajado por esta primeira explica¢gdo dada por um
informante, Radcliffe-Brown interroga: «Que semelhanca ha
entre o morcego e um picancilho?» Ao que o indigena, ma-
nifestamente surpreso por tal ignoréncia, responde: «Mas,
vejamos! Os dois vivem nas cavidades dos troncos das ar-
vores!» Ora, é também o caso da coruja (night owl) e do
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noitibé (night jar). Comer carne, viver ao abrigo das arvo-
res ¢ um traco comum ao par considerado e oferece um
ponto de comparacao comn a condigao humana.' Mas existe
também uma oposicdo no interior do par e subjacente a
similaridade: embora carnivoros, os dois passaros sao res-
pectivamente «cag¢ador» e «ladrido». Como membros de uma
mesma espécie, os cacatuas diferem pela cor, ora branca,
ora preta; da mesma forma os passaros arboricolas sao
diurnos ou noturnos, etc.

Por conseguinte, a divisao «falcdo-gralha» das tribos do
rio Darling, das quais partimos, s6 aparece no final da ana-
lise, e como um «tipo de aplicacdo muito freqiiente de um
certo principio estrutural» (p. 123); este principio consiste
na uniao de termos opostos. Por meio de uma nomencla-
tura especial, formada de termos animais e vegetais (e ai
estd seu unico carater distintivo), o pretenso totemismo, a
sua maneira, apenas exprime — diriamos hoje, por meio
de um cddigo particular — correlagdes e oposi¢oes que
podem ser formalizadas de outra maneira; assim, em cer-
tas tribos da América do Norte e do Sul por meio das opo-
sicoes do tipo: céu-terra, guerra-paz, montante-jusante, ver-
melho-branco, etc.,, e cujo modelo mais geral e cuja apli-
cacdo mais sistematica se encontram talvez na China na
oposi¢do dos dois principios do Yang e do Yin: macho e
fémea, dia e noite, verdo e inverno, da unido dos quais
resulta uma totalidade organizada (fao): par conjugal, dia
ou ano. O totemismo se reduz assim a um modo particular
de formular um problema geral: fazer com que a oposi-
¢do, em lugar de ser um obhstaculo & integracado, antes sir-
va para produzi-la.

4

A demonstracio de Radcliffe-Brown suprime definitiva-
mente o dilema em que se envolviam tanto os adversarios
como os partidarios do totemismo, porque somente dois pa-
péis podiam ser conferidos por eles as espécies vivas: o

*Como estamos penetrando um pouco para além do texto de Radecliffe-
Brown, poderemos perguntar-nos em que a vida dos passaros que fazem
ninho nos ocos das arvores evocam a condi¢io humana. Ora, conhecemos
20 menos uma tribo australiana onde as metades eram designadas con-
forme partes da arvore: “Entre os ngeumba a metade gwaimudthens
¢ dividida em nhurai (base) e wangue (meio), ao passo que a metade
gwaigulir é identificada com winggo (copa). Estes nomes referem-se
as diferentes partes da sombra das arvores e fazem alusido aos lugares
respectivamente ocupados nos acampamentos...” (THOMAS, p. 152).
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de estimulo natural ou o de pretexto arbitrario. Os animais
do totemismo deixam de ser, somente ou sobretudo, cria-
turas temidas, admiradas ou cobigcadas: sua realidade sen-
sivel deixa transparccer nogoes e relacoes concebidas pelo
pensamento especulativo a partir dos dados da observacao.
Compreendemos enfim que as espécies naturais nado sao
escolhidas por serem «boas para comers» mas por serem
<boas para pensars». Entre esta tese e aquela que a prece-
deu, a distincia é tao grande, que gostariamos de saber se
Radcliffe-Brown se deu conta do caminho percorrido. A
resposta se encontra talvez nas notas dos cursos proferidos
por ele na Africa do Sul e no texto inédito de uma confe-
réncia sobre a cosmologia australiana, que sao as ultimas
ocasioes que ele teve para se exprimir antes de sua mor-
te, ocorrida em 1955. Nao era homem de admitir de bom
grado que tivesse mudado de opiniao e nem de reconhe-
cer eventuais influéncias. E, contudo, é dificil ndao notar
que os dois anos que precederam sua Huxley Memorial
Lecture foram marcados pela aproximagao entre antropo-
logia e linguistica estrutural. Para todos os que participa-
ram do empreendimento, é tentador ao menos crer que ele
pode encontrar um eco no pensamento de Radcliffe-Brown.
As nogoes de oposicao e de correlacao, a de par de opo-
sicoes, tém uma longa histéria; mas é a lingiistica estru-
tural e, atras dela, a antropologia estrutural que as reabili-
taram no vocabulario das ciéncias humanas; é admiravel
encontra-las sob a pena de Radcliffe-Brown com todas as
suas implica¢coes que, como vimos, levaram-no a abandonar
suas posicoes anteriores, ainda marcadas de naturalismo
e empirismo. Essa nova tomada de posi¢do implica natu-
ralmente em certa hesitagdo: por um breve momento Rad-
cliffe-Brown parece inseguro sobre o alcance de sua tese
e sobre sua extensio para além da area dos fatos austra-
lianos:

A concepgdo australiana do que designamos aqui pelo termo “opo-
sicdo” é uma aplicagdo particular da associagdo por contrariedade que
é um traco universal do pensamento humano e que mos incita a pensar
por meio de pares de contrdrios: alto e baixo, forte e fraco, preto e
branco. Mas a mogcao australiana de oposicGo combina a idéia de um
par de contrdrios e a de um par de adversdrios (ibid., p. 118).

E bem verdade que uma conseqiiéncia — alias, ndo ain-
da claramente enunciada — do estruturalismo moderno de-
veria ser: tirar a psicologia associacionista do descrédito
em que caiu. O associacionismo teve o grande mérito de
delinear os contornos desta logica elementar que é como o
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menor denominador comum de todo pensamento, e faltou
apenas conhecer que se tratava ai de uma ldgica original,
expressao direta da estrutura do espirito (e atras do espi-
rito e talvez do cérebro) e ndo de um produto passivo da
acao do meio sobre uma consciéncia amorfa. Mas, contra-
riamente ao que Radcliffe-Brown ainda se inclina a crer,
é esta logica das oposi¢oes e das correlagGes, das exclusoes
e das inclusdes, das compatibilidades e das incompatibili-
dades, que explica as leis da associacdo, nao o contrario:
um associacionismo renovado deveria ser fundado sobre um
sistema de operacdes que teria analogia com a algebra de
Boole. Como as préprias conclusées de Radcliffe-Brown o
mostram, sua analise dos fatos australianos o conduz para
além de uma simples generalizacao etnografica: até as leis
da linguagem e mesmo do pensamento.

Isto ndo é tudo. Ja notamos que Radcliffe-Brown com-
preendeu que em matéria de analise estrutural é impossi-
vel dissociar forma de conteido. A forma ndo é externa,
mas interna. Para perceber a razao das denominacdes ani-
mais é necessario encara-las concretamente; pois nao so-
mos livres de tracar uma fronteira para além da qual rei-
naria o arbitrario. O sentido ndo se decreta, ele ndo esta
em lugar algum se ndo estiver em todo lugar. £ verdade
que nossos conhecimentos limitados nos impedem freqiien-
temente de persegui-lo até nos seus ultimos redutos: assim
Radcliffe-Brown nfao explica por que certas tribos austra-
lianas concebem a afinidade entre a vida animal e a con-
dicdo humana sob o aspecto de gostos carnivoros, enquanto
que outras tribos invocam uma comunidade de habitat.
Mas sua demonstracdo supde implicitamente que também
esta diferenca é significativa e que, se estivéssemos sufi-
cientemente informados, poderiamos coloca-la em correla-
cao com outras diferencas decifraveis entre as respectivas
crencas dos dois grupos, entre suas técnicas ou entre as
relagoes que cada um mantém com o meio. '

Com efeito, 0 método seguido por Radcliffe-Brown é tao
s6lido quanto as interpretacées que ele lhe sugere. Cada
nivel da realidade social lhe aparece como um comple-
mento indispensavel na auséncia do qual seria impossivel
compreender os outros niveis. Os costumes se relacionam
com as crencas e estas com as técnicas; mas os diferentes
niveis nao se refletem simplesmente uns nos outros: rea-
gem dialeticamente entre si, de tal maneira que nao po-
demos esperar conhecer um unico nivel sem antes ter ava-
liado, nas suas relagoes de oposicdo e de correlacao res-
pectivas, as instituicoes, as representacoes e as situagoes.



Em cada um de seus empreendimentos praticos, a antro-
pologia nao faz mais do que verificar uma homologia de
estrutura entre o pensamento humano em exercicio e o
objeto humano ao qual se aplica. A integracio metodold-
gica de fundo ¢ forma reflete, & sua maneira, uma inte-
graciio mais essencial: a do método e da realidade.



CAriTuLo QUINTO
O TOTEMISMO VISTO DE DENTRO

1

RavbcLirrE-BrownN  teria certamente rejeitado as conclusoes
a que chegamos de sua demonstragao, pois, como atesta
sua correspondéncia’, ele s¢ ateve a uma concep¢do em-
pirista da estrutura at¢ o fim da vida. Cremos, todavia,
ter mostrado sem distor¢io os primeiros passos de um dos
caminhos abertos pela sua conferéncia de 1951. Mesmo que
Radcliffe-Brown nédo os tenha seguido, eles testemunham
a fecundidade de um pensamento que, embora ameacado
pcla velhice e pela doenga, trazia em si essas promessas
de renovacgao.

Apesar de a ullima teoria do totemismo de Radcliffe-
Brown ter parecido coisa nova na literatura etnoldgica, ela
niio € inveng¢iio sua; mas € pauco provavel que ele se te-
nha inspirado em predecessores que ocupam um lugar a
margem da reflexiio propriamente etnolégica. Tendo con-
siderado o cardter intelectualista que verificamos nesta teo-
ria, podercmos surpreender-nos que Bergson tenha defen-
dido idéias muito proximas. E todavia, encontramos em
Les Deux Sources de la morale et de la religion o esbogo
de uma teoria da qual é interessante salientar a analogia
que oferece, em certos pontos, com a de Radcliffe-Brown.
Além do mais, sera a ocasiao de colocar um problema re-
ferente a historia das idéias e que permite igualmente -re-
montar até aos postulados que as especulagoes sobre o tote-
mismo supéem: como ¢é possivel que um filésofo, conhe-
cido pela importancia que da a afetividade e a experién-
cia vivida, sc situe, ao abordar um problema etnoldgico,
no extremo oposto ao daqueles etndlogos que poderiamos
considerar em todos os outros aspectos, de posi¢cao dou-
trinal préoxima a sua?

1Cf. a carta de Radcliffe-Brown ao autor do presente trabalho em:
S. Tax, L. C. Eiseley, I. Rouse, C. F. Voegelin, ed., An Appraisal of
Anthropology today, Chicago, 1953, p. 109.
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Em Les Deux Sources, Bergson aborda o totemismo sob
o prisma do culto dos animais que vé como uma modali-
dade do culto dos espiritos. O totemismo nao sc confunde
com zoolatria, mas supode «que o homem trata uma espécie
animal ou mesmo vegetal, as vezes um simples objeto ina-
nimado, com uma deferéncia que tem semelhangas com a
religido» (p. 192). Esta deferdéncia parcce ligada, no pensa-
mento indigena, & crenca numa identidade entre o ani-
mal ou a planta ¢ os membros do cla. Como pode ser ex-
plicada esta crenga?

A gama de interpretacdes propostas sc escalonam ecntre
duas hipoteses extremas que bastam para o exame que
estamos realizando: a primeira é uma «participagdo» a
maneira de Lévy-Bruhl que da pouca importancia aos mul-
tiplos sentidos que oferccem, nas difercentes linguas, as
expressoes que traduzimos pelo verbo ser, cuja significa-
¢ao é equivoca mesmo entre nos; a segunda é a redugao do
totem ao papel de emblema ¢ de simples designagcdao do
cla, como faz Durkheim, mas cntio sem poder explicar o
lugar ocupado pelo totemismo na vida dos povos que o
praticam.

Nem uma nem outra interpretacao, alias, permite res-
ponder, simplesmente e sem equivoco, & questio colocada
por uma predilecao evidente pelas espécies animais e ve-
getais. Somos pois levados a procurar o que pode haver
de original na maneira pela qual o homem percebe e con-
cebe as plantas e os animais:

Ao mesmo tempo que a nmatureza do animal parece se concentrar nu-
na qualidade unica, diriamos que sua individualidade se dissolve num
género. Reconhecer um homem consiste em distingui-lo dos outros ho-
mens; mas reconhecer um animal é ordinariamente dar-se conta da
espécie @ qual pertence... Um animal, por mais que seja algo de con-
ereto e mdividual, aparece essencialmente como uma qualidade, essen-
cialmente também como um gémero (BERGSON, p. 192).

E esta percepcio imediata de classe, através dos indi-
viduos, que caracteriza a relacao entre o homem e o ani-
mal ou a planta; é ela também que ajuda a compreender
melhor cesta coisa singular que é o totemismo». Com efeito,
a verdade deve ser procurada num meio termo entre as
duas solucoes extremas que acabamos de lembrar:

Nada se pode concluir do fato de um cla ser conhecido como este
ou aquele animal; é bem mais elucidativo, porém, o fato de dois clas
de uma mesma tribo terem mnecessariamente que ser dois animais dife-
rentes. Suponhamos que queiramos acentuar que esses dois clds cons-
tituem duas espécies mo sentido biolégico do termo... daremos... a
um dos dois clas o nome de um animal, ao outro o de um outro ani-
mal. Cada um desses momes, tomado isoladamente, é apenas uma deno-
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minagdo: juntos ecquivalem « uma afirmagdo. Dicem quc os dois clds
sdo de sangue diferente (BERGSON, p. 193-194).

Nao necessitamos seguir Bergson até ao fim de sua teoria,
pois seriamos levados a um terreno menos sélido. Bergson
vé no totemismo um expedientc para a exogamia, sendo
essa o cfeito de um instinto destinado a coibir as unides
biologicamente nocivas entre parentes proximos. Mas, se um
tal instinto existisse, seria supérfluo recorrer aos meios ins-
titucionais. Além disso, o modelo sociologico adotado esta-
ria em estranha contradi¢do com o original zooldgico que
o inspirou: os animais sio enddégamos, niao exégamos; eles
s¢ unem e se reproduzem exclusivamente dentro dos limi-
tes da espécic. «Especificando» cada cla ¢ diferenciando-os
«especificamente» uns dos outros, chegariamos, pois — se
o totemismo estivesse baseado em tendéncias biologicas e
em sentimentos naturais — ao inverso do resultado pro-
curado: cada cla deveria ser endégamo como uma espécie
biologica, e assim os clas permanecceriam estranhos uns aos
outros. : ;

Bergson tem tanta consciéncia dessas dificuldades, que
se apressa em modificar sua tese em dois pontos. Mesmo
mantendo a realidade da necessidade que levaria os ho-
mens a evitar as unides consangiiineas, admite que nenhum
instinto «real e ativo» lhe corresponde. A natureza reme-
deia essa caréncia pelos caminhos da inteligéncia, suscitan-
do «uma representacdo imaginativa que determina o com-
portamento, como o tcria feito o instinto» (p. 195). Aqui,
porém, entramos em plena metafisica, ¢ esta «representa-
¢do imaginativa» teria, como acabamos de ver, um conteu-
do exatamente inverso de seu suposto objeto. Provavelmen-
te ¢ para superar cste segundo obstaculo que Bergson deve
reduzir uma representa¢ao imaginativa a uma forma:

. No momento que eles [0os membros de dois clas] declaram constitui-
rem duas espécies animais, ndo ¢ a animalidade mas a dualidade que
enfatizam (ibid., p. 195). ’

Apesar da diferenca de suas premissas, ¢ exatamente a
conclusao de Radcliffe-Brown que Bergson enuncia vinte
anos antes delc.

2

Esta perspicacia do filosofo, que lhe impde, mesmo a con-
tragosto, a resposta adequada a um problema etnolégico
ainda ndo resolvido pelos etndlogos de profissao (a publi-
cacido do Deux Sources é apenas posterior a primeira teo-
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ria de Radcliffe-Brown) ¢ tao digna de¢ nota, que houve
uma verdadeira inversao tedrica, nesta ocasiao, entre Berg-
son e Durkheim, contudo contemporancos. O filésofo do
instavel encontra a solugao do problema totémico no cam-
po das oposi¢oes ¢ das nogoes; por um processo inverso,
Durkheim, mesmo levado como foi a remontar continua-
mente a categorias ¢ até a antinomias, procurou esta solu-
¢ao no plano da indistingao. Com efeito, a teoria Durkhei-
miana do totemismo se¢ desenvolve em trés etapas, das quais,
Bergson, na sua critica, se contentou em ficar com as duas
primeiras. O cla atribui-se primeiro «instintivamente» um
emblema (cf. mais acima, p. 76) que pode ser apenas um
desenho sumario, reduzido a alguns tracgos. Posteriormente
ereconhecemos» neste desenho uma figurag¢ao animal e, em
conseqiiéncia, o modificamos. Enfim, esta figuragao é sa-
cralizada por confusao sentimental do cla e de seu emblema.

Mas como esta série de operacoes que cada cla realiza
por sua propria conta, e independentemente dos outros
clas, pode finalmente organizar-se em sistema? Durkheim
responde:

Embora o principio totémico resida por escolha muma espécie animal
ou vegetal determinada, nio pode contudo permanecer localizado mnela.
O cardter sagrado é contagioso ao extremo; ele se estende pois do ser
totémico a tudo aquilo que o toca de perto ou de longe...: substincia
da qual se alimenta... coisas que lhe sdo semelhantes... seres dwer-
s08 com 08 quais estdo comstuantemente relacionados... enfim, o mundo
nteiro se encomtrou repartido entre os principios totémicos da mesma
tribo (DURKHEIM, p, 318).

O termo «repartido» encobre claramente um equivoco,
visto que uma verdadeira partilha nao resulta de uma limi-
tacao mutua € imprevista de varias areas em expansio,
cada uma das quais invadiria a totalidade do campo, se
ela nao se chocasse contra o progresso das outras. A dis-
tribuicao resultante seria arbitraria e contingente; proce-
deria da historia e do acaso e scria impossivel compreen-
der como distin¢ghes passivamente vividas e aceitas sem
terem sido jamais concebidas poderiam estar na origem
destas «classificaghes primitivas» cujo carater sistematico
e coerente Durkheim, juntamente com Mauss, estabeleceu:

Esté lomge da wverdade dizer que estu mentalidade ndo tenha cone-
zdo eom a nossa. Nossa logica nascew desta lbgica... Hoje, como ou-
trora, explicar é mostrar como uma coisae participe de uma ou de
vériae outras... Todas as vezes que unimos por um lago interno ter-
mon heterogéneos, identificamos inevitavelmente os contrdrios. Prova-
nelmente 03 termos que assim unimos ndo s8do aqueles que o austra-
liuno aprozima; nés os escolhemos segundo outros critérios e por ou-
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tros motivos; mas o procedimento pelo qual o espirito oz coloca em
relagcdo nio difere essencialmente,

....................................................................

Assim, entre a logica do penszamento religioso e a légica do pemsa-
mento cientifico ndo k4 um abismo. Uma e outra sdo compostas com
08 mesmos elementos essenciais, mas desigual e diferentemente desen-
volvidos. O que parece sobretudo caracterizar a primetra é um gosto
natural, tanto para as confusies imoderadas quanto para os comtras-
tes abruptos. Ela é voluntariamente excessiva nos dois sentidos. Quan-
do aproxima, confunde; quando distingue, opée. Ndo comhece as medi-
das e as nmuangas, procura os extremos; emprega comseqiientemente os
mecanismog lbgicos com uma certa falta de jeito, mas mdo ignora me-
nhum (DUBRKHEIM, p. 340-242).

Se citamos este longo trecho é primeiro porque prova-
velmente é um dos melhores de Durkheim: aquele que
admitia que toda vida social, mesmo elementar, supde no
homem uma atividade intelectual cujas propriedades for-
mais nao podem, por conseguinte, ser um reflexo da orga-
niza¢ao concreta da sociedade. Mas sobretudo o texto do
Formes élémentaires, assim como aqueles que pudemos ti-
rar do segundo prefacio do Régles e do ensaio sobre as
formas primitivas de classificacao, mostra as contradicoes
inerentes a perspectiva inversa, tao freqiientemente adota-
da por Durkheim quando afirma o primado do social so-
bre o intelecto. Mas é exatamente na medida em que Berg-
son se coloca na posi¢cdo contraria a de um socioélogo, no
sentido durkheimiano do termo, que ele pode fazer da
categoria de género e da nocdo de oposicao dados imedia-
tos do entendimento, utilizados pela ordem social para cons-
tituir-se. E é quando Durkheim pretende fazer derivar da
ordem social as categorias e as idéias abstratas para dar
a explicagdo desta ordem, que ele s6 encontra a sua dis-
posi¢cdo sentimentos, valores afetivos ou idéias vagas como
as de contagio ou de contaminacio. Assim se explica este
paradoxo, bem ilustrado pela histéria do totemismo, de
que Bergson esteja em posi¢io melhor que Durkheim pa-
ra assentar os fundamentos de uma verdadeira légica so-
ciolégica, e que a psicologia de Durkheim, tanto quanto a
de Bergson, mas de forma simétrica e inversa, deva recor-
rer ao nao formulado.

Até o presente, a tentativa bergsoniana nos pareceu fei-
ta de recuos sucessivos: como se Bergson, constrangido a
se defender das objecGes levantadas por sua tese, tivesse
que se render diante da verdade do totemismo. Todavia,
essa interpretacdo ndo vai ao fundo da realidade, pois po-
deria ser que a clarividéncia de Bergson tivesse razoes
mais positivas e mais profundas. Se ele soube melhor que
os etndlogos, ou antes deles, compreender certos aspectos
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do totemismo, nao scra acaso por que seu pensamento tem
estranhas analogias com o dc¢ varios povos ditos primitivos
que vivem ou viveram o totemismo por dentro?

Para o etndlogo, a filosofia de Bergson lembra necessa-
riamente a filosofia dos indios sioux, ¢ ele mesmo podia
ter notado a semelhanca, uma vez que lera e meditara Les
formes élémentaires de la vie religieuse. Durkheim repro-
duz neste livro (p. 284-285) uma glosa de um sabio dakota
que formula, numa linguagem préoxima aquela da evolucdo
criativa, uma metafisica comum a todo o mundo sioux, des-
de os osages do sul até os dakotas do norte, e segundo a
qual as coisas e os seres nio sdo sendo as formas cristali-
zadas da continuidade criativa. Citamos conforme a fonte
americana:

Cada coisa ao se mover, num ou mnoutro momento, aqui e ld, marca
um tempo de parada. O pdssaro que voa pdra mum lugar para fazer
sew ninho e num outro para repousar. O homem em marcha pdira quan-
do quer. Assim, o deus parow. O sol, tdo brilhante e magnifico, é um
lugar onde ele parou. A lua, as estrelas, os ventos, é onde ele esteve.
As drvores, os animais sdo todos seus pontos de parada, e o indio pen-
sa messes lugares e para eles dirige suas preces, a fim de atingirem
o lugar em que o deus parow e obterem ajuda e bén¢do (DORSEY, p. 435).

Para melhor realcar o confronto, citaremos, sem transi-

¢ao, o paragrafo do Deuxr Sources no qual Bergson resu-
me sua metafisica:

Uma grande corrente de energia criativa se langa ma matéria para
dela obter o que pode. Na maior parte dos pontos ela parou; estas
paradas se traduzem diante de més por outros tantos aparecimentos
de espécies wvivas, isto é, de organismos em que mosso olhar, essen-
cialmente analitico e sintético, distingue uma porgio de elementos que
8e coordenam para preencher wma wmultiddo de fungdes; contudo, o
trabalho de organizagdo era somente a prépria parada, ato simples,
andlogo ao rastro do pé que, instantaneamente, faz milhares de grdos
de areia se entenderem para formar wm desenho (BERGSON, p. 221).

Os dois textos se correspondem tdo perfeitamente, que,
depois de os lermos, parecera certo admitir que Bergson
pdde compreender o que se oculta por tras do totemismo,
porque seu proprio pensamento estava, sem que ele o sou-
besse, em sintonia com o de povos totémicos. O que apre-
sentam, pois, em comum? Parece que o parentesco resulta
de um mesmo desejo de apreensdo global destes dois as-
pectos do real que o filésofo chama de continuo e descon-
tinuo; de uma mesma recusa de escolher entre os dois;
e de um mesmo esforco por fazer deles perspectivas com-
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plementares, que convergem para a mesma verdade.’ Acau-
telando-se de consideracoes metafisicas que pudessem ser
estranhas a seu temperamento, Radcliffe-Brown seguia o
mesmo caminho ao reduzir o totemismo a uma forma par-
ticular de tentativa universal para conciliar oposi¢cdo e in-
tegra¢ao. Este encontro entre um etnégrafo de campo, admi-
ravelmente a par da maneira pela qual os selvagens pen-
sam, e um filésofo de gabinete, mas que, em certos aspec-
tos, pensa como um selvagem, somente poderia ocorrer num
ponto fundamental ¢ que conviria acentuar.

3

Radcliffe-Brown tem um predecessor mais longinquo e
nao menos inesperado, na pessoa de Jean Jacques Rous-
seau. Certamente Rousseau sentia em relacdo a etnografia
um fervor muito mais militante que Bergson. Mas, apesar
de os conhecimentos etnograficos serem ainda muito limi-
tados no século XVIII, o que torna a clarividéncia de Rous-
seau mais admiravel é que ela se adianta de varios anos as
primeiras nocoes sobre o totemismo. Como se recorda, estas
foram introduzidas por Long, cujo livro data de 1791, ao
passo que o Discours sur lorigine de linégalité remonta a
1754. Contudo, como Radcliffe-Brown e como Bergson, Rous-
seau vé na apreensio que o homem tem da estrutura «es-
pecificas do mundo animal e vegetal a fonte das primeiras
operacées logicas, e, subseqiicntemente, a de uma diferen-
ciacfio social que s6 pode ser vivida por ter sido concebida.

O Discours sur Uorigine et les fondements de linégalité
parmi les hommes é, provavelmente, o primeiro tratado de
antropologia geral na literatura francesa. Em termos qua-
se modernos, Rousseau coloca ai o problema central da an-
tropologia, que é o da passagem da natureza para a cultura.
Mais prudente que Bergson, cle tem o cuidado de néao in-
vocar o instinto, que, pertencendo o ordem da mnatureza,
nao teria possibilidade de ultrapassa-la. Antes que o ho-
mem se tornasse um ser social, o instinto de procriagao,
«tendéncia cega... somente produzia um ato puramente
animal».

' A analogia mereceria ser aprofundada. A lingua dakota nao possui
palavra para designar o tempo, mas sabe exprimir de varios modos
as maneiras de ser na duracdio. Para o pensamento dakota, o tempo
se reduz a uma duracdo na qual a medida ndo intervém: é um bem
disponivel e sem limite (MALAN e McCoNE, p. 12).
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A passagem da natureza para a cultura teve como con-
dicdo o crescimento demografico; mas este nao agiu dire-
tamente e como uma causa natural. Primeiro for¢cou os ho-
mens a diversificar as suas maneiras de viver para pode-
rem subsistir nos meios-ambientes diferentes e a multipli-
car suas relacoes com a natureza. Mas para que esta di-
versificacdo e esta multiplicacio pudessem proporcionar
transformacoes técnicas e sociais seria necessario que elas
se tornassem para o homem objeto e instrumento do pensar:

Esta atengdo reiterada dos seres diversos a ele mesmo e de umns
aos outros teve naturalmente que engendrar no espirito do homem a
percepcdo de certas relacoes. Estas relagoes que exprimimos pelas pa-
lavras grande, pequeno, forte, fraco, rdpido, lento, medroso, atrevido e
outras idéias semelhantes, comparadas se mecessdrio e quase sem ima-
gind-las, produziram afinal nele alguma espécie de reflexdo, ou antes
uma prudéncia maquinal que lhe indicava as precaugbes mais meces-
sdrias & sua seguranca (ROUSSEAU [1], p. 63).

A ultima parte da frase nao se explica como um arre-
pendimento: no pensamento de Rousseau previsido e curio-
sidade estao ligadas como duas faces da atividade intelec-
tual. Quando predomina o estado de natureza elas fazem
igualmente falta ao homem porque este «abandona-se ao
unico sentimento de sua existéncia atual». Para Rousseau,
alias, a vida afetiva e a vida intelectual se opoem da mes-
ma maneira que a natureza e a cultura: estas se distan-
ciam inteiramente «desde as puras sensacées aos mais sim-
ples conhecimentos». Isto é tido verdadeiro que encontra-
mos as vezes em seus textos o estado de natureza em opo-
sicdo ao «estado de raciocinio» e nao ao estado de socie-
dade (1. c., p. 41, 42, 54).

O advento da cultura coincide, portanto, com o nascimen-
to do intelecto. Além disso, a oposi¢do do continuo e do des-
continuo que parece irredutivel no plano biolégico — por-
que ai ela se expressa na serialidade dos individuos den-
tro da espécie, e na heterogeneidade das espécies entre si
— ¢é superada dentro da cultura, que repousa na aptidao
do homem a se aperfeicoar:

... faculdade que... reside entre més, tanto ma espécie como mno indi-
viduo; engquanto que um animal, ao cabo de alguns meses, é aquilo que
serd duraute toda a sua vida, e sua espécie, ao cabo de mil anos, é
aquilo que fora mo primeiro ano dos seus mil anos (ROUSSEAU [1], p. 40).

Como podemos entdo conceber, primeiro, a triplice pas-
sagem (que verdadeiramente nio passa de uma) da ani-
malidade a2 humanidade, da natureza a cultura, e da afe-
tividade a intelectualidade, e, em seguida, esta possibilida-

104



de de aplicacdo do mundo animal e vegetal sobre a socic-
dade, ja concebida por Rousseau e na qual vemos a chavc
do totemismo? Pois, ao separar radicalmente os termos, nos
expomos (como Durkheim o aprendera mais tarde) a ni.
compreender mais a sua génese.

A resposta de Rousseau, mesmo mantendo as disting¢oes,
consiste em definir a condi¢do natural do homem por meio
do unico estado psiquico cujo conteido seja indissociavel-
mente afetivo e intelectual; basta a tomada de consciéncia
para permitir a passagem de um plano a outro: da pieda-
de ao que Rousseau chama de identificacdo com o outro:
a dualidade dos termos corresponde até certo ponto a dua-
lidade de aspecto. Por se sentir primitivamente idéntico a
todos os seus semelhantes (no nimero dos quais, como
Rousseau expressamente afirma, é necessario incluir os ani-
mais), o homem conseqiientemente adquiriré a capacidade
de se distinguir como ele os distingue, isto é, de captar a
diversidade das espécies como suporte conceptual da dife-
renciacdo social.

Esta filosofia da identificacdo original com todos os ou-
tros é a mais afastada que se possa conceber do existen-
cialismo sartriano, que retoma neste ponto a tese de Hob-
bes. Por outro lado ela leva Rousseau a hipéteses singula-
res: é o que atesta a nota 10 no Discours, na qual ele su-
gere que os orangotangos e outros macacos antropoides da
Asia e da Africa poderiam ser homens, abusivamente colo-
cados no reino animal pelos preconceitos dos viajantes.
Mas ela também lhe permite formar uma visido extraordi-
nariamente moderna da passagem da natureza para a cul-
tura, baseada, como vimos, no aparecimento de uma légica
que opera através de oposi¢coes binarias e que coincide com
as primeiras manifestacGes do simbolismo. A apreensao glo-
bal dos homens e dos animais como seres sensiveis, na qual
consiste a identificacdo, comanda e precede a consciéncia
das oposi¢oes: primeiro, entre as propriedades légicas con-
cebidas como partes integrantes do campo, depois, dentro
do proprlo campo, entre «<humano» e <nao-humano». Ora,
assim é para Rousseau o préprio processo da lmguagenr
a origem dela ndo estd nas necessidades, mas nas paixdes
e dai resulta que a primeira linguagem teve que ser
figurada:

Como 0s primeiros motwos que tnduziram o homem a falar foram
as paixdes, suas pmnewas expressoes foram tropos. A linguagem figu-
rada foi a primeira a nascer, o sentido priprio foi encomtrade por
ultimo. Na@o chamamos as coisas pelo seu verdadeiro mome semdo quen-
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do as vimos sob sua verdadeira forma. A principio ndo falamos se-
ndo em forma poética. Sé chegamos a raciocinar muito tempo depois
(ROUSSEAU [2], p. 565).

Termos envolventes que confundem num tipo de supra-

ealidade os objetos de percep¢dio ¢ as emogdes que susci-
tam precederam pois a redugdo analitica no sentido pro-
prio. A metafora, cujo papel que desempenha no totemis-
mo ja sublinhamos varias vezes, nio ¢ um tardio embele-
zamento da linguagem, mas um de seus modos fundamen-
tais. Colocada por Rousseau no mesmo plano que a oposi-
cio, ela constitui, do mesmo modo, uma forma primeira
do pensamento discursivo.

4

Constitui uma espécie de paradoxo que um ensaio inti-
tulado Le Totémisme aujourd’hui se conclua com conside-
racoes retrospectivas. Mas o paradoxo é somente um as-
pecto desta ilusao totémica que uma analise mais rigorosa
dos fatos que lhe serviram de basc permite dissipar e cuja
parte de verdade que ela dissimula aparece melhor no
passado que no presente. Pois a ilusdo totémica consiste
primeiro no fato de que um filésofo que desconhece a etno-
logia como Bergson, e um outro, vivendo numa época em
que a nocio de totemismo ainda ndo tinha tomado for-
ma, puderam, antes dos especialistas modernos, e, no caso
de Rousseau, antes mesmo da «descoberta» do totemismo,
penetrar a natureza de crencas e de costumes que lhes
eram pouco familiares ou cuja realidade ninguém tinha
ainda procurado estahelecer.

Provavelmente o éxito de Bergson é uma conseqiiéncia
indireta de seus pressupostos filosoficos. Tao cuidadoso como
seus contemporaneos em legitimar valores, ele difere de-
les ao tracar seus limites dentro do pensamento nermal do
homem branco, em vez de coloca-los na periferia. A légica
das distingoes e das oposicoes cabe pois ao selvagem e a
«sociedade fechada», na medida em que a filosofia bergso-
niana lhe atribui um lugar inferior em relacdo a outros
modos de conhecimento: a verdade prevalece entdo indi-
retamente.

Mas o que nos importa para a licio que queremos tirar
€ que Bergson e Rousseau foram bem sucedidos em remon-
tar até aos fundamentos psicologicos de instituicoes exo-
ticas (no caso de Rousseau, sem suspeita de sua existéncia),
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por um processo de inleriorizagio, isto ¢, experimentando
em si mesmos modos de pensar, tirados principalmente de
fora, ou simplesmente imaginados. Demonstram assim que
toda mente humana é um lugar de experiéncia virtual pa-
ra controlar o que se passa nas mentes humanas, quais-
quer que scjam as distancias que as separem.

Pela excentricidade que lhe era atribuida, e que as in-
terpretacoes dos observadores ¢ as cspeculacoes dos teo-
ricos cxageraram ainda mais, o totemismo serviu em um
momento para reforcar a tensiio exercida sobre as institui-
¢oes primitivas, a fim de afasta-las das nossas, o que era
particularmente oportuno no caso dos fendémenos religiosos,
em (ue o confronto teria tornado manifestas muitas afi-
nidades. Pois foi a obsessiio das coisas religiosas que fez
o totemismo ser introduzido na religido. Tal obsessio, mui-
tas vezes, fez dele uma caricatura ¢ o distanciou ao ma-
ximo das religides ditas civilizadas para que estas nio cor-
ressem o risco de sc dissolverem ao contacto com ele; a
menos ue, como na experiéncia de Durkheim, a combina-
¢io resultasse em um novo corpo desprovido de proprieda-
des iniciais tanto do totemismo quanto da religido.

Mas as ciéncias, ainda que humanas, nio podem operar
com eficacia sendio sobre idéias claras ou a niio ser que
se esforcem para torna-las tais. Se quisermos fazer da reli-
gido uma ordem autonoma, ligada a uma pesquisa parti-
cular, serd necessario subtrai-la a essa sorte comum aos
objetos da ciéncia. Definir a religiao por contraste sera
inevitavelmente para a ciéncia fazé-la distinguir-se apenas
como o recino das idéias confusas. Por conseguinte, todo
empreendimento (ue vise a pesquisa objetiva da religido
sera forcado a escolher um outro terreno que nao o das
idéias, ja desnaturado e apropriado pelas pretensdes da
antropologia religiosa. Ficario abertas somente as vias de
acesso afetiva — ou mesmo organica — e socioldgica, que
apenas rodeiam os fenomenos.

Inversamente, se atribuimos as idéias religiosas o mesmo
valor que a qualquer outro sistema conceptual, que é o
de dar acesso ao mecanismo do pensamento, a antropolo-
gia religiosa sera validada nos seus empenhos, mas per-
dera sua autonomia e especificidade.

E o que vimos no caso do totemismo, cuja realidade se
reduz a uma ilustracdao particular de certos modos de re-
flexao. Por certo, nele se manifestam sentimentos, mas de
maneira subsidiaria, como respostas as lacunas e as lesdes
de um corpo de idéias que jamais chegam a se concluir.
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O pretenso totemismo depende do entendimento; e as exi-
géncias as quais responde, a maneira pela qual procura
satisfazé-las, sao em primeiro lugar de ordem intelectual.
Neste sentido, nada ha de arcaico ou longinquo. Sua ima-
gem ¢ projetada, ndo recebida; ela nao extrai sua subs-
tincia de fora. Pois, se a ilusdo encobre uma centelha de
verdade, esta nao esta fora de nds, mas em nos.
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