-

a

Organizadores
Miriam Fiilar Lross:

Antonio Motta
Julie Antoinette Cavignac

\\% +

)

AntrooI0| f'cesa
no seculo XX

Prefacio de Nathan Wachtel

Julie Antoinette Cavignac
Marcos Lanna

Marcio Goldman

Fernando Giobellina Brumana
Miriam Pillar Grossi
Antonio Motta
Fernanda Areas Peixoto
Fabienne Wateau

D/

FUNDAGAG
JOAQUIM NABUGE

ED L T KA
MASSANGANA


http://www.a-pdf.com

Antropologia francesa
no século XX




Organizadores

Miriam Pillar Grossi
Antonio Motta

Julie Antoinette Cavignac

Antropologia francesa
no século XX

Prefacio de Nathan Wachtel

Julie Antoinette Cavignac
Marcos Lanna

Marcio Goldman

Fernando Giobellina Brumana
Miriam Pillar Grossi

Antonio Motta

Fernanda Areas Peixoto
Fabienne Wateau

ovge

FUNDACAO
10AQUIM NABLCO
EBRL AT Qi REA
MASSA NG AN




ISBN 85-7010-439-0
©2006 dos autores

Reservados todos os direitos desta i¢ao. .
Rq ' proibida, mesmo lmente, sem autor
Editora Massangana da Fund: Joagquim Nabuco.

Editora Massangana. -
\ Forte. Reci ernambuco. Brasil. CEP 52061-540.
Linha direta (81) 30736321, Ve (81) 3073 3. Telefax (81) 30736319,

www.fundaj gov.br

PRESIDENTE DA FUNDAGAD CoOORDENADOR DE EDITORAGAQ

3 ot i =~ o S

JoaauM NapuCo Sidney Rocha

Fernando Lyra

DIRETORA DO

IxsTiruTo pE CULTURA

Isabela Cribari

COORDENADOR- GERAL ; R
pa Enrrora Massancana 3 Ferreira (francés)

Mario Hélio Gomes de Lima érez (espanhol)

Daclos Internacionais de Catalogagde na Publicagda (CIP)
(Fundagdo Joaguim Habuco)

J prefacio Nathan Wachlel: .
- Julie fntoinette Cavignac; Antonio Motta. — Recife:

Inclui bibliografia.

ISBM 8570194390 o . 3 " p
1. Antropolagia — Historia 2. Franga — Brasil. I Grossi, Miriam Pillar I1, Cavignag, Julie Antoinette. TIL. Motta, Antonio.
cOU347.78

L n e e

Sumario

Prefacio, 9
Nathan Wachtel

Nota explicativa, 17
Miriam Pillar Grossi, Antonio Motta, Julie Antoinette Cavignac

MAuRice LEENHARDT — biografia, 23

Maurice Leenhardt e o infcio

da pesquisa de campo na antropologia francesa, 25
Julie Antoinette Cavignac

MarceL MAuss — biografia, 83

De bens inalienaveis e “casas”

no Ensaio sobre a dadiva, 85

Marcos Lanna

MARCEL GRIAULE — biografia, 127

Griaule, a etnografia do segredo, 129
Fernando Giobellina Brumana




LucEs LEvy-BrUHL — biografia, 175
Razdo e diferenca:
a proposito de Lucien Lévy-Bruhl, 177

Marcio Goldman

GepaNg DiereRiEN, GERMAINE THLON,
Dexist PAULME — biografias, 235

Duas Germaines € tma Denise:
alunas de Mauss, 239
Miriam Pillar Grossi

Micuzi LEIRIS — biografia, 259

A Atrica fantasma de Michel Leiris, 261
Antonio Motta

Crane LEvi-STRAUSS — biografia, 285
O nativo e 0 narrativo — os tropicos
de L 4i-Strauss e a Africa de Michel Leiris, 287

Fernanda Areas Peixoto

Corrersa com Marcel Fournier, 311
Marcel Mauss e a antropologia francesa

Hisioria das fotografias, 333

caderno organizado e apresentado por Fabienne Wateau

Sobre os autores, 347

Prefacio

Este livro oferece um excelente panorama da antropologia francesa
durante a primeira metade do século XX. Geralmente descrita ao mesmo
tempo como extremamente inovadora mas também tedrica, absirala e

wtelectualista stada, em todo caso, da base empivica das pes-
quisas de campo. As contribuicbes aqui reunidas expressam bem esta
representacdo conlrastada, trazendo-lhe ao mesmo tempo indispensd-
Veis nuances e correcoes.

ao filosdf.
dos grandes aulores que se enconiram nas origens da antropologia moder-
na na Franga ou que ilustraram de modo particular a dis
-Bruhl (1857-1939), Lmile

fia. E igualmente verdade que

icas, de campo, em primeira mdo, se desenvolvem

( cdo, como o mostra Julie Antoineite Cavign

rice Leenhardt). O proprio Marcel Mauss em seu artigo sobre

na I'ranca e no estrangeiro”, publicado em 1913,

muito severas: ‘Ao lado do trabalho produzido no século XIX pela Ingla-

terra, pelos Estados Unidos, Alemanha ou mesmo pela Holanda, a Ivanca

faz palida figura.”'(...) e ele lembra, em contraste; enire vdrias dezenas de

autores, as descobert - N7 stralia e
a, os trabalhos fundadores de Lewis H. Morgan e de Edward




Burnett Tylor, nos anos de 1860-1870, sobre os sistemas de parentesco’.
Este atraso ¢ atribuido por Marcel Mauss a falta de interesse do governo
francés pelo conhecimento das populagdes “de nosso império colonial”,
mas também pela negligéncia dos universitdrios para os quais “a etnogra-
fia, auxiliar da antropologia, é ainda, a ciéncia secunddria, relegada nas
margens do movimento cientifico francés.™ E por isso, ao mesmo tempo
causa e consequiéncia, que “nds ndo temos nem ensino, nem bons museus,
nem departamento de pesquisa etnogrdfica.”; entdo ndo existe cdtedra nas
universidades, e a Escola de Antropologia de Paris, fundada em 1875 por
Paul Broca, é orientada para a histéria natural do homem, os estudos de
anatomia e de “antropologia fisica.” Quanto ao Museu de Etnografia do
Trocadéro, fundado em 1878, o quadro descrito por Marcel Mauss é ainda
mais desastroso: “colecoes certamente numerosas, mas um museu sem luz,
sem vitrines de [erro, sem guardas, sem catdlogo e mesmo sem inventdrio
continuo, sem etiquetas fixas, sem biblioteca digna desse nome.™ Com
efeito, serd preciso chegar ao ano de 1925, para que seja criado o Institut
d’Ethnologie de I’'Université de Paris por Lucien Lévy-Bruhl, Marcel Mauss
e Paul Rivet. Este ultimo, diretor do Museu do Trocadéro, instalou ali,
enfim, em 1928, uma biblioteca “digna deste nome.” E em 1937, por oca-
sido da Exposi¢do Universal, é construido o Palais de Chaillot, onde Paul
Rivet instala o Musée de I'Homme.

Convém, entretanto, atenuar e corrigir este quadro do atraso da etno-
grafia na Franga na virada do século XIX e comeco do XX. E é o prdprio
Emile Durkheim cujo papel de chefe de Lscola e fundador da sociologia é
de todos conhecido, que de 1894 a 1912, isto é das Regras do método
sociolégico as Formas elementares da vida religiosa, testemunha de uma
reviravolta completa com relagdo & pesquisa etnogrdfica. Com efeito, na
primeira dessas obras como o observa Claude Lévi-Strauss, ele mani festa
uma nitida reticéncia com relagdo ao trabalho “de campo” que ele reco-
menda seja submetido ao controle da disciplina histdrica. “Certamente ele
(0 socidlogo) ndo desdenhard as informagées da etnografia (ndo existem
Jatos que possam ser desdenhados pelo sdbio) mas ele os colocard em seu
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verdadeiro lugar. Em vez de fazer deles o centro de gravidade de suas pes-
quisas, ele sé os utilizard em geral como complemento daqueles que deve a
histdria ou, pelo menos, se esforgard por os confirmar através destes ulti-
mos.” Ora, cerca de vinte anos apés esta atitude de desconfianga, Emile
Durkheim exprime uma opinido praticamente inversa: ele se desolidariza
de algum modo com os historiadores e proclama, com entusiasmo, sua
adesdo as “observagoes dos etndgrafos.” “Nada, pois, mais injusto que o
desdém com o qual os historiadores consideram ainda os trabalhos dos
etnégrafos.” “E certo, ao contrdrio, que a etnografia [reqiientemente de-
terminou, nos diversos ramos da sociologia, as mais fecundas revolucdes”:”
Claude Lévi-Strauss explica esta “conversdo” pelo profundo conhecimento
que pode adquirir, ao longo dos anos, gracas a suas intimeras resenhas em
’Année Sociologique, sobre trabalhos efetuados por etnégrafos “de cam-
po”, como I. Boas, I Fison, A. W. Howitt, B. Spencer e F. J. Guillen, etc.®
De fato, se os cientistas de “gabinete” que foram, na primeira geracdo,
Lucien Lévy-Bruhl e Emile Durkheim, nunca praticaram em primeira mao
a pesquisa etnogrdfica, suas obras respectivas conheceram uma inclinagdo
de algum modo paralelo apoiando-se cada vez mais sobre a andlise dos
dados colhidos diretamente no campo. Sabe-se que a erudi¢do de Marcel
Mauss no assunto, nas mais variadas linguas, era prodigiosa e que de seu
ensino resultou igualmente a publicagdo em 1947 de um manual de etno-
grafia. Quanto a Robert Ileriz, morto em combate aos 36 anos, em 1915,
além de trabalhos extremamente inovadores sobre “a representacdo cole-
tiva da morte” e “a preeminéncia da mdo diveita” ele tinha empreendido, a
partirde 1911, uma pesquisa realmente etnogrdfica (de “folclore e mitolo-
gia comparada”) sobre o culto local de Sao Besse no Vale d’Aosta (Itdlia).
O destino trdgico de Robert Hertz foi o mesmo que o da maioria dos alunos
de Emile Durkheim, dos quais bem poucos sobreviveram a Primeira Guer-
ra Mundial.

Foram os membros da geracdo seguinte, a dos alunos ou ouvintes de
Marcel Mauss na Ecole Pratique des Hautes Ftudes e no Collége de France,
Alfred Métraux, Marcel Griaule, Michel Leiris, Denise Paulme, André



Schaeffner, Georges Devereux, elc., que, em regides muilo diversas “em
campo”, desenvolveram, sobretudo a partir dos anos 1930, importantes
trabalhos etnogrdficos e antropoldgicos. Entre os representantes desiq
geragdo, eu gostaria de homenagear mais particularmente, Alfred Mé.
traux, que [oi meu predecessor, uns quarenta anos antes de minhas pro-
prias missoes junto aos Indios Uru de Chipaya, no altiplano boliviano,—
Alfred Métraux (1902-1963), nascido em Lausanne, fizera sua formagdo
universitdria em Paris: aluno da Ecole des Chartes, diplomado pela Ecole
Pratique des Hautes Etudes e pela Ecole des Langues Orientales, em
1928 defendeu tese de doutorado em letras, sobre 0s indios tupinambd
do Brasil. Alfred Métraux recorre sistematicamente aos textos de cronis-
tas, missiondrios ou viajantes dos séculos XVI e XVII (Jean de Léry, An-
dré Thevet, Yves d ’Evreux, Claude d’Abbeville, etc.) a fim de proceder, ao
modo de um Michelet americanista, a uma ressurreicdo da vida material
e das crencas religiosas dos indios que os primeiros Luropeus encontra-
ram, por ocasido da descoberta. O que faz a originalidade da obra de
Alfred Métraux, é a notdvel combinagdo de exigéncias e competéncias
raramente reunidas num mesmo pesquisador: por um lado, a erudigdo do
chartista, o rigor e o dominio impecdvel no tratamento dos documentos
historicos e, por outro lado, uma experiéncia etnogrdfica de incompard-
vel riqueza acumulada em campos miltiplos (“como escreve Claude 1.évi-
Strauss, provavelmente nenhum etnologo possuiu®)®. De fato, Alfred
Métraux efetuou numerosas missoes de pesquisas no Chaco, no Amazo-
nas, no Brasil, no Peru, no altiplano da Bolivia, na Ilha de Pdscoa, no
Haiti (onde renovou compleiamente nosso conthecimento sobre o vudu).
Além disso, ele sabe reconstituir sua experiéncia gracas a qualidade lite-
rdria e ao poder evocador da escrita (ele esteve proximo do movimento
surrealista e era amigo de Georges Bataille). Duranie a Segunda Guerrd
Mundial ele ensina na Smithonian Institution, em Washington, e figura
entre os principais mestres e autores do cldssico Handbook of south ame-
rican indians (1946-1950). Ele desempenha, em seguida, um papel im-
portante no departamento de ciéncias sociais na Unesco, em Paris, onde
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ntar enquanto cientista e cidaddo.

---Gj‘i'gin ¢
- Higina | & _ - .
em francés, Tradugde de Luzild Gongalves Ferreira.

Jena a publicacdo da série de obras sobre O racismo diante da cién-
SL;'&? exigéncia ética conduz assim Alfred Métraux a associar estreita-
e a pesquisd antropolégica e o combate pelos Direitos Humanos.
gualmente, um dos temas importantes das contribuicoes reunidas na
e obra, é o olhar critico que certos autores (como Maurice I.een-
ou Michel Leiris) lancaram sobre o contexto colonial de sua pes-
é ¢ os problemas sociais e politicos que o antropélogo é levado a

Nathan Wachtel
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404. [Este artigo foi publicado, em 1913, na Revue de Paris].
- 396-401.

. 421,
por Claude LEVI-STRAUSS em Anthropologie structurale deux, Pa-
“O que a etnologia deve a Emile Durkheim”, p. 57,
p. 58.
58-60.
..LEVI-STRAUSS, “In Memoriam Alfred Métraux”, I'Homme, 1064,
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ucas as referéncias sobre a histéria da antropologia francesa na
specializada em geral, menos ainda no Brasil. Tal constatagéo
quisadores de diferentes instituigdes, nacionais e estrangeiras,
lirem para conjuntamente refletir sobre a formacgao do campo da
gia francesa a partir de Marcel Mauss e, mais especificamente,

sificar o didlogo. Em julho de 2001, por ocasido do Encontro
Ciéncias Sociais Norte-Nordeste, realizado em Salvador, al-
es participaram de uma mesa redonda, coma presenca de Patrick
ede Anne-Marie Losonczy, professores da Ecole Pratique des
__ Etudes. Em novembro do mesmo ano, na IV Reunido de Antropo-
.'0_.Merco-sul, em Curitiba, o debate ampliou-se com o Simpdsio

tade do século XX”, organizado por Miriam Pillar Grossi. O grande
€ demonstrado pela platéia, assim como a ampliagdo desta rede
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Os textos ora reunidos neste livro resultam de um didlogo conjuntg,
tecido ao longo dos dltimos cinco anos. Diante disso, nada mais oportung
do que trazer essa discussdo alume, posto que, ela trata de autores france.
ses do século XX, a maioria deles ainda pouco estudados no Brasil, em que
pese, contudo, a forte influéncia do pensamento social francés nas ciénciag
sociais brasileiras — influéncia que remonta, sem dtvida, 8 missao francesy
que colaborou com a fundacao da Universidade de Sao Paulo, nos anos de
1930. Mas, apesar desta forte influéncia da antropologia francesa no Bra-
sil, ela resta ainda muito pouco conhecida. Além da énfase nos cldssicos,
como Emile Durkheim, Marcel Mauss e Claude Lévi-Strauss, observa-se,
nos cursos de graduacio e pés-graduagio, cada vez menos referéncias a
outros autores considerados “pais fundadores” dessa disciplina na Franga,

Com o intuito de amenizar tal lacuna, esta coletanea traz algumas con-
tribuigOes para que se possa conhecer mais a fundo a obra de Marcel Mauss,
de seus contemporaneos Lévy-Bruhl e Maurice Leenhardt e de seus alu-
nos: Denise Paulme, Germaine Tillion, Germaine Dieterlen, Marcel Griaule
e Michel Leiris. Se alguns destes autores j4 mereceram parcialmente algu-
mas traducdes, outros continuam ainda praticamente desconhecidos no
Brasil. Poucas sdo as tradugdes de textos fundadores da antropologia fran-
cesa e muitos livros traduzidos ficaram algumas décadas sem reedic¢do, 0
que mostra o descaso editorial por esta escola de pensamento.

A multiplicidade e a diversidade de olhares levaram os participantes
desta coletAnea a enfocar variados aspectos das obras de cada um desses
antropdlogos, sem, contudo, perder de vista a dimenséo do contexto his-
térico, a partir do qual esses autores se iniciaram no campo da pesquisa.
Concomitante as andlises do contexto intelectual em que emergiram as
primeiras reflexdes sisteméticas sobre a pesquisa de campo na Franga, 03
trabalhos ora publicados também procuram realgar, de forma analitica,
as principais contribuicoes tedricas e metodolégicas desses antropdlo-
gos, bem como a articulagio de suas principais idéjas na histéria da an-
tropologia francesa, a0 mesmo tempo em que buscam também avaliar as
influéncias desses autores no panorama da antropologia contemporanea-

elenco de antropélogos franceses estudados, Lucien Lévy-Bruhl €
0 por Marcio Goldman (professor do Museu Nacional, R]) que
.ura mostrar a atualidade do autor de A mentalidade primitiva, prati-
ate esquecido durante meio século, devido ao efeito de teses errd-
s posicoes equivocadas. Entretanto, o autor do ensaio demonstra
obra de Lévy-Bruhl “abre espago para um verdadeiro di4dlogo com
culturas e os outros modos de pensamento, didlogo que, esca-
da tentacdo de ser um discurso sobre os outros, de explicar ou
ompreender esses outros, pode permitir o acesso a formas de
r e se organizar muito diferentes das nossas”.

gado de Marcel Mauss € examinado por Marcos Lanna (profes-

niversidade Federal do Parand) que concentra o foco da leitura
dos textos centrais da obra maussiana: o Ensaio sobre a dddiva.

1to, privilegia os bens inalienaveis analisados no Ensaio, especial-

os cobres kwakiutl, e relaciona-os com a nogio de “sociedade a

” de Claude Lévi-Strauss.

esquisa precursora de campo, realizada por Maurice Leenhardt, é

to da andlise de Julie Cavignac (professora da Universidade Federal

10 Grande do Norte) que busca mostrar como o autor do livro Do
0 tornou-se personagem central para se entender a passagem de uma
adigao “intelectualista”, que marca o inicio da antropologia na Franga,

ra uma perspectiva mais “empirista”, na qual a andlise dos fenémenos
Ciais e culturais partem da observacdo etnogréfica.

Marcel Griaule, também figura emblemética da histéria da antropolo-

©as relagdes entre o pesquisador e seus informantes e mostrando 0s
F}‘ﬁsdObI‘amentos desta pesquisa ao longo dos anos.

~Almportancia de Michel Leiris no campo de formacao da antropolo-
gia lCrancesa ¢ o tema perscrutado por Antomo Motta (professor da Uni-




autor de A Africa fantasma na famosa Miss@o etnografica, que pratica-
mente inaugurou a pesquisa de campo na Franga, o que posteriormente
teria motivado Leiris a desenvolver uma reflexdo profunda sobre a di-
mensdo existencial e reflexiva da antropologia francesa, consignada nas
paginas de seu didrio.

Por sua vez, ainda no grupo dos alunos de Marcel Mauss, temos o
texto de Miriam Grossi (professora na Universidade Federal de Santa
Catarina), que analisa as trajetdrias de Denise Paulme, Germaine Dieter-
len e Germaine Tillion. As duas primeiras sdo consideradas do grupo dos
griauliens, tendo participado da excursdo Sahara/Sahel e de outras expe-
digoes organizadas por Marcel Griaule. Germaine Tillion, mais indepen-
dente, é mais conhecida como antropéloga especialista nos povos némades
da Argélia e como lider da resisténcia da Segunda Guerra Mundial.

Fernanda Peixoto (professora da Universidade de Sao Paulo) procu-
ra confrontar duas experiéncias de viagens: a de Lévi-Strauss e a de
Michel Leiris vistas da perspectiva de um “didlogo com o imaginério
construido sobre os povos ‘exdticos’ e sobre o viajante; como memoria;
como narrativa”.

Por fim, este livro conta ainda com a colaboragao de pesquisadores
franceses contemporéneos que, de certo modo, contribufram com esse
didlogo conjunto. Entre eles, Nathan Wachtel, que generosamente acei-
tou prefaciar esta coletAnea em meio a suas inimeras responsabilidades
no College de France, e Marcel Fournier, professor da Université du
Québec e principal biégrafo e editor de textos inéditos de Marcel Mauss.
Um destes didlogos se encontra aqui reproduzido sob a forma de uma
entrevista com Fournier, realizada pelos organizadores desta coletanea,
com a participagio de Marcos Lanna. Nesta ocasido, foram trocadas idéias
e formuladas hipéteses sobre vérios temas pouco explorados na histéria
da antropologia francesa. Este di4logo/entrevista foi realizado em outu-
bro de 2002, durante a reunido anual da Anpocs, ocasido em que Fout-
nier realizou uma conferéncia sobre Mauss e a antropologia francesa,
participando igualmente da apresentacao do video intitulado “Mauss se-
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gundo suas alunas”, da autoria de Carmen Rial e Miriam Grossi, editado
pelo Navi/UFSC, em 2002.

Além disso, o livro retine um pequeno encarte iconografico sobre os
antropdlogos franceses aqui referenciados, resultado de uma pesquisa de
arquivo realizada na Franga por Fabienne Wateau (da Université de Paris
X — Nanterre) que também se revelou uma parceira de fundamental im-
portancia ndo apenas na busca de imagens para ilustrar esta obra, mas,
sobretudo, como uma nova interlocutora em nossos questionamentos sobre
a historia da disciplina na Franga.

Somos gratos a Mario Hélio, diretor da Editora Massangana, que com
sensibilidade intelectual e generosidade soube acolher imediatamente e
com entusiasmo nosso projeto, permitindo a edi¢do deste livro com a
qualidade grafica e estilo editorial que caracterizam suas publicagdes.

O livro Antropologia francesa no século XX que ora aparece pela Edi-
tora Massangana pretende revisitar e apontar novas perspectivas de en-
tendimento e de compreensdo desses autores que s30 centrais no processo
de formagao e constitui¢do do campo da antropologia na Franga. Porém,
esse esforgo deverd prosseguir, pois o elenco de antropdlogos franceses a
serem redescobertos cresce a cada dia.

Miriam Pillar Grossi
Antonio Motta
Julie Antoinette Cavignac
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LEENHARDT, Maurice

Nasce em Montauban, em 1878, numa familia pro nte. Em 1901, defende

> sobre “O movimento etiope na Alrica do Sul, de 1896 a 1899” (Le

, no gual ja demons-
tra uma vi
Missions
permaneceu de 1902 a | 1 dos kanak contra os abusos

coloniais. Além de outr : ¢do de uma lgt ista autoe-

u-se cada vez mais 4. sua ¢
or na Ecole Pratique d
departamento da Oceania, do Musée de ['Homme. Fundador e primeiro diretor
do Institut Frangais d’Océanie, em 1947, retorna por duas vezes & Melanesi
s cole
por teér realizado um trabalho elnogra
a via da antropologia engajada que, segundo ek
reforma do sistema colonial. Tradutor da Biblia em lingua houa
buico ntacao da concepedo feriomenoldgica

do mite associado 2 nec s0a € na analise dos conceitos nativos, refutan-

do as teses classicas relativas a mentalidade primitiva. Morre em Paris, em 1954,

1937 — Gens de la Grande Terre [Po de Terra]

1947 — Po Kamo




Maurice Leenhardt e o inicio
da pesquisa de campo na antropologia francesa’
Julie Antoinette Cavignac

On en vient finalement a traiter les diverses modalités de la vie sociale au
sein d’'une méme population, et les modalités de méme niveau dans des
populations différentes, ‘une vaste combinatoire sou-
mise a des rég tibilité, rendant possibles
certains arrangen , en excluant d’autres, et entrainant une transfor-

mation de I'équilibre général chaque fois qu'une altération ou une substi-

e l'un quelconque des éléments. Fntreprise dont, en un semns,

ientdt trois quarts de siécle dans
2 de cours, compte tenu des
résultats acquis et de tout ce qui reste encore d accomplir, la tdche, peut-on
prédire avec assurance, occupera longtemps encore nos successeurs.
Claude 1évi-Strauss, “Religions comparées des peuples sans écriture”,
Antropologie structurale deux, 1973, p. 77.

Conbheci a obra de Maurice Leenhardt ainda quando aluna de gradua-
cdo numa universidade de provincia na Franga.? Embora Leenhardt nunca
tivesse ensinado em Bordeaux, alguns estudantes da Place de la Victoire
guardam ainda hoje na memoria os ensinamentos do mission4rio e antro-
pélogo. Um dos seus poucos discipulos, o antropdlogo e professor Pierre
Meétais, figura totémica — para ndo dizer exdtica — da velha Faculdade,




ocupou a terceira catedra de antropologia na Franga, fundada em 1953, e
formou a primeira geracdo de etnélogos com sotaque tipico do Sud-ouest.’
Durante anos, Do Kamo continou sendo “o livro” obrigatério para se ob-
ter os certificados da licenciatura em etnologia daquela universidade.

A redescoberta da obra de maturidade de Leenhardt parte também de
estimulantes exercicios com meus alunos brasileiros sobre alguns textos
considerados “classicos” da antropologia francesa, em particular, os que
tratam do mito. Essa leitura é dificultada pela auséncia de tradugéo por-
tuguesa do livro, o que nos leva a seguinte constatagio: exceto a obra de
C. Lévi-Strauss, é notdvel a escassez de referéncias a trabalhos antropo-
l6gicos franceses contemporaneos.* Na produgéo antropolégica brasilei-
ra atual hd cada vez menos referéncias a obras antropolégicas francesas
consideradas cldssicas no Hexagone. De um modo geral, tal literatura é
de dificil acesso e pouco divulgada no Brasil, limitando-se apenas ao re-
pertorio ja consagrado: Durkheim, Mauss e Lévi-Strauss. De fato, quan-
do néo € esquecida, a antropologia francesa é classificada como
“intelectualista” e marcada pela auséncia de pesquisas empfricas (Olivei-
ra: 1988). Esta generalizacdo funciona em parte para os pais fundadores
da disciplina, estudiosos de gabinete que, no entanto, eram conscientes
do valor do estudo in situ, fundamentando as suas anélises a partir de
miltiplos relatos etnograficos. Com efeito, os trabalhos da “tradicdo
empirica francesa” — se € possfvel falar num conjunto homogéneo —, ini-
ciada e reivindicada pelos alunos de Marcel Mauss e seus seguidores,
parecem ser conhecidos e citados somente pelos amantes da lingua de
Voltaire ou, de um modo mais pontual ainda, por especialistas que insis-
tem em decifrar essa lingua démodée, para nao dizer exética.

Neste sentido, ndo deixa de ser surpreendente o fato que uma brasi-
leira — Maria Isaura Pereira de Queiroz — fosse a pessoa indicada para
eserever o prefécio a edicdo de Do Kamo, em 1971.5 Esta edi¢do, na cole-
¢ao Tel (editora Gallimard), € o reflexo do sucesso que o livro iria encon-
trar no meio extra-académico, seduzindo “uma intelligentsia parisiense”
(Bensa, in Leenhardt 2000: 95).
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Por que ela? Como uma das mais reputadas especialistas dos movi-
mentos sociais brasileiros tornou-se admiradora de um autor tao pouco
divulgado, que dedicou a sua vida a entender o ponto de vista dos ka-
naks? E, sobretudo, o que pensar de um prefdcio engajado e polémico,
critico relativamente ao estruturalismo e claramente favoravel a uma an-
tropologia dindmica, aplicada em contextos pds-coloniais? De certo modo,
gracas a Roger Bastide e a Maria Isaura P. Queiroz, as idéias de Maurice
Leenhardt foram introduzidas no Brasil, sem existir, até hoje, uma tradu-
¢do do seu principal livro em portugues.® Interessada na época pelos
movimentos messianicos no Brasil, é provavel que a socidloga brasileira
tenha lido a tese de teologia de Leenhardt que analisa os movimentos
sociais da Etiépia (1901). E possivel também que a autora de La guerre
sainte au Brésil tenha tido acesso a obra de Leenhardt através de Roger
Bastide. Amigo e mestre da soci6loga paulista, Bastide tornou-se adepto,
apos a sua estada no Brasil, de um “pensamento obscuro e confuso” cujo
precursor foi certamente Leenhardt (Goldman 1994: 229).7

Paradoxalmente, do outro lado do oceano atlantico e algumas décadas
depois, com a onda pés-moderna oriunda dos Estados Unidos, certos
autores vao redescobrir a obra pouco divulgada de M. Leenhardt, como é
o caso de James Clifford, que escreveu uma biografia do autor de Do
Kamo. Este exercicio de releitura da obra central do antropdlogo francés
sugere uma série de questionamentos sobre um pensamento rico e inaca-
bado voltado, em particular, para uma visao instigante do mito e da sua
relacdo com a vida social. Pretendeu, na ocasido, investigar os posiciona-
mentos ideoldgicos de um autor atipico que viveu diferentes dilemas pes-
soais, decorrentes da sua condicio de missiondrio protestante e, mais
tarde, de professor de antropologia, numa época conturbada, isto é, a
Franca colonialista, antes, durante e depois da Segunda Guerra Mundial.
Atualmente, e notadamente apés o estudo de James Clifford, Leenhardt
reaparece como um precursor, do ponto de vista da metodologia que
utilizou em campo ou por ter defendido idéias que foram desenvolvidas
posteriormente. Finalmente, além de trazer informacdes sobre a produ-
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¢éo fecunda de um autor com muiltiplas facetas, a leitura das teses desen-
volvidas em Do Kamo convida a fazer uma incursao na vida académica
francesa do entre-guerras. Assim, o que aqui proponho é tracar a trajet6-
ria intelectual de M. Leenhardt — sem isolar o antropélogo das criticas
que a ele sao feitas — para centrar minhas indagacoes em torno do mito e
das suas andlises®. Para este autor atipico, o mito é revelador de um pen-
samento nativo e € visto como uma realidade vivida e sentida pelos ho-
mens em sociedade, antes de se formar em uma narrativa.

Quem Foi Maurice Leenhardt?

Pastor protestante “convertido” a antropologia, Maurice Leenhardt
(1878-1954) conclui os seus estudos de teologia em 1901, um ano antes
de partir para a Nova Caled6nia. Terminou a sua carreira académica como
professor na Ecole Pratique des Hautes Ftudes (V2 Secao), de 1941/2a
1950, sendo o sucessor de M. Mauss, que ocupou o cargo de 1901 a
1940, e o predecessor de Claude Lévi-Strauss, no periodo de 1950a 1959,
na cédtedra das religides comparadas dos povos nao civilizados.? Leen-
hardt toma posse em plena ocupacéo alema (1942), ficando nos quadros
da universidade até a sua aposentadoria em 1950.'° Foi neste curto inter-
valo de dez anos que escreveu grande parte da sua extensa obra antropo-
16gica.'’ Porém, mesmo sem ter vinculo profissional, participa
regularmente como conferencista, desde 1933, das aulas de Marcel Mauss
(Clifford 1987: 262-263; Jamin in Leenhardt 2000: 89).12

Mais do que professor, Leenhardt é lembrado pelos seus admiradores
como homem de campo, eximio conhecedor das culturas e das linguas da
Nova Caledénia, passando vinte e cinco anos a coletar informagdes etno-
graficas."” Dirigindo a sua missdo Do Neva, aproveita para pesquisar, sem-
pre com a ajuda da mulher Jeanne e dos seus alunos/pastores/informantes.
Quando retorna a Paris, em 1920, fica afastado de suas atividades missi-
ondrias na ilha. A igreja protestante se sentia ameagada, pois achava que
Leenhardt exercia uma influéncia demasiado grande sobre os seus fiéis e
a politica local. Para concretizar o que o pastor interpretou como uma
punigao, logo em seguida o mandam para a Africa do Sul como avaliador
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do trabalho missiondrio, onde fica dezoito meses. Nunca mais voltaria a
Nova Caleddnia para evangelizar os kanaks.

Uma vez instalado na Franca, Leenhardt aproxima-se definitivamente
do meio universitario, continuando a investigar o seu rico material cole-
tado ao longo dos anos passados na Nova Caleddnia. Em 1920, conhece
Lucien Lévy-Bruhl, por quem nutre uma grande admiracao, mantida até
ao final da sua vida. Um ano depois, encontra Marcel Mauss. A partir dai,
Leenhardt, que tinha recebido como presente de aniversario As formas
elementares da vida religiosa de Emile Durkheim, dois anos apés a sua
publicagdo na Franga, ndo perdeu mais o contato com aqueles que se
tornariam os seus mestres e amigos (Clifford 1987: 100). Em 1925, é
solicitado pelo entao diretor do recém-criado Institut d’ethnologie, Paul
Rivet, para publicar um artigo na sua revista.'* Marcel Mauss, que vinha
acompanhado os seus trabalhos, o introduziu no mundo académico, incen-
tivando-o a produzir intelectualmente.* Continuando suas atividades re-
ligiosas, entre 1925 e 1936, Leenhardt fica responsavel pela Mission
populaire de la Bienvenue, situada num bairro popular de Paris. Leen-
hardt deixa pouco a pouco o seu trabalho evangélico para se tornar pro-
fessor universitario, recebendo, a partir de 1933, subvencdes do Instituto
para o seu ensino e seus trabalhos (Clifford 1987: 154).'°

Eclético como Mauss, e seguindo de perto as tematicas do “Mestre”,
Leenhardt inicia sempre as suas explicagdoes com uma andlise lingufstica. '’
Os primeiros trabalhos produzidos sao descritivos e abordam varias te-
maéticas: o trabalho, a moeda, o saldrio, a organizacdo social e politica, as
festas (o Pilou), o casamento, a morte, a moradia, a arte (méscaras), a
nogdo de pessoa e de tempo e as técnicas (panelas, vestuario). Mais tar-
de, e visivelmente ainda sob a influéncia de Mauss, daré énfase as ques-
toes da magia e da religido (1935, 1937), da mitologia (1936), do rito
(1938) e do totemismo (1938), assuntos magistralmente revisitados por
Leenhardt em Do Kamo e até aos tltimos anos de sua vida. Na sua bibli-
ografia extensa e multiforme, destacam-se trés trabalhos etnolégicos que
sdo freqlientemente citados: Notes d’ethnologie néo-calédonienne (1930),
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que refletem a preocupagao descritiva dos primeiros ensaios, tentando
revelar o ponto de vista nativo; no Vocabulaire et grammaire du houailou
(1935), Leenhardt publica os resultados das suas pesquisas lingtiifsticas
que o levaram a se interessar pelos mecanismos cognitivos; Gens de la
grande terre (1937) revela Leenhardt como um dos primeiros a aplicar os
preceitos de Mauss sobre a etnografia, o que, na época, causou sensagao
nos meios intelectuais parisienses (Guiart 1968; 130-132).®

Embora escrito numa linguagem as vezes obscura e sendo uma re-
flexdo tedrica inacabada, Do Kamo - a pessoa e o mito no mundo melané-
sio (1947) pode ser considerado a sua obra de maturidade, na qual se
encontra uma sintese original sobre a nocéo de pessoa e o mito (Clifford
1987: 144)."° Retomando as palavras de Georges Gusdorf, Maria Isaura
Pereira de Queiroz o apresenta como um dos precursores da “etnologia
moderna”: “o pensador que ousara fundar uma doutrina ndo-euclidiana,
néo cartesiana da personalidade, tinico meio de combater o etnocentris-
mo ocidental” (Queiroz in Leenhardt 1971: 37). Exatamente o oposto do
que alguns de seus criticos atuais pensam dele, como € o caso de A. Bensa
(Leenhardt 2000)!

0 primeiro etnografo francés?

Inaugurando um novo estilo académico em que a anélise dos objetos
cléssicos da disciplina se fundamenta numa longa experiéncia de campo,
valendo-se de uma extensa cultura antropoldgica “a moda antiga”, Leen-
hardt elabora instrumentos de investigacdo para compreender e traduzir
as categorias nativas. Para isto, ele aproveita o seu trabalho de pastor e
pede aos seus “informantes” alfabetizados em houailou que escrevam
cadernos sobre as suas experiéncias cotidianas, as suas técnicas, costu-
mes, ritos, etc. Tal conteddo é posteriormente discutido entre eles.?° Em
Do Kamo, os nativos falam e percebe-se uma grande intimidade entre
eles e o pesquisador. Clifford cita um informante, Boésou Enjisi, aluno
aplicado e mestre de Leenhardt para os assuntos kanak.?' Entre 1912 e
1925, escreve cadernos em houailou descrevendo costumes tradicionais
(Clifford 1987: 1946-47).
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Neste sentido, ele inventa uma metodologia original, sendo, de fato,
o primeiro dos antropélogos franceses — para nao dizer o primeiro an-
tropdlogo tout court — a realizar uma etnografia séria. No entanto, o
infcio do reconhecimento académico de uma etnografia francesa pro-
fissional comeca quando Griaule (1898-1956) ocupa a primeira cate-
dra de etnologia geral fundada na Franca (Sorbonne), em 1943,
Leenhardt inova, iniciando uma investigacao empirica em 1902; um ano
ap6s a nomeacdo de M. Mauss na Ecole des Hautes Etudes. Leenhardt
jé& pratica a observagao participante na Nova Caled6nia.?* Nele encon-
tramos tudo aquilo que a etnografia iria posteriormente reivindicar, isto
é, um método fundado na observacao direta com estada prolongada em
campo, conhecimento profundo da lingua nativa, participacdo na vida
das populacoes estudadas levando a tecer relagoes afetivas durdveis com
alguns dos seus informantes, etc. Entretanto, o método etnografico sé
ficaria legitimado na antropologia dez anos depois, com Malinowski e
as sua experiéncia nas Ilhas Trobriand, que é apresentada como pionei-
ra. Assim, o pastor/etnégrafo é reconhecido como representante de uma
geragao de antropdlogos sacrificada pela guerra que, ao se afastar das
reflexdes tedricas elaboradas a partir de um material de segunda mao —
caracteristica da antropologia de gabinete —, vai seguir as intuicoes e 0s
ensinamentos estimulantes dos mestres: Marcel Mauss e Lévy-Bruhl.
Essanova geracdo iria centrar os seus esforcos na descrigdo dos modos
de pensamento das populagdes que conheceram uma situagao de domi-
nacdo colonial, na analise dos sistemas de representacoes religiosas e
metafisicas de culturas especificas, sobretudo na Africa e na Oceania
(Bontee Izard 1991: 289-295; 309-310).7° Assim, tornam-se claras as
razoes pelas quais as preocupacdes de M. Leenhardt parecem “margi-
nais” num pafs ainda sob o choque da guerra e recentrado no Hexago-
ne: oferece uma série de palestras no College de France em 1943
intituladas “As formas miticas da vida nos melanésios” (Jamin in Leen-
hardt 2000: 92-93). Logo em seguida, com o fim da ocupacao alema,
Paris serd o palco de uma efervescéncia intelectual sem precedentes. A
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antropologia também conhece mudancas profundas, sobretudo com 0
surgimento do funcionalismo inglés, criticando sistematicamente as idéi-
as anteriores (Jamin 1991: 289-295). Em seguida, as ondas existencia-
listas e estruturalistas vdo ocupar o centro dos debates intelectuais. De
fato, um pouco antes da chegada de C. Lévi-Strauss na cena acadeémica,
logo apds a Segunda Guerra Mundial, nasce, na Franca, uma tendéncia
que poderfamos caracterizar de culturalista, perspectiva na qual as in-
vestigagOes se orientam preferencialmente para o estudo das formas
religiosas; af se encontram Leenhardt, Leiris, Griaule e seus discipulos.
Ligada ao estudo dos sistemas simbdlicos, a mouvance tedrica aparece
como sendo um legado direto da Escola francesa de sociologia.
Algumas caracteristicas se cristalizam no contexto geral da época e,
pouco a pouco, tornaram-se regras metodoldgicas da antropologia con-
temporanea: participacdo do pesquisador na vida da sociedade, investi-
gacdo empirica intensa, questionamento da superioridade cultural do
Ocidente, necessdria especializacdo do pesquisador a um tinico campo
(Lombard 1994: 145). Finalmente, e mesmo se isto nao se reflete direta-
mente nos trabalhos, nota-se um crescente engajamento politico dos an-
tropdlogos: varios alunos e colaboradores de M. Mauss tiveram uma
participagao efetiva na Résistance que contava com a organizagio do Par-
tido Comunista. Outros se engajaram na vida politica da Franga pds-guer-
ra, como Paul Rivet. Pouco conhecidos fora das suas especialidades e do
territério nacional, os antropdlogos da primeira hora podem ter sido as-
sociados a prética de uma “antropologia oficial” a servi¢o da administra-
¢do colonial, como foi o caso do Leenhardt. Provavelmente por essa razéo,
ele foi esquecido, ou melhor, ignorado por seus pares — o que nio contri-
buiu para difusdo dos seus escritos em outras regides do mundo. E possi-
vel que haja sido menosprezado pelos seus colegas também por ter sido o
etndgrafo de um dnico campo —a Nova Caled6nia — e por néo ter pro-
posto um modelo teérico novo, pois, embora relativizando-a, seguia de
perto a perspectiva de Lévy-Bruhl, bem como as teses da Escola Francesa
de Sociologia como o préprio anuncia no inicio do livro (Leenhardt 1971:
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44) 2* Penso, ao contrario dos seus criticos, que Leenhardt inaugura idéi-
as revoluciondrias para o seu tempo, mas que s6 foram redescobertas
anos depois. E o caso da discussio que ele desenvolve sobre a nocdo de
pessoa associada a analise dos mitos.

0 surgimento das pesquisas empiricas na Franca

no contexto colonial

Ainfluéncia de Marcel Mauss (1872-1950) na fundacao da antropolo-
gia francesa é incontestavel. Frequentemente & descrito como “o grande
Mestre” que dedicou toda sua vida ao ensino — quase quarenta anos! —,
formando a segunda geracdo de antropdlogos definindo a sua pratica a
partir da pesquisa de campo. “Principal representante da escola etnolégica
francesa”, Mauss influenciou profundamente os seus colegas?® e os seus
alunos.”® Os maiores antropdlogos franceses foram alunos de Mauss: Lei-
ris, Paulme, Leroi-Gourhan, Dieterlen, Gurvitch, Lévi-Strauss, etc,

A sua personalidade explosiva — militante engajado ao lado de Jaures e
lutador de boxe —, 0 seu pensamento “livre”, “efervescente” e bastante
moderno para a época transparecem nos seus escritos (Poirier 1968: 128;
Jamin in Bonte e Izard 1991: 289-2953).?7 Mesmo sem jamais ter ido a
campo e sem se preocupar de forma visivel em criticar as fontes consulta-
das, Mauss sempre insistiu sobre a importdncia da pesquisa empirica, o
que pode ser verificado no Manual de etnografia publicado em 1947, que
serviria de referéncia durante longos anos nas universidades francesas.
Assim, apds a Segunda Guerra Mundial, as pesquisas empiricas se desen-
volvem. Paul Rivet, especialista em antropologia fisica e interessado nas
linguas amerindias, médico de formacio e americanista, reorganiza o
Musée de I’'Homme, tendo como objetivo a formagao de um laboratério
interdisciplinar; lugar onde os especialistas da pré-historia, da arqueo-
logia, da antropologia fisica, da tecnologia, da lingiifstica ou da anélise
cultural podiam trabalhar em conjunto. Até entio, a dentncia do coloni-
alismo nao passava pela cabeca de Mauss, que, no entanto, era um socia-
lista engajado. A propdsito, num artigo escrito em 1913, Mauss ndo se
importa com o fato de que as pesquisas estejam realizadas por agentes
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administrativos; visivelmente, ndo percebia o viés metodolégico, entao
ligado a uma tentativa de etnografia produzida num contexto colonial
(Mauss 1913:431; Copans 1999: 219):
Pois nao sentimos falta de observadores. Ndo hd funciondrio colonial
mais apto para entender o nativo, mais intimo dele, do que nossos admi-
nistradores, nossos oficiais, nossos médicos. Ndo hd pessoas que sejam
mais capazes de inspirar confianca para o nativo e de suscitar nele o

entusiasno necessdrio para ultrapassar sua timidez ou seu gosto. *

Essa citagdo mostra que a dominagdo imperialista ndo era ainda con-
testada, mesmo pelos espiritos mais esclarecidos da época, pois Mauss
aparece como o exemplo do intelectual de esquerda. Entdo, a postura
engajada de Leenhardt no processo colonial —nao totalmente desprovi-
da, contudo, de criticas diretas aos administradores e 0s outros mission4-
rios catdlicos ou protestantes — aparece a0 mesmo tempo como pioneira
eambigua. O quadro s comegaria realmente a mudar quando os primei-
ros etndgrafos foram a campo. Em meados dos anos 1930, logo apds as
expedi¢des que tinham como objetivo a reestruturacdo do Musée de
I’'Homme, os pioneiros da pesquisa empirica na Franga comecam a se
distanciar da posicdo oficial, tornando-se suspeitos para a administragao;
alguns —nem todos — tomam posi¢ao e defendem os interesses dos nati-
vos, como foi o caso de Leenhardt, desde o inicio do século (Clifford
1987).7° Essa mutagio corresponde as primeiras investigagoes empiricas
que, no caso francés, sdo acompanhadas de reflexdes preliminares sobre
a coleta dos dados e um mal-estar que vai crescendo na disciplina; Michel
Leiris, no seu famoso Afrique fantéme (1934), parece exemplar.’® Pode-
se supor que o ensino do pastor ajudou Leiris a firmar suas idéias sobre a
questdo colonial ou, pelo menos, que houve, entre os dois, discussdes
calorosas sobre o assunto.*! Alids, nenhum etnégrafo dessa época escapa
das criticas sobre os procedimentos metodolégicos num contexto de do-
minacao colonial pois, pelo préprio fato de estarem no pais, estudando as
populagdes nativas, os estudiosos participavam do processo sem, previa-
mente, realizar uma reflexdo critica sobre as condicoes da pesquisa e a
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sua legitimidade. Até o proprio Leiris, posteriormente critico combativo
de tal situagdo, ndo viu nenhum problema em participar de uma missao
oficial. Leenhardt, mais uma vez, aparece como um pesquisador original,
pois quando morou na Nova Caleddnia nao tinha como finalidade o estu-
do sistemético das populagoes visitadas, mas sim a sua conversao — e
nunca escondeu isto. No entanto, poderia ter instalado sua missio na
cidade, mas ele preferiu morar perto das populagdes autdctones, longe
das elites brancas. De resto, ele foi afastado da ilha por causa de proble-
mas politicos ligados a sua postura, tomando fregiientemente o partido
dos kanaks, sobretudo em relagao a conflitos ligados a terra. Mesmo se
ele se esforcava em ser neutro, teve de intervir varias vezes a favor dos
neo-caledonenses (Clifford 1987). Alem disso, os seus escritos mostram
que nfo distinguia o trabalho missiondrio da pesquisa etnografica: as ob-
servacOes eram feitas no contexto da sua prética evangelizadora, que era
antes de tudo educativa, alfabetizando os kanaks na sua escola missio-
ndria. Os mais interessados eram destinados a auxilid-lo, promovendo
assim a criagfo de uma igreja local, com pregacgdes em lingua houailou.*
Da mesma forma, na antropologia que o pastor produz, transparecem, a
todo momento, preocupagdes religiosas.

Enfim, embora os britinicos figurem, na histéria da antropologia, como
os precursores da pesquisa de campo — Malinowski sendo, tradicional-
mente, apresentado como o “pai da etnografia” —, Leenhardt € o pri-
meiro francés a realizar um estudo aprofundado de uma sociedade,
apoiando-se numa observagao minuciosa da vida dos seus membros, pas-
sando mais de vinte e cinco anos na Nova Caleddnia. Assim, Leenhardt
aparece como pioneiro, pois “vai a campo” dez anos antes da estada for-
cada de Malinowski no arquipélago onde observou a Kula (Spindler 1975:
11). Na Franca, o pastor abre discretamente a via para uma nova forma
de realizar investigacOes etnograficas, bem antes do seu colega inglés
que, por sua vez, era consciente do seu valor e sabia “vender o seu peixe”
bem melhor do que o pastor que nao tinha a priori grandes ambigoes
académicas. Segundo Jean Jamin, a fama de intelectualista da antropolo-
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gia francesa parece ser fundada, antes de tudo, no desconhecimento da
histéria da disciplina ou, para néo ser deselegante, numa visao radical-
mente oposta da antropologia na Franga e na Gra-Bretanha (Jamin in
Bonte e Izard 1991: 289-295). No artigo escrito na ocasido do centen-
rio do nascimento de E. Durkheim, Claude Lévi-Strauss refuta a afirma-
cao de Radcliffe-Brown que identifica a auséncia da pesquisa etnografica
na Franca por serem preferidos os “estudos tedricos em sociologia com-
parada” (Lévi-Strauss 1973: 61-62).” O engano do representante do fun-
cionalismo inglés — da linha mais pura — surge, ao que parece, a partir
dos escritos do “jovem Durkheim”. Entretanto, ja no final da sua vida, o
velho socidlogo agndstico tornou-se uma espécie de defensor da etno-
grafia e, de um certo modo, da religido: nas Formas elementares da vida
religiosa (1912), utiliza sistematicamente os resultados das observacoes
empiricas como fonte para as suas anélises.

Ao que tudo indica, os “estilos nacionais” nao se cruzaram, mesmo se
havia intercAmbios institucionais, troca de cartas e de artigos, visitas ou
até relacdes de amizade entre 0s pesquisadores dos centros de ensino e
pesquisa europeus e até norte-americanos; assim existiam correspondén-
cias entre Mauss e Rivers (Karady 1968: XLI-XLIII; Bourdieu 1987). Os
trabalhos realizados fora do Hexagone eram lidos e comentados: no ini-
cio do século, Durkheim e Mauss consultavam sistematicamente publica-
¢Oes alemas, inglesas e norte-americanas (Karady 1968: XXXV-XLIII).
Porém, as escolas doutrindrias formaram-se de maneira independente,
quase que se esnobando™, cada um priorizando os pensamentos dos seus
chefs de file, sem revelar muito do funcionamento interno das respectivas
instituicoes cientificas e dos seus conflitos (Jamin in Leenhardt 2000;
Kuper 2000; Vessuri, in Oliveira e Ruben 1995: 163-168).>*No caso da
Franca ou, para ser mais preciso, do Paris pés-guerra, o lugar reservado
as pesquisas em ciéncias humanas no ensino superior, as diferentes fac-
cdes doutrindrias — reflexo das origens partidarias e da vida politica — a
competicdo entre as diferentes instituigdes ou entre 0s professeurs nunca
foram verdadeiramente objeto de investigacao e de reflexdo sistematica
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por parte dos historiadores das ciéncias sociais; fato que pode explicar
uma percep¢ao da antropologia francesa contemporinea como sendo
homogénea e consensual em torno de suas figuras totémicas (Fabre 1997).
Ao contrdrio dos discipulos anglo-americanos que se preocupam em tra-
car biografias dos seus ilustres precursores e produzir manuais sobre as
varias tradi¢es tedricas que unem os campos de formagao da antropolo-
gia®, os franceses parecem pouco interessados em escrever uma histéria
da disciplina, tragando o retrato dos seus predecessores. Em parte, este
desinteresse corresponderia a falta de instinto gregario, tendéncia muito
freqtiente no Hexagone, sobretudo entre aqueles que costumam negar a
todo custo qualquer tipo de enquadramento a uma determinada escola ou
corrente disciplinar e, por que ndo, a uma separacio voluntéria entre a
vida privada e a pablica.”” Também é vélida a hipdtese da falta de uma
histéria académica devido ao peso da Segunda Guerra Mundial, cujas
feridas ainda ndo foram saradas, mesmo no campo cientifico (Fabre 1997).

Finalmente, se a Primeira Guerra Mundial testemunhou a eliminacao
de toda uma geragdo de etndgrafos. Apds a Segunda Guerra aparecem
disciplinas regulares de antropologia ministradas nos grandes centros
universitirios e primeiramente em Paris, centro de referéncia da vida aca-
démica francesa até hoje (Karady 1968: XXXVI-XXXVII). A partir daf, as
pesquisas etnogréficas tornar-se-iam obrigatdrias (Lévi-Strauss 1973: 62).
Leenhardt participa dos dois momentos da histéria da disciplina: como
professor na Sorbonne, perpetuou a tradi¢do tedrica de Lucien Lévy-Bruhl
e, a0 que parece, o estilo didatico de Marcel Mauss. Rapidamente, ele inau-
gura um novo estilo, apoiando-se numa andlise comparativa dos documen-
tos etnogréficos aliada ao ensino fundado no relato da experiéncia vivida.
Tal pratica vem sendo reproduzida na Franca desde entdo em todos os cur-
sos oferecidos nas universidades. Assim, € preciso ter cuidado na leitura da
vida académica francesa para nao adotar apressadamente uma visao “im-
perialista”, imagem inicialmente elaborada e divulgada por antropélogos-
funciondrios pagos pelas maiores poténcias econdmicas mundiais dos
ltimos séculos, a Inglaterra e os Estados Unidos. Neste sentido, por quea
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antropologia de um pastor protestante que, pouco a pouco, abre os olhos
sobre uma realidade politica inadmissivel, seria mais contestavel do que a
de funcionarios visando a produzir uma antropologia destinada a ser apli-
cada em seguida para fins de dominacao?

Do Kamo, a pessoa e o mito no mundo melanésio (1947)

Obra da maturidade, Do Kamo apresenta-se como a tentativa de teo-
rizar as observacgoes realizadas ao longo dos anos passados na Nova Ca-
led6nia ainda marcada pela ideologia primitivista (Jamin in Leenhardt
2000: 94). No livro, o autor retoma analises que foram iniciadas dez anos
antes ou que ja foram publicadas em artigos (1941-42).%% O interesse
principal de Leenhardt ao longo da vida aparece claramente no livro: a
religido, fator explicativo da mentalidade e reveladora de uma filosofia
nativa, € estudada através da andlise das crencas, das categorias de pen-
samento nativas, dos mitos e da cosmologia. A pritica missiondria e a
perspectiva religiosa que nunca abandonou, parecem ter impedido o pas-
tor de ir mais além. Hesitando sempre a firmar-se numa postura critica,
ele preferiu mergulhar fundo no pensamento kanak. Resumindo a pro-
posta e a metodologia de Leenhardt, Daniel Spindler (1975: 10), subli-
nha que com ele

(...) a etnografia volta a ser uma ciéneia descritiva, o inventdrio de um
universo mental, atestado pelos rilos e as tradicées, as atitudes, os objetos
nos quais se projeta a paisagem inlerior da consciéncia kanak. A realida-
de huwmana ndo poderia estar reduzida d sua proje¢ao pela andlise logica
no plano do discurso. O universo humano engloba o universo do discur-
s0, porém ndo poderia ser reduzido a ele. A perspectiva independente de
M. Leenhardt aproximava-se dos esforgos conjugados da fenomenologia
e da busca existencial para esclarecer a realidade concreta do homem em

situa¢do no mundo.

Porém, e apesar de ser descrito por alguns antropélogos contempora-
neos como um “catecismo da primitividade” e de propor uma “argumen-
tagdao que nos informa antes de tudo sobre a filosofia religiosa de
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Leenhardt”, a obra apresenta uma “abundante documentacao etnografi-
ca” (Bensain Leenhardt 2000: 94-95).

Uma reflex3o inacabada

A leitura de Do Kamo mostra-se interessante por ilustrar a posicao
desconfortavel do seu autor. Atipico e ambiguo, Leenhardt se situa en-
tre duas épocas e duas perspectivas tedrico-metodolégicas: a tradicao
intelectualista (francesa) e empirista (britanica), destacada por Rober-
to Cardoso de Oliveira (1988). Neste sentido, podemos ver Leenhardt
como um precursor no que diz respeito a figura do antropdlogo que
antes dele era um pesquisador de gabinete, filésofo, adepto do evoluci-
onismo metodoldgico, especialista do homem primitivo, das suas for-
mas de vida em sociedade ou das suas caracteristicas fisicas. Leenhardt
€ o primeiro francés a tornar-se um eximio especialista de uma socieda-
de e, mais tarde, o seu mais ardoroso defensor.’® Porém, ele ficou mar-
cado pela sua formacao religiosa; com projetos ecuménicos claros,
continuou a sua reflexdo adotando as idéias do seu tempo, ou noutras
palavras, seguindo o paradigma dominante na época, o evolucionismo
(Jamin in Leenhardt 2000: 93). Alias, qual é o cientista social do inicio
do século XX que escapa a critica? Mesmo os membros da Escola Fran-
cesa de Sociologia, querendo ou ndo, estdo sob influéncia. A partir da
sua entrada na antropologia pelo campo, Leenhardt soube transcrever a
realidade vivida por ele em todos os aspectos do cotidiano, oferecendo
aos seus leitores relatos de entrevistas transcritos por ele. Com isso,
inaugurava um novo estilo e, a0 mesmo tempo, prolongava a obra dos
“mestres”, de pura tradigdo intelectualista. Neste sentido, ha influénci-
as diretas de Durkheim e Mauss — na perspectiva escolhida, aliando a
pluridisciplinaridade e o holismo metodoldgico — e de Lévy-Bruhl, so-
bretudo na questdo da mentalidade primitiva (Goldman 1994). Fiel a
linha da Escola francesa, ele continua trilhando os caminhos abertos
pelos seus predecessores, analisando os mesmos objetos de investiga-
¢do: a mentalidade primitiva desenvolvida ad nauseam por Lucien Lévy-
Bruhl, ou ainda as categorias de pensamento, analisando de maneira
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aprofundada a nogao de pessoa, o corpo, sob a influéncia de Marcel
Mauss (Goldman 1994). Porém, em vez de adotar a perspectiva da so-
ciologia comparativa, ele escolheu a anélise das categorias de entendi-
mento num contexto etnografico particular.

A tentativa de Leenhardt reside no esforco em entender a esséncia do
“pensamento melanésio” partindo da andlise das relagdes entre o mito e a
nogao de pessoa. Assim, ele propde preencher uma lacuna: a investigagao
dos mitos, expressdo favorita do “pensamento mitico”. Esta foi deixada
de lado pelos seus predecessores — citando o “venerado professor”, Mar-
cel Mauss — que privilegiaram o estudo dos ritos (Karady 1968: XVI):

O nosso intento é a busca desta forma [a forma verdadeira do ser], obser-
vando o melanésio na sua vida profunda: como ele apreende o mundo,
como se reconhece nele, se conduz, se singulariza, dd apoio a unia soci-
edade que [icou vidvel durante milhares de anos, como, finalmente, na
era atual, ele consegue chegar ao distanciamento da sua prépria perso-
nalidade, coisa que o arranca definitivamente da primitividade (Leen-
hardt 1971: 42),

Assim, a preocupacio central do Leenhardt-antropélogo nao era ela-
borar uma teoria sobre a no¢o de pessoa ou sobre o mito —mesmo se h4
algumas defini¢des esclarecedoras e se as anélises podem ser aproveita-
das em outros contextos etnogréficos —, mas era reproduzir uma filosofia
kanak no sentido de demonstrar a existéncia de uma Iégica organizadora
deste pensamento “arcaico” especifico. Este esfor¢o é também comparti-
Ihado pelo Leenhardt-missiondrio, que precisa entender as formas nati-
vas de representacdo do mundo para poder transmitir com eficécia o
Evangelho. Ao longo do livro encontram-se vdrias ilustracoes desta ten-
tativa. A tese que ele defende pode ser resumida na seguinte idéia: os
diferentes niveis de realidade formariam um sistema, e entre eles ndo
existiria uma delimitagio muito nitida. “Homens e mundo, vivos e mot-
tos, deuses e totens” teriam os seus papéis definidos, mas os contornos
entre eles seriam fluidos (Leenhardt 1971: 159). Assim, resumindo bem a
proposta de Leenhardt, Michel-Jones avanca que:
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Esfor¢ando-se por captar o aspecto mais profundo da vida do melanésio, a
sua experiéncia vivida, M. Leenhardt ientou apreender o significado dos
comportamentos ligados a concepgdo de pessoa, através das instituicoes e
das relagdes sociais, mas, sobretudo das formas miticas: os melanésios tém

a intuicao da unidade do homem e do mundo (In: Augé s.d.: 49).

No esforco de “traduzir” a cultura kanak e os seus principais con-
ceitos numa linguagem inteligivel para um pensamento ocidental, Leen-
hardt analisa sistematicamente as diferentes categorias de pensamento.
Nesta tentativa, foram reproduzidas as formas de percepc¢io nativas, so-
bretudo aquelas relativas a geografia local (montanhas, fontes, mato, pe-
dras, arvores), ao mundo dos homens (aldeia, casa, lar) e ao lugar de vida
dos mortos (casa, pedra, mundo subterraneo que pode ser a réplica fiel
das aldeias humanas, “ilha dos deuses™). Partindo da concepgao da paisa-
gem fisica, ele chega a organizacao social e a cosmologia. A analise con-
junta dessas ordens de realidades a primeira vista tdo dispares reforga a
tese de uma complementaridade geral dessas categorias, homologia sen-
tida e vivida pelos kanaks (Leenhardt 1971: 121). Nesta perspectiva, se-
ria melhor falar numa identidade de substancia entre as varias esferas do
real: os homens, a paisagem natural, os animais, os defuntos e o cosmo
sao interligados porque compartilham uma mesma “experiéncia” sensivel:
todos sao “vivos”, sdo habitados por uma vibracdo de vida (/bid.: 133-
134). Essaidentidade seria a chave para entender o “comportamento men-
tal e afetivo dos que sao chamados de primitivos; a chave também do seu
comportamento religioso” (ibidem: 133). Assim, investiga-se a socieda-
de kanak no esforco de uma melhor compreensio dos conceitos e da
representacdo da existéncia, traducio de uma filosofia nativa em que o
mito € visto como esséncia da cultura kanak:

A nogao de “mito” ou de "mitico” que define uma curiosa relag¢do de
empatia com o mundo. Pelo “mito”, que ndo é aqui uma narrativa mas
“um modo de conhecimento afetivo”, os kanaks, ao mesmo tempo, apre-
enderiam e provariam o mundo, misturando indissoluvelmente “formas

de pensamento” e “formas de vida” (Jamin in Leenhardt 2000: 93).
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Assim, seguindo Leenhardt, entende-se que as representagdes nativas
podem ser aproveitadas para entender a existéncia psiquica dos individuos,
as relagdes entre homens e mulheres e, finalmente, a vida na sociedade,
porque participam de uma mesma logica, de um mesmo mito. O totem é
associado avida genética e é responsavel pela estrutura da sociedade:

Essas representagoes encontran sua expressdo na organizacdo matrimo-
nial, duplo fluxo e refluxo de ritmos femininos estendendo-se na duragao
entre os grupos de homens que ddo a luz a uma dupla circulacdo figu-
rando as linhagens uterinas, e verticalmente aos clds paternos, a uma
sociedade organizada em que tudo é ritmo, simetria, par, eic. Em cada
uma dessas “linhagens”, e, por conseqiiéncia, dessas duragées, os grupos
e os pares de parentes articulam-se em células sécio-miticas (globali-
dades e dualidades) que animam e que sdo animados pela alianca, o
casaf, o mito totémico, o ancestral em ouiros lermos, o altar e a casa
grande, expressdo dos dois valores complemeniares da vida e da poténcia
da sociedade. Uma génese social e mitica desenvolve incessantemerte,
procedendo do totem, que valoriza na sociedade os elementos que expres-
sam ou asseguram a sua continuidade. A pessoa é participativa do mun-
do e também dos seus miiltiplos parentescos. O totem ¢é entdo ligado ao
dominio da vida genética (Spindler 1975: 15).

Ao inverso, e mostrando que o sistema é coerente, Leenhardt avanga
que o estudo da organizagdo social serve também para entender o pensa-
mento nativo, pois este se encontra inscrito na lingua: “o chefe é o verbo do
cla” (Leenhardt 1971: 226-227). Ele “nutre” os membros do grupo com
discursos, visando rememorar histdrias e tradigdes, lembrar os compro-
missos, deixar claras as aliangas entre os grupos, ete. Postulando uma ho-
mologia entre as formas de vida— humana, vegetativa, mineral, sobrenatural
— Leenhardt examina os comportamentos e liga-os a rituais ou a maneiras
de pensar. Assim, por exemplo, ele analisa os cuidados dos kanaks em rela-
¢a0 a0 inhame — sobretudo nas maneiras de segurar a raiz— e a sua impor-
tancia na vida da sociedade: casamento, enterros, contratos, mensagens
(Leenhardt 1971: 123). Essa tentativa em tornar inteligivel a concepcio
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kanak da vida ilustra-se com os totens — sejam eles ervas daninhas, lagarti-
xas, cobras, vermes, enguias ou tubaroes. Transitando entre o mundo dos
homens e o mundo natural, os animais metamorfoseiam-se em humanos
para ajudé-los ou, ao contrario, transformam os homens em animais; a
passagem de um estado para outro é realizada gragas a ingestao de comi-
da.* No plano sobrenatural, ha também a presenca de “comida”: o totem
desempenharia um papel fundamental na fecundacao dos campos, pois ele
é o ‘mestre dos alimentos’. Este papel procriador encontra-se ainda na es-
fera humana, pois € o termo que designa o érgao masculino. O totem,
individual e coletivo, teria entao uma funcfo ao mesmo tempo na reprodu-
cdo sexual e na organizacao da sociedade, pois determinaria a divisio soci-
al (Ibid.: 130-133). Assim, um dos totens mais reverenciados é a lagartixa
— 0 gecko — que vive entre as casas e a floresta e que:

produz um som gutural, roh, que anuncia, dizem os nativos, a chuva; ele
lambe o focinho com uma lingua muito rude, mas rosa, como a lingua
humana. Ele imita a cor do ramo sobre o qual ele estd e fica dias inteiros
sem movimentos aparentes, somente com os olhos abertos, vigiando. Imével
nos grandes lroncos imdveis, ele parece o ser vivo que faz corpo com a
floresta; e compreendemos por que o kanak tem estabelecido uma relagdo

enire a vida na natureza e ele (Ibid.: 130).

A lagartixa compartilha a mesma esséncia vital que os homens e ou-
tros elementos da natureza. Morando numa arvore situada no espago
habitado por humanos, este representante do mundo natural adota as-
pectos humanos; sendo o animal que se metamorfoseia por exceléncia, o
gecko vive nas zonas limiares.

Com uma analise fina da lingua, Leenhardt apresenta conceitos nati-
vos interessantes. Assim, para o kanak, o lugar do pensamento néo é lo-
calizado na cabega, mas na barriga, lugar onde estaria a palavra. O termo
(no) &, antes de tudo, agdo e apresenta um carater sagrado. A palavra do
chefe ndo pode ser desperdigada, sob o risco de ser profanada, pois quan-
do fala é o ser inteiro que é mobilizado: "A palavra é a poténcia de manifes-
tacao essencial do ser” (Ibid.: 231). Representagtes gréficas de ancestrais
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nas portas das casas figuram com a lingua estirada — érgdo mével e ativo
—, concretizam a poténcia e a sabedoria dos ancidos. Gragas 4 lingua, o
pensamento, a fala e a agdo sdo projetados para o exterior e dispensados
aos homens. O chefe é o detentor legitimo desta poténcia criativa e dura-
doura, possibilitando a organizacgdo da sociedade e a producao das plan-
tas cultivadas (Ibid.: 235). Essa andlise simbdlica do totemismo que parte
do estudo da lingua para conhecer a sociedade pode ter inspirado a pers-
pectiva estruturalista, mesmo se Lévi-Strauss se distanciou rapidamente
das idéias dos velhos mestres e rejeitou a visdo compreensiva de Lévy-
Bruhl e Leenhardt, procurando as leis gerais que organizam o pensamen-
to humano em geral: para ele, o totemismo ndo é concreto, mas € associado
ao entendimento (Lévi-Strauss 1962: 11-49; Spindler 1975: 29-34).

Quando examinamos as representagdes temporais, tanto através do
computo do tempo quanto da anélise dos discursos, vemos que Leen-
hardt produz p4ginas de rara intui¢do: o mito — incluindo-se af a me-
moria e a tradigdo oral — precisa ancorar-se em eventos histéricos, mas,
antes de tudo em lugares e acidentes naturais (Leenhardt 1971: 139-163).
O tempo social € visto como sendo organizado em perfodos, fluxos ou
ciclos (Spindler 1975: 15). Nao ha uma diferenciagdo entre as diferentes
temporalidades, elas superpdem-se umas as outras: o tempo da existéncia
pessoal, o passar dos dias, o momento do rito, o evento histérico, o tem-
po da lenda ou do mito. Esses tempos correspondem a espacos que Lee-
nhardt chama de “dominios espacio-miticos” (Leenhardt 1971: 162) que
permitem dar uma forma a essas experiéncias. E a experiéncia mitica que
ajuda o individuo a tornar-se pessoa:

(...) ele (0 Melanésio) é homem do seu Deus ou o homem do seu totem,
ou o homem de qualquer outra poténcia; mas, por essas poténcias ou
essas existéncias aberrantes, ele é potente, ele é. E: comegando por ser ele
mesmo, ele vai colocar um pouco de ordem em todo o seu encontro com

o mundo, comecando pelo grupo de onde ele saiu (Ibid.: 163).

Portanto, aqui fica claro que o mito nao pode ser analisado sem o
exame das representagdes da pessoa, das outras categorias de pensamen-
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to, bem como as outras esferas da cultura e da sociedade. Leenhardt apre-
senta entdo um conjunto de expressoes sécio-culturais complexo, no qual
todos os elementos se encontram interligados, pois “procedemde estru-
turas analogas” (Ibid.: 165). O principio vital (kamo) que uneanimais,
plantas, rochas e corpos humanos tem uma importancia significativa no
pensamento kanak. Essa identidade de substancia entre os diversos ele-
mentos termina formando uma imagem cosmomorfica do mundo, per-
ceptivel através da anélise da lingua e de uma longa observacao empirica
(ibidem).

Finalmente, ap6s ter investigado o papel da palavra na sociedade, a
importancia do mito e a “estrutura da pessoa no mundo melanésio”, Le-
enhardt termina o livro com uma reflexao mais filoséfica e moralista do
que antropolégica; € por isso que é criticado. Conclui que a “civilizagdo”
cristd modificou bastante a cultura original: além de uma aculturacao
acelerada, percebe-se agora uma apreensao mais técnica do mundo, mais
racional. Nela é atrelada a tomada de consciéncia do corpo por parte dos
nativos: a individuacdo passa pela descoberta do envelope humano. As-
sim, no final do seu livro o pastor/etndgrafo “convertido” a cultura ka-
nak conclui que

(...) tirando-se do dominio sécio-mitico e colocando-se fora, eles [os
mentbros da sociedade] abandonaram na mesma ocasido, tudo o que a
eles parecia peso ou elo, relacdo e realidade humana. Encontram-se des-
de entdo isolados com a sua estrutura de personagem sem papel, quer
dizer, o seu corpo. Privados do beneficio duas relagdes quie os susteniavam
psiquicamente, ¢ da realidade humana que perfazia a sua dignidade. eles
sdo reduzidos a esta situagdo de individuo so e a-social. I' cada um se
desenvolve como um ser a quem falta uma pa,;‘.!'e de si (Ibid.; 267).

Poder-se-ia aproximar os efeitos negativos da chegada da civilizagao
do estado de anomia descrito por Durkheim. Esta constatagfo constitui,
na verdade, uma dentincia da colonizacido. Um “processo civilizatério”
mal conduzido induz a desestruturacéo da sociedade, provocando inclu-
sive distiirbios psiquicos nos individuos. Desta forma, o autor toma posi-
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cdo contra os abusos da “civilizacdo”. Certos trechos do livro dissimulam
mal a irritagdo do velho pastor, que desabafa contra os abusos dos agen-
tes coloniais:
Policiais e chefes administrativos rivalizaram em asneiras para desiruir
toda estética kanak, para deixar reinar a insipidez da arile dos quartéis

(Ibid.: 293).

Diante de uma tal afirmagio, como chamar Leenhardt de colonialista?
Para um homem do seu tempo que recebeu uma formacao religiosa, as
idéias por ele desenvolvidas sao o sinal de uma reflexio critica. Como
missiondrio, ndo podia criticar abertamente o sistema colonialista do qual
participava e teve que obedecer a seus superiores quando recebeu a or-
dem de deixar a ilha e sua missdo Do Neva. Assim, a postura de A. Bensa
é severa e acaba sendo redutora, pois ndo leva em conta o contexto histé-
rico. Sendo muito critico, os aspectos pioneiros da obra de Leenhardt sdo
apagados, reconhecendo apenas que Do Kamo “destila um charme exd-
tico” (Bensa in Leenhardt, 2000: 95).*' Em outros momentos, Leenhardt
defende a “irracionalidade” dos nativos, acusa os “civilizados” de bar-
bérie, lembrando os horrores da Segunda Guerra Mundial:

(...) um olhar sobre o melanésio nos permite imaginar, por antitese, que
se o primitivo se tivesse abandonado ao dnico modo de conhecimento
fornecido pela racionalidade, ele se teria fixado numa ordem de técnica
perfeita, onde ele teria ultrapassado o inseto, se fixado no seu instinto, e
ele teria perseguido sua obra logica alé ao esgotamento, desgosto e morte.
O que tem de mais légico que a organizagdo da guerra chamada total?
(Leenhardt 1971: 308).

Assim, para Leenhardet, é preciso que os nativos atinjam um equilibrio
entre o “modo afetivo e mitico” e a racionalidade para conseguir uma
individuagdo completa e feliz ou, simplesmente, poder sobreviver numa
sociedade dominada pelo Estado francés (Ibid.: 308-309). A antropolo-
gia e/ou o protestantismo — o autor nio esclarece se é um ou outro ou
ainda os dois ao mesmo tempo pois as duas atividades deviam, para Leen-
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hardt, fazer parte de uma s6 ‘missao’. Deveriam ter aplicacoes diretas
como, por exemplo, tratar de amenizar os efeitos da “civilizagdo”, res-
pondendo aos questionamentos dos nativos e integrando as mudangas na
tradicdo. Num contexto de dominacéo, o “educador colonial” — sem sa-
ber ainda se é o missionario ou o etndlogo que fala — deve ajudar o nativo
a se prevenir contra os perigos de uma individuagao mal conduzida. Para
impedir isto, € preciso observar o aparecimento de novas condi¢des s4-
cio-culturais para integra-las a andlise e, sobretudo, impedir que o nativo
deixe a sua terra. Se for preciso, que lhe seja ensinado o seu préprio
folclore! O etndlogo, engajado no “processo civilizatério” controlado,
torna-se entdo detentor e transmissor da tradi¢do. Essa postura de medi-
ador que ndo se sustenta mais atualmente, era a linha de conduta deline-
ada pelos espiritos esclarecidos da época e tinha que surtar efeitos positivos
para as populacdes nativas. Percebemos que Leenhardt ndo consegue fa-
zer uma critica aprofundada do sistema colonialista do qual participa ati-
vamente, apenas tem consciéncia das conseqtiéncias negativas da
“civilizagao” e tenta ameniza-las. Mesmo assim, serd que ele poderia pensar
de outra forma sem questionar a sua propria presenca na ilha? Prefiro
pensar que € a expressao do mal-estar e das angustias de um homem
sincero, confrontado a uma situagao conflituosa da qual é espectador
impotente e ator engajado. Nesse sentido, a adogao da perspectiva antro-
poldgica pode ter ajudado o pastor a ter tomado consciéncia dos proble-
mas ligados a presenca francesa e, desta forma, a se distanciar das idéias
e das praticas dos outros missionarios e colonos.

Creio que, antes de uma reflexdo démodée sobre a mentalidade primiti-
va, o livro apresenta an4lises pertinentes e originais — pois sempre se en-
contram fundadas numa grande familiaridade com a cultura kanak. De
maneira surpreendente, Leenhardt nao € reconhecido pelos especialistas
atuais da Nova Caleddnia que poderiam levar em conta, pelo menos, o
mérito de ter deixado um rico material etnografico e uma experiéncia ori-
ginal de uma antropologia aplicada (Bensa irz Leenhardt 2000: 93-97). Além
disso, seus escritos lembram uma anélise estruturalista avant la lettre: a
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nogdo de sistema, a importancia das formas de representagéo, a insisténcia
na andlise lingiifstica e até a passagem da natureza para cultura.

Leenhardt e Levi-Strauss

A tradigao intelectual dos fundadores da sociologia comparativa sera
reivindicada e “capitalizada” mais tarde por Lévi-Strauss.*? O sucesso
das suas idéias foi tal que deixou outras andlises antropolégicas, desen-
volvidas por seus predecessores, em segundo plano — sobretudo as dos
antropdlogos da segunda geracdo, africanistas e oceanistas franceses e,
sobretudo, americanistas. Assim, como nota Alain Caillé, Marcel Mauss
é visto pela academia “como um precursor um pouco desajeitado de Lévi-
Strauss”, e ainda estd por ser explorado. Se Mauss ficou durante muito
tempo negligenciado, o que dizer entdo de Maurice Leenhardt?

Outra dentre as razoes profundas do relativo esquecimento de que pa-
dece Mauss é, na verdade, o fato de seus discipulos se terem tornado. num
certo sentido, mais famosos do que ele, porém a custa de um desmembra-
mento da complexidade do seu pensamento ou da énfase unilateral, e por-
tanto equivocada, de uma de suas dimensdes. Literatos outrora de
vanguarda e filésofos da desconstrucéo, repelidos pelo humanismetem-
perado de Mauss, preferem as intuicGes sulfurosas de Georges Batiille e
os prolongamentos de Maurice Blanchot. E a reflexdo francesa maisviva,
durante trés décadas, conformou-se aos moldes do estruturalismo inven-
tado por Lévi-Strauss, na seara de Marcel Mauss, mas também contra ele
(Caillé 1998: 25).

Ao contrdrio de Leenhardt, o pai do Estruturalismo, ao reivindicar a
heranga da Escola francesa de sociologia, soube propor um modelo ex-
plicativo de grande envergadura, aproveitando as perspectivas tedrico-
metodolégicas dos seus predecessores e retomando as pistas assinaladas
por Mauss. As idéias de Lévi-Strauss ofuscaram tanto as dos seus cakgas
que hoje parece dificil designar um sucessor para o “imortal” da Acade-
mia francesa.

De uma forma geral, ainda hoje, os antropdlogos franceses seincli-
nam na direcao de uma antropologia simbélica. A heranga dos fundado-
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res estd ainda muito viva, sobretudo na escolha da sociedade como uma
realidade de ordem simbdlica e nas teméticas tratadas pelos antropdlo-
gos contemporaneos, que preferem continuar trabalhando com as te-
maticas cldssicas da Escola francesa: religido, cosmologia, relagdes entre
mitos, ritos e simbolos, sistemas de representagdo do mundo e da pes-
soa, etc.*” Ainda parece haver uma certa homogeneidade quanto aos
temas, as preocupacoes tedrico-conceituais vinculados ao estudo das
taxonomias e dos discursos nativos, do totemismo, da tradi¢o oral e do
mito. Claude Lévi-Strauss, aluno de Leenhardt, “retoma uma etnologia
centrada na l6gica” (Spindler 1975: 13). E um dos seguidores desta
linha de pensamento cujas idéias se exportaram com éxito, destacando-
se como um eximio tedrico. Além disso, ele ocupou durante décadas um
lugar estratégico na vida intelectual francesa. Porém, mesmo reconhe-
cendo uma nitida filiacdo que o une a Mauss e também a Leenhardt, C.
Lévi-Strauss mantém-se bastante discreto sobre a obra deste Gltimo
(1973: 85).* No entanto, vale ressaltar que muitas tematicas que serao
tratadas nos livros do entdo conselheiro cultural da embaixada da Fran-
canos Estados Unidos estdo presentes em Do Karmo.*

Lucien Lévy-Bruhl, que escreve um preficio entusiasta as Notes
d’ethnologie néo-caledonienne, teria também inspirado Leenhardt na sua
reflexfo sobre o dualismo nas organizagdes sociais e de parentesco, nos
sistemas politicos e, sobretudo, as formas miticas, a importancia da cir-
culacdo dos bens, das mulheres, das falas e da relacao de reciprocidade
entre os dois elementos de uma simetria (Leenhardt 1971: 167-185;177-
179; 178; Spindler 1975: 13). M. Leenhardt — que tinha escrito uma pri-
meira versdo deste trecho em 1942 — chega mesmo a elogiar C.
Lévi-Strauss pelos seus “interessantes graficos” no seu artigo “A anélise
estrutural em lingiifstica e em antropologia”, publicado numa revista norte-
americana em 1945 (Lévi-Strauss 1974: 43-69). De fato, alguns capitu-
los de Do Kamo entram em total consonancia com as idéias estruturalistas
na defini¢do do sistema de parentesco como “um sistema arbitrario de
representacoes” (Lévi-Strauss 1974:61):
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De modo que o esquema sociolégico que pudemos estabelecer, e que
nos parecia claro, aparece até agora como velado por um halo mitico.
Revela uma sociedade nao de parentes no sentido proprio do termo, mas
de homens e de mulheres unidos menos pela afetividade dos elos oréﬁni-
cos do que pelas relagoes sociais e miticas que os classificam em parida-
des diversas (Leenhardt 1971: 180).,

Lembra também C. Lévi-Strauss na sua defini¢ao de estrutura como
sendo um conjunto de relagdes de ordem I6gica e ndo designando a es-
trutura social. Do ponto de vista metodoldgico, releva a importancia da
dualidade, com a importancia do pensamento classificatério fundado na
oposigéo entre pares. Por outro lado, recorporifica e revivifica o totemis-
mo que Lévi-Strauss tentou separar da realidade social para poder isolar
as suas formas (Spindler 1971: 3 1).

Mesmo sendo esquecido — ou ignorado pelo préprio Lévi-Strauss que,
alids, cita e critica Malinowski ao longo deste mesmo artigo —, é importan-
teafirmar que M. Leenhardt foi o primeiro a aplicar em campo os ensina-
_.mentos de M. Mauss no que diz respeito 4 necessidade da pesquisa empirica
intensiva (Ibid.; 2-6).% Da mesma forma, suas reflexdes sobre o mito afi-
guram-se bastante inovadoras, apesar de terem sido deixadas de lado pelo
fundador do estruturalismo em antropologia.

0 estudo do mito

Marcel Mauss inaugura, em 1901, na Ecole Pratique des Hautes Etu-
des— Section des Sciences Religieuses, o ensino daan tropologia na Franca,
ocupando a citedra das “Religides dos povos nao civilizados”; ensino
?eliberadamente “orientado para uma introdugéo a observacio etnogréa-
fica” (Karady 1968: XXVI).*” O inicio do ensino da antropologia na Franca,
marcado pelo estudo comparativo das religides, foi determi.nante para o
futuro das investigagdes e a formagéio dos estudantes e dos pesquisado-
res. Assim, o estudo da religido e das cosmologias torna-se a partir daf a
marca registrada da antropologia francesa (Jamin in Bonte e Izard 199 1
289-295). Em plena Segunda Guerra, Griaule ocupa a citedra na Sor-
bonne deixada por Mauss quando este tltimo teve de se “aposentar”, As
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aulas ministradas na Ecole des Hautes Etudes ficam sob a responsabili-
dade de Leenhardt, e as do College de France serdo suspensas até M.
Halbwachs ser nomeado, em 1944 (Mucchielli-Pluet-Despatin 2001;
Bourdieu 1987). Fica entdo a pergunta: por que foi Griaule e ndo Lee-
nhardt que apareceu como o precursor da pesquisa etnogréfica?* Os dois,
como a maior parte dos etnografos da época, seguem as idéias de Mauss
e da Escola francesa de sociologia, centrando seus interesses nas catego-
rias de pensamento. No entanto, escolhem para suas andlises a perspecti-
va que se aproximaria do culturalismo americano. Adotam uma postura
relativizante, pois os resultados limitam-se & sociedade descrita (Lom-
bard 1994: 145). Assim, os diferentes sistemas simbdlicos organizariam
as maneiras de pensar o mundo. No entanto, a compreensao da cultura se
realiza através da demonstracao de que existe uma comunicacio entre as
categorias simbolicas: a religido, o rito, o mito, a arte, etc. informam
sobre as teorias nativas e os sistemas de pensamento. Essa perspectiva
sera retomada mais tarde por C. Lévi-Strauss que, mesmo se ndo pode
ser classificado como culturalista, recebe influéneias durante sua a estada
nos Estados Unidos e, diferentemente dos velhos antropdlogos, adotard
uma perspectiva universalizante — neste sentido, mais fiel aos ensinamen-
tos de Durkheim:
Toda cultura pode ser considerada como um conjunto de sistemas simbo-
licos em cuja linha de frente se colocam a linguagem, as regras matrimo-
niais, as relagdes econdmicas, a arte, a ciéncia, a religido. lodos estes
sislemas visam a exprimir cerlos aspectos da realidade fisica e da realida-
de social e, ainda mais, as relagoes que estes dois tipos de realidade man-
tém entre si e que os proprios sistemas simbdlicos mantém uns com oulros
(Lévi-Strauss 1974: 9).

Adotando uma perspectiva que alia a sociologia cldssica a uma sensibi-
lidade culturalista, as indagagdes dos antropdlogos franceses da época vol-
tam-se cada vez mais para as representagdes do mundo natural, social e
sobrenatural e para sua expressdo narrativa mais organizada, os mitos. Pre-
ocupados com a légica invisivel que orienta a vida em sociedade, os autores
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da época partem do estudo das categorias de pensamento — sobretudo as
do tempo e do espago — para conhecer as sociedades (Oliveira 1988: 27-
48). Essa perspectiva parte do pressuposto de que existiria uma “obsessdo”
l6gica por parte dos homens, visando reordenar e unificar o mundo natural
esocial.* Leenhardt, por sua vez, insiste sobre a coeréncia da cosmologia
kanak, apresentando a exegese autéctone traduzida pelo antropdlogo a parﬁr
do estudo da lingua, aplicando assim, rigorosamente, os preceitos de Mauss
(1983). Tradicionalmente, o estudo das representagOes, sejam elas religio-
sas, narrativas ou artisticas, torna possivel a recon strugdo de um sistema de
pensamento e de conhecimento, insistindo sobre a coeréncia do sistema.
Porém, a realidade empirica, as tensdes sociais e politicas sao deixadas de
lado— o que ndo é o caso dos escritos de Leenhardt, nos quais se percebe,
a todo momento, as crises internas provocadas sobretudo pela entrada da
“civilizagdo” nas sociedades primitivas.

Mentalidade primitivaou Pensamento selvagem?

Em varios trechos do livro, Maurice Leenhardt avalia o conceito de
“pensamento arcaico”, que lembra o de “mentalidade primitiva” de Luci-
en Lévy-Bruhl.*® Este dltimo formulou o tipo de pensamento mitico que
se encontra inscrito, sobretudo, mas ndo somente, nas tradi¢Oes orais das
sociedades primitivas; é o equivalente ao que Lévi-Strauss denominar4
mais tarde de “pensamento selvagem”, criticando as teorias sobre o tote-
mismo (Lévi-Strauss 1962: 11-49). No intuito de atingir a mentalidade
primitiva, Leenhardt julga necessério apreender as formas sensfveis de
representacao do mundo natural e social e analisar as categorias nativas
(Goldman 1994: 248-3 32). Segundo Leenhardt, a diferenca entre o pen-
samento arcaico e racional é de grau ou mesmo de escolha e ndo de natu-
Feza; certas sociedades privilegiando um ou outro tipo de raciocinio. Assim,
0. pensamento mitico encontra-se em todas as culturas, mas parece mais
VIvo nas sociedades primitivas, pois os homens dependem diretamente da
natureza para sobreviver.,

Mesmo se criticas legitimas podem ser feitas com relacdo s suas idéi-
as sobre a individuagéo, o conceito de “pensamento arcaico” nao aparece
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tao distante da “ciéncia do concreto”, tal como é definida por C. Lévi-

Strauss (1989: 31):
(...) os mitos e os ritos oferecem como valor principal a ser preservado até
hoje, de forma residual, modos de observagdo e de reflexdo que foram (e
sem divida permanecem) exatamente adaptados a descobertas de tipo
determinado: as que a natureza autorizava, a partir da organiza¢do e da
exploracao especulativa do mundo sensivel em termos de sensivel. ssa
ciéncia do concreto deveria ser, por esséncia, limitada a outros resullados
além dos prometidos as ciéneias exatas e naturais, mas ela ndo foi menos
cientifica, e seus resultados nao foram menos reais. Assegurados dez mil

anos antes os outros, sdo sempre o substrato da nossa civiliza¢do.”

Para Leenhardt, o pensamento racional levaria a uma personalizagao do
universo, possibilitando uma unidade entre a cultura “evoluida™ e a “primi-
tiva”, na qual o mundo natural, animal, humano e sobrenatural formam um
conjunto. Assim, o conceito elaborado por M. Leenhardt €, antes de tudo,
fundado num conhecimento aprofundado da cultura kanak. Definindo o
totemismo como “um conjunto mitico que ajuda o homem a apreender a
realidade do mundo genético e a ordenar a sua relacdo com ele”, Leenhardt
insiste na necessaria ordenacao l6gica do mundo (Leenhardt 1971: 138).
Segundo ele, 0 homem kanak ndo “tocado pela civilizagdo™ nao se distin-
gue do mundo natural, pois a natureza e a “sobrenatureza” se pensariam
num conjunto. Longe de ser um simples “catecismo primitivo” ou, como o
autor do ensaio critico avanga, revelar as marcas do animismo caracteriza-
do pela impossibilidade do individuo em se desarraigar do mundo natural,
as teses avangadas podem ser retomadas com proveito e aplicadas em ou-
tros contextos para verificar a hipdtese instigante de uma comunicacao

entre as diferentes ordens (Castro 2002: 44-53; Galinier 1999),

A mentalidade mitica e o pensamento racional estariam integrados &
estrutura do pensamento, quer se trate de homens “primitivos” quer de
“evoluidos”. O excesso da parte mitica, impossibilitando toda individua-
¢lo, evidencia uma percepgo afetiva do mundo, e resultaria em aberragéo
(Leenhardt 1971: 306-309). Mesmo se esta visao parece bem préxima a de
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Lévy-Bruhl, o autor faz criticas severas ao mestre, aproveitando para apontar
os perigos da hiper-racionalidade e, de fato, do mundo “civilizado”. O ex-
cesso € também responsdvel por uma aberracdo: o livro sai dois anos apos
o fim da Segunda Guerra Mundial, e h4 algumas referéncias histéricas ao
longo das paginas. Tomando o exemplo do mundo melanésio “evoluido”,
i.e. colonizado, o pastor afirma que o mito ajudatia a realizar o processo de
individuagdo. O homem passaria a ser entdo Do Kamo, a “verdadeira pes-
soa”, “o homem na sua autenticidade”. Traduzindo em outras palavras, é
preciso voltar-se para a tradi¢do, mesmo num contexto de dominagao co-
lonialista. Parece ser um aviso feito as elites brancas, e o resto do livro
confirma essa hipdtese. Por isso, ndo consigo ver nisso uma defesa da pre-
senca européia na ilha, pois o livro termina com a seguinte pergunta:

O mito e a pessoa tém relacées de tal maneira fortes que os vemos a
apotar-se um no outro, proceder um do outro, consolidar-se, explicar-se
e justificar-se um no outro. Mas esta tiltima forma pertence somente ao

mundo melanésio? (Leenhardt 1971: 309),

Aqui, além da possivel relativizagao da tese principal do autor, vejo
uma confirmacio de que Leenhardt forneceu uma pista para Lévi-Strauss
no que toca ao “pensamento selvagem”. Longe de ser uma simples apolo-
gia da colonizagdo, Do Kamo pode ser visto como uma tentativa de justi-
ficar uma agéio missiondria, mas também como uma das primeiras reflexdes
sobre as mudangas culturais apés o choque entre as civilizagoes. Mais do
que uma antropologia dindmica, Leenhardt, partindo do individuo, pro-
pOe uma anélise das possfveis respostas as mudangas culturais. Ao meu
ver, as criticas feitas a Leenhardt ndo sio legitimas; sdo resultados de
uma leitura apressada e pouco compreensiva da sua extensa obra. Usan-
do conceitos e o vocabuldrio em voga na época, Leenhardt ndo tinha,
E)al‘.a S‘iil..l tempo, um pensamento conservador. Por exemplo, os termos

pl"lizmtl\-"O”, “arcaico” ou “nio civilizado” podem ser encontrados em

muitas paginas escritas por 5 - e

sem que isto tenha despirtazlzi?i?i;)sg?;famOSOS =
renhas.
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Do Kamo
O livro é antes de tudo conhecido pela andlise instigante sobre a “pes-

soa” na Melanésia. Tentarei resumir a tese desenvolvida ao longo dos
capitulos e traduzi-la numa linguagem “politicamente correta”. Leenhardt
afirma que o individuo néo existe por si s6, mas em func¢éo do papel que
ele ocupa e das relagdes que ele tece com os outros membros da socieda-
de: “a pessoa encontra-se difusa no grupo” (Leenhardt 1971: 200). O
individuo, como o ator de teatro, s6 se define através dos diferentes pa-
péis que desempenha; papéis que terminariam por se confundir com a sua
verdadeira personalidade. O autor explica que, para os kanaks, a nogédo
de pessoa ndo existe — o que devia dificultar as conversdes ao protestan-
tismo! O individuo participa dos diferentes grupos nos quais € inserido, e
essas relagdes sdo construidas, sobretudo, através dos elos de parentes-
co. A nogdo de pessoa que Leenhardt consegue extrair gragas a andlise
fina que ele faz a propésito do nome ou das méscaras permitiria aceder a
compreensdo das instituicdes kanaks e as representagoes simbdlicas mais
profundas.® Seguindo a mesma idéia, Leenhardt conclui que, para os
neo-caledonenses, o corpo humano nédo tem uma representacdo material
— como se estivesse descentrado. Segundo a versao nativa, o corpo seria
reduzido a um envelope e teria como principal finalidade a retengio da
forca vital que a natureza transmite ao homem. Finalmente, a nogao de
pessoa aparece intrinsecamente ligada as representagoes do mundo e,
sobretudo, as da natureza onde estariam presentes as marcas da autocto-
nia. Apresentadas desta forma, as velhas idéias sobre o totemismo desa-
bam. Bastaria atualizar a linguagem utilizada por Leenhardt para tornar
Do Kamo uma obra-prima da antropologia simbdlica.

Na verdade, todos os assuntos tratados no livro lancam um olhar inédi-
to sobre o mito e a nogéo de pessoa. De maneira surpreendente, escolhen-
do aspectos curiosos da sociedade neo-caledonense, o autor traz sempre
de volta a sua preocupacéo central, a saber a existéncia de uma légica cul-
tural. Entre os temas tratados por Leenhardt, o suicfdio das mulheres é
bastante instigante. A escolha de atentar contra a sua prépria vida seria um
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indicio de uma conduta humana condenada, no caso a infidelidade dos
maridos. Assim, a esposa foge por este meio da ordem social, e denuncia
publicamente o adultério (Leenhardt 1971: 88-94). Aqui, o mito entra em
cena, apresentando um bao, forca espiritual encarnada, pertencendo ao
mesmo tempo as trés ordens do mundo — natural, humana e sobrenatural.
Da mesma forma, e para completar a articulagio da concepcio nativa de
corpo que ele iniciou nos primeiros capitulos, Leenhardt aponta agora para
aimportancia do cheiro cadavérico nos longos e delicados rituais funer4ri-
0s. Sem saber como, voltamos & preocupacao central do missiondrio, apds
ter dado muitas voltas nos meandros da cultura kanak.

Nos pertodos subsegiientes ao traspasse, o caddver-deus é visio como pe-
rigoso. Mais tarde, a lembranga penosa do morto apaga-se, e a da perso-
nalidade do defunto se afirma. Os dltimos funerais, que sdo realizados
trés ou quairo anos depois do falecimento, parecem consagrar esta mu-
danga. Quando vem o fim do luto, a multiddo vai dangar a dan¢a dos
deuses, marcando por este gesto de alegria que o defunto estd, dai por
diante, na morada onde ele se juntard is dangas, sem fim, dos deuses. E

0 ordenador da festa convoca entdo o povo ao redor:

— Levantam vocés todos, diz ele, venham para a danga dos nossos ho-
mens podres, com o cheiro de banha rang¢a e que estdo nos buracos dos
rochedos e dos troncos de drvore, os dois de Boawe... e ele cita os nomes
dos defuntos (...)

Com certeza, o cad4ver, neste processo, ndo tem, aos olhos do kanak, a
importancia que ele reveste para nés. Todos os ritos dos primeiros fune-
rais, decomposi¢ao apressada por aspersio, incineracao, mumificacio, sdo,
em toda Melanésia, meios de abreviar o perfodo dificil da presenca do cad4-
ver no mundo social. Este, entdo, ndo é retido, nenhum termo especifico o
designa. Ele adere somente por um tempo efémero ao bao. Perceberemos
que o cadaver, neste processo, é apenas um acidente (Leenhardt 1971: 81).

Assim, num primeiro momento, os mortos que sdo enterrados nas ca-
sas acedem ao estatuto de bao, permanecendo nas suas terras; dancam
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com os humanos que os chamam para comer inhame ou para pedir con-
selhos. O termo bao designa entdo um estado em mutacao que pode ser
traduzido tanto como caddver, ancestral deificado ou mesmo Deus cria-
dor das ilhas, do fogo. Na verdade, € tudo isso ao mesmo tempo. O bao
que aparece a noite, tem medo da luz forte porque ndo tem corpo, s6
aparecem a cabeca e as méos. Porém, fala, ronca e pode revelar-se com
tragos humanos tanto do sexo masculino quanto do feminino; neste caso,
apos ter matado a mae, toma o seu lugar, deita-se ao lado do marido e
amamenta as criancas orfas.
Bao, categoria nativa que designa o morto conhecido parente ou espiri-
to maléfico, estende-se aos humanos que tém prestigio, sabios, estranhos e
velhos — Leenhardt era um deles! Essa designacdo genérica engloba as no-
coes ocidentais de vida (kamo) e de morte, que para os kanaks néo séo
antindmicas, mas apenas formas diferentes, correspondendo a momentos
sucessivos. Do Kamo, que Leenhardt traduz como “verdadeira pessoa” ou
“humano verdadeiro”, opde-se ao “humano disfar¢ado”, ancestral/Deus.
E um “personagem vivo que se reconhece menos mediante o seu contorno
humano do que mediante a sua forma, poderiamos dizer o seu ar de huma-
nidade” (Ibid.: 73-74). O corpo € o suporte de uma substincia viva, e como
tal, € passivel de metamorfoses. Do Kamo designaria assim o conjunto de
seres e coisas apreendidas de maneira nao objetiva, através das percepg¢des
e das sensagdes. Seres e coisas habitados por uma vida humana, uma ener-
gia vital (Ibid.: 71-96). Essa concepgao, & primeira vista, aproxima-se do
animismo. No entanto, o autor ndo se interessa em classificar a concepcao
da existéncia numa teoria e ainda menos faz referéncia ao evolucionismo.
Ele tenta apenas traduzir o ponto de vista dos nativos e reconstruir o con-
junto cultural no qual a nogao éinserida — o que néo € facil. E a ocasido de
mostrar o seu método: partindo da andlise etimolégica de uma tinica pala-
vra, consegue tragar um quadro completo das representacoes simbdlicas
da sociedade kanak, ou, na terminologia do pastor, a sua “mentalidade”.
No capitulo IV, “Cruzamento mitolégico e estratificagdes culturais”,
Leenhardt apresenta um infcio de sistematizacdo dos resultados da sua
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investigacdo empirica que se revela bastante interessante. Segundo ele,
os dados revelam “duas séries de tradicdes com numerosas interferéncias
entre elas™ (Ibid.: 99). Delineia-se aqui um esbogo de leitura da mais
pura linha estruturalista: conseguindo realizar uma anélise cruzada da
nocdo de espaco, do cheiro cadavérico e da estada do defunto no mundo
dos mortos, o autor chega a enunciar trés principios:
Quanio menos é diferenciada a nogdo de caddver e de Deus, menos é
diferenciado o espago onde esido os vivos e os defuntos (...). Quanio
menos o caddver e o Deus sao diferenciados, mais o Deus guarda o sey
cheiro cadavérico (...). Quanto mais sdo diferenciados o caddver e 0 Deus,
mais se precisa a idéia de vida aparente do defunto num Hades, e se

prepara um dualismo do corpo e do ser (Ibid.: 99-112).

Os diferentes estados do defunto revelam um sistema complexo de
transformacdes. Mais do que uma sucessdo de momentos, trata-se da
efetivagio de um processo necessario que consiste em separar o lugar de
vida dos humanos do mundo dos mortos,

Num segundo momento, Leenhardst classifica os mitos numa escala
nao explicitada do tipo que os evolucionistas imaginaram, analisando os
elementos narrativos presentes nos discursos a luz dos rituais (Pilou,
Boria) (Ibid.: 112-199). A tentativa tem como prin cipal objetivo distin-
guir os elementos nativos dos que foram trazidos pelo contato — suposta-
mentef apds a chegada dos europeus. Concluindo por um en fraquecimento
dos mlftols € por uma confuséo entre os rituais, Leenhardt chega afirmar
que o tinico ritual a resistir seria o culto aos ancestrais. Apesar das consi-
delrag:ées pessimistas e deste sobressalto evolucionista, o autor nos trans-
mite finalmente o esbogo de uma cosmologia kanak bastante interessante:

Num espaco descontinuo, o homem criou uma grande divisdo, uma pri-
meira, onde a natureza é verdejante, a terra fértil e facil para os vivos, e
a outra, onde é drida, estéril ou também florestal e solitaria, dificil para
os vivos. O homem escolhe os buracos dos rochedos e os troncos ocos
para colocar o bao, caddver-deus, (I ugares) que ndo serdo mais distintos

do conjunto das planicies ou montanhas do habital (Ibid.: 117).
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Assim, e mesmo se nédo h4 indicios de antropomorfismo, o mundo dos
homens, onde sdo realizados os cultos, estende-se até as montanhas, inclu-
indo-se af a fonte, as terras para cultivo e os lugares protegidos. Estao
reunidos entio, num mesmo espago, 0s mortos e os vivos (Ibid.: 118). A
demonstragio da existéncia de uma identidade entre os homens e o mundo
natural foi bem sucedida! Podemos, também, perceber aqui uma primeira
defini¢do da nog¢do contemporanea de territério em que a dimensao simbo-
lica determina a organizagao social e os aspectos da vida material da soci-
edade. Corresponde a defini¢do do “estabelecimento” esquimo dada por
M. Mauss, sendo uma “unidade social definida e constante” que inclue um
espaco comum onde 0s vivos e 0s mortos humanos e animais conviverm ou
se encontram durante as festas (Mauss 1983: 403-405 e 446-447).

M. Leenhardt, um precursor

Além da anélise brilhante que M. Leenhardt apresenta sobre a no¢ao
de pessoa, pode-se encontrar nele um pensador original no que tange a
definiciio do mito e da sua proposta metodoldgica esbogada em 1o Karmo.
Como Boas, M. Leenhardt aponta para a importancia das relagoes entre
lingua e sociedade através da sua defini¢do do mito como uma palavra,
uma experiéncia vivida em todos os momentos da vida cotidiana: parte do
estudo das categorias nativas para chegar na traducao dos conceitos em
termos ocidentais. Em 1958, quando Lévi-Strauss publicava “Antropolo-
gia estrutural” na Franca, fazia quatro anos que Leenhardt havia morri-
do.>* A “moda estruturalista”, que entdo dominava na época, levou o estudo
do mito 2 esfera puramente sincronica e a investigagao das formas, dei-
xando de lado a importancia da histéria na formagao dos mitos (Paulme
1986: 20-50).

Roger Bastide, redescobrindo a obra do missiondrio no final dos anos
1960, aponta para a diferenga fundamental que reside entre Leenhardte
Lévi-Strauss. Por um lado, haveria um mundo frio, no qual o estrutura-
lismo é definido como um pensamento mineralégico (Bastide 1968: 1037-
1091). Por outro lado, haveria a representacdo de um mundo como uma
organizagdo vegetal composto de cipds vivos, e existiria um jogo do mes-
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mo e do seu oposto; um pensamento complexo de uma sociedade viva,
onde o subjetivismo tem um papel metodolégico fundante.

Ossiléncio de Lévi-Strauss em relagdo a Leenhardt pode ser explicado
pelo desconforto que suas idéias geravam, além de questoes conjeturais
ou ideoldgicas. Leenhardt encarna a perspectiva inversa do estruturalis-
mo, pois partia de um conhecimento profundo da realidade empfrica, isto
é, de uma sociedade real, para analisar os objetos sociais e as suas repre-
sentagoes. Jano livro Do Kamo, percebe-se uma critica antecipadora do
modelo tedrico que o seu sucessor estava ainda por elaborar. Nas conclu-
sGes sobre suas andlises das concepedes nativas da vida e da morte e so-
bre a realidade mitica, Leenhardt adota uma posigao firme:

Somente gracas a esta realidade mitica torna-se possivel renunciar a es-
sas oposigoes que se encontram na base do nosso entendimento, vida,
morte, animado, inanimado, sim, ndo. Issas oposicées impedem dema-
siadas vezes o etnélogo de penetrar nos espiritos das pessoas a quem se
enderega (...). Assim, a morte, aspecto da vida, in forma a personagem e o
Deus, o kamo e 0 bao. Um e o outro nos levaram a um dominio aquém
daquele com que estamos habituados, aquém das oposi¢des que marcam
0s contornos dos nossos conceitos, num dominio onde provamos toda a
rigidez do nosso pensamento para vencer as contradi¢oes que nos param
e aceilar recorrer 4 linguagem do mito para melhor penetrar o pensa-
mento melanésio. E a realidade mitica que permanece para nos o objelo
de mais dificil apreensdo (Leenhardt 1971: 95-96).

Leenhardt responde antecipadamente as criticas que serdo ulterior-
mente feitas a C. Lévi-Strauss: antes de ser uma narrativa formalizada, o
mito € inscrito na paisagem e no territGrio ocupado pelo grupo, como se
fosse ‘encarnado’ no mundo natural: sdo as manifesta¢coes humanas que
revelam o mito.* Visto deste 4ngulo, o estudioso dificilmente poderia
realizar uma andlise formal do mito. Acompanhando as observacoes do
autor, o mito seria ligado de maneira indissoldvel as outras formas de
expressao simbdlica. Corresponderia a existéncia de uma forga ou de uma
energia vital comum aos homens e ao universo de um modo geral; essa
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forca seria também a que anima as almas e os espiritos (Bastide 1997: 47-
50). Intrinsecamente associado a nocao de pessoa, o mito fundaavidaea
acao dos homens e da sociedade; realidade vivida pelos homens antes de
ser formulado em palavras, é fixado numa mitologia e revivificado num
ritual (Leenhardt 1971: 303):
O mito é sentido e vivido, antes de ser entendido (intelligé) e formulado.
Ele é a palavra, a figura, o gesto que circunscreve o evento no cora¢do do
homem, emotivo como uma crianca, asntes de ser uma narrativa fixada

(Leenhardt 1971: 303).

O préprio autor assimila o mito ao totemismo, definindo-o como um
“modo de apreender uma realidade” (Ibid.: 303) ou ainda, retomando as
palavras de J. Clifford (1987: 17), Leenhardt define o mito como

(...) um modo de conhecimento acessivel a toda experiéncia humana,
seja ela arcaica ou moderna (...) um modo vdlido de conhecimento atu-

al, fixado e articulado por uma paisagem mitica.

Assim, os lugares — sobretudo naturais — comportariam uma justapo-
sicdo de vdrias camadas onde se encontram realidades culturais, sociais,
ecoldgicas e cdsmicas. Esses lugares fundam a pessoa, os tempos e 0s
espagos sdcio-miticos. Porém, sdo apenas conjuntos de relagdes, marca-
dos pela descontinuidade. Dificilmente os elementos miticos se constitu-
em em narrativa. Antes de tudo, sdo realidades percebidas, sentidas e
vividas; e, poder-se-ia dizer, como Lévi-Strauss, inconscientes. Assim, o
mito é uma experiéncia localizada antes de ser um discurso organizado,
um tipo de exegese, uma “palavra circunscrevendo um evento” (Leenhardt
1971:3006):

No mundo mitico, o espirito apéia-se no mito para fixar uma realidade
humana, um evento, e 0 mito crig esses comportanentios gracas aos quais
a consciéneia se distingue e se opde a simples receptividade dos sentidos
(Ibid.).

Essas defini¢des aproximam-se do totemismo e do que Lévi-Strauss
chama de “ciéncia do concreto” (1962: 11-49): desta vez revisitado numa
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perspectiva ja cldssica mas sempre inovadora, a do encontro entre a his-
téria e a antropologia, resultando numa andlise das realidades concretas
(Gruzinski 1999, Wachtel 1993). E o que Jacques Galinier (1999: 101-
122) chama de “categorias de fundo”. Assim, em toda meso-américa,
nota-se a existéncia de uma visdo organicista do mundo, onde o corpo
forma uma unidade com o universo. Os lugares e a paisagem natural fun-
dam o mito, exemplificando-0.”

Na Nova Caledonia, a paisagem mitica tradicional é representada pelo
culto das almas, o culto aos antepassados, e por uma identificacao a um
totem. Leenhardt traduz, junto aos kanaks, “o totem” por Deus, entidade
stperior aos bao. Deus seria um “Deus comprido”, quer dizer o Deus
masculino entraria em associagdo com uma linha feminina. Seria um a
fonte de forga e de vida.™ Elementos que possibilitam um elo permanente
junto a terra e & moradia social, mitica ou ecolégica. Assim, para Lee-
nhardt, o mito organiza tanto a vida cotidiana como o pensamento dos
melanésios (Leenhardt 1987: 142). Essa visdo aproxima-se de outros in-
tegrantes da Escola francesa e de antropdlogos contemporaneos.

Em Do Kamo, o acento ndo é colocado na universalidade do mito,
como na obra de C. Lévi-Strauss, mas continua sendo uma manifestagao
do pensamento humano. Analisado em suas diferentes manifestagoes, o
mito é palavra, mas é reintroduzido num sistema cultural homogéneo,
especifico a uma sociedade, a da Nova Caled6nia em situacéo colonial.
Alias, Leenhardt integra a mudanca histérica as suas andlises, utilizando
0 vocabuldrio e a terminologia da sua época. Mesmo com essas restri-
¢Oes, uma tal visdo possibilita a percepgao da importancia da inscricdo do
mito na paisagem natural e construfda, bem como no seu devir histérico
—dimensoes que a andlise formal dos textos miticos nao permite atingir.
Esta concepgiio do mito assemelha-se a conclusdes de autores como
Eduardo Viveiros de Castro (2002: 69):

Assim, o mito ndo é apenas o repositério de evenios origindrios que se
perderam na aurora dos tempos; ele orienta e justifica constantemente o

presente. A geografia da regido é pontilhada de sitios onde ac¢ées miticas
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se desenrolaram; as ceriménius se explicam pela iniciativa de seres miti-
cos (“foi Sol que abriu festa”); o mundo é povoado de seres imortais que
remontam a origem do mundo; os criadores da humanidade de alguma
forma ainda vivem no Morend. Na verdade, o tempo milico ndo é ape-
nas, ou essencialmente, uma esfera localizdvel na cronologia. O mundo
perfeito do mito se declina, por assim dizer, no pretériio imperfeito, ou em
uma espécie de aoristo. Os seres unmarii estdo ai sempre, semi-desencar-
nados, tornados categorias; a a¢cao dos homens replica a acédo dos mode-

los. O milo existe como referéncia temporal, mas acima de tudo conceitual.

Entao, o mito é um pensamento localizado que possibilite o entendi-
mento da cosmologia de uma sociedade determinada. Antes de ser for-
malizado em narrativa, o mito tem uma inscricao temporal e geogréfica.

No entanto, mesmo apresentando andlises inovadoras para a sua épo-
ca, Do Kamo nao convence totalmente. Aplicando a risca a idéia dos socié-
logos positivistas do “tudo integrado”, Leenhardt aborda varios temas da
vida social e moral, sem que esses tenham sempre o suporte visivel de
uma reflexdo aprofundada. E o caso, por exemplo, na retomada da dis-
cussao iniciada por M. Mauss sobre a nocdo de pessoa que, no caso me-
lanésio, deve ser entendida em conjunto com o mito. Este estudo
fundamenta-se numa anélise lingiifstica aprofundada, que nos leva A in-
vestigacao dos assuntos classicos tratados pela antropologia: o totemis-
mo, o rito, a organizacgdo social e politica, os sistemas de parentesco, as
categorias de pensamento, etc. Logo depois, o leitor é convidado a cruza-
los com dimensdes individuais e psiquicas ou a interpretd-los a luz do
processo histérico, dos empréstimos culturais e das mudancas sécio-cul-
turais impostas pela “civilizacdo”. Esse pensamento erudito, rico e deta-
lhado — para néo dizer obsessivo —, delineia os contornos de uma cultura
na sua completude. Porém, ao longo da leitura da obra, o leitor se con-
funde e a leitura torna-se repetitiva. O estilo de Leenhardt também pade-
ce da sua densidade: insights tedricos brilhantes, apoiados numa etnografia
detalhada, encontram-se ao longo das paginas, junto a tratados de lin-
giifstica kanak, de indagacGes teolégicas, de exemplos de situagoes de
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pesquisa e de debates entre o missiondrio e 0s seus informantes. Escrito
numa época em que o colonialismo era visto como pratica “natural” e
como uma obra que visava ao beneficio das populacdes embrutecidas nos
limbos da selvageria, o livro, mesmo pioneiro, fica recoberto de um ver-
niz moralizante e de idéias que paulatinamente se tornaram caducas, para
ndo dizer contrarias as teses defendidas pela antropologia moderna. Afo-
ra essas criticas que sao inerentes ao seu tempo, Leenhardt continua in-
justamente esquecido por professores e estudantes de antropologia.

Leenhardt: um etndlogo verdadeiro*®

Mesmo assim, Do Kamo anuncia mudangas profundas e definitivas na
prética da antropologia contemporanea, bem como nas perspectivas de
investigagOes tedricas. Leenhardt prop&e uma visio bastante original do
mito, inscrito profundamente na realidade local, respondendo assim, an-
tes mesmo da formulagio das suas teorias, as criticas feitas a Lévi-Strauss,
Assim, mesmo se é anacronico dizé-lo, Leenhardt anuncia e ultrapassa o
estruturalismo, enfatizando tanto a necessidade de analisar as relacdes
sociais na organizacéio do grupo, refinando a defini¢do da nocgao de pes-
soa esbogada por Mauss, quanto apelando para uma necesséria anélise do
mito no seu contexto de enunciacio e numa perspectiva diacrdnica. Por
isso, paraJ. Clifford (1987), Leenhardt seria “pbs-estruturalista”]

Em segundo lugar, neste livro se encontra uma das primeiras reflexdes
sobre a antropologia aplicada. A questdo s6 viria & baila mais tarde, com os
antropélogos nas colonias dos pafses anglo-saxdes. A etnografia deveria
fornecer “uma resposta concreta aos problemas cotidianos” (Clifford 1987:
159). Maurice Leenhardt pensava quea insergdo na sociedade a ser evan-
gelizada passava pelo conhecimento aprofundado da civilizagdo, o que o
lt-eva arealizar estudos etnograficos para entender a realidade.®® Ao contré-
rio do que se pensa, Leenhardt foi sempre implicado afetivamente nas suas
pesquisas; isto transparece claramente no livro no uso da primeira pessoa —
Fecurso pouco comum na época —, nos didlogos mantidos com seus “infor-
mantes-auxiliares de evangelizacdo”. O texto aponta para uma intimidade
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de Leenhardt com seus informantes e transparecem relagdes de amizade
a0 longo do texto ou na fotografia onde Leenhardt € surpreendido conver-
sando com Elaicha Nadapéréma Nebayes.®! Percebe-se também uma per-
sonalidade cheia de humildade e uma honestidade intelectual pouco comum,
pois jamais escondeu a sua pratica missiondria, mesmo quando professor
de uma institui¢do de ensino superior na Franca em que os valores republi-
canos ¢ leigos nunca foram questionados. O engajamento militante ao lado
dos kanaks foi uma prética que ele mal podia esconder: defendia os nativos
dos abusos da exploragao, do roubo das terras e das praticas dos colonos
que distribufam alcool para chegar a seus objetivos. Segundo J. Clifford, o
pastor ctiticou vérias vezes a administra¢fo colonial, colocando muitas ve-
zes sua propria vida em perigo. Teve um grande ntimero de alunos na sua
escola missiondria, onde ensinava na lingua nativa, e formou agentes leigos
para realizar um trabalho de evangelizacdo (natas). Para i1sso, traduz o
Novo Testamento e incentiva também a criacio de igrejas locais. Segundo
J. Clifford, o ideal de Leenhardt era de ver nascer uma Nova Caledbnia
democrética e bi-racial.*

Por tiltimo, pode-se enfocar a questao da escrita do texto etnogréfico.
Este livro pouco académico para a época nio apresenta uma discussao te-
drica a priori, como fizeram os seus contemporaneos, antropdlogos de ga-
binete. Antes de tudo, € uma monografia analitica que busca descrever uma
tradicao e formas de pensamento nativos a partir das categorias lingti{sti-
cas. Finalmente, apesar de apresentar raciocinios brilhantes, ndo hd uma
reflexdo sistematizada: Leenhardt ndo propde um modelo tedrico, inte-
grando-se mais numa perspectiva fenomenoldgica que revela reflexées a
partir de uma experiéncia empirica (Spindler 1975: 10-16). Por tras de Do
Kamo, obra de maturidade, transparece uma personalidade pouco comum:
Maurice Leenhardt (1878-1954), pastor protestante engajado na causa in-
digena e, nesse sentido, promotor de idéias anticolonialistas, lingiifsta, et-
négrafo, professor na Sorbonne, ficcionista, etc. aparece como uma figura
chave para entender a antropologia francesa, sua histéria, seus dilemas e
seus conflitos. Personagem marginal, pois ndo se enquadrou como evange-
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lizador nem como professor universitario, ficou rapidamente démodé a ndo
ser para os que foram seus alunos. Maurice Leenhardt foi taxado, logo em
seguida a sua aposentadoria, em 1950, como um velho defensor do coloni-
alismo, engajado na evangelizagao dos kanaks. Porém, gracas a ele, enten-
de-se melhor os debates contemporaneos e, em parte, as causas da crise e o
mal-estar da disciplina em relagao ao seu nascimento numa Europa coloni-
alista; essa conserva, ainda hoje, reflexos nostélgicos de uma dominagio
passada.®® Na Franga, o assunto é ainda pouco discutido: numa universida-
de dominada por médicos e cientistas naturais, o nascimento da antropolo-
gia, disciplina ainda marginal, foi marcada pela falta de profissionais: os
precursores parecem ter sido atraidos pelos aspectos aventureiros da pra-
tica etnografica e ter iniciado suas atividades como passatempo. Ainda hoje,
parte da vida intelectual € organizada em torno das sociéiés savantes e
contamos, entre os dirigentes das institui¢Ges de ensino e pesquisa, alguns
representantes de linhagens da burguesia tradicional, parentes de altos-
funciondrios e até aristocratas! ¢+

A trajetdria exemplar de Maurice Leenhardt mostra ainda como a an-
tropologia ultrapassou de maneira radical e abrupta o estatuto de uma
ciéncia objetiva que precisava ser aplicada a todo custo, devendo servir
aos interesses das nagdes mais potentes de um ponto de visto econémico.
Iniciada por missiondrios e administradores num contexto de dominagéo
imperialista, a disciplina passou por um perfodo durante o qual foram
criticados em bloco os trabalhos realizados nesta “época gloriosa”, dei-
xando idéias e obras fora do conhecimento antropolégico mais amplo.

Hoje, percebe-se um movimento de temporizagao: tem-se uma disci-
plina mais aberta, para ndo dizer esfacelada e complexada. Os antropé-
logos estéo cada vez mais preocupados em refletir sobre as suas préprias
praticas, ficar atentos is conseqiiéncias politicas dos seus escritos, te-
mendo avangar conclusdes precipitadas e generalizacOes simplificadoras.
O “campo”, tio reivindicado e reificado, é muitas vezes esquecido em
prol de consideragdes pseudo-tedricas que interessam a um pequeno ng-
mero de especialistas. A antropologia contemporénea, sofrendo da au-

séncia de grandes paradigmas explicativos, em eterna reconstrucio e em
constante justificacdo tedrico-metodolégica, e mesmo se tem orgulho de
tais progressos, parece saudosa da época gloriosa na qual o antropélogo
tinha uma main mise sobre o “seu” objeto e o0 “seu” campo. Imagino que
era neste estado de espirito em que o velho etnégrafo “aculturado” se
encontrava quando ele escrevia Do Kamo; sentimento estranho e um tan-
to amargo, mistura de mal-estar com desencantamento apés a perda das

ilusoes cientificistas e missionarias.
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Noas

' A idéia de revisitar algumas figuras esquecidas e consideradas “marginais” ou
“marginalizadas” na antropologia francesa foi motivada por conversas infor-
mais, tecidas ao longo desses Gltimos anos, notadamente com Antonio Motta,
Miriam Grossi, Nathan Wachtel e Priscila Faulhaber que me estimularam e me
ajudaram na revisao deste texto. O que antes pareciam simples afinidades eleti-
vas tornou-sc um desafio: rediscutir no Brasil algumas trajetdrias esquecidas dos
pais [undadores da antropologia francesa.

2 Q objetivo principal deste artigo ndo ¢ a discussdo das obras dos oceanistas
franceses, mas sim o de entender as razoes do relativo esquecimento de Lee-
nhardt. Para referéncias bibliograficas sobre a Nova Caleddnia, ver os trabalhos
Jean Guiart, Pierre Métais, Alban Bensa e Denis Monnerie, entre outros.

? Foi um dos poucos departamentos a ficar no centro da cidade apds a criagdo
do campus universitirio em Talence: instalado inicialmente na Faculdade de
Letras, foi transferido para a antiga Faculdade de Medicina da praca da Victoi-
re, onde hoje [oram reunidos lodos os departamentos ligados a Universidade de
Bordeaux 1l — Victor Ségalen (ciéncias humanas e ciéncias da saude). Ver ag
publicagdes do Departamento de Antropologia, em particular o n® 7 dos Mé-
moires des cahiers ethnologiques: “Lethnologie & Bordeaux, hommage a Plerre
Métais” (19953), os artigos de Christan Mériot e Jean-Michel Charpentier.

* Mesmo assim, ndo hd ainda uma traducdo integral das Miroldgicas; os dois
primeiros volumes foram recentemente traduzido em portugués. Antropologia
estrutural fol traduzida somente em 1975 (edicfo francesa de 1958), seguido
pelas Lstruturas elementares do parentesco, em 1982 (edicdo francesa de 1949).
O fato do maior antropdlogo francés vivo nfo ter ainda uma tradugio do con-
junto completo de sua obra para o portugués é um fato significativo, notada-

mente quando comparada a crescente traducdo e recepgdo de obras de aulores
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irte-americanos contemporaneos, a exemplo de Marshall Sahlins, Clifford
lkertz, James Clifford, entre outros.

"ksta edicdo, na colegdo Tel (editora Gallimard), € o reflexo do sucesso que o
o iria encontrar no meio extra-académico, seduzindo “uma intelligentsia
prisiense” (Bensa, in Leenhardt 2000: 93),

"fssim, seria interessante procurar as influéncias de Do Kamo na producio de
duns intelectuais brasileiros.

T muito provavel que Roger Bastide, de formagdo protestante, tenha desco-
bisto a obra de Leenhardt apds a sua volta do Brasil (1954), um ano apds a
merte do pastor. Em 1968, escreve um capitulo sobre a mitologia na obra
wletiva Ethnologie générale dirigida por Jean Poirier, onde é reservado um
wpago importante para a discussdo das suas idéias,

‘Evidentemente, no espago deste trabalho ndo poderei desenvolver, tampouco
mrofundar exaustivamenle todos os aspectos da obra de Leenhardt. Por isso, na
zzdida do possivel, procurel concentar o foco da leitura sobre o mito e outras

pestdes correlatas sem prelensio, entretanto, de esgoté-las.

‘lluando M. Leenhardt inicia a sua vida académica, nos anos 1920, a Fseola
mcesa de sociologia ja esta fragilizada com a Primeira Guerra Mundial ¢ a
mrte de Durkheim. Nos anos 1930, a producao cientifica e a influéncia da
trola no meio intelectual € bastante reduzida (Karady 1968: XLIX).

"0 fato de Leenhardt ter ingressado na academia em plena Segunda Guerra
llndial ndo pode explicar totalmente o siléncio em torno da sua obra, pois
mco se sabe sobre a histéria das instituicoes de ensino durante este periodo
wmturbado (Jamin in Leenhardt 2000: 89; 92-93), Parece que Lecnhardt ndo
midia ignorar o que estava acontecendo, pois Mauss tinha sido afastado das suas
dridades académicas, desde 1939, ¢ antropélogos ligados ao Musée de I’ lomme
Imam deportados ou executados. Em 1940, Leenhardt é nomeado neste mes-
iy museu para dirigir o departamento de Oceanta; em 1944, torna-se presi-
iente da Sociedade dos oceanistas ¢ inicia um curso de lingua houailou (a grafia
bmcesa foi conservada intencionalmente); na Ecole des Langues Orientales
lpindler 1975: 5-6). Nos primeiros anos da ocupacio alemd, os livros do ami-
gz Lévy-Buhl foram censurados. A posigdo de M. Leenhardt enquanto pastor
pde proporcionar-lhe uma paz relativa, mesmo se ele temia ser perseguido por
iruma longinqua ascendéncia judia (informagio da Sra. Fliane Métais). Fora o

aigo de Daniel Fabre (1997) tratando da antropologia na época de Vichy e do

ntcleo de resisténcia do Musée de 'Homme, nao existe, que seja do meu co-
nhecimento, uma literatura extensa que permita entender como eram organiza-
das as atividades académicas na época. Além disto, Maurice Halbwachs, que
nio pode ser acusado de ter algum tipo de envolvimento com os nazistas — pelo
contrario —, ndo deixou, como Leenhardt, Leiris e muitos outros, de frequentar
as institui¢des de ensino e de pesquisa mesmo no auge da guerra: ele se candi-
datou a cdtedra anteriormente ocupada por Marcel Mauss no College de Fran-
ce. Fez campanha e foi eleito no primeiro de junho de 1944. Denunciado por
envolvimento do seu filho na resisténcia, M. Halbwachs foi deportado no outro
més ¢ lerminou morrendo no campo de concentragio de Buchenwald em 1945
(Mucchielli-Pluet-Despatin 2001 ; Bourdieu 1987).

I Cf, Anthropologie structurale I1, cap. V «Religions comparées des peuples
sans écriture« (Lévi-Strauss 1973: 77-88).

12 Proferiu conferéncias entre 1933 ¢ 1940 antes de tomar posse em 1941 ou
1942, Nas primeiras aulas, o scu piblico se compde da sua mulher, Jeanne
Leenhardt, encarregada de anolar as idéias do marido, surgindo durante sua
fala e de um tnico aluno (Michel Leiris)! (Clifford 1987; 162). Mauss, no En-
saio sobre a dddiva (1983: 174) cita Leenhardt e suas contribuicdes sobre a
ceriménia do Pilou.

13 Leenhardt é nomeado pastor e passa a morar na Nova Caledénia entre 1901 -
1920. Q pastor chega na ilha, que servia, na época, de prisdo (bagne) e onde
havia muito alcoolismo entre os nativos, provocado pelos prisioneiros e colonos
(Spindler 1975: 11; Clifford 1987). Em 1920, volta para Franga, deixando 14 a
familia. Logo em seguida, rctorna para a sua missdo (Do Neva), onde cle ficard
até 1926. Leenhardl voltard duas vezes para efetuar estadias prolongadas, ainda
como missiondrio (1938-39) e como pesquisador, para [undar o Institut Fran-
cais d’Océanie (1948-49).

* O Musée du Trocadéro, criado em 1878 ¢ transformado em Institut d’Ethno-
logie em 1925 por Paul Rivet, Marcel Mauss e Lucien Lévy-Bruhl, Com a inici-
ativa de M. Griaule, o instituto torna-se o Musée de 'Homime em 1936, L'lnstitut
fut un fover académique de débats qui tendait i réaliser en son sein, de ma-
niére symbolique tout au moins, l'unité des sciences humaines pour ce qui
regarde 'étude de 'humanité préhistorique et archaique, en réunissant aux
cotés des anthropologues physiques, des théoriciens de Uethnologie, des lin-
guistes et les rares ethnographes de métier (Karady 1968: XXXVI).
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" Além do ensino, Maurice Leenhardt dirigiu o departamento da Oceania do
Musée de 'Homme. No fim da vida, ele é nomeado diretor do Institut Frangais
d’Océanie, e volta durante um ano a Noumea (1948-49), Foi também membro
da Académie des Sciences d’Ouiremer.

' Em 1932, ele € aluno de Marcel Mauss ¢, no ano seguinte, d4 aulas na mesma
disciplina como professor! (Clifford 1987: 160). Maurice Leenhardt deixou poucos
discipulos: Jean Guiart e Pierre Métais. Hoje, alguns antropélogos [rancescs
trabalham sobre a Nova Caledénia, entre eles, Alban Bensa, Jean-Claude Rivic-
re, Eric Wittersheim, Denis Monnerie, ete,

171 interessantc notar que Liduardo Viveiros de Castro utiliza-se, em alguns de
seus trabalhos, de um método e de um estilo parecido com o de Leenhardl,
como por exemplo, a andlisc da lingua nativa para conhecer a cosmologia (Cas-
tro 2002; 27-85). Além disso, as suas andlises sobre o COTPO, & pessod, as taxo-
nomias, os cheiros e as metamorfoses entre humanos ¢ animais lembram

passagens de Do Kamo.

18 Para se ter uma idéia do milieu e do clima dos anos 1930 em Paris, pode-se
ler com proveito as primeiras paginas de Tristes trdpicos, onde C. Lévi-Strauss
descreve algumas aulas, reunides preparatérias, jantares de confraternizacédo e
conferéncias onde sao apontados costumes, valores ¢ atitudes normatizadas da
intelligentsia parisiense — ver em particular o trecho saboroso sobre as confe-
réncias no Museum d’Histoire Naturelle, O Manuel d’ethnographie de Marcel
Mauss foi publicado no final da sua vida (ele morre em 1950), 0 mesmo ano em
que Leenhardt langa Do Kamo (1947).

** Leenhardt comega a publicar regularmente, a partir de 1920-21, quando ele
encontra Mauss e Lévy-Bruhl; as publicagdes se intensificam a partir de 1922.
Entre 1922 ¢ 1953, James Clifford registra mais de cem publicagdes, nas quais
s¢ contam relatdrios missiondrios, tradugdes, artigos em revistas especializa-
das, livros ¢ traduges. Em 1922, sai a traducéo do Novo Testamento em
houailou iniciada hd varios anos. Além de ensaios de lingiiistica nativa, encon-
tra-se ao longo das publicagdes uma reflexdo sobre o trabalho e a condigdo de
missiondrio. Do Kamo vai ser reeditado tegularmente na colegdo Tel (Galli-
mard), com o preldcio de Maria Isaura Pereira de Queiroz escrito em 1971
(Leenhardt 1971: 7-37).

n - - . - 5 " . B i}
Pode-se mesmo arriscar dizer, com James Clifford, que ele inventa avant

Pheure um modo de escrever a antropologia, a dos pés-modernos. Daniel Spin-

dler (1975: 36) vé em Do Kamo (1971) ¢ O pensamento selvagem (1962) os
fundamentos da antropologia contemporinea.

21 Entre 1912 e 1923, ¢le escreve cadernos em houailou descrevendo costumes
tradicionais (Clifford 1987: 1946-47).

2 M, Mauss, em 1913, lamenta a auséncia das pesquisas empiricas na Franca,
em relacfo a outras poténcias colonialistas (Karady 1968: XXXVII; Mauss 1968).
2 [ possivel que Leiris tenha encontrado em Leenhardt um interlocutor no que
diz respeito 4 deserigio etnogralica ¢ a critica do colonialismo (Jamin in Lee-
nhardt 2000: 90).

2 Leenhardt, porém, foi & Alrica pela primeira vez em 1888-89, onde coletou
material para escrever sua tese de teologia.

%5 Entre os mais conhecidos: Granet, Griaule, Rivet, Leenhardt.

% s maiores antropologos [ranceses foram alunos de Mauss: Leiris, Paulme,

Leroi-Gourhan, Dieterlen, Gurvitch, Lévi-Strauss, etc.

27 86 para lembrar que, além de estimular os trabalhos etnograficos, M. Mauss
(1983) apontava para importancia da lingtifstica, da psicologia ¢ da histéria das
religides.

# A traducdo dos trechos dos autores [ranceses sem traducio portuguesa € da
minha autoria.

2 Seria interessante avaliar as relacdes de outros missiondrios franceses com os
nativos. Assim, para o Brasil, temos o padre Constant Tastevin, dominicano que
atuou na Amazdnia brasileira entre os anos 1904-1926 ¢ que, como Leenhardt,
construit a carrcira académica na base da sua atuagdo religiosa, Apds a Primeira
Guerra Mundial, em 1919, Tastevin estreila suas relagdes com Paul Rivet, rece-
bendo subvengdes do Musée de 'Homme para coletar objetos arqueolégicos.
Assina artigos com ele em 1920 e 1938/30 sobre linguas arawak no Journal de
la société des américanistes e, em plena Scgunda Guerra Mundial, no dia 6 de
abril de 1943, [az uma palestra no Musée de 'Homme sobre os “Indios do
médio Amazdnia” [Ver o index do Journal de la société des américanistes (1896-
1946)]. Para o contexto brasileiro, uma pesquisa sistemdtica sobre as relagdes
entre os amcricanistas franceses (P. Rivet, A, Métraux, C. Lévi-Strauss), os
“brasileiros” (incluindo C. Tastevin ¢ K. Nimuendaju) ¢ os norle-americanos
(R. Lowie), informaria sobre a constituicdo do campo de conhecimento das
sociedades indigenas da Amazdnia. Algumas pesquisas sobre esses autores ja

foram realizadas, porém parcce-me importante estudar melhor o tipo de cola-
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boragio que existia entre os pioneiros da etnologia das socicdades amazénicas e
a politica cientifica da Franca no Brasil na primeira metade do século XX, atra-
vés das missdes que eram financiadas pelo Musée de 'Homme (Carvalho 2002;
Faulhaber 1997: 114-116).

W Ver sobre o assunto o artige de Antonio Motta neste volume, Alids, esta
postura critica parece ser uma das marcas registradas da antropologia francesa,
pois acontecerd muito mais tarde na “Escola inglesa” (Kuper 2000: 125-131),
3 £ interessante imaginar o desenrolar das aulas, sabendo que, inicialmente, M.
Leiris era o dnico aluno de Leenhardt!

2 M. Isaura Pereira de Queiroz (Leenhardt 1971: 7-37) v& nisso uma aproxima-
¢ao com os principios da Teologia da Libertagéo, sobretudo no que diz respeito ao
nascimento de uma religido mais democratica, contando com a participacéo de
leigos na organizagdo dos cultos. Quero deixar claro que ndo defendo este tipo de
procedimentos como pratica etnografica mas, pelo menos, Leenhardt ndo deixa
dividas quanto a sua posigdo teoldgica e o contexto da coleta dos dados; situacio
que ndo € sempre esclarecida pelos antropdlogos, mesmo nos dias de hoje.

# Cf. O que a etnologia deve a Durkheim”, in Antropologia estrutural IT
(1973), publicado inicialmente em 1960.

** Assim, € surpreendente saber que as relagoes entre Durkheim e Weber fossem
marcadas por uma « ignorance réciproque », mesmo se Mauss conhecia o ho-
mem ¢ a obra (Karady 1968: XLIT-XLIII).

** A Franga € particularmente discreta sobre os scus conflitos académicos inter-
nos. Algumas “brigas” ficaram registradas por escrito entre C. Lévi-Strauss e G,
Gurvitch (Lévi-Strauss 1962; 292-321) ou entre o primeiro e [.-P. Sartre (Lévi-
Strauss 1973, caps. V ¢ XVI). Mas, nos livros consultados, ndo vi nenhuma
mengao de conflitos abertos existindo entre Leenhardl e o seu sucessor.

* Desde a década de 1930, encontram-sc vérios ensaios sobre 2 histéria da antro-
pologia e bastante livros editados na Inglaterra e nos Estados Unidos. Como ilus-
tragdo, citam-se cm seguida algumas referéncias biblograficas, Para a tradicdo
inglesa, ver Alfred C. Haddon, 1934, History anthropology, Londres, s. ed.; T. K
Penniman, 1935, A hundred years of anthropology, Londres, s. ed.; E. E. Fvans
Pritchard, 1951 [1949), Anthropologie sociale, Paris, Payot; E. R, Leach, 1068
[1968], Critique de I'anthropologie, Paris (tradugfio francesa): A. Kuper, 2000
[1973], Lanthropologie britannique au XXe. siecle, Paris, Karthala, A tradugio

brasileira é bem anterior 3 francesa ¢ apresenta uma ambigiidade devido ao titulo

ndo ler sido traduzido na sua integra: Anfropology and antropologists! the mo-
dern british school foi traduzido por Antropdlogos e antropologia (traducio:
Alvaro Cabral, Rio: Francisco Alves, 1978). Nos Estados Unidos, ver R. Linton,
1968 [1936], De 'homme, Paris: Minuit (traducéo francesa); R. Léwie, 1971
[1937], Histoire de leihnologie classique - Des origines a la seconde guerre
mondiale, Paris: Payot (tradugdo francesa; apesar de apresentar a Escola sociold-
gica francesa e apontar para o papel determinante de M. Mauss, o autor ndo faz
referéncia a M, Leenhardt); Franz Boas, 1943, Questiones fundamentales de
antropologia cultural, Buenos Aires, Lantaro (tradugio castclhana); A. L. Kroe-
ber, 1948, Anthropology, Nova lorque; |. M. Herskovitz, 1952 [1940], Les ba-
ses de Uanthropologie culturelle, Paris: Payot (tradugéo [rancesa); G. W, Stocking,
1983-1984, History of anthropology, Madison, Wisconsin U. P. vols. 1-4. Fon-
tes: Perrin e Panoff (1973), e Bonte ¢ lzard (1991).

7 Jean Jamin in: Bonte e Izard (1991; 289-295) aponta para uma caracteristica
da antropologia francesa onde hd uma “auséncia de identidade doutrinal stricto-
sensu, diferentemente de outras escolas nacionais”, chegando a ter “uma difi-
culdade em se definir teoricamente” (Ibid.: 295). Daniel Fabre (1997), num
arligo instigante, traz esclarecimentos sobre o periodo e levanta uma série de
questionamentos sobre o siléncio do periodo 1945-70 que envolve a histéria da
disciplina, falando até de “catarse”. Fica uma histéria a ser escrita, a das ativida-
des académicas em plena guerra como, por cxemplo, as conferéncias de M.
Leenhardt em 1943 (!) (Jamin in Leenhardt 2000: 92-93). Lembramos, tam-
bém, as preocupagdes de M. Halbwachs na campanha para sua eleigdo no Co-
llege de France em 1941-44 (Mucchielli e Pluet-Despatin 2001) ¢ o scu
“assasinato” em 1945 (Bourdieu 1987: 167).

* Leenhardt morre sete anos depois, em 1954,

* Nio ¢ por acaso que o lider independentista kanak, Jean-Maric Tjibaou, veio
estudar com Leenhardl em Paris (Clifford 1987).

*Seria interessante lazer uma relacdo com a discussdo do capitulo 1V do livro
Do Kamo, onde Leenhardt retoma a sua andlise do cheiro cadavérico e aponta
para um fato similar: a metamorfose do defunto em “deus” s ¢ possivel através
da ingestdo de comida divina; antes, o caddver conserva o seu cheiro humano
(Ibid.: 106).

* « Poncifs et idéologies lourdement primitivistes (...) Leenhardt semble y sous-

crire encore en 1943 alors que la sociologic ct 'ethnologie francaise et surtout
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anglo-saxonnes ont dépassé ces préjugés, sans toujours, il est vrai, sen affran-
chir totalement »(Bensa in Leenhardt: 95). F verdade que, no final da sua vida,
Leenhardt tomou atitudes pro-colonialistas, pois participou ativamente do Co-
mité para comemorar o ceniendrio da presenga francesa na Nova Caled6nia
(Spindler 1975: 6).

42 ¢f, “Introdugéo a obra de Marcel Mauss” (Mauss 1983) ¢ o cap. | de Anthro-
pologie structurale II: « Lecon inaugurale de la chaire d’anthropologie sociale
faite au Colleége de France « (1973: 11-44)

4 Leenhardt ¢ Mauss s&o os precursores de uma antropologia centrada no indivi-

duo, com o aparecimento de estudos recentes sobre o corpo, a satide e a morte.

# Pode-se pensar que Leenhardt propde um modelo que é incompativel com o
do estruturalismo, pois, antes de tudo, [az uma traducfo a mais fiel possivel das
teorias nativas (Bastide 1968). E interessante notar que Lévi-Strauss comega a
sc interessar sistematicamente pelo mito somente em 1958, ao passo que Lee-
nhardt inicia a sua rellexdo nos anos 1930 ¢ jd em Do Kamo, cujos trechos

foram redigidos anteriormente, o autor apresenta uma andlise bastante acabada.

# i interessante notar que Leenhardt cita os trabalhos do jovem Lévi-Strauss,
mas o contrario ndo se verifica.

“ V. Karady (1968: XIX; XLIII) lembra que M. Mauss nunca pareceu preocu-
pado em realizar uma pesquisa empirica, preferindo concentrar os seus esforgos
numa reflexfo tedrica. Este dltimo, ainda em 1925, concebia como totalmente
legitima ¢ operatéria a dissociagio entre a observagdo etnografica (etnologia) ¢
a sintese ledrica (sociologia). No entanto, parece dificil reduzir a antropologia
francesa a M. Mauss e a C. Lévi-Strauss, que também neste aspecto seguiu os
passos do Mestre!

“" E interessante notar que ¢ o mesmo Mauss, quase vinte anos depois, que,
utilizando uma nova metodologia, vai deixar de lado o velho estudo das religides
¢ criticar o estudo das mentalidades “primitivas” ou “pré-légicas” (Lévy-Bruhl)
para investigar novos conceitos — sociabilidade, reciprocidade, dadiva, cte. — e,
pouco a pouco, desenhar as pistas que a antropologia moderna vai seguir (Ka-
rady 1968: XLIV-XLIX).

* A pesquisa etnogréfica “oficial” na Franca, ou seja, aquela que conta com o
apoio das instituices administrativas do Governo francés, [oi iniciada com a
Misséio Dakar-Djibouti (1931-1933) dirigida por Marcel Griaule. Em 1935, C.

Lévi-Strauss parte para o Brasil onde realizard sua primeira pesquisa de campo

(Lévi-Strauss 1955). Se tivesse ficado em Mont-de-Marsan, ensinando filosofia,
serd que cle teria se tornado antropdlogo? Ou poderia ter realizado uma obra
pioneira sobre a regifio (Landes de Gascogne)?!

4 Seria inleressante fazer uma reflex@io sobre a escolha dos objetos, seguindo as
escolas doutrindrias, O fato de ter sido o alvo de duas guerras mundiais pode ter
deixado a Franga e os seus cstudiosos mais propensos a refletir sobre questdes
filoséficas; perspectiva totalmente ausente na escola inglesa ou americana.

50 Segundo Clifford (1987: 157), Leenhardt, que crilica as teorias de Lévy-
Bruhl, teria ajudado a mudar a sua perspectiva. Para uma discussao aprofunda-
da das idéias de Lucien Lévy-Bruhl, ver Goldman 1994,

1 Traducdo; Ténia Pellegrini.

52 Quitro aspecto inovador € a andlise da relagfo das méscaras e das chefferies: o
chefe aparece como uma “hipéstase da ordem viva do mundo™ (Ibid.: 211).
Aqui também poderiamos fazer uma andlise comparada da perspectiva lévi-straus-
siana e a de Leenhardt.

53 Ver os dilerentes esquemas que Teenhardt propde ao longo do livro, ¢ sobretu-
do no cap. Xl, “Estrutura da pessoa no mundo melanésio” (1971: 248 - 271).
3 Lévi-Strauss escreve a “Estrutura dos mitos” em 1955, publicado em inglés
no Jornal of American Folklore; “A gesta de Asdiwal” foi publicada pela primei-
ra vez em 1958.

55 Em Eléments de sociologie religieuse (1955), Roger Bastide (1997:52) d4
uma definigio do mito como sendo o conjunto das represcnlagdes religiosas e
coletivas, fatos sociais que sdo o reflexo da estrutura social,

% Ao longo do livro, Leenhardt dé exemplos de suicidios rituais que servem para
revelar as mas condutas humanas.

57 Neste artigo, Jacques Galinier, que foi também o discipulo de P. Métais,
discute as nogdes de “taxinomia”, de “cosmologia”, de “sistemas dc representa-
¢des” e de “categorias de pensamento/cntendimento”.

5% Como j4 foi demonstrado, o Bao pode ser um caddver, um ancestral recente
ou uma divindade mdgica.

5 Retomando as palavras de Leenhardt na andlise do termo Do Kamo que
significa 0 “homem na sua autenticidade”.

60 ], Clifford afirma que esta preocupagio cxisic desde do inicio da sua prética

etnografica,
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¢ Por exemplo: “(...) uma noite em que cuidavamos de um homem que amd-
vamos (...)"7 (Leenhardt 1971: 65)

82 [{ interessante notar a importéncia dos antigos combatentes da guerra de 1914-
18 para a tomada de consciéncia independentista na Franca (Clifford 1987: 102).
% I a situaco delicada em que se encontraram os primeiros etndgralos, e que
perdura pelo menos até os anos 1950/60, quando as guerras de libertagdo naci-
onais se tornam sistemalticas. Corresponde & “tomada de consciéncia, quase um
remorso” evocada por C. Lévi-Strauss (1973: 43). Por exemplo, Evans-Prit-
chard, um dos mais conceituados antropdlogos, foi pago pela administracio
britdnica; mesmo apds a independéncia das antigas colénias, os antropdlogos
voltam ao campo. Desenham-se “dreas geograficas” e temdticas onde a marca
dos primeiros etnografos é ainda visivel. Por exemplo, na Franca, hd varias
geragdes de especialistas franceses que estudaram os Dogon: primeiramente
Marcel Griaule, Germaine Diertelen, Denise Paulme, Jean Rouch e hoje, Fran-
goise Michel-Jones, Fric Jolly, Anne Docquet, etc,

64 Para ilustrar minhas palavras, basta dizer que o presidente da Société des
Américanistes em 1936 era Monsieur le Marquis de Créqui-Montfort. A comis-
sdo de publicagéo dessa mesma sociedade contava com o auxilio de dois gene-
rais; alguns dos seus membros eram arcebispos ou eram recebidos, durante

suas missGes, por ministros franceses instalados em pafses latinoamericanos!
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1925) e também divulgar as obras de seus companheiros desaparecidos. Em
1951, Mauss ¢ eleito para a cdtedra de sociologia no College de France. Consi-
derado como um dos principais tedricos da antropologia francesa, Mauss jamais
esereveu um unieo livro onde pudesse se encontrar sintetizadas as principais
linhas de seu rico e diversificado pensamento. Neste sentido, a obra de Mareel
Mauss se caracteriza como inacabada ou experimental, o que o torna ainda um
autor mais fecundo. Embora considerado como o prineipal inspirador das inves-
tigagoes etnograficas da antropologia francesa, Mauss nunca chegou a ir ao
campo. Paradoxalmente, ¢ gragas aos scus ensinamentos que setia forn.lada a
primeira geracao de etnélogos franceses de campo (G. Devereux, G. Dieterlen,
L. Dumont, M. Griaule, A. G. I—!audricourt_, M. Leiris, A. Métraux, D. -Paulme,.
A. Schacelfner, ]. Soustelle, entre outros). Paralela a sua carreira académica,
Mauss teve uma vida politica intensamente engajada, aderindo muito cedo a0
partido socialista, do qual ndo se afastaria até o dltimo momento de sua vida,
mililando no grupo dreyfusard, dos estudantes coletivistas, e participando ativa-
mente do movimento socialista de G. Sorel, com J. Jaures e L. Herr. Aposenta-
do em 1940, Mauss sofreu profundamente com as iragicas conseqtiéncias da
Segunda Guerra Mundial, falecendo em Paris no ano de 1950.

Principais obras:
1947 — Manuel d’ethnographie [Manual de etnografial

1950 — Sociologie et antropologie [Sociologia e antropologia] (publicagao pos-
tuma)

1968 — Qeuires [Obras] (publicacio postuma)

3

De bens inalienaveis e “casas”
no Ensaio sobre a dddiva
Marcos Lanna

I - Introduc3o e capitulo | do Ensaio sobre a dadiva

Nao seria novidade dizer que o Ensaio sobre a dddiva acentua o des-
vio que a sociologia de Durkheim tomou em relacéo a filosofia, ndo no
sentido de fazer um caminho contrario aos dos filésofos mas sim de
dirigir a reflexdo a etnografia e a uma sociologia do concreto. Esta re-
flexao, sociolégica em Durkheim, é mais evidentemente antropolégica

questdes fundamentais da (velha) filosofia no ensaio. Salientarei aquia
nogao de contrato, privilegiando as etnografias dos indios do noroeste
americano e da Oceania presentes no ensaio, reconhecidamente um de

seus eixos fundamentais.

Sahlins (1972), entre outros, salientou a influéncia em Mauss do pensa-
mento maori, especialmente do texto do sdbio Tamati Ranapiri coletado
por Elsdon Best. Mas haveria que se incluir também outros pensamentos
nativos, especialmente o kwakiutl e o trobriandés, e o de seus etndgrafos,
respectivamente Boas e Malinowski. Salientarei aqui a confluéncia, no pen-
samento de Mauss, entre realidades da costa noroeste americana e da Ocea-
nia, todas revelando uma sobreposicao entre troca agonistica e construcao
do poder politico. E notével, mas até aqui pouco explorado, o fato de que
as sociedades que fundamentam o Ensaio sdo organizagdes sociais de tipo
cognatico, ou, para usar a expressao de Lévi-Strauss, “sociedades a casas”.




Este € o caso de varios grupos polinésios (maori inclusive) e do noroeste
americano, mas também da Roma antiga (Corbier 1994), excetuando-se
apenas, entre os principais “casos” de Mauss, o trobriandés. !

E evidente que o Ensaio nao segue a regra de Durkheim de que “uma

experiéncia bem feita tem validade universal”, que, como mostra Lévi-
Strauss (1944), nega o método comparativo. Sem deixar de se beneficiar
da possibilidade de certa contextualizagdo dos fatos etnograficos, Mauss
abre mao de uma rigida contextualizagdo, a0 modo proposto na época por
Boas e Malinowski (e em menor grau Radcliffe-Brown), em nomé da com-
paragdo. Mostra como, universalmente, dar, receber e retribuir sdo obri-
gacdes sociais, organizadas de modo particular em cada caso. Algumas
formas de receber podem ser institucionalizadas enquanto privilégios (re-
ceber tributo, por exemplo); inversamente, também algumas formas de dar
podem ser prerrogativas de chefias (a redistribuicao ou retribuicao ao tri-
buto coletado, ou a prestacao de forga caso um poder central tenha o mo-
nopdlio da violéncia, entre outros exemplos). Ao contrdrio de Clastres
(1978), creio que também nas sociedades com Estado o ato de dar pode ser
um dever da chefia e uma condigdo necesséria da sua existéncia.

Mauss néo desconhecia que a centralizaciio das trocas materiais se
liga a centralizagdo de valores espirituais, o fato de a chefia emanar valo-
res que se estendem a sociedade como um todo e que se generalizam,
como uma moeda. Nesta perspectiva, a politica deixa de ser o reino da
instrumentalidade, da manipulagio e mesmo do ritual 2 e ganha um senti-
do ontolégico. Eu dizia que temas do Ensaio sio filoséficos: neste caso,
lembram o contrato de Rousseau e ndo deixam de evocar implicitamente
a questao da universalidade (ou ndo) da desigualdade.

De Malinowski, Mauss generaliza a afirmagio de que dar e receber
constituem o cotidiano da vida social, nao a restringindo ao contexto das
ilhas Trobriand. Esta leitura dos préprios dados trobriandeses (Lanna
19?2) nos permite explorar o fato de a chefia se definir, em qualquer
sociedade, a partir de uma posigéo privilegiada em relagao as trocas, cen-
tralizando-as (Lanna 1995 e 1996). Retomarei aqui este tema a partir da
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questao, tratada a fundo no Ensaio, da inalienabilidade em sociedades
que praticam a troca agonistica de dadivas.

Sabemos que este “dar e receber” implica trocas materiais e imateri-
ais: ambas seriam, para usar expressao de Mauss, “espirituais”, no senti-
do de institufrem linguagem e comunicagio (Lévi-Strauss 1949). Isto é,
elas sdo “espirituais” ndo sé no sentido de serem misticas mas, também,
categoriais. Isto porque ao dar, digamos, hospitalidade, crio (ou melhor,
cria-se) a figura I6gica do anfitrido; no mesmo momento, cria-se no rece-
bedor a figura do héspede. O mesmo € vélido para a troca de palavras,
por exemplo, na relagio palestrante/assistente ou professor/aluno. Ao
me fazer palestrante, crio a possibilidade de vir a ser assistente. E por isto
que estas trocas sao reciprocas, nao havendo assim necessidade de acon-
tecer na pratica de um anfitrifo tornar-se héspede de seu héspede, ou de
um palestrante voltar no dia seguinte para ouvir algum de seus ouvintes.
Como indica o Ensaio ja em sua epigrafe, o ato de dar cria a possibilidade
de o doador vir a ser recebedor. Lévi-Strauss desenvolverd isto em sua
formulacdo do principio de reciprocidade, ndo tomando a troca em seu
aspecto fenomenolégico. Lévi-Strauss vai mesmo além, ressaltando que

“os individuos se modelam em suas relacoes reciprocas separados de seus
préprios corpos e de sua espécie” (Prado 1970: 579).

Encontramos ainda em Mauss, entretanto, consideragoes sobre a tro-
ca como fendmeno, engajando substincias e nao apenas relagdes. Mauss
se ateve tanto as coisas trocadas quanto aquilo que, na troca, estd além
delas — por exemplo, em sua tese de que ao dar, dou algo que de mim e
que neste ato o recebedor deixa, ainda que momenténea e parcialmente,
de ser um outro. Aproximamo-nos: o outro se torna um pouco semelhan-
te a mim, pois é um pouco de mim que ele recebe. Outra questao tratada
por Mauss e que nos remete a substancia da troca € a da maior ou menor
equivaléncia de cada retribui¢do. Quando diz que o doador vai com a
d4diva, Mauss aponta para uma dupla identificacao: entre doador e aqui-
lo que é dado e entre doador e recebedor. Isto lembra o esquema do
“Ensaio sobre o sacrificio”, ao qual voltaremos, permitindo a seguinte
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analogia: dadiva = vitima / doador = sacrificador / recebedor = divin-
dade; o sacrificante posteriormente recebe da divindade uma contrapres-
tacéo pela dédiva da vitima. Isto reduz as quatro figuras do “Ensaio sobre
o sacrificio” (vitima/sacrificador/divindade/sacrificante) as trés figuras
do Ensaio sobre a dddiva (dddiva/doador/recebedor) e d4 ao primeiro
um sentido diacrénico (prestagao/contraprestagio), além de obedecer 3
férmula de Lévi-Strauss (1976: 46) de que a identificagdo (no caso do
sacrificio, entre sacrificante/vitima e vitima/divindade) “que consiste na
apreensdo global dos homens e dos animais como seres sensfveis, pre-
cede a consciéncia das oposigoes”.

J4 a identificagdo entre doador e dddiva, objeto deste arti go, se dd em
maior ou menor grau de acordo com o que se d4, quando e por quem, em
cada sociedade particular. O modo e o grau de personalizagdo da coisa
podem variar, assim como o de “coisificagdo” da pessoa: a alienagéo, no
sentido marxista do termo (quando a pessoa desaparece enquanto sujeito
da troca de objetos), é diferente da alienacdo em um sentido maussiano
(neste, a pessoa estd sempre presente, ainda que em maior ou menor grau),
Desde a publicagio do Ensaio, etnégrafos colecionaram exemplos de obje-
tos tidos como inalienaveis por intimeras sociedades, objetos que sdo tao
pessoalizados que sdo confundidos com pessoas, familias ou casas. Mauss
reconhecia plenamente a importancia desta questo: falar em circulagdo é
falar em maior ou menor inalienabilidade. Para dar um exemplo banal: os
nomes so pouco aliendveis, na nossa sociedade como em outras, e 08 nos-
$08 nomes proprios sao mais aliendveis do que os nossos sobrenomes. En-
tretanto, embora os sobrenomes circulem menos do que 0s Nomes, caso
geral, a sua circulagéio gera consideravelmente mais valor. Ha, entretanto,
outras “coisas” que devem necessariamente circular cada vez mais para
gerar valor, como os objetos kula —algo que M. Godelier (1996) néo per-
cebe, justamente em um livro dedicado & questao da inalienabilidade e da
relagao entre objetos sagrados e valor, sobre 0 qual voltaremos a seguir.

Mauss fala em “contrato” para exprimir a sociabilidade criada pela
dadiva; como lembra Lefort (1979), a questao “o que é uma sociedade”
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estd sempre subentendida na obra de Mauss. Em relagéo a outros contra-
tualistas, Mauss substitui acordos entre individuos por regras coletivas.
Por outro lado, se hda momentos em que Mauss pensa a troca como um
contrato, hd também momentos em que ele funcionalmente a toma como
“um meio de fortalecer o contrato” (Mauss 1974: 40). Mesmo assim, o
seu trabalho permite a superagao do funcionalismo e da chamada “razao
pratica”, teleologia que reduz instituigOes a logica da relagfo entre meios
e fins (Sahlins 1976).

Como concluséo de etapa, destaco como contribuigdes do Ensaio 0s
seguintes pontos:

1) analisa mdltiplas manifestagGes da troca em diferentes civilizagdes
que afirmam, elas mesmas, que trocar presentes € mesclar almas. Con-
clui que a d4ddiva fundamenta a sociabilidade e propde o estudo desta
comunicacdo e das regras que a estabelecem. Analisa toda representa-
cdo como relacdo, e a troca como relacao fundamental, por ser ao
mesmo tempo relacdo econdmica e representagao. O Lnsaio nao che-
ga a superar a dicotomia durkheimiana entre simbolo e morfologia,
como fara posteriormente Lévi-Strauss, mas vé na troca a mediacio
entre estes termos;
2) mostra que as trocas sdo simultaneamente voluntérias e obrigatori-
as, interessadas e desinteressadas, (iteis € simbdlicas. Supera estas fal-
sas dicotomias que até hoje aprisionam alguns cientistas sociais (assim
como aquela entre individuo e sociedade), mas a0 mesmo tempo reco-
nhece o limite de outras que tantos hoje buscam superar, freqiiente-
mente de modo ingénuo (Lanna 1999), tais como natureza e cultura,
sujeito e objeto.

Mauss chega a estas conclusoes a partir da seguinte questdo: qual a
regra que estipula a retribuicdo da dadiva? A sua resposta é ambigua. Por
um lado, entende que as regras de retribuicdo sao particulares a cada
sociedade, por outro pressente algo universal por trds das diferentes ins-
titucionalizacoes. O principio de reciprocidade de Lévi-Strauss (1949) é
fiel a Mauss por formalizar uma intuicao do Ensaio. Embora a resposta
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de Mauss a generalidade da retribuicio por vezes tome como geral a
teoria indigena particular aos maori, como mostrou Lévi-Strauss (1 950),
por outro lado noto que sua resposta ndo seré tinica, e nem, ao contrario
da de Lévi-Strauss (1949), tedrica, mas sim, como o préprio Mauss nos
diz, “por meio de um ndmero de fatos”. E se em determinados momentos
Mauss ainda permanece no nivel dos fatos e das instituigoes particulares,
este também € o caso de muitos dos criticos atuais da nocéo de troca de
Lévi-Strauss, que por isto permaneceriam “na mesma si tuacdo intelectu-
al de um século e meio atrds” (Lévi-Strauss 1998: 124).

Entendendo este ponto de outra perspectiva, eu diria que Mauss ge-
neraliza a nogao de contrato ao mesmo tempo em que a reformula. Por
néo usar esta nogdo no sentido de um contrato entre individuos, como
faziam filésofos de séculos anteriores, permitird a Lévi-Strauss cunhar o
principio de reciprocidade. Mauss busca especificar a intuigdo de Du-
rkheim de que a economia pode ser regida pela religido, ou mais exata-
mente por “mecanismos espirituais... regras e idéias” (Mauss 1974: 48),
a mais forte das quais seria a prépria obrigagdo moral de retribuicio.
Conclui que economia e direito sdo esferas indissocidveis exatamente por
serem ambas englobadas pelos “contratos”.

Além de generalizar a nogio de contrato, Mauss também generaliza a
de mercado. Neste caso, situa claramente o mercado em um nivel mais
concreto que o do contrato, aquele das instituigdes. Supde —e, da mesma
forma que seu contemporaneo Karl Polanyi (1980), sem se preocupar em
demonstra-lo — que o mercado sempre existiu. Mas ao analisar a diversi-
dade das trocas, procura “atingir uma dupla meta”: entender “a natureza
das transagées humanas” de um modo geral e tracar a génese l6gica e
histérica de nogées como “interesse individual” e do préprio sistema de
mercado ocidental. Assim, por um lado Mauss generaliza a nogéo de
mercado, mas por outro nega a de “economia natural”, tendo consciéncia
daimportancia de se pensar a especificidade do mercado ocidental, tema
da concluséo do Ensaio.? Nisto hd uma recuperacgio de objetivos de Karl
Marx que, apesar de evidente, tem sido pouco notada. Como Polanyi,

0

Mauss assume como universais as nog¢oes de mercado e contrato, .mas
nao o homo economicus: ambos leram e assimilaram a critica de Malino-
wski a esta nogdo.*

O Ensaio tem assim em comum com A grande transformagdo de Po-
lanyi uma critica a pretensdo de universalidade da ciéncia econﬁmicaﬂe,
no limite, ao pensamento liberal. Esta critica é bastante atual. Se a nocao
de homo economicus é uma generalizagdo psicoldgica do individuo bur-
gués (Sahlins 1972, 1988), ela € ainda central para a ciéncia econ(?t?ic.a,
que cada vez mais se coloca como “dedutiva”, assim como para a i
politica, dada a importincia da teoria dos jogos nesta dltima. Se hoje os
economistas (e cientistas politicos) acreditam ter substituido o homo eco-
nomicus, nd0 negam jamais o essencial da no¢do, a escolha (Dumont 1976,
Lanna 1994), que, para Dumont (1971: 7), ndo pode fundar uma estrutu-
ra, mesmo complexa. N

Na perspectiva maussiana, se “ndo sao individuos mas coletividades que
se obrigam mutuamente, trocam e contratam” (Mauss 1974: 44) -, ou por
outra, se as pessoas que trocam, individuos ou grupos, sao “pessoas mo-
rais” —, para conhecer a sua racionalidade necessitamos anteriormente de
descrigbes etnograficas. Ja para os economistas, os trocadores 20 desde o
infcio, a priori, munidos de uma moralidade e de uma sociabilidade que

orientard as suas escolhas, e estas, por sua vez, orientarfo as trocas. A
teoria econdmica vem sendo reformulada de tal forma a incluir determi-
nantes niao econdmicos da escolha, as chamadas “externalidades”, como os
aparatos juridicos especificos, assim como escolhas coletivas: (sindicatos,
partidos); mesmo quando néo definem estes grupos como unido de vonta-
des, economistas e cientistas politicos ligados a paradigmas como o da es-
colha racional tomam a sua moralidade, a sua sociabilidade como anterior
a troca, imputando aos agentes nogoes como a de utilidade, por exemplo,
que seriam, como o individuo presente no pensamento liberal, "lOgICE‘iI‘ﬂ.EBIP
te anterior[es] & sociedade” (Dumont 1976: 88). O processo de socializa-
cdo torna-se um “simulacro” porque “presente antes de toda troca na
gonsciéncia”, que no caso do homo economicus € a “do individuo isolado™
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(Aglietta e Orlean 1982: 31). O Ensaio, por sua vez, reconhece por exem-
plo que, dependendo da forma como trocas e pessoas sao definidas, ora
grupos trocam enquanto grupos, ora representados por seus chefes (Mauss
1974: 45). Um individuo pode representar a si mesmo e/ou a um todo,
Apenas no capitalismo de mercado a troca fundamental é aquela entre indi-
viduos, pois estes sdo as “pessoas morais neste sistema” (Mauss 1974b), o
que é um fato distintivo da modernidade,

Resumindo, o interesse de Mauss nao é investigar a economia primiti-
va em si mesma, mas sim “a circulaciio de riquezas” como um momento
do estabelecimento do contrato social. Se esta circulagdo € apenas um
momento “de um contrato mais geral e muito mais permanente”, hd um
nivel da troca que transcende aquele institucional, o que antecipa o prin-
cipio de reciprocidade de Lévi-Strauss. Todas estas “riquezas espirituais”
— que vimos poderem ser materiais ou imateriais — se incluem na nocao
de prestacdo (“servigos militares, dancas, festas, gentilezas, banquetes,
mulheres”). H4 entdo mais nas trocas do que as coisas trocadas (Lévi-
Strauss 1949), mas, como vimos, também importa analisar as coisas tro-
cadas. Isto implicaria um olhar menos distanciado, como o da etnografia
trobriandesa de Malinowski que mostrou que o significado de cada obje-
to dado (no kula ou em qualquer outro contexto) é individual, podendo
ser mais ou menos aliendvel.

Sabemos que a consciéncia desta individuacao levou Malinowski a
uma tipologia da troca trobriandesa (do free gift a0 comércio gimwali). J4
a tipologia de Mauss (1974: 47) distingue “prestacdo total” da “presta-
¢do total de tipo agonfstico”, exemplificada pelo potlatch, forma evoluida
da primeira, nela introduzindo o elemento de rivalidade entre o que cha-
ma de “linhagens”. Neste caso, tipicamente, o chefe representa todo o

grupo (tribo ou confederagao de tribos) e a troca constitui posigdes poli-
tl’cas, podendo assumir também a forma de destruicdo de riquezas. As
rquezas por exceléncia dos grupos do noroeste americano sio as placas
de cobres esculpidas (para a histéria e o significado mitico destes cobres,
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cf. Lévi-Strauss 1979). Estes cobres atraiam Mauss, entre outros moti-
vos, por sua semelhanga fisica com a nossa moeda. Valoradas logo abaixo
dos cobres estariam as peles de animais, que, como Sahlins (1988) mos-
trou, foram substituidas por cobertores industrializados. No potlatch, a
troca substitui a guerra, mas guarda-se um sentido de rivalidade; vence
quem dé ou destr6i mais: a “luta dos nobres” € a luta dos grupos.”

Mauss se interessa pelo potlatch também por implicar uma institucio-
nalizagdo da competicdo, por contraste com outras trocas, que seriam
uma “forma mais elementar de prestacao total” na medida em que sao
destituidas de rivalidade: estas nao seriam objeto do Ensaio (Mauss 1974
98). Como a de Malinowski, a tipologia de Mauss é evolucionista: da
prestacao total simples deriva-se a prestacdo total agonistica; o est4gio
posterior seria 0 mondrquico, exemplificado pela Polinésia. Para Mauss
(1974: 67, nota 79), a monarquia polinésia se funda em uma hierarquia
de “clas”. Sabemos hoje que estes “clas”, do mesmo modo que as “linha-
gens” da costa americana, sdo “casas”, no sentido de Lévi-Strauss (1979,
1983, 1984) e que as casas podem ser monarquicas ou nao, sempre en-
globando clas e linhagens 14 onde eles existem. Sabemos ainda que hé
casos de casas nao mondrquicas na Polinésia, como o de Tikopia (Lanna
1998, Kirch 1999). A nocdo de casa flexibiliza a oposi¢do de Mauss entre
potlatch e hierarquia estdvel (que ele supds polinésia); o primeiro teria
para ele a funcio ou o objetivo (note-se aqui a razdo pratica de Mauss) de
“fixar por instantes” uma hierarquia, mais consolidada na Polinésia. A
minha sugestio aqui é a de se articular hierarquia e dadiva, sem nos res-
tringirmos ao potlatch, e considerando também a casa, para entio enten-
dermos melhor a questdo da inalienabilidade.

Dos sistemas de trocas polinésios, para Mauss, o maori seria o que
mais se assemelharia ao potlatch, com mais rivalidade e menos centrali-
zacao. Esta hipGtese — que revela um conhecimento etnografico muito
menor do que o que temos hoje — se fundamentaria em um suposto isola-
mento dos clis maoris, raciocinio tipicamente durkheimiano por propor
a morfologia como molde da troca. O caso tikopia nega esta hipotese,
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por se tratar de sociedade polinésia ainda mais isolada, com clas isolados
entre si e menos centralizados do que os maori, mas ainda assim sem
rivalidades tipo potlatch.
Ainda segundo Mauss, o sistema de trocas melanésio se assemelharia
mais ao potlatch por, ao contrario da Polinésia, ndo expressar rigida e
desenvolvida hierarquia. Este raciocnio concede que uma sociedade pode
se desenvolver em diferentes sentidos, institucionalizando ora a presta-
¢ao total (Melanésia), oraa agonistica (noroeste da América), ora a cen-
tralizagao politica (Polinésia), mas hd evolucionismo na suposi¢ao da maior
centralizacdo como um sentido geral. Cabe, entretanto, estudar a dadiva
em todos os contextos, de maior ou menor cen tralizagdo. E mesmo no
contexto melanésio, tanto Mauss como Malinowski se permitiram falar
em dédivas-tributos. Mauss nao generaliza assim o caso melan €sio como
exemplo de prestacao total, mas vé continuidades entre Polinésia e Mela-
nésia: ambos seriam estdgios (respectivamente) mais e menos desenvol-
vidos da troca agonistica e em ambos estaria presente a nogao de mana,
através da qual inicia o estudo da obrigagdo de retribuir; nao retribuir
implica a perda do mana. Esta continuidade I6gica transcenderia a Oce-
ania, estando presente na América: o potlatch apresentaria nogbes seme-
Ihantes, implicando honra, prestigio e autoridade. Nesta passagem, a énfase
de Mauss passa da sociologia dos cls 4 ideologia do mana. Temas mais
sociolégicos nao sdo evitados, mas estio pouco presentes, especialmente
no caso maori (Graeber 2001). Uma excegdo € uma rapida passagem
sobre a classificacdo dos bens e pessoas em Samoa através das categorias
de género: aos longa se associam o feminino, a autoctonia e a inalienabi-
lidade, e aos oloa 0 masculino, o estrangeiro e o aliendvel. Esta relacdo
entre género e inalienabilidade foi posteriormente estudada por Weiner
(1992), que enfatizou que os valores maximos polinésios sao femininos e
inalienaveis (esteiras, roupas e tecidos em geral). Para Weiner, seria “pa-
radoxal” a existéncia de bens que assumem o valor maximo de uma soci-
edade exatamente pelo fato de néo circular. Entretanto, Weiner explica a
inalienabilidade por um suposto desejo de manter e entesourar objetos
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(Valeri 1994), o que significa reduzir o principio de reciprocidade. auma
estratégia e adotar o psicologismo e o individualismo, care.lcterfstlc?s de
boa parte da antropologia de lingua inglesa, contra os quais Durkheim e
Mauss tanto lutaram.

Godelier cai no mesmo erro ao explicar a inalienabilidade por uma
distincdo (ideolégica) entre objetos preciosos (que se dao) e sajgr.ados
(que se guardam). Godelier ora imputa a Mauss excluir do dommjm da
troca os bens sagrados-inalienaveis (Godelier 1996: 30) —o que além de
injusto com Mauss € absurdo: basta pensarmos na circulag§0 de cobres,
que evidentemente néo sao “subtraidos ao potlaich” (Godelier 1996: 86)
—ora se afasta de Mauss, ao, desnecesséria e radicalmente, opor socieda-
des de potlatch e sociedades do nordeste da Nova Guiné. Voltaremos a
isto. Reduzindo a troca a regra de direito, epifendmeno, Godelier (1996:
190) propoe que os objetos sagrados e inalienaveis Baruya realizariam “a
sintese do real com o imaginério que compdem o ser social do homem”.

Vérios objetos inaliendveis podem ser incluidos na categoria tonga; os
mais importantes sdo as esteiras de casamento, geralmente herdadas pe-
las filhas, mas também os tesouros, os talismés, os brasoes, as tradigoes,
os cultos e os rituais. Estes objetos circulam menos; proibi¢des os impe-
dem de ser repassados a qualquer um. Ligados ao poder, sdo marcas da
chefia e como alguns sobrenomes aristocraticos europeus, sua histéria.
Resta a nds retomar as reflexdes de Mauss ligando-as ao fato hoje reco-
nhecido de que tanto na Polinésia como na costa noroeste americana (e
em menor grau na Melanésia) a troca se liga a bens inaliendveis, mas
estes, por sua vez, se ligam as “casas”.

Analisando o mana e o hau, Mauss conclui que “o que, no presente
recebido e trocado, cria uma obrigacdo é o fato da coisa recebida ndo ser
inerte”; a este principio magico-religioso Mauss (1974: 54) sobrepde um
fato politico-religioso: “o doador tem uma ascendéncia sobre o beneﬁc?-
ario”. A transmissdo cria um vinculo juridico, moral, politico, econémi-
co, religioso e espiritual, um “vinculo de almas. Presentear alguma co.i sa
aalguém é presentear alguma coisa de si” (Mauss 1974: 56). Isto signifi-
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ca que 0 mana expressa nao s a esséncia do que Mauss chama “contra-
to”, o vinculo social por exceléncia, como também, em um nivel mais
institucional, o aspecto inaliendvel do que é dado. A isto devemos, como
ele, sobrepor ao estabelecimento da superioridade politica e moral impli-
cita no ato de dar, a ascendéncia do doador (que se relaciona inc}us.ive
com o fato de o doador tomar a iniciativa da troca).

Ap6s abordar Samoa, o Ensaio explica a destruigao sacrificial no po-
tlaich pela logica da reciprocidade: trata-se de uma doagéo que deve ser
retribuida pelos deuses (Mauss 1974: 63). Conclui que o sacrificio tam-
bém € um contrato (Mauss 1974: 65). A destruigao do potlaich seliga de
modo claro a do sacrificio; o potlaich pode inclusive tomar a forma de
sacrificios de animais: de cdes e trends entre os chukchee (Mauss 1974
171). Mas embora no sacrificio se dé, por um lado, ao deus, por outro
lado Mauss salienta que no potlatch os aliados/rivais se veriam mutua-
mente como deuses. Como sugeri acima, ao que é dado associa-se a figu-
ra da vitima (o que € evidente no caso do cobre, nas ocasides em que é
simultaneamente dado e destruido). E se o que se d4 sdo riquezas inalie-
néveis, o doador é um sacrificador de si mesmo e um sacrificante, benefi-
cidrio final de toda a transago. J4 o recebedor é um deus potencial ou
provisoriamente escravizado pelo doador,® caso em que a contrapresta-
¢ao deste deus-chefe-recebedor ao deus-chefe-doador-sacrificante é a
sua propria pessoa.

Ja o cobre inalien4vel evidencia a identificacao entre d4diva-vitima e
doador-sacrificador. Mas ao d4-lo, isto €, ao dar a si mesmo a um outro
deus-chefe, o doador assume a figura de sacrificante. A meu ver, €isto que
explicaria a sua superioridade politico-moral. Em relagdo ao sacrificio, h4
esta transformacéo da figura do sacrificante: ele ndo é mais apenas recebe-
.d(?r‘de uma contraprestacao da divindade que recebe a vitima, prestagio

micial. Embora, como no sacrificio, o recebedor inicial seja um deus, ndo é
um deus homenageado, mas um deus escravizado. O potlatch é assim um
sacrificio a um deus-chefe, no qual outro deus-chefe, superior, estd simul-
taneamente na posicéo de vitima, sacrificador e sacrificante.
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Esta seria a explicacdo, dada no préprio fendmeno do potlaich, para a
superioridade do doador. Lembro que ao destruir um cobre, o doador-
vitima-sacrificador-sacrificante oferece, ou melhor, obriga o recebedor-
escravizado a pertencer a sua casa, representada neste verdadeiro brasao.
H4 mais: por implicar sacrificio, destrui¢do do cobre, o potlatch resolve
o que me parece o grande dilema da dadiva: compatibilizar a superiorida-
de moral do doador com aquela, material, do recebedor. Este dilema ¢
solucionado no potlatch minimizando-se ao extremo a superioridade
material do recebedor (do ponto de vista material, ele ndo recebe nada, jd
que o cobre é destruido em nome do seu rival). Este dilema também &
resolvido no caso da esmola, “dddivas oferecidas as criancas e aos pobres
[que] agradam os mortos” e aos deuses (Mauss 1974: 65-6), um sacrifi-
cio as criangas e/ou aos pobres, que sdo os deuses (Lévi-Strauss 1952
para observacdes sobre a generalidade da associacdo entre criangas e
mortos), pois neste caso a superioridade material do recebedor € a mais
proviséria possivel. J4 o caso dos brAmanes indianos, como veremos, ex-
plicita o dilema, sem deixar de resolvé-lo.

Il - capitulo II:

A extens3o deste sistema: liberalidade, honra, moeda

O capitulo IT do Ensaio mostra que a generosidade € um valor geral-
mente associado 4 rivalidade. Entretanto, a definicio ingénua de moeda de
Mauss influencia a sua anélise da “extensdo da dddiva”. Vimos que Mauss
associa o cobre kwakiutl &8 moeda de cobre européia. Do mesmo modo,
toma como moeda os vaygu’a trobriandeses, os braceletes e colares que
s30 os valores méximos do kula (Mauss 1974: 88-9). Malinowski j4 havia
deixado claro que “moeda significa um meio de troca e padréo de valor, e
nenhum dos objetos valiosos Massim preenche esta fungdo” (Malinowski
1978: 358). Mauss ndo percebe que a classificacdo trobriandesa implica
diferentes esferas ou circuitos de troca: isto €, a um circuito de troca se
sobrepdem outros; o urigubu, por exemplo, a dddiva de inhame dos paren-
tes da esposa ao marido, é um dote pds-marital, tributo associado ao casa-
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mento. Tanto no sentido de Malinowski como no de Marx, a moeda néo
existiria 4 onde ha circuitos de troca deste tipo (no caso do urigubu, hé um
circuito de mulher por mulher e outro de inhame por inhame, e néo apenas
um de mulher por inhame —cf. Lanna 1992). Afinal, a moeda se define por
sua capacidade para se generalizar, permitindo a conversao entre diversas
esferas de troca.” Por isto mesmo Lévi-Strauss (1949) notou, contra Fra-
zer, que nao se pode associar a dadiva a compra de mulheres.

A minha interpretacio difere assim da tese central de Godelier (1 996),
que singulariza a “sociedade de potlatch”, stipondo uma correlagdo en-
tre troca agonistica e possibilidade de troca da mulher por objetos (“bri-
dewealth”): a meu ver, em todos os casos, tanto nas sociedades com “bride
service” como nas com “bridewealth” troca-se uma mulher por outra
mulher (Lanna 1996). Uma tese que faria mais sentido seria supor englo-
bamento da troca de bens pela troca de mulheres nas sociedades cbm
troca direta de mulheres, e englobamento do circuito de casamentos pela
troca de bens em outras sociedades, sejam as modernas ocidentais ou em
algumas da que tém casamento do tipo matrilateral (com a MBD), por
exemplo, ou mesmo as da costa noroeste norte-americana.® Godelier st
correto ao dizer que tarefa aqui realmente nio foi feita por Mauss, e
exige “reconstruir o fundamento sociolégico do modo de circulagéo”
(Godelier 1996: 209).

Mauss (1974: 75) volta a sua concepgao de moeda, anteriormente cri-
ticada por Malinowski, como vimos — critica importante, por evidenciar
que a moeda nao é apenas meio de troca, mas também padrao geral de

valor. A conclusdo é que devemos entender como este padrao geral se
estabelece em cada caso particular. Se a moeda no capitalismo € um “va-
lor qge se generaliza”, ela o faz de modo néo hierdrquico (por sua extre-
ma alienacdo), enquanto no nao-capitalismo os valores s6 se generalizam
de modo hierarquico (e por sua inalienabilidade). Neste caso, podem ter
capacidade life-giver e representar uma “casa” — como os cobres do no-
I‘C'Je;ste americano ou as esteiras polinésias — valores “subjetivos e pesso-
ais” que, ao contrario da moeda mercantil, ndo sdo absolutamente
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aliendveis. Mas vimos que estes valores hierdrquicos, ao contrério do que
postulam Godelier e Weiner, também néo sdo absolutamente inalien-
veis: mesmo cercados de proibi¢des, sdo passiveis de serem trocados.

As passagens da sociedade nao mercantil 2 mercantil e desta para a
capitalista implicariam a crescente destruicao, pela moeda, de algumas
esferas de troca, que deixariam de ser circuitos de troca de dddivas e
passariam a ser uma esfera mercantil de compra e venda. Mas aquelas
passagens ndo implicariam necessariamente o fim do circuito de dddiva
do valor hierdrquico maximo: sabemos que a proletarizagao dos kwakiutl
ndo implicou o fim do potlatch (Sahlins 1988). O que chamo aqui de
valor hierdrquico também é uma medida geral, mas ndo no sentido da
moeda, que pode, por definigdo, ser diretamente trocada por qualquer
objeto passivel de compra e venda.

Por isto, no capitalismo, a alienacdo e o incremento da velocidade e
da quantidade das trocas podem ser valorados em si mesmos; todos de-
sejam e se dedicam ao que hé de mais aliendvel e que pode (potencial-
mente) tudo alienar, a moeda: a troca seria valorizada em si, mas
diferentemente da valorizagdo da dddiva segundo Mauss. Ela conteria
uma capacidade para englobar a esfera da produgao, mas néo seria, ao
contrario da troca da dddiva, produtiva em si mesma. Entretanto, como
veremos, Mauss prefere na concluséo do Ensaio ndo opor radicalmente
dddiva e mercadoria, vendo algo da primeira no interior das operagdes
de compra e venda. Esta intuigao fundamental aguarda formalizagGes.
Exatamente naquilo que a sua concepgao de moeda difere da de Mali-
nowski, dos economistas, e de filésofos como Giannotti (1983), Mauss
ndo distingue a generalizacio do que denomino aqui valor hierdrquico
da generalizagdo capitalista do valor-moeda (quanto a isto, seguem-no
DeCoppet, Jamous, Barraud & Itaenu 1984). Neste aspecto, Mauss nao
acompanha a revolugdo das ciéncias sociais realizada por Marx, num

sentido a meu ver diferente, porém complementar, e nao contraditério,
A prépria revolugdo maussiana. A seguir, especialmente na concluséo,
farei paralelos entre Mauss e Marx.
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A insisténcia de Mauss em dar um sentido universal ao termo “moeda”
se explica, a0 menos em parte, por sua hipétese de ser o cobre kwakiutl
origem (evidente que I6gica, ndo historica, mas ainda assim a hipétese é
evolucionista) da nossa moeda, tanto em seu significado social como em
sua prépria forma. Mas os cobres do noroeste americano seriam para Mauss
“moeda” ainda em outro sentido, isto é, por serem associados ao chefe (de
novo vale aqui a analogia com a “cara” da moeda romana). Apesar de gene-
ralizar a nogao de moeda, Mauss ndo deixa de perceber o fendmeno hiérér-
quico: para ele, o cobre literalmente faz a chefia kwakiutl. O chefe nio
apenas possui um cobre, ou é possuido por ele, mas aqui pouco vale e
nogao de posse: o chefe € ele mesmo um cobre quebrado, os cobres sdo o
seu espirito (Mauss 1974: 128). O cobre seria uma moeda personalizada
que fala, sem diferir também nisto da nossa moeda: “serve-se do cobre p01,'
percussdo, como no direito romano: cunha-se nele o gens ao qual sdo da-
d(.)?m /cmsas. tocadas pelo cobre sdo-lhe anexadas, mortas por ele; esse,
alids, é um ritual de paz” (Mauss 1974: 127). Assim, “as coisas tém umé
personalidade e as personalidades sao, de certa maneira, coisas permanen-
tesdo cla” (Mauss 1974: 128) —ou melhor, da casa.

.Outra razdo para Mauss confundir moeda capitalista e valor hierar-
quico seria o fato de a dddiva também promover comércio, ainda que nao
exc]u.siva nem principalmente. Quanto a isto, note-se que Malinowski
enfah.za a distin¢do (simultaneamente melanésia e ocideﬁtal) entre a tro-
ca cerimonial kula e o comércio entre ilhas que a acompanha, o girwali;
Mausls, pela sua parte, enfatiza que os trobriandeses sempre fo..ram co:
merciantes. Daf o seu interesse em analisar as semelhancas entre kula e
por!alich, ambos “de ordem nobre” (Mauss 1974: 73). I\;Iauss retomaa
iiiifjji; :205;2:;28232;8 diversas formas de dddivas (inicial, fecha-

! , , etc.), nela reconhecendo “refinamento” (1974:
89) Corrtﬁjtamente nao da atencdo a reclassificacio (ou tipologia) de
Ma.lmc')wsku que estabelece um continuo do gimwali ao “presente puro”;
rr.lalus allnda, contra Malinowski, Mauss mostra que esta categoria (“frec;
gift”) simplesmente inexiste, por excluir a retribuicéo. Malinoﬁvski (IQS 1:
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41) aceitar4 esta critica. Mauss indica que gostaria de saber (ainda) mais
da etnografia trobriandesa, sobre 0 individuo nao generoso no kula, infi-
el aos seus parceiros, e conclui que “0 kula ndo passa, ele préprio, de um
momento, 0 mais solene, de um vasto sistema de prestagoes e contra-
prestagdes que parece englobar a totalidade da vida econdmica e civil dos
trobriandeses”, pois “concretiza e retine muitas outras instituigoes”
(Mauss 1974: 83), tais como préticas funerdrias, politica e diplomacia.
Mauss lembra como é importante a redistribui¢ao interna dos objetos
trazidos pela expedigdo kula “aos grupos que prestaram servigos ao che-
fe ou ao seu cla” (Mauss 1974: 87). E como se o poder do chefe se fizesse
de fora para dentro, ao trazer valores kula do exterior.

A seguir, Mauss interpreta como “moeda” objetos de outros grupos
melanésios que sdo a devida recompensa ao oferecimento de “cantos,
mulheres, servicos” (Mauss 1974: 90). Como disse, estes objetos se asse-
melham & moeda mercantil apenas por representarem valores centrais
em sociedades particulares, mas diferem dela em importantes sentidos.
Sugerem a idéia de casamento por compra, que Mauss —como faré pos-
teriormente Lévi-Strauss (1949) —recusa, pois este casamento “naver-
dade compreende prestagoes em todos os sentidos, inclusive os da familia
da mulher”.

Mauss conclui negando que os melanésios sejam menos evoluidos, sim-
plesmente “nédo tem nema idéia davenda... e contudo fazem operacoes
juridicas e econdmicas que tém idéntica funcdo” (Mauss 1974: 91). Tra-
ta-se de “uma parte da humanidade, relativamente rica, laboriosa e cria-
dora de excedentes importantes” (Mauss 1974: 92). Antecipando
desenvolvimentos da antropologia econdmica dos anos 1960, Mauss nota
ser também este o caso do noroeste da América, Como vimos, ao contra-
rio de Godelier, Mauss aproxima estas regides. Em relacéo aos sistemas
de dédivas do Pacffico sul, os do noroeste americano nao s apresentam
maior rivalidade, um certo elemento de violéncia (a “guerra de proprie-
dade”), como teriam elaborado mais “a nogio de créditoa prazo” (Mauss

1974: 96). Como no caso da moeda, Mauss generaliza a no¢ao ocidental
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de juro. Também Boas havia usado nossas nogbes de empréstimos e de
juros para entender o fato de estas trocas obedecerem a um crescendo:
deve-se dar mais do que se recebeu em um potlaich anterior. Mauss su-
gere substituir nossos termos “divida”, “pagamento”, “reembolso” e “em-
préstimo”, mas mantém o de “juros” — chega a falar em “taxas” (Mauss
1974: 112). Se tomarmos as trocas de dddiva como superposicoes de
circuitos (de mulheres, festas, visitas, etc.), conclui-se que devemos manter
o termo “divida” mas ndo “juros” (Lanna 1996). Mas, certamente, nao
podemos tomar a nogao de crédito como sinal de evolucdo, como faz o
capitulo 111 do Ensaio.

O potlaich sugere a Mauss outros insights, como o de que o jogo e a
aposta, mesmo entre nés, sao formas de potlatch: “empenha-se a honrae
o crédito, ndo obstante faz-se circular a riqueza”. Ou ainda, retomando a
associagdo com o sacrificio, Mauss (1974: 99, nota 138), sugere que dar
no potlatch € viver, receber € morrer. Ao mesmo tempo, como vimos,
destruir no potlatch é uma forma muito especifica de dar, por evitar a
retribuicao (Mauss 1974: 100). Do ponto de vista do doador, seja do
potlatch seja de qualquer dddiva, “dar j4 é destruir”, um sacrificio. Ao
destruir cobres, os chefes tiram a vida do objeto, mas recriam a sua proé-
pria. Como chefe e cobre se confundem, ao dar cobres, um chefe simul-
taneamente obtém o prestigio (pessoal) do reviver (ao dar) e do morrer
(ao destruir, isto é, matar o objeto e metaforicamente a si mesmo). Que-
bram-se cobres, atiram-nos ao mar, mas pouco se notou que, freqtiente-
mente, a destruicdo também pode ser pelo fogo; mais ainda, queimam-se
casas, e aqui 0 objeto material casa, ou os objetos que a compdem, equi-
valem ao cobre. Mauss nota como aos cobres se associam também os
nomes: da-se um potlatch para ganhar, manter ou recuperar um nome da
casa e ganhar assim reputacio.

Mauss relaciona o “homem largo” do noroeste da América tanto ao
possuidor de mana da Oceania quanto 4 autoridade romana: em todos
estes casos, hd associagdo entre honra e magia, prestigio e riqueza.'® Mas
hd ainda outro fator: em todos estes casos, a dddiva se liga as casas, que
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Mauss tomava ora como linhagem kwakiutl (nurmaymn), ora como cla maori
(hapu), ora como gens romana. Relacionei dadiva com sacrificio; poste-
riormente, poderfamos relacioné-los ambos com os nomes, os tftulos e a
escraviddo, presentes em todos estes contextos. Se a autoridade é um
conceito romano que lembra o de mana melanésio e polinésio, o nexum
(Mauss 1974: 112) é um conceito romano que lembra a “escravizagio
por divida” da costa noroeste; em ambas “empenha-se o nome”.

A nocdo de dddiva parece assim ser uma base tedrica segura para com-
pararmos dados empiricos, para fazermos as sociedades pensarem-se umas
as outras. Outro exemplo: ha entre os tsimchian potlatches de chefes e
potlatches de vassalos (Mauss 1974: 107, nota 170), o que permitiria
entendermos melhor o feudalismo europeu.'! Como o potlatch seliga a
confederagoes de tribos, estabelecendo uma hierarquia entre chefes, es-
tes tém entre si relagdes do tipo vassalo/suserano; perder um potlaich é
tornar-se ora escravo, ora, mais freqlientemente, vassalo. Mas, para ven-
cer um potlatch, deve-se antes ter perdido ou, ao menos, recebido bens
que futuramente serdo dados (Mauss 1974: 105, nota 160); e o que se
recebe em um potlatch é redistribuido internamente (Mauss 1974: 107)
pela casa controladora da aldeia.

Argumentei contra Godelier por este obscurecer certas continuidades
entre as prestacdes totais simples e agonfstica. O contrario faz Mauss ao
generalizar o conceito de mana (polinésio e melanésio) para o noroeste
americano. A famosa critica de Lévi-Strauss (1974) é correta ndo tanto
no sentido de Mauss tomar a teoria nativa como teoria antropoldgica,
como no sentido de assemelhar categorias nativas distantes, como as ro-
manas, samoanas, trobriandesas e kwakiutl e reduzi-las ao mana maori
(esta critica j& foi feita por Sahlins [1970: 998]). Erro semelhante seria
afirmar com Mauss que o potlatch existe na Melanésia. Em todo caso,
Mauss nao deixou de descobrir na costa noroeste um equivalente do mana,
anocgao de logwa; ambas teriam uma “virtude produtora” (Mauss 1974:

121). A critica de Lévi-Strauss (1950) jd aludida aqui é importante, pois
o Insaio acaba postulando a funcionalidade de uma ideologia, ou me-

103




lhor, de um “principio mégico e religioso da posicao e da abundéncia”
(Mauss 1974: 121-2), isto €, um principio magico e religioso da politicae
da economia. Diga-se de passagem: encontrar este principio era uma das
maiores ambi¢oes de Durkheim (Mauss 1974: 171).

Naéo critiquei o entendimento de Godelier da troca agonfstica porque
ouse discordar de que esta possa estar ausente de regides da Melanésia
ou explicar o casamento por troca direta de mulheres nelas praticado,
mas sim porque, como jd indiquei, mesmo na troca agonistica no se tro-
ca bens por pessoas e ainda porque, ao contrario do que fez Mauss, pode-
mos ligar ambas & nogdo de hierarquia (Lanna 1996). Claro que
haveriamos que diferenciar mais detidamente o significado sociolégico
de cada termo da relagéo de troca (bens, pessoas, titulos, etc.). Nao dis-
cordo assim de Godelier quando este se opde a entender a troca de irmis
a partir da troca agonistica. Neste sentido, nossas hipéteses seriam com-
plementares: se a troca competitiva ndo deve ser associada as estruturas
elementares do parentesco, cabe associd-la 4 realidade cogndtica da casa.
Godelier busca assim associar a nocéo de prestacao total a um contexto
socioldgico especifico, assim como busco aqui associar a nogao de troca
agonistica, especialmente a kwakiutl, a sociologia da “casa”.

Para Graeber (2001), Mauss “tinha quase nada de sociologia maori,
mas 0 oposto se dé no caso da costa noroeste”. Penso que o oposto seria
realmente o caso trobriandés: se Malinowski e Boas sdo imbativeis como
etnografos, o primeiro parece oferece seus dados de modo ainda mais con-
textualizado; os dados da costa noroeste aparecem certamente de modo
fragmentados no Ensaio.'? Mas nestes como em outros casos, Mauss aten-
tava para as distingGes nativas entre bens e pessoas que circulavam mais ot
menos, deixando implicito que os mais valiosos seriam os segundos. Entre
estes dltimos estariam as mulheres e os privilégios que se passam a um
§enro ou nomes a um filho. Ao contrario de Weiner e Godelier, para Mauss
ndo haveria inalienabilidade absoluta; por isto fala em “empréstimos”. Nao
usava a expressao “bens inaliendveis”, mas esta cabe certamente a0s titulos
como o de xama ou de titular de dangas em uma confraria (Mauss 1974
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118, nota 221), ou ainda as “coisas da familia” (nota 223: 119) que no
noroeste americano poderiam ser casas, portas, talheres, mantas, caixas,
pratos, canoas, cachorros, todas assemelhadas exatamente neste sentido de
serem “coisas da familia”, semelhantes as nossas. Como todas as dadivas,
sdo individualizadas, e como os objetos kula, recebem um nome.

Mauss (1974: 121) também associa as mantas da costa noroeste as
esteiras polinésias, tanto pela sua func¢ao enquanto tecidos como porque
ambas “sdo bens essenciais de circulacdo bastante estrita, sendo cuidado-
samente repartidos entre os clas e as familias dos chefes” (Mauss 1974:
122). Seria interessante sabermos se as mantas kwakiutl seriam, como os
tecidos polinésios (Weiner 1992), bens femininos. E como comparar ambos
aos objetos kula, aparentemente mais aliendveis? A resposta pode ser
orientada pelo fato de ndo haver casa em Trobriand, mas Malinowski
pouco nos informa sobre o parentesco trobriandes. Aparentemente, 0s
trobriandeses nao teriam uma nocao de criagdo de valor pela ndo circula-
¢d0, a0 menos ndo ao molde dos polinésios ou indios do noroeste ameri-
cano, pois no kula mesmo os bens mais valiosos circulam muito, ainda
que menos do que os bens ordindrios —isto €, dentro das classes vaygua,
os mais aliendveis seriam mais valiosos.

Ao mesmo tempo, parece que ainda necessitamos de uma etnografia
maussiana do noroeste americano. Mauss (1974: 125, nota 244) salienta
que os kwakiutl distinguem “duas espécies de cobres: os mais importan-
tes, que ndo saem da familia e que s6 podem ser quebrados para serem
refundidos [aparentemente pela mesma familia] e outros que circulam
intactos, de menor valor e que parecem servir de satélites dos primeiros”.
De acordo com as teorias de Weiner (1992) ou as de Godelier (1996), os
secundArios circulariam mais. Realmente, destruir uma {inica vez um co-
bre significaria que ele ndo poderia ser usurpado por outra casa, mas

seria dado sempre em nome de uma mesma casa. Ja os cobres secundari-
os circulam mais: sdo os titulos e posigdes que “viajam de familia a fami-
lia, entre as geragdes e 0s sexos” (Mauss 1974: 125, nota 244). Na mesma
pégina, Mauss fala de um grande cobre que foi destruido e depois re-
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construido e tem mais valor; isto significa que ja passou por vérios po-
tlatch, mas nao que tenha circulado muito entre vérias casas. O que Mauss
chama cobre-satélite parece girar mais do que o seu eixo, confirmando a
tese de que o bem mais inaliendvel tem mais valor. Esta seria uma dife-
ren¢a fundamental entre o potlatch e o kula.

Ili - 0 capitulo Il do £nsaio

O projeto de Mauss ora abre mio da abordagem histérica — permitin-
do-se, como fazemos hoje, comparar sociedades distantes — ora ndao. O
capitulo I do Ensaio € o mais evolucionista, mas ao mesmo tempo o que
mais explicita a contribui¢io de Mauss para uma antropologia da histdria.
O titulo, “Sobrevivéncia desses principios nos direitos antigos e nas econo-
mias antigas”, evoca duas nogdes caras ao evolucionismo, a de sobrevivén-
cia e a de antiguidade como estédgio entre o moderno e o primitivo.

Mauss inicia este capitulo falando em comparagéo e explicagdo hist6-
ricas. Poderiamos pensar Mauss entre Boas e Frazer, dirigindo-se para a
perspectiva mais etnogréfica do primeiro sem abrir mao da comparagao.
O evolucionismo néo é a caracterfstica central do Ensaio, nem a sua pre-
senca invalida as suas contribuigoes fundamentais tanto para a compara-
¢ao quanto para a antropologia da histéria; ndo deixa, entretanto, de ser
uma das suas inspiragdes. Ele se expressa ainda no fato de Mauss se apoi-
ar ndo na lingiifstica estrutural de seu contemporéneo F. de Saussure,
mas sim na filologia, apesar de estar consciente dos limites deste procedi-
mento: “ndo seguiremos esta tentativa de reconstrucao por etimologia”
(Mauss 1974: 147, nota 58).

Ao abordar a fndia, Mauss v€ os limites da andlise etimoldgica, mas
também os da busca evolucionista pelas origens: “a nossa demonstragio
atual ndo nos obriga a dosar estas mdltiplas origens e a reconstituir hipo-
teticamente o sistema completo” (Mauss 1974: 147), concluindo, como
farfamos hoje, que “a simples descri¢do serd bastante demonstrativa”
(Mauss 1974: 148). Por outro lado, neste capitulo Mauss (1974: 132) da
como certo, antes de qualquer descricdo, que “entre nds” a d4diva se
enfraquece. Conclui que a moral da d4diva seria “envelhecida e aciden-
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tal”, porque “demasiado dispendiosa e suntudria, assoberbada por consi-
deracdes pessoais, incompativel com o desenvolvimento do mercado e da
produgdo” (Mauss 1974: 143-4). Veremos que este tipo de histéria con-
jectural ndo reaparece na conclusao do Ensaio.

Abordando instituicoes romanas, Mauss demonstra como o nexum nao
s6 fundaria a nogéo de crédito e penhor, como estaria, de um ponto devista
16gico, a meio caminho entre as nogdes da economia capitalista e a da dadi-
va. Apesar disto, reproduz o mesmo erro dos historiadores econémicos
que criticara (Mauss 1974: 98) por verem no crédito uma conquista da
evolu¢ao da humanidade. De todo modo, mostra que no fexus romano o
credor se vincula ao devedor como o recipiente de uma dddiva ao seu doa-
dor: nesta relagio, “o individuo que recebeu a coisa € ele mesmo, ainda
mais que comprado, aceito pelo empréstimo” ou “o mero fato de ter acei-
tado algo de alguém torna o individuo obrigado” (Mauss 1974: 134).

Mauss avanga a seguir uma hipdtese histérica: o empréstimo teria pre-
cedido a compra e venda em Roma. Junto com a coisa emprestada, seria
entregue um bastdo de cobre, posteriormente substituido pela moeda. A
moeda seria um titulo empenhando gado; a face nelas cunhada € a do
gens. Sabemos que o gado empenhado pela gens dela faria parte assim
como seus escravos (Finley 1980). Seria imporante investigar se a gens
néo seria uma “casa” no sentido de Lévi-Strauss, ou em que ela se pare-
ceria com o numaym kwakiutl. Antes de ser um valor, a moeda teria sido
um penhor (interessante que, ao contrario de Dumont, Mauss generaliza
anogao de moeda mas néo a de valor). Vendere foi “originariamente ve-
num-dare” (Mauss 1974: 142).

O nexum seria para Mauss, como o potlatch e o kula, um contrato,
mais que um vinculo magico, religioso e juridico. Mauss (1974: 1306) €
explicito: sugere que associemos o nexum ao potlatch e ao kula exata-
mente pelo fato de a defini¢ao da familia romana incluir as coisas. Estas
coisas se dividiam em res mancipi e res nec mancipi, isto €, alienaveis ou
nao. Mauss indica que a peciinia, o gado que se tornou moeda, pecilio,
era o bem aliendvel por exceléncia, o que representava menos a familia
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a casa e muito mais as “coisas que passam”, comercidveis. Mauss nota
ainda que estas coisas que passam se associam a nossa idéia (romana e
ocidental) de tradicio, com a mesma raiz da palavra inglesa trade. A idéia
¢ ade que as coisas criam vinculos espirituais, tradi¢ao, aquilo que passa,
ou aquilo que fica daquilo que passa; “os romanos nao tinham outra pala-
vra além de dare, dar, para designar todos estes fatos que consistem na
traditio” (Mauss 1974: 142, nota 45). Nao hd assim novidade na sugestéo
de autores anglo-saxdes, que certamente leram mal (ou mal leram) Mauss,
de que as tradigdes sao dindmicas ou “inventadas”. Mauss também nota
que a nogdo de réu, antes de assumir o sentido de culpado, designava o
homem possuido pela coisa. A “inferioridade espiritual” que caracteriza-
ria quem recebe algo seria uma “quase culpa” (Mauss 1974: 140). Isto
evidencia como o estudo da dddiva é importante para entendermos “os
nossos direitos”, romano ou germéanico.

Em seguida Mauss aborda o direito hindu cldssico, as suas numerosas
fontes escritas, verdadeiras “epopéias da dédiva”, até hoje “extremamen-
te populares na India” (Mauss 1974: 144-5, nota 52). Como no caso do
direito germénico, o hindu teria conservado um sistema moral fundado
na dadiva, representando uma etapa “anterior” (Iégica e historicamente)
aos direitos grego e romano. A “teoria das dddivas” (Mauss 1974: 145,
nota 53) dos hindus também revelaria continuidades com o “nosso” pro-
prio sistema moral.

Mauss fala em obrigacdo de dadivas aos bramanes, superiores hierdr-
quicos, mas nao as designa como tributos e sim como prestagoes religio-
sas, claramente sacrificiais, retribuidas pelos bramanes com servicos
religiosos. Ou melhor, “os bramanes, astutos, com efeito, encarregav;m
0s deuses” de retribuir. Tudo se passa como se os brAmanes fossem, do
ponto de vista dos ndo-bramanes, sacrificadores de algo que seria tributo
de seu préprio ponto de vista; “o bramane, por sua vez, nio retribuia, nio
convidava e talvez até mesmo nao aceitava” (Mauss 1974: 148) aquilo
que os ndo-bramanes deveriam ver como vitima sacrificial. Mauss fala
em “repastos funerdrios”. Indica que “faltam dados” mas que, ao seu ver,
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nao haveria necessidade destes fatos serem “especificados com precisdo
em um trabalho de comparacao” (Mauss 1974: 148), mas ao meu ver
todos nos beneficiarfamos com uma etnografia mais sociolégica ou mo-
derna também do caso hindu.

Trata-se de um “direito” que esteve em vigor do séc. 8°a.C. até ao 3°
d.C. sobrevivendo hoje na “lei bramane” (Mauss 1974: 148), o que ndo
seria pouco. Se o “Mahabarata é a hist6ria de um gigantesco potlatch...
torneio e escolha de noivas” (Mauss 1974: 147), a sociologia desta “série
de presentes” ndo é bem descrita, mas Mauss conclui que a india antiga
teria sido um “pafs de potlaich”, de “prestagdes totais de clas e aldeias”
(Mauss 1974: 145), isto apesar de ja conhecerem “o mercado, 0 merca-
dor, o prego, a moeda, a venda”. Mauss fala em rituais da venda, que se
associariam aos “principios de hospitalidade” (Mauss 1974: 146). Neste
sistema, uma dddiva produz sua recompensa, nesta ou em outra vida,
voltando de alguma forma ao doador inicial. Assim, um avaro “renasce
em uma familia pobre” (Mauss 1974: 148, nota 64). “Essa teologia juri-
dico-econdmica” onde “tudo o que é dado” € personificado, composta
por “seres vivos com os quais se dialoga e que tomam parte no contrato”,
onde o “verdadeiro lucro” implica “rentincia de si” (Mauss 1974: 149),
nao seria distante das leis e da prética cristas. O dar é associado a pureza
e a vida, enquanto o entesourar € associado a morte. Quem consome sem
dar est4 consumindo veneno, o que nos lembra dos guaiaqui de Clastres:
“é da natureza da comida ser partilhada” (Mauss 1974: 150). “Tal € a
interpretacio ao mesmo tempo materialista e idealista que 0 bramanismo
deu para a caridade e a hospitalidade” (Mauss 1974: 1 50). Entretanto, de
um ponto de vista material, o brémane consome sem dar; a sua superiori-
dade viria da sua dadiva de servigos religiosos. H4 dois modos de destrui-
¢dio: um anti-social, associado a avareza, e outro do sacrificio bramane,
associado ao seu oposto, a generosidade divina. O sentido da riqueza €
ser dada aos bramanes. Estes vivem de dddivas, mas fingem recusa-las;

sdo recebedores de doagdes materiais, mas definidos ideologicamente
como doadores (de servigos religiosos) e como encarnando os valores
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méaximos daquela sociedade (este desequilibrio os faria semelhantes aos
padrinhos catdlicos — cf. Lanna 1995). Cada um dd um pouco de si e o
todo se representa, se centraliza no bramane.

Em seguida Mauss passa a civilizagdo germanica, que nao teria teoriza-
do tanto sobre a dddiva quanto a hindu, mas néo teria deixado de pratic4-
la, mesmo se “essencialmente feudal e camponesa”, no sentido de
“desprovida de mercados” (Mauss 1974: 156). Mauss nega a tese da eco-
nomia fechada, que ndo existiu entre os germanicos nem em outra parte,
afirmando que toda sociedade tem as suas formas de exogamia, de trocas
de mulheres, bens e ritos. Este é outro dos argumentos que Lévi-Strauss
(1952) desenvolvera: ainda que possa haver certo isolamento, ele é sempre
relativo; no caso germaénico, € restrito a uma certa época do ano. Mauss
nota que as familias, tribos, chefes e reis germanicos se comunicavam atra-
vés de festas, aliangas, penhores, hospedagens e presentes “tio grandes
quanto possivel”. Batismos, comunhdes, noivados e casamentos inclufam
banquetes, onde os convidados poderiam ser “todo um povoado”; no casa-
mento, “a generosidade das dadivas é um penhor da fertilidade do jovem
casal” (Mauss 1974: 157). Um casamento real germénico lembra o caso
bramane: em primeiro lugar, bens sdo recebidos em nome de uma genero-
sidade espiritual, ideologicamente definida (do ponto de vista material, pode-
se falar em uma elite avara em ambos os casos); em segundo lugar, h4 uma
centralizacdo semelhante, pois a fertilidade do casal é de todo o reino, este
representado pela soma das d4divas que o casal real recebe. Como no caso
dos tributos, os bens centralizados possibilitam ao rei representar o todo.

Outra instituicdo importante, do mesmo tipo, ou “origem”, é “a ne-
cessidade do penhor em todas as espécies de contratos germanicos”, que
estaria na origem da prépria nogéo de saldrio (wadium, wage; Mauss
1?74: 157). “O penhor aceito permite aos contratantes do direito germa-

nico agir um sobre o outro, pois um possui algo do outro” (Mauss 1974:
158). Este penhor era em geral um objeto pessoal, de pequeno valor,
como uma luva, uma moeda ou uma faca. Aquele que o entregava empe-
nhava a sua honra, ficando em uma posicédo inferior até a quitacao do

contrato. Ha assim um perigo em dar e em receber um penhor; nas lin-
guas germanicas, gift tem o duplo sentido de dddiva e de veneno; o tema
da “d4diva funesta” é comum no folclore germanico.

Também a civilizagao chinesa reconhece o vinculo entre doador e
bem dado, “mesmo hoje em dia” (Mauss 1974: 1 61). Também la “aceitar
um presente é perigoso”. Mauss se aproxima de Polanyi (1980) quando
observa que “na histéria humana a venda definitiva da terra é muito re-
cente” sendo por isto “normal que a terra escape ao direito e aeconomia
do capital”. Isto explicaria em parte a forga do movimento comunista
chinés e da nossa prépria idéia de reforma agrdria: uma dadiva do Esta-

do, ndo movimento de capital.

IV - A Conclusao

No capftulo IV, Mauss estende as suas observagoes para “as N0ssas soci-
edades”. Para ele, como para Marx, estas se definem pelo papel central das
relagdes de compra e venda, e a0 mesmo tempo, do ponto de vista de sua
constituico histérica, pela multiplicagdo das relagdes de troca (novamente
um raciocfnio que encontra eco em Lévi-Strauss 1952). A primeira conclu-
sdo seria a de que o estudo da circulagéo de riquezas através da dadiva
permite uma passagem do estudo das “outras” sociedades a “nossa”, ofere-
cendo uma base para comparagio. Para Mauss, nas sociedades modernas a
d4diva néo seria paralela ou independente da compra e da venda; antes,
estaria “embutida” nestas dltimas. A mercadoria seria assim um desenvol-
vimento l6gico e histérico da dédiva. Talvez por isto se exima deanalisar a
presenca mais evidente da dddiva na moderna civilizagao ocidental, em
momentos como o natal, festas e relagdes de hospitalidade, privilegiandoa
sua presenca no interior de relagdes de compra e venda.

Ao contrério do que sugere em outros momentos do Ensaio, como
nas referéncias aos germanicos, na sua conclusao Mauss nega a existen-
cia de uma linha continua, uma passagem universal da dadivaao merca-
do. A idéia de que a presenca do mercado enfraquece a dddiva (1974
132) ganha novo sentido; tudo se passa agora como se 0 mercado caniba-
lizasse a d4diva, mas esta ndo deixa de existir, estando no interior da
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mercadoria. Se a convivéncia entre dadiva e mercado é para Mauss, como
para Polanyi, universal, mais importante do que avaliar a incipiente pre-
senga do mercado nas “outras” civilizagdes seria considerar a presenca
da dddiva na “nossa”: “nao temos apenas uma moral de comerciantes”
(Mauss 1974: 163). Nao é apenas o habito de presentear, oferecer hospi-
talidade ou dar festas que permanece entre nds, mas toda uma moral.

A dadiva e a compra e venda nao se excluem porque “as coisas vendidas
tém uma alma” (Mauss 1974: 164). Por outro lado, Mauss reconhece que
pode haver nao s6 complementaridade, mas também conflito entre estas
l6gicas. Neste momento do texto, Mauss faz uma defesa do socialismo.
Haveria um resquicio da moralidade da dddiva no fato de os trabalhadores,
denominados por ele “produtores”, terem “vontade de seguir a coisa que
produziram” e “a sensagdo aguda de que seu trabalho € revendido sem que
tomem parte no lucro”. Mas Mauss assume algo a meu ver falso e ndo
demonstrado em momento algum do Ensaio: que os nativos das sociedades
néo capitalistas tenham este “desejo” de seguir as dddivas que fazem, de as
tornar, de algum modo, menos alienantes, no sentido marxista mesmo do
termo. Os inimeros exemplos etnograficos do Ensaio mostram exatamen-
te o contrario, a saber:

a) que os desejos ndo organizam nem a produgao nem a distribuigdo

em nenhuma sociedade;

b) que na maior parte das sociedades humanas, ao contrario do que
ocorre no capitalismo (a0 menos na defini¢do de Marx deste sistema),
a producdo pode ser determinada pela troca;

¢) que o fato, analisado nos capitulos anteriores do Ensaio, de que o
doador “vai”, ele mesmo, com as dadivas que faz— mesmo que ndo as
tenha produzido, mas tenha sobre elas algum direito (¢ casado com a
irma do produtor, no caso trobriandés; ou é o sobrinho uterino do
produtor, no caso fijiano, ou é o chefe de um numaym kawkiutl, etc.)
— € algo profundamente diferente do argumento psicologizante se-
gundo o qual o trabalhador “quer seguir” as mercadorias que produz.
Em resumo, a conclusdo do Ensaio revela como é importante pensar as

diferentes possibilidades de sobreposicao entre logicas da dadiva e da mer-
cadoria, mas sem contemplar um paralelismo entre elas. Além disto, assu-
me, sem demonstrar ou elaborar mais detidamente, que o trabalho é uma
dadiva em qualquer sociedade, capitalista ou ndo. Fosse isto verdadeiro,
implicaria a possibilidade de o operario ser ele mesmo o agente — simulta-
neamente voluntério e involuntario, na caracterizagdo da dadiva de Mauss
— da entrega de uma parte de si mesmo ao industrial. Para Marx, semelhan-
te entrega néo deixa de ocorrer, mas o seu esforco € mostrar do que se
trata (venda da forca de trabalho), ja que ndo se trata de dddiva, ou, como
podemos interpretar hoje, néo se trata apenas de dadiva.

Mauss parece supor que, na “nossa sociedade”, retomar a prética da
dédiva permitiria a superagdo da alienagéo do trabalhador. Ora, 0 préprio
Ensaio mostra o contrario, que “ir com 0 bem dado” ndo implica “controle
ou posse”, mas uma inalienabilidade que apenas comegamos a estudar; como
notei acima, é contrario aos ensinamentos de Mauss entender a inalienabi-
lidade em termos de posse ou desejo de possuir, como alids fazem Godelier
e Weiner. Resta, entretanto, a intui¢ao, que também mereceria mais estu-
dos, de que hé realmente um aspecto de dddiva nalogica da mercadoria em
geral, e do trabalho em particular.

Mauss argumenta ainda que artistas e operarios seriam menos contami-
nados pela 16gica burguesa da compra e venda. Nisto parece negar o fato
de a burguesia (ele nfo usa o termo, mas a referéncia é clara) também
praticar a dadiva (festas, hospitalidade, troca de favores, protecdo, etc.).
Argumenta que a burguesia deveria se deixar contaminar mais profunda-
mente por esta I6gica universal. J4 os operdrios, para Mauss, poderiam e
deveriam tomar o caminho oposto, ser mais individualistas, reivindicar,
defender seus interesses. Assim se resolve a tenséo que mencionei acima,
segundo a qual Mauss ora reconhece a presenga da dadiva no capitalismo,
ora nota sua auséncia: para ele, seriam os operarios os representantes da
I6gica da dddiva neste contexto. Foi neste sentido que Mauss foi assimilado
pela antropologia urbana brasileira (Sarti 1994, entre outros); mett argu-

mento é que esta perspectiva éincompleta, por nao atentar para a capaci-
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dade burguesa de pratica e controle da d4diva, motivo pelo qual fiz um
estudo da patronagem e da elite brasileira (Lanna 1995). Afinal, como Marx
demonstra na Ideologia alemd, a burguesia tem a capaci dade‘de generali-
zar os seus valores, ainda que néo, evidentemente, ao modo (hjerérquico)
dos chefes, bramanes e reis germanicos analisados no Ensaio ou dos exem-
plos de “despotismo oriental” por ele considerados.

Contudo, como Marx, Mauss mostra na conclusio que ha uma ten-
déncia “para a desumanidade” no desenvolvimento de “nossa sociedade”
Se o primeiro privilegia a esfera da economia, Mauss analisa c4di gos morais.,
e o direito. Como para o também socialista Polanyi, para Mauss um re-
torno a costumes antigos seria uma “reacio sadia e boa” (Mauss 1974
165), no sentido da superagio de tendéncias do capitalismo, que poderi-
am ser consideradas nocivas segundo uma moral e um direito universais
Para Polanyi, esta reacdo se concretizaria na importincia crescente da'
I6gica redistributiva. E claro que nem Polanyi nem Mauss propdem exa-
tamente uma volta a institui¢des do passado, mas sim a um “fundamento
constante do direito, ao principio mesmo da vida social moral” (Mauss
‘1974: 168). Estes seriam re-elaborados nas condi¢oes modernas, um
‘:elzcr.escentar outros direitos ao direito brutal da compra e venda” para
limitar os frutos da especulagdo e da usura” (Mauss 1974: 167).

A concepgdo de socialismo de Mauss implica entio |

1) a defesa dos mecanismos de legislacao social e de redistribuicio
estatal, e a defesa da importancia da arrecadacdo de tributos (que r;éo
deixam de ser prestagoes totais):

2) um pedido ingénuo para “os ricos” terem “boa-fé, sensibilidade e
generosidade nos contratos de aluguel”, ou “caridade, solidariedade”
reconhecerem “o interesse que existe no dar” (Mauss 1974: 167) ec;
fato c.ie que, se recebem dos trabalhadores bens e almas, que “voltem a
considerar-se como espécies de tesoureiros de seus concidadaos” e as
plréticas de “despesa nobre”, Mauss associa, rapido demais, a burgue-
81.21 aos chefes primitivos enquanto beneficidrios por exceléncia da d4-
diva. Como Marx, assume que “as massas” teriam “melhor que os
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dirigentes o sentido do interesse comum”, enquanto “os ricos” teriam
apenas o sentido do seu préprio interesse. De um ponto de vista du-
montiano, poderfamos dizer que Mauss aponta aqui para a existéncia
de uma elite incapaz de englobamento hierdrquico, jd que o sentido do
todo estaria na classe subalterna;
3) o argumento de que “os grupos devem agir” (Mauss 1974: 167), isto
é, os sindicatos devem, enquanto associagdo voluntdria, defender “seus
interesses” (Mauss 1974: 168). Os “produtores” devem participar do
progresso, da légica individualista, e os artistas assumir o direito a pos-
se de suas criagOes, que ndo seriam apenas dadivas, mas algo a ser ven-
dido. Um exemplo da possibilidade de convivéncia entre os principios
da dddiva e da compra e venda seria, para Mauss, a arte moderna; "’
4) uma defesa da previdéncia privada e de que “o custo da seguranca
trabalhista fizesse parte das despesas gerais de cada inddstria em par-
ticular” (Mauss 1974: 166). Alids, este argumento € mais liberal do
que socialista, mas se liga & percepcdo de que os trabalhadores mere-
cem mais do que o saldrio.
A conclusio do Ensaio sugere ainda que o estudo da dadiva € importan-
te também para a “gestdo” da sociedade moderna. Esta seria importante
demais para se informar apenas pelo utilitarismo. Como Polanyi, Mauss
indica aimportancia do estudo comparado das vérias formas de economia
elamenta que os economistas pouco se dedicaram a esta questdo, equivo-
cando-se, alids, quando tentaram. Vimos que o Ensaio segue a sugestdo de
Durkheim de buscar uma “origem religiosa da nogéo de valor econdmico”,
jé que nas sociedades nio capitalistas “as diversas atividades econdmicas
sdo impregnadas de ritos e mitos e guardam um cardter cerimonial obriga-
tério” (Mauss 1974: 171); nestas, haveria um hibrido entre liberdade e
obrigacdo, interesse e liberalidade. Mas nem por isto devemos supor que
nelas inexistam “instituicoes econdmicas” (Mauss 1974: 173).

Vimos que Mauss se precipita ao tomar “valores™ ndo capitalistas como
“moedas” e que assimila rapido demais a l16gica da dadiva a da mercado-
ria, “o chefe trobriandés ou tsimshian” ao “capitalista” (Mauss 1974: 174).

115




Vimos ainda que se valores como os cobres kwakiutl sdo “signos de ri-
queza e meios de troca”, ao contrdrio do dinheiro capitalista, circulam
em esferas, isto €, nao podem ser trocados por qualquer objeto, seu valor
néo se generaliza da mesma maneira. Um vaygu a é valor supremo néo
enquanto valor econdémico, pois ndo pode ser trocado por quaisquer ou-
tras mercadorias; o que se generaliza € o seu significado hierarquico.
Quanto a esta questao dos valores em relagdo, Saussure é mais sofistica-
do que seu contemporineo Mauss.

Outro tema fundamental do ['nsaio € a indicagdo de que nogdes de
interesse e de utilidade assumem significados especificos em cada caso
concreto '* e que apenas na nossa sociedade o interesse assume uma for-
ma “pura”, daf a transformacéo recente do homem num “animal econ6-
mico”. Anogdo de interesse seria “uma categoria da acdo” (Mauss 1974:
176); por isto mesmo, “ndo serd no calculo das necessidades individuais
que se encontrard o método da melhor economia®. Como vimos, a anélise
econdmica ndo pode se limitar a abordar apenas “a nossa sociedade”.
Generalizando nogbes particulares, como as de necessidade e interesse
individual, ela incentivard “a perseguicao brutal dos fins do individuo [que,
ao contrario do que postulam os tedricos liberais] é nociva aos fins e &
paz do conjunto” (Mauss 1974: 177).

Em resumo, o socialismo de Mauss contraria os liberai s, deles tomando
muito pouco, mas também contraria Marx. Mauss argumenta que, na nos-
sa sociedade, o “produtor” (isto é, o trabalhador) sente de maneira mais
aguda que troca mais do que um produto ot um tempo de trabalho, dando
algo de si, seu tempo, sua vida. Isto &, haveria dominacéo e desigualdade
nas relagoes econdémicas capitalistas, mas nio mistificacéo ou alienacdo no
mesmo sentido que para Marx. A troca mercantil, em esséncia desigual,
seria, para Mauss, como tal entendida pelos trabalhadores, que conceberi-
am seu trabalho e seu saldrio como ddivas.

Iniciei este artigo indicando que Mauss encaminha a escola sociolégi-
ca de Durkheim em direcao a etnografia comparada. Coerentemente, o
Ensaio termina com um elogio ao estudo do concreto. A teoria compara-
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da, econdmica ou nao, inicia-se pela etnografia. Ainda parece correto
supor que é urgente e frutifero encontrar fatos novos para enriquecer o
estudo comparativo; ao mesmo tempo, Mauss nos ensinou que este estu-
do deve evitar tipologias, como aquelas da troca trobriandesa que Mali-
nowski tentou, ora aproximando-a, ora distanciando-a da nogéao de
comércio. A etnografia desvendard a cor local de algo bem mais univer-
sal, a moral da d4diva. Os sociélogos devem entdo, como os historiadores
e psicSlogos, deixar de fazer “abstragoes em demasia” (Mauss 1974: 181),
que s6 dividem (para depois recompor) um todo que € dado nos fatos.
Por outro lado, o estudo da dddiva nos daria ligGes de moral: ela impli-
caria mais felicidade e menos seriedade (Mauss 1974: 182). O afasta-
mento que toma a sociedade ocidental frente & dddiva no seria completo
nem definitivo. O caminho a seguir seria trocar mais e guerrear menos,
Mauss (1974: 183) associa a intensificagdo das trocas a nogéo de pro-
gresso, e implicitamente a um crescente aumento das diferencas sociais,
outro argumento fundamental que Lévi-Strauss (1952) explicitard. Tudo
se passa como se a intensificacdo das trocas de dddivas, caso ocorresse,
seria acompanhada de uma diminui¢do ou domesticagao das trocas mer-
cantis e que s6 isto poderia conduzir a uma minimizagao da estratifica-
¢do'’ entre nagdes eindividuos. Como isto ocorreria nao nos é explicado.
Em Raca e Histéria Lévi-Strauss é mais pessimista: constata que a histo-
ria humana é a da intensificacao das trocas, sejam as de dddivas, sejam as
mercantis, e simultaneamente da exploragao. A concluséio otimista de
Mauss nega outra demonstrag¢ao do proprio Lnsaio, a de que a solidarie-
dade gerada pela troca ndo pode existir sem sacrificio, pois € sempre algo

de si mesmo que se da.
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NoTas

! Entretanto, a se considerar as hipdteses lundamentais de Viveiros de Castro
(1990, 1993), o casamento trobriandés com a prima cruzada patrilateral pode-
ria ser tido como uma abertura em direcao a uma possivel transformagao para o
cognatismo, “lugar de intersecgdo entre a estrutura e o evento... portador desta
complexidade especifica que € a repeticao temporalmente marcada” (1993: 135).
2 A velha tese da construgdo teatral do poder mondrquico (Geertz 1980, Schwarcz
2001, para citar alguns desdobramentos recentes) eu preferiria, com Valeri (1980,
1981), a tese da construgdo real do teatro; a brevissima histéria do teatro esbogada
em Valeri (1979) revela como este mimetiza a ligura e a mitologia mondrquica.

3 Desvendando similitudes entre o Mauss clentista social ¢ o ativista socialista,
Graeber (2000) mostra quio importante para Mauss foi a visita que fez a Rissia
em 1921, Para Gracher, o Ensaio sobre a dddiva ¢ uma resposta de Mauss a
Nova politica econémica de Lénin, mais especilicamente a aceitagéo deste Glti-
mo do mercado ¢ do coméreio em uma sociedade que era simultaneamente
socialista e pouco “monetarizada”.

4 Note-se, entretanto, com Lévi-Strauss (1944: 523), que uma critica seme-
Ihante j4 havia sido feita na Franga bem antes da publicagdo em 1922 dos Argo-
nautas do Pacifico Ocidental: “em seu livio La méthode positive en science
économique (1912) Simiand faz uma critica acabada a cconomia dedutiva ¢
mostra quais sofismas implica a idéia de homo economicus™.

5 Qutra idéia do Ensaio que Lévi-Strauss (1942) desenvolvera € a de que, em
determinadas circunstincias, trocas podem evitar a guerra ou, se mal succdidas,
promové-la.

& Q potlatch perdido pode ser uma condenagdo a escravidao (Mauss 1974: 105,
nota 160), mas ao mesmo lempo dé-se um potlatch para sc “resgatar cativos”
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(107, nota 166),

7 A troca de dadivas implica que “os objetos trocados ndo se equalizam (...) mas
se dispoem em classes de equivaléncia, o proprio intercimbio nio estd domina-
do pela representagio de algo comum™ (Giannotti 1983: 1 1). Na troca de mer-
cadorias, ao contrdrio, um objeto ¢ reportado a quaisquer outros objetos,
permitindo a génese l6gica da moeda, Mas ndo sc pode concluir daf que nas
sociedades mercantis se aliena “tudo”. Esta postura parcce fmplicita na tardia
reavaliagdo que faz Godelier da sua prépria definicio anterior do sal como mo-
eda da Melanésia baruya (Godelier 1996: 194). A meu ver, sempre haverd esfe-
ras de troca, desde que haja dadiva: parece-me que ndo ha vida social sem
dadiva. A valorizagio da amizade entre individuos na “cultura ocidental”, por
exemplo, signilica que este é um campo da dadiva entre nés e nfo o contrério,
como quer Godelier (1996: 200), para quem a amizade ¢ um “ato individual
espontdneo... ndo obedecendo a nenhuma obrigacédo coletiva”,

# Como um casamento pode ser uma ocasiio propicia para um potlatch (Mauss
1974: 107, nota 166), haveria que estudar este englobamento do casamento
pelo potlatch.

# Por outro lado, em outro momento do texto, Mauss (1974: 88) toma esta
classificacdo como “pueril”,

1O mesmo ocorre “nas tribos realmente primitivas, como as australianas” (Mauss
1974: 102). Esta informagéo contraria a hipétese de Godelier (1996) da troca
agonistica como troca de bens por pessoas, pois, como vimos, ela implica opor
sociedades de potlatch aquelas com troca de irmas.

! Mauss (1974: 109) relaciona noroeste americano e Europa néo s6 pela ddi-
va, mas também através do tema folclérico da fada ma esquecida no batismo e
o casamento, o que lembra a comparagio de Lévi-Strauss (1958: 250-51)
entre Cindercla e personagens da mitologia de indios de outras regiGes norte-
americanas, os das planicies ¢ os Puchlo.

*? Alguns dados relevantes para a minha anglise: a distingdo, “como entre nds”
entre “alimentos ricos” ¢ “simples provisdes”, ou a distingdo haida entre “po-
tlatch funerario” e “potlatch por outras causas” (Mauss 1974: 114), Mas, como
Mauss, permanecemos sem acesso a classificagdo das trocas de cada grupo,
classificacio esta explicitada por Malinowski em Trobriand. Mesmo a morfolo-
gia do potlaich ¢ conlusa, envolvendo de modeo aparentemente circunstancial
mais ou menos os chefes, clas, fratrias e confrarias (Mauss 1974: 104).

15 Hyde (1979) aprofunda o enlendimento da arle como dadiva (mas nio como
dddiva e mercadoria), analisando, por exemplo, o “mito” da musa criadora. Em
um momento em que a arte ocidental se assume como mercadoria, ¢ importan-
te sabermos até que ponto ela também € dadiva. Caso cla losse hoje mais mer-
cadoria e menos dddiva que antes, isto daria sentido, por exemplo, as teses de
Lévi-Strauss (1964) a respeito de um suposto fim da arte ocidental enquanto
linguagem em um sentido forte, saussurcano (na musica, apds Stravinsky, com
o dodecafonismo; na pintura, apds Picasso ¢ Matisse, com a abstragdo, etc.).
Seria interessante sabermos sc csta transformagdo radical realmente ocorreu e,
em caso positivo, se implicaria a permanéncia da arte (sob a forma de design,
jingles, etc.). Seja como for, parcee-me evidenle que arte implica sacrificio da
pessoa do artista e o risco de, ao sc dar, csta ndo ser aceita, Mauss certamente
via a arte moderna de modo mais [avordvel que Lévi-Strauss, tendo sido “o
primeiro universitario que ousou escrever em 1930, em Documents, a revista de
Georges Bataille, um clogio de Picasso” (Waldberg: 1970: 585).

4 Esta € uma conclusfo que sé recentemente foi assimilada pelos ingleses (Parry
& Bloch 1989).

15 Embora por um lado o Ensaio mostre como a dadiva “estabelece a hierarquia”,
por outro lado reconhece haver outros modos de produgédo da diferenca social; a
dadiva “nio seria absolutamente necesséria para tanto” (Mauss 1974: 174).
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GRIAULE, Marcel
Altino de Mar-
etnografica na Abissi-
nia, Em 1931, é incumbido oficialmente a dirigir a conhecida Missao
Dakar-Djibouti, contando com a participacao de Michel Leiris, cujos objetivos
Musee d° Ethnogr

ssquisas etnograficas. Em 1943, Griaule ¢ nome-

ado professo - rcendo a litularidade da primeira catedra de

Etnologia Geral na Franca. Suas entr:
em 1948, no livio De

de mundo, da metafisica e da relig
3 cultura material, a organiz
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ica, notadamente, no Mali, i
Dieterlein, sua colaboradera. Morre prematuramente, en Pa

xando uma tica e inacabada obra.

Le livre de rec ara abyssin [O livro de
1bissinio]

Les flambeuts ¢ ores de homens]
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Le renard pale |A raposa pdlidal em colaboracdo com G. L




Griaule, a etnografia do segredo

quase nada, em grande parte
de modo que ndo fazem caso
1cias mais luminosas e publicas da realidade.
‘Antonio Mufioz Molina).

io das cousas, onde estd ele?/ Ong 1 ele que ndo apa

Pelo menos a mostrar-nos que é mistério?/

las ndo terem seniido oculio nenhu
’ os sonhos de todos os
poetas/ E os pensamentos de todos os filésofos,/ Que as cousas
1do haja nada que compreender.

As cousas ndo tém

sentido oculto das cousas. (Alberto Caeiro).

O amor de Griaule pelo seu objeto ndo era passivo; sempre a sua €s-
preita, se apropriar dele lhe era vital. Mais ainda, se apropriar do nticleo
desse objeto, o bem mais oculto: o segredo. O segredo devia ser desvela-
do, e essa conquista se obtinha vencendo uma resisténcia, a dos seus pos-
suidores originais. O segredo exige a quem néo esté nele e quer que seja
seu, exige Aquele que o leva muito a sério, mas que estéd excluido, dobrar
as barreiras que dele o separam, ou $enao, burla-las. Tais atitudes eram o
correlato pratico da etnografia predatéria de Griaule e implicavam uma
contradicdo absoluta. Certamente, como fazer compativel corromper e
enganar o informante, obter sua deslealdade a si mesmo, aos valores da




sua cultura e, a0 mesmo tempo, reverenciar essa cultura? Como resgatar
uma cultura do esquecimento e, para isso, do deterioro, e deteriord-la
deteriorando aos seus agentes?

Mas se estas reclamagdes podem alcancar as intencdes de Griaule,
néo sei até onde o possam fazeé-lo com as suas praticas reais. De um lado,
0 pensar que o nativo era objeto inerte e inerme das argtcias do etnélogo
nao era mesmo uma ingenuidade deste, ainda maior que a suposta naque-
le? Pois essa ingenuidade — ingenuidade néo inocente, culpavel de me-
nosprezo pelo tdo admirado africano — parece ser a condicdo continua de
Griaule a quem “ndo parece passar pela sua cabega a idéia de que o infor-
mante possa compreender o seu jogo em lugar de cair na armadilha”
(Doquet, 1999:61).

Muito pelo contrério, a asticia do outro é freqglientemente maior e
mais eficiente que a da gente, como recordava o escritor haitiano Jacques
Roumain em uma palestra (“Croyances religieuses populaires d’Haiti”)
ditada radiofonicamente no marco do Museu do Homem em 1937.

O negro gosta de condimentar com malicia suas relagées com o branco
prendado pelo exotismo. Esse foi o caso desse famosissimo jornalista
americano que entrou num suposto santudrio vodu, montado e esporea-
do a golpes de calcanhar pelo seu informante indigena — umas divinda-
des intratdveis exigiam, ao parecer, essa pequena formalidade.

No caso que nos interessa, ninguém montou em ninguém; as astticias de
uns e outros se acomodaram entre si 0 bastante bem como para que nativos
e etnografos colaborassem durante décadas. O lucro destes foi a gigantes-
ca obra da qual estou falando; o daqueles, além das gratificagdes econdmi-
cas correspondentes, o beneficio de revestir-se de um prestigio social que
jamais tiveram, mais ainda, um lugar social. Acontece que, desde o comeco
até o fim, os informantes dogon — e este € o outro ponto que me faz duvidar
da eficiéncia do jogo pau/cenoura de Griaule —ndo eram agentes do cern-
tro, da estrutura, mas da sua margem. Sua peculiar situagio classificatéria
os fazia particularmente sensfveis 4 sedugdo dos estrangeiros:
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Entre os informantes figura um muculmano alcodlatra inveterado (1a-
bema [segundo Denise Paulme]), um desarraigado social (Ambara [igual
fonte]) y um individuo cujas ocupagées profissionais tém-lhe conferido
um status social equivoco (Ambibe Badadyé; embora pertencendo a tribo
Aru, irabalhava o couro, como a gente depreciada dos sapateiros) (Lei-
tens, 1971: 507).
Doquet (1999: 228-9) nos passa a mesma imagem:

Os principais informantes da equipe, devido ao seu status, ao seu vivido
ou a sua funcdo, tinham se afastado todos em maior ou menor medida da
vida tradicional de Sanga. (...) Ogotemméli ocupava uma posigao social

especifica que o colocava a margem do conjunto da populacao.

Esta marginalidade social ndo representa qualquer merma na capaci-
dade de dar informacao proveitosa aos etnélogos. Pelo contrario — e isso
évélido, acredito, em todo trabalho de campo (Giobellina Brumana, 1995:
98) —, a marginalidade da fonte freqiientemente a torna mais valiosa.
Como reconhece Doquet (ibidem): “Mais do que viver (a vida (radicional)
de maneira rotineira e mais ou menos espontanea, tem a perspectiva ne-
cessaria como para detectar seu esquema funcional”,

A ingenuidade de se supor mais sagaz que o nativo néo foi a Gnica
fonte de erro na prética etnografica inaugurada em 193 1. Querer arran-
car o testemunho ou a confissdo do “nativo”, pretender se apoderar do
seu “segredo”, pensar que assim se resolve a tarefa etnografica, pensar
que € a sua meta altima, implica desconhecer que o mais valioso para a
investiga¢do, o mais idiossincréasico do nativo, aquilo que mais o revela,
nio € tanto o que oculta, sendo a sua forma de ocultar, e ainda mais, o
préprio fato de que haja ocultacio. E, também, supor que hé algo secre-
to, e que este “algo” é semantico, substancial, concreto; mais ainda, que
tal segredo é a Verdade de um edificio simbélico ou de uma realidade
social. Um simil externo e acaso falso: pensar que a Verdade do Cristia-
nismo jaz no segredo da terceira revelagdo de Fatima...

Assim sendo, captar tudo o que se mostra terminava sendo uma tarefa
impossivel ou estéril, exceto para propugnd-la em palestras e artigos. Pelo
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contrdrio, captar o que ndo se mostra, o que se esconde sob as aparéncias,
aquilo do que os nativos se gabavam de manter afastado dos olhos outros e
ainda da maioria dos proprios, era um programa atraente e, na perspectiva
de Griaule, tao possivel quanto proveitoso. Mais ainda, era um espetéculo,
o tltimo, o mais grandioso que podia oferecer ao seu pdblico.

Durante suas primeiras estancias entre os dogon, Griaule entrevia a
existéncia de segredos nas respostas confusas, esquivas ou contraditdrias
dos informantes. A mesma maneira mais ou menos incongruente, ao seu
olhar, em que lhe eram comunicados os mitos, lhe resultava uma afronta:
“Sua incoeréncia aparente ndo é mais do que o resultado de um subter-
fligio destinado a dissimular a verdade” (Doquet, 1999: 61). Atribufa es-
sas resisténcias 2 m4 vontade dos sujeitos ou ao medo dos tabus.

Numa época posterior, apds o longo e obrigado paréntesis da guerra, o
segredo foi-se-lhe apresentando — essa € a idéia que, suponho, quereria
que tivéssemos — como um patriménio ao qual, em um bom dia, e, por
decisdo das mais altas instancias nativas, se lhe deu acesso como prémio ao
seu merecimento. Passava assim do bom cliente e do bom juiz de instrugio
ao bominiciado. Iniciagdo duvidosa na que o cego Ogotemméli abre parao
“Nazareno”, para o “europeu”, enfim, para Griaule, um saber insuspeito
(mas, como podia ser tao insuspeito —pergunta-se Lettens [1971: 553] —
apos seus trés trabalhos de campo intensivos entre os dogon?).

Uma recompensa a perseveranga e ao labor em prol do reconhecimento
da valia dogon pensavam Griaule e os seus seguidores; uma bencdo do céu
— suponho eu — pensariam os dogon. Depois da guerra, depois de tantos
anos de auséncia, voltavam os franceses, com sua coorte de bois e carrega-
dores, seus uniformes de exploradores e os seus dinheirinhos; é inegavel o
beneficio para toda a comunidade de Sanga, a paupérrima Sanga, desses
estranhos estrangeiros, cheios de curiosidade, cheios de recursos. Benefi-
cio no qual os poucos francos que os informantes obtinham eram, se me é
permitida a expressio, o chocolate do louro. Por mais que viessem bem
providos da metrépole, boa parte da comida consumida por etndlogos e
domésticos trazidos de outras regides era adquirida no terreno, além de
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outros tipos de transacgOes de bens e servicos. Os inicios da “hotelaria”
dogon se davam, portanto, junto ao inicio da etn ografia francesa. Nao acho
cinico supor que o surgimento de um veio de sabedoria indigena desconhe-
cido até o momento nao tivesse nada a ver com o “interesse que tinham (os
habitantes de Sanga) em evitar que a missao etnoldgica fosse embora defi-
nitivamente (Lettens, ibidem: 554)”, ainda mais quando os agentes desse
descobrimento se caracterizavam, como temos visto, pela “distancia que
haviam tomado em relacdo as suas tradi¢des” (ibidem).

Finalmente, apds ocorrer 0 que ocorreu, O que veremos agora, o secre-
to deixava de sé-lo, para converter-se em material publicado em muitas
edigoes e traducdes a vdrias linguas dos brancos. Nesse momento, a sabe-
doria dogon se mostrava ao nivel da antiga Grécia: os dogons se revelavam
como tma sorte de irméos extraviados, uns atlantes no coracio da Africa.

1. 0 segredo de Griaule

Muito distante de Griaule, uma consideragéo tedrica de “segredo”. Nao
apenas porque em geral a teoria pouco lhe interessava, sendo porque uma
teoria como a de Simmel (1997 [1907]) em particular tivesse atentado
contra o Amago do seu propdsito. E realmente, se “segredo” é um mecanis-
mo social de segregacao destinado & conformacéo, conservacao e hegemo-
nia de um setor da sociedade, o que restava entao dessa oitava maravilha do
universo, a escondida sabedoria dogon? E se esta degringolava, o que res-
tava do préprio Griaule, quem até depois de morto unia seu destino ao de
Ogotemméli e seus s6cios?

“Até depois de morto” ndo é uma figura do meu capricho. Trés meses
depois da sua prematura morte em fevereiro de 1956 —e apds seu enterro
europeu comme il faut na igreja de Sta. Clotilde do VII® distrito de Paris —
Griaule foi objeto de rituais mortudrios dogon em Sanga, nos quais foi
representado com um boneco que ainda pode ser contemplado pelos turis-
tas. Penso que nestas cerimdnias, o dltimo ato teatral de um histrido, en-
contra-se boa parte das chaves sociolégicas e politicas da sua obra e de
seus discipulos.Delas temos testemunho nas primeiras paginas do livro que,
muitos anos mais tarde, seria publicado em sua homenagem (Ganay, Le-
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beuf, Lebeuf e Zahan [eds.], 1987): além de seis linhas de um nativo conse-
lheiro territorial do Sudao, dois breves discursos, um do “chefe espiritual
supremo do povo dogon'”, lido por um enviado seu; outro de Dolo Diou-
godié, contabilista dos servicos financeiros (o quer que isso signifique).
Este diltimo destaca a excepcionalidade de que um franceés seja objeto deste
funeral nativo; ndo se trata de uma extravagéncia ou um paradoxo, senio
da “assimilacdo pura e simples do Professor Griaule na sociedade comuni-
taria do povo dogon, apesar da diferencia de raca e origem, apesar da dife-
renga de civilizagao e religido. Pela primeira vez na histéria das relagées
entre racas temos a ocasido de assistir a um acontecimento semelhante”
(Diougodié, 1987 [1957]: XLIII. Enfase de FGB). Certamente, um povo
inico exigia um etndlogo tnico e um acontecimento inter-racial tinico.

A primeira alocugéo, a mais reveladora a meu ver, inicia-se com um
reconhecimento da divida dos dogon com Griaule que “sacrificou a sua
satide e orientou sua ciéncia rumo a um fim preciso: a felicidade do meu
povo” (Ogono de Arou, 1987: XLI), para passar a enumerar as preocupa-
¢Oes dos “chefes espirituais” que ele representa:

1. A paz que a conquista francesa trouxe a sua terra;

2. A prosperidade a que contribuiu a construcao de diques em Sanga,

segundo uma idéia de Griaule;

3. “A consolidacéo e expansio dos poderes que conservdvamos de nos-

sos povos antes da chegada dos franceses (idem)”.

Last but not lest. Este tltimo € o ponto que mais importava ao “chefe
supremo”, ja que sobre ele faz girar o resto do seu discurso; “depois da
conquista, os chefes espirituais viram que o seu poder ficava menor e que
0s seus conselhos ndo eram levados em conta”. A administragdo francesa
nomeou novos chefes indigenas que deslocaram o poder dos anteriores,
além de que a presséo islimica tenha também exercido um papel negativo.
Quem teria vindo a p6r fim a esta decadéncia do papel dos detentores da
espiritualidade dogon foi, como é obvio, Marcel Griaule, dando a esta elite
uma boa mao no reparto do poder da dltima etapa colonial e depois da
independéncia. Em poucas palavras, o que pretendia dizer este “chefe espi-
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ritual” era que Griaule legitimou aqueles que lhe permitiram legitimar a si
préprio. Nao se equivocava. O descobrimento e valorizagdo da mensagem
espiritual entrevistos em Masques... e explorados paroxisticamente em
Dieu... e Lerenard... estiveram a servigo desta dupla legitimacao, ao mes-
mo tempo em que foram o seu efeito. A idéia de uma alianga, de um conluio
de interesses vitais surge sem demasiado esforco. Segundo Dieterlen, Ogo-
temméli ndo contava a Griaule o que ele estimava oportuno, sendo o que
decidia uma sorte de conselho de ancides sabios que media dia a dia o que
Jhe era transmitido e avaliava seus progressos?. Existe um sujeito dogon,
um sujeito absoluto, monolitico, autoconsciente, atemporal, que assim se
manifesta, como se fosse o comité central de um partido da ITI° Internacio-
nal ou os descendentes da tripulagdo de uma astronave varada na Terra.

A sintonia com o observador tocava no apenas aos agentes diretos da
“espiritualidade” dogon, aos portadores, emissores e reprodutores da men-
sagem registrada por Griaule. Como prefdcio a homenagem a Griaule,
temos umas paginas de Léopold Sédar Senghor nas quais vale a pena dar
uma olhada. Senghor — que foi aluno de Mauss e primeiro presidente do
Senegal independente — representa o que se chamou a ala conservadora e
tradicionalista da negritude em oposicao a progressista e mestica de Cé-
saire. A legitimidade cultural da associagao politica da independéncia e
da construcdo dos novos estados africanos estava dada, pensa Senghor,
por mostrar que o espitito africano € fonte de uma grande contribuicéo &
Civilizagdo Universal. “Esse espirito de método e organizacdo que € o
principal trago da ‘francesidade” (francité) (Senghor, 1987: VII) permi-
tiu que esta contribui¢do — principalmente de suas artes plésticas e da sua
poesia — fosse transmitida.

O substancialismo de uma colocagao em tais termos € 6bvio. Assim
como € obvio até que ponto o trabalho de Griaule e seus colaboradores
eram preciosos para estes politicos africanistas, como lhes era de utilida-
de incomparavelmente superior a tudo o que sobre os diferentes campos
africanos havia produzido a antropologia britanica e a francesa nao griau-
lista. Senghor (1987: VI) encontra apenas outro investigador com o qual
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equiparar Griaule, comparacao que a este devia ter agradado bem pouco,
apesar da preferéncia mostrada.
Nada é mais significativo (...) que a comparagdo entre Ledn Frobenius y
Marcel Griaule. Quando os militantes da Negritude descobriram o etné-
logo e filosofo alemdo ao ler sua obra capital (...) ficaram inicialmente
deslumbrados e o converteram na sua Biblia. (...) Porém, Griaule ia nos

brindar mais.

¥*

Griaule “vende” seu produto num jogo de “desprimitivizagdo” dos
primitivos. Ademais, “vende-se” ele mesmo: ninguém até entio tinha des-
coberto que havia pensamento nas suas cabecas, pelo contrério, a etno-
grafia havia servido de ctimplice voluntirio ou involuntdrio de tal
ignorancia. O nosso autor deixa cair como por cortesia essa distor¢ao da
prética e do conhecimento antropoldgico da época:

Em outubro de 1946, (Ogotemméli) fez conduzir a sua casa ao autor e,
durante trinta e trés jornadas, se desenvolveram entrevistas inesqueciveis,
pondo a nu a ossatura de um sistema do mundo cujo conhecimento sa-
cudiu de cima a baixo tanto as idéias recebidas sobre a mentalidade ne-

gra quanio sobre a mentalidade primitiva em geral.

Um hagidgrafo, o presenteador andénimo da edicio Fayard de Diewu
d’eau, é mais decidido quando mostra Griaule:

literalmente iluminado pela existéncia irrefutdvel de um fato até entdo
obstinadamente negado pelo discurso etnogrdfico. Ild um universo men-
tal nos pretendidos “primitivos”, hd cultura numa cabeca negra. Uma

verdadeira cultura, com um pensamento sabio, uma filosofia, e até “uma

cosmogonia tdo rica quanito a de Hestodo. *

Porém, se, fora escassas excegdes, “primitivos eram aqueles povos sub-
metidos ao poder colonial, e a etnologia, ao negar que houvesse ‘cultura
numa cabega negra’, tinha servido de cimplice voluntério ou involunta-
rio de tal dominagdo. Por que entdo nao dizé-lo assim? Porque a questao
colonial nao era relevante para Griaule e sua gente. De um lado, porque

136

em tltima e primeira instincia, quando se colocava o problema era para
encomiar o servigo que suas investigagdes podiam prestar ao sistema co-
lonial: de outro lado, e mais importante, porque o objeto pelo que se
interessavam era uma realidade dogon arcaica, anterior a presenga euro-
péia, entrevista entre a ‘bruma dos milénios™ (Griaule dixit).

Um Griaule “a-colonial” (o que ndo pode significara outra coisa que
“colonial” vergonhoso) admirado, acabamos de vé-lo, por um lider inde-
pendentista como Senghor? Ainda que este reconhecimento fale mais
deste que daquele: o que é na verdade um africanismo que queira se sus-
tentar em esséncias ancestrais brindadas pela academia da Metrépole?
Esta pergunta, que nos remete a vida politica da Africa francesa imedia-
tamente pés-colonial, ao seu geral fracasso, supera as possibilidades des-
te texto e do seu autor, mas quero destacar pelo menos umas poucas
coisas que estdo ao meu alcance.

De um lado, a afirmacéo, por parte dos africanos que simpatizavam
com Griaule, da realidade benéfica da intervencao colonial (a pacificagdo
do pafs, a qual se referia 0 Ogono de Arou citado pouco antes). De outro,
a “etnificac@o” da cultura; a “francesidade” corresponde a uma “africani-
dade”: cada raga tem o seu génio; sua unido constitui o patriménio geral
da humanidade. Por Gltimo, o pensamento africano se revela em toda a
sua magnificéncia |4 onde se identifica com o pensamento europeu. Umas
poucas palavras sobre este dltimo, que € ao que me referia antes falando
da “desprimitivizagao” dos “primitivos”.

O argumento a favor da grande dignidade do pensamento dogon € a
sua equiparag¢do com os tesouros inaugurais da nossa cultura: Hesiodo
ou Platio. Nio &, entdo que na verdade Griaule tenha encontrado algo
outro, sendo antes que o outro, quando € Alguém, nio € mais que nos
mesmos: o discurso de Griaule nao é, contra toda aparéncia, o da outre-
dade, é o damesmidade. Clifford (1938 124) mostra-se, a0 meu enten-
der, muito perceptivo quando diz que “(...) a metafisica africana de Marcel
Griaule comegou a parecer um alter ego a-histdrico, idealizado, de um
humanismo ocidental totalizador™.
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Lévi-Strauss (1953: 114), sobre cuja sintonia com Griaule-Dieterlen
falarei mais adiante, enfocava assim a questao:
(...) M. Griaule e a senhora Dielerlen se comprazem em encontrar nas
teorias cosmoldgicas dos sudaneses formas de pensamento muito proxi-
mas das dos anligos gregos ou dos egipcios. A aproximagdo ndo é duvido-
sa. Porém, ha que interpretd-la. Trata-se do desenvolvimento original,
no plano local, de temas mediterrdneos sujeitos desde a Antigiiidade a
intimeras manipulagoes, entre outras, as do Isla? Ou, como alguns fil-
sofos imprudentemente parecem fazer, hd de considerar o Suddo como o
conservatorio das formas de pensamento mais aulenticamente arcaicas
do mundo ocidental? §6 a publicagdo dos textos e o seu estiidio filologico
e etnogrdfico permitirdo decidir a favor de uma inierpretacdo ou outra.
Vemos a cautela eclética com que Lévi-Strauss se mexia aqui; mas
qualquer que fosse a alternativa que o tempo confirmasse, nos diz, a base
etnografica lhe resultava inquestionével. Porém, com o passar tempo, se
viu que ndo houve publicacdo de textos originais, nem puderam ser feitas
as andlises filologicas; por sua parte, os estudos etnograficos indepen-
dentes, logo o veremos, vao derrubar o edificio griauliano.

2. 0 segredo dos dogon

Mas, por fim, qual era o tesouro revelado? O que hd em Dieu d 'eau, no
seu embrionario Descente du troisieme Verbe, na sua prolongacao pdstu-
ma, o fragmento de uma prometida obra monumental que nos chegou como
Le renard pale? Sao diferentes versoes de um mito cosmogdnico — o dos
mitos cosmogonicos diferentes — separados segundo destacam Griaule e
Dieterlen, pelo distinto grau de inicia¢do que primeiro havia sido admitido
por seus mestres dogon, separados por dois niveis de linguagem hierarqui-
zados. O primeiro, tal como, apds a versdo condensada e mais erudita de
Descente..., ficou finalmente plasmado em Diew..., um livro pensado para
grande difusdo, € o resultado de trinta e trés entrevistas ente o “europeu” —
COmMo uma e outra vez a primeira pessoa de Griaule se faz intervir no rela-
to, quando nao emprega “Nazareno” — e Ogotemméli, o cacador cego,
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O primeiro: a anterior narragao registrada em Masques... sobre os ca-
torze sistemas solares é um saber nas maos do povo simples que néo tem
maior interesse. Ao menosprezar a jéia da colheita anterior, a maior verda-
de e relevancia do que vai ser revelado fica prometida. A promessa se per-
fila de imediato. “E comecou a se decompor o sistema do mundo. Ja que
era necessario comegar na aurora domundo” (Griaule, 1996 [1948]: 23).
Vamos entio a essa aurora, tal como o autor a esquematizava para ele mes-
mo ao sair da moradia do seu mestre, apés a segunda entrevista (idern: 30):

Um Deus falha na sua primeira cria¢do;

As coisas se restabelecem pela cisdo da terra, depois pelo nascimento de
um casal de génios, engenhosos e engenheiros do mundo, que aportam
uma primeira palavra;

Um incesto destréi o mundo e compromete o nascimento dos gémeos;

A ordem se restabelece pela cria¢do de um casal humano; a geminarida-
de é substituida por uma alma dupla;

Mas esta abma dupla é um perigo: um homem deve ser masculino e uma

mulher feminina. Circuncisdo e ablacdo voltam a por as coisas em ordem.

Este esquema pde em cena os elementos que, intricados até a exaspe-
ragdo, sdo o panorama global de Diew... Temos primeiro a Amma, o deus
que falha na sua c6pula com a mae terra: o clitoris-cupinzeiro se ergue
mostrando assim a sua masculinidade, sua equivaléncia com o pénis divi-
no, e obstruindo a passagem da vagina-formigueiro. Amma corta o clit6-
ris e penetra a terra, mas as coisas j4 se tém desencaminhado e o fruto da
unido ndo serd, como era esperado, um par de gémeos, sendo um Ginico
ser. E este o chacal, “filho decepcionado e decepcionante de Deus”, que
realiza um gesto incestuoso com a sua méae Terra, a raiz do qual aconte-
cem trés conseqiiéncias chaves: tornar impura a criagdo, outorgar a pala-
vra que, este, por sua vez, transmitird aos adivinhos, provocar “a apari¢ao
do sangue menstrual com a qual tingiu as fibras” (das méscaras).

Uma segunda unido de Amma com a Terra engendra a Nommo, o
espirito 4gua, um e duplo, base da dualidade homem/mulher que os hu-
manos carregam, a mola da purificacio e reorganizacdo do mundo que
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mais e mais substitui a Amma como principio ativo, ja que é de sua mes-
ma esséncia. Mas a impureza da terra era incompativel com a pureza de
Amma, pelo qual este decide uma segunda criagao, embora jd ndo se une
com outro ser, sendo que modela massas de argila. Surge assim um casal
do qual nascem os oito antepassados primordiais — que eram ao mesmo
tempo homem e mulher — que por sua vez engendram outros oitos an-
dréginos, etc., etc., etc.

(Estes etc., etc., etc., que ja repetirei, o que na verdade indicam é g
resisténcia do texto a se deixar assumir, a que lhe seja encontrada a sua
ilacdo. Anne Doquet (1999: 99-100) esbarrou com o mesmo escolho:
“Afogando numa profusao de detalhes que parecem todos merecer uma
larga explicagio, quem leia Dieu d’eau perde mais ou menos o fio do
discurso, cuja coeréncia sublinha Griaule varias vezes. (...) E quem tem
lido Dieu d’eau (...) geralmente € incapaz de resumir a obra, tao dificil &
descobrir sua estrutura”. Descobrir a estrutura se ela existe, deveria di-
zer. Esta opacidade fundamental de Dieu... ndo me permite dar conta
dele em forma linear. Idas e voltas, comecos, interrupcdes e reinicios,
tornam-se, para mim, pois, obrigatorios.)

Além dos seres, estdo as palavras. A primeira, dominio da raposa, ins-
trumento dos adivinhos, vinculada as fibras tingidas de sangue menstrual
com as quais eram confeccionadas as saias dos dancarinos de méscaras. A
segunda, trazida por Nommo e outorgada aos ancestrais — que comparti-
Ihavam com aquele sua natureza andrégina — quando estes, um a um, pene-
traram no cupinzeiro e foram absorvidos por ela. Este processo era “labor
doverbo”. O ponto culminante acontece com o sétimo ancestral (7=3 [ci-
fra da masculinidade] + 4 [cifra da feminidade]): “As palavras que Nommo
fémea dizia a si mesmo giravam em hélice e entravam em seu sexo. O Nommo
macho ajudava-lhe. Estas sio as palavras que o ancestral sétimo apreendeu
no interior do ventre” (ibidem: 34). Esta palavra passa aos homens, mas
nao de forma direta, sendo por intermédio da formiga; é uma palavra que
sai da boca como a teia do tear. Uma terceira palavra, a que revela a estru-
tura do mundo. Esta, penso eu, estd nas maos dos “sabios”, ainda que — o
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autor faz finca-pé nisso —néo € “esotérica”, ja que todos os homens —mas
nao as mulheres, obviamente —, dada a idade, dadas as circunstancias e
dado o préprio interesse, podem aceder a ele.

A objecéo a universalidade dos materiais trazidos por ele a Franca a
partir de 1946 se apresentava a Griaule como a critica mais necessaria de
refutar. Ele o fez impugnando que se baseasse a importancia de um pen-
samento na sua representatividade: que aconteceria na Franga se impu-
séssemos esse critério? Terfamos que deixar de lado tanto a Bergson,
ignorado pelas massas camponesas, quanto aos fendmenos nucleares,
objeto dos afas secretos de uma sociedade muito restrita de técnicos”
(Griaule, 1996 [1952]: 75).

Num pequeno artigo, “Le savoir des dogon”, Griaule (1952: 32) cal-
culava que entre 0 5% e 0 6% da populagdo de Sanga estavam “completa-
mente instrufdos” e outros de 10% a 12% “sdo os homens que possuem
uma grande parte do saber”. Comentando estes algarismos, Van Beek
(1991: 143) propde: “A questao entdo € quao secretos podem ser 0s se-
gredos e continuar fazendo parte de uma cultura. Se “significado com-
partilhado” é um aspecto crucial de qualquer definicdo de cultura, um
segredo ndo compartilhado néo € cultural, enquanto que um comparti-
lhado por bem poucos é, por definicio, marginal”. Griaule se adiantou a
esta objecao, negando o cardter estanque do saber reservado: os eruditos
dogon deixam sempre as portas abertas para que aqueles aos quais 0 co-
nhecimento estd vedado (as mulheres) —vedacao absoluta —; as criancgas
—vedagdo temporéria) tenham algum acesso a ele. Enfim, que para satis-
fazer as necessidades do discurso de Griaule, a filosofia dogon devia ser,
por dizé-lo de algum modo, um segredo nao secreto.

O centro da revelacdo de Ogotemmeli ndo € tanto o préprio mito; o
centro da revelagio é o vinculo do mito com a realidade. O mundo cultu-
ral, social, tecnoldgico, urbanistico, arquitetonico, etc., nao € mais do
que uma encarnacao da doutrina cosmologica-cosmogonica que se ex-
poe, durante esses trinta e trés dias, 14 no patio de terra de um cagador
cego. O mito ndo é assim, em verdade, um fato de significagdo, ndo é um
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objeto articulado de referéncia. O “sistema do mundo” nio refere, mas é
referido, referido por toda a conformacao dogon, desde a planta da casa
até as idéias sobre o corpo humano, desde os tambores as brincadeiras
das criancas, desde a forja até os trabalhos do campo, desde o tear ao
amor, desde os adornos corporais a olaria (etc., etc., etc.).

Todas estas instancias da vida dos dogon sdo como s&o, tém tal ou qual
caracteristica, pelos seres misticos e suas acoes: sdo metaforas destes
desenhadas conscientemente, sao seus “microcosmos”. Dieterlen (Griaule
e Dieterlen, 1965: 45) chega a afirmar que “(...) os dogon construiram
conscientemente um sistema de parentesco e alianca que se desenvolve
sobre quatro linhagens e cinco geracoes”, para corresponder assim aos
quatro antepassados miticos; € evidente o cepticismo que pode despertar
uma hipdtese dessa natureza.

A carga que o mito carrega ndo &, entdo, por exemplo, a resolucdo
simbdlica de algo, do que seja, equipardvel & que, em outro plano, opera
o sonho, ou uma instincia ideoldgica que tem tal ou qual valor funcional;
a ordem que o mito carrega é material, levada a cabo, realizado por aque-
les que tiveram poder para realiz4-lo: elites religiosas, linhdsticas e toté-
micas. Como em alguma invencéo de Bioy Casares, a vida dos homens se
desenvolve no cendrio previsto pelo sonho destes eleitos.

O dito até agora ndo quer insinuar que nfo ha “segredo” dogon. Sem
ddvida, o havia, acredito, ainda que em planos diferentes a idéia de Griaule;
um destes planos se evidencia na experiéncia da investigacdo de Leiris. A
questao do pagamento ao informante possuidor do “segredo” — neste tra-
ta-se das fraternidades de mdscaras dogon — é reveladora. Ambibe Babadyi
cobrava por algo pelo que ele préprio tinha pago e que, em termos, do
proprio “mercado” dogon, independentemente da chegada desses france-
Ses que se ofereciam para comprar tudo o que viam (mdscaras, roupas,
portas, ferramentas agricolas, etc.). O “segredo” pelo qual o nativo pedia
uma compensagao economica ndo era tanto um segredo mistico no sentido
que Griaule quis entender, o término de um caminho inicidtico percorrido
com tempo, esfor¢o e piedade. Era antes algo mais préximo aos nossos
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segredos industriais, as nossas patentes registradas: algo que tem custado
dinheiro e que serve para ganhar dinheiro. Isto fica mais patente ainda se
sabemos que um dos colaboradores da Missdo, um tenente nativo, explica-
va aos dogon que o motivo do interesse de Leiris pela informagéo procura-
da era que, no seu retorno a Franga, ia montar associagoes similares.
Outro plano € o que nos indica Dieterlen (1989: 10 n.6) quando conta
que a Jean Rouch, que havia recebido autorizagao da comunidade para
filmar o cerimonial do levantamento do luto (dama), lhe foi impedido de
filmar um rito preparatério, o do tingimento das fibras e mascaras de
madeira. “Os ancides recusaram e se desculparam invocando a importan-
cia doritual realizado sempre longe e ao abrigo do olhar de todos aqueles
que ndo tomavam parte na sociedade das mdscaras”. A autora usa esta
proibicdo para enfatizar “o valor simbélico fundamental das cores, teste-

3

munha dos ‘elementos™. Seria, imagino eu, o efeito que os agentes pro-
curavam. Estamos ante a materializacdo de um segredo tal como em
verdade o etndlogo encontra no campo, o estabelecimento de uma fron-
teira que ndo se deixa transpor ao observador, antes de mais nada, para
que fique claro que o nativo tem a liberdade de colocar essa fronteira.
Ha também (Doquet, 1999: 169) outro tipo de segredo dogon, similar

ao do “caddver no armdrio” das nossas familias:
Os maiores segredos dos dogon ndo concernem a um saber esotérico
reservado a alguns notdveis, sendo a relagoes hisidricas conflituosas e
humilhantes: falar de guerras ndo é se arriscar a reavivar os sentimentos
belicosos? Impor o siléncio por um grave conflito passado ndo é o remé-
dio para se evitar novas hostilidades? (...) de modo geral, os dogon ca-
lam os conflitos passados, a fim de ndo se arriscar a novas perturbagdes
da paz social. *
Correlato a este refugir do conflito: o segredo mais escondido, nos diz
também Doquet, é o da feiticaria, aquilo que a tradi¢do Griaule deixou
expressamente de lado na sua exploragao do sistema mistico dogon.

*
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Quando se fala de segredos, a gente esperaria que fossem na verdade
insélitos, como o revelado por Mister Bones, o protagonista canino de
Timboctu, o romance de Paul Auster: os cachorros podem ler e é nas
escolas de caes-guias onde aprendem a fazé-lo (“Ocultam-no e hoje é um
dos trés ou segredos mais bem guardados dos Estados Unidos”). Um
segredo assim, sendo revelado, colocaria 0 nosso mundo de cabega para
baixo. A disjuntiva entre nimiedade e importancia do segredo no caso
dogon fica manifesta num livro recente.

Catherine Clément ja havia dado conta do pensamento de Lévi- Strauss
e de Lacan em livros de grande difuséo e proveito: agora junto a Domini-
que-Antoine Grisoni, explora o dos dogon, numa série de entrevistas a
um guia turistico, parente de informantes de Griaule e Dieterlen, um
letrado a quem cedem a autoria do livro resultante (Dolo, 2002). Avin-
culagio deste texto com o de Griaule-Ogotemméli é explicita e constan-
te; lemos na introdugdo: “seu livro (a transcricéio das entrevistas com
Dolo) € outro Dieu d’eau, sua inversao simétrica (idem: 24). Uma das
questOes que mais interessa aos entrevistadores é a dos secretos.

“Ha uma parte de segredo nas médscaras” — diz o informante — “Con-
cerne ao ordenamento ritual e as préprias méscaras. Por exemplo, tem
uma dupla designagao: a que revelamos, o nome ‘oficial’ destinado unica-
mente ao exterior, e a que guardamos para nds, o nome secreto que reve-
la seu verdadeiro sentido” (iderm: 188). H4 mais segredos: ritmos que nao
sdo dangados em pdblico ou pelo jeito como se coloca ou como se tira
uma mascara; Dolo revela este tiltimo:

O dangarino primeiro amarra em torno da cintura o jibe-na, a grande
saia de [ibras tingidas de preto que lhe caem até os tornozelos. Depois,
amarra lambém as saias curtas que chegam até embaixo dos joelhos: o
venje-pilu, chamado também ya-yemme, pequena saia de Jibras brancas
(ndo tingidas), o venje gem, saia de fibras pretas, dois venje banu, saias

de fibras vermelhas.
E continua com toda prolixidade a descrigdo de aquilo que esta veda-
do ao conhecimento alheio: o cinturio estreito, o corpete em duas pegas,
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as pecas para os cotovelos e pulsos, as tornozeleiras... Ndo se trata do
mesmo tipo de segredo que Griaule pensava desvelar em Dieu..., o mythe-
[leuve, sendo uma questao vinculada a sociedade das mdscaras, ao awa,
as exploragdes anteriores deste livro. Por um lado, guia turfstico, rele-
vante, para ele, sdo os bailes mascarados; por outro, porque Ogotamméli,
j4 0 veremos, era estranho as méscaras e ao seu mundo.

No entanto, por mais que Dolo descubra segredos — e vejamos que
nao sao para comemorar —, existe um que nao revelard, apesar de todas
as ofertas recebidas — ainda mais com a virada do milénio —: O dos meios
que teriam permitido aos dogon descobrir as estrelas do sistema de Sirio:
“Sentimos muito, mas preferimos morrer de fome a dizer o que sabe-
mos” (idem: 85). Vale a pena se deter um momento nesta questio que
creio emblematica da forma de trabalhar do dltimo Griaule e da Dieter-
len de sempre; ademais, aqui jaz o atrativo esotérico dos dogon que em
boa medida alimenta as correntes turisticas que visitam a regido.

Entre sigi e sigi, o cerimonial da renovacdo do mundo, transcorrem
sessenta anos. Como sabem os dogon, que esse lapso tem transcorrido?
Para o comum dos ndo iniciados, hé sinais: uma luz vermelha que ilumina
a falha de uma parede rochosa, a apari¢ao de abéboras que ninguém plan-
tou num campo (Griaule e Dieterlen, 1952: 274). Para o conselho de
ancioes de uma das quatro tribos, a de Arou, que cheguem a juntar trinta
cauris, um por cada bebedeira ritual de cerveja de paingo, realizada cada
dois anos. Outra forma de célculo se baseia num desenho feito com cre-
me de paingo, a representagdo de Amma e seu filho Nommo, onde cada
ano se pinta um ponto; o sétimo ano se traca uma espécie de tridente,
continuacao da linha de pontos. O procedimento se repete uma vez mais,
mas invertendo o sentido do desenho. A figura resultante lembra esque-
maticamente o gesto final do deus levantando uma méo e baixando a ou-
tra para mostrar o céu e a terra acabados” (idem: 276): a férmula se
duplica. Outro desenho leva a um cdmputo equivalente, o de uma sorte
de serra, cada um de cujos dentes se pintava cada vinte anos. Houve outra
maneira de contar, dizem os autores que diz a mitologia; apés o primeiro
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sigl, cada sete anos, se matava o “chefe supremo” e os seus restos serviam
de oferenda para renovar o mundo. Apés a morte do sétimo, seu sucessor
encontrou um célculo alternativo que fazia indtil o seu sacrificio: uma
estrela muito pequena, mas densa ao extremo — po-tolo, ou seja, estrela
do fonio (digitaria exilis®) — que girava ao redor de Sirio a cada cinqiienta
anos, e com uma rotagao anual que media o tempo de outro ritual—. Se-
gundo a etimologia que Griaule e Dieterlen (1965: 473) aduzem, po tolo
significaria “comego profundo”; correlato celeste do ovo do mundo. O
sistema se completava com uma terceira estrela, emme ya — “sorgo fé-
mea” —, com uma 6rbita maior, mas completada também em cingiienta
anos (Griaule e Dieterlen, 1952: 284). A diferenca entre este tempo e o
que separa os sigi estabelece “uma contradi¢do que ainda néo foi resolvi-
da” (idem: 283 n. 5); porventura — sugerem os autores — este dltimo seja
falso, uma forma de enganar aos profanos da origem estelar do computo,
de preservar o secreto,

Os textos de Griaule- Dieterlen nao encontravam lugar para dizer que a
estrela satélite de Sirio é completamente invisivel a olho nu — foi descober-
ta em metade do século XIX gracas ao telescépio mais potente da época—
emuito menos é detectavel sua presumida rotacao; a terceira estrela ainda
nao foi descoberta pelos telescépios, mas —a informagao vem de publica-
¢Oes esotéricas — hd cdlculos matematicos realizados nos anos 90, que
tornariam possivel a sua existéncia. O fato de que os dogon conhecessem a
existéncia de uma e outra exigia conceder que teriam utilizado instrumen-
tos 6ticos equivalentes ou superiores aos europeus, ou a uma fonte de co-
nhecimento extraterrestre. Nem Griaule nem Dieterlen exploraram esta
senda, que foi seguida por gente cativada pelos segredos dos desenhos de
Nazca, das pirAmides egfpcias ou as dos maias. Para alguns, os dogon her-
daram poderosos telescépios do Egito dos farads: para outros habitantes
do sistema estelar de Sirio os teriam visitado; uma terceira via, a de aqueles
que sustentam a superioridade racial negra, coloca na melanina a extraor-
dindria capacidade visual dos dogon (Ortiz de Montellano, 2002; Kristek,
1998; o préprio Karl Sagan entrou na polémica).

146

Esta é a razao da ansiedade ocidental que Dolo disse descobrir nos
visitantes da regiao a beira do novo milénio. Suspeito também o motivo
pelo qual ndo pudesse revelar esse segredo: que nao exista tal coisa. O
guia turfstico, que supde ter a posse de conhecimentos negados aos ou-
tros e a muitos dos seus, nao duvida de que ha segredos, e até pensa que
os ha para ele mesmo; diz em varias oportunidades que ele ndo sabe tudo
e que o saber dogon vai sempre além do conhecimento que possua um
homem s6, “(Dolo 2002: 82). Porém, nio deixara de ser consciente da
fascinagao que os seus jogos de conhecimentos e desconhecimentos tém
para os visitantes europeus, até quem tenha transitado algum esoterismo
académico (pensemos, um pouco que seja, em Lacan...). Exclama, justa-
mente, Catherine Clément, ap6s uma sessdo com o seu Ogotemméli redi-
vivo, inverso e simétrico: “Mesmo que ainda néo saiba tanto quanto um
Ogotemméli, do pouco que sabe, s6 diz pouco. Desesperador! Porque o
‘pouco do pouco’ ja nos faz sonhar tanto...” (idem: 186).

Enfim, que o segredo dos dogon, na perspectiva de um letrado nativo,
consiste ou bem na seqiiéncia em que os dangarinos do ¢wa se vestem, a
funcédo ou verdadeiro nome de alguma méscara ou alguma questao equi-
valente — em cujo caso ndo parece demasiado apaixonante desveld-lo —;
ot bem, uma verdade transcendental do desenvolvimento da humanidade
(seja porque os egipcios tinham poderosos instrumentos Gticos, seja por-
que os pratos voadores aterrizaram faz séculos junto as falésias de Bandi-
agara) em tudo contraria a ilusio na qual vivemos.

*

Mas Sirio estava ausente da revelagdo de Ogotemmeéli. Esta, além do
que ja tenho apresentado, prolonga-se incansavelmente jornada apés jor-
nada, com diversas complicacdes, em seqiiéncias das que mostrarei so-
mente o essencial. Para elucidar melhor o desenvolvimento global do texto
resultante, contudo, acho apropriado fazer intervir outra questao.

3. 0 segredo de Diev déau
Como esta feito Dieu...? Vamos por partes. Antes de tudo, esse produ-
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to que nos ¢ oferecido traz a palavra de quem?, De Ogotemméli?, de
Griaule? E a palavra dos dois, certamente, mas, como se articulam entre
si? Antes de tudo, poucas vezes sabemos realmente quem fala no texto, se
o Mestre ou 0 Aluno. Quando aquele cala, ndo parece que este sobre-
interpreta? Ou melhor, ndo parece que sistematizara algo que é muito
menos sistemdtico do que Griaule produz?

Um exemplo. Nalonga sucessao de génios e ancestrais, que deve termi-
nar nos homens de hoje sobre a terra, havia no discurso de Ogotemmaéli
uma sorte de buraco negro. “Ogotemméli nio tinha uma idéia muito lfmpi-
da do que tinha acontecido no céu apés a metamorfose dos oito ancestrais
em Nommo. (...) Caso se tivesse ouvido Ogotemmaéli com resignacio, nao
se teria obtido dele mais que esta resposta evasiva: ‘Os génios ndo caem do
céu mais que por cblera ou por empurrdes™ (idem: 37). Mas na alma de
Griaule a resignagdo nio tinha cabimento. Pergunta, pergunta, pergunta;
encurrala o cego. Assim sendo, do que se supde foi um longo pulso verbal
entre um e outro, o que retém Diew... € a descricdo do mal-estar de Ogo-
temmeli por ndo saber responder as perguntas que lhe eram formuladas,
por néo poder contentar o europeu. E um gesto, o de tirar da sua casa uma
cesta surrada para com ela explicar o sistema do mundo.

Enfim, contra vento e maré, a investigacdo levava a bom porto: “Po-
rém, foi redigido um quadro modesto, mas satisfatério, deste periodo
escuro”, O quadro, de uma complexidade extenuante, nio é, na verdade,
um fato conceptual, sendo material: seu simil é um celeiro semidestruido
detras da casa de Ogotemméli . Um celeiro — o do céu, aquele do qual,
este que mostra o Mestre € apenas um exemplo & méo — com quatro
escadas orientadas pelos pontos cardinais que se cruzam, cada degrau
dos quais estd ocupado por seres vivos, entre os quais 0 homem, ctjo
centro estd ocupado por uma vasilha, obturada por uma vasilha menor,
obturada por sua vez com outra ainda menor, etc., ete., etc.

Pois bem, a representagdo desmesurada do mundo que Griaule nos apre-
Senta o que realmente transmite € uma visao pela que cada um dos seus
elementos estd unido a todos os outros em um sistema harménico. Em um
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texto de 1951 —cit. em Griaule e Dieterlen, 1965: 42-43 — Griaule o colo-
cava como uma extrapolacio a um indeterminado “pensamento negro” que:
Faz do universo um conjunto ordenado, em que a idéia de lei estd menos
presente que a de harmonia preestabelecida, alterada sem cessar e conti-
nuamente reordenada. Cada parte deste conjunto é um resumo do todo.
Néo hd sujeito nem objeto, sendo coisas ligadas num sé reino. Em conse-
gliéncia (...) o espirito dos negros estabelece uma rede de equivaléncias
entre todas as coisas, mediante um aparelho de simbolos que, por jogos
harmoniosos e deslizamentos insensiveis, conduz da harpa ao tear, da ves-
timenta ao verbo criador, do demiurgo ao detrito. |d que se trata, de certa
maneira, de uma metafisica tedrica e prdtica que, por uma parte, explica o
universo, respondendo assim a necessidade inata de compreender e que,

por outra parte, forma a armagdo espiritual da vida dos homens.

No caso especifico dogon, Griaule (1966 [1948]: 236-237) supde es-
tar em condigoes de elaborar uma sorte de tdbua geral de correspondén-
cias, uma matriz de entrada dupla com oito eixos por um lado (os oito
antepassados de sempre) e 22 por outro (diferentes instancias da realida-
de: técnicas, regides, cereais, tambores, instrumentos de vento...) que
contém 176 casas: (técnicas [comércio, agricultura, forja...], regides [Ireli,
bamba, Yanda...], pilares da casa do conselho [oeste esquerda médio,
noroeste esquerda adiante, sudoeste esquerda detrés...], dedos [maior,
indice, polegar...], formas dos sexos [trapezoidal, lanceolado, ovéide...],
forma dos tambores [seio feminino, ledo, parturiente...], etc., etc., etc.
(uma vez mais, a Gltima). Aqui jaz a verdade dogon.

Jack Goody (1967: 240), alguém que iria teorizar sobre tabuas e ou-
tros instrumentos graficos ndo se sentia satisfeito com o “rico e indigesto
alimento que nos é oferecido neste livro”, em especial com a tdbua a que
tenho me referido: (Seu) status ndo estd completamente claro; varias “es-
truturas inconscientes” alternativas parecem igualmente admissiveis. A
confianca brindada pelo paradigma é de curto alcance. A compreensao
que proporciona, um resultado ilusério.

*
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A matéria narrativa condensada ou sublimada em Dijew... torna-se fan-
tasmética. A maneira com que Griaule apresenta seu material impede,
insisto, reconstruir o que na verdade esteve na boca de Ogotemmeéli. As-
sim se corta toda aproximagdo que queira langar luz sobre a estrutura
discursiva do relatado e, certamente, afoga pela sua autoridade todo tra-
balho futuro a respeito. Também, e igualmente grave: se corta assim todo
vinculo com a narrativa original da sociedade dogon, de impressionante
desenvolvimento, como o demonstra, entre outros, o trabalho mais tar-
dio de Denise Paulme (1976). Aqui surge outra questao. Os dogon, como
todos os povos do entorno sahelo-sudanés, vivem num mundo narrativo
muito denso, articulado em vérios planos de discurso. Por que pretender,
sim mais nem menos, como Griaule, que o plano narrativo proposto por
Ogotemmeéli € prioritdrio em relacdo a todos os demais?

O que, desde meu ponto de vista, teria dado um interesse muito maior
a este texto —mas que por outra parte o teria derruido —, seria ter regis-
trado tintim por tintim a palavra que entre dois — ou entre trés — foi
tecida durante trinta e trés dias no pétio de terra do velho Ogotemmaéli.
Temos mindsculos fragmentos que mostram esse didlogo; um exemplo:

Ogotemméli: — Quando o ancestral baixou do céu estava em pé sobre
um pedaco de céu quadrado, nao muito grande..., como uma manta. Um
pouco maior de todos modos.

Griaule: — Como possufa esse pedago de céu?

O.: — Era uma porcéo de terra do céu

G.: — Era espesso esse pedago?

O.: —Sim, como uma casa. Tinha dez cotovelos® de altura, com esca-
das da cada lado indicando os quatro pontos cardinais”. (idem: 41)

Como se pode ver, Griaule ndo permite que a palavra de Ogotemméli
flualivre, com o seu préprio ritmo, seguindo o seu préprio processo; estd
em cima dela, a encurrala, faz com que siga os roteiros que o seu arbitrio
determina, a empurra a golpes de curiosidade episédica e sem importan-
cia. Paginas depois, outro exemplo que nos mostra ademais a idéia de
segredo que tinha o informante. Num dos tantos episédios dos tempos
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primeiros, um Nommo come Lébé, o primeiro antepassado mortal dos
homens. O motivo disto, diz Griaule que diz Ogotemélli, é para que “os
homens acreditem que as pedras vomitadas eram seus ossos digeridos e
transformados. Para que a coisa seja uma coisa de homem e ndo uma
coisa do céu” (idem: 67). Entao, o etndlogo intervém:

Griaule: — Vocé diz “fazer acreditar”. Havia, entdo, um segredo a ser
ocultado?

Ogotemmeéli: — Se quiser explicar este acontecimento a um homem
queignora, a um homem do comum, dirfamos que uma poténcia do céu
veio para comer o velho pai e para transformar seus 0ssos em pedras
benéficas.

G.:—Mas qual é a verdade?

O.: — Se queremos explica-lo a ti, nazareno, diremos que alguém bai-
xou do céu como mulher, com seus adornos e acessérios e comet o velho
pai, mas que as pedras ndo sdo os 0ssos do homem: sdo os adornos dela.

Além do mais, Griaule jamais nos permite, na realidade, assistir ao seu
trabalho, nos d4, por assim dizer, imagens teatrais do encontro entre o
nazareno e seu mestre, aquelas que permitem a boa construcdo do seu
texto. O manter afastado dos olhos do leitor os procedimentos concretos
com os quais obtinha seus dados tinha a indispensavel vantagem de ocul-
tar até onde estes eram for¢ados até o ridiculo. Van Beek (1991: 154) nos
dd uma mostra dos segredos de cozinha de Griaule:

Na sua investigacdo sobre a classificagdo de insetos, foram recolhidos inse-
tos e foram apresentados aos seus informantes com a explicita expectativa
de que tinham de encontrar diferentes nomes para cada um deles e para
cada espécie. Um dos seus informarntes ime contou: ‘Pensava que cada keke
(grilo) tinha seu préprio nome dogon, e ndo parou’. E foi assim que con-
seguin um nome para cada um e todos os insetos: ndo apenas um bojo
keke (escaravelho do esierco) com duas variedades, vermelha e preta (as
que na verdade diferenciam os dogon), mas fambém um ‘escaravelho de
esterco de cavalo’, um ‘escaravelho de esterco de burro’, e diferentes esca-

ravelhos do esterco dos macacos pretos, dos elefantes, tartarugas e, mais
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prdximos aos homens — frangos e cabras. Nao se pode negar a criatividade
destes informantes, que distinguiam entre um ‘escaravelho de esterco do
touro’, um ‘escaravelho de esterco de cavalo grande’, e um escaravelho que

0 gosta de se refestelar no esterco dos cavalos cinzentos.

Griaule nos apresenta o cotidiano do patio em que transcorrem as en-
trevistas: Ogotemméli cospe no chéo, joga pedras a um galo para que néo
interrompa a conversagéo, fala do estado do gado com um vizinho; quer
dizer, vive. Mas essa “vida” ndo é realmente tal, sendo um fundo cénico
sobre o qual se destaca o que na verdade interessa: a instrugio do europeu
nas verdades ocultas do mundo, no seu sistema. A vida dos dogon no geral
estd fora do interesse de Griaule, também o estava a vida de Ogotemmaéli,
O autor (idem: 219) refere de maneira incidental que o seu novo informan-
te tinha sido amigo de Ambibe Babadyé, o velho que havia vendido a Leiris
franco a franco as oragdes em sigiso com as que este tinha redigido La
langue..., e que também havia provido Griaule do material recolhido em
Masques..., € de se supor que mediante contrapartidas equivalentes. Trata-
va-se, dito isto com todo respeito, de um profissional assalariado (“infor-
mantes titulados” os chama, muito seriamente, Dieterlen) da informacéo
etnografica, com uma carreira que durou como poucas na histéria do ofi-
cio. Ogotemméli também; Jolly (2002: 93) infere que teria trabalhado ja
para Seabrock. Nao sabemos se Griaule sabia disto, mas sem ddvidas este
dado —no caso de que a hipétese de Jolly seja correta — teria embacado a
imagem de mestre dos arcanos com a qual o revestiu.

Os sinais de vida do texto sdo um recurso literario, o que os lingtiistas
chamam “realizadores”, elementos que tornam mais real e verossimil a
narracao. Mas nem sequer estdo ali para legitimar um relato, ou uma
mensagem, a transmitir; estdo af, na minha opinido, apenas para mostrar
0 ex6tico na sua cotidianidade. Cotidianidade que o observador, Griaule,
altera; é a “intrusdao manifesta” da que fala Clifford (1983: 140), com
certo tom admirativo que me resulta enigmatico.

Vejamos um exemplo. Na sua nona jornada, Griaule (1966 [1 948]: 70
ss.) chega a casa de Ogotemméli num dia de feira, cuja agitacdo se detém
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a descrever com essa sua escritura tdo literatura. A reunido dos campo-
neses e a chegada dos comerciantes de outros povoados sdo a oportuni-
dade para que aqueles que assim o necessitam procurem as artes
terapéuticas do cacador cego. Nesta ocasido, deram viagem perdida: o
curador estava ocupado instruindo ao nazareno numa sabedoria da qual a
maioria deles estavam excluidos.

Nao me surpreende tanto este ufano desprezo pela invisibilidade; me
surpreende mais ainda — minto: me confirma na minha visao de Griaule—o
fato de que deixe escapar uma oportunidade absoluta: ver a agéo ritual de
Ogotemméli, E mais, como desperdicou a oportunidade de fazer uma his-
téria da vida de Ogotemméli, e dos outros velhos com os quais teve um
comércio tdo prolongado? Mas esta gente ndo trabalhava desta maneira,
nao se interessava por estas coisas, nao as achava relevantes. E significati-
vo 0 extremo laconismo com o qual se referem aos seus informantes quan-
do decidem falar deles. Ver, p. ex., as poucas linhas com que Griaule (1952:
27) faz o retrato do sargento Koguem, seu intérprete junto a Ogotemmeli.

Para Griaule, as acdes terapéuticas que Ogotemmeli executa sdo uma
arte menor, algo que cabia a primitivos-primitivos, e ndo a estes primiti-
vos aos quais o seu labor etnolégico pretendia mostrar como em verdade
nao-primitivos; enfim, o Ogotemmeéli curandeiro € por completo subsidi-
drio, antagonico até, do seu Ogotemméli metafisico. A terapia mistica é
para Griaule pouco relevante e nao, como se poderia pensar, o ponto
nevrélgico de um sistema de préticas e crengas, aquele que estabelece o
transito entre cultura e corpo.

O mito vertido em Dieu... se apresenta como um texto tinico, de longi-
tude inusual, que Ogotemméli vai desfiando dia apés dia, quando tudo
indica que, na realidade, trata-se de um enxame de relatos organizados
de uma maneira peculiar no espago dialégico Griaule-Ogotemméli, sob o
leme do primeiro. Van Beeck (1991: 156) destaca algo semelhante:

Nem Dieu d’eau nem Le renard péle contém um real texto. Este fato,
pouco apreciado nos comentdrios, é de importdncia crucial, Os mitos de

todo o mundo sdo histérias contadas a uma audiéncia. Aqui ndo é assim.
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Dieu... é um discurso, um intercéambio, néo apenas uma historia da cri-
agdo mitica. (...) Os préprios autores reconhecem a auséncia de uma
linha de argumentagdo (Griaule ¢ Dieterlen, 1965: 15) mas nao pare-
cem perceber as implicacoes: sem histéria ndo hd mito”.
A prépria idéia de um mito monolitico e fechado, uma sorte de Cédigo
de Hamurabi dogon, parece contréria & sua pratica narrativa, tal como o
expressa Doquet (1999: 221):

Os dogon jamais recitam um texto fixo, e sim uma ossatura esquemdtica
revestida, segundo o contexto e segundo os seus in teresses, de variantes e
de elementos pessoais. Cada declamagcio, entdo, dd lugar a uma versdo
que deve ser considerada mais como a do orador do momento, antes que

como um mito atemporal comum ao conjunto da populacdo.
Jolly (2002a: 14) diz algo parecido:

(..) O desempenho de um bardo sempre é mais im portante que a confor-
midade da sua historia a um suposto modelo original. Um cantor de baji
kan (homenagens aos herdis das origens) triunfa ndo porque recite
decorado um suposto mito invaridvel, mas porque sem pre consegue ador-

nar uma seqiiéncia e convencer seu auditério.

Hé um problema correlativo: em que lingua falam os interlocutores: A
presenca do ajudante de Griaule, o sargento Koguem, parece significar
que fazia de intérprete nas entrevistas, mas ndo hd nenhuma informacéo
clara e precisa a respeito. A inexisténcia de uma versio dogon do mito foi
justificada pelo fato de que Diew... era um legado para o europeu comum,
nao para os especialistas que tinham lido Masques...”, ainda que numa apre-
sentagao anterior, mais breve e mais académica das revelagdes de Ogotem-
méli tampouco aparecesse nenhuma mostra da suposta versio nativa
(Griaule, 1966 [1947]). Este artigo, apresentado um ano antes de Die...
como uma descrigio mais compacta algo mais acorde —ainda quendo com-
pletamente — com os cAnones da profissdo, somava, a este nticleo duro,
algumas notas sobre a semelhanca do suposto sistema metafisico dogon e o
de alguns povos vizinhos — os bambara, sobretudo, sobre cuja religido es-
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tava prestes a ser publicado o livro de Dieterlen —, como também alguma
muito breve e pouco transcendente referéncia a como o inconsciente aflo-
rava nos mitos dogon (Griaule, 1996 [1947]: 70-71): mais uma vez estava
disposto a que sua escritura vestisse as roupagens da mc:fdernidade‘

A inexisténcia de um protocolo original das entrevistas com 0s seus
informantes pde em risco o edificio todo e torna os trabalhos de Griaule
inaproveitdveis; pelo menos isso € o que afirma Meillassoux (1991: 163).
Estes textos “néo podem ser objeto de uma leitura critica. Longe de to-
mar a forma de transcri¢des textuais em lingua nativa, combinam tradu-
¢oes de breves citagdes com paréfrases, interpretacdes e comentarios,
sem a companhia de um aparelho critico que permita compreender as
circunstancias da sua colheita”.

Nio temos um texto vernaculo do Mito, mas sim, ainda que nao faca
muito tempo disso, as fichas manuscritas redigidas por Griaule nas en-
trevistas com Ogotemméli, que a Biblioteca do Museu (/:lo Homem guar-
da microfilmadas apds a doagao de G. Calame-Griaule. E um instrumento
precioso para desentranhar a feitura de Dieu..., ainda que suz-a decifracao
seja de grande dificuldade. Sao 293 fichas, 173 sobre a Criagdo e 120
sobre temas vérios (seres e instancias misticos; Nommo, Lebe, Ommolo,
nyamma...; préticas cultuais: circunciso, sacrificio...; agentes: hogon,
sacerdotes...). Este material, classificado pelo préprio Griaule e com uma
breve introdugfo da sua filha, ¢ uma sorte de dobradiga entre a realizagao
das entrevistas e a redagdo do livro.

Doquet (1999: 90ss.) se deu o trabalho de comparar, pelo menos em
parte, ambos documentos. Mostra, antes de tudo, que a ordem real dos
encontros, nas primeiras sete entrevistas, foi muito diferente do que apa-
rece em Dieu..., da mesma forma que os temas sobre 0s quais discorreu a
“iniciacdo” do etndlogo: “ (...) os dois textos se correspondem pouco.
Em pa;ticular, a palavra, dado fundamental do relato de Dieu d eau, nz”io

tem pelo momento nenhum lugar importante no discurso de Ogotemmeé-
1i” (idem: 91. Também, que alguma das afirmacdes postas na boca do
cacador cego provinham na realidade do intérprete Koguem.
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Vemos também como se torna coerente e uniforme o que nas palavras
fragmentarias do informante ndo o era. “Falso” — escreve Griaule numa
ficha, (Jolly, 2002: 95) comentando uma afirmacao do seu interlocutor
que nao passaria ao texto definitivo. “Contradi¢io” — aparece em outra,
apontando uma versao que a elimine; “medfocre”, “intil”, “confuso”,
termos todos de uma censura, um crivo que extrafa da palavra nativa o
mito-espetaculo que seria enviado 4 imprensa.

Por dltimo, numa das fichas aparece uma informagéo que ndo encontra-
mos em nenhum outro lugar e que deveria ter sido o horizonte de inteligi-
bilidade do trabalho surgido do didlogo com Ogotemmaéli, Nao é que esfe
tenha ao Mito de Masques... como uma etapa vulgar e irrelevante do co-
nhecimento da visdo de mundo dogon, como diz Dieu...; é que o desconhe-
ce, como desconhece a lingua secreta, o sigiso (Doquet, 1999: 229). Nao
se trata, contudo, de um dado que Griaule nos oculte; a ele mesmo nio
parece ter Ihe resultado relevante, jd que a consigna de maneira incidental
numa nota ao pé de pagina da ficha e nao volta sobre a questao.

*

Definitivamente, Griaule opta por uma narragao romanceada (Adam,
1990: 269-273), uma sorte de itinerdrio iniciatico desenhado para o grande
ptiblico. Opta por uma escritura que, em Diewu... como em nenhum outro
lado, pretende ser centro de atengéo. Tanto, que néo se poe ao servigo da
palavra outra para que sua obscuridade e a sua polissemia se fagam mais
transparentes, senio que agrega uma boa doses de propria obscuridade e
de, mais que polissemia, equivocidade.

4. 0 segredo da academia

A possibilidade de que os achados de Griaule apresentados em Dieu
d’eau e em Le renard pile —nao assim em Masques dogon e demais obras
anteriores a 1946 — fossem uma adulteracdo, de que existisse neles algu-
ma mistificagdo, foi colocada sobre a mesa pelo filélogo belga Dirk Let-
tens, mas suas acusagdes nao foram levadas em conta pela comunidade
cientifica. Duas décadas mais tarde, a critica de W, van Beek (1991) —
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pesquisador holandés que havia trabalhado nos alcantilados de Bandia-
gara mais de dez anos—obtinha uma publicagdo muito maior. Enquanto o
livro de Lettens foi editado em Burundi — metaforizando a marginalidade
académica pela mais extensa marginalidade geografica —, o trabalho de
Van Beek aparecia numa das publicagdes antropolégicas de maior presti-
gio, Current Anthropology, seguido dos comentarios de sete antropdlo-
gos, entre os quais Mary Douglas. Ha outra grande diferenca, enquanto
Lettens abordava a obra de Griaule sé bibliograficamente, e sua critica
girava sobre a consisténcia textual de Dieuw... e Le renard..., Van Beek
punha em jogo a propria competéncia sobre os dogon. O grande mistério
¢ como se tardou tanto tempo para que as davidas e suspeitas se fizessem
explicitas, o secreto da hipnose coletiva com que Griaule obteve aceita-
¢ao para suas obras tardias nos meios académicos.

O trabalho de Lettens, sua tese de doutorado apresentada na Univer-
sidade Catdlica de Nijmegen, Holanda (uma universidade nova, cujo pri-
meiro doutor foi precisamente este), punha em davida a credibilidade de
Dieu..., oumelhor, que Dieu... fosse a revelagao esponténea, a alta filoso-
fia oculta que Griaule pretendia. Varios dos elementos sinalados pelo attor
tém aparecido nas paginas anteriores: o cardter romanceado do texto (“ma-
neirismo superficial”, o chama Lettens [1973: 488]), a inexisténcia de um
Mito tinico, o lugar do presunto mito no corpo ideolégico dogon, a ma-
neira com que Griaule obtinha a informacao de seus colaboradores nati-
vos. Vejamos os dois dltimos pontos.

O lugar do mito na cultura dogon. A inércia retérica da narraco trai a
construgdo da imagem do eximio sabio. Griaule retrata o irmao de Ogo-
temmeéli cochilando enquanto este desfia a sua sabedoria. Por que teria
aquele perdido a oportunidade de escutar a revelacao?, se pergunta Let-
tens (idem: 509): “Valia a pena escutar o conhecimento total? (...) exer-
cia algum ascendente sobre as pessoas? (...) este conhecimento tinha uma
existéncia socialmente valorizada?”.

A “re-elaboracao” extrema da informacao nativa. A idéia de que Griaule
tivesse “griaulizado” os seus informantes ja apareceria numa critica britdni-
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ca. I. E. Richards (apud Lettens, idem: 515) a formulava de uma maneirg
suave: 0 antropologo apreende do informante, mas este apreende ao mesmo
tempo daquele. Lettens vai mais longe e mostra a maneira em que Griaule
orientava as respostas de Ogotemméli, com algum exemplo diferente ag que
eu tenho empregado acima. Por conseqiiéncia, Mito ndo havia:

O fato de que a reflexdo dos informantes ndo era inteiramente autbno.-
ma, sendo que foi ocasionada pela investigacio de M. Griaule ¢ Ststen.-
tada pelas perguntas que colocava, parece-nos de longe mais evidente
que admitir a preexisténcia, ainda que no foro intimo dos mformantes,

de um sistema de pensamenio estruturado. (idem: 632).

Um elemento de interesse que o belga agrega é um diagrama de infor-
mantes (idem: 528), que mostra a interacdo entre estes, com a figura do
cagador cego como centro. Nio creio necessario verter aqui, mas mani-
festa os estreitos lacos que todos eles mantinham entre si. O argumento
de Lettens, no meu entender bastante verossimil, é que este grupo redu-
zido (17 pessoas para um quarto de século de pesquisas de meia dizia de
etn6logos) mantém entre si vinculos estreitos, fora as situagOes etnogrs-
ficas em que Griaule e a sua gente recolhiam suas palavras. Eles poderi-
am ter “recozinhado” a cozinha de estes, nesses longos, longos tempos
mortos a sombra da casa da palavra.

As vozes nativas que muito mais tarde se somaram a questao concor-
dam com aquilo sustentado por Lettens. O guia turfstico entrevistado por
Catherine Clément, que j4 citei varias vezes, d4 a chave dogon do proce-
der de Ogotemméli face ao interrogatério de Griaule: uma mistura de
cortesia e preguica em continuar sendo interrogado pelo francés:

Ogotemméli ndo inventa: se satisfaz com as hipoieses do seu inlerlocu-
tor... Griaule evoca uma hipétese, e o velho aceita-a, como temos o cos-
tume de fazer. Diz “Sim, é isso”. De modo que Griaule néo tem a idéia de
ir mais longe, de lhe colocar outras perguntas (Dolo, 2002 82).

Por sua vez, o homem de letras malinés tradicionalista Amadou Ham-
paté B4, diz:
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Na tradi¢cdo africana hd quatro pessoas ds quais jamais se diz 'ndo’ (...)
a todos eles, se dd um ‘sim’ que ndo o é. F um ‘sim’ de urbanidade e néo
um ‘sim’ de verdade. O europeu quando chega é um hospede enviado por
Deus. Ndo se lhe diz ‘néo’. Se percebemos que tem chegado com uma
idéia fixa e que quer encontrar alguma coisa, se lhe ajuda a encontrar
aquilo que veio buscar, inventando as lendas correspondentes. Deixa-se
que primeiro faca perguntas, depois, rapidamente, se inventa uma res-
posta, se improvisa uma lenda. (apud Doquet, 1999; 222).

O argumento central do texto de Van Beek € que os mitos de criacao

vertidos em Dieu... e em Renard..., assim também como suas conseqiién-
cias na vida material e social dos dogon nao eram identificados por estes.

Em sintese, os dogon nio tém mito de criagdo e ndo reconhecem as duas

versoes diferentes dadas por Griaule e Dieterlen. A raposa ndo detém

uma posicao mitoldgica privilegiada. “O mundo ‘sobrenatural’ dos dogon
é mais diversificado e muito mais vago, ambivalente e caprichoso que o
representado em Dieu... e em Le Renard...” (Beek, 1991: 148). Enfim, e
para resumir, nem a sistematizacao manifaca que Griaule mostra como
unindo matematicamente todos os seres do mundo, nem uma presenca
continua e sem fissuras da religido tém a ver com os dogon com 0s quais
Van Beek trabalhou.

O texto abriu as comportas, Coppo (1998: 123) faz uma observagao
equivalente, ao descrever o seu trabalho como psiquiatra em Bandiagara:
“freqiientemente nos aconteceu de néo ter encontrado o que tinhamos
lido nos livros dos etndlogos. Os préprios dogon néo se reconheciam; nos
diziam que tinham a impressdo de que faldvamos de outra gente”. Um
dos comentaristas do artigo de Van Beek, alguém que trabalhou nos anos
‘80 entre 0s dogon, Paul Lane (1991: 162), diz: “Encontrei poucas evi-
dencias da ordem simbdlica, complexa ainda que supostamente unifica-
da, da experiéncia cotidiana descrita por Griaule”. Bouju (1991: 159),
que também trabalhou na regido: “Estou impressionado pelo grau de co-
incidéncia entre as andlises de Van Beek e aquelas as quais eu cheguei
gradualmente”. Meillassoux (1991: 163), quem, destinado a Mali, teve
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vinculos administrativos com a equipe de Griaule, confessa que “o grupg

de investigagdo parecia-me mais uma escola iniciatéria que um laboratg.
rio de investigacdo”.

*

Nenhuma destas suspeitas ou destas certezas apareceu na pena etno-
l6gica de qualquer lugar (fora o comentario incidental e dubitativo de
Richards) até o livro publicado em Burundi, que quase nio foi lido na
Franca®, e depois houve um siléncio de vinte anos. A tnica reaciio no
momento a dissertacao de Lettens é a resenha aparecida no 6rgao oficial
do griaulismo, o Journal des africanistes, escrita por Jean Copans (1973),
Na verdade, ndo se trata de uma defesa direta de Griaule, mas de um
ataque contra o seu critico: a base do seu trabalho é apenas bibliogréfica,
sua aproximacao tedrica e metodolégica é inadequada, sua visio da an-
tropologia € simplista, sua passagem entre marxismo e estruturalismo é
incoerente, etc. Mas, o que h4 da hipétese avangada por Lettens em rela-
¢do a “griaulizacdo” dos informantes? Nada, salvo uma obscura remissio
do problema 4 dialética entre a ideologia como instrumento da ordem
social e dos processos inconscientes. A acusacgao do belga ficava assim
sem contestar, Griaule era inatingivel.

Se desfrutasse ou ndo da prosa de Griaule, este gozava de um respeito
ganho ji com seus trabalhos primeiros e que correspondia ao seu poder
académico e & sua intervencio politica. Este respeito, sem ddvida, deve ter
sido blindado pela aproximaco de Jean Rouch, que o situava de novo em
contato estreito com a vanguarda artfstica, neste caso a do “cinema verda-
de”, ainda que fosse uma vanguarda de muito pouca consisténcia e dura-
¢ao. Griaule estd vinculado desde a Missdo do ‘31 a0 nascimento do que se
deu em chamar ‘antropologia visual’, cujo herdi fundador é justamente
Rouch. Este acompanharia Griaule nos anos *50 em suas visitas ao pafs

dogon (cf. Loizos, 1997) e filmariam, de maneira por demais artificiosa,
diversas ceriménias, entre as quais a de diferentes momentos do sigi dos
60 e comegos dos *70. A maneira com que Rouch filmava era artificiosa,
repito, como néo podia deixar de ser, Ja que o cinema é uma arte e um
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artesanato; o problema surge quando este artificio nao quer se reconhecer

como tal e se apresenta como o “cinema verdade” (esse oxfmor?). Rouch,
além disso, era artificioso, mas de uma forma diferente de G‘rlaule.AEsFa
diferenca se revela no que Ihe ouvi contar ao primeiro numa c.:onferencm
(Musée de ’'Homme, novembro de 2002). Ap6s a primeira projecao de Les
rois fous, na que se mostra um grupo de trabalhadores ganenses a entrar
em transe, beber, gritar, insultar, ameacar, babar, matar animais, desgar-
r4-los, beber seu sangue e comer sua carne crua, com uma estética bastan-
te ‘gore’?, Griaule aproximou-se dele para lhe dizer que devia destruir esse
filme porque passava uma md imagem dos africanos.

De todas as formas, um e outro eram tal para qual. Rouch (“filho de
Griaule”, o chama Paul Stoller [1992: 15] tinha o cuidado de deixar os
espectadores estrangeiros fora da cobertura da sua cAmara, ou levava
dancarinos de outros povoados nos quais queria filmar porque l4 eram
todos mugulmanos. Seu produto € o instrumento maior de reificacio ce-
rimonial entre os dogon, como ele mesmo se colocava: “Evidentemente
ha um perigo. Se projetamos demasiado estos filmes do Sigui dos anos 60
aos dogon, se corre o risco de que queiram refazer exatamente o que
temos filmado, de converté-las num modelo”. Que podia fazer Rouch se
as coisas eram assim?: ‘Nao fizemos mais do que registrar exatamente o
que vimos”. Mas esse ‘exatamente o que vimos’ era uma faldcia. Além do
mais, essa visao nao era inocente, como lhe censurava um erudito nativo,
Sembeme Ousmane, que assim explicava ao cineasta porque ndo gostava
dos seus filmes. “Porque af se mostra (...) uma realidade mas sem ver a
sua evolugao. O que eu reprovo nos africanistas € que nos olhem como a
insetos” (apud Doquet, 1999: 246). Estas palavras sdo, todavia, muito
posteriores aos grandes momentos de Rouche, quando esteve no centro
da modernidade. Por acaso nao participava num filme seu um Regis De-

bray adolescente antes de ir a Bolivia com o Che?
Enfim, o contexto cientifico e cultural era favoravel ao descobrimento

de um Mito como o de Dieu... (Doquet, 1999: 81), a base académica era
sdlida, o reconhecimento nacional até Ihe havia concedido uma Legido de
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Honra. Tanto éxito me faz duvidar das palavras que em Descente..., o
esbogo de Dieu..., parecem defender o achado da metaffsica dogon dog
ataques incrédulos e etnocéntricos... De quem? Quem sustentaria os se.
guintes propdsitos na Franga de 19477:
Os ndo-civilizados — termo deferente —, os selvagens — termo habitua] —
sdo meninos grandes, simples, atrasados, antropdfagos. Entregam-se
magia, especulam sobre migalhas de mitos incoerentes, vivem no lerror,
descem a condi¢cdo de animais, dangam todas as noites, uivam tristes

melopéias, deleilam-se no atroz.

Nao parece que alguém tenha formulado uma posicdo tdo abomin4-
vel. Muito mais parece que o autor se construiu um adversério caricatu-
IeSCo como recurso retorico para magnificar-se a si préprio. Nesse jogo
parece subjazer uma chantagem: Quem ndo aceitar a versio que segue
do Mito imemorial, somar-se-ia a essa espécie mais selvagem que os
proprios selvagens. Ninguém quereria fazé-lo, ainda que alguns pudes-
sem achar a alternativa muito estreita. Este espirito é correlativo & acei-
tagdo morna, mas continua, alcangada por Griaule e os seus, 3 indiferenca
das dltimas décadas.

Aaceitacao foi também extra-etnoldgica. A psicanalista Michel-Jones
(1978) —embora privilegiasse o livro de Calame-Griaule sobre o resto da
produgao da escola de seu pai — partia para uma interpretacdo freudiana
do sistema mitico dogon e com base no trabalho etnogréfico das Missoes,
as quais s6 criticava pela orientacéo “idealista” das suas interpretagoes.
Em Deleuze e Guattari (1973: 16 1) vemos como a opacidade traspassa

0s textos; do (suposto) dogon, ao de Griaule/Dietetlen, e deste ao de
Deleuze/Guattari:

Marcel Griaule e Germain Dieterlen, ao comego do Renard Pile, esbo-
¢am uma espléndida teoria do signo: os signos de fil lagdo, signos-guias ¢
signos-senhores, signos do desejo em primeiro lugar intensivos, que caem

em espiral e atravessam uma serie de explosées antes de tomar uma ex-

tensao em imagens, as figuras e os desenhos.
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No campo antropolégico francés, Lévi-Strauss (1962: 10, 53,215 e
306) langava mao dos materiais de Griaule e Dieterlen —embora na bibli-
ografia nao aparecesse nenhum trabalho daquele, citavam-se seis textos
desta — para apoiar suas projegdes sobre as classificagoes “primitivas”.
Ainda mais, em 1977, publicava um breve trabalho num livro de homena-
gem a Dieterlen sobre a prefiguragéo que o labio leporino, tal como o
elaboravam alguns mitos indigenas norte-americanos, supunha respeito
a questdo da “gemelidade” trabalhada pela aluna de Griaule; ela ja tinha
colaborado com um artigo sobre as fechaduras dogon no livro homena-
gem a Lévi-Strauss. Na “introdugao” a Le renard... (Griaule e Dieterlen,
1965: 28 n°1) lemos uma declaracdo de parentesco entre os resultados de
Lévi-Strauss e os proprios, que revelam “a existéncia de categorias e cor-
respondéncias, classificagdes desde todo ponto de vista compardveis as
que foram analisadas por Lévi-Strauss nas suas Gltimas obras sobre o
totemismo (Le totémisme de aujurd’hui e La pensée sauvage)” . Até onde
podemos levar a sério estas palavras? Até onde as idéias estruturalistas
estdo presentes e atuantes na revelagdo magna do Mito dogon? A ausén-
cia de toda mengdo posterior me inclina a uma resposta negativa.

Nao obstante, Lévi-Strauss lanca mao vérias vezes a textos de Dieter-
len; ndo recarregarei meu texto analisando as referéncias em questdo; é
suficiente uma idéia de conjunto. O sistema dogon, com a sua passagem
universal entre todos os elementos do universo, vinha a confirmar a intui-
¢ao exposta em La penseé sauvage sobre a inexisténcia de residuos face a
ordem classificatdria de toda cultura e sobre a sua extrema sistematiza-
¢40; mais ainda, exemplificava &s mil maravilhas o transito do humano ao
natural e ao césmico que reunia o conceito do perceptivel, o pensavel e o
imagindvel mediante um instrumento conceptual gigantesco. Uma nive-
ladora taxonOmica de tal envergadura, contudo, nao dava conta de algo
central na abordagem levistraussiana, a determinacao dos tragos diacrffi-
cos que conformam os sistemas de oposigoes.

Se sabemos que o sistema vegetal dogon se divide em 24 categorias (ou,

mais exatamente 22 + 2), categorias que por outra parte ndo sdo exclu-

163



sivas do mundo vegetal, sendo que servem para classificar o conjunto do
universo dogon, ndo sabemos como distinguem os dogon uma plania de
ouira na prdatica e sobre que categorias proprias de cada uma se baseiam
para classificd-las dentro de uma categoria. Um sistema tal permite ex-
plicar a fungao pratica ou ritual de uma plantia a partir do seu papel no
mito, mas ndo permite definir uma planta em rela¢do ao resto do mundo
vegetal™ (Friedberg, 1970: 1093).

Havia outra coisa inconcilidvel com a perspectiva de Lévi-Strauss. Prin-
cipios classificatorios que s6 prefiguram um sistema como virtual, como
evanescente, como algo que nunca pode se desenvolver na sua totalidade,
enfim como uma figura de linha de pontos ou pesponte, viravam nas méos
de Griaule e Dieterlen, um monumento de granito. A direcdo inversa tam-
pouco encaixa bem: revestir o granito com teia de aranha. Uma abordagem
a Lévi-Strauss do Mito, seja o de Masques..., o de Diew... ou o do Le re-
nard..., € inviavel, ja que éinforme, desestruturado, insignificante,

De toda maneira, embora em forma menos entusiasta, outros etnélo-
gos franceses reconheciam a validez do trabalho de Griaule. Balandier, o
novo tipo de africanista surgido nos *50-’60, reconhecia o acervo de co-
nhecimentos sobre o pensamento “chamado ‘primitivo™, Mercier soma-
va-se a uma férmula semelhante mas advertia dos limites de uma
abordagem idealista baseadas nas representagdes conscientes de uma
cultura (Letens 1971: 26-27).

De outro lado, a reacdo dos antropdlogos britAnicos ante Die..., ndo
foi apenas nao beligerante senfo que ndo duvidaram da validade dos seus
dados. Radcliffe-Brown (1972 [1949]: 129ss.) utilizou um trabalho de
Griaule publicado em Africa (Lalliance cathartique) para sua “Nota adi-
cional sobre as relagdes burlescas”. Nele podemos ler: “O artigo de Griau-
le € um importante aporte a serie de publicagdes nas quais ele e seus
colaboradores deram os resultados da sua pesquisa desta cosmogonia (a
dogon)”. As reservas nao eram etnogréficas sendo de interpretagéo, e
iam a um ponto que assinalei no capftulo anterior: a auséncia de empenho
comparatista nos trabalhos franceses sobre 0s dogon:
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A base de qualquer compreensdo cientifica (das representagoes simbolicas)
deve ser um estitdio particularista, como o de Griaule e seus colaboradores;
mas sugeriria a necessidade de complementd-lo com um trabalho compa-
rativo o mais extenso possivel. (...) o sistema dogon poderia parecer, sem

tal estudo, um produto particular de um povo particular (idem: 1533).

Que mais poderia ter almejado Griaule que se falasse dele? Um pro-
duto peculiar e um povo peculiar reclamavam um antropélogo peculiar.

O ponto que outras referéncias inglesas tém em comum € a observa-
¢do de que o trabalho de Griaule era tipicamente frances e que permitia
estabelecer a diferenca com a maneira de trabalhar dos antrop6logos in-
gleses. Richards o questiona no trabalho citado por Lettens, jogando no
mesmo saco, como representantes do estilo gaulés, Griaule e Lévi-Strauss.
Mas quem ia desenvolver esta perspectiva, de uma maneira mais demora-
da e profunda, era Mary Douglas.

Douglas toma a produgéo sobre os dogon de Griaule, Griaule-Diet-
terlen, e Calame- Griaule, nunca melhor aplicado, ao pé da letra; em mo-
mento nenhum poée em davida os dados por eles aportados e, quando
assim o fez Beek, opus, além da prépria, a autoridade de Dally Ford as
suas criticas. Os textos de Douglas vinculados aos dogon, que eu saiba,
sao quatro: dois de 1968, outro mais tardio e de menor relevincia de
1991, um breve comentério ao artigo de Beek; uma comunicagao um ano
mais tarde a um coléquio celebrado no Instituto Francés do Reino Unido
(Lautre et le sacré. Surrealisme, cinéma, ethnologie™), re-elaboracao dos
textos de *68. Estes sio uma conferéncia na Ecole Practique des Hautes
Etudes, ao que parece, convidada por Denise Palme, e uma resenha de Le
renard pdle e de Ethnologie et langage, aparecida em Africa, a revista do
Internacional African Institute, dirigida por Daryll Forde. Ambos traba-
Ihos repetem alguns pardgrafos de maneira textual e tém aproximada-
mente 0s mesmos processos e resultados.

Havia um vinculo prévio de Douglas com Griaule e sua gente: ambos
publicaram trabalhos num livro coletivo coordenado em 1954 por Forde:
uma apresentacdo do material recolhido entre os lele de Kasai de uma
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Douglas muito jovem que tinha obtido pouco tempo antes o seu doutora-
do e um Griaule jé consagrado e quase péstumo. E curioso que na sua
antropologia britanica de Kuper nem sequer se mencione a Griaule ou
Dieterlen, quando vemos que houve nos anos 50 e *60 uma colaboragéo
fluida, da qual foi fruto pelo menos este livro e outro co-dirigido por
Dieterlen e Fortes (ndo € Forde?): African systems of thought, além de
diversas conferéncias de uns na casa dos outros e artigos de uns na revis-
ta dos outros; a inesperada atengdo sobre “cosmologia” e “sistemas de
pensamento” que em estes textos mostram os ingleses, ndo proviriam
justamente do comércio com os franceses? Outro dado: Griaule foi o
revisor da tradugao francesa de African systems of kinship and marriage,
livro compilado por Radcliffe-Brown e Forde.

No momento do seu méximo esplendor intelectual, um ano depois da
publicagéo de Purity and danger, a antropéloga britanica jogava luz em
pouquissimas paginas sobre aquilo que, nas milhares produzidas por Griaule,
sua discipula e sua filha permaneciam como enigma opaco, tao opaco que
os investigadores franceses nem sequer o haviam percebido. O que estd em
jogo no sistema dogon ao opor o universo de Nommo ao de Yougorou é a
contradicao entre estrutura e contra-estrutura, entre sistema e margem —
para empregar uma terminologia que aqui estd ausente, mas que a autora
empregava em outras obras suas—, ou seja, entre a norma e a tran sgressao,
entre sujeigdo e liberdade, entre ordem e desordem. Por Gltimo, entre po-
der e verdade: esta é revelada pelas agOes adivinhatdrias nas quais as pega-
da das raposas na areia respondem a perguntas feitas pelos adivinhos.

Mas a Douglas ndo interessava tanto resolver o labirinto dogon, quan-
to utilizar o caso como pretexto e exemplo para encarar as diferencas
entre a antropologia francesa e a inglesa, em cuja an4lise a autora espa-
Ihava uma serie de brilhantes observagGes. Entre outras coisas, falava dos
Surreahstas‘ — foi uma das primeiras vezes, creio, que alguém pensava
neles para vincul4-los com o que quer que fosse do dominio antropoldgi-
€0 = mas ndo como faria vinte anos depois, Clifford os aparentou com ;JS

observadores franceses, sendo com os nativos observados.
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Pe¢o-vos que noteis a extraordindria simpatia entre os dogon e os surre-
alistas, simpatia tanto de métodos quanio de objetivos. André Breton era
um poeta que refletia sobre as condigdes da cria¢do poética. Seu proble-
ma era ir atrds da tela de controle realista e liberar a imaginagdo. Esti-
mulado pelo trabalho de Freud sobre os sonhos, também ele invertia o
modelo platénico de luzes e sombras. Para ele, a vigilia, a légica e a
necessidade distorcem e limitam a experiéncia humana. A revelagdo che-
ga com os sonhos na noite, mediante o sem sentido, o desconexo, a total
perda do conirole. (...) De imediato, a gente fica impressionado pela sua
estreita relagdo com as técnicas de consulta oracular” (Douglas, 1975
[1968]: 130).

Os antropdlogos britanicos, continua Douglas, compartilhavam, tan-
to com os dogon — e, digo eu, e com quem quer que empregue procedi-
mentos de adivinhagdo — quanto com os surrealistas, esse afa por “buscar
detras das aparéncias outra fonte de conhecimento”. A metédfora articula
num espago (nico os agentes da margem, os adivinhos e demais persona-
gens vinculados a préticas misticas, por um lado, e nds etnélogos, seres
taxonomicamente equivocos. Porém, Douglas ndo vai por esse caminho;
suas declaragdes sdo antes uma coquetaria com a qual a autora se lison-
jeia a si mesma e a seus pares (“Sem ddvida, € agraddvel ver a nés mes-
mos como uma sorte de adivinhos” [idem: 128]), mas Ihe permitiam avancar
sobre defini¢des precisas do labor disciplinador, do que devia ser —o que
os ingleses faziam — e, por defeito, embora as boas maneiras de convida-
da numa instituigdo francesa lhe impedissem formula-lo de uma forma
explicita, do que era —a prética de seus anfitrides —, supérfluo e impro-
prio. Ele o dizia no texto de Africa:

Esta linha diviséria que os dogon desentham entre os dois lipos de lingua-
gem e verdade divide também a antropologia em duas partes: a parte de
Nommo, andlises sistemdticas das estruturas formais simbédlicas; na parte
do Raposo, intentos sistedticos de atravessar o véu das proposi¢oes regisira-
das e de alcancar o conhecimento oculto dessas dreas obscuras da experiéncia

onde as formas simbdlicas se geram e tém efeito” (Douglas, 1968: 23).
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Evidentemente, a aproximacao de Calaume-Griaule da adivinhacao
era escassa e superficial. Douglas na sua conferéncia teve que langar mao
de material de Denise Palme publicado trés décadas antes, embora tam-
bém nao estivesse satisfeita com este trabalho, nem pelo escrito por Griau-
le naquelas mesmas datas. Ambos registram “como operaria o sistema
com casos hipotéticos. Nao hd estudos de uma sessao de adivinhagio
real e muito menos de uma série articulada de adivinhagdes” (Douglas,
1968: 23). Diferentemente, acrescento eu, de, por exemplo, o trabalho
de Evans-Pritchard entre os azande, mais preocupado nas gentes que
nos sistemas metafisicos.

Original em espanhol. Tradugdo de Marcelo Jorge Pérez.
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1 E de se supor que este Ogono de Arou — os arou sdo uma das quatro tribus
dogon — seja Sodyougo Doumbo, o Hogon — sacerdote do cullo aos antepassa-
dos — dos arou aos que Dieterlen dedicaria Le tiire d’honneur des grou, livio
que registrava um longo recitado ritual (a divisa ou titulo de honra) oferecido ao
sacerdote em ocasido da sua consagracio. F de se supor também que este ho-
mem ndo assistiu pessoalmente & ceriménia porque o seu cargo implica a proi-
bigao de abandonar sua aldeia (Dieterlen, 1982; 35). A informagéo de um letrado
nativo (Dolo: 2002: 44) da uma visdo menos idealizada desse agente: “como o
hogon ¢ 0 mais velho, pode estar senil. Talvez se confunda e queira sair de sua
casa, mas para isso estd o seu guardido que o controla”.

? Vejamos as palabras de Dieterlen (Griaule e Dieterlen, 1967: 54)

“Os patriarcas das linhagens da aldeia dupla de Ogol e os principais sacerdo-
tes totémicos da regido de Sanga tiveram um conselho e decidiram instruir a
Marcel Griaule. Designaram para o irabalho preliminar a wmn de seus deca-
nos mais compeientes — Ogotemméli — que provocou (...) o primeira encontro
(...) Cada dia — sem nés sabé-lo — era [eito um informe ao conselho sobre o
progreso da instrucdo,

5 Insiste mais tarde, falando do “status de Dieu d’eau na etnologia contempord-
nea ¢ lembrar que continua sendo um livro dobradiga, um desse textos que
revolucionaram e continuam trabalhando um modo de pensar. Com ele, tudo
muda. Corrige o olhar do europey, leva-o a ver o outro, o indigena, o primitivo,
como o depositédrio de uma cultura coerente, desde todo ponto de vista compa-
ravel as do mundo desenvolvido. Ensina a cscutar as vozes do arcaico, a desci-
[ré-las, a buscar sua verdade ¢ grandeza”™

* Beidelman (1993: 47) nos aporta oulra perspectiva, lomando como campo de

aplicagfo a Alrica negra no geral.
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As vezes (os segredos) sdo apenas convencgées sociais, o reconhecimento de
dreas de siléncio e ausencia que criam e mantém diferencas sociais e relacdes
como as existentes entre homens e mulheres, maiores ¢ menores, diferentes
parentes, diferentes oficios (...) As vezes implicam algo mais PrOXimo ao mis-
tério, as densas, opacas, polisémicas complexidades do universo, s que as
personas reverentes devem temer e respeilar,

? Este cereal, cujo nome nédo aparece no Larousse nem no Robert e a0 que o
dicionario da Real Academia da um valor totalmente diferente, em inglés cha-
ma-se “hungry rice”. Sc ingere em forma de creme ou de guisado. Esté explici-
tamente excluido da culinaria cerimonial, salvo nos funerdis de um hogon e na
entronizagdo do seu sucesor. “E o sfmbolo do infinitamente pequeno de onde
saiu o universo” (Dieterlen e Calame Griaule, 1960: 86). Sobre a sua proibic¢do
alimentar por agentes cerimoniais, Dolo (2002; 57) nos diz: . )
Conheco a versdo dada por Griaule; o chacal divino teria contamindo a terra
com a sua irmd Yasigui, mas ndo tenho o convencimento de que seja assim.
Tenho diwidas {...) o fonio provoca diarreia. (...) seria muito molesto que ndo
se possa dispor dos sacerdotes totémicos por causa das dores de ventre, Mas
eu nao sei tudo.

*N. do T.: codo: (Cotovelo) medida de longitude que é aproximadamente a
distancia entre o cotovelo e a extremidade da mao.

T Com Le renard... acontece algo semelhante. Dieterlen (Griaule e Dicterlen,
1965: 55) reconhece que néo hd texto nativo para o gigantesco milo da criagio
que nos apresenta. Promete, no entanto, um segundo fasciculo deste primeiro
volume, cujo apéndice traria “as correspondéncias entre o mito tal como o
franscrevemos nesta obra e os textos em sigf so 4 publicados, e alguns exemplos
de preces com o seu comentirio indispensdvel” (idem: 56). Este segundo fasci-
culo nunea veio A luz,

* H4 um exemplar do livro de Lettens na Biblioteca Nacional da Franga e unica-
mente ai. Né(‘f estd na, por outro lado, magnifica biblioteca do Museu do Ho-
mem. Na de Erick de Dampierre de Nantérre hd um resumo anénimo de umas

sctenta pdginas escrito com bastante pouca simpatia pelo autor.

s
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LEVY-BRUHL, Lucien

Filosofo e sociclogo frances, Lucien Lévy-Bruhl nasee em Paris, em 1857, Antigo
aluno da Ecole Normale Supéricure, agrege de filosofia e doutor em letras, em
1884, Lévy-Bruhl ensina “a histéria das idéias politicas na Alemanha” na Ecole
Libre des Sciences Politiques, antes de ser nomeado, em 1908, professor na Sor-
bonne. Em 1917, € eleito membro da Académie des Sciences Morales et Politi-
ques, No niesnio ano em que assume a direcao da Revue philosophique. Apdia
Alfred Dreytus (foi citado como testemunha de delesa), simpatizante socialista e
colaboerader do joma] L'Humanite (a ele deve-se uma biografia de Jean Jaures),
autor renomado desde a publicacao de A mentalidade primitiva (La mentalité
primitive), em 1922. E gracas a sua notoricdade € ao seu engajamento politico
que, em dezembro de 1925, com o apoio de E. Daladier cria o Institut d' Ethnologie
da universidade de Paris que teve por vocagao formar “etnologos” profissionais,
confiando a secretaria geral a Marcel Mauss e a Paul Rivet. Lévy-Bruhl motre em
Paris, no ano de 1939, deixando cadernos manuscritos que foram publicados
posteriormente, em 1949, sob os cuidades de Maurice Leenhardt, que propos a

revisao das teses que teriam assegurado o seu renome.

Principais obras:

1910 — Les fonctions mentales duns les sociétés inférieures [As funcoes men-
tais nas soctedades inferiores)

1927 — La mentalite primitive [A mentalidade prmitiva]

1937 — Lexperience mystique et les symboles chez les primitifs [A expericncia

mistica e os simbolos entre os priritivos].




Razao e diferenca: |
a propésito de Lucien Lévy-Bruhl'
Marcio Goldman

Ao introduzir uma coletanea significativamente intitulada Rationality,
Brian Wilson sustenta que “the ghost of Lévy-Bruhl (...) is, for several
writers in this book, the thing to be exorcised” (Wilson 1970: XIII-XIV).
Jean-Pierre Vernant (1981: 220), por sua vez, chega a afirmar que

la pensée sauvage est finalement reléguée par le sociologue frangais dans
une sorte de ghetto, enfermée dans le stade du “prélogique”, comme est
interné dans son asile le schizofréne dont le délire est par bien des aspects
parent de la mentalité primitive.

Outros depoimentos poderiam ser citados, comprovando que a rela-
¢ao de Lévy-Bruhl com a maior parte dos cientistas sociais nunca foi
das mais tranquilas. Mesmo no auge de sua popularidade, costumava
ser encarado com uma desconfianca onde se mesclavam a suspeita de-

corrente de sua formagao filoséfica, o descrédito face aos dados de se-

gunda ou terceira mao que utilizava e a recusa do esquematismo com o

qual aparentemente apresentava as suas teorias e explicagdes. E claro

que no caso especifico da antropologia, essa situagio sé podia se agra-

var, a ponto de a simples mengdo das idéias, ou mesmo do nome, de
Lévy-Bruhl, costumar ser acompanhada da imediata demarcagéo de dis-
tncia, a fim de que as posi¢des do antropdlogo nao pudessem ser, nem
de longe, confundidas com o “etnocentrismo” do “teérico da mentali-
dade primitiva”,




Dominique Merllié (19809: 420-22) buscou determinar as razées des.-
sa recusa quase global, acreditando té-las localizado nas “problémati-
ques qui (...) doivent quelque chose 4 une pensée quelles n’ont pas dépassée
qu’en prolongeant le mouvement qui I'animait” (Merllié 1989 4 19, nota
3). Além disso, dever-se-ia levar em conta a prépria “clareza” da escrita
de Lévy-Bruhl (em geral confundida com uma inexistente superficialida-
de ou facilidade), que teria feito, de modo paradoxal, com QUe leitores
mais apressados se contentassem com as interpretacGes em geral equivo-
cadas de alguns apresentadores e de alguns criticos: “tout le monde ayant
‘lu’ Lévy-Bruhl, nul n’avait plus besoin de le lire, et Ia vulgate déformée
s’auto-entretenait” (idem: 42 7). Enfim, o pensamento dominante na an-
tropologia francesa do pés-guerra, o de Claude Lévi-Strauss, teria ope-
rado uma série de eliminacGes para ser bem sucedido, entre elas o
“esquecimento” das principais questdes levantadas por Lévy-Bruhl (idem:
429-31). Merllié denuncia, assim, os processos de “dénatu ration, oubli,
refoulement” a que a antropologia teria submetido o pensamento de Lévy-
Bruhl. Talvez Merllié tenha razio ao apontar os motivos determinantes
do afastamento da antropologia em relagdo as idéias do autor, E possivel,
entretanto, que as motivagdes alinhadas sejam demasiadamente pessoais,
refletindo mais as posicées do defensor que as verdadeiras razées dos
criticos. Ao mesmo tempo, é preciso reconhecer que “defender” Lévy-
Bruhl contra “falsas” interpretagGes e criticas “injustas” nao leva muito
longe, na medida em que essa posicdo acaba usualmente por sugerir uma
espécie de “retorno” as “verdadeiras” idéias do autor, retorno .em geral
probIemético € quase sempre ocioso. Creio que seria mais interessante
mc?lagar de que modo um pensamento geralmente excluido de forma arti-
ficial do campo da antropologia poderia af ser enxertado, a fim de que
alguma coisa de novo e il pudesse brotar. Por isso, eu substituiria os
termos empregados por Merllié por apenas um: exclusio. E, em vez de
lamentar as supostas deformagdes e esquecimentos, tentaria (re}incluir o
Pensamento de Lévy-Bruhl na reflexio antropolégica, apontando para as
Inovagoes que poderiam derivar dessa operacdo.
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H4 uma forma recorrente de recortar a obra de Lévy-Bruhl. Haveria em
primeiro lugar os trabalhos de filosofia e de histéria da filosofia, de 'idée
de responsabilité (IR) até La philosophie d’Auguste Comte (PC). Em se-
guida, um livro de transi¢ao que marcaria sua passagem para as ciéncias
sociais com preocupacdes ja sociologicas em suas intencdo embora ainda
filosoficas em sua esséncia — La morale et la science des moeurs (MM).
Ap6s isso, entre 1910 e 1938, seis livros propriamente etnolégicos: Les
fonctions mentales dans les sociétés inférieures (FM) e La mentalité pri-
mitive (MP) representariam o momento de afirmagéo de teses ainda pouco
elaboradas; com L'dme primitive (AP) teria inicio um processo de relativi-
zagio dessas posigOes iniciais que prosseguiria com énfase cada vez maior
através de Le surnaturel et la nature dans la mentalité primitive (SN) e de
La mythologie primitive (MyP), para atingir o seu ponto maximo com a
publicacdo de Lexpérience mystique et les symboles chez les primitifs (ES).
Enfim, os Carnets (CL) pdstumos seriam o lugar de uma revisao ainda
mais radical das posigoes anteriormente defendidas, inclusive daquelas ti-
das como mais fundamentais: abandono de nocdes como “prelogismo” “lei
de participag@o”, rendncia a opor dois tipos de mentalidade, reconheci-
mento da unidade profunda do espirito humano... Como qualquer periodi-
zac¢do — biografica, intelectual, tedrica ou mesmo histdrica —estando € em
si mesma nem falsa nem verdadeira. A questéo é avaliar a sua pertinéncia
para uma possfvel utilizacdo das idéias de Lévy-Bruhl e verificar a que lei-
tura esta periodizacao conduz. Nela, vemos um autor que abandona uma
carreira filoséfica para se dedicar a estudos etnoldgicos aparentemente pou-
co relacionados com a filosofia. Vemos, em seguida, este autor deixar de
lado um certo “dogmatismo inicial” — a tese de uma mentalidade “pré-
légica”, talvez inferior & nossa — para desembocar em um “agnosticismo
completo”, afirmando a impossibilidade de compreenséo dessa mentalida-
de.?Finalmente, observarfamos nos Carnets como Lévy-Bruhl se teria tor-
nado cético em relagdo & prépria obra, que havia consumido quase trinta
anos de sua vida. Eu gostaria de propor uma outra leitura por duas razdes.
Em primeiro lugar, porque esse recorte tradicional se choca com certas
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dificuldades concretas, por exemplo, a absoluta semelhanca entre teses
adiantadas desde Les fonctions mentales... e posicoes expostas nos Car-
nets. Além disso, € indiscutivel que a leitura convencional conduziu & des-
confianga, por vezes ao desprezo ea recusa radical e preliminar dos trabalhos
de Lévy-Bruhl.
Essa outra leitura sup6e o abandono de alguns temas tradicionais da
historia das idéias. Em primeiro lugar, seria preciso aproveitar a critica
antropolégica ao evolucionismo, recusando um certo “organicismo” das
idéias, que supde que estas simplesmente nascem e se desenvolvem, para
morrer em seguida. Uma concepgdo um pouco mais “culturalista” me
parece mais interessante: as idéias seriam “respostas” para problemas
muito gerais. Deve-se ressaltar apenas que nao séo apenas as respostas
que variam de sociedade para sociedade (ou de pensamento para pensa-
mento), mas as préprias questoes que sio colocadas, o que evita tomar
essas “respostas” como modelos a serem copiados, convidando a assumi-
las como ligoes para se meditar. Em segundo lugar, seria preciso proble-
matizar o debate em torno da continuidade ou descontinuidade de um
pensamento. Estas sdo nogdes inteiramente relativas na medida em que
aquele que “continua”, sob pena de nao chegar realmente a elaborar uma
obra que merega este nome, sempre inova em alguma coisa, tanto em
relacao a seu trabalho anterior quanto frente a outros pensamentos. Do
mesmo modo, os cortes e rupturas sempre se ddo em relacdo a algo pre-
existente ou contemporaneo, seja uma teoria ot um conjunto de préaticas.
Enfim, hd o problema das “influéncias”; que coloca a questdo de saber se
a compreensao justa de uma obra pode dispensar o conhecimento deta-
lhado da vida do autor e de sua biografia intelectual. Devo confessar que
esta relagdo me parece bem problemética e que prefiro o belo trabalho .de
Merleau-Ponty (1965) sobre Cézanne. A vida de um artista, de um autor,
nao € mais que o “texto” que herda e deve decifrar, fornecendo, talvez, o
sentido literal da obra — e ainda assim porque s6 atingimos a vida através
dessa obra, Lévy-Bruhl, como Cézanne, como todo mundo, s recebe
aquilo que tem que viver, ndo o modo de vivé-lo. E certo, pois, que a
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educacao judaica, a 111* Reptiblica, o caso Dreyfus, os estudos académi-
cos e toda uma série de episddios que dificilmente poderiamos recuperar,
“influem” na obra e no pensamento de Lévy-Bruhl. Também € certo que,
por mais interessante que tudo isso possa ser, 0 mais importante € tentar
reconstituir a grade de deciframento que aplicou a todas essas circuns-
tancias que de algum modo a ele se impuseram. Nao se trata de negar a
relacdo entre vida e obra, mas de tentar buscar a maneira particular atra-
vés da qual, neste caso, elas “se comunicam”. O principal impasse en-
frentado pelos trabalhos que buscam as “influéncias” que teriam levado
um autor a atingir suas posi¢oes teéricas mais maduras reside no fato de
que, mesmo quando se € capaz de provar que este autor leu tal ou qual
obra que, supde-se, o influenciou, € muito dificil saber ao certo o que
nessa obra o teria interessado mais, ou como foi por ele interpretada. O
recurso as “influéncias” esbarra sempre nesse limite, o discutivel pressu-
posto de que uma obra ou um autor possuem um sentido inequivoco.’
Nesse sentido, & possivel estabelecer um outro recorte da obra de Lévy-
Bruhl, seguindo um esquema cronologico mais direto. Poder-se-ia sus-
tentar que na década de 1880, escreveu seus trabalhos de “formagao”,
Lidée de responsabilité e L'Allemagne depuis Leibniz (AL); que, entre
1890 e 1900, produziu uma obra de histéria da filosofia propriamente
dita, de forte inspiracao positivista, que compreende os livros sobre Jaco-
bi (P]) e Comte, bem como o trabalho sobre a filosofia francesa moderna
(HP); que entre 1900 e 1910, sua preocupacao passara a ser essencial-
mente sociolégica, num sentido ainda bastante comteano, embora j4 mar-
cado pelas posi¢des de Durkheim e da escola sociolégica francesa — seu
livro sobre a moral e Les fonctions mentales... fazem parte deste periodo;
enfim, que, entre 1920 e 1940, serdo elaborados os trabalhos propria-
mente etnoldgicos, construindo nesse momento um pensamento verda-
deiramente original, de La mentalité primitive aos Carnets, inclusive. Os
anos “em branco”, de 1910a 1920, serao dedicados quase inteiramente a
uma participacdo ativa no esforco de guerra, o que nao é, apesar das
aparéncias, inteiramente estranho ao desenvolvimento do pensamento de
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Lévy-Bruhl. Com esse esquema aparentemente tio linear e regular ndo
pretendo, contudo, sugerir que a evolucao desses trabalhos tenha segui-
do um caminho simples: nem o de um progresso ascendente, que iria de
posigdes fortemente etnocéntricas a um saudével relativismo, nem um
recuo de idéias bem estabelecidas a um ceticismo inseguro de si mesmo.
Ao contrério, parece-me que esse percurso é cheio de idas e vindas, cor-
respondendo a uma triagem progressiva, a uma elaboracéo cada vez mai-
or tanto dos temas tratados quanto da terminologia empregada.
Desse ponto de vista, a obra de Lévy-Bruhl parece constituir um caso
privilegiado para a andlise intelectual. E isso por diversas razdes. Em
primeiro lugar, porque ap6s o sucesso inicial, seus trabalhos etnolégicos
se tornaram absolutamente problemdticos e “minoritdrios” no interior da
antropologia. Reduzidos a um esquema simplista e um pouco grosseiro,
chegaram a servir de exemplo dos absurdos de que € capaz o etnocentris-
mo e de modelo daquilo de que todos deviam procurar afastar-se. E curi-
0so0 e significativo, contudo, que os temas abordados por Lévy-Bruhl
continuem a despertar a aten¢io dos antrop6logos: racionalidade e rela-
tivismo, explicagéio e compreensdo, modernidade e traducdo, natureza
humana e universalidade, constituem alguns desses temas que continuam
1o coragao da antropologia contemporanea e que, em geral, sdo estuda-
dos sem qualquer mencéo a esse autor. Creio que a principal razdo para
essa exclusio j4 havia sido sigerida por Evans-Pritchard (1965), ao si-
tud-la no fato de que, como ninguém, Lévy-Bruhl fez da diferenca o seu
ponto de partida, pondo toda a énfase do lado da diversidade e deixando
a questao da unidade em aberto, reservada para um futuro incerto. De
fato, a sua questdo crucial sempre foi essa dialética complexa entre “nés”
e “eles” (embora esse nés e esse eles possam significar muitas coisas dife-
rentes) e pensar a diferenca o seu grande problema. Isso significa que sua
obra ndo pode ser estranha a qualquer tentativa de repensar a tematiza-
¢ao da alteridade efetuada pela antropologia social e cultural. Eu iria ain-
da mais longe, afirmando que o pensamento de Lévy-Bruhl poderia ser
encarado como um desses maxima de que fala Mauss, um desses casos
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“tfpicos”, no sentido de que nele se manifestam com nitidez processos e
elementos apenas esbogados em outros autores ou .q_ue neles pem;ta»ne-
cem ofuscados por desenvolvimentos usualmente tidos como mais im-
portantes. Nesse sentido, creio que ha algo de ‘Levy-Bruhl em todo
antropdlogo, ainda que a antropologia tenha tendido a se de-fender das
suas idéias e a exclui-lo da sua histéria. A sua originalidade foi ter levado
os problemas da antropologia até aos seus limites, submet.endo~os em
conjunto a uma questdo mais geral, muito diffcil cle.ser r.esolwda de moEio
simples: como pensar a dialética entre unidade e dlv'erstldade em suas 1.1]-
timas conseqiiéncias? Como pensar a diferenga em si mesma, ou seja,
como ponto de apoio para impulsionar o pensamento, nao comc_:» objeto a
set “explicado” — explicacfo que logo detém o pensamento? “Co;.'nmer‘zt
comprendre ['autre sans le sacrifier a notre logique ou sans [L.I [ui SLiC”-
fier?” (Merleau-Ponty 1960: 147). Ou, em dltima instancia, serdo a
compreensio e a explicacdo do outro — a prépria antropologia conse-
glientemente — realmente possiveis? -

Um segundo privilégio do trabalho de Lévy-Bruhl para a histéria das
idéias é o fato de a sua vida intelectual condensar, de alguma forma, a
constitui¢do do pensamento antropoldgico: formagao filosofica neo-kan-
tiana e positivista; interesse pelos fatos sociais a partir de uma pl.reocupa-
¢do com a moral; problema da diversidade humana com o miferesse
correlato pelas sociedades e mentalidades ndo-ocidentais... Nascido EI?FI
1857, formado academicamente quando a antropologia dava os seus pri-
meiros passos, Lévy-Bruhl vem a falecer apenas em 1939., quando boa
parte dos principais trabalhos de referéncia da antropologia contempo-
ranea jd estavam publicados. Enfim, uma das especiﬁcidadfes do tral;;aihg
de Lévy-Bruhl é permitir recuperar o modo pelo qual foi “influenciado”
por sua formagdo, uma vez que essas “influéncias” sdo diretamente apre-
sentadas por ele. Torna-se possivel, assim, captar como “decifrou” e “deu
sentido” ao que a ele se “impunha”.

A questao que este trabalho pretende investigar foi claramente formu-

lada por Philippe Soulez:
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Pourquoi Lévy-Bruhl s’est-il intéressé, lui le rationaliste, & Jacobi? N'y
a-t-il pas la le premier indice d’un intérét pour 'autre du rationalisme?
(...) Quel rapport entre ‘LAllemagne depuis Leibniz’ et I'étude des Pa-
pous? Celui que trouvera le rapport aura la clef de cette ceuvre, qui de-

meure en grande partie énigmatique (Soulez 1989: 482).

Nao que eu acredite que “aquele que encontrar a relagdo terd a chave
dessa obra, que permanece em grande parte enigmdtica” (idem). Meus
objetivos sdo mais modestos. Nao se trata, tampouco, de analisar os pri-
meiros trabalhos de Lévy-Bruhl de uma perspectiva filoséfica, uma vez que
estou longe de possuir a competéncia necesséria para tanto, Trata-se ape-
nas de demonstrar que uma melhor compreensao de seus trabalhos etnolé-
gicos poderia ser alcancada através de uma avaliagao de suas obras de
filosofia e histéria da filosofia, isolando os elementos necessarios paraa
inteligibilidade da sua contribui¢do & antropologia. Essa é a razdo que me
levou a ndo confrontar o retrato das diversas filosofias estudadas com ot-
tras lerturas, inclusive com a letra dos textos dos filésofos analisados. Des-
cartes, Hume, Kant, Jacobi, Comte... devem ser sempre entendidos como
0 Descartes, o Hume, o Kant, o Jacobi e o Comte de Lucien Lévy-Bruhl.

HE

Em 1899, Lévy-Bruhl publicou uma History of modern philosophy in
France, encomendada por um editor norte-americano interessado em
apresentar nos Estados Unidos os principios da filosofia francesa. A ex-
posicéo vai, grosso modo, de Descartes a Comte: nela o cartesianismo &
encarado tanto como a origem cronolégica e te6rica desta filosofia quan-
to como uma espécie de “espirito geral” que impregnaria hd muito tempo
0 pensamento filoséfico francés. Privilégio das mateméticas, método de-
dutivo, universalismo, ruptura com os preconceitos tradicionais, poder
do homem sobre a natureza: estes seriam os principios fundamentais que
Descartes teria legado a toda a filosofia, principios aos quais o pensa-
mento francés, sobretudo, teria permanecido, de um modo ou de outro,
especialmente fiel. A concluséo do livro cré poder resumir esses quase
trezentos anos de pensamento filoséfico lembrando que se trata af de
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uma “long struggle for enfranchisement” face a dogmas e preconceitos
de um passado ainda muito recente (HP: 481). Mais do que isso, passado
ainda presente, na medida em que o préprio século XIX teria sido teste-
munha de “repeated and serious attempts at reaction” (idem). Deveria-
mos acreditar, contudo, que essas reages nao passam de “mere incidents
(...) affecting only temporarily the general progress of human develop-
ment” (idem). Elas possuiriam mesmo um certo valor positivo, ja que
servem para minorar a “painful friction, and even violent lacerations”
(HP: 482) inevitaveis num tal processo de desenvolvimento. E nesse es-
pirito que o livro conclui: “the incidents of this strife are reflected in the
conflict of doctrines which characterizes our time, and of this the present
state of philosophy in France presents a faithful picture” (idem).
O retrato do panorama filoséfico francés na segunda metade do sécu-
Jo XIX procura dar conta de uma pouco mencionada diversidade de cor-
rentes de pensamento e autores, sustentando que o “movimento
contemporaneo na filosofia francesa” contaria com, pelo menos, seis gran-
des correntes doutrindrias, internamente muito sub-divididas: o ecletis-
mo, a influéncia positivista, o separatismo, os evolucionistas, uma corrente
metafisica, e o criticismo — corrente & qual Lévy-Bruhl dirige suas maio-
res simpatias, embora seu estilo, discreto como sempre, permita entrever
esta preferéncia mais no modo de apresentagio que em formulagdes ex-
plicitas. O que poderia caracterizar essa pluralidade de autores e corren-
tes? Por um lado, o fato de que praticamente todos os autores mencionados
comegaram suas carreiras dedicando-se a hist6ria da filosofia, para sé
depois buscar o desenvolvimento de seus proprios sistemas (HP: 437).
Além disso, alguns tragos comuns mais profundos poderiam ser isolados
atrds da aparente diversidade dos sistemas:

the critical spirit which recognizes no barriers (...); a tendency to adopt
the historical and evolutionary point of view; respect for positive science;
a laste for social problems; an effort to construct a positive psychology,
and to found a science of metaphysics thal shall sincerely take into ac-

count the modern theories of knowledge (HP: 455).
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O problema € que esse conjunto de tragos comuns sugere que um
ligeiro deslocamento tenha sido introduzido, pois ndo h4 ddvida de que
as caracteristicas isoladas correspondem muito pouco aos gostos tedri-
cos e politicos do ecletismo. De fato, espirito critico ilimitado, historicis-
mo e cientificismo ndo sdo os temas preferidos por essa filosofia
essencialmente conservadora e espiritualista, Se um lugar foi reservado
para o ecletismo no “movimento contemporaneo”, pode-se suspeitar que
isso se deva apenas a razdes de ordem cronolégica e institucional. Se o
mesmo argumento for aplicado a “corrente metaffsica”, afastada em de.
masia dos desenvolvimentos cientificos, e se admitirmos que o evolucio-
nismo, positivismo e separatismo se postam neste momento muito mais
do lado da constituigio ou da purifi cacao de determinados ramos de um
saber que tende mais para a ciéncia do que para a filosofia, poderemos
dizer com razogvel grau de precisio que 0 movimento propriamente filo-
s6fico caracterfstico do pensamento francés no final do século XIX se
concentraria nas correntes mais ou menos tributrias do kantismo,

Esta confianga no criticismo e no neo-kantismo em geral serd reafir-
mada na concluséo do trabalho. Remontando 1 Kant, Lévy-Bruhl mani-
festa a esperanca de que “uma teoria do conhecimento, cientificamente
estabelecida” poderia enfim ser construida apds dois séculos de pesqui-
sas e de tentativas, e de que apenas essa teoria do conhecimento poderia
conduzir a uma “new science of metaphysics” (HP: 481). Adivinha-se o
lugar que a filosofia francesa estaria destinada a ocupar neste processo
global: oriunda de Descartes, fiel por trezentos anos ao “espirito cartesi-
ano”, este pensamento deveria desempenhar o papel de defensor do raci-
onalismo, sustentando o privilégio da teoria do conhecimento na
formulagao de qualquer sistema filoséfico, Este caminho ainda néo intei-
ramente percorrido estd longe, contudo, de ser linear e tranqiiilo: é no

interior da prépria filosofia francesa que se pode observar, a partir do
final do século XVI 11, uma decidida reacao contra o espirito iluminista, e
mesmo cartesiano, bem como uma negagao dos pretensos poderes ilimi-
tados da razao. Tradicionalistas como Bonald ou De Maistre, espiritua-
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listas como Biran, ecléticos como Cousin, in surgem}-se sucessivamen—te
contra o voluntarismo libertario das Luzes. Para Lb.e\ry‘—Brfuhl, a reacao
nao deixa de ser compreensivel e, até certo ponto, leStlﬂC'TWGL E%a lem-
braria, afinal de contas, os perigos de um apriorismo excessivo, 0s 11'f1pas—
ses a que o esquecimento do valor da tradicdo pode conduzir, .as
dificuldades a que leva a obliteracdo das diferencas e a busca‘excluswa
dos universais e das semelhangas. Por outro lado, ele nio del.xa de ser
taxativo: tratar-se-ia apenas de uma reagao episddica, por mais salutar
que tenha sido. Lévy-Bruhl acredita que depois de Comte ter.efetueido a
sintese entre o “progresso” iluminista e a “ordem” tradicionalista, s3o os
elementos racionalistas e cientificos que deveriam, enfim, triunfar. Com
o neo-kantismo e o criticismo, a filosofia francesa teria reatado os lacos
que a uniriam as suas fontes, podendo prometer mais uma vez a razao
para toda a humanidade. )
O famoso racionalismo francés ndo triunfaria, portanto, de modo tao
tranquilo quanto se costuma imaginar. Ao contrério, Lévy-Bruhl trata o
tema como se estivesse lidando com um combate quase ininterrupto. Des-
cartes teria rompido com a tradi¢do e a escoldstica medievais; os iluminis-
tas o seguem, radicalizando as suas posicdes ao aplicd-las a domfniosm—
moral, religido, politica — nos quais ele préprio ndo quis penetrar. A rc?a’ga.o
que se segue a Revolucdo serve, no entanto, para mostrar que a v1to.r1a
racionalista estava longe de ser definitiva. No final do século XIX, o racio-
nalismo contra-ataca: as deducdes légicas do neo-kantismo, bem como as
investigacdes empiricas dos positivistas mais ou menés fiéis, logo ameaga-
rdo as vagas invocacdes ao sentimento e a tradicao feitas pelos pensadorfes
reaciondrios. Acerca do resultado deste combate, Lévy-Bruhl parece ndo
ter a menor divida, a sua fé nessa “long struggle for enfranchisement”
(HP: 481) sendo quase inabalavel. O que € aqui significativo é que tenha
construido todo um livro sobre a histéria da filosofia francesa moderna em
torno deste debate e que esse livro tenha o aspecto de arma para uma luta
que, esperangas a parte, parece longe de ter terminado. .A resisti’éncia‘da
tradicéo, a forga de dogmas aparentemente superados, a invocagéo da in-
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tui¢do e do sentimento nos quadros de uma discussio que se pretende raci-
onal e razodvel, tudo isso parece intrigar profundamente Lévy-Bruhl, ser-
vindo para moderar a sua certeza no triunfo das forcas racionalistas. Trata-se,
portanto, da hist6ria de uma lenta ascensdo até a uma filosofia capaz de
“incorporar” as verdades progressivamente descobertas ao longo do tem-
po. Se Descartes é, “naturalmente”, 0 marco inicial dessa trajetdria, a pré-
pria linguagem empregada para defini-la, bem como para se referir ao seu
iniciador, ndo deixa muita margem de ddivida sobre qual seria o destino. Ao
se falar repetidamente de rupturas com a religido e a metafisica, de Jeis de
desenvolvimento das idéias, assinala-se claramente que € apenas o positi-
vismo de Augusto Comte que pode estar aguardando ao final do caminho.
Este, contudo, ndo seria percorrido por saltos nem de modo absolutamente
linear e continuo, e é entre Descartes e Comte que Lévy-Bruhl busca rela-

tar todas as peripécias que constituiriam a histéria da filosofia moderna na
Franga. Se o primeiro é o emblema dessa filosofia no século XVII, assim

como o segundo o serd no XIX, é Condillac que ser4 pensado como o re-
presentante por exceléncia do século XVIII filoséfico francés. Entre Des-

cartes e este Gltimo, uma série de intermedidrios serio interpostos. Os
primeiros ainda ligados ao cartesianismo: depois, alguns filésofos da tran-

sicdo propriamente dita; por tiltimo, aqueles que como Condillac j4 fazem
parte do movimento iluminista.

Quais seriam as idéias responséveis pelo fascinio especial que as Luzes
p:arecem exercer sobre Lévy-Bruhl? Uma radicalizagio do projeto carte-
silano em duas diregdes diferentes: estendendo a divida e a critica de
Descartes as regices da politica, da religido e da moral e, simultaneamen-
te, tentando eliminar os residuos metafisicos ainda presentes no pensa-
men.to cartesiano. Nao que ndo se faca restrigdes a0 movimento iluminista.
A principal delas diz respeito a0 seu excessivo impulso voluntarista e ico-
noclasta. Ainda assim, tratar-se-ia de um momento cuja importancia difi-
cilmente poderia ser exagerada:

though a clear-sighted reaction showed the weakness, inconsistencies

and lapses of this ph tlosophy, it may well be believed that its virtue is not
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yet quile exhausted, and that by laying its foundations deeper il may yet
rise again with new strength (HP: 235).
Ora, é justamente essa “reacfio perspicaz” que se aproveitou dos pon-
tos mais fracos do [luminismo para tentar rejeitd-lo em bloco — quando
ndo para recusar a filosofia como um todo — que constitui o objeto da
etapa seguinte da viagem de Lévy-Bruhl pela filosofia francesa moderna.
Esse trabalho de critica ao pensamento iluminista serd localizado na obra
dos pensadores denominados, de acordo com o costume, tradicionalistas
(Bonald e De Maistre), bem como, ainda que sobre outro plano, na dos
“espiritualistas”, como Maine de Biran, e naquela dos ‘ecléticos’, como
Victor Cousin e seus discipulos. Aqui, ao contrdrio do que ocorre com o
[luminismo, o balanco é antes de tudo negativo, mesmo levando em conta
0s vArios aspectos positivos que esta reagdo pdde ter. Ela significaria,
contudo, acima de seu possivel valor, um retrocesso do pensamento fran-
¢8s — Lévy-Bruhl no se cansa, alids, de lembrar as influéncias estrangei-
ras que estariam atras desse recuo. Seria preciso aguardar mais um pouco
para que um verdadeiro esforco de sintese viesse a se manifestar, tentan-
do conjugar num sistema superior a heranca iluminista e as criticas reaci-
onérias. 1sso ocorrerd ainda na primeira metade do século XIX, a idade
dos “reformadores sociais”. Conscientes dos impasses a que o0 exagero
revoluciondrio havia conduzido, estes tratarao de propor uma ordem so-
cial justa e racional que, a0 mesmo tempo, nio despreze os elementos da
tradicdo e da natureza humana que o [luminismo erroneamente teriaig-
norado, ignorincia que estaria na raiz dos seus insucessos e da violenta
reacio que acabou por provocar.

A época desses reformadores sociais teria sido anunciada desde o final
do século XVIII, quando Saint-Simon e Fourier teriam buscado conjugar
o principio iluminista do progresso com a necessidade de uma reorgani-
zacdo mental que orientasse a reforma social. Ela se prolongaria até ao
fim do século XIX, quando Renan e Taine se esfor¢ardo por encontrar a
racionalidade das condutas humanas mais fundamentais e por devolver a
diversidade social o valor que o lluminismo havia dela retirado ao se con-
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sagrar inteiramente ao principio abstrato de unidade do género humano.
Mas ¢ apenas com Comte que a defesa das necessidades de uma reforma
da sociedade e do préprio homem encontrard o seu apogeu. Praticamen-
te todo o capitulo XIII da History of modern philosophy in France é a ele
dedicado, e a andlise prosseguird um ano mais tarde com a publicagdo de
um livro inteiramente destinado a apresentar “J.q philosophie d’Augusie
Comte”. De Descartes a Condillac e deste a Comte, o ciclo da filosofia
francesa moderna se encerra. Em 1899, a posicao de Lévy-Bruhl é clara:
Comte seria o verdadeiro herdeiro de Descartes, dos iluministas, dos ide-
6logos e mesmo dos tradicionalistas — o que nao quer dizer que tenha
simplesmente adicionado esses sistemas tdo diferentes. A caracterfstica
central do positivismo seria antes a adogdo de um ponto de vista superior
capaz de integrar e ultrapassar as influéncias recebidas e explicitamente
reconhecidas pelo préprio Comte (HP: 394-6). A verdadeira novidade
por eleintroduzida derivaria de um postulado central de sua prépria filo-
sofia, entendida em sentido genérico como visdo de mundo global. Ao
contrério dos iluministas, para quem o progresso s6 poderia ser descon-
tinuo, efetuando-se através de rupturas radicais com o passado e a tradi-
¢80, 0 positivismo sustentard que 0s nossos antecessores sao na verdade
precursores, nao simples adversdrios (HP: 383) e que, portanto, “history
becomes the ‘sacred science’ of the nineteenth century and the indispenv-
sable condition of all positive knowledge in morals” (HP: 384). O funda-
mento epistemoldgico de tal concepgdo € o reconhecimento da
“relatividade do conhecimento humano”: “by ceasing to be absolute”,
escreveu o proprio Comte, “Positive philosophy ceases to be critical of an
the past” (HP: 383).
Para Lévy-Bruhl, estaéa intuigdo suprema do autor:
he perceived clearly that, under the influence of a philosoply which re-

nounced the pursuit of the absolute, the aim of all moral, political, social
and religious endeavor would be entirely transformed (HP: 395).

A originalidade de Comte teria sido saber evitar o ataque direto aos
r W K ok - %
problemas sociais antes que uma série de questoes tedricas cruciais tives-
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sem sido analisadas e resolvidas (PC: 4-5), posi¢do que repousa em dltima
instAncia no principio fundamental de que as instituigdes dependem dos
costumes que, por seu turno, dependem das crengas. A reforma das pri-
meiras, portanto, exige inicialmente que um sistema geral de opinides que
receba a aceitacao geral dos membros da sociedade possa ser estabelecido.
Ora, Comte acredita que a Gnica realidade que teria escapado incélume do
esforgo critico do Iluminismo € a ciéncia e que, consequentemente, este
seria o tinico lugar onde crencas capazes de se impor unanimemente pode-
riam ser encontradas (PC: 5-6). Para que pudesse realmente cumprir essa
funcio essencial seria preciso preliminarmente fazer com que a ciéncia
abandonasse o particularismo em que costuma se encerrar, tratando de
converté-la em um “sistema geral de opinides”. Ja que a prdpria ciéncia
nao teria conseguido se universalizar, constituindo-se assim em filosofia,
Comte acredita que o que se faz necessario € construir uma filosofia verda-
deiramente cientifica (PC: 401-2). Isso significa que a divisao que se pode
observar entre os homens ndo é mais que o resultado de uma divisao inte-
rior a cada homem ou de uma contradi¢do entre modos de pensar absolu-
tamente antagonicos, que, por razdes histdricas, conviveriam lado a lado
desde o século XVIII, sem jamais poder chegar a uma conciliagdo ou mes-
mo a uma acomodacdo. Um desses modos de pensar seria o que se mani-
festa na atividade cientifica, pensamento que se sabe “relative et positive”
(PC: 32), tendo sabido renunciar a busca do absoluto e contentar-se com
um esforgo para estabelecer as leis dos fendmenos (PC: 31-2). O problema
€ que este modo de pensar — que Comte evidentemente considera superior
— teria permanecido “spéciale’ et fragmentaire, toujours attachée a
Pinvestigation d’un groupe plus ou moins restreint de phénomenes (...)
jamais hasardée a une synthése de tout le réel qui nous est donné” (PC:
33). Essa deficiéncia do pensamento positivo teria permitido que outro
modo de pensar, o que procede da antiga metaffsica e das filosofias do
passado, assumisse a tarefa de dar conta do universal.
Entende-se, conseqiientemente, o que leva a apresentagao da filosofia
positivista de Lévy-Bruhl a desembocar na moral, ciéncia nao incluida
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por Comte em seu sistema. Essa nao inclusao dever-se-ia apenas, contu-
do, ao fato de que tanto “au point de vue pratique comme au point de vue
spéculatif, la morale positive dépend de la sociologie” (PC: 350). O fra-
casso de todas as teorias morais anteriores é atribuido por Comte ao fato
de elas terem pretendido se constituir antes do desenvolvimento da cién-
cia positiva da natureza humana (PC: 350-1). A moral comteana, a0 con-
trério, tira suas ligoes da antropologia meio psicolégica, meio socioldgica
prépria ao positivismo:

Jaire autant que possible, prévaloir les instincts sympathiques sur les im-

pulsions égoistes, ‘la sociabilité sur la personnalite’, tel est 'énoncé du

probléeme moral, sous sa forme positive (PC: 357).

Amoral é, portanto, assunto social (HP: 384-6), devendo ser promovi-
da através de uma pedagogia positiva fundada no conhecimento cientifico
da natureza humana (HP: 395-6). A ordem do conhecimento determinaria
a ordem espiritual, que seria a condicio de possibilidade da ordem social.
Ou, em outros termos, no positivismo “I'idée d’ordre sert & passer du do-
maine dela connaissance a celui de I'action” (PC: 304). Sendo a sociologia
uma espécie de ordenador final do campo cognitivo, toda a possibilidade
de instaurar uma ordem social efetiva (politica, moral e religiosa) sé pode
passar pelo estabelecimento de uma ciéncia realmente positiva da socieda-
de: “la création de la science sociale est le moment décisif dans la philoso-
phi? de Comte. Tout en part, et tout s’y ramene” (PC: 397).

E porisso que Lévy-Bruhl pode insistir na “unidade da doutrina” po-
sitivista, em geral contestada pela maior parte das interpretages, mesmo
as produzidas por autores muito préximos a Comte, como Littré ou Stu-
art Mill. O que torna dificil sustentar essa unidade é a elaboracdo efetu-
ada por Comte, j4 no final da vida, de uma “Religido da humanidade”,
religifio da qual ele seria a0 mesmo tempo o fundador e o sumo-pontifice.
Para Lévy-Bruhl, ao contrério, tudo é muito coerente, a dificuldade resu-
mindo-se apenas a uma “tintura mfstica cada vez mais marcada” que teria
impregnado o pensamento de Comte nos tiltimos dez anos de sua vida —
sob o efeito certamente das “émotions d’une extréme violence” que 0
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teriam assaltado por ocasido de sua ligacdo com Clotilde de Vaux (PC:
13). Na realidade, é desde 1822 que o autor possufa bastante clareza
sobre o que vird a denominar suas duas “carreiras sucessivas”. Ele pre-
tendia ser, inicialmente, o Aristételes de um novo sistema filoséfico; em
seguida, 0 Sdo Paulo de uma nova ordem que, embora politica, s6 poderia
se assentar em fundamentos que denominariamos sem davida de religio-
sos (PC: 12). Essa clareza deriva de um principio absolutamente inques-
tiondvel, o de que a reorganizacdo da sociedade depende da reorganizagéo
prévia das crencas. A filosofia e a ciéncia s6 poderiam ser, desta forma,
“un moyen pour parvenir a une fin qui ne pouvait &tre atteinte autre-
ment” (PC: 25); “substituer une foi démontrée a la foi révélée” (PC: 25-
6), estabelecer “croyances rationnelles” (PC: 27), tais sdo os objetivos
dltimos do positivismo. Isso nao significa, de modo algum, que todos os
homens seriam capazes de compreender essa demonstracao em sua raci-
onalidade — nem é preciso que isso ocorra, bastando que

la trés grande majorité des hommes (...) accepte de confiance les conclu-

sions de la philosophie positive” que os sdbios se encarregariam de esta-

belecer (PC: 26).

A “Religido da humanidade” estaria assim prevista desde o infcio da
obra de Comte, sendo por conseguinte inteiramente coerente com seu
sistema geral (HP: 389-93). Nio deixa de ser curioso, contudo, observar
que o proprio Lévy-Bruhl faz questio de limitar seu estudo do positivis-
mo a filosofia de Comte e que, mesmo supondo a “unidade da doutrina”,
atenha-se exclusivamente 3 “primeira carreira” de Comte (PC: 17-8).
Essa decisdo € justificada por meio do principio igualmente positivista
segundo o qual o esforco de sistematizagdo deve “embrasser autant
I'ensemble des sentiments que celui des idées”, sendo contudo sempre
aconselhdvel comecgar pelas segundas a fim de evitar todo “mysticisme
plus ou moins vague” (PC: 15-6).

Esta é, em grandes tracos, a histéria que Lévy-Bruhl conta da filosofia
francesa moderna e, conseqiientemente, de boa parte de sua prépria for-
macao intelectual. Nesse relato, parece extremamente convencido de es-
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tar vivendo uma época de transicdo fundamental entre um pensamento
dogmético e um outro em que o direito ao livre exame passaria a prevale-
cer (HP: 481). E por isso que, por maior que seja sua simpatia para com
0 positivismo, a limitacdo que Comte pretende impor a este direito, em
nome das necessidades de equilibrio social, sempre o atemorizou. Talvez
seja possivel sustentar que por mais positivista que essa histéria da filoso-
fia possa ser, Lévy-Bruhl pende mais para o lado do “progresso” do que
para o da “ordem”. Ele parece crer firmemente nessa longa luta entre os
dogmas e airrestrita liberdade de pensamento, ndo tendo qualquer dadvi-
da de que esta dltima acabaria por triunfar. History of modern philosophy
in Irance opde, € verdade, cartesianos e iluministas de um lado, tradicio-
nalistas, espiritualistas e ecléticos de outro, fazendo, contudo, absoluta
questao de ressaltar que os aparentes sucessos destes tltimos se devem
muito mais a algumas fraquezas dos primeiros do que a possiveis virtudes
intrinsecas que os pensadores reaciondrios poderiam apresentar. Comte
€ pensado como o autor da grande sintese entre essas vertentes, mas acre-
dito ser possivel sustentar que Lévy-Bruhl est4 bem longe de se dar intei-

ramente por satisfeito com os resultados concretos do trabalho positivista.
Uma das questdes que marcardo todo o seu pensamento € justamente
tentar superar as caréncias dessa vertente progressista sem abandonar
seu préprio terreno, sem conceder demais, como Comte parece ter feito,

as criticas mais reacion4rias. Quais seriam essas caréncias, essas lacu-

nas? Basicamente a auséncia de percepgio de quea ruptura com a tradi-

¢éo € sempre um processo doloroso e que as resisténcias encontradas

costumam ser bem maiores do que seimagina. Ao mesmo tempo, o privi-

légio exclusivista da razdo e da racionalidade, sem atentar para aimpor-

tancia das paixdes e dos sentimentos que, afinal, seriam os responséveis
pelas reagdes aos processos de desenvolvimento. E verdade que alguns

tentaram devolver aos afetos parte daquilo que o racionalismo havia de-

les subtraido, mas o resultado parece precario, de modo que Lévy-Bruhl

se vera obrigado a continuar pensando essa questao — e isso ainda por
muito tempo. Questdo que antecede o pensador intransigentemente raci-
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onalista que acabamos de apresentar, pois a esse Lévy-Bruhl tho “clas-

sico” precede outro, que poderiamos qualificar talvez de “romantico”.*
Basta ndo levarmos esse termos demasiadamente a sério, compreenden-

do-os, neste caso, nao como adesao incondicional a um certo estilo de

pensamento, mas como preocupagido com uma série de problemas que
ocuparao boa parte de sua vida. Ja em 1894, La philosophie de Jacobi
analisava um filésofo que confessadamente privilegia o sentimento em
detrimento da razdo. Antes disso, em 1890, no trabalho dedicado ao “dé-

veloppement de la conscience nationale en Allemagne”, o Romantismo
propriamente dito, assim como a importancia das paixdes e sentimentos,
constituem um dos eixos centrais da investigacao. Tudo se passa entéo
como se este livro correspondesse, numa relacao de inversdo, a Iistory
of modern philosophy in Irance, assim como La philosophie de Jacobi
poderia ser interpretado como uma espécie de contraponto antecipado a
La philosophie d’Auguste Comte. Se aceitarmos o depoimento de Lee-
nhardt (1949: VII), Lévy-Bruhl teria mesmo chegado a se encantar du-
rante algum tempo com as chamadas filosofias do sentimento, encanto
que teria desaparecido logo depois, convertendo-se em aberta oposic¢éo.
Nao é facil, contudo, encontrar na obra tragos desse suposto fascinio. O
livro sobre Jacobi, como veremos, poderia no maximo marcar uma ruptu-
ra e o trabalho sobre a Alemanha € descritivo demais para que um posici-
onamento claro possa ser dele extraido. Vale mais a pena, talvez, recorrer
aqui a ordem cronoldgica e buscar esse “outro” Lévy-Bruhl em sua tese
de doutorado de Estado, defendida e publicada em 1884. Ser4 possivel,
assim, apreender a importéncia do dilema entre razio e emogéo na ori-
gem de seu pensamento.

A primeira constatagfo, nessa visao retrospectiva, € que a sua tese,
defendida e publicada em 1884 — L'idée de responsabilité — estd marcada
pelo anti-cientificismo e, logo, pelo anti-positivismo. Do positivismo, o
que se recusa fundamentalmente é a sua concepgao puramente “negati-
va” da “relatividade do conhecimento” (IR: 238). Ao conceber essa rela-
tividade como mero fato de experiéncia, os positivistas acabariam por se
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tornar vitimas de uma espécie de “inebriamento cientifico”, que os faria
acreditar que a marcha inexordvel do espirito humano leva da ilusdo ao
conhecimento (IR: 244). Tudo leva a crer que Lidée de responsabilité
pretenda apoiar-se numa espécie de “hiper-kantismo”, que insiste em
manter absolutamente separados a ciéncia da filosofia, o mundo natural
do mundo humano, os saberes sobre a natureza das ciéncias morais, evi-
tando até mesmo as timidas reconciliagdes que o proprio Kant teria su-
gerido. A tese propriamente dita consiste em uma andlise, no sentido
cartesiano do termo, da nogao de responsabilidade. Constatando inicial-
mente que essa idéia é apenas aparentemente clara ou que pode ser clara
sem ser por isso distinta (IR: 7-8), Lévy-Bruhl tentard delimitar e separar
todos os elementos que, em sua época, estariam incluidos na nocéo. Tare-
fa que pretende justamente esclarecer e debelar a imprecisdo que marca-
ria o conceito e que estaria na raiz de uma perturbagdo moral profunda
(IR: 14). Como se trata de uma nocdo especificamente humana, Lévy-
Bruhl pensa que a sua andlise formal ndo poderia jamais ser comprovada
por uma sintese “ideal”, como ocorreria nas ciéncias da natureza. A Gnica
solucéo seria acompanhar a constituicdo efetiva da idéia de responsabili-
dade ao longo da histdria, a fim de tentar comprovar os resultados obti-
dos pelo esfor¢o puramente analitico (IR: 129-32). E justamente essa
espécie de genealogia da nog¢ao de responsabilidade que mais interessa
aqui, na medida em que procedimento semelhante serd adotado pelo au-
tor em muitos de seus trabalhos posteriores. O primeiro perigo a evitar
neste método, adverte logo, € o “contre-sens historique” que consiste em
transportar para o passado distingdes e categorias desenvolvidas apenas
muito recentemente (IR: 61). Essa “genealogia” parte da psicologia ani-
mal (embora se reconhega que pouco podemos aprender com ela, dada a
suposta diferenca irredutivel entre o homem e os animais — [R: 132-7),
passa pelas “sociedades selvagens” (que ofereceriam uma similaridade
apenas parcial com “o estado moral do homem primitivo”, tampotico ser-
vindo para reconstituir uma pretensa natureza humana origindria, uma
vez que os selvagens estariam, tanto quanto nds, muito longe de qualquer
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estado natural hipotético — IR: 138) e desemboca nas “sociedades histé-
ricas”, verdadeiro espago para o teste que Lévy-Bruhl pretende aplicar as
suas hipdteses. A conclusao geral da investigacao € que a idéia de respon-
sabilidade ndo passa de um amalgama confuso de nogoes e elementos
provenientes de épocas histéricas heterogéneas. Essas nogdes e elemen-
tos teriam progressivamente se somado, sem que problema algum pudes-
se derivar desse processo até ao momento em que se busca justamente
analisar essa idéia de modo claro e distinto. Nesse instante, emergiria o
conflito até entao apenas subjacente. A consciéncia moral se descobriria
perturbada por nao saber mais como compreender a nogdo e, principal-
mente, por nao ser mais capaz de determinar as regras de comportamen-
to em funcdo dela. E nesse ponto que o filésofo poderia e deveria intervir,
substituindo l'antique et vague notion de responsabilité por alguma coisa
que esteja realmente presente “dans la vivante conscience de ’humanité”
(IR: 171-3). Para isso, deveria reconhecer, em primeiro lugar, que os
elementos heterogéneos oriundos de épocas distintas que se misturam na
concepcdo atual s6 permanecem agregados de forma artificial, uma vez
que “nos associations d’idées et par suite la plupart de nos conceptions
dépendent bien plus de I’habitude que de la logique” (IR: 175). A filoso-
fia, ainda que através de uma andlise bastante 16gica, seria a tinica forga
capaz de diagnosticar esse estado de confusao, propondo, ao mesmo tempo,
uma solucdo.

Dois anos apds defender a sua tese de doutoramento, Lévy-Bruhl viria
a ser convidado por Emile Boutmy (cuja biografia escreveria mais tarde)
para assumir a cadeira de “Histéria das idéias politicas e do espirito pt-
blico na Alemanha e na Inglaterra” na Escola Livre de Ciéncias Politicas.
Um dos resultados dos cursos af ministrados foi a publicagdo, em 1890,
de I’Allemagne depuis Leibniz — Essai sur le développement de la consci-
ence nationale en Allemagne. Forcando um pouco os termos, poderiamos
dizer que a intengdo deste livro parece ter sido analisar o que os sociélo-
80s franceses viriam a denominar de relacdo entre a morfologia social e
as representacdes coletivas. A sua questdo central é determinar e analisar
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0 processo que teria levado a constitui¢do de uma idéia de unidade naci-
onal na Alemanha antes da efetiva unificagdo politica do pafs, tentando
sobretudo levantar os problemas que essa anterioridade teria acarretado
(AL: 488). Estariamos, portanto, lidando com um caso que poderia ilus-
trar o que Lévy-Bruhl considera a “relativa” independéncia das idéias
frente ao seu substrato material, bem como o poder que 4s vezes possu-
em de provocar, ou ao menos de facilitar, as transformacdes do préprio
meio em que se originam e desenvolvem;

dans la transformation que I'Allemagne a subie entre le commencement

du XVIlie siécle et le milieu du XIXe siécle, quelle pari revient d ses

philosophes, a ses critiques et a ses poctes? (AL: T).

O ponto de partida desse “desenvolvimento da consciéncia nacional”
é localizado na ruptura com a tradicio escol4stica e medieval, efetuada
no inicio do século XVIII. O aspecto que mais chama a atencao de Lévy-
Bruhl € que além do fato dessa ruptura s6 haver se efetuado um século
depois de Descartes a ter introduzido na Franca, a sua violéncia na Ale-
manha € muito menos acentuada: mesmo “Leibniz restait conservateur
jusque dans ses plus sublimes hardiesses” (AL: 63. Cf. também PJ: 30-3).
A contra-revolugdo parece sempre ter levado a melhor na Alemanha e ¢
Justamente isso que teria dificultado o processo de integracdo politica, ao
impedir o livre desenvolvimento e difuséo das idéias (AL: 367-73). Como
ja foi dito, L'Allemagne depuis Ieibniz... pode ser lido retrospectivamente
como uma espécie de contraponto a History of modern ph ilosophy in Fran-
ce mas, mesmo em 1890, Lévy-Bruhl afirma com toda a clareza que as
reformas sociais s6 tém possibilidade de sucesso quando ancoradas fir-
memente numa reforma mental das crengas dominantes (AL: 27-8). Sdo
'as “conditions générales d’ordre psychologique, qui cependant jettent un
jour singulier sur 'histoire d’une nation” (AL: 196-7).
Ao longo de todo o livro (AL: 178-9: 366;457;467; 473:; entre ou-

tras), um mesmo tema retorna: |

le sentiment a sa logique & lui, logique profonde et complexe, déconcer-

tante comme la vie, mais plus rigoureuse et plus vraie dans ses contra-
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dictions apparentes que la logique du raisonnement dans son infaillibili-
té abstraite (AL: 178).

Assim, os franceses podem ter dificuldades em compreender as confu-
sas idéias de um autor como Gervinus, professor universitario preocupa-
do com a unidade alema; pode lhes ser ainda mais dificil entender como é
que idéias tao pouco claras puderam chegar a ser tdo influentes; tudo
isso, na verdade, pouco importava a seus leitores a quem “suffisait de se
sentir en communauté de sentiments avec lui” (AL: 473). Foram justa-
mente alguns pensadores alemaes que, depois de Pascal, se dedicaram a
demonstrar a forga das paixdes e dos sentimentos. Parte do movimento
pré-romantico e toda a “escola roméntica” teriam insistido nessa trans-
cendéncia e nessa poténcia das emocdes face as idéias “claras e distintas”
(AL: 178). O apego a tradigio, a instauracdo de um verdadeiro culto das
antiguidades germéAnicas, tudo isso acabou favorecendo mais o sentimen-
to da unidade alema do que todas as pregacdes abstratas, ainda que os
romanticos parecessem ndo demonstrar um interesse politico imediato
(AL: 333-40). No entanto, esse pensamento, que poderia ter ajudado a
corrigir o das Luzes, enfrenta sérios problemas internos que o teriam
impedido de se desenvolver plenamente. Sua maior dificuldade ficaria
nitida em um filésofo que decididamente ndo desperta em Lévy-Bruhl
qualquer simpatia, uma vez que, para ele, o hegelianismo

est intenable, en effet, au point de vue spéculatif (AL: 388), philosophie
puissanie, mais difficilement intelligible, enfermant volontairement en soi

la coniradiclion, et se flatiant de la résoudre en la dépassant (AL: 391).
Posicdo que s6 poderia mesmo aparecer como absurda para um autor

como Lévy-Bruhl, que cré que

les contradictions, qui se concilient si aisément dans le cceur de I'homme,
ne s'excluent pas non plus toujours dans sa pensée. Trés rares sont les
esprits qui les reconnaissent, et qui en souffrent au point d’oublier tout le
reste dans leur effort pour s’en affranchir. Ceux-la sont les philosophes de

race; on en compte peut-élre une douzaine par siécle (AL: 88)°.
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O “coragdo” e 0 “pensamento”... Seria essa a0 menos uma das contra-
dicoes que teriam feito o préprio Lévy-Bruhl “sofrer” e “esquecer todo o
resto”? E uma hipdtese. Aqueles que conhecem o desenvolvimento de sey
pensamento poderiam certamente ser tentados a acreditar nela. Por ora
podemos avaliar melhor o testemunho de Leenhardt (1949: V] [) sobre a
atragao que Lévy-Brubhl teria sentido pelas filosofias do sentimento. Na
verdade, nada indica, nem em Lidée de responsabilité nem em LAllemagne
depuis Leibniz..., que ele tenha chegado realmente a assumir essa posi 950,
O méaximo que poderfamos afirmar € que, desde o comeco de sua trajetdria
intelectual, esteve intrigado com a questdo da relagdo entre a razio e o
sentimento, bem como com a oposi¢do, que Ihe parecia estreitamente arti-
culada com esta, entre o principio genérico da unidade da humanidade e
atencao nas diferencas que a recortam. Para averiguar melhor o real esta-
tuto dessas oposi¢des nada melhor do que recorrer ao estudo que Lévy-
Bruhl publicou em 1894 sobre o filésofo que considerava como tendo levado
mais longe e de forma mais coerente o desenvolvimento de uma doutrina
que privilegiava o “sentimento” em oposigdo 4 razao. Talvez possamos des-
se modo chegar a uma conclusdo mais firme acerca do valor que Lévy-
Bruhl atribufa nesta época as chamadas “filosofias do sentimento”.

O grande tema desse tipo de filosofia, a0 menos tal como desenvolvida
por Jacobi no final do século XVIII, seria a dendncia dos “excessos” do
racionalismo. Excessos doutrinérios, na medida em que qualquer pensa-
mento que nao fizesse do entendimento a faculdade central do homem
era preliminarmente recusado enquanto uma verdadeira filosofia (P]: 36);
excessos politicos também, uma vez que tudo o que procurava se enraizar
na tradi¢ao e na religido era imediatamente convertido em objeto de “in-
tolerancia” (idem): excessos cognitivos, enfim, pois em seu afa de tudo
entender, os racionalistas incorreriam no que seria o grande “danger 2
vouloir trop comprendre” —a obliteragao e o esquecimento das diferen-
¢as constitutivas da realidade (P]: 77). Ora, “4 un systeme qui n’atteint
pas leréel, il va opposer une philosophie qui ne sera pas un systéme” (PJ:
56-37). Seu pensamento se enraizard na reagio anti-intelectualista alema
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que se seguit a uma certa difusdo, particularmente radical, do movimen-
to iluminista na Alemanha. Isso significa dizer que apesar de todas as
diferencas que separavam Jacobi do Romantismo e do Pré-romantismo, €
com essas correntes que apresentard mais pontos em comum: anti-racio-
palismo, valorizagao da intuigao, respeito pela tradi¢ao e o pressuposto
de que a realidade representa em dltima instancia um mistério profundo
i'mpenetrével pelo puro entendimento (AL: 228-31).

Qual seria a posi¢do de Lévy-Bruhl frente a Jacobi? Sob a aparéncia
discreta que marca seus trabalhos, ela ndo deixa de se manifestar com
clareza por todo o livro, traindo o projeto de fazer com a filosofia de
Jacobi a mesma operagao a que este havia submetido o pensamento de
Spinoza: demonstrar aonde conduzem as filosofias do sentimento quan-
do completamente desenvolvidas e rigorosamente levadas as tltimas con-
sequéncias. Pode-se mesmo dizer que Lévy-Bruhl chega a admirar Jacobi,
como este admirava Spinoza: “par la sincérité de cet effort, Jacobi a mé-
rité de laisser une trace durable, et de n’étre pas confondu dans la foule
un peu indistincte et effacée des philosophes du sentiment™ (PJ: 263).
Essa admiragio ndo pode, contudo, ser confundida com adeséo, nem
mesmo com complacéncia. Ao abrir o seu livro afirmando que cabera
apenas ao leitor decidir a respeito do valor das filosofias do sentimento,
Lévy-Bruhl simultaneamente fornece a resposta que pretende que esse
leitor encontre. Serd que tais filosofias nao revelariam

le vice irrémédiable de toute philosophie qui se nie pour ainsi dire elle-
méme, en enlevant a la raison la fonction supréme de juger du vrai et du
faux?” (P]: V).

Um pouco mais adiante o veredito é ainda mais claro: “une doctrine
qui se fonde sur le sentiment ou sur la croyance, qui le sait, qui 'avoue,
N’a aucune chance de se développer ni de vivre”, ja que estaria destinada
a sucumbir a sua prépria “fraqueza intima”, tentar se apoiar sobre a rea-
lidade eminentemente instdvel e incomunicével constitufda pelo sentimento
ou pela crenga (P]: XXXII-IIT). Uma filosofia desse tipo poderia no mdxi-
Mo ser uma busca estritamente pessoal e Jacobi
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ne cherche pas la vérité, sans préférence secréie, sans idée arréiée, conme
le savant prét a s’incliner devant Uexpérience. Il cherche sa vérité, Iy
vérité qu’il lui faut, celle qu’exigent impérieusement les tendances pro-
fondes de sa nature (PJ; 26).
Restaria perguntar apenas por que Lévy-Bruhl teria decidido dedicar
toda uma obra a um pensamento aparentemente tio insustentdvel. Por
que perder tempo com uma filosofia que, no limite, negaria a si mesma
enquanto tal? Parece-me que € outro o alvo visado, assim como através
de Spinoza o préprio Jacobi procurava atingir o racionalismo como um
todo. Tanto € assim que La philosophie de Jacobi abre com a constatagio
de um renascimento, no final do século XIX, das filosofias do sentimento
(PJ: V). Naverdade, é delas que Lévy-Bruhl pretende falar, especialmen-
te do espiritualismo francés, filosofia ainda dominante no meio universi-
tario desta época. A verdadeira motivacdo poderia ser entendida como
derivando de uma certa perplexidade frente  proliferacdo de um deter-
minado tipo de pensamento que parecia definitivamente condenado pelo
desenvolvimento das filosofias racionalistas e, em especial, da investiga-
céo cientffica. Como poderiam sobreviver e se difundir, num tal contex-
to, doutrinas e sistemas que negariam ou desconheceriam o progresso
dos conhecimentos e que, no fundo, apresentam um caréter tao “logica-
mente insustentavel”? A resposta é que estarfamos tratando aqui com
“doctrines de compensation”, instaladas justamente nas lacunas deixadas
pelos grandes sistemas filoséficos e cientificos ao progredirem (PJ: XV).
De Descartes a Spencer, passando por Kant e Comte, o saber ocidental
teria se orientado cada vez mais na diregdo de uma pura “teoria do co-
nhecimento”, que tentaria estabelecer a “relatividade do conhecimento
humano”, provocando assim um divércio cada vez maior entre o saber
‘relativo’ acerca dos fendmenos, objetivo da ciéncia, e 0 acesso ao “abso-
luto”, missdo da metafisica (PJ: V). Interditando desse modo o acesso do
conhecimento a uma certa parcela da realidade, estarfamos abrindo as
portas para a entrada em cena do “sentimento”, que trataria logo de se
apossar desses niveis da realidade deixados de lado pela razéo: “pede-se
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hoje ao sentimento e a crenga aquilo que o conhecimento nio oferece
mais” (P]: XV). Todo periodo histérico que pde em dtvida os poderes da
razdo termina por proporcionar uma possibilidade de instauracao para as
filosofias do sentimento. Ao contrario, momentos como os representados
pelo pensamento antigo ou pelo sistema de Spinoza ndo permitem o de-
senvolvimento desse tipo de filosofia na medida em que asseguram, atra-
vés de um perfeito equilibrio entre o sujeito e o objeto de conhecimento,
o dominio absoluto da razio.

*

A impressdo deixada pela leitura das obras de histéria da filosofia de
Lévy-Bruhl, a despeito de sua habitual discrigio, € que suas maiores sim-
patias se dirigem inequivocamente para os filésofos do [luminismo. Ele
reconhece, € claro, exageros e excessos nesse racionalismo progressista,
chamando a atencdo para eles, no entanto, menos em virtude de uma
censura particularmente grave do que pelo fato de terem aberto o flanco
do racionalismo para as investidas de seus inimigos. Se pensadores como
Pascal, Rousseau, os romanticos alemaes e Jacobi sio objeto por vezes de
certa aprovacio, € justamente no sentido de constituirem um alerta para
os racionalistas. Eles teriam mostrado, ainda que alguns apenas de modo
negativo, a necessidade de incorporar a tradi¢do e os sentimentos tanto
no pensamento filoséfico quanto na reforma moral e social, a necessida-
de de uma sintese enfim. Lévy-Bruhl ndo parece duvidar, contudo, que
tal sintese s6 poderia ser efetuada dentro dos marcos de um racionalismo
talvez alargado, mas que continuasse a valorizar a razdo acima de tudo.
Nos dois extremos desta fase de sua trajetoria intelectual — Lidée de res-
ponsabilité, de 1884, e La philosophie d’Auguste Comte, de 1900 — o
caminho seguido pode ser observado com nitidez. A tese de doutorado,
embora claramente inspirada pela filosofia kantiana, estd bem proxima
de uma valorizagio do sentimento e do reconhecimento da importancia
das paixdes e da tradi¢do para o pensamento filoséfico, sem que isso sig-
nifique uma adeséo as filosofias emocionalistas propriamente ditas. O
positivismo, tdo criticado nesse primeiro livro, passard progressivamente
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a ser encarado como a sintese mais adequada entre razdo e emoc¢do, na
medida em que Comte teria sustentado que o lado emocional do homem
(seu “corag@o”) s6 pode ser atingido — se quisermos evitar todo “misti-
cismo” estéril —através das crencas que, por sua vez, exigem, para serem
compreendidas, um esfor¢o analitico que transforme os nossos modos de
conhecimento. Creio, contudo, que mesmo a leitura que Lévy-Bruhl faz
de Comte tende a privilegiar o elemento de “progresso” mais que o de
“ordem”: a segunda s6 poderia ser atingida de forma satisfatéria se 0
primeiro fosse implementado através do desenvolvimento racional dos
conhecimentos do homem. Retornando ao percurso intelectual de Lévy-
Bruhl rapidamente esbogado por Leenhardt, poderfamos talvez dizer que
Lidée de responsabilité representa, ainda que parcialmente, o momento
de atracio pelas filosofias do sentimento e pelas morais da crenca, atra-
¢ao controlada contudo por um neo-kantismo razoavelmente explicito.
Por outro lado, o livro sobre Comteea | listory of modern philosophy in
F'rance marcam a adesdo a um positivismo cientificista, adesdo igualmen-
te limitada e corrigida por um racionalismo ainda mais rigoroso que o de
Kant, o da filosofia das Luzes. Enfim, o trabalho sobre a Alemanha e I.a
philosophie de Jacobi consistem em esforgos de investigagio acerca da
forga e da organizagao interna das doutrinas inspiradas pela crenca e
paix0es, esforgos que acabam desembocando em um certo paradoxo, ao
constatarem que a eficécia dessa forga parece estar sempre aliada 3 pre-
cariedade e ao cardter logicamente insustentével dessa organizacdo.

A “primeira carreira” — como dizia Comte de sua propria trajetéria — de
Lévy-Bruhl, a de historiador da filosofia, praticamente se encerra aqui. Em
1903, publicard La morale et la science des meeurs, obra que mesmo nio
sendo, como diz Mauss (1939: 563), inteiramente de sociologia, marca
uma passagem para as ciéncias sociais que iria se consolidar poucos anos
mais tarde com os estudos propriamente etnolégicos. Sao essas as cartas
de que Lévy-Bruhl dispde para fazer seu préprio jogo. Ao dizer, em 1923,
que “mes travaux antérieurs ne semblaient pas m’avoir préparé” para os
“études anthropologiques” (BP: 20), ele est4 apresentando, portanto, ape-
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nas uma meia-verdade. O seu problema intelectual mais‘pesisoalb estd de
algum modo colocado desde as primeiras frases d? seu prn"nelro ll.vrna El{e
fameux ‘tout est dit” de La Bruyere, est surtout vra clEf la philosophie” (IR:
1X). A tinica solugéo que Ihe ocorre nesse momento € afirmar que
le progrés philosophique consiste (...) dans la découverie d’une ;Joizraon
nouvelle des problémes, dans un énoncé différent, qui met en lumiere et
fait entrer dans la solution des éléments jusque-la négligés (IR: X).
Ora, quais sdo os “elementos negligenciados” que, de‘18$4 a 1903,
chamaram especialmente a aten¢ao de Lévy-Bruhl? Em primeiro lugar, 8
acima de tudo, a dificil questdo, para um pensador formado n.o ~rac10na-
lismo cartesiano e iluminista, do lugar a ser concedido as paixdes € aos
sentimentos. Em seguida, o problema colocado pela tradi¢do, o de sa'ber
como incorporar a um pensamento que se quer moderno e progressi ?ta
os elementos tradicionais que insistem em resistir aos avangos da razéo.
Finalmente, a dificuldade de entender, em si mesma, essa resisténcia que
a tradi¢do opde ao progresso. Nesse contexto, € importante observar como
as proprias filosofias escolhidas para a andlise estao marcadas' por essa
permanéncia de um residuo simultaneamente emocional tradft?lonal. A
interdico cartesiana da aplicacao da divida metédica em poht;caj, zjelz-
gido e moral; pensamentos como os de Pascal e Rousseau — esse dltimo
bem no centro do préprio movimento iluminista—lembrando o valor e a
importancia dos sentimentos; as reagoes, aparenten?eme extemporé.neas,
representadas pelo tradicionalismo, pelo espiritualismo, pt?lo ecletismo,
pelo Romantismo e por filésofos como Jacobi; a persisténcia de elemen-
tos misticos muito marcados em um espirito, Comte, voltado paraa g‘ranc%e
sintese racionalista que Lévy-Bruhl tanto admira — o tema de uma “Reli-
gido da humanidade” de que cuidadosamente evita falar. o
Nesse sentido, a hipStese que gostaria de levantar, € que a “carreira
filoséfica de Lévy-Bruhl revela, numa leitura evidentemente retrospecti-
va, duas grandes preocupagdes. Da tese de doutorado até ao estdud? .%0-
bre Comte, uma das questdes que mais o atrairam € o problema, tao t‘q.:nco
de sua época, da “moral”. Uma reflexao sobre a “idéia de responsabilida-
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de” e um livro sobre o positivismo, que tenta demonstrar que todo o
sistema de Comte aponta na direcdo do desenvolvimento de uma “moral
positiva”, constituem os limites temporais de sua trajetdria na filosofia. O
mesmo acontece quando se trata do pensamento filoséfico francés, das
idéias alemas, do empirismo inglés (OH) ou da doutrina de Jacobi: é 5
reflexdo moral que constitui a grande inquietacio de Lévy-Bruhl. A outra
preocupagdo presente em todos os textos deste perfodo —e que evidente-
mente se articula muito de perto com o tema da moral — é 3 questdoda*
natureza humana’, como ele préprio a denomina, também no espirito de
sett tempo. Alguns como Kant, teriam sustentado a impossibilidade de
chegar realmente a conhecer essa natureza; outros, como Comte, tentam
fazer de sua compreensio cientifica o objetivo de toda a filosofia e de
toda a ciéncia. Nem um nem outro, contudo —nem, tampouco, os ilumi-
nistas, Hume ou Jacobi —, puderam dispensar a necessidade de uma ‘an-
tropologia’, no sentido mais literal que o termo possa ter. Seria possivel
consequentemente, como escrevera bem mais tarde Lévy-Bruhl a Evans-
Pritchard, “d’ajouter quelque chose 4 Ia connaissance scientifique de la
nature humaine en utilisant les données de I'ethnologie” (LE: 413) atra-
vés de uma investigagdo diferente da que costuma ser efetuada em filoso-
fia? Lévy-Bruhl parece ter compreendido que a reflexdo filoséfica
puramente abstrata jd havia completado o seu ciclo histérico e que, para
permanecer filésofo, era absolutamente necessério arejar esse pensamento
com um sopro de realidade. Assim, as duas preocupagdes —a moral e a
natureza humana — serdo sucessivamente encaradas como caminhos a
seguir. As intencdes iniciais, bem modestas na verdade, sofrerio enormes
modificagdes na medida em que os futos, de que Lévy-Bruhl sentia tanta
necessidade para poder pensar, o conduzirem na direcdo de uma aventu-
ra intelectual que ele parece jamais ter imaginado.

*

As duas grandes questoes que emergem da “primeira carreira” de Lévy-
Bruhl — a de historiador da filosofia — seréo tratadas sucessivamente. A
‘Natureza humana’ viria a constituir, a partir de 1910, o segundo tema a ser
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investigado; a ‘moral’, o primeiro, coma pub]jcagf.lo em 1903 f:le La morc.n‘e
ot la science des meeurs. Livro do qual a insisténcia na nectes%ldade.de‘dis-
tinguir as vdrias acepc¢es do termo “mor‘al” /reve.la o objetivo pTll]Clpa].
Além da “concepgdo antiga”, que nao veria ai mais que um con]‘unto dle
prescrigées normativas (MM: 190), acredita-se qu(ia pala‘\ radsi]a gerja‘
mente tomada em trés sentidos diferentes: enquanto “moralidade “er'l)l\plr.l-
ca e caracterfstica de cada sociedade e de cada épo?a; enquanto c1(inc1a
motal”, pretendendo o estudo objetivo dessa moralidade; enquanto “arte
moral” que busca intervir racionalmente na realidade dada (MM: 100-2).
Num certo sentido, La morale... consiste em uma tentativa de estabelecer
uma moral-ciéncia que estude a moral-realidade para possibihtan 1.1ma n?.oral -
arte racional. Para fazé-lo, assume o aspecto de uma “obra mlhtam.:e -
pressdo que o préprio Lévy-Bruhl empregou a propdsito de ]aC.ObI. ?bra
que pretende simultaneamente demonsirar a inanidade das antigas “mo-
rais tedricas” e lancar as bases de uma nova “ciéncia positiva dos costu-
mes”, que deveria servir, no futuro, para estabelecer uma “arte moral
racional”. A avaliagdo dos sistemas morais existentes &, antes de tudo, ne-
gativa e sua aparente heterogeneidade, sua suposta oposic¢ao recfproc”a,
seriam imediatamente dissolvidas por um olhar mais atento. A conclusao
do livro esclarece as posicdes do préprio autor, ao apresentar um “schén?e
général provisoire de I’évolution des rapports de la pratique et de la théqne
en morale” (MM: 285). Terfamos, em primeiro lugar — “une forme, qui se
rencontre encore dans les sociétés inférieures” (idem) —um tipo de mora-
lidade inteiramente fora do controle consciente dos individuos, completa-
mente subordinada e determinada pela vida social objetiva, pura funcéo
das demais “séries sociais” (MM: 285-6). Um segundo momento na evolu-
¢8o seria representado pelas morais que ja se constituem em. objeto de
reflexdo para uma parte dos membros da sociedade, reflexdo ainda purzf-
mente normativa e legitimadora da ordem estabelecida (MM: 287-8). Fi-
nalmente, Lévy-Bruhl acredita estar assistindo ao surgimento (e participando
dele, é claro) de uma investigagdo positiva das moralidades, desenvolvida
livremente pelo pensamento individual e que deveria conduzir certamente
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ao ab'jm_dono de superstigGes e preconceitos ainda muito vivos (MM: 289.
90). E o0 segundo momento dessa evolugio que corresponde ao que Lévy-
Bruhl denomina “morais tedricas”, cuja critica ocupa boa parte do trabalho,
Namedida em que nao sdo verdadeiramente cientificos, esses sistemas mo.
rais s6 saberiam raciocinar por meio de alguns postulados nem sempre
muito claros ou esclarecidos, jamais através de regras explicitamente for-
muladas. Supondo que esses postulados estao sempre “implicados na pra-
tica”, ndo se déo sequer ao trabalho de examini-los criticamente

tomando-os como automaticamente vélidos ao temer que sua possivel re:
futagdo possa comprometer a moralidade tradicional existente (MM: 66).
Lévy-Bruhl pretende assumir uma posi¢ao oposta a esta, considerada ul-
trapassada e conservadora. Supondo, contudo, que a critica tedrica jamais
seria capaz de abalar as morais prticas, todo seu esfor¢o se concentrard na
andlise detalhada e na critica radical do que denomina “os postulados da
moral tedrica”:

la nature humaine est toujours identique a elle-méme, en tout temps et
en tout lieu” (MM: 67); le contenu de la conscience morale forme un

ensemble harmonieux et organique (MM: 83).

Como vimos, o segundo postulado Jé era criticado, ainda que numa
perspectiva muito diferente, desde I idée de responsabilité. Em 1903, Lévy-
Bruhlinsistird novamente no fato de que o sentimento de homogeneid;l-
de e harmonia que a prépria consciéncia moral costuma experimentar
nao € capaz de resistir a uma an4lise objetiva que logo detecta af elemen-
tos heterogéneos, oriundos de épocas histéricas distintas e que se man-
tém agrupados apenas em virtude da forca do habito e do costume (MM:
Sii). Essa investigacao “geoldgica” encontra com facilidade as contradi-
goes que a consciéncia moral procura esconder de s mesma, revelando
queeste postulado € tao insustentdvel que s6 pode estar apoiado sobre o
outro. Desse modo, a contestagdo da idéia de uma harmonia e organici-
dat.ie da consciéncia moral exige a critica do postulado que defende “a
unidade da natureza humana” (MM: 89-90) —critica que serd fundamen-
tal para toda a carreira de Lévy-Bruhl. E justamente essa idéia abstrata
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da natureza humana que deveria ser ultrapassada, idéia que nutriria, des-
de os gregos, a ilusdo de que deriva de uma reflexdo geral e objetiva
acerca da humanidade real, quando na verdade foi sempre forjada a par-
tir de experiéncias social e historicamente limitadas, a do grego, do cris-
tdo, do homem “branco e ocidental” contemporaneo (MM: 68-70). Seu
erro é em tudo semelhante ao da “psicologia introspectiva tradicional,
que estuda, ela também, o homem ‘branco e civilizado™, pretendendo,
contudo, atingir resultados universais (MM: 70). Por mais que isso possa
parecer estranho, essa idéia de “homem em geral” € espantosamente ar-
caica, produzida e marcada por crengas religiosas e principios metafisi-
cos, como os de alma imortal ou principio vital (MM: 81-2). E isso que
explicaria, a0 mesmo tempo, o seu poder de resisténcia aos avangos do
progresso e a necessidade urgente de superé-la:

de méme que chaque individu, aussitét qu’il cesse de s’observer, se prend
naivement pour le cenire du monde, chaque peuple ou peuplade, chaque
civilisation se considére comme résumant en elle-méme toute lhumanité.
La nétre ne fait pas exception a cette regle (MM: 70).

Dois pontos devem ser especialmente observados e retidos nessa crfti-
ca dos postulados da moral teérica. Em primeiro lugar, partindo da mo-
ral, Lévy-Bruhl subordina seu estudo e compreensio ao desenvolvimento
de uma psicologia cientifica ndo introspectiva, que sé poderia se consti-
tuir através de trabalhos verdadeiramente socioldgicos e antropoldgicos.
Além disso, a obtengdo de resultados confidveis dependeria de uma depu-
ragdo de preconceitos que hoje chamarfamos certamente de etnocéntri-
cos. Ao unitarismo abstrato da tradicfo filoséfica e moral, Lévy-Bruhl
pretende opor um diferencialismo a primeira vista radical, o que parece
tornar seu perfil mais semelhante aquele com o qual estamos acostuma-
dos. Na verdade, esse diferencialismo s6 é radical em aparéncia, pois deve
consistir apenas em um principio metodolégico teoricamente provisério:

peul-éire, un jour, la sociologie saura-t-elle déterminer avec précision ce

qu'il v a de commun chez les individus de tous les groupes humains.
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Présentement, une tdche plus modeste s impose. J| aut analyser d’abord
o » kS

avec le plus de rigueur possible, la riche diversité ui s'offre a lobservation
p k)

el que nous n’avons pas le moven, awjourd ‘hui, de ramener 6 'unité
g ) ,

(MM: 75-6).

Ora, € justamente esse diferencialismo apenas esbogado aqui que, como
se sabe, servird de fio condutor para o trabalho futuro de Lévy-Bruhl. Ele
acredita, a0 menos neste momento, que é preciso recusar toda “universa-
lidade de direito”, admitindo que o que existe concretamente néo & “uma
sociedade humana, mas sociedades”: abandonar toda pretensao de fun-
dar de um s6 golpe uma moral terica, substituindo-a pela lenta e pro-
gressiva construgdo de uma ciéncia dos costumes inspirada por uma
investigagdo psicoldgica, sociolégica e antropolégica que leve realmente
a sério a diversidade interna da humanidade.

Nesse sentido, torna-se possivel compreender as reagdes a ciéncia dos
costumes, derivadas de uma “conception mystique et théologique de la
morale”, ainda muito difundida (MM: XXIII). A resisténcia ao estabeleci-
mento dessa ciéncia diferiria apenas em grau daquela movida em outras
€pocas contra a constitui¢do do saber cientffico como um todo. Do mesmo
modo que a medicina, para se tornar verdadeiramente cientifica, teve que
Superar uma concep¢ao da natureza ao mesmo tempo mistica (* croyance a
des esprits ou & des divinités” que produziriam os fendmenos — MM: 6) e

metaffsica (que acredita em um ¢ “principio vital” que governaria o univer-
50), também a ciéncia dos costumes deve se livrar dessas representagoes
arcaicas para poder se constituir, E claro que neste caso a dificuldade é
maior, na medida em que a realidade moral, mais que a fisica ou mesmo 4
biol6gica, tem um efeito mais profundo “4 nos sent; ments, 4 nos croyances,
anos passions, & nos craintes et 4 nos espérances individuelles et collecti-
ves” (MM: 7). Isso ndo anularia, contudo, o fato de gue nos dois casos
estariamos as voltas com o mesmo problema bésico.
O diagndstico &, percebe-se, completamente positivista. O que cumpri-

ria superar sio os “modos de pensar” teolégico (ou mistico) e metaffsico, a

fim de que uma ciéncia positiva dos costumes — quase sinénimo da socio-
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Jogia de Comte — possa realmente se constitt.zir ‘e‘ estabe]ecer’; As préprias
resisténcias sdo compreensiveis, jd que é a “similitude morgl q‘ue agﬂrupa
os membros de toda sociedade que se sente ameagada — “le misonéisme
moral est, encore aujourd’hui, un fait universel” (MM: 142). Com. a pro-
gressiva separagao da moral face as crencas religiosas e ?om a crise dos
sistemas metafisicos (idem), a criacdio de uma nova maneira de /al?ordar 0
problema moral tornar- se-ia a0 mesmo tempo possivel e necessaria:

pour qu’une véritable innovation morale apparaisse, il faut que la décrom\ -
position du systéme de droils et de devoirs qui prévalait soit déja trés
avancée (MM: 144).

O préprio Comte ndo poderia se exprimir melhor uma vez /qqe oque
Lévy-Bruhl supde é que um certo antropocentrismo — caractertstzca'cen-
tral do estado teoldgico, lembremos — travestido de “antropocentrismo
moral” é o verdadeiro responsével por todas as resisténcias a ciéncia dos
costumes. Muito mais dificil de ser superado que o antigo “antropocen-
trismo fisico”, ele insistiria em tomar “la raison humaine pour le centre
dumonde”, e é apenas com a condicao de abandonar e superar esse tipo
de concepgao que os métodos das ciéncias da natureza poderiam enﬁ.m
ser levados ao dominio humano da moral e dos costumes (MM: 206).
Essas dificuldades e resisténcias teriam na verdade uma base tdo forte,
fruto da “force des habitudes traditionnelles” (MM: 163), que sobrevive-
riam mesmo nos responsdveis pelo desenvolvimento de novos métodos.e
de concepgoes revoluciondrias. Bacon e Descartes, por exemplo, jamais
teriam conseguido se libertar completamente da escoldstica contra a q*t,lal
lutavam (MM: 186-7); Comte, por sua vez, “formule I'idée d’une socio-

logie positive, et sa propre sociologie ressemble encore, dans: ses Itraits
essentiels, & une philosophie de I'histoire” (MM: 187). Os inimigos inter-
Nos sdo, portanto, ainda mais temfveis que as criticas puramente exterio-
res, mesmo que ambos derivem de um s6 problema, dos modos de pensz.lr
teolSgicos e metafisicos ainda excessivamente difundidos em nossa soci-
edade. O que cumpriria superar &, antes de tudo, essa “répugnance obs-
Cure et presque instinctive a concevoir la ‘nature’ morale comme analogue
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ala ‘nature’ physique”, este “sentiment mystique” que pode mesmo so-
breviver “a la croyance disparue, et il en protége le fantéme” — e isso
mesmo entre aqueles que desejam sinceramente aderir as novas concep-
¢oes (MM: 163). “Lignorance s’ignore elle-méme” (MM: 194) e é ape-
nas superando o passado que continua a viver em nds que poderemos
atingir o verdadeiro progresso (MM: 191).

Para os tedricos da moralidade, a “consciéncia moral” é tomada usual-
mente como entidade simples e homogénea, de modo que as contradi-
¢oes que lhe sdo inerentes e os conflitos que em torno dela proliferam sé
podem parecer misteriosos. Dessa forma, cada autor pode tentar propor
a solugdo que lhe pareca mais adequada, solucio que consiste invariavel-
mente num esforco para impor o seu préprio sistema e as suas préprias
concepgdes. O problema € que sabemos, escreve Lévy-Bruhl a respeito
da consciéncia moral que Ihe é contemporanea,

qu’il s’y trouve des éléments de provenance et d’dge trés divers {...). Nous
n’ignorons plus que la stratification de ces apports successifs n’est peut-
étre pas plus réguliere que la disposition des couches géologiques dans
une région souvent bouleversée (MM: 211).

Desse modo, contradicdes em geral consideradas simples equivocos
de uma consciéncia tomada como unitdria podem ser explicadas pelas
incompatibilidades inerentes a elementos constitutivos que s6 coexistem
devido a forca do habito e a falta de reflexdo, mas que, do ponto de vista
histérico e 16gico, ndo apresentam entre si muita coisa em comum (MM:
86-7). Averdadeira solugdo para os problemas morais s6 poderia provir
da pesquisa da “génese sociol6gica” de cada um desses elementos e ca-
madas, bem como do processo pelo qual foram amalgamados e mantidos
reunidos (MM: 87). Fiel a sua inclinagio pelo positivismo, Lévy-Brubl
propde o abandono dos esfor¢os tipicos do século XVIII, que se conten-
tavam com andlises meramente ideais, em beneficio de uma pesquisa con-
creta, histérica e socioldgica, que pudesse conduzir efetivamente a uma
sintese final. Uma vez detectadas e explicitadas as contradigdes inerentes
a consciéncia moral, a coexisténcia dos elementos contraditérios tornat-
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se-ia cada vez mais dificil e a necessidade de reformar essa consciéncia
surgiria como possivel e inevitdvel: “dans les sociétés qui ne sont pas
intellectuellement stagnantes, les contradictions une fois connues sont
condamnées a disparaitre” (MM: 241).

A dificuldade que permanece € que embora seja até certo ponto facil
localizar e eliminar as concepgdes incompativeis com o estdgio de desen-
volvimento de uma sociedade, o mesmo nao ocorre com as crengas e, em
especial, com os sentimentos:

ni la logique ni Uexpérience ne peuvent rien sur la coexistence de senii-
ments opposés dans une méme conscience (...). Par suite, le processus de
modification des seniiments est, en général, plus lent que celui des repré-
sentations (MM: 241).

De qualquer forma, o primeiro passo deveria ser o pleno reconheci-
mento do cardter eminentemente social da moralidade, o que significa
dizer que esta se encontra sempre em relacdo com as demais “séries soci-
ais” (MM: 282). E esta constatagio que forneceria a chave para a com-
preensdo definitiva das razdes dltimas das incompatibilidades e
contradicoes entre os elementos e camadas que constituem um dado sis-
tema moral, bem como o meio para solucioné-las. Se incompatibilidades
e contradigdes existem, é porque “comme toutes les séries sociales
n’évoluent pas pari passu”, e a série moral, tAo penetrada por crencas e
sentimentos de todos os tipos, s6 poderia se encontrar em “atraso” em
relagio as demais (MM: 282). Enfim, se a vida social é composta de prin-
cipios muitas vezes incompativeis, caberia justamente a uma ciéncia dos
costumes de inspiragio socioldgica “montrer que telle croyance, par exem-
Ple, ou telle institution sont surannées, hors d’'usage, et de véritables im-
Pedimenta pour la vie sociale” (MM: 273).

H4 mais, entretanto. Para Lévy-Bruhl, as resisténcias opostas pelos
Sentimentos as mudangas, a lentiddo com que efetivamente se transfor-
Mam, seriam tao fortes que mesmo nas obras dos autores que buscaram
inovar, rompendo com a tradicdo religiosa ou metafisica, residuos dessa
Mesma tradigdo permanecem bastante nitidos.
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O erro da reflexdo filoséfica tradicional teria sido a adoc¢do do ponto
de vista dos que fornecem os testemunhos e produzem os documentos
com 0s quais se trabalha, em vez de analisar objetivamente esses teste.-
munhos e documentos (MM: 117-8). Ao fazé-lo, perderia a capacidade
de se dar conta de que a consciéncia ndo € tao “transparente” para si
mesma quanto parece e acredita; de que, pensando ter atingido estados
de consciéncia outros, podemos estar simplesmente projetando nossos
proprios julgamentos sobre realidades e homens muito diferentes daque-
les com que estamos acostumados; de que, enfim, tal procedimento im-
pediria que se atingisse e revelasse as leis dos fenémenos investigados
(MM: 119-20). A critica radical das morais tedricas e de seu método pura-
mente compreensivo e introspectivo pretende romper as amarras que liga-
vam a reflexao sobre a moralidade a filosofia tradicional. A alternativa teria
sido indicada por Comte e Durkheim, a utilizagdo de um método compara-
tivo que a partir das observagdes empiricas efetuadas pela histéria e pela
etnografia poderia chegar a determinar as leis de funcionamento dos fené-
menos morais e sociais (MM: 125). O estudo de sociedades distintas da
nossa, do ponto de vista histérico ou geogréafico, permitiria, dessa forma,
alcangar uma objetividade que as especulagdes dos filésofos acerca de si
mesmos ou daquilo que Thes é mais familiar jamais poderia atingir. Os pro-
gressos da historia e da etnografia “nous font entrevoir une étude du
mécanisme des représentations collectives qui serait scientifique” (MM:
116). Todo esse esforco estd baseado no que Lévy-Bruhl considera a in-
tuicdo mais importante de Comte, o caréter sociolégico do que denomina
“fungbes mentais superiores” do ser humano (MM: 78). Esta hipdtese
serviria para abolir todas as fronteiras entre psicologia, histéria e socio-
logia. A pesquisa das ciéncias humanas revelaria certas leis gerais de fun-
cionamento do espirito humano, que possuiriam cardter mais do que
psicolégico, constituindo uma verdadeira antropologia — teoria sobre ©
homem que, ao contrario das especulacoes metafisicas e filoséficas, de-
veria necessariamente levar em conta a diversidade real das manifesta-
coes dessa natureza humana simultaneamente individual e social.
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E é assim que as sociedades ditas primitivas ou inferiores entram defi-
nitivamente na obra e na vida de Lucien Lévy-Bruhl. Longe de afirmar,
entdo, que os “travaux antérieurs ne semblaient pas m’avoir préparé [pour
Jes] études anthropologiques” (BP: 20-1), eu diria antes que quase tudo
nesses trabalhos apontava nessa direcdo, que a antropologia social era
am dos destinos possiveis de Lévy-Bruhl. Isso ndo quer dizer que os “pri-
mitivos” estivessem completamente ausentes dos trabalhos anteriores a
1903. J4 Lidée de responsabilité recorria a informagdes provenientes das
sociedades denominadas inferiores para tentar reconstituir a “formacao
da idéia de responsabilidade”. A critica a precariedade dos dados, a recu-
sa em associar 0s “selvagens a natureza”, o pressuposto de que af a indi-
vidualidade estaria inteiramente submetida ao social..., tudo isso j4 estava
claramente presente em 1884 (IR: 138-52). No livro sobre o desenvolvi-
mento da consciéncia nacional alema (AL: 153-88) e em La philosophie
de Jacobi (P]: 47-8), Lévy-Bruhl retoma em diversas ocasioes a critica ao
unitarismo excessivo dos iluministas franceses, louvando o esforgo alemao
em adotar um ponto de vista que levasse em conta a real diversidade histo-
rica e etnogréfica da humanidade. E importante observar também que al-
gumas caracteristicas centrais da filosofia do sentimento de Jacobi — o
“misoneismo”, o “antropocentrismo”, a recusa do acaso e o “ocasiona-
lismo”, o “duplo realismo”, a assimilacéo da certeza a crenga, entre outras
—remetem para determinados tracos isolados mais tarde no que se deno-
minar4 “mentalidade primitiva”. No livro sobre a histéria da filosofia fran-
cesa e em La philosophie d’Auguste Comte, o espago ocupado por esse
debate entre os defensores da unidade do género humano e os que se inte-
ressam pela diversidade da humanidade amplia-se notavelmente. Lévy-Bruhl
nao mede elogios para os segundos, mais sensiveis a necessidade de evitar
areducdo da humanidade em geral aos valores de sua propria sociedade e
€poca histérica, a0 mesmo tempo em que admite e lamenta que nao te-
nham levado essa perspectiva suficientemente longe.

E claro, entretanto, que em La morale... o papel desempenhado pelas
referéncias as sociedades primitivas é bem mais importante do que nesses
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outros livros. Em primeiro lugar, essas sociedades funcionam aqui como
instrumento metodoldgico destinado a demonstrar o caréter objetivo dos
fatos morais. Como vimos, a observagéo exclusiva da nossa prépria soci-
edade tenderia a criar a ilusdo subjetiva de que esses fendmenos depen-
deriam apenas da nossa consciéncia e vontade; encaradas “de fora”, 0 seu
estatuto de realidade concreta, comparavel aos fatos fisicos, ressaltarig
de imediato (MM: VII; 26):
du point de vue du dehors, ou de la science, I'ensemble des prescriptions
morales ne nous apparait plus avec les mémes caractéres [subjetivos].
Nous ne les jugeons plus a priori les meilleures possible, ni sacrées, ni
divines. Nous les prenons pour solidaires, en fait, de I'ensemble des au-
tres séries concomitanies des phénomeénes sociaux (MM: 198).

As belas tentativas dos filésofos do século XVI1I em reconstituir abs-
tratamente uma “moral natural” ou uma “religido natural” nio seriam
capazes de resistir a observacio efetiva das sociedades diferentes da nos-
sa, que revelam imediatamente o caréter preconceituoso e narcisista des-
sas reconstitui¢des (MM: 200-3). Esta é a principal licdo que o estudo
das sociedades outras pode nos fornecer, a prova do caréter realmente
sociol6gico, ou seja, relativo, da moralidade, e da consequente impossibi-
lidade de analis4-1a a priori e abstratamente: |

Vidéal moral (...) d’une société, quelle qu’elle soit, est une expression de
sa vie, au méme titre que sa langue, son ari, sa religion, ses instilutions
juridiques et politiques (MM: 270-1).

Esse cardter fundamental das sociedades primitivas na constitui¢ao
de uma ciéncia dos costumes seria o responsével pela insistente recusa
dos criticos em aceitar o valor de seu estudo para a reflexdo moral, Para
eles, qualquer referéncia a estas sociedades seria supérflua, moralmente
indtil, j4 que nada terfamos a aprender com os “selvagens”. Lévy-Bruhl,

40 contrario, cré que para aquele que ndo deseja cair nas armadilhas da
moral tedrica,

les “histoires de sauvages’ sont aussi indispensables pour la constitution
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des divers types sociaux que I'élude des organismes inférieurs pour la

physiologie humaine (MM: V).
Nao é muito dificil compreender as verdadeiras razoes dos criticos, e
é a partir dessa compreensao que 0 recurso aos dados provenientes das
sociedades primitivas receberd um uso polémico em La morale et la sci-
ence des meeurs. O que os criticos ndo poderiam em hipotese alguma
aceitar é que os fatos morais pudessem ser analisados de modo tao obje-
tivo quanto os fatos naturais e, principalmente, que as ligoes extraidas da
observacao de outras sociedades pudessem ser aplicadas a nossa, des-
mentindo pressupostos e preconceitos muito arraigados. Isso significa
que as “histérias de selvagens” também poderiam ser utilizadas como
instrumentos nesse combate que Lévy-Bruhl pretende mover contra vi-
soes de mundo que considera conservadoras e transcendentalistas.

Se confrontada com as obras anteriores, a novidade de La morale...,
no que se refere a utilizacdo dos dados relativos as sociedades primiti-
vas, é que estes passam a desempenhar uma fun¢do muito mais conside-
ravel do ponto de vista “arquiteténico” do que nos demais livros, em
que o set uso era quase exclusivamente “polémico”. Em 1903, os traba-
lhos etnogréficos deixam de ser encarados apenas (ja que esse uso, sem
davida, permanece) como simples artificio metodoldgico ou argumento
de discussdo, passando a constituir em si mesmos objeto de reflexéo.
Nesse sentido, Lévy-Bruhl ja enunciard nesse momento alguns tragos
do que pouco mais tarde se tornaré seu tema quase exclusivo, o pensa-
mento ou a “mentalidade” dos que vivem nessas sociedades ditas primi-
tivas. Desse ponto de vista, poderfamos dizer que esse livro sobre a
moral, aparentemente apenas critico e programatico, é também uma
espécie de introdugdo geral aos estudos da “mentalidade primitiva”. Isso
Porque as sociedades primitivas, além de comprovarem a possibilidade
de um estudo objetivo dos fatos morais, ao facilitarem a separagéo en-
tre teoria e pratica (MM: 1), aparecem como verdadeiras “experiénci-
3s” que o processo global de desenvolvimento da humanidade ofereceria
40 observador. Elas permitiriam:
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la restitution de I'état moral et mental d’une humanité relativement pri-
milive, restitution que l'effort le plus ingénieux et le plus opinidtre n'aurait
Jjamais pu réaliser en partant uniquement de I'humanité observée dans
les civilisations historiques (MM: 231),

Trata-se da possibilidade de atingir “sentimentos e h4bitos mentais inde-
cifraveis para nés”, que nunca chegarfamos a imaginar por conta prépria,
apesar de, em certo sentido, eles continuarem a existir em regides muito
profundas e bastante ocultas de nosso préprio pensamento —um motivo g
mais para privilegiarmos o estudo de sociedades em que esses processos apa-
receriam com a nitidez que ndo possuem mais entre nés (MM: 230-1).

Lamorale et la science des meeurs pode ser encarada de dois pontos
de vista. Como polémica, denuncia as resisténcias ao desenvolvimento
de uma ciéncia objetiva da realidade moral de inspiracdo e métodos
socioldgicos. Ndo que essas resisténcias nio sejam compreensiveis:
“dressage, éducation, conformisme social...”, tudo isso funcionaria como
obstdculo para esse desenvolvimento, especialmente quando se trata de

um saber que pretende se introduzir na vida mais cotidiana dos homens
(MM: 195-7). E “normal”, portanto, que se resista a essa investigacao
que quer desvelar o que h4 de mais obscuro e arraigado nas consciénci-
as, fazendo das crencas e dos sentimentos mais fundamentais o seu ob-
jeto de estudo. Investigagdo que busca, por exemplo, estabelecer que o
cddigo moral que adotamos — e no qual cremos com forca quase religi-
osa — poderia depender apenas de uma tradicdo j4 meio morta, de
“croyances dont nous avons perdu jusqu’au souvenir, et qui subsistent
sous la forme de traditions impérieuses et des sentiments collectifs éner-
giques” (MM: 196). Por mais compreensiveis que essas resisténcias
possam ser, € imperativo vencé-las — e é esse o verdadeiro sentido das
alusGes finais ao “savoir qui affranchit” (MM: 292). Do ponto de vista

“arquitetonico”, La morale... sustenta que
les sentiments moraux d’une société donnée dépendent de la fagon la

plus stricte de ses représentations, de ses croyances et de ses couiumes
collectives (MM: 236-7).
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[sso nao significa um determinismo rigido, supondo uma independéncia
entre representacoes e sentimentos que ndo pode deixar de ser imagmac{a
quando se pretende que as primeiras determinem os segundos.. Ao clontra-
rio, “nous ne concevons ni représentations sans sentiments, ni sentimerts
sans représentations” (MM: 228). Isso nao significa tampouco gue essa
solidariedade se estabeleca na forma de um bloco homogéneo, cuja evolu-
¢ao seria perfeitamente sincronizada; ao contrario — e esse ponto € funda-
mental — os sentimentos mudariam de modo muito mais lento que as
representagoes, o que implica que sentimentos mais antigos, solidarios ou-
trora de outras formas de representacéio, podem subsistir e funcionar como
obstaculos para o desenvolvimento de novas concepgdes acerca do mundo
e do homem (MM: 243-9). Nessa época, a tinica solucdo que Lévy-Bruhl
cré possivel é de carater fortemente cientificista: constituir uma psicologia
livre de todas as ilusdes pseudo-racionalistas que se dedique ao estudo dos
sentimentos tanto quanto ao das representacoes; psicologia cujo método
s6 poderia ser socioldgico e que, ao conhecer objetivamente a natureza dos
sentimentos, se tornaria apta a modificd-los — tarefa muito mais dificil do
que a transformacao das representagdes (MM: 226; 249-51). Pode-se ima-
ginar a vantagem em analisar esses sentimentos 14 onde podemos encon-
trd-los como que 4 flor da pele. De acesso muito dificil entre nés — ao
menos em seu estado mais puro, uma vez que estariam recobertos por re-
presentacbes e mesmo por crencas de outra natureza — z? nas sociedades
primitivas que poderfamos observa-los em sua plenitude. E aqui que psico-
logia, sociologia e etnografia se encontrariam definitivamente para consti-
tufrem um saber virtualmente total a respeito da vida humana, saber que
nio deveria deixar de fora qualquer aspecto dessa realidade, merecendo
conseqiientemente o nome de antropologia.

O aépecto polémico de La morale et la science des meeurs desemboca
Numa série de dicotomias muito dificeis de serem superadas: progresso/
tradicdo, representagio/sentimento, ciéncia/religido-metafisica. Por ou-
tro lado, esbarra inevitavelmente em um problema tipico das teorias evolu-
Cionistas ou do progresso, como explicar a “estagnagiio” da evolugio ou o
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“fracasso” do progresso em tantas sociedades — e mesmo em certas areas
danossa. Se até Comte, que pretendia fundar o conhecimento positivo da
realidade humana, acabou se perdendo no camin ho, propondo uma metafi-
sica (na forma de sua “filosofia da histéria”) e uma teologia (a “religido da
humanidade”) no lugar de uma verdadeira ciéncia e de uma arte racional,
que garantias poderiamos ter de que o processo de desenvolvimento ser4
de fato conduzido a bom termo? E claro também que esses temas — as
oposigdes e as dificuldades do progresso —se articulam, o recurso as pri-
meiras resolvendo aparentemente as segundas. Procedimento muito geral
que, no caso de Lévy-Bruhl, asstme um aspecto caracteristico: as resistén-
cias s6 poderiam provir dos sentimentos e a solugdo s6 poderia residir num
retorno ao conhecimento cientifico puro, que, ao investigar os préprios
sentimentos, nos tornaria capazes de transformé-los racionalmente e na
dire¢do adequada. Trata-se, conseqiientemente, de uma espécie de hiper-
positivismo, que pretende se afastar do lado mistico do préprio Comte,
alguma coisa semelhante a um saber total.
Ha ainda outra maneira de encarar Lg morale et la science des meeurs,
situando o livro para além de toda polémica e de todo cientificismo que
inegavelmente apresenta. Em 1953, por ocasido das comemoragdes do cin-
qtientendrio da publicacdo da obra, Maurice Leenhardt, j4 muito doente,
escreveu um emocionado “testemunho” de suas relagdes com Lévy-Bruhl:

quelque chose le génait, la conduite humaine et lq raison demeuraient
paralléles, avec pénétration ou sans interpénétratio, 1l y a des modes
d’affectivité irréductibles..., et ¢’est ce qui amene le grand vieillard, d la
veille de sa mort, a écrire: il faut en prendre son parti... Mais lui n'en
avait pas pris son parti. Logicien, il avail toule sq vie travaillé g dégager le
role de la logique dans Pesprit humain — et voilg) qu'il est finalement
conduit a une impasse, impossible d’aller plus avant..., i moins de se

contredire..., a moins d'outrepasser lu logique... (Leenhard: 1957 415).

-

E significativo que Leenhardt tenha escrito essas palavras — que se
referem aos trabalhos sobre a mentalidade primitiva — para uma come-
moragao relativa ao livro sobre a moral, De fato, se abandonarmos o
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aspecto puramente polémico, esse livro pode aparecer como algoedli;
rente e inovador. Nio se trata af, somente, de der?arcar e. pe.rmanec .r -
dicotomias como as mencionadas; trata-se também, e pnnmpal'm’enlt:—::, Ie
um primeiro esfor¢o visando a sua su_peragao._En:;ua nto polefms:[c; 1e\g -
Bruhl ndo parece mesmo ter alternativas senao to}mar Partldo o lado
do progresso e da ciéncia; enquanto pen'sador —e éaqui que seu pezls?
mento verdadeiramente comega — pode ja apontar para af eIlOI“I"H(.E-S 1l1—
culdades em se trabalhar com essas oposicdes, no'func.lo tao tradlc:lona;s,
sugerindo que elas deveriam ser, a0 menos prow’lsorlgmeme, postas de
lado, a fim de que a imensa diversidade de modos de vida e pensamento
pudesse ser encarada de frente, sem pressupostos'e sem preconceitos.
Eu dizia que a originalidade de Lévy-Bruhl reside nlesse esforco ;iara
captar as diferencas em si mesmas, sem procu.rar reduzi-las d}e antemao a
uma unidade previamente dada como conhecida —mas também sem pos-
tular antecipadamente que esta ndo existiria. Assim encarada, .aASLl'Tﬁ obr'a
poderia aparecer como modelo reduzido do despertar da consciéncia 0::;-
dental para a questdo da diferenga. Como diz Tocjior(.w (1 982: 12), “la
découverte de U'Amérique, ou pluiét celle des américains, est bien la ren-
contre la plus élonnante de notre histoire”. | | ,
Nés bem sabemos, contudo, como o Ocidente reagiu, a Parhr do sé-
culo XVIIL, a este encontro. Se afastarmos as interpretagdes &mpkesmenje
naturalistas ou racistas, os “americanos” serdo encarados 00{110 ilu straga.o
de uma natureza humana original que, ao longo da histélfla, l’lj’,ld*fl teri‘a
feito a ndo ser se complicar — para o bem ou para o mal (reagaozllumj-
nista): ou ainda, os “americanos” seriam hoje exatamente o.que noﬂs proé-
prios fomos em nosso passado, e se tempo lhes for concedido serdao um
dia exatamente o que somos hoje (reagdo evolucionista). Desse ponto de
vista, o trabalho de Lévy-Bruhl poderia ser interpretado corrlm uma rea-
¢do a essa reagdo tranquilizadora: em vez de exorcizar preiimm_armentli 0
“espanto”, trata-se de partir dele. Num primeiro momento, esse tral?a Ao
parece ter consistido em uma tentativa para superar e:s?e espanto a;pos te-
lo admitido. Rapidamente esta posi¢do ainda tranquilizadora serd ultra-
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passada, e essa superagao do espanto passard a ser considerada radical-
mente impossivel. Nesse momento, tratar-se-, para Lévy-Bruhl, de com.-
preender as rafzes da ininteligibilidade reciproca que marca as nossas
relagdes com os “outros”, bem como as do “espanto” que disso inevita-
velmente decorre.

*

A tentativa de “solu¢éio” dessas questoes conduzird & investigacio da
segunda questdo de Lévy-Bruhlisolada acima. O tema da “natureza huma-
na” comegard a ser diretamente abordado em 1910, com a publicacio de
Les fonctions mentales dans les sociéiés inférieures. O ponto central do
livro € um tema que jamais deixou de perturbar o seu autor e que, de uma
forma ou de outra, estd presente nas obras anteriores. Trata-se das “resis-
téncias” ao progresso ou, o que significa a mesma coisa, das “sobrevivén-
cias” da tradigdo. Seja na dificuldade em se aceitar a investigacdo filoséfica
ou cientifica de valores tidos como transcendentes (IR: MM), na incapaci-
dade de romper realmente com tradi¢des filoséficas superadas (AL; PJ:
HP), na insisténcia em construir filosofias do sentimento anti-racionalistas
porvocagao (PJ; HP), na persisténcia de temas antiquados mesmo nos pen-
sadores mais revoluciondrios (HP; PC; MM), ou no reptdio da assimilacdo
da sociedade 4 natureza (MM), em tudo isso a tradicdo parece bem mais
viva do que supostamente deveria estar. E muito dificil que um herdeiro e
defensor da filosofia racionalista francesa, iluminista ou positivista, pudes-
se ter deixado de colocar esse problema. Em Les fonctions mentales... ele
serd diretamente investigado a partir dos dados referentes ao “tipo” de
sociedade que justamente parece ter permanecido & margem do progresso
e da evolucdo. Tanto é verdade, que esse livro de aparéncia tdo etnoldgica,
em que a sociedade ocidental praticamente ndo é mencionada, se encerra
com a esperanca de que os estudos acerca dos “primitivos” possam servir

para langar uma nova luz sobre uma das mais antigas questdes que a filoso-
fia ocidental se coloca, Apds completar toda a sua apreciacao do “prelogis-
mo”, Lévy-Bruhl cré poder concluir:
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de la des conflits de mentalité, aussi aigus, parfois aussi tragiques, que les
conflits de devoirs. Ils proviennent, eux aussi, d’'une lutte enire des habi-
tudes collectives, les unes plus anciennes, les autres plus récentes, orien-
tées différemment, el qui se disputent la direction de Uesprit, comme des
exigences morales dorigine diverse déchirent la conscience. Cesl sans
doute ainsi qu'il conviendrait d’expliquer les prétendus combals de la
raison avec elle-méme, el ce quil y a de réel dans ses antinomies. Lt s7il

est vrai que notre activité mentale est logique et prélogique a la [ois,

Ihistoire des dogmes religietx el des systémes philosophiques peut s'éclairer

d’un jour nouveau (FM: 455).

Para chegar a essa conclusdo, o livro, apés estabelecer a famosa dis-
tincdo entre o “l6gico” e o “pré-légico”, sustentard que esses sao dois
aspectos do espirito humano que coexistem sempre, variando apenajis a
quantidade respectiva de cada um e, conseqiientemente, o seu carater
dominante ou ndo (FM: 450-1). Essa coexisténcia, sempre contraditdria,
' alids, seria certamente muito mais tranqjiila enquanto a mentalidade pré-
: ffégica domina, na medida em que uma de suas caracteristicas centrais
seria a “indiferenca a contradicdo” — o que teria como conseqiiéncia que
o fato de algumas representacdes ou explicagdes serem produzidas a par-
~ tir de um ponto de vista heterogéneo ao seu pouco ou nada poderia afeta-
| la. Ao contrério, quando o pensamento 16gico assume essa fungéo de
- dominancia, as contradigdes entre diferentes formas de se representar ou
de explicar a natureza seriam imediatamente percebidas, coisa que, nao
Ppodendo mais ser tolerada por uma forma de pensar que abomina a con-
tradico, acabaria levando 2 eliminagfio gradual das estruturas pré-16gi-
cas (idem). Lévy-Bruhl acredita, contudo — e este ponto € para ele muito
Importante — que o processo & assintdtico, que a eliminagdo do prelogis-
Mo ndo pode chegar a ser inteiramente cumprida, a mentalidade primiti-
Va permanecendo como uma espécie de residuo perpétuo: “Lunité logique
1 du sujet pensant, qui est prise pour accordée par la plupart des philoso-
- Phes, estun desideratum, non un fait” (FM: 454).
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Ainda que ausente no plano conceitual e cognitivo, subsistiria ao nive]
do afeto e das emogGes. Nao se trata, contudo, de uma subsisténcia e de
uma permanéncia tributdveis a uma forca de inércia qualquer, ou a uma
pura resisténcia oposta pela tradicio — como é o caso das “sobrevivén.-
cias” de que falam os evolucionistas. Essas formas corresponderiam an-
tes a uma verdadeira necessidade humana, que o intelecto por si sé jamais
seria capaz de preencher: a necessidade de “cette expérience d’une pos-
sessfion intime et compléte de I'objet” (FM: 453),

E justamente essa perspectiva que responde pelo cardter ainda socio-
l6gico de Les fonctions mentales..., no sentido em que o objetivo af bus-
cado ainda parece ser esclarecer algumas questdes imanentes 3 nossa
propria sociedade, mesmo que o recurso aos dados extraidos da observa-
¢ao dos primitivos seja essencial para que essa finalidade possa ser atingi-
da. A grande questdo que se pretende esclarecer é um duplo problema
que interessava a Lévy-Bruhl desde Lidée de responsabilité: a permanén-
cia das doutrinas ditas “do sentimento” e as resisténcias ao progresso
material, intelectual e moral. Problema que teria sido em geral mal colo-
cado, uma vez que os participantes do debate — intelectualistas e anti-

intelectualistas — sempre se teriam mostrado muito potico preocupados
com a andlise objetiva e cientifica dos diferentes tipos de mentalidade
humana, contentando-se, tanto uns quanto os outros, em pressupor uma
natureza humana “imutével e idéntica a si mesma”. Postulado que Lévy-
Bruhl pensa ter desmontado através do “estudo comparado da mentali-
clac?e das diversas sociedades humanas”, que teria revelado que o homem
seria, na verdade, um ser cindido contra ele mesmo e que as fungoes
intelectuais jamais poderiam se conciliar plenamente com — ou mesmo
dominar completamente — o lado afetivo da existéncia. Todos os dilemas,
todos os conflitos e resisténcias, adviriam desse incontorndvel dualismo
da natureza humana, diante do qual poderfamos saber ao menos como
nos comportar se tomassemos consciéncia da sua natureza intrinseca e
do ‘seu cardter inexordvel (FM: 454-5). Les fonctions mentales dans les
Sociélés inférieures pode muito bem, do ponto de vista do seu objeto con-
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creto, ser um livro de etnologia; o seu objetivo, contudo, € claramente
sociolégico, psicolégico e mesmo moral.

Que os interesses intelectuais de Lévy-Bruhl se desloquem progressi-
vamente da filosofia para a moral ea sociologia, destas para a etnologia,
parece bastante 6bvio, a partir da andlise das obras escritas entre 1884 ¢
1910. La morale et la science des meeurs procura demonstrar a esterili-
dade de uma reflexao puramente metafisica, indiferente aos dados con-
cretos. O trabalho que conduz até Les fonctions mentales dans les sociétés
inférieures surge como conseqiiéncia quase natural dessa constatagao e o
objetivo dltimo deste livro é, como vimos, de ordem socioldgica, moral e
filoséfica, no sentido amplo do termo. Trata-se de compreender e expli-
car certos fendmenos intrinsecos a nossa propria sociedade e a0 nosso
pensamento, fenémenos que parecem se afastar singularmente dos pa-
dr6es tidos como normais ou desejaveis pela reflexdo cientifica e filoséfi-
ca. Paraisso, contudo, Lévy-Bruhl se viu obrigado a recorrer a elementos
fornecidos pela observagdo das sociedades “inferiores”, que embora pa-
regam ocupar o primeiro plano da investigagao, funcionam mais como
uma espécie de revelador de certas caracterfsticas do mundo ocidental.
Na verdade, creio que as sociedades primitivas sé virao a constituir efeti-
vamente o objeto ou o objetivo principal de Lévy-Bruhl a partir de 1922,
com a publicagao de La mentalité primitive. Ainda que o interesse pelas
questdes préprias 4 sua sociedade jamais seja abandonado por inteiro, o
fato é que as sociedades primitivas passardo a ocupar o primeiro plano da
investigacio. Para isso, contudo, serd preciso passar a encard-las demodo

mais respeitoso do que anteriormente e, por assim dizer, mais discreto.
Em lugar de buscar nos primitivos um “negativo” do pensamento concei-
tual ocidental, Lévy-Bruhl, como gosta de repetir, se deixard levar pelos
fatos, que comegardo a aparecer cada vez mais em sua real complexidade
e estranheza. Nesse sentido, o pensamento primitivo podera ser encara-
do em sua positividade, como diferente do nosso —alguns diriam hoje em
dia, talvez, como alternativo a ele. As licdes deste confronto com os fatos
serdo deixadas a cargo do leitor; ndo se trata, como adiantei, de ruptura
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ou mesmo de evolug¢do, mas de uma transformagéo provocada por forgas
que desde o inicio estavam presentes na obra.

Nesse sentido, Les fonctions mentales... levantam praticamente todos
os problemas com os quais Lévy-Bruhl se ird debater pelo resto da vida,
problemas que tentard resolver com insisténcia bastante incomum. E mui-
to difundida, como vimos, a versao de que haveria um corte interno a sua
obra, o que significaria que teria progressivamente abandonado as posi-
coes excessivamente dogmaticas do inicio da pesquisa em beneficio de te-
ses mais moderadas e relativistas. Isso ndo é inteiramente falso. Se olharmos,
contudo, de outra perspectiva, tudo esta ja presente nesse “primeiro” livro
— donde o seu cardter ambiguo, seus avancgos e recuos, seus posicionamen-
tos ora afirmados ora negados. Escrito aparentemente para tentar esclare-
cer dilemas do préprio autor, parece ter tido, ao contrdrio, o efeito de
desloca-los e aprofunda-los. Lévy-Bruhl desejava saber, em dltima instin-
cia, por que o racionalismo e o progresso no triunfam tao fAcil e tdo com-
pletamente quanto seria de se esperar, a0 menos para um homem de sua
época, formado numa espécie de culto a esses valores. Ao acreditar ter
localizado a resposta para essa questdo no que considera a necessidade
humana de participar do mundo — além de simplesmente compreendé-lo e
transform4-lo — acabou, contudo, levantando para si mesmo problemas
muito mais graves e muito mais diffceis de serem solucionados. O que viria
a ser essa participacdo encarada em si mesma? Como a humanidade pode
ter vivido durante tanto tempo mergulhada no e misturada com o univer-
so? Como algumas sociedades humanas podem ainda estar vivendo esse
tipo de relagdo? Como, em nossa prépria sociedade e em nosso préprio
pensamento, a participag@o poderia, ou deveria, ter um lugar? Como pu-
demos deixar de sentir as “participagdes”, em que condigdes isso foi possi-
vel e quais os efeitos globais que uma mutacio tdo fundamental pode
produzir. As respostas oferecidas em 1910 logo parecerdo ao seu autor
insatisfatdrias. Talvez este seja um motivo a mais para dar razdo a Durk-
heim quando néo reconhece seu préprio pensamento em um esquema tao
parecido com o que havia construido. E que ao contrario dele, Lévy-Bruhl
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sempre se permitiu a ddvida e a incerteza. Mais do que isso, sempre permi-
ti que os fatos e os “primitivos” o conduzissem a questionamentos, pro-
blematizacdes e investigagdes cujo alcance estava longe de imaginar quando
comegou o seu trabalho.

Ee ]

Se fosse preciso sintetizar a complexa trajet6ria que conduziu o neo-
kantiano de Lidée de responsabilité ao positivista de La morale et la scien-
ce des meeurs e Les fonctions mentales dans les sociétés inférieures e daf as
ddvidas angustiantes que viriam a se manifestar nos Carnets péstumos, eu
diria que Lévy-Bruhl sempre hesitou entre a “forga” ea “fraqueza” de sua
época, entre um racionalismo aparentemente triunfante e as lacunas, os
fracassos, igualmente claros, dessa orientagio mental, social e politica tao
exclusivista. L'Allemagne depuis Leibniz... é também uma reflexdo sobre o
conflito franco-prussiano e ndo me parece casual que tenha sido a Primeira
Guerra Mundial a separar as posi¢des muito mais ambiguas e relativistas
de La mentalité primitive das teses cientificistas de Les fonctions mentales
dans les sociétés inférieures. Se é verdade, como afirmam alguns comenta-
dores, que ao morrer, Lévy-Bruhl tinha perfeita consciéncia da catastrofe
que se aproximava, ndo me parece tampouco descabido imaginar o efeito
que as agitaces dos anos 1930 puderam ter sobre o desenvolvimento de
seu pensamento.® A questao colocada desde 1894 (AL: XXXIV-VII) acerca
da relacdo entre sentimento, racionalidade, liberdade e opressao, Lévy-
Bruhl parece ter respondido inicialmente com uma defesa intransigente
dos ideais racionalistas e progressistas herdados das Luzes. J4 nesse mo-
mento, contudo, alguma coisa o inquietava: as investigagdes sobre Jacobi,
sobre os romanticos, sobre Hume e sobre certos aspectos ndo muito claros
de pensamentos em geral tidos por completamente racionalistas, ndo dei-
Xam de manifestar os efeitos dessa inquietagao.

E exatamente neste contexto que “seus primitivos” aparecem: como uma
espécie de laboratério privilegiado para investigar, ao menos de inicio, 0s
obsticulos colocados ao avango da razdo e da liberdade. E nesse ponto,

contudo, que as coisas se complicam e a progressiva constatacéo do cara-
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ter inadequado de nossas categorias e habitos mentais para dar conta des-
sas sociedades e dos modos de pensamento de seus habitantes acabou por
levar a um questionamento de nossa prépria linguagem, de nossas proprias
formas de pensar. As fronteiras comegam a se embaralhar, as oposicoes
inicialmente tdo nitidas comegam a perder seus contornos. As inicas que
parece persistir até ao fim sdo justamente as mais antigas, as que opdem
razdo e emocdo, conhecimento e afeto. Mesmo essas, contudo, ameagam
desmoronar nos Carnets, com a constatagdo de que essas divisoes ndo pas-
sam de efeitos de nossos préprios habitos mentais e de nossas préticas
sociais. A mentalidade “primitiva” poderia aparecer, enfim, com todos os
seus direitos, como uma forma diferente de pensamento, desafiando e sub-
vertendo o0 nosso, e em relacdo ao qual deverfamos tentar mais um didlogo
do que uma explicacdo, mais aprender do que ensinar. Nao seria esse, afi-
nal de contas, o grande valor das pesquisas e reflexdes antropoldgicas?
Revelar, nao simplesmente a existéncia de outras formas de pensar e fazer,
mas, escapando das armadilhas do relativismo, entender e demonstrar as
suas condig¢oes e modos de funcionamento, contrasta-los com 0s nossos,
encaminhando-nos para outras formas de pensamento, singulares seja em
relagdo ao dos “primitivos” seja em relagdo ao nosso?

Certamente seria possivel dizer que nada disso esta presente na obra
de Lévy-Bruhl— o que poderia ser em parte verdadeiro, embora a ques-
tao do que estd ou néo presente em um pensamento seja sempre compli-
cada. De qualquer forma, nada nos impede de sustentar que seu
pensamento comporta uma quase paradoxal atualidade. O seu “esqueci-
mento” durante meio século pode ser, é claro, o efeito de teses errdneas
e posigdes equivocadas. Pode ser também, no entanto, o sub-produto de
um certo modelo de desenvolvimento da reflexao antropolégica, que ten-
deu a privilegiar o “claro e distinto”, seja no nivel da organizagdo social.
seja no do pensamento, seja no da prépria prética da pesquisa. As refle-
x0es oriundas da hermenéutica, da critica politica e das novas tendéncias
em etnologia podem ser um sinal de que esse modelo esgotou suas incon-
testdveis virtudes e de que outros caminhos poderiam ser buscados. O3
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“yniversais”, 16gicos ou socioldgicos, talvez ndo sejam o Gnico objeto
legitimo da antropologia. A sua investigacao direta ou indireta — o sim-
ples pressuposto de que constituiriam a tinica condigao de possibilidade
dessa disciplina — pode ceder espaco para a diferenca pensada em si mes-
ma, espaco sempre disponivel no interior de um saber afinal de contas
comprometido com a questdo da diversidade. Uma das virtudes de Lévy-
Bruhl é ter ao menos apontado o fato de que o reconhecimento da exis-
téncia de certas propriedades universais da cultura ou do espirito humano
nao deve constituir um obstdculo para a consideracao da diferenga, que
esta ndo precisa necessariamente ser pensada na forma de uma “logica”
que, em virtude de seu préprio cardter de l6gica, remeteria de novo para
o plano da universalidade e da identidade. Acima de tudo, a obra de Lévy-
Bruhl abre espago para um verdadeiro didlogo com as outras culturas e
os outros modos de pensamento, didlogo que, escapando da tentagao de
ser um discurso “sobre” os outros, de explicar ou mesmo compreender
esses outros, pode permitir o acesso a formas de pensar e se organizar
muito diferentes das nossas (Clastres 1968). Nesse sentido, essas formas
e a sua investigacdo podem ser (teis: nfo, certamente, como modelos,
mas como elementos de uma reflexdo critica a respeito das que marcam
nossa propria cultura.
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Noas

1 Este trabalho, escrito em 1992, consiste em um remanejamento de parte minha tese de
~ doutorado em antropologia social, defendida no Programa de Pés-Graduagdo em
~ Antropologia Social (Museu Nacional, Universidade Federal do Rio de Janciro) em
" dezembro de 1991, sob a orientagio do Dr. Eduardo Batalha Viveiros de Castro. A tese
foi publicada, em 1994, pela Editora da UFRJ/Editora Grypho com o titulo Razdo e
E .'d;jperenga. Afetividade, racionalidade e relativismo no pensamento de Lévy-Bruhl.

'~ As referéncias bibliograficas seguem a data original de publicagiio, visando fornecer
‘uma contextualizagio histérica mais precisa do momento em que os trabalhos analisados
e citados foram produzidos. A edicdo efetivamente utilizada, quando néio coincide com
~ a original, é mencionada na bibliografia final, assim como os textos de Lévy-Bruhl,
citados por meio de abreviaturas.

20s termos sdo de Lévi-Strauss (1946: 543).

3 claro que Lévy-Bruhl “partageait avec d’autres juifs d’aprés I'assimilation 1'optimisme
?ini_que fondateur de la ITle République, la croyance dans la nécessité et la valeur d’une
- morale laicisée; il avait en commun avec d’autres philosophes (et contre d’autres) la
cconviction que pouvait s”établir un savoir positif dans certaines aires ot avait régné
une philosophie spéculative; avec d’au-tres philosophes et intellectuels le sentiment
que les questions politiques et sociales appe-laient une réponse philosophique, que la
s€rie des pro-blémes et des discussions recouvertes par les termes de ‘questions
- sociales’, de ‘socialisme’, devaient étre introduits en philoso-phie — ouverture et
~ renouvellement thématiques qui représentent la pénétration des vieilles problématiques
; de Ia philo-sophie universitaire par les problemes des philosophes non cousiniens
 SXtérieurs 21’ Université” (Chamboredon 1984: 477).

la verdade, a descrigio diz respeito a Durkheim. E facil perceber, contudo, como se

Plica também a [.évy-Bruhl — e sem diivida a muito outros. Se levarmos em conta as
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enormes diferencas entre as obras desses autores, pode-mos meditar um pouco sobre
o famoso peso das “influéncias™
11 ; ) ; ;
Classique el romantique — Les esprits de tendance classique aussi bien que
romantique (deux catégories qui existent toujours en méme temps) nourrissent u
" : - : . ! L ne
vision d’avenir: mais les premiers en s’appuyant sur une force de leur époque, les
L . ' ’
derniers sur sa faiblesse” (Humain trop humain, §217)
5 ; :
Bernard Bourgeois (1989), que dedicou um pequeno artigo a Lévy-Bruhl et Hegel
parece ndo ter se dado conta d o 35 igénci S
ot € que ¢ esse excesso de transigéncia de Hegel para com
a contradigdo que o torna pouco confidvel aos olhos de Lévy-Bruhl — mais do que
H : as
censuras politicas que Bourgeois se limita a constatar.
6M Ia (9 + 2y e :
erlli¢ (1989: 446) chega a mencionar um pequeno prefcio que Lévy-Bruhl escreven

para um livro publicado em 1934 a respeito da ascensiio do nazismo na Alemanha
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DIETERLEN, Germaine

Germaine Dieterlen nasce il Paris em 1903. Diplomada pela Ecole Pratique
des Hautes Etudes (1940) ¢ pela fcole Nationale des Langues Orientales (1943-
1944), doutora cil letras (1949), G. Dicterlen micia sua carteira como colabora-
dora voluntaria no Musée &' Ethnographie do Trocadéro onde trabalha com M.
Griaule. No periodo de 1936-1937 ¢ 1938-1939, participa de missoes na Africa,
entre os dogon do Sudao frances (atual Mali) onde, a partit de 1946, retorna
regularmente. Seus trabalhos sdo voltados para a religifo, a nocao de pessoa, 2
mitologia € & cosmogonia. kntre 1966 ¢ 1973, colabora conl ]. Rouch na realiza-
co de-uma série de filmes consagrados ao ciclo eerimonial dogon do sigi, inician-
do as pesquisas el antropologia visual na Franga. Pesquisadora do Centre National
de la Recherche Scientitique (CNRS) € na fcole Pratique des Hautes Btudes
(Véme. section), dirige 0 laboratério “Sistemas de pensamento na Africa negra”
(CNRS ¢ EPHE). Seeretaria geral da Société des Africanistes de 1957 a 1974, foi
miembro do Institut [nternational Africain (Londres). Morre em Paris, em 1999,

tendo formado varias geracoes de antropologos afticanistas.

Principais cbras:
1951 - Essai sur la religion bambara [‘Ensaio sobre d religido bambard]
{065 - Le renard pale [A Raposa Pélida) em colaboragao com M. Griaule.

1082 - Titre d’honneur des Arous [Tfiulo de honra dos Arous]







Duas Germaines e uma Denise:
alunas de Mauss
Miriam Pillar Grossi

Introducao

Este texto é fruto de uma pesquisa que venho realizando desde 1997
na Franga, com algumas das antropdlogas francesas que ajudaram a cons-
truir a antropologia do século XX'. Além de pesquisa nos arquivos do
Musée de 'Homme e da Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales,
tive a oportunidade de entrevistar Denise Paulme e Germaine Dieterlen
em seus (ltimos anos de vida 2 e pude continuar dialogando com Ger-
maine Tillion, desde entéo °.

A pesquisa documental foi realizada nos arquivos da Ecole des Hautes
Etudes en Sciences Sociales e em diferentes bibliotecas parisienses. To-

das as entrevistas com as mulheres antropélogas foram realizadas nas
casas delas e em vérias etapas, algumas gravadas em video. Além delas,
foram entrevistados vérios outros antropdlogos franceses que deram de-
poimentos tanto sobre estas mulheres quanto sobre a histéria contempo-
ranea da antropologia francesa.

As cinco geracdes de mulheres na antropologia francesa

H4 um consenso entre os historiadores da antropologia francesa de
que é com Marcel Mauss (1872-1950) que se inicia a antropologia con-
temporénea *. Marcel Mauss, sobrinho de Durkheim, comega seu ensino




de antropologia na Ecole Pratique de Hautes Etudes em 1900. Um dos
poucos sobreviventes de sua geragdo a Primeira Guerra Mundial (1914-
1918), Mauss terd um papel fundamental na consolidagao da disciplina
na Franga por seus proprios trabalhos, pela posi¢do de lideranga que ele
ocupa em sua geragao, pela formagao que ele dard a “primeira geragio”
de antropdlogos e também por seu papel na criagéo de institui¢des etno-
graficas, como o Institut d’Ethnologie e 0 Musée de 'Homme.

Contemporaneas de M. Mauss, encontramos algumas antropélogas
como Mlle. Liliane Homburger (1880) que era professora de lingiifstica
africana da Ecole Prati que des Hautes Etudes e que publicou muitos ar-
tigos sobre diferentes linguas africanas, além de ter ocupado intimeros
cargos na Société des Africanistes. Além dela encontramos referéncias a
Jeanne Cuisinier (1890-1964) e Suzane Combhaire (1989-1975), que fo-
ram ativas antropdlogas, no inicio do século XX.

Apesar de ja haver pesquisadores autodidatas fazendo antropologia na
Frangano inicio do século XX, os historiadores consideram como primeira
geracdo ° de antropdlogos franceses aquela que nasceu no inicio do século
XX e se formou no final dos anos 1920, inicio dos anos 1930. Fazem parte
desta primeira geraco as antropélogas sobre as quais me debrugo neste
texto: Denise Paulme (1907); as duas Germaines (Tillion e Dieterlen); So-
lange de Ganay (1902), Yvonne Oddon (1902-1982), bibliotecria do Musée
du Trocadéro; e Deborah Lifchtiz, a tinica mulher que participou da misséo
Dakar-Djibouti. Yvonne e Deborah eram judias e foram deportadas du-
rantea Segunda Guerra Mundial para campos de concentragio na Alema-
nha. Deborah 14 morreu e Yvonne voltou a trabalhar na biblioteca do Musée
de 'Homme ap6s o fim da guerra °. Um pouco mais jovem, mas também
atingida pela Segunda Guerra Mundial, foi Eveline Lot-Falk (1918-1974),
especialista em xamanismo siberiano, que perdeu o marido, Boris Vildé, o
grande lider da rede de resisténcia do Musée de 'Homme, fuzilado pelos
nazistas. Voltarei a falar da Segunda Guerra, da resisténcia e dos judeus
antropdlogos franceses ao longo deste texto, pois sdo temdticas incontot-
naveis da hist6ria da antropologia francesa no século XX.
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A segunda geracdo teria sido aquela formada entre os anos 1930 e o final
da Segunda Guerra Mundial (1945).” Nesta geragdo se encontram Jaqueline
Delange-Fry (1924-1991); Monique Gessain (1921); Geneviéve Calame-
Griaule (1924), filha de Marcel Griaule e especialista da literatura oral afri-
cana; Hélene Balfet (1922), a mestra do CFRE ¢ que, junto com
Leroi-Gourhan (1911-1986), vai formar futuros antropélogos em pesquisa
de campo na Franca; Marguerite Dupire (1920), que estuda os peuls, ndma-
des africanos, e ainda fregtienta o Laboratoire d’Anthropologie Sociale.’

A terceira geracdo € aquela que se formou no final dos anos 1940 e
durante a década de 1950, geragao marcada pela Guerra da Argéliae o
fim do colonialismo francés e da qual j4 fazem parte intimeras antropd-
logas ainda na vida ativa. A quarta gerag¢do se formou no calor dos revo-
luciondrios anos 1960 e 70 e foi aquela que, junto com a terceira, se
beneficiou dos importantes incrementos estatais as atividades de pesqui-
sana Franca. Jd a quinta geragio é aquela formada nos anos 1980, e que
serd uma geracdo marcada pelo desemprego e pelo estrangulamento do
sistema nacional de pesquisa, o CNRS. Para fins de analise pode-se con-
siderar que estd em curso uma sexta geracdo, que vem se formando desde
os anos 1990 e que tem como caracterfstica o grande interesse pela soci-
edade francesa e suas prdprias contradicoes, geracdo que vem se benefi-
ciando novamente da abertura de vagas nos tradicionais laboratérios de
pesquisa antropoldgica.

Neste texto busco fazer uma pequena biografia intelectual de trés an-
tropdlogas da primeira geragao: Denise Paulme, Germaine Dieterlen e
Germaine Tillion. Entre muitas mulheres que freqiientaram o curso de
Mauss, elas foram as mais conhecidas por ter tido uma sélida insercdo em
espacos institucionais.

0s ensinamentos de Mauss

Marcel Mauss € conhecido por ndo ter realizado pesquisas de campo e
por seu profundo conhecimento de trabalhos etnograficos feitos por via-
jantes, missiondrios e antropdlogos do século XIX. Ele teve um papel fun-
damental no desenvolvimento institucional da antropologia francesa: pela
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criacdo do Institut d’Ethnologie, pelo apoio para a criagdo do Musée de
I’Homme e pelos intimeros cursos regulares de antropologia que ele dava
em diferentes institui¢Ges académicas — cursos que formaram a primeira
geracao de “verdadeiros” antropdlogos franceses.

Nao hé ddvida de que Marcel Mauss foi um dos grandes incentiva-
dores da entrada das mulheres na antropologia. Além de freqgiientarem
seus cursos, eram elas que sustentavam a Société des Africanistes, uma
das inlimeras associagOes de pesquisa das quais ele participava. Nos anos
30 do século XX, havia duas dezenas de mulheres sécias e ativas colabo-
radoras desta associagdo cientifica que agrupava pesquisadores que estu-
davam na Africa. Esta colaboracdo das mulheres est4 visivel tanto em
textos publicados no boletim da Association, quanto na edi¢io da revista
e no controle da biblioteca, em cargos na diretoria, assim como na apre-
senta¢do de relatos de campo, que se faziam bi-mensalmente nas assem-
bléias da Société des Africanistes.

Foi Marcel Mauss quem conseguiu os recursos para a pesquisa de campo
de Denise Paulme e Germaine Tillion. A primeira, porque era a (inica de
sua turma que tinha um diploma universitario, o de Direito, diploma exi-
gido para a concessio de uma bolsa de estudos do Royal Anthropological
Institut para realizar pesquisa de doutoramento junto aos dogon, na Afri-
ca. A segunda, porque era uma das alunas preferidas de Mauss e foi indi-
cada por ele para uma missdo junto aos povos némades da regido do
Aures, na Argélia, também com recursos britdnicos especialmente direci-
onados a pesquisas sobre mulheres em diferentes grupos africanos'?,

Nos anos 1930, quando Mauss dava seus cursos na Sorbonne e no
Institut d’Ethnologie, poucos alunos fregiientavam seus cursos e ele fazia
questéo de que os semin4rios fossem realizados em torno de uma grande
mesa, como € hoje a tradigdo dos seminérios na EHESS. E quando ele
comega a ministrar cursos no Collége de France que a assisténcia de suas
aulas aumenta significativamente e ele é obrigado a ministrar aulas em
anfiteatro, contra sua prépria vontade, segundo depoimento de Denise
Paulme. O ntdmero de mulheres nestas aulas era significativo, chegando
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as vezes a ser de metade da turma. Pode-se dizer que as mulheres nao
estavam excluidas da disciplina, mas que serao outros os mecanismos de
segregacdo no interior dela que aparecerao ao longo do século XX: dire-
¢ao de laboratdrios de pesquisa do CNRS, diregao de teses, representa-
¢do em organismos e instituigdes.

Entre os inimeros ensinamentos de Mauss, estava o trabalho em equi-
pe. Mauss s6 via 0 campo como o resultado de um projeto coletivo, de um
trabalho articulado de vérias pessoas em torno de um grupo ou de uma
problemética. Marcel Griaule foi certamente o principal seguidor de Mauss
neste sentido. Foi ele quem liderou a missao Dakar-Djibouti, da qual j4
participara Déborah Lifchtiz, a companheira de Denise Paulme em sua
pesquisa com os dogon em Sanga no ano de 1935, realizada apés a missdo
Sahara-Sahel, também lilderada por Griaule. Foi ele quem organizou uma
série de outras excursoes ou “missdes” (como se diz até hoje em francés),
ou seja, o trabalho de campo sempre foi um trabalho missionério pelos
franceses. Segundo a maior parte dos depoimentos que tive nesta pesquisa,
foi Griaule, com seu carisma sedutor, quem melhor levou a cabo o projeto
de uma antropologia coletiva proposta por Marcel Mauss — antropologia
que inegavelmente foi feita em pé de igualdade por homens e mulheres.
Além da dupla Déborah/Denise, participaram da missdo Sahara-Sahel,
Solange de Ganay e Héléne Gordo, Solange foi também uma das grandes
especialistas dos dogons, tendo 14 voltado inimeras vezes. Durante a Se-
gunda Guerra Mundial, certamente influenciada por Griaule, que nunca
deixara de ser um oficial da aerondutica, ela se engajou no exército como
motorista, tendo inclusive recebido uma importante medalha por seus prés-
timos & nagdo francesa, como pude ler nas p4ginas do Bulletin de la Société
des Africanistes. Hélene Gordon, que depois se casaria com Paul Lagareff,
magnata da imprensa francesa, foi a criadora da revista Llle e teve um
papel significativo na grande imprensa francesa'',

O trabalho em equipe era também o principio de pesquisa de minhas
trés informantes. Acostumada ao trabalho em dupla, iniciado com Debo-
rah, Denise fez inimeros trabalhos de campo, acompanhada de seu mari-
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do, André Schaffner. Germaine Tillion, que partira acompanhada de Héle-
ne Riviere mas que logo ficard sozinha com seu cozinheiro africano, desen-
volveu, ao longo dos vinte anos em que esteve na EHESS, um regular esfor¢o
de formagao de seus alunos, partindo todo ano em campo com varios ori-
entandos. "

Um outro ensinamento importante de Mauss dizia respeito & sua pre-
ocupagéo sobre a universalidade da dualidade masculino/feminino e a
seu vivo interesse em formar mulheres pesquisadoras que pudessem olhar
para o mundo das mulheres. Denise Paulme relata esta demanda em carta
enviada a seu marido de Sanga, em 1932;

Mauss nous demande une société de femmes, je ne demanderai pas mieux,
mais nous ne pouvons pas la fabriquer, el je n'ai aucun signe de son
existence jusqu’ici... (1992, 80).

A preocupagio com as mulheres, demanda expressa de Mauss 2 suas
alunas, marca de forma crucial a obra de Germaine Tillion sobre o mun-
do mediterraneo. Le Harem et les cousins é um cldssico desta temética,
tal como atestam as indmeras reedigoes deste livro no formato de livro de
bolso na Franga .

Entrando no campo

Vi, pela primeira vez, Denise Paulme, na Maison Suger '*, num con-
corrido debate sobre a obra de Francoise Héritier, no infcio de 1997.
Alguns meses depois, conversei pela primeira vez com ela na hora do
café, num coléquio sobre Mauss, organizado por Marcel Fournier na
EHESS. Como sempre, ela foi rdpida e objetiva, aceitando minha deman-
da de entrevistd-la e me dando seu telefone para que marcdssemos um
encontro. E verdade que o fato de eu trabalhar, na época, na equipe de
Frangoise Héritier no Laboratoire d’Anthropologie Sociale muito me fa-
cilitou o contato com ela. Iniciamos uma série de entrevistas filmadas no
outono de 1997. Mordvamos no mesmo bairro; o treizieme arrondis-
sement, ela na rue de la Fontaine & Mulard, na Place Rungis, perto da
Cite Internationale Universitaire, num apartamento antigo e claro, no
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qual ela viveu quase toda sua vida, pois foi nele que se instalou ao se casar
com André Schaeffner, em 1935, e no qual permaneceu quando este fale-
cet, nos anos 1970. Naquele apartamento simples, no meio de imensas
prateleiras de livros, havia um valioso quadro de Mird, lembranga das
amizades de sua juventude. A noticia de sua morte, em fevereiro de 1998,
me pegou de surpresa, uma vez que ela nunca me tinha falado em doencga
e sempre me parecera tao sélida e bem disposta. Nossas entrevistas ti-
nham sido provavelmente as Gltimas de sua vida.

Conhecia Germaine Dieterlen de vista j4 desde a década de 1980. Ela
era presenca obrigatdria no festival do filme etnogréfico que se realiza
todo ano, no més de marco, em Paris. Incansével velhinha que, da pri-
meira fila, fazia comentdarios sobre todos os filmes. Encontra-la foi, no
entanto, uma tarefa dificil: ela ndo queria entrevistas gravadas nem filma-
das e me recebeu perguntando se eu era feminista, pois ela “detestava o
feminismo, e a vida dela néo tinha nada a ver com isto”. Fiquei numa saia
justa, ndo sabia como responder sem mentir. Fui logo dizendo que pode-
ria ir embora se a estava perturbando, e ela, surpresa, me fez sentar nova-
mente no sofd Louis XV de seu elegante apartamento burgués perto dos
Invalides e até permitiu que eu ligasse o gravador. A entrevista com ela
foi longa e densa. Foi ela quem me trouxe as melhores lembrancas daque-
les que freqiientavam o curso de Mauss. Por seu intermédio fiquei saben-
do que Malinowski vinha regularmente a Paris nos anos 1930, onde até
tinha um apartamento, e que seguidamente assistia os famosos cursos de
Mauss.'* Tentei fotografé-la, j4 que ndo queria ser filmada. Pas d'images
me disse ela que era a grande dama das imagens, do filme etnografico.
Com sua morte, foram-se minhas esperancas de obter sua permissao de
film4-la. Em longas tardes na Bibliotheque Nationale Francois Miter-
rand, pude revé-la nos indmeros programas de TV de que participou nos
tltimos anos de vida, durante os quais nunca foi uma entrevistada pacien-
te e submissa. Muitas vezes cortava o entrevistador dizendo que ele “ndo
tinha entendido nada”, e chegou a dizer, face a um grupo espantado de
artistas africanos, que “a colonizagdo francesa tinha sido muito boa para
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a Africa”. Num de nossos encontros, ela me disse: “Fale com Rouch, veja
o filme que ele fez de mim”.'* Infelizmente, apés a sua morte, os seys
arquivos foram fechados pela familia, impedindo qualquer pesquisador 4
melhor conhecer sua complexa trajetéria antropol6gica, dedicada excly.
sivamente ao estudo do povo dogon.

O encontro com Germaine Tillion foi o mais dificil de se realizar. Apss
longas semanas de investigacao sobre sua obra e pesquisas nos arquivos da
EHESS, escrevi para o endereco que constava no anuério do dltimo ano
em que ela havia dado aulas, 1978. Alguns dias depois, recebi um telefone.-
ma dela. Fui pega de surpresa ao telefone: ela queria saber tudo de mim, e,
ap6s esclarecido quem eu era, o que eu estudava, onde morava, o que fazia,
quem eu conhecia, resolveu me fazer uma prova de conhecimento. Pergun-
tou-me o que eu sabia sobre a obra de Mauss, o que eu tinha lido, qual o
principal argumento de tal ou qual texto, minha opiniéo sobre as biografias
que estavam fazendo dele? Ao conhecé-la melhor, posteriormente, entendi
que era uma atitude tipica de uma resistente da Segunda Guerra Mundial.
Militante dos Direitos Humanos avant la lettre, ela me fez um interrogaté-
rio para saber quem eu era. Senti-me como numa banca, tentando respon-
der a boa questdo. Mas, apds esta dura prova de conhecimento, o contato
com Tillion foi sempre caloroso, afetivo, emocionante. Por varias vezes no
inverno de 1999, desci no métro da Porie Doré e cheguei a sua linda casa ao
lado do Musée des Arts Africains et Océaniens, em frente ao Bois de Vin-
cennes. Sempre fui acolhida com comida: galette des réis — doce tradicio-
nal do dia de reis, vinhos antigos trazidos especialmente da cave para o
jantar, foie gras, queijos especiais, azeites de oliva da Provence, comidas
argelinas e outras delicias pontuaram nossas conversas.

Trés trajetorias

Denise Paulme nasceu em 1907. Filha tinica de um pai comerciante
colonial, foi criada por uma tia, pois a méie queria acompanhar o marido
em suas viagens e, na época, se considerava que nio se deviam levar
criangas & Africa. Mais tarde, quando os pais voltaram a viver em Paris,
trouxeram consigo um boy, um jovem africano que ajudava nas tarefas
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domésticas. Este rapaz teve um papel fundamental na vida daquela ado-
Jescente fascinada ja pelas historias africanas, que ela passaria a vida a
cecolher. Educada para “ter uma profissao”, ela estudou estenografia e
inglés (dois conhecimentos que seriam fundamentais no seu futuro como
antropdloga), pois seus pais nao podiam dar-lhe um dote, pré-requisito
fundamental na época para poder fazer um casamento adequado para
uma moga de sua classe social. Denise se viu, durante a grande depres-
sao de 1929, tendo de trabalhar num escritorio. “Foi meu primeiro tra-
balho de campo” me contou ela, sobre a forma como enfrentou o choque
de conviver com pessoas de uma classe social inferior a sua. Foi neste
momento que ela se inscreveu no curso de direito da Sorbonne, e, ao
fazer a matricula, encontrou por acaso um curso sobre direito nas soci-
edades primitivas de um “tal de Marcel Mauss”. “Saf da primeira aula
nas nuvens. Nunca tinha escutado algo com tal liberdade de pensamen-
to”, contou ela sobre seu primeiro dia de aula. Desde entdo passou a
freqientar, como a maior parte dos estudantes de Mauss, todas as aulas
que ele dava no Collége de France e no Institut d’Ethnologie. “Se atra-
vessava a rue Saint Jacques seguindo-o para assistir a outra aula que
acontecia no prédio em frente, ndo nos cansdvamos nunca”. “No final
de um curso, disse ao professor que queria seguir esta carreira, e ele me
disse que eu devia aprender sdnscrito”. Mesmo sem ter seguido este con-
selho, em 1935 ela é convidada a participar da missao Sahara-Sahel or-
ganizada por Marcel Griaule. Ao finalizar a missao permanece em Sanga,
no pafs Dogon, por varios meses acompanhada de Deborah Lifchitz. Desta
primeira experiéncia de campo, saird sua tese de doutorado, obra funda-
mental para os estudos africanistas franceses, Lorganisation sociale des
dogons. Ao voltar de Sanga, casa-se com o etnomusicdlogo André Scha-
effner e passa a trabalhar no Musée de ’'Homme. Volta & Africa intime-
ras vezes, fazendo trabalho de campo entre vérios grupos do atual Mali
€ Senegal. Em 1957, passa a integrar o corpo docente da recém-criada
Ecole des Hautes Erudes en Sciences Sociales, onde sera a fundadora
do Centre d’Etudes Africaines.
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Denise Paulme trouxe importantes contribuigdes teéricas a discipling,
sobretudo em seu didlogo com outras tradi¢oes académicas. Por ser umé
das poucas antropdlogas desta geragao a dominar perfeitamente o inglés,
em sua primeira fase de pesquisas manteve um didlogo importante com
seus congéneres africanistas ingleses, trazendo para a Franca temas e
questoes centrais da etnografia britdnica deste periodo. Apés ter se dedj-
cado, nesta primeira fase, ao estudo da organizacao social dos dogon,
bété, bambara, e atié, a segunda fase de sua obra é centrada sobre a his.
téria oral africana. Contribui de forma significativa a formagio da escolg
de etno-lingiifstica francesa, que, desde seu inicio, construiu-se no dislo-
go com a antropologia norte-americana, em particular com os alunos de
Boas que se debrugaram sobre a lingiifstica e a palavra. Seus dltimos
livros, como La meére dévorante e La statue du comandateur a fazem
também precursora dos atuais estudos sobre performance narrativa atra-
vés da andlise que faz do contexto da produgéo da literatura oral africana.

Aomorrer, com noventa anos em 1997, Denise Paulme deixou ao Cen-
tre d’Etudes Africaines da EHESS — instituicdo que ajudou a criar e a
qual esteve vinculada durante toda sua vida — sua importante biblioteca e
uma significativa poupanga de alguns milhoes de francos para financiar
um fundo de apoio a jovens pesquisadores africanistas.

Germaine Dieterlen era filha da alta burguesia protestante do sul da
Franca e se casou com um importante industrial suigo, também protestan-
te, com o qual teve trés filhos. Pelo que me contaram, ndo tinha obtido um
diploma superior em antropologia. Foi, durante um bom tempo, professo-
ra na revoluciondria Université de Vincennes, universidade fundada ap6s
maio de 68, que nao exigia diplomas de quem quisesse fregiientar seus
cursos. Dieterlen tinha um forte vinculo com o mundo artistico parisiense
do entre-guerras, perfodo durante o qual a arte negra passa a ter um lugar
central na cultura ocidental, com a descoberta do jazz e o desenvolvimento
de movimentos artisticos como o surrealismo e o dadafsmo, que teve como
reflexo a pintura cubista. Dieterlen e seu marido eram, de alguma forma,
mecenas neste mundo artfstico, e fo1 provavelmente por esta via que ela
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chegou aos cursos de Mauss. Foi ali que ela conheceu Marcel Griaule, com
quem fez indmeras pesquisas e estadias de campo entre os dogon. Adepta
da teoria de que se devia aprofundar longamente o estudo de uma dnica
sociedade, ela se torna uma das principais especialistas desta sociedade
africana. Uma de suas principais obras, Le renard péle, escrita em colabo-
ragdo com Griaule, trata da rica mitologia dos deste grupo do Sahel. Ger-
maine publicou muito ao longo de toda sua vida'’, tendo também se
preocupado com questoes deliteratura oral, comoa maior parte das antro-
pélogas de sua geragdo. Tendo iniciado com Griaule o registro cinemato-
gréfico das ceriménias dogon, ela dard continuidade a este projeto com
Jean Rouch, cuja parceria desempenhou um importante papel no desenvol-
vimento da antropologia visual na Franca. Germaine Dierterlen voltou a
Sanga praticamente uma vez por ano, tendo feito sua dltima viagem ao
Mali no dltimo ano de sua vida, ja com 92 anos. Raramente viajava sozinha,
tendo, além de Griaule e Rouch, compartilhado seu campo com varias pes-
quisadoras, como Solange de Ganay e Genevieve Calame-Griaule .
Minha dltima pesquisada foi Germaine Tillion. Foi ela quem mais me
emocionou, quem mais me carregou para a profundeza de sua vida aca-
démica e politica, quem me acolheu também com maior afeto e disponi-
bilidade. Vinda de uma familia nobre, fiquei extremamente surpresa
quando, ao pedir que ela me falasse de sua familia, ela apontou um qua-
dro que havia na sala de seu apartamento, dizendo-me que aquele era seu
ancestral que tinha sido advogado na corte de Louis XIV. Assim fiquei
conhecendo sua linhagem e o importante lugar politico que esta familia
tinha na regido da Dordogne até a Segunda Guerra Mundial. Filha desta
alta aristocracia fundidria, ela e sua irma foram estimuladas a estudar por
uma mae muito catdlica e ilustrada. Foi desta forma que ela chegou aos
cursos de Mauss, e, esta experiéncia marcou e modificou radicalmente
Sua vida. Disposta a “ir ao fim do mundo”, ela ficou muito decepcionada
quando Mauss lhe sugeriu que partisse para a regido do Aures na Argélia,
onde havia recursos para estudar a populacdo ndmade que 14 vivia. Ela
nao considerava a Argélia como um lugar distante pois tratava-se na €po-
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ca de colbnia francesa. Para 14 partiu, em 1936, com Thérése Riviére,
jovem antropdloga, irma de Pierre Henri Riviere, o poderoso diretor dg
Musée de 'Homme. A convivéncia em campo das duas nio dura muito,
por diferentes razdes e cada uma realiza pesquisa sobre um tema difere.
te. Enquanto Thérese parte com seu pesado equipamento fotografico para
fotografar celeiros em toda a regido, Germaine acampa com a companhia
de um cozinheiro local, no meio do deserto, sob uma imensa rocha. Sey
objetivo € compreender a organizacao social, econdmica, politica deste
povo nomade, e, para isto, ela faz deslocamentos constantes com seus
informantes. Seu trabalho, neste local, é fascinante e est4 registrado em
dois livros: Il était une fois ['ethnographie e I Algérie aurésienne. Quan-
dovolta a Paris, em 1939, a cidade acaba de ser invadida pelos alemaes, e
€ neste contexto que passa a atuar na rede de resisténcia, que mais tarde
viria a ser conhecida como a rede do Musée de 'Homme, Apés o fuzila-
mento do lider da rede, Boris Vildé e de outros antropdlogos que dela
faziam parte, ela é convocada a dirigir esta rede. E neste cargo que ela
serd presa e condenada a reclusdo no campo de concentragdo de Ravens-
briick, o campo reservado as inimigas politicas do nazismo. Mesmo pre-
sa, ela também lidera a resisténcia, recolhendo documentos para o final
da guerra e explicando as suas companheiras presas o que é o sistema
concentraciondrio, reflexdo tedrica e liidica, tal como registra a opereta
La verfiigbas aux enfers. E em Ravensbriick que sua mae, presa também
como colaboradora da resisténcia, perderd a vida numa cAmara de gds
“porque jd era velha demais para trabalhar para os nazistas”. Libertada
no final da guerra, ela dedica algumas décadas de sua vida & dendncia dos
crimes nazistas, participando de indmeras organizac¢des politicas da épo-
ca e publicando, em 1946, uma das primeiras etnografias sobre um cam-
po de concentracdo. Neste livro, ela conta em detalhes a vida no campo
de concentrago, analisando como o campo se estrutura e quais sio suas
funcdes politicas e econdmicas. Uma década mais tarde, em 1957, em
plena Guerra da Argélia, ela é chamada pelo assessor do ministro da jus-
tiga, seu ex-professor, para fazer uma misséo de investigacdo sobre as
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dentincias de tortura dos franceses contra os resistentes argelinos. Inicia-
se outra etapa incrivel de sua vida. Viajando a Argélia como membro
desta missdo internacional ela é seqiiestrada por um grupo de resistentes,
queela descobre serem filhos de seus informantes dos anos 1930 no Au-
res. Estes jovens engajados na Frente de Libera¢ao Nacional (FLN) que-

rem que ela testemunhe a tortura de que sdo vitimas as populagdes locais.

Desta viagem, ela publica um livro, LAlgérie en 1957, livro que, na época,
ninguém quer publicar e que acaba sendo impresso pela organizacio das
ex-presas em campos de concentragdo. E neste periodo, em 1958, queela
assume uma vaga na recém-criada Ecole des Hautes Etudes en Sciences
Sociales. Com este novo cargo ela volta a trabalhar com as populagoes do
Magreb, dedicando-se por duas décadas a formar jovens antropélogos na
disciplina de antropologia da Africa do Norte.

Comparando as trés trajetorias

Uma das grandes dificuldades desta investigagao foi a de entender o
que fez com que estas trés mulheres com estilos e projetos de vida tao
diferentes tenham seguido carreira académica em antropologia.

Elas vinham de meios sociais distintos: Germaine Dieterlen era filha
da alta burguesia protestante francesa, Denise Paulme era filha de peque-
nos funcionarios coloniais falidos com a recessido de 1929, e Germaine
Tillion vinha de uma tradicional familia cat6lica que ja havia servido na
corte de Luis XIV e que continuara ao longo dos séculos vinculada ao
poder republicano. Razdes diferentes as levaram a universidade e aos
cursos de Marcel Mauss. Paulme, por acaso, porque pretendia estudar
direito. Tillion porque tinha um projeto de estudar pré-histéria; Dieterlen
porque se interessava por arte africana.

Estudos feministas que tém buscado compreender as condigoes histdri-
cas que permitiram a entrada das mulheres em carreiras cientificas, artisti-
cas ¢ literdrias femininas em campos que eram exclusivamente masculinos
até o infcio do século XX (Fox Keller 2001 ; Kristeva 1999; Mijolla-Mellor
1999; Perrot 1998; Shienbinger 2001). Estes estudos mostram o quanto as
sociedades européias foram profundamente abaladas com a Primeira Guerra
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Mundial, provocando mudangas significativas na posicdo das mulheres e
nas expectativas sociais sobre seu papel na sociedade.

Uma destas mudancas deveu-se & perda de poder aquisitivo das antigas
elites e a mudanga radical no sistema de casamento que exigia que as famy.
lias tivessem um bom dote para contratar casamentos para suas filhas. Na
falta deste pectilio, muitas mulheres da elite e burguesia foram compelidag
ao celibato e a busca de uma profissao “honrada” (Fonseca 1989). Denise
Paulme, filha de pequenos funciondrios coloniais, precisou trabalhar para
se sustentar com a crise de 1929, sem apoio familiar, ela acolhe com gran-
de alegria o trabalho remunerado de estendgrafa e os estudos de direito,
sua “grande chance”, como ela me contou, ao falar sobre um momento
vivido como tragédia por outras mulheres de sua geragio.

Falar de amor era um tabu em nossas entrevistas. Nas poucas tentati-
vas que fiz neste sentido recebi respostas evasivas, quando nio rispidas,
em momentos onde claramente elas me assinalavam que este nao era um
tema para conversas.

Tillion ndo se casou e exigiu a vida inteira que a tratassem como Ma-
demoiselle, orgulhando-se de ser uma mulher solteira e independente.
Dieterlen, casada com um marido rico, teve trés filhos, mas teve uma
amizade intensa com Marcel Griaule e foi a companheira insepardvel de
Jean Rouch. Denise casou-se com mais de 30 anos com um marido bem
mais velho que ela, que j4 tinha dois filhos, e, pelo que consta, esta foi a
grande paixdo de sua vida. Denise e André tinham uma vida a dois, total-
mente centrada no trabalho. Fizeram pesquisa de campo juntos durante
vinte anos. Nio tiveram filhos.

Os filhos, ou a auséncia deles, também eram um tema tabu em nossas
conversas. Como conciliar profissdo e maternidade tem sido um dos dile-
mas apresentados nas biografias de cientistas, artistas e literatas do século
XX. A falta de filhos compromete, em muitos casos, a imagem de mulher
destas cientistas, colocando-as sob suspeicdo de anormalidade e desvio.
No caso de minhas informantes, todas africanistas, os filhos eram vistos
como um problema na medida em que “n&o se levavam criangas a Africa”.
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Denise tinha sido uma feminista de seu tempo, com a forte conviccao de
que devia escolher entre a maternidade e a ciéncia.'®

*

B significativo, também, que, como alunas de Mauss, todas as trés
puscaram realizar uma de suas demandas, a de incluir a fala e a viséo das
mulheres na antropologia, seja através do olhar das antrop6logas, seja
através da escuta e da atencao sobre as mulheres nativas. Foram elas que
introduziram a temética do género na disciplina francesa com livros como
Le harem et les cousins, emmes d’Afrique noire ou Ciné-rituel des fem-
mes dogon. No entanto, os textos que escreveram nao foram recuperados
como textos fundadores da antropologia feminista na Franca. Estes tex-
tos, como outros de suas obras, ficaram relativamente restritos a leitura
de especialistas.

Pouco conhecidas fora dos circulos que fregiientavam e relativamente
ausentes nos textos de referéncia sobre a antropologia francesa que le-
mos e ensinamos no Brasil, elas tiveram, no entanto, um papel de grande
relevancia na formacao dos antropdlogos franceses da segunda metade
do século XX. Tendo sido as primeiras professoras da EHESS, escola que
€ hoje um dos centros de referéncia na antropologia francesa, Germaine
Tillion e Denise Paulme 14 ensinaram até o final da década de 1970. Ger-
maine Dieterlen continuou ensinando antropologia visual até os dltimos
dias de sua vida, em 1999, nos seminarios de sabados de manha no Troca-
déro. Sem divida, todas as trés seguiram a linhagem tedrica e metodold-
gica de Mauss, aliando ao ensino a formagdo de redes e de grupos de
pesquisa com alunos e pesquisadores que dialogavam e produziam pes-

quisas conjuntamente. Trataram-se, portanto, verdadeiras herdeiras in-
telectuais de Mauss e, sem ddvida, algumas de suas melhores intérpretes.
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1 Agradego particularmente o incentivo de Mariza Corréa ¢ de Francoise Héri-
tier, uma no Brasil e outra em Paris, para a realizagfo deste trabalho.

2 Denise Paulme faleceu, em 1998, e Germaine Dieterlen, ¢m 1099,

3 Germaine Tillion, nascida em 1907, prepara-se para completar scu centendrio
em 2007.

4 neste periodo que séo criadas as primeiras instituicoes de ensino de antropo-
logia: o Institut d’Ethnologie, ¢ a [icole Pratique des Hautes Ftudes, o Institut
; _"N-a'tional des Langues et Civilisations Orientales Vivantes (Langues 6).

5 Usei, para fins de andlise, a classificacdo que minhas “nativas”, as antropdlogas
francesas, fazem de diferentes geragbes de pesquisadores na Franga — classilica-
¢do que, em grandes linhas, mostra que ha pelo menos cinco diferentes grupos
de pares, que construfram a antropologia [rancesa do séeulo XX na Franga.

8 Uma placa marcando a homenagem dos colegas do Museu encontra-se na porta
da biblioteca do Musée de I'Homme — hoje fechado em funcfio de sua transferén-
¢ia para o Musée des Arts Premiers que abre suas portas em junho de 2006.

7 Entre os homens desta geragfo, temos Georges Balandier (1920) e Louis
Vincent Thomas (1922-1994).

® Centre de Formation aux Recherches Ethnologiques (CFRE), criado em 1946, e
que consiste, até hoje, em estdgios de pesquisa de campo em comunidades do
interior da Franga. Ao longo de viarias décadas, cle foi realizado em diferentes
regiGes da Franga, formando varias dezenas de jovens pesquisadores. Fu mesma
tive o privilégio de participar, em 1983, enquanto aluna da Universidade de Paris
V, destes famosos estagios. Na época, o grupo era orientado pela professora Jea-
nine Fribourg, em estagio realizado no vilarejo de Josselin, na regido da Bretanha.

¢ Simone Dreylus-Gamelon (1925), cuja tese de doutorado foi sobre os kaia-
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pos, foi uma das tinicas americanistas desta geragdo a ensinar na EITESS,

" Nos arquivos do Musée de 'Homme encontrei relatérios de Germaine Tillion
de sua primeira missdo no Aurés, de 1934, onde estdo registradas estas informa.
¢oces.

"A revista Elle tem hoje, inclusive, uma edicio brasileira, e foi uma revista que
leve um importante papel na expressdo do descjo de liberacdo das mulhereg
francesas desde os anos 1940.

? Istas viagens de campo estdo registradas na documentagdo pesquisada nog
arquivos da LTIESS e se faziam regularmente todos os anos, nos meses de
inverno na Franca com uma equipe composta de alunos, assistentes de pesqui-
sa, motoristas ¢ outros auxiliarcs.

O impacto deste livro na Franga, no que diz respeito as questdes de género,
pode ser comparado ao de Sexo ¢ Temperamento de Margareth Mead nos
Estados Unidos, duas décadas antes.

'* A Maison Suger € uma resisténcia da FHESS dirigida a pesquisadores cstran-
geiros, onde, quinzenalmente, se realiza um debate antropoldgico sobre os re-
centes livros publicados na Franga, encontros de bastante prestigio no campo
antropolégico [rancés, nos anos 1990,

" Q Ensaio sobre a dddiva, obra lundamental de Marcel Mauss, tomou lodo um
outro sentido para mim depois desta declaragio, pois, até entdo, ndo sabia, nem
estava registrado em lugar nenhum, que a troca intelectual de Mauss com Malino-
wski néo sc limitava a correspondéncia e que tomava seguido tom de polémica em
sua sala, tal como contou Dierterlen sobre o debale que tiveram sobre magia.

** Seguindo seus conselhos conversei também com Jean Rouch, seu eterno com-
panhciro de viagem, que veio a falecer, em margo de 2004, em um acidente de
carro, na Africa, mas ndo consegui ver o (ilme Germaine/Mauss, que esta desa-
parecido nos arquivos do Musée de I'Homme.

" Sua principal bibliografia estd listada no final deste artigo.

* Esta ltima, filha de Marcel Griaule e uma das maiores especialistas francesas
dos estudos antropolégicos da linguagem, cujo principal liveo € Ethnologie et
langage — la parole chez les dogon (1987).

** Néo esquegamos que Denise ¢ da mesma geracdo de Simone de Beauvoir.
personagem que assumiu publicamente a recusa a maternidade e que represen-
tou, com sua vida ¢ obra, toda a sua geracdo de mulheres francesas.
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Michel Leiris nasce em Paris em 1901. Escritor e poeta, ligado micialmente ao
movimento surrealista, torna-se colaborador da revista Documents, dirigida por
;?O]:‘?I:'yrgoc"d-)' 2001. LAlgérie aurésienne, G. Bataille. Fot aluno de M. Mauss no Institut d’Ethnologie da Universidade de
sermaine, 2005, La Verfiighas az.;x“e_n.fems-., L-.Tne Paris, participando da Missdo Dakar-Djiboutt (1931-1933), dirigida por M.
ions de La Martiniére. ’ Griaule. Esta experiéncia foi decisiva para a sua carreira de etnélogo e resultou
WOOD. Nancy. 2003. Gerr na publicacdo de seu polémico livio intitulado A Afiica fantasma [LAfrique
i 3 fantome (1934)], uma reflexdo profunda sobre a dimensgo existencial ¢ reflexi-
va da antropologia francesa. Quando retorna da Miss@o, € nomeado responsa-
vel pelo departamento da Africa Negra, do Musée d“Ethnographie do Trocadéro.
Diplomado pela Ecole Nationale des Langues Orientales ¢ pela Ecole Pratique
des Hautes Etudes, Leiris torna-se, em 1943, pesquisador no Centre National
de la Recherche Scientifigue (CNRS). Foi também, juntamente com G. Bataille
e R. Caillois, um dos fundadores do College de Sociologie. Chegou ainda a
realizar outras missoes efnograficas na Africa Negra (1945) ¢ nas Antilhas fran-
cesas (1948 e 1952). Foi arduo delensor de uma antropologia engajada, ficando
conhecido pelo mérito de ter sido um dos primeiros criticos da pesquisa de
campo em situagao colonial. No campo da etnologia, as suas principais contri-
buicoes sao relativas ao estudodos cultos de possessao (o zdr e o vodu), Michel

Leiris morreu em Saint-Hilaire, proximo a Paris, em 1990

Principais obras:

1934 — LAfrique fantome [A Africa fantasma)

1948 — La langue secrete des Dogon de Sanga (Soudan francais) [A lingua
secreta dos dogons de Sangal

1958 — [a possession et ses aspects thédtraux chez les Ethiopiens de Gondar
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A Africa fantasma de Michel Leiris

~ Jntonio Motta

“ire, ¢’est inventer le vrai”™

A etnografia africanista, ndo € novidade, sempre ocupou um lugar de
estaque na histdria da antropologia. Mas quando se fala desse género de
udo, logo se pensa naquele realizado pelos autores anglo-saxdnicos e,
menor proporgao, pelos franceses, ambos vinculados ao projeto de
npire building”'
Nao sem razdo, pois é em termos numéricos que se pode avaliar a
reponderancia dos antropdlogos britdnicos no continente africano. Basta
orar alguns nomes, como por exemplo, Charles G. Selingman e suas
grafias realizadas entre as populagdes do Sudao, nos idos de 1909 a
9222; Isaac Schapera, na Africa do Sul em 19293 Frederik Nadel, na
igéria em 1933%; Evans-Prichard no Sudao a partir de 1926°, além de
utras incursdes posteriores: Meyer Fortes, Max Gluckman, Mary Dou-
las e Jack Goody®. Quanto aos estudos africanistas realizados por antro-
Ologos franceses, embora desproporcionais em termos numéricos, nao
-~ deixam, contudo, de assumir no plano da pesquisa qualitativa um lugar

- também significativo na histéria da antropologia.

Pelo menos até ao final do primeiro decénio do século XX, como suge-
Marcel Mauss, nenhuma iniciativa do género havia sido empreendida
elo governo francés. Ao lamentar o fato, Mauss ressaltava que as colo-




nias francesas ultramarinas se encontravam visitadas por expedicdes et-
nograficas estrangeiras, sobretudo inglesas, enquanto que do lado fran.
cés tudo ainda restava por fazer.”

E bem provével que o desleixo etnogrifico pelo trabalho de campo, do
qual tanto se ressentia Mauss, especialmente quando comparado 2 inici-
ativa dos anglo-saxdnicos no continente africano, tenha influenciado al-
guns antropélogos de geragdes posteriores, como Claude Lévi-Strauss,
que chegou a reivindicar uma linhagem anglo-americana, fetichizandd
ele préprio a pesquisa de campo em rebelido declarada contra Mauss,
Durkheim e Lévy-Bruhl, reputados como pesquisadores de gabinete.® Em
diferentes momentos de sua obra, o pai do estruturalismo francés sugere
como uma de suas afinidades eletivas o legado filoséfico de Jean-Jacques
Rousseau, deixando ligeiramente transparecer que o field work inaugura-
do na antropologia de seu pafs se deve, em parte, a ele préprio, por oca-
sido de seu engajamento fortuito na conhecida Missao que o levaria ao
Brasil, em 1934, Préximo da fantasia etnografica de Malinowski, aquela
“de ser o primeiro branco a penetrar numa comunidade indigena”, Lévi-
Strauss preferiu, quem sabe, subestimar a importancia de todo o inci pi-
ente trabalho etnogréfico realizado anteriormente por seus compatriotas
e homélogos: os precursores da pesquisa de campo no seu pais.'°

Com efeito, entender as dinamicas hist6ricas que permeiam o cam po da
antropologia na Franca, no inicio do século passado, significa inevitavel-
mente identificar algumas das grandes “familias espirituais” ou de pensa-
mento, como por exemplo, Durkheim e os durkheimianos, Mauss e os seus
pupilos, ndo tardando a chegada de Griaule e de sua propalada escola.!! Se
uma considerdvel soma de diferengas tematicas, teéricas, metodolégicas e
estilisticas os separa, é possivel, todavia, localizar e identificar em suas pra-
ticas um certo tipo de linhagem ou mesmo “semelhancas de familia”.

O gosto e a sedugéio pela especulagio, o intelectualismo, a auséncia de
um verdadeiro método etnografico e um certo descaso pelo empirico sdo
alguns dos elementos que constituem uma espécie de cliché j4 firmado
quando se pretende explicar os motivos pelos quais a pesquisa de campo
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na Franca néo chegou historicamente a lograr um status reconhecida-
mente importante, especialmente quando comparada aos vizinhos do ca-
nal da Mancha.'

Nao hé divida de que a querela a respeito dos pais fundadores do
trabalho de campo realizado fora do territorio francés, bem como da pre-
cedéncia de suas areas culturais (africanismo, americanismo, oceanismo,
etc.), resta hoje apenas como um dado histérico e que, de certo modo,
nos ajuda a compreender as diferentes dindmicas que essa disciplina che-
gou a conhecer ao longo do tempo. Entretanto, ndo se pode perder de
vista o fato de que o substrato do campo epistemoldgico da antropologia
é, por sua propria natureza, fragmentado, ndo somente em razio das suas
orientacdes e especializacdes geograficas e culturais, mas também devi-
do aos caminhos adotados por alguns pesquisadores, sobretudo em fun-
cdo de filiacOes e vertentes tedricas diversificadas. '

Em todo o caso, um fato parece inquestiondvel: a Missao Dakar-Dji-
bouti foi a primeira tentativa de pesquisa etnogréfica sistematica, apoia-
da e financiada pelo governo, realizada por antropélogos franceses em
contexto exdtico. Como se sabe, tudo comegaria no dia 31 de marcgo de
1931, quando o Parlamento francés resolveu finalmente votar uma lei
especial criando a referida Missao cujo objetivo, além de lancar, a longo
prazo, um programa de pesquisas etnograficas, previa a constituicao de
um acervo para o Museu de Etnografia do Trocadero, posteriormente
denominado Musée de I'Ilomme'*.

1

De envergadura continental, percorrendo uma quinzena de paises afri-
canos, em contexto colonialista, a expedicao dirigida por Marcel Griaule
partiu de Bordeaux no dia 19 de maio de 1931, retornandono dia 16 de
fevereiro de 1933. Tinha como um de seus membros colaboradores o
entdo jovem Michel Leiris, a quem se atribuiu as fun¢des de arquivista
geral da Misséo e de pesquisador do campo religioso.'?

Os objetivos da Missao pareciam bastante claros. Privilegiaria, antes de
tudo, a coleta de objetos etnograficos que deveriam complementar e pre-
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encher as lacunas das colegbes africanas do Museu de Etnografia. Deste
modo, os objetos recolhidos deveriam servir como testemunhos ou arqui.
vos importantes que pudessem traduzir a diversidade e a riqueza de dife.
rentes culturas materiais contempladas pela Missdo.'® Além disso, o
programa previa também que as formagdes de colegdes ndo poderiam ser
conduzidas pela escolha arbitraria dos pesquisadores, norteada apenas por
suas idiossincrasias momenténeas ou emogdes estéticas. Daf a vigildncia
protocolar da observagao etnogrifica, orientada essencialmente por méto-
dos da observagdo extensiva e pontual, jamais intensiva. Para isso, 0 mate.
rial coletado deveria ser rigorosamente classificado, sem perder de vistaa
sua funcionalidade, a qualidade das técnicas de fabricagdo, formas, dinémi-
cas erepresentagdes. Visto dessa perspectiva, o objeto etnogréfico deveria
ser “deshierarquizado”, isto é, contemplado nao em funcao de seu valor
estético ou da raridade que eventualmente pudesse possuir e comunicar,
mas antes em fungéo da sua representatividade e do seu valor enquanto
testemunho e expressdo de uma determinada cultura.!”

Embora néo se possa desvincular a Missdo de uma ética utilitaria e
colonialista, foi gracas a ela que a pesquisa etnogréfica na Franga pode
finalmente se profissionalizar e adquirir um verdadeiro status cientifico,
na medida em que os seus membros, ao retornarem, puderam transfor-
mar efetivamente a experiéncia de campo em reflexdo terica e sistemati-
ca no quadro universitdrio da época. A este respeito, convém assinalar
que desde janeiro de 1925 j4 funcionava na Sorbonne o Instituto de Et-
nologia, tendo a frente o sociélogo Marcel Mauss, o filésofo Lévy-Bruhl
e o arquedlogo e antropdlogo fisico Paul Rivet. Antes e depois da Missfo.
em 1933, o jovem Michel Leiris continuaria seguindo regularmente os
cursos de Mauss, juntando-se desta vez a outros colegas, que se tornari-
am conhecidos como les éléves de Mauss, entre os quais se encontravarm
Denise Paulme, André Schaeffner, George Devereux e Alfred Metraux. '®

Mais importante talvez do que os objetos coletados ou pilhados pela
Missdo, sem divida, fora a experiéncia de campo vivenciada tanto por
Griaule quanto por Leiris. O primeiro transformaria o contato inicial re-
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alizado com os Dogon, no Sudao francés, atualmente Mali, em sucessi‘:fas
pesquisas de campo que ao longo dos ano§ resu]tar.am em glonf)grailzfs
sobre diferentes aspectos da cultura material e do sistema smnbohco‘: ri-
tos, crengas, mitos e sistemas de representagdes religiosas e m(.etaffszcas
daquele povo.'® Seduzido desde cedo pelo poder e prestigio, Griaule tor-
nou-se chefe de escola e titular, em 1943, da primeira catedra de etnolo-
gia geral na Sorbonne. | | )

Quanto a Leiris, a sua produgdo intelectual € de dificil classificagéo,
pois excede o simples &mbito da antropologia e da etnologia. As suas
miltiplas vocacdes o levaram a tragar um percurso intelectual multiface-
tado e que costuma se exprimir através de géneros fronteiricos que vao
desde didrios intimos, relatos de viagens, etnografias, tauromaquia, auto-
biografia e missivas até a incursoes pela poesia, romance e ensaismo di-
verso, passando por outras expressoes literdrias menos evidentes. Embora
cada um delas preserve as suas individualidades, ndo deixam de se com-
plementar e articular harmonicamente com o conjunto geral sobre o qual,
em dltima instancia, repousa o substrato de sua caleidoscopica obra. Até
ao fim da vida, Leiris preferiu conservar-se 2 margem, avesso a modis-
mos académicos, permanecendo indiferente a dogmas ou a sistematiza-
¢Oes rigidas, desinteressado por qualquer sombra de poder.*

A maior prova disso talvez seja o seu testemunho pessoal consignado
nas paginas do L'Afrique fantome (A Africa fantasma), que veio a lume
em 1934, exatamente um ano apés o seu retorno da Missao.*' Trata-se de
um livro dificil de rotular. Para alguns, livro de juventude e, provavel-
mente, pelo género didrio, 0o menos representativo do seu estilo e da sua
carreira. Para outros, uma espécie de romance de formacgao (Bildung) do
etnélogo, ou a autobiografia®” jd embriondria e desenvolvida com maior
apuro literdrio em L'dge d homme, publicado em 1935, inspirado na mel:-
lhor tradigio das Confissdes de Rousseau — alids, leitura bastante apreci-
ada por Leiris e motivo de citagdo de um trecho no curto Avant-propos
da primeira edi¢do do L'Afrique Fantome, posteriormente foi transforma-
do em epigrafe no Prefacio da edi¢do de 1950. Finalmente, hé os que
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concordam com que A Africa fantasma néo passa de um relato inicidtico,
que se mescla a critica histérica da antropologia, o que o torna um teste.
munho significativo para a compreenso da histéria da pesquisa etnogra.
fica francesa.?

Para Michel Leiris, no entanto, o seu livro nada mais é do que um
simples didrio intimo, cuja ambigAo maior era retratar de forma etnogra-
fica a cotidianidade de uma viagem, mas desprendida das suas formas
mais convencionais, permitindo que o préprio narrador se deixasse en.
tregar as surpresas do acaso, aberto a todas as liberdades possiveis: pen-
samentos, sonhos, fantasias eréticas, ficgdes, acontecimentos importantes
ou insignificantes, compondo um verdadeiro exercicio interlocutério tra-
vado entre ele préprio e alteridades possiveis.

Em diferentes momentos da Missao etnogréfica, parte dos manuscritos
do didrio, ainda sob a forma de cépias carbonadas, seria enviada pelo autor
a sua esposa Zette, em Paris — Zette (Louise Godon) foi sua interlocutora
constante e principal incentivadora da publicacdo do didrio. Em 1933, o
proprio Leiris se encarregaria de enviar o material A editora Gallimard,
com o titulo despretensioso e pouco sedutor De Dakar a Djibouti (193 1-
1933). Por insisténcia de André Malraux, que havia tomado conhecimento
do referido didrio ainda em fase de elaboragdo, Leiris acabou se conven-
cendo da necessidade de achar um outro nome mais atraente e de impacto
para a comercializagdo do livro, que ficou até hoje conhecido pelo nome de

LAfrique fantome (A Africa fantasma), aludindo a prépria experiéncia fan-
tasmatica vivenciada num continente que em nada mais correspondia as
suas fantasias nem aos sonhos que o motivaram para a vi agem.

A aparigéo do didrio, em 1934, causaria pouca repercussio no meio
académico —a maioria da qual negativa, como foi o caso de Marcel Griaule,
com quem Leiris fora forcado a romper a velha amizade. A forma e 0
contetido inovadores para a época, de uma narrativa que buscava indagar
e desnudar a prépria esséncia do trabalho do etnégrafo em campo, ndo so
desagradaria a Griaule, que reagiu de forma temperamental a determina-
das passagens®* em que Leiris poe em xeque os proprios métodos utiliza-
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dos pela Missao, como também — e neste caso para a decepgdo maior de
Leiris — a desaprovagdo de Marcel Mauss.>> As criticas de seu mestre
foram, seguramente, as que mais o tocaram, como ele préprio revela em
diario péstumo, publicado pela Gallimard em 1992.2¢ ‘

Embora reconhecesse o valor literdrio da obra, Mauss punha em davi-
da o principal objetivo de Leiris na Missao, isto €, a seriedade cientifica
de suas observacoes etnogréficas, criticando ainda o fato de ter exposto,
sem reservas, os etnografos da missao vis-a-vis os nativos, podendo isto
vir a descreditar futuros trabalhos etnograficos patrocinados pelo gover-
no francés. Mesmo ressentido por nao ter correspondido as expectativas
tal como desejara, salvo as de seus amigos mais proximos (Denise Paul-
me, André Schaeffner e Deborah Lifchitz), Michel Leiris se recompensa-
va na medida em que nao havia cedido a tentacio de omitir detalhes
reputados por seus colegas como indesejaveis, revelando desde ja uma
posicao independente na antropologia da época. Anos mais tarde, em plena
vigéncia do governo de Vichy, em 1942, chegou a assumir uma posicao
declaradamente anticolonialista, fato que concorreu para que o seu livro
fosse censurado e retirado de circulagao.?’

il

Com o recuo do tempo é possivel entender melhor as causas da ma
reputacio do livro A Africa fantasma no contexto académico da época.
Ora, o motivo parece simples. No momento em que a pesquisa de campo
comegava a se afirmar e se institucionalizar na antropologia francesa, a
exposicao ptiblica de qualquer didrio de campo, além de inoportuna, em
nenhuma hipétese seria vista com bons olhos, presumindo-se que uma das
principais fungdes de um didrio seja a de conter essencialmente impressoes
einformagdes confidenciais do pesquisador & espera da sistematizacdo e da
interpretacdo futuras dos dados recolhidos em campo. Em geral, esse gé-
hero literario, quando publicado, deveria sempre suceder a monografia de
base, conferindo-lhe credibilidade necesséria por meio de prova cientifica
da pesquisa — jamais pensada como o seu inverso, ou seja, antecedendo um
trabalho monografico que estivesse ainda por vir.
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No entanto, muitos séo os casos em que as publicagdes dos didrios de
campo dos antrop6logos sdo esperadas com grande curiosidade e inte.
resse, seja sucedendo as suas principais monografias, como acontecey
com Lévi-Strauss, seja através de publicagbes péstumas, como o didrio
de Malinowski. Este dltimo exemplo talvez venha a ser o mais famoso ng
histéria da antropologia, pois quando publicado em 1967, com o aval dg
esposa Valetta Malinowska, o didrio viria a produzir um verdadeiro es.
candalo devido ao teor polémico da narrativa, como nas famosas péaginas
em que se evidenciam o desprezo e o tédio do antropSlogo em relacio
aos nativos trobriandeses.?® ;

No primeiro caso, o mais comum, e provavelmente o exemplo mais bem
sucedido, € o Tristes trdpicos — embora nao se tratasse de um di4rio Stricto
sensu e sim de um texto altamente elaborado do ponto de vista literério,
com a devida cautela do autor em preservar o maximo possivel a sua intimi-
dade, apenas deixando-a transparecer na medida das suas préprias conve-
niéncias. Quando Lévi-Strauss se coloca como foco da sua prépria narrativa
etnografica, o faz para realgar e valorizar a argtcia das suas observagdes
interpretagdes sobre as populagdes que ele chegou efetivamente a visitar
no Brasil central, elemento requisitado na época pela antropologia do ex6-
tico; ou quando freqiientemente consegue transformar a sua meteérica
permanéncia em campo numa experiéncia enraizada e reflexiva sobre 0
trabalho do antropélogo em geral, como condigdo iniciética e, portanto,
imprescindivel a toda e qualquer monografia futura.? Além disso, fora Tris-
tes trdpicos que lhe rendera a popularidade para além do mundo académi-
co, inclusive pela sua inquestiondvel qualidade literéria, chegando até mesmo
a ser aventado para o conhecido prémio Goncourt. O livro de Lévi-Strauss
chegou também na época a despertar o interesse de Leiris, que e dedicou
em 1956 um ensaio intitulado A travers Tristes Tropiques.*®

Na antropologia francesa, nao faltariam outras tentativas do género,
como o Afrique ambigiie, de Georges Balandier, publicado em 1957:
Lexotique est quotidien de Georges Condominas, publicado em 1965,
entre outros.*' Esses diarios costumam elucidar percursos e percalgos
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eventuais do antropdlogo no campo; porém, na maioria dos casos, antes
devirem a lume, sdo retocados conforme os interesses de cada um.

Como bem observou Jean Jamin, no caso de Michel Leiris, A/ifrica

fantasma precederia dois de seus trabalhos reconhecidamente mais et-
nolégicos. O primeiro, La Langue Secréie des Dogons de Sanga (A lin-
gua secreta dos Dogons de Sanga),*” que aparece em 1948, com uma
diferenca de quinze anos em relacdo a publicagdo do didrio, fornece como
base da interpretagio etnografica os dados recolhidos entre os Dogon,
durante a Missao Dakar-Djibouti. O segundo, La possession et ses as-
pects thédtraux chez les f}thiopiens de Gondar,’” vem a ptblico vinte e
cinco anos depois, em 1958, sendo uma espécie de ampliagao e aprofun-
damento de algumas das observagdes etnograficas contidas na segunda
parte do L'Afrique Funtéme, ali apenas ligeiramente esbogadas. Conside-
rado dessa perspectiva, o didrio de Leiris, mesmo quando lido concomi-
tantemente as duas monografias posteriores, no se presta nem como um
indicador etnogréfico preliminar daquilo que ele viria a escrever posteri-
ormente, e muito menos como respaldo cientifico da prova de que esteve
em campo, conservando, deste modo, a sua plena autonomia e singulari-
dade em relagdo as duas referidas obras.

Quem sabe se na base desse aparente paradoxo nao resida a prépria
forca e significado do L'Afrique Fantdme? Passemos entao a concentrar o
foco de leitura sobre algumas das muitas possibilidades que a narrativa
do didrio nos oferece como ponto de partida e, portanto, de reflexdo, sem
nenhuma pretensdo, contudo, de esgota-los.

]l

Partir rumo a Africa foi para Leiris uma espécie de transformagdo de-
Cisiva,™ ocasidio propicia para romper e superar as amarras de uma per-
Sonalidade frdgil e introspectiva, freqiientemente propensa a depressoes.*
Além disso, o engajamento surrealista, de 1924 a 1929, deixara-lhe como
legado aimagem de uma Africa associada a uma espécie de nostalgia das
Origens, ao mesmo tempo forca subversiva e liberatéria, capaz de abalar
O velho mito de um Ocidente detentor de valores universais.*
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Neste sentido, a fantasia da viagem representou inicialmente a idéig
de renascimento ou o efémero sentimento de poder escapar da finitude,
propiciando-lhe a ilusdo de ir além de si mesmo, rompendo com determj.
nados tipos de valores que tanto o aprisionavam € o atormentavam, como
ele préprio ja chegara a verbalizar poucos meses antes da partida, ao
falar da viagem como “um meio de lutar contra o envelhecimento e 4
morte, precipitando-se impetuosamente no espago para escapar, pelo
menos no plano imagindrio, da marcha do tempo”.”’

Dito de outra maneira, aquele que parte mata aquele que foi, para fazer
renascer aquele que deveré ser ou serd, tal como o sentimento experienci-
ado por um dos personagens prediletos de Michel Leiris, o Ismael criado
por Melville no Moby Dick, que a cada nova crise, recorrendo sempre ao
mar, se entregava por inteiro a aventura da navegacdo como substituto do
préprio suicidio, para poder renascer ao final de cada viagem.*®

Com efeito, a idéia de périplo etnogréfico pelo continente africano
assume uma espécie de prova inicidtica que, transcendendo o plano da
auto-realizacado profissional, logo adquire uma dimensao existencial mais
ampla e complexa na vida de Leiris, obsessao fantasmatica, alids, ja ver-
balizada por ele ao seu psicanalista Adrien Borel, como bem chamou a
atencdo Aliette Armel em seu livro biografico sobre o autor do didrio.”

E em torno dessa experiéncia pessoal, concebida como um labirinto
de conjecturas interlocutdrias, travadas entre alteridades possiveis, que
Leiris ird conceber e desenvolver o seu didrio, ao qual subjaz o desejo
ambivalente de ordenar e exprimir textualmente o visivel, ora através
do tom confessional (como no processo psicanalitico iniciado com Adrien
Borel antes da viagem), ora através de regras formais recomendadas
por Marcel Mauss aos etnégrafos iniciantes. Desse duplo e ambiguo
movimento vai-se formar e compor o contetido e a narrativa do LAfrigue
Fantéme que, fugindo do esquema preconcebido do relato de viagem €
do didrio de campo, desliza quase sub-repticio para uma narrativa do
tipo intimista na qual o autor, nao se contentando apenas em registrar
de forma objetiva aquilo que viu e que soube apreender através do olhar,
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se precipita através de um profundo mergulho nos obscuros intersticios
do visivel.

Como lembra Maurice Blanchot, aquele que escreve um diario intimo
se coloca momentaneamente sob o risco e a protecao dos dias comuns.*
Portanto, o calendario € o seu maior inimigo, mas é também o seu ctim-
plice: inspirador e protetor. Deste modo, 0s pensamentos e as suas trans-
posigoes se enraizam na perspectiva fixada pelo ritmo prosaico que a
experiéncia do cotidiano lhe € capaz de conferir. Daf porqué ndo se poder
imaginar alguém mais sincero do que aquele que se propde a escrever um
didrio, como foi o caso de Leiris. A sinceridade € a sua maior arma; é essa
transparéncia que lhe permitiu ndo lancar dividas sobre a existénciaea
marcacao regular dos dias, vivenciados durante a missédo, sobre os quais
incidem a preocupagao maior da sua escrita.

Do ponto de vista estilistico, a experiéncia etnogréfica de Leiris se reve-
la apenas por meio do contetido e jamais através de uma técnica narrativa
propria que se costuma esperar de um didrio de campo. Ao contrério das
frases longas e periodos elaborados, que mais tarde caracterizarao o estilo
de Leiris em outras obras, o leitor encontrard em seu didrio algumas anota-
¢Oes breves, descrigcdes pontuais, a introspeccéo e o uso freqiiente das fra-
ses curtas, alguns testemunhos ocasionais, relatos de sonhos, etc. A intrusio
deliberada do Eu narrador instaura no discurso sobre a cotidianidade da
viagem certas rupturas capazes de revelar episddios que se somam a dife-
rentes tipos de comentarios, entrecortados por confissdes intimas e esque-
tes em mimese de forma autobiogréfica. A visdo poética e obliqua do
narrador permite-lhe apreender a realidade através de detalhes vivos e sig-
nificativos, sem a preocupacio de desvelar ou decifrar outras possiveis 16-
gicas, como far4 nas etnologias posteriores j4 aqui referidas.

Escrito sob o ritmo proustiano das intermittences du coeur, que Leiris
Prefere nomear de états de tangence (estados de tangéncia), o didrio se
divide em duas partes. A primeira se inicia com a partida de Bordeaux, no
dia 19 de maio de 1931, atéa chegada as fronteiras etiopes (Abissinia),
N0 dia 20 de abril de 1932. Dai em diante abre-se a segunda parte do
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diério, que cobre o perfodo que vai até ao fim da viagem, ou seja, até ag
dia 16 de fevereiro de 1933, nas proximidades do porto de Marselle,
momento em que Leiris resolve p6r um ponto final no seu didrio.

Enquanto que na primeira parte o enfoque etnografico mais importante
incide sobre os Dogon de Sanga, que lhe render4 a monografia posterioy
intitulada La Langue secréte des Dogons de Sanga, na segunda, bem maig
prolongada do que a primeira, é ocupado pela atengao especial que o autor
dedica ao culto de possessao dos Zar, aprofundado e transformado poste-
riormente em monografia também cl4ssica, aqui j4 referida (La possession
et sés aspects théitraux chez les ﬁ'thiopiens de Gondar).

v

Atensédo da narrativa se evidencia na segunda parte da viagem, quan-
do, deixando o Sudio, a Missao avanca em direcdo ao territério Etiope.
Chega finalmente 0 momento de grande expectativa em que Michel Lei-
ris se indaga sobre a busca de uma alteridade radical, isto é, quanto tem-
po de distancia ainda lhe faltaria para poder franquear o limiar do tao
esperado exotismo.*!

A transposicao das fronteiras etiopes coincide com o dia da passagem
de seus 31 anos e é 0 momento em que as suas expectativas em relacdo a
viagem pareciam atingir o seu ponto méximo, conforme sugere ele pré-
prio através de carta a sua esposa. A Abissinia parecia-lhe um mundo 2
parte, tdo singular quanto a Africa herdica dos pioneiros, como nas ima-
gens fixadas por Conrad no Heart of Darkness ou, ainda, no Lord Jin —
fontes de inspiracdo que o levaram um dia a imaginar escrever um ro-
mance de aventura, tendo como protagonista principal ele préprio, con-
frontando-se com situagdes extremas.*?

Entretanto, o viajante poeta pouco a pouco cede lugar ao etnélogo
que, reconhecendo a inutilidade da viagem como meio apenas de evasao,
entregue a incertezas passageiras que o préprio espitito de aventura lhe
poderia conferir, tomava agora consciéncia de uma realidade que se tor-
na palpével. A Africa outrora idealizada ndo corresponde mais a realida-
de dos fatos observados. A Africa real comegava a se tornar menos
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excitante do que as suas préprias projecoes fantasméticas sobre aquele
continente. A espontaneidade e a sinceridade que imaginara poder en-
contrar nas relagdes estabelecidas com os nativos se transformavam em
puras representacgoes, pois, conforme se pode ler em diferentes trechos
do didrio, sentia-se freqiientemente enganado pela asttcia de seus infor-
mantes, que costumavam esconder-lhe ou truncar voluntariamente os ele-

“mentos essenciais de suas experiéncias.*’

Tal sentimento se encontra presente em diversas anotacoes da segunda

parte do diario, sobretudo no que diz respeito ao fendmeno complexo e

ambiguo que € o culto de possessdo dos espiritos Zar, na Etiépia. Como
observador e pesquisador responsavel pelo campo religioso na missao, Lei-
ris chegara a penetrar em semelhante culto, que o levou a declarar no dié-
rio que “gostaria bem mais de ser possuido do que estudar os possuidos,
conhecer carnalmente uma “zarine” do que conhecer cientificamente as
suas causas e efeitos”.** Convém lembrar que a propria condi¢ao de pes-
quisador na missdo etnogrdfica lhe serviu também de empecilho para ma-

terializar as suas fantasias sexuais com Emawayish, a sacerdotisa que lhe

facultou as primeiras iniciacdes no culto Zar, a quem Leris dedicou boa
parte de sua anotagdes, transformando-a em principal obsessao da experi-
éncia etiope, conforme chegou a confidenciar a sua esposa: referindo-se a
Emawaysh, escreve que se tratara “apenas de fantasmas que me perturba-
ram (eu ndo posso negd-lo), mas que ndo foram sendo fantasmas”.*>

Vistas sob esse prisma, algumas péginas da sua Africa fantasma tam-
bém podem ser lidas como um recorrente desejo de transgressao —inclu-
sive no sentido atribuido por seu amigo George Bataille.* Transgressdo
no Ambito das normas e regras etnogréficas, através da intromissao deli-
berada do autor no préprio objeto de investigacio, rompendo ja na época
com alguns dos canones da etnografia proposta por Mauss, como se pode
observar em alguns dos registros de seu didrio: “Por que a pesquisa etno-
grafica me faz pensar fregiientemente num interrogatério de policia?” .’
“Néo posso mais suportar a pesquisa metédica. Preciso mergulhar no seu
drama, tocar as suas formas de ser, me banhar na carne viva”,*8
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Vale acrescentar que um dos axiomas que ja se impunha na épocaera g
de que o afastamento instaurado entre o pesquisador e o seu objeto deverig
contribuir para que o processo de objetivagio pudesse de fato ser plena.
mente efetivado na experiéncia etnografica, evitando-se, com isso, que o
objeto visualizado pelo etndgrafo se tornasse um mero alvo das suas even.
tuais projegoes fantasméticas. No caso de Michel Leiris, tal axioma parece
ter sido intencionalmente subvertido. Talvez por isso mesmo A Afica Jan-
tusma permaneca ainda hoje um trabalho intrigante e nada convencional,
notadamente quando comparado ao repertério tradicional de pubiicagéeg
sécio-antropoldgicas da sua época. O cardter inovador dessa obra, entre
outros aspectos, revela-se na medida em que o seu autor consegue anteci-
par uma nova perspectiva de ver, olhar e interpretar o préprio trabalho do
antropélogo, como numa desesperada tentativa de realizar uma minuciosa
etnografia da sua prépria etnografia — o que se poderia hoje chamar de
uma ego-etnografia.*® Parece-nos que é a partir dessa perspectiva que se
pode melhor compreender o processo de elaboragao de seu livro, ndo po-
dendo ser reduzido apenas ao plano imediato do inteligivel, que evidente-
mente comporta o expositivo e o demonstrativo —alids, aquilo que se deveria
esperar de um aluno de Mauss. Neste sentido, grande parte do esfor¢o de
Leiris pode ser entendido como manifestagao e possibilidade intrinseca da
prépria agdo ou experiéncia interior e criadora, orientada por intui¢des no
plano do sensivel, resultado de flutuacdes e variacoes de uma personalida-
de plural e complexa. Isto significa dizer que tanto o didrio quanto o res-
tante de sua obra sdo indissocidveis de sua vida, pois representam tentativas
de compreender a si mesmo.®

Entretanto, convém lembrar que, por ocasido da reedigéo do livro
A Africa fantasma, em abril de 1951 — portanto, transcorridos quinze
anos da primeira edicao —, em novo predmbulo, Leiris chega até mesmo a
sugerir ao leitor uma espécie de mea culpa, considerando a sua atitude
um tanto quanto romdntica em relacdo ao contetido do didrio, especial-
mente diante dos dificeis problemas que o continente africano vinha en-
frentando depois da segunda grande guerra. Como se sabe, ap6s o retorno
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da Missao, Leiris assume abertamente uma posi¢ao intransigente face ao
imperialismo, engajando-se politicamente cada vez mais, a favor da luta
pela independéncia dos povos africanos. Ao que tudo indica, tal postura
reflete igualmente uma significativa mudanga em sua forma de repensar a
antropologia, buscando, a partir de entfo, e na medida do possivel, sepa-
rar a pesquisa cientifica da pesquisa autobiografica. Este fato o levaria,
de certo modo, a reavaliar algumas posturas que chegou a embaralhar ou
até mesmo a confundir na experiéncia de campo durante a Missao.

Restituir a Africa aquilo que é importante do ponto de vista etnografi-
co para o entendimento e compreensao dos povos africanos e o Fantasma
— esse movedico e nebuloso terreno em que havia desde cedo mergulha-
do —transforma-lo em poderosa matéria de reflexao e criacdo estética na
composigao de outras obras: foi este 0 caminho por ele adotado ao publi-
carem 1935 o livro L'dge d homme, e, em 1938, no quadro do Collége de
sociologie, o texto Le sacré dans la vie guotidienne, ambos deliberada-
mente trabalhos autobiograficos e auto-etnograficos.>!

De todo modo, foi a forma poética o vetor por ele privilegiado para
atingir o conhecimento mais profundo da realidade. Como bem assinalou
Paul Valéry, “a poesia € o lugar dos pontos equidistantes entre o puro
sensfvel e o puro inteligivel”®. Neste sentido, A Africa funtasma de Lei-
ris, como igualmente o restante da sua obra antropolégica, resulta no
esforco de franquear o didlogo entre a sensibilidade poética e a linguagem
etnografica. Mas, afinal, o que seria o trabalho do antropdélogo sendo
essa tentativa de manter ténues liames entre razdo e sensibilidade?
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la remonte en quelque sort & mesure qu’elle progresse, et qu’on parvient ainsi &
annuler tous ses ravages, si terribles quand on reste immobiles et voués a leur
méchoires, ainsi qu'un minéral friable rongé par I"érosion. Cette [uite qui con-
siste a lutter contre I’obsession du temps en lui opposant celle de I'espace...» Ver
Leris, Michel. Jounal 1922-1989. Paris: Gallimard, p.210. Sobre a temética da
morte na obra de Michel Leiris, ver JuLieT, Charles. “La Littérature et le theme
de la mort chez Kafka et Leiris”, In: Critigue, Paris, novembro, 1957.

38 MELVILLE, Herman, Meby Dick, London, 1994, p.21,

39 Ver ArMEL, Alictte, op. cit., p.315.
40 RrancHoT, Maurice. Le Livee a Venir, Paris, Gallimard, 1959, pp. 252-259,
4 Afrique Fantome, p. 417.
42 Ver nota no Afrique Fantéme, op. cit., p. 469.
4 [ inleressante ver a esse respeito a entrevista de Leiris concedida a Trmeline
Hosmann, intitulada “Les Alricains ont aussi le sens du beau”, publicada em
Afrique, magazine de U'Afrique el de Madagascar, n® 69, julho de 1967, p. 34.
¥ Afrique Fantéme, p.560.
4 {dem, inclusio de nota de roda pé de carta datada 31, 12, 1932, p.840,
% Ver o sugestivo artigo de Leiris, intitulado “De Bataille I'impossible & I'impossible
‘document’ “, publicado ¢m ntmero especial da revista Critique, Paris, agosto-
setembro de 1963, pp. 685-693. Ver também Ecrits d’ailleurs, Georges Bataille
et les ethnologues, Paris, Editions de 1a Maison des Sciences de 'Homme, 1987.
7 Afrique fintome, p.391
® fdem, p.602.
“ Jzarp, Michel, « DAfrique Fantdme de Michel Leiris », in Temps Modernes,
1983, p.138.
50 Ver a entrevista de Leiris concedida a Jean Schuster, in SHUSTER, |., Entre
augures, Paris, Terrain vague, 1990.
5L “Le sacré dans la vie quotidiennc”, Nowvelle Revue Frangaise, Paris, julho de
1938, Ver também o livro de Horuer, Denis, Le Collége de sociologie, 1937-
1939, Paris: Gallimard, 1979; ¢ “"Présentation” a “Aux fins du College de Soci-
ologie””, In Gradhiva, n® 13, 1993,
52 «La poésic est le lieu des points équidistants entre le pur sensible et le pur
intelligible», Ver Variry, P, Cahiers. Paris ; Gallimard, 1975, p.1638.
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mentalidade pré-logica ¢ os estudos cldssicos consagrados ao totemismo € apcs
ler eseritorum dos primeiros ensaios de antrepologia reflexiva, o autor de Tristes

Iropicos aparece como um dos maiores antropdlogos contemporaneos.

Principais obras:
1948 - La vie familiale ¢t sociale des Indiens Nambikwara [A vida familiar o
social dos indios Nambikwara]

1949 - Les structures elémentaires de la parenté [As estruturas elementares dp
parentesco |

1952 - Race el histoire [Raca e historial
1955 - Tiistes fropigues [Tristes tropicos]
1958 - Anthropologie siructurale [Antropologia estrutural]

1962 - Le totemisme avjourd hui (O lotemismo hojel; La pensée sauvage [O
pensamento selvagem|

1964- 1985 - Mythologiques [Mitologicas|

1973 - Anthropologie structurale deux [Antropologia estrutural dois]

- O nativo e o narrativp — 0s tropicos

~ de Lévi-Strauss e a Africa de Michel Leiris'
Fernanda Aréas Peixoto

etnologia)
portanto, muito a aprender com elas... desde que renuncie, porém, a

do do contato, ganga

margem da ciéncia) com o a

uma outra — externa — realidade... desde, pois, que esqueca por um mo-
mento suas viagens interessadas, e procure aquelas que, tendo seus obje-
tivos menos ni mitam concentrar-se no sentido mesmo do

ato de viajar (Cardoso 1988).

Um exercicio de reflexdo sobre as relages entre a viagem e narrativa,
a partir da leitura de Tristes trdpicos (1955), de Claude Lévi-Strauss, e
de LAfrique fantome (1934), de Michel Leiris, constitui o objetivo cen-
tral deste artigo. O esfor¢o de aproximagéo dessas obras ndo implica na
desconsideragdo das diferencas que separam os livros e seus autores.
Menos que realizar uma anélise detida ou comparagao sistematica dos
textos, trata-se de sublinhar algumas idéias que eles levantam, em fungao

de sua relevancia para uma reflexdo sobre as especificidades do conheci-

mento antropoldgico.




Lévi-Strauss (1908-) e Leiris (1901-1990) tematizam a viagem comg
traco insepardvel da experiéncia etnolégica em obras de perfis distintos. O
primeiro através de um livro sobre a viagem (Tristes irépicos), e o segundo
com o auxilio de um didrio (L'Afrique fantéme). Tematizam, assim, a vig.
gem e também a narrativa, como elemento insepardvel do ato de vi ajar.

Aleitura das duas obras fornece elementos preciosos para que pense.
mos a viagem como experiéncia constitutiva (e instituinte) do trabalho
antropolégico: a viagem sonhada (como aventura) e a viagem vivida (como
decepgao); a viagem como possibilidade de exploragéo da alteridade (e,
logo, fundamental para a constitui¢ao da identidade); como experiéncia
sociologica; como didlogo com o imaginério construido sobre os povos
“exéticos” e sobre o viajante; como memdria; como narrativa.

Talvez seja este um dos grandes desafios colocados pela leitura, lado a
lado, de Tristes trapicos e Afrique fantdéme: permitir pensar a viagem
em seu sentido mais profundo, evitando naturaliza-la ou tom4-la como
“mera condi¢do do contalo”.

Tristes trdpicos, como sabido, nao é um simples relato da experiéncia bra-
sileira de Lévi-Strauss (embora também o seja), nem um retrato do Brasil
(ainda que o compreenda). Trata-se de um livro que parte do perfodo brasi-
leiro, mas que se descola dele, alcando outros vdos. E € assim, como obra
multifacetada, irredutivel a uma Gnica dimensao, que ela deve ser lida. Na

medida em que tem o Brasil como ponto de partida, o livro reafirma o lugar
ocupado pelo pafs na produgéo lévi-straussiana — e também em sua carreira
—como possibilidade de aprendizado de um oficio, como matéria-prima so-
bre a qual o antropdlogo se debrucaria durante toda a vida (Peixoto 1998).

Uma dois eixos da reflexdo de Lévi-Strauss diz respeito & impossibili-
dade da experiéncia; este é um dos problemas centrais com o qual se
defronta o etndlogo durante a sua viagem. O Brasil com o qual sonha
Lévi-Strauss sdo os indios, idealizados em sua “pureza”, mas encontra-
dos em estado de degradacio.

Os dilemas da viagem antropoldgica e do antropdlogo em campo nar-
rados por Lévi-Strauss em Tristes trdpicos encontram eco em outras tra-
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vessias. A de Michel Leiris, registrada no dia-a-dia da missao Dakar-

Djibouti, é uma delas. A riqueza do cotejo das duas narrativas resid? tam-
pém na possibilidade de compreensao do processo de fom.lagao do
etn6logo na Franga dos anos 1930, quando se realizam as prime1ra§ gran-
des pesquisas de campo.” O caminho seguido por ambos, que nao tham
formagcao bdsica em etnologia, foi a viagem. Esta representou o instru-
mento necessério para a formagao dos profissionais, que na mesma época
se iniciavam no oficio, em campos diferentes: no americanismo, no caso
de Lévi-Strauss; no africanismo, no de Leiris.

*

O Atlantico foi palco de intimeras viagens, caminho privilegiado que
permitiu 0 acesso dos europeus a América, desde Colombo. Viagens re-
ais, no tempo e no espaco, e também imagindrias, alimentadas por relatos
fantasticos sobre terras distantes; aventuras maritimas ritmadas pelo ima-
gindrio europeu do perfodo, em que se mesclavam visdes positivas (0
mito do Parafso Terrestre habitava agora o Atlantico) e negativas (o en-
contro com uma humanidade invidvel) do Novo Mundo (Holanda 1959,
Mello e Souza 1986).

Mas se, por um lado, a viagem a terras até entio desconhecidas permi-
tia mirabolantes voos da imaginagio, por outro proporcionava o exerci-
cio da razdo, o afastamento fundamental para o conhecimento da nova
realidade e, sobretudo, da realidade européia. Este trago da viagem — o
seu cardter de experiéncia sociol6gica —aparecerd de modo mais nitido
no século XVIII, de maos dadas com o [luminismo, quando entéo viajar
significava ilustrar-se, filosofar diante da experiéncia concreta, tal como
dizia Rousseau ao Emilio (Serna 1974).

Os romAnticos, por sua vez, ainda que fossem homens “profundamente
seduzidos pelo exético”, enfatizaram o aspecto racional do empreendimento.
Aliteratura de viagens do século XIX exemplifica tal caracteristica, na me-
dida em que desenha um novo rosto para a América; nao mais para{so ou
inferno, mas realidade palpével, passivel de compreenséo (Arruda 1990).

Um aspecto indissocidvel do ato de viajar é o narrar. O viajante € desde
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sempre o narrador que vem de longe e tem histdrias para contar. Freqtien-
temente, estas sdo anotadas num didrio, dia apés dia, numa tentativa de
resgate vertiginoso de toda a experiéncia vivida. O século XVIII e, sobrety;.
do, 0 XIX, engrossaram esse género literdrio, justamente no afa de conhe.
cimento racional do mundo. Os roménticos, encantados pela voz
autobiogréfica e memorialfstica, cultivaram-no melhor do que ninguém.

A atragao pelo exdtico nio apenas se mantém na passagem do XIX
para o XX, como ganha novo félego. O exilio em terras distantes foj 0
caminho escolhido por intimeros europeus, artistas em geral, numa ten.
tativa de descoberta de outros povos e culturas, o que possibilitava a re-
avaliagdo do proprio ser europeu. Mas se o exilio e as viagens isoladas de
pintores e literatos significaram um alargamento de horizontes para a
Europa, nao foram as tinicas. A ciéncia —a antropologia principalmente
— colocava-se como um acesso seguro para o conhecimento de novos
mundos e culturas. Seguro, antes de mais nada, porque defendia o estudo
sistemadtico das sociedades néo-ocidentais, apoiado na observagio direta,

A antropologia nasce assim sob a égide do empirico, do trabalho de
campo como modo particular de aprendizado, desde o século XIX. Isto
quer dizer que quando Malinowski durante a I Guerra vaj as ilhas Trobri-
and e “inaugura” um novo tipo de metodologia — o intensivo trabalho de
campo, apoiado na observagdo participante —varios jovens antropélogos
ja haviam deixado as universidades inglesas rumo ao campo (Stocking Jr.
1983)°. Anova disciplina parece, portanto, inexoravelmente ligada ao ato
de viajar. Mais do que meio de acesso a outras culturas, a viagem é, neste
caso, ferramenta fundamental do processo de conhecimento.

Das viagens dos antropélogos resultou uma série de monografias so-
bre as “sociedades primitivas”, sua organizacdo social, politica, mentali-
dade, arte, religido, etc. Ao lado das monografias produzidas sobre esses
povos, produziram-se enormes quantidades de anotagdes de campo, did-
rios, narrativas impregnadas de impressées pessoais e, por isso mesmo,
silenciosamente guardadas no fundo das gavetas. A medida em que tais
notas foram sendo publicadas, algumas vezes em meio a manifestagoes
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escandalizadas com o seu contetido (lembremos as polémicas quando da
edicdo do didrio de Malinowski), foi possivel resgatar a experiéncia do
pesquisador em campo, o sofrimento mesmo causado pelo dépaysement *

Tristes tropicos de Lévi-Strauss filia-se a esta tradigao de narrativa de
viagens, embora, como dito antes, a ultrapasse. Trata-se de um texto
multifacetado, que pode ser lido de varias formas: como obra literdria,
como autobiografia intelectual, como etnografia, como pega filoséfica,
entre outras. A inten¢do aqui ndo é seguir nenhum desses caminhos, em-
pora paregam igualmente frutiferos, mas tentar apreender o narrador na
narrativa, inspirada nas célebres palavras de Walter Benjamin de que “mer-
gulha a coisana vida de quem relata, a fim de extrai-la outra vez dela. E
assim que adere & narrativa a marca de quem narra, como a tigela de
barro a marca das maos do oleiro” (1980: 63).

Fristes tropicos
Quie escreve o etndlogo, sendo confissoes? C. Lévi-Strauss, in: Antropo-
logia estrutural II, “Jean-Jacques Rousseau, fundador das ciéncias do
homem”, 1973.

Tristes trépicos é um livro de viagens sui generis. Antes de mais nada,
pela ironia presente ao longo de todo o texto ao se referir ao proprio
género, a comegar pela célebre frase de abertura: “Odeio as viagens e os
exploradores”. Em segundo lugar, porque néo foi escrito no calor da hora,
ao sabor dos eventos cotidianos, como os di4rios, mas muitos anos apés a
experiéncia de campo no Brasil, com suficiente distanciamento para mes-
clar escritos distantes no tempo: trechos de um didrio de campo feito nos
anos 1930; partes de La vie sociale et familiale des nambikwara (1948);
relatos de outras experiéncias de viagem; fragmentos de um romance ina-
cabado; uma peca teatral inconclusa. Finalmente, é importante lembrar,
porque o livro nasceu de uma encomenda, em um momento de relativa
suspensio da carreira universitaria do autor:>

A idéia de contar minhas viagens nunca tinha me ocorrido. No entanto,

na fase que eu atravessava, convencido de que ndo tinha mais futuro
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universitdrio, fiquei tentado pelo projeio de escrever pelo menos uma ves
sem policiamento, a dizer tudo o que me passava na cabecu. Enfim, com
o tempo, linha conseguido um certo distanciamento. Néo se tratava mais
de transcrever uma espécie de didrio de expedi¢do. Eu deveria repensar s
minhas velhas aventuras: precisaria refletir e filosofar sobre elas, Jazer
um balang¢o (Lévi-Strauss 1990; 79).

Tal balanco, realizado em quatro meses, teve calorosa acolhida no meio
intelectual da época, recebendo comentérios de Maurice Blanchot, Ray-
mond Aron, Roger Bastide, Michel Leiris, Georges Balandier, Georges
Bataille. Com o livro, Lévi-Strauss, até entdo um autor reservado a0s
especialistas, alcanca um piblico mais amplo. Sendo isso embora verda-
de, por outro lado houve quem reagisse com reservas aquelas paginas. O
proprio autor confessa ter tido receio da repercussdo da obra no mejo
universitdrio, pois se “abria” demais.® De qualquer modo, passado o im-
pacto do momento de sua edicdo, néo parece exagerado afirmar que o
livro ainda coloca dificuldades para certa parcela da critica que parece
nao o encaixar facilmente no conjunto da produgio lévi-straussiana.” O
préprio Lévi-Strauss em alguns momentos, fala da obra com reservas,
alimentando as leituras que tendem a vé-la como um desvio no seu per-
curso como antropélogo.?

Tristes trdpicos se constréi pela inversao, a comegar pelo titulo: aima-
gem ensolarada dos trépicos resulta num retrato sombrio. Os trépicos
sao tristes. Dividido em nove partes, o texto tem infcio pelo final com “O
fim das viagens”. De que fim se trata? Podemos entendé-lo, mais imedi-
atamente, como referido ao percurso individual do autor, j4 que ele nos
fala de seu tnico perfodo de trabalho de campo. De certo modo, no nivel
pessoal, ele fecha um ciclo, encerram-se as viagens etnograficas. Além
disso, ele viaja num momento em que a expansdo européia passou e, com
ela, passou também a época durea das viagens. Finalmente, ele viaja em
dire¢do a um mundo que acaba: indios, quase ndo hd mais.

Se a primeira parte do livro proclama o fim das viagens, ela trata ex-
clusivamente de partidas, travessias e deslocamentos. O segundo seg-
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mento, em compensacao, ao levar como titulo “Caderno de viagem”, cria
no leitor a ilusdo de que vai encontrar af a transcri¢ao de feitos e aventu-
ras. Ao contrario, o autor relata os anos de sua formacao, o inicio do

interesse pela etnologia. A viagem que esse caderno de viagens relata é

viagem para dentro, deslocamento no tempo.

O “Pér do sol” marca o momento em que o “Caderno de viagem”
termina. Em itdlico, o capitulo se destaca dos demais: é descrigdo da pai-
sagem pelo viajante, do mar, das cores do crepisculo. Sdo as sobras de
um romance apenas comecado que deveria chamar-se Tristes (rdpicos:

Era vagamente conradiano. A intriga originava-se de wma historia que
eu tinha lido na imprensa: uma vigarice, numa ilha do Pacifico de que
ndo me lembro, cometida com wum fonégrafo, para fazer com que os indi-
genas acreditassem que os seus deuses voltavam a terra. No livro, os per-
sonagens seriam refugiados politicos, ou outros, de origem diversa.

Aconteceriain dramas enire eles (1990: 120).

Mas este, como sabido, ndo é o inico experimento literario que Lévi-
Strauss reaproveita em Trisies tropicos. O autor ensaia nos anos 1930
uma nova versao de Cina, a celébre tragédia escrita por Corneille, que
figura no capitulo 37 do livro com o titulo A apoteose de Augusto. A pega
teatral inacabada foi escrita, como ele aponta, numa etapa “desanimado-
ra” da viagem, em Campos Novos, em meio a malaria, solidao, hostilida-
de entre os grupos indigenas e um “calor esmagador”. O trabalho
etnografico, neste contexto, tornava-se “praticamente impossivel”, lem-
braele (1957: 402-404).°

Voltando ao esqueleto do livro, a terceira e quarta partes descrevem,
sucessivamente, a geografia do Novo Mundo (as primeiras impressoes a
partir da aproximacdo gradual do navio, a Guanabara, Sdo Paulo) e o
encontro com seus habitantes. Os capitulos V, VI, VI e VIII correspon-
dem a etnografia propriamente dita; af sdo apresentados os Caduveo, os
Bororo, os Nambikwara, os Tupi-Kaguahib. O dltimo segmento, como
nao poderia deixar de ser, intitula-se “O regresso”. Porém, invertendo
expectativas mais uma vez, Lévi-Strauss termina o livro falando de outras
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viagens, de novas partidas. Comegar pelo fim, terminar pelo comeco, tal.
vez seja essa a equagao que melhor traduz o fio organizador da narrativa

Ainda que, algumas vezes, seja inevitdvel empregar narrativa no sin-
gular — como ha pouco —, € preciso ter claro que a auséncia do plurg]
dissimula a densidade (no sentido de volume) de Tristes trdpicos. A ima-
gem do caleidoscépio, utilizada por Geertz para definir a obra, talve;
seja a mais adequada a compreensao dos diferentes planos narrativos que
a compoem. Lendo os quarenta capitulos, é possivel detectar distintas
viagens superpostas, itinerdrios variados que se entrecruzam.

Num primeiro plano, deparamos com viagens concretas no tempo e
no espaco, que o narrador apreende num sé lance de olhar, durante o sey
vdo panoramico: é o Brasil Central, os EUA, a india etc.; éa travessia de
1935 (Marselha, Dakar, Santos), a de 1941 (Marselha, Martinica, Porto
Rico, EUA), as excursdes pelo interior do Brasil.

Paralelamente, um itinerario pessoal vai sendo construido, pedagos de
histérias se articulam desenhando um percurso individual. Nesse sentido,
o livro é também autobiografia intelectual. E mais. Como se trata de re-
latos do passado, da narrativa de tempos pretéritos, a obra pode ser lida
como subproduto da meméria: “Entéo era isso a viagem? Uma explora-
¢ao dos desertos da minha meméria, mais do que dos desertos que me
cercavam?” (Lévi-Strauss 1957: 404).'°

As viagens de que nos fala Lévi-Strauss possuem mdltiplas dimensoes:
sao sindnimas de deslocamentos espaciais, sem ddvida, mas, sobretudo,
exercicios de distanciamento que s6 o tempo permite. Nesse sentido, 0
livro descreve fundamentalmente viagens “para dentro”: onde imaginamos
encontrar os tropicos, o nativo, topamos com o viajante de carne e 08s0.

Lévi-Strauss viaja no século XX, o que coloca algumas questdes. Na
medida em que refaz um caminho, atravessa as mesmas dguas, impossfvel
nao retomar as experiéncias dos primeiros descobridores da América,
inserir-se numa tradicdo (o que ele faz explicitamente na terceira parte
do livro, “O novo mundo”). O sentimento desbravador permanece; afi-
nal, nos anos 1930, o Brasil e seus indios sdo ainda realidades a serem
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descobertas. Por outro lado, aquele que viaja agora encontra uma reali-
dade diferente da narrada por seus antecessores: 0 “Novo Mundo” néo é
tao novo assim. E se algum adjetivo cabe para defini-lo, esse € entdo
«triste”, porque qualifica uma realidade destrogada. “Tal me reconhego,
viajante, arquedlogo do espago, procurando inutilmente reconstituir o
exotismo com o auxilio de parcelas e destrogos” (idem: 79).

O paradoxo € a armadilha do “viajante moderno”. A nostalgia de ter
vivido em outra época para ver, de fato, 0 Novo Mundo o persegue, mas
ele também sabe que s6 agora, com olhos novos, € possivel avaliar o sig-

nificado do espetdculo que se apresentava aos antigos:

No firn das contas, sou prisioneiro de wma alternativa: ora viajante anti-
go, confrontado pelo prodigioso espetdculo de que tudo ou nada lhe esca-
paria — pior ainda, lhe inspiraria esedrnio e asco; ora viajante moderno,

correndo atrds dos vestigios de uma realidade desaparecida (idem: 38).

Nostalgia e decepcao sdo sentimentos que acompanham essa narrati-
va de viagens. Decepcéao diante da realidade encontrada e diante da via-
gem ela mesma, tendo sempre como contraponto a nostalgia das
“verdadeiras” viagens. As promessas de aventura, as fantasias de ruptura
e evasio se desfazem em pouquissimo tempo:

A aventura se dissolveu no tédio. Ild semanas que o mesmo campo aus-
tero se desenrola aos meus olhos, ldo drido que as plantas secas mal se
distinguem das folhagens de um acampamento abandonado que subsis-
tem aqui e ali (...). Ou ainda quando sobrevém um bando indigena,
outra rotina se estabelece: recenseamento, nomes das paries do corpo,
termos de parentesco, genealogias, inventdrios. Sinto-me um burocrata
da evasdo (idem: 341).

A decepg¢do com a viagem e com a realidade encontrada aparece com
Mmuita forga no relato de viagem do século XX, mas néo é sua marca regis-
trada, seu trago exclusivo, ja que esses elementos podem ser encontrados
nos escritos dos antigos viajantes. O que talvez distinga a narrativa “mo-
derna” é a decepgao do viajante consigo préprio e com a sua civilizagdo.

295



A viagem agora, de modo mais radical, coloca o viajante diante de um
espelho: onde ele pensa encontrar o outro, vé a si mesmo.

*

Nao sao poucas as entrevistas de Lévi-Strauss falando de seu percursq
e formagao. Nesses depoimentos, em geral, o perfodo brasileiro aparece
rapidamente comentado. As impressdes sobre o pafs e sobre a sua estada,
as encontramos esbogadas em Tristes trdpicos e visualmente registradas
nos volumes Saudades do Brasil (1994) e Saudades de Sio Paulo (1 996).
No livro de 1955, entre lembrancas e recordacdes de viagens, desenha-se
uma certa visdo do “Novo Mundo”, do Brasil. No texto, a descrigio de
travessias, paisagens e figuras vem, freqiientemente, acompanhada por
impressoes e comentdrios. Desde o momento de sua chegada, antes mes-
mo de pisar em terra firme, o viajante percebe a presencga da América
pelo cheiro. Odores e aromas vdo, pouco a pouco, cedendo lugar as im-
pressoes visuais (“a imagem visfvel do Novo Mundo parece digna de seu
perfume”). Ao desembarcar no Rio de Janeiro, o recém-chegado muda a
perspectiva, o foco da observacdo: o Novo Mundo ndo é mais entidade
apreendida de fora e que se imp&e ao olhar, mas cenério concreto, reple-
to de personagens (neste momento é Léry o interlocutor privilegiado).
Mas se a paisagem vista por este era exdtica, a percebida por Lévi-Strauss
€ outra. O Rio de Janeiro apresenta-se como um cendrio familiar para o
visitante europeu, mas tem ar de passado empobrecido.

O percurso até Sdo Paulo proporciona ao viajante o primeiro contato
com a sonhada “floresta virgem”. Aqui, nova decepgao: a paisagem ndo €
selvagem e sim decaida. J4 em Sao Paulo, onde passou a maior parte de
seu tempo, Lévi-Strauss pode observar melhor a cidade e seus habitan-
tes. O contato prolongado nao modifica, porém, as impressoes iniciais do
Brasil, a visdo negativa da paisagem natural e urbana.

A paisagem do Novo Mundo, portanto, decepciona o viajante por uim
duplo motivo: por néo ser exdtica, como a cantada pelos antigos, e por
ser decadente. Exotismo, se existe algum, pode ser encontrado na elite
paulista com a qual convive Lévi-Strauss “Ao abrigo dessa fauna pedren-
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ta [a arquitetura], a elite paulista, semelhante as suas orquideas favoritas,
formava uma flora despreocupada e mais exética do que julgava” (idem:
06). A visdo detratora da paisagem soma-se a visao também detratora da
elite: os gri-finos, a sociedade, os salGes, a universidade. Mais umavez o
ttulo do livro revela o seu conteddo ou, pelo menos, o tipo de apreensao
que o narrador tem da terra visitada: os trépicos sdo tristes porque deca-

{dos —sua paisagem, suas cidades, sua elite, seus poucos indios.
LAfrigue Fantome

Tous mes amis le saveni: je suis un spécialisie, un maniaque de la confes-

sion. Michel Leiris, L’ dge d homme.

Michel Leiris, escritor francés, quando decide tornar-se etnélogo, subs-
titui a formag@o especializada pelo aprendizado no campo, assim como
Lévi-Strauss. Sé que, ao contrério deste, o seu laboratorio € a Africa.
Faz, entdo, seu batismo etnogréfico através da missdo Dakar-Djibouti,
da qual participa como “secretdrio-arquivista”.'' Com mais ou menos a
mesma idade que Lévi-Strauss e com uma iniciagdo na etnologia em €po-
ca semelhante, Leiris constréi um percurso distinto ao do seu compa-
nheiro de geracfo e de oficio, ainda que em alguns momentos as suas
trajetdrias se cruzem.

Leiris participa do movimento surrealista de 1924 a 1929, sem, no
entanto, “jamais ter se considerado um membro pleno do movimento sur-
realista” (Izard 1983). Datam dessa época um volume de poesias, Simu-
lacre (com litografias de André Masson, 1925) e outro de prosa, Le point
cardinal (1927), ambos republicados em Mots sans mémoire, 1969. No
mesmo perfodo, concebe ainda La grande fuite de neige, uma primeira
aproximagdo do universo das corridas espanholas, que tanto o fascinaram
(publicado pela primeira vez em 1934); Glossaire j'y serre mes gloses,
espécie de diciondrio poético publicado na Révolution surrealiste (1925/
26) e uma série de relatos de sonhos, editados na mesma revista, cuja
reunido aparece em 1945, com o titulo Nuits sans nuit."?
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Esta producdo inicial, apontam os comentadores, se caracteriza por
um tipo de trabalho muito préximo a técnica da “colagem”, fartamente
utilizada nas artes pldsticas. Trata-se de reunir o material colecionado —
no caso, palavras e sonhos —, e procurar dar-lhe algum tipo de unidade,
seja através de um texto estruturado a maneira do glossario ou dicio-
nério, seja pelo poema (Lejeune 1975).

O periodo seguinte da trajetéria de Leiris, designado por alguns criticos
de “realista”, se caracteriza pelo rompimento com o surrealismo e pela apro-
ximacdo da psicandlise e da antropologia: em 1929, ele inicia um tratamento
psicanalitico (por indicacdo de Bataille) e participa como secretério de reda-
¢ao da revista Documents, que reine etnografia e arte contemporanea.

A missao Dakar-Djibouti surge, em 1931, como uma oportunidade para
Leiris se aproximar da Africa que ja povoava a sua imaginacao, e a de mui-
tos outros, por meio de uma série de imagens em circulagao na Europa do
pés-guerra, sobretudo através daquelas veiculadas pelas artes (Clifford 1981,
Cogez 1999)."° As experiéncias psicanalitica e etnografica sao responsa-
veis por um tipo de producdo que, a partir desse momento, passa a consti-
tuir o eixo central da obra de Leiris: a autobiografia. Durante a viagem
pelos pafses africanos, o etndlogo-aprendiz escreve um didrio de campo,
LAfrigue fantéme (1934). Paralelamente, trabalha sua primeira obra auto-
biogréafica stricto sensu, L'dge d homme (1939).

L'Afrigue faniéme, diferentemente de Tristes tropicos para Lévi-Strauss,
nao constitui um capitulo isolado da obra de Leiris; ao contrario, inaugura
nela a vertente autobiografica. O livro de 1934 se encaixa com perfeicao no
conjunto da produgdo do autor ndo apenas do ponto de vista da descoberta
de um género, mas também no que diz respeito ao aprendizado de um
meétodo de trabalho. A etnografia, entre outras coisas, auxilia o escritor em
seu oficio, ensinando-o a utilizar fichas para o registro de elementos auto-
biogréficos: “A empresa autobiografica parece estar marcada, de inicio €
para sempre, pela lembranga do arquivista de Dakar-Djibouti, que ndo faz
senao passar de uma viagem real a uma viagem retdrica, de ficha em ficha”
(Kaufmann 1989-92: 157).14
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Além disso, LAfrique fantéme explicita a conjugagéo de dois projetos —
o literdrio e o cientifico — que passa a ser a marca registrada da produgéao e
da trajetéria do etnélogo/escritor. Talvez ela seja a (nica obra que articule
Je fato as duas dimensdes, aponta Leiris: “Af, néo se verifica nenhum corte
entre meu trabalho de etnégrafo e minha atividade como escritor” (apud
Corpet 1992: 39).'5 Tristes trdpicos, por sua vez, nos remete a um romance
e a wma peca teatral inacabados, a um projeto, de certo modo, frustrado.
Se o livro revela uma articulacdo feliz entre literatura e antropologia —uma
de suas virtudes —, esse ndo serd um fildo plenamente explorado por Lévi-
Strauss, pelo menos na radicalidade com que trabalha Leiris.

LAfrique fantéme é didrio de campo, que segue o dia-a-dia da equipe de
Griaule durante os dois anos de travessia entre Dakar e Djibouti. Tristes
{répicos, ainda que resgate a experiéncia etnografica do autor e fale de
viagens concretas, é menos um relato de viagem e mais um livro sobre a
viagem. Anos depois da vinda para o Brasil, o etnélogo pode langar um
olhar distanciado sobre esta experiéncia, generalizar (afinal, o Lévi-Strauss
que escreve em 1955 ndo é o mesmo que aqui esteve). A simples auséncia
do artigo os no titulo é indicativa da ambicéo universalizante do livro: éde
trépicos lotados”, trépicos

LI 5

trépicos que ele nos fala— “trépicos vazios”,
vistos por outros viajantes, ff\sia, América.

Se a diferenca de perspectiva acima mencionada separa os dois livros
de maneira clara, ndo podemos nos esquecer que eles se aproximam por
tratarem de viagens inicidticas, de experiéncias primeiras. Compartilham
as perplexidades oriundas do aprendizado de um oficio, que tema parti-
cularidade de deslocar o sujeito, torna-lo estrangeiro. Sdo uma especie
de “romance de formagao” dos etnélogos.

Assim como o de Lévi-Strauss, o texto de Leiris pode ser lido como uma
série de relatos superpostos. Antes de mais nada, LAfrique fantome € qua-
se uma reportagem da missdo Dakar-Djibouti. A primeira parte, sobretu-
do, narra o cotidiano da equipe, as relagdes entre os membros do grupo e
0s problemas préticos colocados pela pesquisa. Na parte final, em que Lei-
ris fala do perfodo em Gondar durante a estagdo de chuvas, o foco danar-
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racao se altera: o olhar o etnégrafo recai agora sobre o seu “objeto”. Nesge
sentido, o livro € dupla etnografia: etnografia do grupo local — sobre o qua|
o autor levanta rico material, posteriormente trabalhado em La possessio,
et ses aspects thédtraux chez les éthiopiens de Gondar, 1958 — e etnografig
do grupo de pesquisadores, quando revela, entre outras coisas, como 3
coleta de material, de objetos e pinturas sagradas, € feita a qualquer prego,
algumas vezes mesmo através de pilhagem e corrupgao (Lourau 1988: 100).

Em meio as etnografias propriamente ditas, a dimensdo mais clarame.-
te autobiogréfica do livro se faz presente. O narrador — arquivista de s
mesmo — torna piblicos seus sonhos, frustracoes e fantasias alimentadas
pela abstinéncia sexual durante o perfodo no campo. O ato de escrever
funciona como uma espécie de catarse e, nesse sentido, passa a ser a ativi-
dade fundamental do viajante-etnélogo: “Aborrecido, procuro me distrair
escrevendo esse didrio, que se torna meu principal passatempo. E quase
como se eu tivesse tido a idéia da viagem expressamente para redigi-lo”
(1981:268).

O caréter literdrio da obra revela outra de suas dimensdes. Escritor e
etnélogo competem todo o tempo pelo dominio da narrativa e se revezam
na descricdo dos acontecimentos e estados de espirito. No preAmbulo de
1981, Leiris menciona essa ambivaléncia do relato “meio documentario
meio poético”. Apesar de ter incluido o livro no rol de seus trabalhos
etnolégicos, Leiris, ao defini-lo, enfatiza o seu carater literario e autobi-
ogréfico. As anotagdes contidas em I’Afrique faniéme nio representam
um histérico da missao ou um “récit de voyage”, diz ele, “ndo constituem
outra coisa sendo uma cronica pessoal, um didrio intimo que poderia ter
sido redigido em Paris, mas que foi concebido durante um passeio na
Africa (idem: 264).

L’Afrique fantome, o titulo indica a dificuldade do autor em apanhar a
realidade vivida, j& que a Africa com a qual se enfrenta o viajante lanca
por terra as ilusGes alimentadas antes da partida. E de decepcio que nos
fala Leiris; decep¢ao do mesmo tipo daquela que sente Lévi-Strauss a0
encontrar os trépicos mais cheios de misérias que de esplendores. Os
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tftulos das duas obras expressam, inegavelmente, um sentimento comum,
ja flagrado pelos comentadores: “Se ele tivesse tomado os titulos antes de
Henri Miller e de Lévi-Strauss, teria podido chamar a obra de T¥dpico de
cancer ou Tristes tropicos (Lourau 1988: 99-100).'°

No prefécio escrito nos anos 1950 e no preAmbulo de 1981 a obra,
[ eiris traca todas as etapas da viagem e os sentimentos que a acompanham:
apartida, rodeada por imagens romanticas e pela possibilidade de evasao;
o.cotidjano em terra estranha; o regresso, definido antes por frustracdes
que por conquistas. A sua narrativa indica aspectos sublinhados por Lévi-
Strauss. Ambos apontam para uma certa desmistificagio da viagem, das
realidades encontradas e do préprio trabalho etnografico. Leiris frisa, as-
sim como Lévi-Strauss, a rotina massacrante do trabalho de campo:

Eu que esperava voltar da Africa com o ar de um desses belos corsari-
os devastados. A vida que nds levamos nao pode ser mais monétona e
burguesa. O trabalho, ndo essencialmente diferente de um trabalho na
fabrica, gabinete ou escritério (Leiris 1981: 260).

Ainda de acordo com Lévi-Strauss, Leiris acentua a distdncia entre as
imagens da Africa e a Africa real: “E preciso olhar as fotos que foram
tiradas para imaginar que estou em alguma coisa que pareca a Africa”
(idem: 213). Aqui € possivel perceber também uma certa nostalgia em
relagdo 4 Africa que ndo mais existe e que s6 os pioneiros puderam co-
nhecer — o paradoxo desenvolvido por Lévi-Strauss é confirmado por
Leiris. Finalmente, ao desmistificarem a viagem herdica, ritmada por fei-
tos e descobertas, tanto um como o outro desmistificam o género narra-
tivo que a acompanha. Nesse sentido, Tristes trépicos e L'Afrique fantome,
a0 mesmo tempo que sao livros de viagem, representam a sua negacao.

Se a narrativa de viagem, nos dois casos, se encontra esvaziada do seu
sentido primeiro (pois néo é vitdrias que relata), o narrador, por sua vez,
distancia-se de qualquer tipo de imagem herdica, desenhando nos textos que
€Screve o seu (auto)retrato como anti-herdi: aquele que, antes de mais nada,
Coleciona derrotas. A narrativa constitui, entdo, o esboco sombrio — triste,
fantasmagérico — da experiéncia dilacerada que a viagem possibilita. Nesse
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sentido, o texto de viagem revela-se, fundamentalmente, uma etnografia do
préprio viajante, um exercicio quase psicanalitico de autodescoberta. A de.-
cepedo de que ele nos fala todo o tempo € decep¢do consigo mesmo.

Devemos observar, porém, que Leiris é talvez um narrador mais ator-
mentado que Lévi-Strauss, pois leva a questio da impossibilidade da ex.
periéncia ao extremo. O que para ele estd em jogo nédo € apenas o limite
da etnografia propriamente dita, mas, sobretudo, os limites do conhecj-
mento antropoldgico ja que, do seu ponto de vista, o encontro entre o
antropélogo e o “nativo” € praticamente impossivel. A ciéncia ndo permi-
te o contato, ao contrario, dificulta-o: a observacéo distanciada é inimiga
de qualquer tipo de comunhao. !

A medida em que aidéia da antropologia como possibilidade de acesso
a outras culturas vai se desfazendo ao longo do texto, desfaz-se também
a figura do etnégrafo no campo e do narrador do relato. O autor, a prin-
cipio mais claramente “cientista”, torna-se progressivamente “literato”,
e o texto, que de inicio vem a reboque da experiéncia vivida, passa a ocu-
par o primeiro plano. E como se ele tivesse feito a viagem expressamente
para relata-la.

®

Se Tristes tropicos custou ao seu autor o corte de relagdes com Rivet,
L’Afrique fantéme valeu a Leiris o rompimento com Griaule. Publicado
logo apds a missao Dakar-Djibouti por intermédio de Malraux, entio
lecteur da editora Gallimard, o texto, além de causar certo mal-estar no
meio antropolégico da época, foi proibido durante a ocupagio alema na
Franga, tendo tido uma edigao destrufda.'® Apesar do desagrado de certa
parcela da critica especializada constituir um elemento aproximador das
duas obras, elas conheceram destinos diversos. LAfrique fanidme teve
algumas reedi¢des e reconhecimento posterior entre os antropélogos, ;.
mas nem de longe obteve o sucesso editorial de Tristes trdpicos, que pro-
jetou Lévi-Strauss para fora dos circuitos especializados.

Nao apenas as obras trilharam caminhos distintos, mas também seus
autores: as viagens a Africa e ao Brasil projetaram destinos proﬁssicmﬁiS
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diversos. Para Leiris, a viagem néo significou a interrup¢do de um per-
curso ou, pelo menos, sua alteragao radical. O projeto literdrio é amplia-
do pela etnologia, mas nunca abandonado. A antropologia como profisséo,
embora importante, ndo alterou a hierarquia de seus dois oficios: primei-
ro escritor, depois etnélogo?’ (Jamin 1981). De qualquer modo, Leiris
produziu uma obra antropoldgica importante, embora reduzida. Além do
livro de 1934, publicou: La langue secrete des dogons de Sanga (1948);
Contacts des civilisations en Martinique et Guadaloupe (1955); La pos-
session et ses aspects thédtraux chez les éthiopiens des Gondar (1958);
Cing études d’ethnologie (1969) e L'Afrique noire, em colaboragio com
Jacqueline Delange.

Para Lévi-Strauss, ao contrério, a formagdo do etndlogo, também per -
mitida pela viagem, deu inicio a uma carreira e obra inteiramente dedica-
das a antropologia, suficientemente conhecidas para que seja necessario
apresentd-las.

Do mesmo modo que as diferencas entre os “livros de viagens” que
escreveram nio apagam os varios pontos de encontro existentes entre 0s
textos, como procurei mostrar, as distncias entre 0s seus autores nao
impediram fortes aproximacoes. O tema da raga é uma delas: Lévi-Strauss
publica o antolégico Raga e histéria, em 1950; Leiris, no ano seguinte,
também pela Unesco, lanca Race et civilisation. O fato de trocarem co-
mentérios um sobre o outro tampouco é sem importancia. Em 1956, Lei-
ris analisa Tristes trdpicos num ensaio intitulado A travers Tristes tropiques.
Lévi-Strauss em “O feiticeiro e sua magia”, por sua vez, reconhece as
oportunas criticas de Leiris feitas ao paralelo por ele tracado entre as
figuras do feiticeiro e do psicopata, incorporando-as posteriormente na
apresentacio a obra de Marcel Mauss. As relages de amizade estreita-
das tardiamente seriam outro aspecto importante desses itinerdrios tao
diversos, mas que se encontram em alguns pontos (a paixao pela épera,
talvez, mais uma infinidade). Mas seguir essas pistas obrigaria a uma am-
Pliacdo do foco proposto. Seria, talvez, o comego de um outro artigo.
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! Este ensaio foi publicado originalmente na revista Novos Estudos Cebrap, n. 33,
julho de 1992, gragas a Rodrigo Naves. A idéia de reeditd-lo, apds dez anos,
partiu de Miriam Grossi, com o apoio de Antonio Motta e Fernando Brumana. A
todos eles agradeco o incentivo e a confianga. Cabe mencionar que na versao
atual foram feitas algumas modificacdes na forma e no contetido, inevitéveis quando
da releitura do texto, além de algumas atualizacGes bibliogralicas. De qualquer
modo, decidi correr o risco e manté-lo praticamente na integra. Alteragdes adici-
onais implicariam na elaboragio de novo trabalho, j4 em andamento,

2 Muito se tem eserito sobre os anos 30 como um periodo de relativo floresci-
mento da etnologia francesa. A projecio e a forca do grupo durkheimianc sao
responsdveis pela introdugio da disciplina nos quadros da universidade ¢ no
Collége de Irance, por meio da cadeira ocupada por Mauss em 1935, Ao lado
disso, a entrada do financiamento norte-americano no pais, sobretudo as verbas
da Fundacfo Rockfeller, permite um salto importante no que diz respeito a
realizacio de pesquisas. Datam desse perfodo as primeiras grandes experiéncias
de campo da etnologia [rancesa: a missdo Dakar-Djibouti (1931-3) e a missdo
Saara-Sudao (1935). CI. Karady (1988), Mazon (1985) ¢ Gradhiva, niimeros
3 (1987), 4 ¢ 5 (1988).

? Parcce indiscutivel a importancia que a antropologia vitoriana atribuiu a pes-
quisa empirica, mesmo que vérios antropdlogos dessa época néo a tenham pra-
ticado. Prova da preocupagdo daqueles que acabaram conhecidos como
“pesquisadores de gabinete” com a pesquisa, e com a qualidade da informagéo
trazida sobre os povos primitivos, mostra Stocking Jr, € a publicacdo do Notes
and queries, em 1874, destinado a orientar a observacio antropoldgica de espe-
cialistas e de ndo-especialistas, E ainda Stocking quem nos auxilia a mapear a
séric de investigacdes cmpiricas realizadas no interior da antropologia briténica,
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a partir de meados do XIX, como aquelas de Gillen & Spencer (The natives
tribes of Central Australia, 1899), ou ds realizadas por Scligman ¢ Haddon
(Stocking Jr. 1983).

* O furor interpretativo que csse material vem suscitando nos Gltimos anos _
alimentado, vale lembrar, por certa dnsia desmistificadora — nfo deve desvigy
nossa alengao da riqueza desses escritos que, do meu ponto de vista, lancam luz
sobre aspectos [undamentais do trabalho antropolégico.

* Apos a permanéncia nos EUA durante a I Guerra (no interior do programa de
salvamento dos intelectuais europeus ameagados pelo nazismo), primeiro comg
professor da New School for Social Research, depois como docente na recém.-
fundada Escola de Altos Estudos de Nova York, Lévi-Strauss retorna 3 Franca
em janeiro de 1945, como secretdrio da Escola. A permanece alguns meses,
voltando a Nova York como conselheiro cultural da embaixada. Em fins de
1947, retorna a Paris, onde apresenta, em 1948, as suas duas teses: Les strucy-
tures élémentaires de la parenté (tese principal) ¢ La vie sociale et fumiliale
des nambikwara (tese complementar). Em 1949/50, [racassa numa primeira
tentativa de ingresso no College de France, Mantém-se entdo como “maitre de
recherche” no CNRS — uma “posicio de espera”, diz cle — e como subdirctor
do Museu do Homem.

o Lévi-Strauss, relembrando a reservada recepcdo do livro no meio etnoldgico,
menciona a mais violenta das recepebes: “No dia em que abriu Tristes irdpicos,
Paul Rivet [echou-me sua porta. Ele tinha um temperamento impetuoso, deve ter
lido a primeira linha, ‘Odeio as viagens ¢ os exploradores’, parado ali e concluido
que eu o traira. Nunca mais o revi, até aos scus tillimos dias. Ele estava no hospital
e chamou-me & sua cabeceira para fazer as pazes” (1990: 80).

7 De uns anos para cd, observa-se uma tendéncia na critica no sentido de néo
apenas recuperar o livro, mas em situd-lo no centro da producio de Lévi-Strauss
(Geertz 1988 ¢ Werncck 2002). De qualquer mancira, nao parece dificil con-
cordar com Michel Izard quando ele observa o siléncio dos comentadores et
relacdo as conlribuigdes propriamente etnogralicas da obra (1985; 28).

# Diz ele em entrevista de 1985: “Trstes trdpicos ¢ um livro nfo cientifico,
despudorado, uma espécic de coisa feita por aluno gazcleiro” (p.24).

? Para uma andlise da versio de Cina esbocada por Lévi-Strauss, cf. Gomes |1-
2001.

' Irma S. Majer, num interessante “Ensaio” sobre Jean de Léry, onde Lévi-

Strauss € personagem importante, destaca a memdria como elemento constitu-
tivo da viagem ¢ do seu relato: “O fim das viagens, ou de uma viagem”, diz ela,
“¢ também o retorno, e o rctorno torna-se para Lévi-Sirauss, como para todo
viajante, um problema de meméria [...]. A viagem ¢ sempre a recordacio de
uma viagem” (1989-92: 74).

11 Dirigida por Marcel Griaule, a misséo etnogréafica e lingtifstica Dakar-Dijibouti
inaugura a série de missoes [rancesas a Africa nos anos 30. Projetada como uma
grande pesquisa extensiva que deveria cobrir um itinerdrio de mais de 20 mil
quilémetros, a missfo previu também pesquisas intensivas no Mali, ao norte de
Camardes e na regido ctiope de Godjan (Caltagirone 1988).

12 Nido podemos esquecer que ¢ em 1927/28, durante viagem a Grécia e ao
Egito, que Leiris escreve seu romance Aurora, editado em 1946.

13 Cf. também Ldge d'homme (1939), sobretudo a dltima parte, “Le radeau de la
méduse”, quando cle relata a série de problemas que o levam a psicandlise ¢, na
seqiiénciy, a oportunidade oferecida pela viagem a Alrica para que deixe a Franca.
4 Cf, também Lejeune, 1975.

1% Jamin indica o esforco permanente de Leiris em separar as duas atividades,
inclusive do ponto de vista fisico: “Leiris jamais escreveu um texto literario no
Museu do Homem nem um texto cientifico em sua casa” (apud Armel 1992:22).
® Antes de se decidir por LAfrigue fantome — alids, sugerido por Malraux, que
¢ quem decide publicd-lo —, Leiris pensou em chamar o livro de Le promeneur
du Cancer.

17 Tal problema, segundo ele, ndo seria solucionado pela participagdo do antro-
pdlogo nos rituais e cerimdnias religiosas. Vale lembrar que, ac contrario de
tantos antropdlogos e de alguns surrealislas, Leiris jamais passou por um pro-
cesso de iniciacdo.

18 Comentando as diversas reagdes ao livro, diz Leiris sobre Griaule: “Entéo eu
decidi mostrar-The as provas. I ¢le licou [urioso quando o livro aparcceu, con-
siderando que cu comprometia o futuro dos trabalhos de campo. cle.” (Jamin
& Price 1988: 51).

19 Michel Izard chama a atengdo para a quarta edicdo da obra que, sob o sclo da
Bibliothéque des Sciences Humaines, promoveu-a de “livro escrito por um an-
tropdlogo™ a condicio de “livro de antropologia”, que passou a integrar o rol de

“classico da antropologia [rancesa”™ (lzard 1983: 136).
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* Nas palavras de Leiris: “Devo dizer francamente que dei mais importanciy 3
minha atividade literdria do que a etnologia. Mas seria falso supor que néo tive
um trabalho como antropdlogo durante varios anos” (Corpet, op. cit.: 38),
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Conversa com Marcel Fournier:
Marcel Mauss e a antropologia francesa

Apresentacao

Este encontro entre Marcel Fournier, Miriam Grossi, Marcos Lanna e
Julie Cavignac, acontecet em outubro de 2002, por ocasido do congresso
da Associacdo Nacional de Pds-Graduagdo em Ciéncias Sociais - Anpocs,
na piscina do hotel Gléria, em Caxambu (MG). Vérias atividades sobre a
antropologia francesa haviam sido realizadas: de manha, Marcos Lanna
presidira uma secio em torno de alguns autores franceses dos anos 1930
.'(Maurice Leenhardt, Marcel Griaule, Michel Leiris e Germaine Tillion
com a participacdo de Julie Cavignac, de Antonio Motta, de Fernando
Brumana e de Miriam Grossi).! Marcel Fournier acabara de fazer uma
conferéncia sobre Marcel Mauss e vira, na véspera o filme Mauss segun-
do suas alunas, realizado por Carmen Rial e Miriam Grossi, documenta-
rio elaborado a partir de conversas com trés alunas de Marcel Mauss
(Germaine Tillion, Germaine Dieterlen e Denise Paulme). Foi, pois, no
contexto de um intenso debate em torno da antropologia francesa dos
anos 1930 que esta conversa acontecet. N6s a publicamos integralmente
porque nos parece representativa das discussoes que tinhamos na época
do congresso e porque sdo o reflexo de nossas interrogagdes a respeito
da histéria da antropologia no século XX.
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A pesquisa sobre Marcel Mauss

Miriam Grossi — o seu Marcel Mauss, publicado pela Fayard, é um livrg
de referéncia para todos os que se interessam pela historia da antropo-

logia. Quem o senhor entrevistou quando de sua pesquisa sobre Mauss?

Marcel Fournier — Eu tinha procurado encontrar todo o grupo de seus
ex-alunos. Tinha visto G. Haudricourt, J. Soustelle — um gaulista, ho-
mem de Estado que tinha trabalhado no México. Entre os ex-alunos de
Mauss, havia alguns que [izeram uma carreira mais importante que ou-
tros. Eu queria fazer o dltimo capitulo de meu livro sobre os herdeiros de
Mauss. Mas € preciso dizer que havia uma querela entre os “verdadeiros
alunos” de Mauss: Denise Paulme, Georges Haudricourt, Jacques Sous-
telle, Louis Dumont e uma geracio de estudantes que nao foram alunos
de Mauss, mas que foram seus protegidos, como Claude Lévi-Strauss e
sua esposa Dinah, que ele ajudou a conseguir subvengbes para vir ao
Brasil. Ele também devia ser membro da banca de tese de Lévi-Strauss,
desempenhou um pouco um papel de protetor. Eu me pergunto sempre
quem sdo os herdeiros de Mauss. Por exemplo, Pierre Bourdieu € um
herdeiro de Mauss? Por ocasido do Coléquio que organizei sobre Marcel
Mauss em 1997 na 'EHESS?, Bourdieu apresentou na abertura um texto
intitulado Marcel Mauss ¢ eu. Era um conjunto de citacoes de Mauss
com pequenos comentdrios, onde cle se definia como um herdeiro de
Mauss, com oposicdes. Ha uma galaxia de pesquisadores. Hd os pri-
meiros e os segundos, do comego do século ¢ dos anos 1930. Ha Geor-
ges Devereux, hd Margot Duclos que é menos conhecida, H uma galdxia
de pesquisadores que se consideram herdeiros de Mauss.

Eu tinha encontrado Louis Dumont, que era muito préximo de Mauss
¢ era muito amargo e agressivo com relagio a Lévi-Strauss. Este ti-
nha, segundo ele, tomado tudo de Mauss, de modo que os outros
haviam caido na obscuridade. Entre os alunos ou “herdeiros” de
Mauss, houve, pois, uma concorréncia, oposi¢oes. Porque ¢ evidente
que o Collége de France estava e estd sempre em jogo. Dumont teria

gostado de entrar no Colleége de France.

Miriam Grossi — E sobre o ensino de Mauss?-O senhor teria outras

informacdes?

Marcel Fournier — Quando organizei o Coloquio de Mauss havia trés
curtos documentdrios sobre esses anos 1930. Um deles era um filme
sobre um artista japonés que fora aluno de Mauss. Depois se tornara
um artista abstrato, bastante conhecido no Japao. Nesse filme ele fala
do ensino de Mauss®. Gostei muito no documentdrio de voceés dos
detalhes sobre os locais de ensino de Mauss: o anfiteatro, a pequena
sala.* Gostei muito desta parte porque eu ndo conhecia exalamente
esses lugares, a pequena sala, sim, mas ndo o anfiteatro. Sobre as
famosas notas escritas por Denise Paulme para o manual de etnogra-
fia, cla diz que Mauss ficara muito contente ¢ lhe disse: “Estd [eito”.
Por outro lado, cada um dos estudantes tinha a impressao de que
suas notas diferiam das dos outros. Cada estudante tomava notas e
quando as comparavam elas eram diferentes. Germaine Dieterlen diz
no filme: “a gente nao entendia nada”. Seria interessante comparar as
notas de varios estudantes. Vi nos arquivos do Museu do Homem as
notas de curso de Livetsky, escritas mais ou menos no mesmo mo-
mento que as notas de Denise Paulme. Ha uma jovem pesquisadora
americana, Jennifer Mergy, que trabalha em Washington, que viveu
muito tempo na Franca e fez um doutorado em Ciéncias Politicas
sobre os durkheimimiamos e a Nacdo. Ela trabalhou muito com os
arquivos e encontrou muitos documentos no Museu do Homem, todo
um conjunto de resenhas que Mauss escreveu para o tltimo volume
de L’Année Sociologique em 1927 e que ndo foram publicados. Em
sua tese ela tem um capitulo sobre Mauss e a Nacao. E um trabalho
muito bem documentado. HA também cartas de Robert Hertz a sua
esposa durante a Primeira Guerra que foram publicadas por um pes-
quisador americano, Alexander Riley, pela editora do CNRS. Nao €
exatamente o mesmo periodo, mas é muito interessante. Hertz lia Ni-
etzsche enquanto estava no front. Era um judeu de pai de origem ale-
ma. Ele lutou contra os alemaes e morrcu no front, em 1915,
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Miriam Grossi — A mulher de Hertz, Alice Hertz, era também pes-

quisadora.

Marcel Fournier — Era uma intelectual, era pedagoga. Criou as prime;-
ras creches na Franca. Depois da estada deles na Inglaterra ela escre-
veu obras sobre as criangas.

Miriam Grossi — Quais eram as relagdes de Mauss com os pesquisa-

dores estrangeiros?

Marcel Fournier — Mauss tinha relacoes com pesquisadores de vari-
os paises: Inglaterra, Holanda, Alemanha, Estados-Unidos, Cana-
da. Ele tinha estudado na Holanda e na Inglaterra, Conhecia muito
bem James Frazer e sua mulher. Quando eles vinham & Franca era ele
que preparava até mesmo a comida deles. Ha uma carta muito ¢n-
gracada de Lady Frazer onde ela diz que cles ndo comem muito, 6
legumes e suco de frutas. Mauss era considerado um gastrénomo
porque, como era solteiro na época, sabia cozinhar bem. Claro que
muitas vezes comia no restaurante, mas gostava de receber e era co-
nhecido como um bom cozinheiro. Todo ano organizava um jantar
para scus alunos. Conhecia também Malinowski que cle tinha con-
vidado para falar de seu livro Coral Garden em seu curso na Ecole.
Nao sei exatamente se isso se passava em 1934, 1935 ou 1937. A
conferéncia de Malinowski se encontra no anudrio da Ecole Prati-
que des Hautes Etudes. E interessante, porque entre Malinowski ¢
Mauss havia também uma animosidade. Nas cartas de Mauss hd
trechos um pouco duros sobre Malinowski. Mauss dizia que cle ti-
nha um “cxército de negros™ para [azer sua pesquisa, mas, que no
plano tedrico, era fraco. Mauss esteve também em relacdo estreita
com Radcliffe-Brown, que se considerava naquela época um antro-
pologo francés. (E preciso ler o livro de Lowie, sobre a histéria da
etnologia) . Havia também mulheres, por exemplo, Clara Seligman, a
mulher de Seligman, psicanalista e antropéloga. Mauss era muito

ligado ao casal Scligman. Ele comprava caixas de vinho para cles,

que mandava entregar na Inglaterra. Mauss era o mais angléfilo dos

intelectuais franceses.
Miriam Grossi — Na Franca se desconhecia a antropologia inglesa?

Marcel Fournier — O final do século XIX foi o periodo das primeiras
grandes cxpedicoes antropolégicas inglesas. Durkheim, em seguida
Mauss ¢ seus colaboradores sempre deram muita importincia a an-
tropologia inglesa. Quando Mauss esteve na Inglaterra, em 1897-1898,
seu projeto cra escrever um pequeno livro sobre a antropologia ingle-
sa. Basta ler os primeiros volumes de L'Année Sociologique para cons-
tatar o lugar central da antropologia inglesa nos debates da época. A
obra de Spencer e Gillen sobre os Aruntas foi uma descoberta para
Durkheim e Mauss. Mauss mandava os alunos lerem os trabalhos dos
antrop6logos ingleses ¢, em seguida, os dos norte-americanos e dos
alemies. Mauss cra aberto a tudo. Conhecia os trabalhos dos antro-
pdlogos alemaes, ingleses, norte-americanos. LAnnée Sociologique era
muito conhecida na Inglaterra como nos Estados Unidos. Um pouco
mais tarde, nos anos 1930, hd Alfred Métraux, que foi morar e fazer
carrcira nos Estados Unidos, e que [ez com que Mauss se tornasse
bem conhecido nos USA, na Calilérnia ¢ em Chicago. Houve inter-
medidrios que liveram um papel importante neste reconhecimento.
Mauss teve um certo reconhecimento antes de sua morte. Quando
Mauss foi aos Estados Unidos em 1926 gracas a Rockefeller Founda-
tion (ele era uma “antena” da fundagio na Franga), encontrou varios
pesquisadores americanos: Boas, Dewey, Park, Mayo, etc. Boas foi
muito gentil, visitando Mauss no hospital em New York quando hos-
pitalizado. Atualmente, estou fazendo um estudo sobre essa viagem.
O livro vai se chamar Mauss in America. Mauss ficou dois meses nos
Estados Unidos, visitou seis campi universitdrios: Columbia, Harvard,
Yale, Chicago, Philadelphia, Washington. Tenho a lista das pessoas
que o convidaram. Néo & fdcil encontrar “vestigios” da viagem de
Mauss e de seus contactos. Mas procurando nos arquivos de cada
universidade, achei muitas coisas interessantes sobre as ciéncias so-
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ciais da época. Por exemplo um texto de uma conferéncia de Blumer
sobre a situacdo da sociologia na Franca nos anos 1930. Serd uma es-
pécie de etnografia histérica da vida universitdria americana ¢ umg
analise das relagGes entre pesquisadores americanos e europeus, com
Mauss ¢ a Escola socioldgica francesa no centro.

Marcos Lanna — Estudei em Chicago mas nunca ouvi [alar da estada
de Mauss em Chicago. Creio que havia uma animosidade entre og
estilos da antropologia norte-americano e francés.

Marcel Fournier — Animosidade? A palavra é forte: pode-se falar de
ignorancia matua... Quando Blumer esteve na Franga nos anos 1930,
ficou surpreso com o fato de que os socidlogos franceses nido conhe-
ciam, ou pouco, a literatura americana em ciéncias sociais. Mas quan-
do, em 1898, Durkheim fundou L'Année Sociologique, cle escreveu a
Small do American Journal of Sociology para pedir apoio (intercimbio
de revistas, etc). Este aceitou dizendo que a Franca era “a pdiria da
sociologia®. E quando Mauss quis “relancar” L'Année logo apés a
Primeira Guerra, cle escreveu a colegas da Universidade de Chicago ¢
lhes pediu também um suporte, resenhas, artigos. No comego dos
anos 1830, havia boas relactes entre eles. Radclife-Brown esteve na
Universidade de Chicago e tornou conhecidos os trabalhos durkhei-
mianos. Métraux mesmo disse numa carta a Mauss que, em Chicago,
trabalhos de Durkheim ¢ de Mauss eram leituras obrigatérias naquela
época. Se olhamos o American Journal of Sociology (A]S) vemos que
cxistem ali muitas resenhas de I'Année Sociologique. Maurice Halb-
wachs também foi aos USA, a Universidade de Chicago, no inicio
dos anos 1930, ¢ publicou um artigo sobre a cidade em AJS.

Marcos Lanna — David Graeber, antropélogo em Yale, escreveu recen-
temente um livro com um capitulo consagrado a Mauss, onde ele nos
informa que Mauss fez uma viagem a Moscou em 1922, viagem que 0
influenciou para escrever seu Ensaio sobre a dddiva.

Marcel Fournicr — Marcel Mauss fregiientou, em Paris, revolucionarios
russos em exilio. Ele esteve na Rassia em 1906 por razbes ao mesmo
tempo cientificas (visita de museus, elc.) ¢ politicas (como “mensagei-
ro” de Jaures). Ele chegou a Moscou no momento da dissolugdo da
Douma. Seu amigo Henri Hubert lhe tinha cnviado um telegrama di-
zendo “Volte”. O que ¢le teve de fazer... Nio creio que tenha voltado a
Moscou em 1922, Foram dois camaradas socialistas, Cachin e Fros-
sard, que foram, ¢ que, na volta, propuseram aos membros do Partido
socialista de aderir 4 3* Internacional e se tornarem comunistas.

Marcos Lanna — Graeber indica como Mauss se impressionou com o
fato de que a Nova politica econdmica, de Lénin, atacava a re-introdu-

¢do, ainda que parcial, do Mercado.

Marcel Fournier — A adesio a 3* Internacional foi, na Franca, objeto
de um debate muito animado. Mauss era contra essa idéia ; ele escre-
veu um artigo muito interessante: “Avaliacdo sociolégica do bolche-
vismo”: trata-se de uma critica da revolugdo russa, da ingenuidade
dos bolchevistas, etc. No mesmo momento cle escrevia seu famoso
Ensaio sobre a dddiva, publicado em 1925 no primeiro volume da nova
série de LAnnée Sociologique. Basta ler a conclusdo desse texto, que é
uma conclusdo moral e politica, na qual ele propde mecanismos de
redistribui¢io da riqueza entre as classes sociais: (seguro-doenca, ctc.),
para ver “o parcntesco” entre os dois textos sob um ponto de vista
politico: Lenine certamente ndo teria apreciado esse texto, teria quali-

ficado Mauss, de social-democrata...

Julie Cavignac — Lévi-Strauss teve uma parte importante no reconhe-
cimento internacional de Mauss, escrevendo a introdugao de “Socio-

logia e antropologia”?
Marcel Fournier — Essa publicacio, por ocasido da morte de Mauss

em 1950, é um acontecimento maior, porque ali se encontram reuni-

dos pela primeira vez vérios textos importantes de Mauss (o Ensaio
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sobre a dddiva, Relagdes reais e prdticas da psicologia com a sociologia,
Esboco de uma teoria geral da magia, As técnicas do corpo, etc.) com
uma introducao muito importante de Lévi-Strauss. Mauss nunca es-
creveu livro, s6 artigos em revistas de difusdo limitada. Mas Mauss
tinha, ja, um reconhecimento internacional: seus trabalhos eram lidos
¢ conhecidos na Alemanha, na Inglaterra, nos Estados Unidos. Alu-
nos estrangeiros que tinham estudado com cle, prosseguiram suas
pesquisas em seus paises, como por exemplo, Marius Barbeau no
Canadd. Em 1937, ele foi convidado ao Congresso Internacional de
Ciéncias Antropolégicas e Etnoldgicas (IUAES) em Copenhague ¢
era o chefe da delegacdo francesa. Eles eram seis ou scte pesquisado-
res franceses: Schaeffter, Soustelle ¢ outros. Naquele momento ja ha-
via uma consagracio de sua obra.

Miriam Grossi — Denise Paulme me contou que nesse congresso, do
qual ela participou enviando um artigo, “s6 os homens tinham ido”,
e que ela ndo pudera ir porque ndo tinha créditos de pesquisa.

Mauss e a Segunda Guerra Mundial

Miriam Grossi— Eu gostaria de saber com precisdo o lugar onde Mauss
morava durante a Segunda Guerra Mundial, porque o papel timbrado
que ele utilizava no final da guerra em uma carta enviada a Germaine
Tillion tinha o endereco de namero 95 do Boullevard Jourdan, mas o
senhor faz referéncia a um outro endercco, na mesma época, ndo muito
longe dali.

Marcel Fournier — Mauss tinha um grande apartamento no namero
95, do Boullevard Jourdan, perto da Cidade Universitaria. Quando o0s
alemdes ocuparam Paris eles o expropriaram. Os estudantes ajudaram
a transportar seus livros para o0 Museu do Homem ¢ ele se viu com 4
csposa doente em um pequeno apartamento perto do ndmero 2 da
rua Porte Riche: um dois cdmodos no térreo, sombrio, desconfortdvel

e frio. Provavelmente ele conservara seu papel de cartas com o endere-
¢o do apartamento de antes da guerra, apartamento que ele retomou
apOs a libertagao de Paris. Nesta carta de Mauss a Germaine Tillion,
entendemos melhor cssa “historia da bala” que teria sido disparada ¢
que quase atingiu Mauss em seu apartamento, no fim da guerra. O
secretdrio do College de Sociologie, Walberg, um americano, contou
a mesma coisa: numa carla que escreveu a um amigo, ele acabara de
saber que tinham atirado acidentalmente em Mauss. Eu conhecia a
histéria, mas ndo tinha outras fontes. Nao ¢ mais uma invencao, é um
fato: atiraram em Mauss por acidente ou por acaso.

No filme de vocés, as alunas de Mauss contam os mesmos aconteci-
mentos, as mesmas histérias que me contaram. Como a histéria do
pequeno revélver de Mauss, contada por Germaine Tillion, mas sao
duas versoes diferentes. Quando a interroguei ela me transmitiu as
palavras de Mauss nos seguintes termos: “Se um alemao, um boche,
entra no apartamento, sei o que fazer com ele” (sem precisar o que ele
faria). Em seu filme, Tillion afirma que Mauss teria matado o aleméo.

Miriam Grossi — Todas as nossas entrevistadas nos disseram que ele

ndo quis partir de Paris durante a guerra por causa de sua esposa.

Marcel Fournier — Quando Mauss sc casou ele nao o dissc a ninguém.
Ninguém sabia. Guardou segredo, mesmo de seus amigos que soube-
ram do casamento depois. Sua esposa era sua secretdria que datilo-
gralava seus textos. Penso que essas trés mulheres que voce entrevistou
eram todas “apaixonadas” por Mauss. Havia uma carta de Dcnisc
Paulme que dizia: “Espero que nossas relagdes ndo mudarao”. Um
outro aluno fazia pequenas brincadeiras: “Como vamos chamd-la?
M.M.M.? Madame Marcel Mauss?” Quando Germaine Tillion disse
que ndo tinha podido ver a mulher de Mauss porque estava de cama,
é verdade: ela sofrera um acidente e ninguém a via. A histéria da doen-
ca é bem bizarra. Ela sofreu um acidente depois do casamento. Seria
um acidente devido a uma md utilizacdo de um aquecedor a gas, scte

ou oito meses apds o casamento. Alguns pensaram ¢m uma lentativa
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de suicidio, outros em acidente. Prefiro acreditar na segunda hipdte-
se. Depois do acidente, Mme. Mauss ficou de cama, tornou-se enor-
me, disforme. Ninguém a via. Mauss cuidava dela. Eu quis publicar
uma [oto de Mauss com sua mulher em meu livro, mas a familia recu-

sou-se de me mostrar a Gnica foto que tinha deles.

Miriam Grossi — O senhor encontrou outras informagdes sobre a
guerra? Sabe se Mauss eslava a par do que se passava no Museu do
Homem, quero falar da rede de resisténcia que haviam organizado

os antropélogos?

Marcel Fournier — A rede do Museu do Homem [oi uma das primeiras
redes da Resisténcia. Os que foram detidos eram alunos de Mauss:
Boris Vildé e Anatole Lewitszky foram fuzilados no Mont Saint-Valé-
rien. Para a antropologia este perfodo foi muito perturbado. Quando
se soube da detengio deles, Mauss teria feito uma intervencéo junto a
Marcel Déat, um filésofo que se tornara membro do governo de Vi-
chy. Um colaborador, pois! Mauss o conhecia bem: os dois tinham
sido membros do Partido Socialista, etc. Ele teria igualmente agido
junto ao ministro da Educacdo Jérome Carcopino que ele conhecia
também. Suas intervencgdes ndo deram cm nada... Alguns antropdlo-
gos passaram para o lado da Resisténcia, outros colaboraram, como
o terrivel Georges Montandon, que fornecia diplomas de arianidade.
Foi fuzilado depois da gucrra. Uma institui¢do como o Museu das
Artes ¢ Tradicbes Populares que dirigia Georges-Henri Riviere, um
antigo aluno de Mauss, licou entre os dois fogos. Apés a guerra Rivie-
re foi acusado de colaboracio ¢ Mauss testemunhou em seu favor.

Julie Cavignac — Mas como o senhor explica que durante a guerra cle
comeu na sopa popular? Ele era no fim das contas professor no Co-
lltge de France, devia ter uma aposentadoria.

Marcel Fournier — Em outubro de 1940, em virtude das instrucocs do
Ministério da Educacdo com relacdo aos prolessores judeus nas uni-

versidades, Mauss teve que apresentar sua demissdo. Teve dircito a
uma aposcntadoria, mas, até junho de 1941, nao recebeu nenhum
dinheiro. Estava numa situagfio precdria, dificil. Todo o seu dinheiro
no banco tinha sido bloqueado. Pierre Métais, um dos alunos, ia levar

comida para ele.

Julie Cavignac — Ndo houve mobilizagio para o proteger? Por que

seus alunos ndo o protegeram?

Miriam Grossi — Germaine Tillion nos contou que tentaram fazer com
que deixasse a Franga. Na carta que The enviou no fim da guerra, ele
explica que ficou em Paris gragas a protecio de antropélogos alecmaes
¢ que cle pode conservar seus livros no Museu do Homem com a

ajuda dec seus alunos.

Marcel Fournier — Lévi-Strauss The diz nas cartas: “Vocé deve deixar a
Franca. Conhego antropélogos americanos que estéo preocupados ¢
que gostariam de poder fazer alguma coisa”. Houve uma mobiliza¢ao
para levar Mauss para os Estados Unidos, mas cle ndo quis deixar
Paris, ndo quis tampouco ir para o sul da Franga, onde vivia a familia
de sua mulher. Membros de sua familia, do lado dos Lévy, foram de-
portados para os campos dc concentragdo e nunca voltaram. Uma
questido sc impoe: por qué Mauss pode [icar em Paris? Hé duas hipd-
teses: uma € que cle aproveitou de sua notoriedade junto a cientistas €
amigos alemies que intervieram em seu favor; a oulra é quc ele foi *
prolegido” por antigos amigos que se tornaram membros do governo
de Vichy, como Marcel Déat e Jérome Carcopino. A familia se incli-
nava mais pelo lado da notoriedade e junto aos amigos alemaes. E o
que confirma a carta de Mauss escrita para Germaince Tillion depois

da guerra, como se¢ vé em seu lilme.

Miriam Grossi — Como foram os dltimos anos de Mauss? O senhor

diz em seu livro que nao havia ninguém no enterro dele.
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Marcel Fournier — A esposa morreu antes dele, em 1947 e seu irmig
Henri veio morar com ¢le. Ele tinha conseguido recuperar seu aparta.
mento. Seu sobrinho Pierre, alguns amigos e colegas, alunos, vinham
visita-lo. Havia um rabino, o rabino Liber que ensinava na Ecole Pra-
tique que vinha visitd-lo regularmente. Depois Mauss estava “gags”
como s¢ dizia na familia, ele perdia a meméria, ndo reconhecia mais
seus antigos alunos. Por exemplo, confundia Michel Leiris et Claude
Lévi-Strauss. Ele se perdia também em Paris, comprava pao duas ve.
zes por dia, etc. Quando morreu, a familia quis que o enterro fosse
bastante discreto. Vdrias notas necrologicas apareceram em revistas,
Maurice Leenhart organizou um coléquio no Muscu do Homem, para
lhe prestar homenagem, Lévi-Strauss reuniu seus textos em Sociologie
et anthropologie.

Julie Cavignac — De fato, ndo se sabe nada sobre este perfodo da guer-
ra e pos-guerra. Quais eram as relagoes entre Lévi-Strauss e Mauss?

Marcel Fournier — Descobri no fundo Hubert-Mauss dos Arquivos do
College de France (hoje depositados no Imec?, em Caen), umas quinze
carlas de Lévi-Strauss a Mauss, escritas entre 1934 e 43, quando Lévi-
Strauss estava no Brasil e depois em New York. Eu gostaria de editd-las,
mas Lévi-Strauss recusou.

Ais exposicoes coloniais e 0s museus

Miriam Grossi — Voltemos um pouco ao comego do século e sobre 0
ensino de Mauss. O senhor pode nos contar um pouco sobre €ss€
periodo?

Marcel Fournier — Entre os alunos de Mauss havia Michel Leiris que
teve um renome literario, ele escreveu LAfrique Fantéme, uma obra qu€
teve um impacto considerdvel por ocasido da publicagio. O proprio
Mauss estava irritado porque pensava que a publicagio dessa obra itia
prejudicar a antropologia francesa. Leiris contava seus sonhos, revelava

que a coleta de objetos ou de artefatos tinha sido uma verdadeira pilha-
gem — inclusive em lugares sagrados. Era nos anos 1930. A missdo
Dakar-Djibouti, sob a dire¢ao de Griaule, foi a primeira grande expedi-
cdo antropolégica francesa. Seria importante analisar a relagdo da ct-
nologia francesa com a colonizagdo. Leiris denunciava o colonialismo...
Quando Mauss, Rivet ¢ Lévy-Bruhl criaram, em 1925, o Institut
d’Ethnologie de Paris, um objetivo era formar administradores para as

colonias.

Miriam Grossi — Em sua opinido, qual era a relacio de Mauss com a
colonizacio?

Marcel Fournier — Creio que Mauss pensava em administradores cs-
clarecidos ¢ que conhecessem e respeitassem a cultura desses povos.
Quando de viagem a Rabat, no Marrocos, no comego dos anos 1930,
ele sugeriu que se criasse um museu de etnologia. Era uma questdo de
urgéncia: era preciso preservar os artcfatos de uma cultura rica em
vias de transformacio ou de extincéo.

Julie Cavignac — Vé-se também na obra de Maurice Leenhart, a idéia
que o antrop6logo deve ajudar os povos primitivos a conservar suas

culturas.

Marcel Fournier — Mauss acreditava que as sociedades ditas primi-
tivas podiam nos ensinar algo. Em um nimero especial de uma revis-
ta de estudante Lyon Universitaire, consagrada a arte negra, na metade
dos anos 1930, Mauss publicou um artigo sobre Picasso. Dizendo
que nio era um especialista, mostrava, entretanto, a influéncia da arte
africana sobre Picasso. Ele elogiou os estudantes por aquela iniciativa
porque, dizia cle, tem-se muito a aprender descobrindo-se essa arte
que era, a scus olhos, uma arte verdadeira, no mesmo patamar que a
arte européia ou ocidental. Mauss considerava que era preciso preser-
var a arte e a cultura dessas sociedades ditas primitivas. O prego a
pagar era arrancar os artefatos do seu pafs de origem para os colocar
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nos museus. Daf a necessidade das expedicocs, ete. Para ele a etnolo-
gia era impossivel sem a existéncia desses “laboratérios” que eram os
museus de etnologia. Havia lacos estreitos entre o Museu do Homem
e o Instituto de Etnologia de Paris. Estava previsto que o Muscu do
Homem funcionaria como um laboratério. Virios alunos de Mauss
trabalhavam no Museu: Denise Paulme, Michel Leiris, etc. Mauss de-
fendia, por outro lado, a idéia de pesquisas “extensivas” simultanea-
menie em varios lugares (em oposicao as pesquisas “intensivas” em
um s6 lugar ou numa tnica comunidade). Para os durkheimianos, o
tinico modo de claborar leis gerais era realizar cstudos comparativos.
Como Mauss ¢ Hubert tinham [eito em seu primeiro estudo sobre o
sacrificio publicado em ['Année Sociologique, cm 1899.

Julie Cavignac — Os museus também eram uma das razdes de ser da
antropologia. Eram um pouco a vitrine da antropologia no Ocidente.
Havia igualmente a idéia de [azer chegar socicdades primitivas a Franga.

Marcel Fournier — Em 1900, houve em Paris a grande Exposicao Univer-
sal. Construiram-se o Petit e o Grand Palais. Organizaram-se exposigocs
utilizando novas técnicas (panoramas, dioramas, estereoramas) que per-
mitiam “viajar sem se deslocar” ¢ visitar um povoado laosiano, uma rua
de Alger, uma mesquita de Tunis. Recriou-se também, gracas a um pa-
norama, a viagem do Transsiberiano entre Pequim ¢ Moscou. Por outro
lado, havia um Paldcio da Economia Social, com exposi¢des ¢ muitas
conferéncias e coloquios. Falava-se da situagdo dos operdrios. Matuss
participou de um congresso internacional das cooperativas de consumo.
De um lado, havia as colonias com os zulus, do oulro os operdrios ¢ as
fabricas. As duas [aces do novo século que se abria em Paris. Depois, no

comeco dos anos 1930, houve em Paris a Exposicao Colonial...

Miriam Grossi — Denise Paulme nos contou que ela havia comecado a
trabalhar no Museu do Homem imediatamente apds a exposigdo co-
lonial para classificar os objetos que tinham ficado na Franca no fim

da exposicao.

Marcel Fournier — Essas grandes cxposiges tinham um lado pedago-
gico: conhecimento ¢ abertura com relagdo ao outro. Era um mcio de
educagio, mas também de pesquisa. Para os antropSlogos ¢ em parti-
cular os arquedlogos, o conhecimento das sociedades antigas passava
necessariamente pela descoberta ¢ estudo dos objetos. Henri Hubert, o
amigo ¢ “gémeo de trabalho” de Mauss (os dois nasceram em 1872),

trabalhava no Museu das Antiguidades Nacionais em Saint-Germain.

Julie Cavignac — Talvez esleja af a resposia a questdo de saber por que
os primeiros etndlogos ndo fizeram pesquisa dc campo... 0 campo
“vinha a cles”. E intcressante ver como a disciplina se constituiu na
Franga. Daniel Fabre afirma que a antropologia francesa se constituiu

gragas as colecoes do Museu do Homem...

Marcel Fournier — Sim, mas ulteriormente os etnélogos liveram uma
posicdo um pouco mais critica. Germaine Dielerlen, uma aluna de Mauss
¢ especialista dos Dogons, dizia que os objetos sagrados ndo podiam
ser cxposlos em museus € que, sc fossem expostos, deveriam estar
escondidos. Houve também discussdes sobre o modo de classilicar ¢
expor os objetos. Havia igualmente colegdes particulares, por exemplo,
a do Principe Bonaparte. O encontro da antropologia e da muscologia
foi muito importante na histéria das ciéncias humanas. Tornar conhe-
cidas outras civilizagdes por meio de exposi¢hes era um modo ndo
apenas de educar o pablico, mas também de sensibilizar as autoridades
politicas para a importdncia da pesquisa neste dominio.

As mulheres na antropologia francesa

Miriam Grossi — O senhor conhece outras mulheres que tenham sido
alunas de Mauss? Que sabe sobre suas relacoes com pesquisadores

estrangeiros?

Marcel Fournier — E preciso dizer que este perfodo foi excepcional

para a antropologia. Encontramos aqui as primeiras mulheres exer-
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cendo a etnogralia de um modo profissional. Entre as alunas de Mauss
ha também uma polonesa, Deborah Lifszyc, Jeanne Cuisinier, Yvon-
ne Oddon, Thérese Riviere. Proximo a ele ha também uma estudante,
Madeleine Frances, que fez uma tese de filosofia sobre Spinoza. Mauss
a ajudou, eles tiveram uma longa correspondéncia ¢ foi ele que escre-
veu o prefacio do livro que ela publicou: Spinoza nos paises neerlande-
ses da segunda metade do século XVII (1937).

Miriam Grossi — Em meu trabalho constatei que era dificil, para essas
mulheres, de me [alar de suas vidas, de sua vida privada. O que foi que
lhe contaram?

Marcel Fournier — Denise Paulme, Germaine Dieterlen, Germaine Tilli-
on: trés mulheres notdveis. Fiquei muito impressionado quando as en-
contrei e as interroguei. O filme que vocés fizeram ¢ de uma qualidade e
de um valor documental excepcional. Eu as encontrei tal como as co-
nheci. Isso me comoveu muito porque elas diziam o que me tinham
dito, as vezes com outras palavras, acrescentando outros fatos. Tal filme
s6 podia ter sido feito por mulheres! E fascinante descobrir o meio no
qual elas viviam. Por exemplo, Denise Paulme vivia com André Schaelf-
ner, um pioneiro da etnomusicologia; eles freqiientavam artistas. Voct
esteve no apartamento deles? Havia quadros de Paul Klee e de André
Masson na sala de visitas. Eu me pergunto onde foram parar esses qua-
dros depois da morte dela. Ela possufa também um pequeno aparta-
mento em Cannes. Por que uma tal discricdo com relacio a vida privada
dele? Havia rivalidades ou divergéncias, sobretudo em torno de um per-
sonagem central da ctnografia nos anos 1930-1950, Marcel Griaule
(que ocupou a primeira cadeira de etnologia da Sorbonne en 1942, em
pleno periodo da ocupagio). Seria algo a se estudar...

Miriam Grossi — Em principio, tudo o que cla tinha no apartamento.
sua biblioteca ¢ seus papéis foram para o Centro de Estudos Alrica-
nos. O senhor ndo sabe o que se passa neste momento com a heranca

de Denise Paulme? Eu soube que antes de morrer ela deixou uma he-

ranga para o Centro de Estudos Africanos da Escola de Altos Estudos
em Ciéncias Sociais (EHESS) para que a Escola atribuisse uma bolsa
anual a um estudante africano. Como néo teve filhos € ndo tinha her-
deiros, seu desejo foi ouvido. Entretanto, um escritério de advogados
especializado em herangas encetou uma busca de herdeiros e desco-
briu um parente distante de Denise Paulme que fez um processo con-
tra a EHESS para obter sua heranga. Nao sei se cssa histéria €
verdadeira ou se é um boato, mas digo isso porque me falaram que cla
havia economizado a vida inteira para poder realizar esse sonho, aju-

dar os estudantes africanos.

Marcel Fournier — Eu ndo conhecia esta histdria, mas seria mesmo
uma pena que esse dinheiro ndo sc destine a estudantes, como o que-
ria Denise Paulme. De Germaine Tillion, o que vai ficar, creio, é seu

trabalho sobre os campos de concentragdo, seu livro Ravensbriick.

Miriam Grossi — Acho que o livro Le Haren et les cousins, de Germaine
Tillion, é um livro muito interessante. E me parece que Bourdieu o
utilizou em seus estudos sobre a Kabylie, mas ele néo o citou.

Marcel Fournier — Germaine Dierterlen estava mais perto da historia, com
seus trabalhos sobre as dogons. Dicterlen, Paulme e Tillion eram, as (rés,
cada uma fiel, a seu modo, ao pensamento de Mauss. Seus trabalhos
certamente Vo ter mais importdncia a longo prazo porquc as pesquisas
de campo que elas fizeram vao se tornar “classicas”. Porém, clas nao
tiveram a visibilidade de um Lévi-Strauss, que surgiu como o “herdeiro”
de Mauss, quando nunca foi aluno de Mauss. Foi também o caso de
outros estudantes de Mauss como Haudricourt, que se estd descobrindo
hoje. Um Instituto Haudricourt acaba de scr criado cm Paris.

Miriam Grossi — Pesquisando em arquivos, encontrei trinta mulheres

que fizeram estudos superiores em etnologia e que fizeram pesquisa

de campo, ¢ isto nos anos 1930.
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Marcel Fournier — Quando se vé a lista dos estudantes da Ecole Prag.
que, sc verilica que havia muitos estudantes. Mauss convidava algung
estudantes a intervir em seu semindrio. As vezes colocava nomes de
seus estudantes como se fossem professores. Ele tinha alunos que fa.
ziam palestras significativas. Em 1904/1905, Mauss e Hubert tinham
alunos em comum. Eles trabalhavam em equipe. Hubert morreu em
1927, era historiador, socidlogo ¢ arquedlogo, trabalhou no Musey
de Arqueologia de Saint Germain em Laye. Também deu aulas no
Museu do Louvre. Foi uma enorme perda para Mauss quc tinha per-
dido, dez anos antcs, durante a guerra, seu tio Emile Durkheim, seq
sobrinho André Durkheim e colaboradores proximos como Robert
Hertz. E preciso pér tudo isso no contexto da época.

Miriam Grossi — O senhor conhece Mlle. Homburger que era profes-
sora com Mauss na Ecole Pratique des Hautes Etudes? Era lingiiista,
antropdloga, muito conhecida e muito ativa na Sociedade dos Alrica-
nistas, da qual foi secretdria e vice-presidente.

Marcel Fournier — Vi o nome de Mlle. L. Homburger nas listas de pro-
fessores ndo da Ecole Pratique mas do Instituto de Etnologia de Paris,
onde ela era responsavel por um curso de lingtifstica. Mas ndo sei nada
mais. O grande niimero de mulheres em antropologia se explica pclo
fato de que a antropologia era uma disciplina marginal, accessivel por
possuir linhas de pesquisa bastante abertas. O Instituto de Etnologia
teve um grande papel. Do lado da sociologia, a equipe durkheimiana,
eram todos homens, a maioria Normaliens ® ¢ “agrégés” (em geral de
filosofia). Durkheim, Bouglé, Fauconnet e Lévy ensinavam na universi-
dade. Mas alguns colaboradores tinham perfis atipicos: por exemplo
Henri Beuchat que tinha sido impressor, ou outros que s6 possuiam ©
diploma da Ecolc Pratique des Hautes Etudes, 5* se¢iio. Em antropolo-
gia, sc encontravam médicos, antigos administradores de colonia, pa-
dres ou pastores (por exemplo Maurice Leenhardt). Isso muda com

£ 6

Lévi-Strauss: cle é “agrégé” e vai defender sua tese de doutorado. Mauss

nunca apresentou sua lese para o grande desespero de sua mae.

Miriam Grossi — Na Franga, as mulheres ndo [reqiientavam, na ¢po-
ca, instituicdes que permitissem o acesso ao reconhecimento intelec-
fual: a “agrégation” e a Ecole Normale Supérieure, por exemplo. Sua
interpretacio sobre o fato de ser a antropologia uma disciplina nova
me parcce interessante. E talvez, também por causa disso, que Mauss

encorajou suas alunas a estudar sobre as mulheres.

Marcel Fournier — Mauss dizia, em 1930: “S6 se [az a sociologia dos
homens, scria preciso fazer a das mulheres ¢, sobretudo, a das rela-

¢bes entre homens ¢ mulheres™

Miriam Grossi — Com relagio a isso, no Ensaio sobre a dddiva, ha pelo
menos duas passagens, no capitulo III, quando cle aborda questocs de
dircito, onde Mauss faz referéncia as questes de parentesco e as rela-
¢Oes entre os homens e as mulheres. Ele era muito sensivel a essas ques-
toes. O que me comove é que todas as alunas de Mauss estudaram
questoes relativas as mulheres. A bolsa de Germaine Tillion era uma
bolsa que lhe permitiu estudar as mulheres em Aures, na Argélia, nos
anos 1930. Mas cu me pergunto por qué seu trabalho néo foi reconhe-
cido como o das alunas de Franz Boas como Margareth Mead e Ruth
Benedict, elas comecaram suas pesquisas nos anos 1920-1930...

Marcel Fournicr — Mcad e Benedict fizeram carreiras universitdrias
nos Estados Unidos ¢ publicaram livros muito divulgados. O centro
da antropologia, como disciplina, sc deslocara entdo da Europa para
os Estados Unidos. Na Europa houve o crescimento do fascismo ¢ a
Segunda Guerra Mundial. Depois houve outros conflitos: a guerra da
Argélia. Penso que no caso de G. Tillion, suas posicocs politicas talvez
influenciaram a leitura de scu trabalho. Que pensaram as pessoas de
seu trabalho ¢ de sua aciio na Argélia? Um problema que s¢ coloca
freqiientemente na Franga ¢ que se 1¢ um autor segundo suas posicoes
politicas. Tomemos o exemplo de Pierre Bourdicu que, nos dltimos
anos de vida, se engajou “na csquerda da esquerda”. Eu, que sou um

antigo aluno de Bourdieu, temia que isso atrapalhassc a leitura de seu
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trabalho, ou que lhe desse uma outra significacdo. Na Franca, talvez Nomas
mais que em outra parte, a leitura de uma obra € diferente em funcdo
de conjunturas politicas. O fato de saber que Mauss era socialista, o
que representa isso para um jovem leitor de hoje? Ha uns anos se

pensou numa homenagem a Mauss, dando seu nome a uma rua de

Epinal, sua cidade natal. O prefeito de entdo, Philippe Séguin, que
também era deputado (de dircita) e presidente da Assembléia Nacio-
nal, nio se mostrou muito empenhado. [sso vai acontecer brevemens-
te, € ndo sera uma rua, mas uma ruela perto de um parque.

! Os textos completos das intervengdes estéo publicados neste livro.

2 ficole des Hautes Etudes en Sciences Sociales, Paris,

5 Trata-se do filme de 20 minutos, Taro-Mauss, da trilogia sobre Mauss, filmada
por Jean Rouch (Germaine-Mauss, Lévy-Mauss, Taro-Mauss); filmes ainda iné-
ditos.

+ Trata-se do anfiteatro do Instituto de Geografia, & rua Saint Jacques e de uma
sala da Ficole Pratique des Hautes ﬁludes, localizada na Sorbonne, rua des
[icoles, em Paris.

5 Institut Mémoires de I'Edition Contemporaine.

¢ Ecole Normale Supérieure.

Original em frances. Tradugao de Luzild Gongalves Ferreira.
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um capacete, comegou logo na infancia o trabalho de intérprete: mais
tarde, ele serd o interlocutor principal de Marcel Griaule, notadamente
no que diz respeito a classificagao dos insetos. Na foto 2, Marcel Griaule,
na Etiépia, recebe das maos do pintor Alaga Dasseta (na legenda original
era indicado o pintor Dassa) uma correspondéncia oficial proveniente
das autoridades locais. Trata-se de uma resposta ao pedido de autoriza-
cdo que Griaule esperava para “iniciar” o campo. A resposta, aqui, é ne-
gativa. Na foto 3, como contarda Michel Leiris no seu livro L'Afrigue
fantome, Marcel Griaule estd cansado, com febre. Dois dias mais tarde,
Griaule terd que ser transferido com urgéncia paraa casa do administra;
dor de Kita e esperar a visita de um médico de Bamako. Durante esta
aventura no ex-Sudao francés em companhia de Larget. Lutten, Mouffle
e Leiris, o descanso de Griaule deitado na drvore foi providencial (16 de
julho de 1931). Vé-se, na foto 10, provavelmente tirada no dia 4 de se-
tembro de 1932, Michel Leiris encontrar-se com Malkam Ayyahou, a res-
ponsével pelo culto dos zar, e com quem Leiris manteve boas relagdes.
Relagdes reciprocas, pois Malkam Ayyahou deixou Leiris assistir as ses-
s6es de possessdo. Estamos aqui no acampamento da missao construido
por Larget, dentro do enclave do consulado italiano, em Gondar, Mais
tarde, dia 10 de outubro de 1932, encontramo-nos outra vez com as mti-
Iheres adeptas do zar, mas fora do acampamento. Michel Leiris que apa-
rece no fundo direito da foto 11, instalou-se na casa de Malkam Ayyahou
para assistir aos seus transes cerimoniais sucessivos. O arquive “Griau-
le”, bastante organizado, ainda oferece para quem procura por tras das
fotografias, hip6teses de leituras variadas para conhecer as historias de
vida e os percursos académicos dos pesquisadores envolvidos.
Germaine Tillon destaca-se nas relagoes privilegiadas corn os guias €
interlocutores. Ela aparece, aqui, a cavalo, na regido dos Aurgs, no cami-
nho que vai de Targoust a Menar na Argélia (foto 1). Essa foto, que data
de 1935, éinédita. Sempre acompanhada dos seus cées, como a fotégrafa
Marie Rameau nos contou, Germaine Tillon, que fez 99 anos no més de
maio de 2006, deu o nome de Touisa aquele pequeninho cdo que se -
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contra nos bragos dela. Nesse lindo retrato da fotégrafa, Germaine Ti-
llon sossegada, na sua casa de Saint- Mandé, perto da lagoa, tem 95 anos
(foto 8). Na casa de Claude-Hélene Perrot em Paris, Denise Paulme toma
um café em companhia da economista e antropéloga Marion Johnson,
que trabalhou em Gana, e com a terceira pessoa, que tirou a fotografia
(foto 9). Estamos nos anos 1990, num dos outros lugares de encontro
dos africanistas de passagem em Paris.

Gragas A procura espontnea e ativa de Nicolas Govoroff, o retrato de
Claude Lévi-Strauss no meio dos arquivos (foto 7), ganhou informacoes.
A fotografia foi tirada no “velho colégio”, a casa-mae, 11 Place Berthelot
em Paris, onde funcionava o Laboratoire d'Anthropologie Sociale entre
1963 e 1965, Claude Lévi-Strauss, aqui com mais ou menos 72 anos,
figura no meio das Human Relations Area Files. Inclui a fotografia de
Claude Lévi-Strauss em campo, (foto 6) inicialmente publicada em Sau-
dades do Brasil, mesma fonte usada para a foto 12, da mulher tupi-ka-
wahib, fotografada pelo préprio Lévi-Strauss.

Os meus agradecimentos vao para Marie- Dominique Mouton, Gene-
vidve Calame-Griaule, Eric Jolly, Julie A. Cavignac, Olenka Darkowska-
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Na pdgina oposta (foto 1).
Germaine Tillon anda a
cavalo entre Tagoust e
Menar, com um dos seus
guids e 0 seu €do, 1nos
Autes, Argélia, 1935.

Acima, Marcel Griaule
recebe um correio ofical
do velho pintor Alaga
Dasseta, 1931. (foto 2).
Abaixo, (foto 3), Griaule
deseansando num baocba,
perto de Fodebegu, 1931,
Fonds Griaule, Laboratoire
d'ethnologie et de
sociologie comparative.




Nas duas paginas seguintes, (fotos 6 ¢ 7)
dois momentos de Claude Lévi-Strauss:

Nesta pdgina, Maurice Leenhardt com
um dos scus informantes, Elaicha
Nadapérémd, da regido de Houailou, No Brasil, entre os Tupi-Kawahib, com Lucinda,
1939. (folo 4).

Collection service des archives de la
Nouvelle-Calédonie, album Jeanne et _ Service des archives du Collége de France

Maurice Leenhardi, 2NUM13-369

sua macaca de estimagéo,

e nos arquivos, s.d.

Germaine Dieterlen com Solange de '

Ganay (dir.) e Koguem e Megnou(esq.) 1 ..
Partida de Baniagara para Sanga, 1946. -
(foto 5).

Fonds Griaule, Laboraioire d’ethnologie

et de sociologie comparative







Na foto maior,

Germaine Tillon com 96 anos,
em casa, 'a(:_o'mpanhada

do seu cao Touisa, 2003,

(foto 8).

Acima (foto 9), Denise Paulme
(dir.) com Marion Johnsov na
casa de Claude-Hélene em
Paris, nos anos 1990.




As mulheres do culto zar
e Michel Leiris (g direiia,

na foto 10), Etidpia, 1932.

Abaixo (foto 11), Michel
Leiris acolhe Malkam
Ayvahou, de visita ao
acampamento, Etiopia,
1932.

Fonds Griaule,
Laboratoire d’ethnologie
et de sociologie
comparative

Kunhatsin, uma das

mulheres do chefe da aldeia
Tupi-Kawahib, fotografada
por Lévi-Strauss. (foro 12)
(Saudade do Brasil, 2001)
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outros, dos livros: Guia biobibliogrdfico dos brasilianistas (em colaboragao
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étnica. E autora do livro La littérature de colportage au nord-est du Brésil. De

Fhistoire éerite au récit oral (1997) [a sair em 2006 em Ld1§ao brasileira :f
Organizou ntimeros temdticos da revista Viréncia e participou do livro O ima-

gindrio e o poético nas ciéncias sociais (Eduse, 2005).

Marcel Fournier é professor-titular do departamento de sociologia da Universi-

dade de Montréal (Canada) e diretor da -_r'cﬁsta internacional de lingua francesa,

Sociologia e sociedades, ensina atualmente na universidade de Metz (Franca).
Membro da Société Royale du Canada, obteve, em 2003, o prémio Adrien-
Poulior da ACFAS para a cooperagdo Franga-Quebec. Suas atividades de pes-
quisa envolvem a histéria da sociologia, da teotia social e da so.ciologia da cultura
e das artes. Autor de mais de cem artigos e resenhas em revistas canadenses e de
obras como Cultivating differences (com Michele Lamont, 1992), Marcel Mauss
(1994, edigdo americana de 2005), Ecrits politiques de Marcel Mauss (1997),
Lettres ¢ Marcel Mauss d’Emile Durkheim (com Philippe Besnard, 1998),
Durkheim, Mauss & Cie. (no prelo). .

Marcio Goldman ¢ professor-adjunto do Programa de pés-graduagio em antro-
pologia social, Museu Nacional, Universidade Federal do Rio de Janeiro; pes-
quisador do CNPg ¢ do Nucleo de antropologia da Politica (NuAP, Pronex);
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relativismo no pensamento de Levy-Bruhl (1994), Aleuma antropolosia (1999),
e Como funciona a Democracia. Uma Teoria etnogrdfica da politica (no pre-
lo), além de organizador, em colaboragdo com Moacir Palmeira, de Antropolo-

gia, vto e representacdo politica (1996). Remiciou, ha pouco, pesquisas sobre

candomblé na cidade de Ilhéus, no sul da Bahia.

Marcos Pazzanese Duarte Lanna é professor-adjunto do departamento de an-
tropologia da Universidade Federal do Parana e bolsista de produtividade em
pesquisa do CNPg, concluiu em 1991 seu doutorado na Universidade de Chica-
go (Estados Unidos), pesquisa na drea de Teoria antropolégica. E autor do livro
A dihvida divina. troea e patronagem no Nordeste brasileiro (1995), escreveu

varios artigos nos mais importantes periédicos nacionais da drea.

Miriam Pillar Grossi ¢ professora-adjunta da Universidade Federal da Santa Ca-
tarina, doutora pela Université de Paris V — René Descaties (Franca), Foi repre-
sentante da 4rea de humanas no conselho téenico cientifico da Capes e
representante da area de humanas no Conselho Técnico Cientifico (CTC). Atu-
almente ¢ presidente da Associacao Brasileira de Ant’rcipdl{jgia. Realiza pesguisas
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Carmen Silvia Moraes Rial, o documentario Mauss ¢ suas alunas (2002) que
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Este livro oferece um excelente panorama
da antropologia francesa

durante a primeira metade do século XX.
Geralmente descrita ao mesmo

temipo como extremamente inovadora
mas tambem tedrica, abstrata

£

e até “intelectualista”, afastada,
em todo caso, da base empirica
das pesquisas de campo.

As contribuicoes aqui reunidas

expressam bem esta representagdo contrastada,

trazendo-lhe ao mesmo tempo

indispensdveis nuances e corregoes.




