











& Papavero, em virias regides do Brasil a populagio ru-
ral utiliza o “‘chd do cupim” ou o “‘chi dos tiineis pre-
tos que se encontram dentro dos cupinzeiros’’ para cu-
rar doencas das vias respiratorias, hemorragias, mordi-
da de cachorro, bécio e virios outros males. Na Africa,
o mesmo remédio é empregado contra picadas de co-
bras e escorpides, bem como para fins gastronémicos.
No nosso pais, sio apreciadas especialmente as fémeas
ovadas, cujo valor calorifico foi avaliado em 560 por 100
gramas com uma propor¢io de 36% de proteina (0p.
ctt.; 91-94).

As vespas ou cabas (vocabulo tupi-guarani) ou marim-
bondos (termo africano) sdo familiares aos etnélogos que
estudam os grupos do tronco lingiiistico jé. E que, nos
ritos de passagem, os adolescentes sio submetidos a pi-
cada de enxames de marimbondos para infundir-lhes
coragem, resisténcia 4 dor e atitudes guerreiras. Entre
os Kayapé, o matimbondo-cacadot, depois de assado,
triturado ¢ misturado 20 urucu, € esfregado no focinho
e corpo do cachorro para apurar-lhe o faro. A mesma pri-
tica € registrada no interior de Sdo Paulo ¢ Minas Ge-
rais. No Rio Grande do Norte, esse inseto € empregado
para outros fins: “‘colocado na comida de criangas ‘des-
confiadas, isto €, atacadas de lombrigas” (Lenko & Pa-
pavero 1979:196). Varios grupos indigenas, por outro la-
do, se alimentam do mel e das larvas das vespas do gé-
nero Brachygastra (idem: 173), enquanto que os serta-
nejos e caboclos recomendam o ninho do marimbon-
do do género Trypoxylon (conhecido como minguita),
preparado de varias formas, para a cura de intimeras
doencas e também como afrodisiaco.

Insetos da familia das Mx#i/lidae, conhecidos como
formigas-feiticeiras, sio também empregados pelo ho-
mem do interior na magia amorosa e, ainda, na curado
alcoolismo, da bronquite, etc. Comparecem também no
folclore dos Tapirapé, Paresi e Nambikuira (ibidem:
216-219).

F conhecida a superstigao popular de que a formiga (ou
o 4dcido férmico que libera) faz berh 4 vista. Entre algu-
mias tribos atribui-se valor curativo 4 picada de formi-
gas, crenca partilhada pelos caigaras de Sdo Paulo (Len-
ko & Papavero 1979:239-40).

A saiiva, tanajura ou i¢a (do tupi-guarant) (A#asp.), cujo
- abdémen ovado da fémea era tido como iguaria,pelos
antigos paulistas, ficou igualmente célebre como flagelo,
conforme o aforisma divulgado por Auguste Saint-
Hilaire: *““ou o Brasil acaba com a sativa, ou a sativa aca-
ba com o Brasil”. Além de petisco, a saliva € emprega-
da contra “doencas do peito” (tuberculose), dores de gar-
ganta e reumatismo. Informam Lenko & Papavero que
uma firma americana “enlata e vende formigas fritasem
6leo comestivel e recobertas de chocolate”, provindas da
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Colémbia, como uma espécie de “caviar americano” (op.
ctt.: 283).
Qutro emprego curioso da saiva € o cirlrgico, isto €, para
suturar feridas abertas sem deixar cicatriz. E reportado
entre indios, hindus e outros povos. “Fazem os insetos
morder as bordas (de uma ferida) e entio retiram o t6-
rax ¢ 0 abdémen, deixando apenas a cabega” (Lenko &
Papavero 1979:286-287).
Mel e cera de abelhas, a luz do vagalume, a carapaga do
besouro, as transparentes ¢ iridiscentes asas das mariposas
¢ borboletas sao ainda motivos poéticos do cancioneiro
e do fabulario de indios e ruricolas, como magistralmen-
te registram Lenko & Papavero.
A persisténcia dessas crengas e priticas médicas se ex-
plica, por um lado, por responderem a uma tradigéo pré-
cientifica. E, por outro lado, porque sio efetivamente
eficazes e porque cumprem uma fungio social de con-
trole do incontrolavel. Isto ocorre tanto no que diz res-
peito 20 receituirio como aos hibitos alimentares, em
que os doentes s3o instados a evitar alimentos ‘“‘reimo-
sos’’ ou quentes, cuja légica ainda ndo foi devidamen-
te estudada.
Por tudo isto, da medicina popular pode-se dizer o que
Maria Isaura Pereira de Queiroz atribui ao fato folcléri-
co' de um modo geral:
“Muito embora sua origem se perca no passa-
do, o fato folclorico permanece vivo, na medi-
da em que homens e mulheres continuam a
exercé-lo em sua vida cotidiana, na medida em
que desempenha uma funcio dentro dos gru-
pos de média e pequena envergadura, dentro
dos quais surgiu e continua a surgir’”’
Acrescenta que “fatos folcléricos” surgem também em
sociedades altamente industrializadas, uma vez que o

> folclore € a ““ciéncia da ‘criatividade coletiva’ ", ndo de-

vendo seu estudo restringir-se is sociedades tradicionais
(Queiroz 1976:134-135).

Na medida em que doenga e doentes sio vistos como
categorias sociais, cada sociedade lhes atribui diagnds-
ticos e representagdes proprias. O conjunto das crengas
e praticas ligadas 2 doenga e a outtos fatores incontro-
laveis revigoram os valores tradicionais da comunidade,
contribuindo para reforgar a coesdo e a ordem social. O
controle de fatores andmicos — como sio a doenga, o
azar e o infortinio — apresenta, neste sentido, impor-
tancia politica como vilvula de escape para prevenir con-
flitos e tensdes.

A funcio dos curadores ndo € somente proteger o doente,
mas sim toda a comunidade, isto €, resguardi-la contra
forcas imponderiveis que a ameacam. Em muitos casos,
os “‘remédios” sdo simples sugestdes ou simbolos que
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incutem confiang¢a de recuperagio ao doente e a socie-
dade. Essa relacio de causa e efeito € que propicia a cu-
ra. Neste sentido, a medicina popular se aproxima do
que conhecemos como “ciéncia médica”, embora se si-
tue no pdlo do folclérico, entendido este como “espon-
taneo, vulgar, andnimo e coletivo” (M.1. Pereira de Quet-
roz 1976:125).
Crengas e assombragoes
A Amazonia, os longinquos sertdes do Brasil central, o
nordeste, sao ainda hoje repositérios de crengas e prati-
cas indigenas incorporadas ao folclore nacional, na for-
ma de uma tradigio oral. Entre os duendes e assombra-
¢Oes mais correntes — que na concepgao do indio co-
mo na do caboclo habitam o fundo dos rios ou o recon-
dito da floresta — avultam os botos, a cobra grande, os
caaporas, os curupiras, anhangas e varios outros. Amal-
gamadas com lendas, fabulas e mitos transplantados da
Ibéria e da Africa, essas crengas coexistern com a religiio
catlica, o culto dos santos, o respetito e 2 devogio a Deus.
“O pajé € um bom catélico — escreve Galvio
em Santos e visagens —; ele nao mistura suas
praticas com aquelas da igreja. A ‘pajelanga’ e
o culto dos santos sao distintos e servem a situa-
coes diferentes” (1976:5):
Observa Galvio que a religiosidade no vale amazénico
ndo assume a caracteristica de ‘‘sincretismo’’, como 0s
cultos afro-brasileiros de outras regides do Brasil (1bi-
dem). “Os fendmenos que escapam 2 al¢ada dos san-
tos” — aos quais € atribuida a defesa e o bem-estar da
comunidade — tais como “‘a panema, o ‘assombrado
de bicho’ e o poder maligno dos botos” (que incidem
sobre o individuo) pertencem 4 6rbita de poder dos pa-
jés. Neste capitulo, dar-se-d énfase apenas aqueles duen-
des e crengas que, aparentemente, tém uma fungio eco-
l6gica, de conservagdo da natureza. Provém, ao que tu-
do indica, do fabulirio tupi, ou a0 menos foram difun-
didos através desse veiculo de uniformiza¢iao de com-
preensdes comuns, que foi a lingua geral.
Se na literatura oral portuguesa os animais tinham 1n-
teligéncia, sagacidade e eram dotados de fala, nas fabulas
indigenas eles aparecem como doadores da cultura e,
nessa qualidade, sdo respeitados ¢ temidos. Essa parece
ser a 16gica e a moral dos temas ligados aos “donos dos
animais’, ou ‘“‘mdes dos bichos”, embora eles tenham
sido considerados por virios autores como simples fa-
bulagdes ou poranduba (de poro, supetlativo, e andu,
noticias em lingua geral). Ou seja, as narrativas e depoi-
mentos que os homens fazem na aldeia, ao crepisculo,
para relatar os feitos do dia. De qualquer forma, essas
crengas e mitos sao congruentes com o modo de pensar
e de viver dos seus cultores e determinam o comporta-
mento € a a¢ao social.
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A fungdo mais generalizada dessas crengas e lendas diz
respeito 4 conservacao do mundo natural. No capitulo
sobre os tabus alimentares, vimos como esse tipo de ra-
cionalizago esta presente. No mito, conto popular e nas
supersticoes a eles ligadas aparece o mesmo motivo, as
vezes expressamente, as vezes sub-repticiamente. A pre-
senca do componente religioso — ou sobrenatural —
€ que imprime forga, fé e credulidade a0 mito e, em de-
corréncia disso, impulsiona e justifica a conduta.
No lendirio indigena e popular amazénico, os guardizes
da caga do campo, da mata, dos peixes, das arvores usam
estratagemas em sua defesa. E infligem terriveis casti-
gos € até mesmo a morte aos cacadores ou incendiarios
que transgridem suas leis. Transcrevo, abaixo, meia pa-
gina de Cimara Cascudo, que assim define os princi-
pals personagens: :
“A caga do campo pertence a Anhanga, veado
branco com os olhos de fogo. A caga do mato
é do Caapora, homenzarrao coberto de pélos
negros por todo o corpo (...), montando um
porco-do-mato de proporcoes exageradas ¢ dan-
do, de vez em quando, um grito para impelir
a vara dos caititus.
A sorte dos peixes € patrimonio de Uauiara, que
aparece transformado em boto (Delfinida),
tornando-se homem nas noites de festa, indo
namorar as mogas das ribanceiras que o apon-
tam como sendo o pai do primeiro filho.
O mboitata protegia 0s campos contra os incén-
dios propositais. Era uma serpente de fogo ou
um grosso madeiro em brasa, o 7éuan, fazen-
do morrer por combustio o incendiario
CI1IMINOSO.
Curupira era um pequeno Tapuio de pés vol-
tados para tras e sem os orificios para as excre-
¢oes, protetor das florestas” (1952:106).
O anhanga (espectro, fantasma, duende, visagem — se-
gundo Camara Cascudo 1954:42) castiga os cagadores
que perseguem certo tipo de caga, como o passaro
inhambu-anhanga e o veado (suasu-anhanga) nos quais
se transfigura e, sobretudo, os que matam um animal
que amamenta ou um passaro que choca ou cria. Per-
segue também os cagadores que devastam inutilmente
a caca ou que matam a mesma espécie, dias seguidos.
O castigo que o anhanga faz recair sobre o cagador € uma
febre tal que pode levar a loucura.
Camara Cascudo conta o caso de
“‘um velho cagador tradicional nos sertdes do Rio
Grande do Norte, de apelido Mandai (que),
embora profissional, ndo cacava nos dias de
sexta-feira, por ser, dizia, da caga e nio do ca-
cador. Nas tardes e noites de sexta-feira, haven-
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do luar o cagador via aparecer um veado bran-
co com os olhos de fogo, que mastigaria o cano
da espingarda como se fosse ‘cana de agticar’
(1954:43).
Galvio (1976:75-76) conta a desventura de um roceiro
que, para espantar os veados que faziam estragos em sua
ro¢a, fez uma tocaia numa arvore e todas as noites ma-
tava um deles. Certa feita, esquecido que era dia de S.
Bartolomeu, foi 4 tocaia e viu chegar uma manada de
veados galheiros, “as aspas muito longas e agucadas” e
os olhos em brasa. Ficou na tocaia, transido de medo,
¢ nao péde esbogar um gesto. Mais tarde, seus filhos fo-
ram encontra-lo ali, sem fala. Foi atacado por uma fe-
bre terrivel de que se salvou por meio de rezas e benze-
¢oes. Estavam todos convencidos de que os galheiros-
anhangas tinham ido ali vingar os veados que matara.
E sintomatico o fato de o anhanga tomar comumente
a forma de um veado, ou de uma anta, justamente os
animais objeto, em geral, de tabus alimentares por parte
dos indios.
Na Amazdnia, fala-se comumente de “assombrado de
bicho”. Assombrar tem o significado de tirar a sombra,
ou seja, aalma, levando o individuo i loucura. A “mie
dos bichos” assombra o cagador ganancioso. Por 1sso, os
mais eximios cagadores ou pescadores que se especiali-
zam em determinado tipo de caga preferem perseguir

diferentes espécies ou mudar constantemente o local de

pesca, para evitar as iras da ““mie do bicho”. Fazer zoa-
da perto do rio ou maltratar um animal doméstico po-
de atrair a zanga da “‘mie dos bichos”. Mesmo as coisas
e os acidentes geograficos tém ‘“‘mie”’, segundo a con-
cepgdo de indios e caboclos que falam freqiientemente
na “‘mie-d'agua” ou “mie dorio”, “‘mae do mato”, etc.
Trata-se de uma atitude de respeito em relagao as obras
da natureza € a0 mesmo tempo de temor ante seus po-
deres insondaveis.

A crenca em panema € outra forma de regular as ativi-
dades de subsisténcia ligadas a caga e 2 pesca na Ama-
zonia. Segundo Galvio (1976:81), pode ser definida co-
mo ‘‘ma sorte, azar, desgraga, infelicidade” ou incapa-
cidade de que sio tomados individuos e mesmo obje-
tos, por a¢ao de uma forga desencadeada por 1ignoran-
cia ou imprevidéncia.

Por um processo de tentativa, acaba-se por descobrir on-
de estd localizada a panema. Para nio contrai-la sio re-
comendados certos banhos de ervas “fedorentas e cocen-
tas”’, defumadores com alho e pimenta e outras prati-
cas magicas. E costume o cacador e pescador tomar es-
ses cuidados cada semana ou cada quinze dias, com re-
lagdo a si proprio e a seus apetrechos para evitar a
panema.

As mulheres gravidas podem, involuntariamente, fazer
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alguém tornar-se panema. A desconfianga ou a inveja
também causam panema ao invejado. A mulher mens-
truada que tocar os implementos de caca ou pesca po-
dera empanema-los. Para poder controlar a cura dos ca-
cadores ou pescadores empanemados, as mulheres gra-
vidas geralmente s se alimentam de caga ¢ peixes apa-
nhados pelos proprios maridos ou parentes proximos.
Ou, entio, consomem carne de gado ou peixe seco ven-
didos nos armazéns, sobre 0s quais n@o recai a panema.
Essa informacio, tomada de Galvio (1976:83), € outro
indicio de que a panema diz respeito a protecio da fauna
selvagem.
Numa tentativa de reinterpretagio da crenga na pane-
ma, Roberto da Matta (1977:67-96) associa-a a hierar-
quizagio da estrutura social local, a dicotomia nature-
za/sociedade, as afinidades com o nosso sistema sor-
te/azar e 2 maneira que o caboclo amazonico encontrou
de transformar *“um sistema probabulistico” (o azar) num
“sistema deterministico’’ (sua causagao). O autor colo-
ca énfase na situagao ambigua dos “agentes catalizado-
res” da panema: a mulher menstruada, grivida, a in-
veja, a desconfianca assinalados por Galvao (1976) e Wa-
gley (1957) no seu estudo de uma pequena comunida-
de do baixo Amazonas.
De minha parte, procurei encontrar a légica ou racio-
nalizagdao dessa e de outras crencas amazonicas,
analisando-as sob uma perspectiva ecolégica. Matta con-
firma essa interpretac¢ao quando escreve:
“Na medida em que um homem pesca muito
ou caga muito, o que vale dizer, se um homem
pretende utilizar a natureza como fonte de ri-
queza, € quase certo que ficara emzpanemado.
Isto porque, quanto mais peixe ou caca distri-
buir, maiores sdo as possibilidades de perder o
controle sobre as trocas, fazendo com que os
produtos catam em classes ambiguas, catalisa-
doras de panema’ (1977:91-92).
Os dados etnograficos mostram que, consciente ou in-
conscientemente, o caboclo, tanto quanto o indio, pro-
curam manter uma integra¢ao equilibrada com seu ecos-
sistemna. As crerngas e supersticées que examinamos an-
teriormente, por mais 1ldégicas que possam parecer, exer-
cem a fungdo de defesa dos meios primarios de subsis-
téncia. Esses padrdes de pensamento indigena foram cer-
tamente incorporados 4 mentalidade dos caboclos pe-
lo uso extensivo da lingua geral, pelo uso das mesmas
técnicas de agao sobre a natureza, selecionadas por uma
experiéncia milenar.

A lingua boa
Para se avaliar a influéncia do indigena na cultura na-
cional bastaria consultar um dicionario da lingua por-
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tuguesa e recolher nele as palavras de origem aborigi-
ne. Se € verdade que a lingua contém e expressa toda
a cultura, o estudo etimoldgico dos vocabulos do por-
tugués falado no Brasil apontaria o caminho da mina.
Muitos autores dedicaram-se a esse mister, principal-
mente a0 estudo do tupl1. S3o tantos os tupindlogos que
é uma ousadia citar alguns em detrimento de outros.
Os mais conhecidos — Ermano Stradelli, Theodoro
Sampaio, Plinio Ayrosa, Carlos Teschauer, Baptista Cae-
tano, Amadeu Amaral — realizaram esses estudos em
regides especificas ou se ocuparam de determinados te-
mas, como a toponimia.
O contetido dos elementos culturais de origem ibérica
fo1 disseminado ds populagées nativas e a seus descen-
dentes pelos jesuitas. Mas isso foi feito por um veiculo
— onheengatu ou lingua geral — derivado de uma lin-
gua indigena falada, ao tempo da descoberta, pelos gru-
pos que ocupavam a costa, os lupi-Guarani. A toponi-
mia, os nomes dos animais, plantas, utensilios, técni-
cas, passaram ao portugués brasilico sob a forma de pa-
lavras em lingua geral. Julgando que também na Ama-
z6nia todos os indios falavam o tupi-guarani, os jesui-
tas introduziram-no nas missdes, fupinizando falantes
do tukino, de varias linguas dos troncos aruak e karib.
Como vimos, os mamelucos paulistas eram também
nheengatu (ou lingua geral) falantes e disseminaram essa
lingua franca por todo o interior, na medida em que o
iam descobrindo e devassando.
Para ajudar a entender e aceitar a religido cristi, os je-
suitas traduziram a nogao de poder divino igualizando-o
a Tupa, sobrenatural tupi, representado pelo trovao, e
o poder satinico, pelo demoénio da floresta, Jurupar:.
A respeito da ampla difusdo do tupi, escreve Sérgio Buar-
que de Holanda:

“Em S. Paulo, por exemplo, ¢ nas terras desco-

bertas e povoadas por paulistas (...), atestam nu-

merosos documentos a permanéncia do bilin-

gliismo tupi-portugués durante todo o século
XVIIT” (1975:183-4).

Theodoro Sampaio € ainda mais enfatico, quando diz:
“Fazia-se a conquista, tendo por veiculo a pro-
pria lingua dos vencidos, que era a lingua da
multiddo. As bandetras quase que s6 falavam
o tupl. E se por toda parte, onde penetravam,
estendiam os dominios de Portugal, nio lhe
propagavam, todavia, a lingua, a qual, s6 mais
tarde, se introduzia com o progresso da admi-
nistracio, com o comércio e os melhoramentos.
Recebiam, entio, um nome tupi as regides que
1am descobrindo e conservavam pelo tempo
adiante, ainda que nelas jamais tivesse habita-
do uma tribo da raga tupt. E assim € que, no pla-
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nalto central, onde dominavam povos de ou-
tras ragas, as denominagSes dos vales, rios e
montanhas e até das povoagdes sio pela mor
parte da lingua geral” (1928:3).
Nas provincias de S3o Paulo, Rio Grande do Sul, Ama-
zonas e Pari onde os missionirios tupi-falantes mais
atuaram na obra de catequese e na educagio, o tupi pre-
valeceu por mais tempo, havendo em toda a colénia uma
proporgio de trés tupi-falantes para um portugués-
falante ainda no comeco do século XVIII (Theodoro
Sampaio 1928:3).
O test¢emunho de um viajante, Nicol Dreys, que escre-
veu sobre os costumes no Rio Grande do Sul, em 1839,
atesta que
“‘a lingua usual das MissGes € a lingua guarani,
sonora, eufénica e extremamente pitoresca;
principia ji a ser popular desde o rio Pardo e nes-
ta tiltima vila fala-se mesmo indiferentemente
e quase com a mesma facilidade a lingua por-
tuguesa ¢ a lingua indigena, pois a populagio
das Missdes consta pela mor parte dos restos da
nagdo guarani...” (citado por C. Teschauer 1929:
111).
No caso da Amazdnia, em que o tipo de exploragio, na
fase colonial e depois nacional, dependeu quase total-
mente da forga de trabalho e da adaptagdo milenar do
indio 3 hiléia, um dos maiores obstaculos, segundo Bessa
Freire (1983:59), era a 1nexisténcia de um meio de co-
municagdo tnico. Os descimentos de centenas de tribos
dos altos rios e o seu engajamento no projeto colonial
fazia-se, por isse, através de um “estdgio” nos aldeamen-
tos “‘de reparti¢do” jesuiticos, onde membros de distintas
tribos eram “‘tupinizados”.
O processo de substituigdo das linguas nativas da Ama-
zbnia pelo nheengatu e depois pelo portugués é perio-
dizado, a titulo provisério, por José Bessa Freire (1983:
40) como segue:
“a. Fase de intérpretes (século XVI)
b. Etapa de implantac¢io do nheengatu
(1616-1686)
c. Expansido do nheengatu (1686-1757)
- com apoio oficial (1686-1727)
- sem apoio oficial (1727-1757)
d. Tentativas de portugalizacio (1757-1850)
¢. Processo de hegemonia da lingua portugue-
sa (comega a partir de 1850 até os nossos
dias)”.
O autor d2 a medida da violéncia que constituiu a im-
posi¢io de um Gnico 1dioma a cerca de 688 grupos que
falavam linguas filiadas aos troncos karib, aruak, pano,
tukino, jé e linguas ou familias lingiiisticas isoladas. Esse
cilculo € baseado no levantamento de Cestmir Loukot-
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ka de 1.492 linguas faladas na América do Sul, das quais
718 no territdrio que corresponde hoje 2 Amazoénia le-
gal. Destas, 130 pertenciam ao tronco tupi, segundo Lou-
kotka (cf. Freire 1983:42-3). As linguas n3o-tupis — que
os jesuitas se recusavam a aprender — eram chamadas
“linguas travadas”, ou seja, dificeis de pronunciar (:5:4":
46). Com iss0, 0s 1nacianos usavam um juizo de valor
para julgar os veiculos de expressdo de centenas de gru-
pos, considerando algumas linguas superiores, ou seja,
as filiadas ao tronco tupi, e outras inferiores.
Impbs-se, desta forma, a lingua do dominador — a lin-
gua geral — que a maioria dos colonos € missionarios
chegados 2 Amazénia dominava (p. 49). Por outro la-
do, nos aldeamentos ““de reparti¢io’” ou “‘domésticos”,
o nheengatu passou a ser o instrumento de comunica-
¢ao entre individuos provenientes de diferentes tribos.
Nestas condigdes, as criangas trazidas para os aldeamen-
tos jesuiticos se tornavam monol ingiies. Em fins do sé-
culo XVII, o nheengatu torna-se lingua oficial na
Amazoénia:
“A Carta Régia de 1689 — escreve Bessa Freire
— determinou que os missionarios deviam
ensina-la ndo apenas aos indios, mas também
aos proprios filhos dos portugueses concentra-
dos nos embrides de niicleos urbanos que se for-
mavam na regido”’ (1983:51).
Essa atitude da coroa portuguesa se explica— segundo
Bessa — pelo fato de o nheengatu viabilizar a “renta-
bilidade da colonia”.
“Em 1720, havia apenas no Para — n3o incluin-
do o Maranhio — 63 aldeias com 54.264 indios
aldeados que, dependendo da eficiéncia mis-
sionaria, dominavam em maior ou menor grau
a ‘lingua geral’, que era também usada pela
quase-totalidade dos mil portugueses e pelos
mesticos e ainda pelos indios ‘livres’ e escravos
do Maranhio” (Bessa Freire 1983:52).
Dessa forma se extinguiram centenas de linguas, ndo s6
por esse verdadeiro “‘colonialismo cultural”, como so-
bretudo pela extingio fisica desses povos.
Ocorre entZo uma nova imposi¢ao. A comunicagao com
os indios ¢ mesticos da Amazoénia por parte dos admi-
nistradores portugueses tinha que passar por uma in-
termediagio: a jesuitica. Isso dava aos missionarios um
controle total de lado a lado. Em 1727, o rei de Portu-
gal proibe por decreto o uso da lingua geral até mesmo
nas aldeias indigenas (Freire op. cz.: 56). Era tarde de-
mais, o nheengatu havia-se expandido por toda a Ama-
zOnia. Até os escravos africanos falavam o geral.
Com o advento da era pombalina, a escraviddo indige-
na € abolida — no plano legal, ndo no real — e os je-
suitas s3o expulsos do Brasil. A repressio que se fizera
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antes as inGmeras linguas nativas da Amaz6nia passa a
ser movida ao nheengatu. Entretanto, como assinala Frei-
re, muito mais tarde, no movimento da Cabanagem
(1834-1840), os revoltosos tinham em comum, “além da
situagio de opressio, o fato de falarem o nheengatu”
(1983:65).

A reestruturagao administrativa que se segue a Caba-
nagem coloca énfase 4 portugaliza¢do compulséria da
Amazdnia. O nheengatu passa a ser considerado uma
“lingua pobre”, da mesma forma que as “linguas tra-
vadas” o haviam sido antetiormente. Nas escolas passa-se
a ensinar somente em portugués a alunos que falavam
somente a lingua geral. A portugaliza¢io da Amazdnia
se da, contudo, com o ooz da borracha, quando
afluem 2 regido centenas de milhares de nordestinos,
muitos deles tragados pela precariedade das condicdes
de vida nos seringais e i sua inadaptagio a floresta
amazonica.

Em Sdo Gabriel da Cachoeira, no médio rio Negro, ainda
ouvi falar o nheengatu, em 1978, de preferéncia ao por-
tugués pelas pessoas idosas naturais do local.

Arte indigena e arte popular
A cultura indigena pode-se atribuir as virtudes que Ca-
mara Cascudo vislumbra na cultura popular. Nas pala-
vras de Cascudo,
*“A cultura popular fica sendo o Gltimo indice
de resisténcia do nacional ante o universal...”
(1952:436)
e ainda,
“A cultura popular € o saldo da sabedoria oral
na memoria coletiva” (op. cit.:426).
Esse saldo de sabedoria torna a hist6ria presente, atua-
liza-a e a renova; reconstitul atividades suscetiveis de sa-
tisfazer necessidades e desejos; resguarda e amplia de-
senvolvimentos técnicos e ideolégicos que resultaram da
soma de esforgos de geragdes. Entre outras formas de ex-
pressio, essas experiéncias acumuladas se manifestam
no campo da arte.
Estudos recentes de arte indigena e arte popular tém da-
do relevo tanto 3 “‘expressdo’’ quanto 20“‘contetido” das
manifestacdes estéticas, caracterizando ambos como vei-
culos de comunicacio da identidade cultural dos gru-
pos humanos que a cultivam. Essa nova abordagem pro-
mete uma combinacio fecunda entre forma e signifi-
cado, entre “textos visuais’’ e ‘‘textos verbais”’, na con-
ceituagao de Nancy Munn (1973:xx) . Mormente no que
se refere 2 arte grafica, no Ambito das sociedades indi-
genas, o sistema de representagdes adquire o cardter de
linguagem visual. A relagio ®ntre a representagio e o
seu referente, entretanto, nao pode ser arbitraria e sSim
iconica. Isto caracteriza o sistema como uma iconografia.
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Neste sentido, o que pode parecer “geométrico” ou *“abs-
trato” € na verdade “figurativo”, porque dotado de con-
teado semintico. Por outro lado, essas representagoes ico-
nogrificas tém um cariter mnemonico e estao profun-
damente enraizadas na vivéncia e nos enredos miticos
tribais. Com efeito, as manifestagbes magico-religiosas
e a rede de relacées sociais dos povos agrafos se expres-
sam através da arte. Por essa via, comunicam-se idéias
e comportamentos, cuja decodifica¢io s6 se torna pos-
sivel através do profundo conhecimento da organizagio
social, da cosmologia e de outros aspectos da cultura,
a0s quais a arte intimamente se vincula.
O estudo da arte tribal, dentro desses parimetros, vem
demonstrando a fantasia e a riqueza de motivos miti-
cos expressos através da simbolizagio. O palco stmboli-
co em que 2 cosmovisio e o drama social se desenrolam
€, na maior parte das vezes, o proprio corpo humano.
Representa uma segunda pele, a “pele social” que ca-
tegoriza o individuo como pessoz (cf. T. Turner 1980).
Terence Turner, analisando o significado de uma gran-
de variedade de ornamentos corporais entre os Xikrin,
grupo Kayapé setentrional da familia lingiistica jé,
afirma:
“Os adornos labiais, auriculares, o estojo penia-
no, o corte da cabeleira, as faixas tecidas de al-
godZo para as pernas e os bracos e a pintura cor-
poral, conformam uma linguagem simbdlica
que expressa uma ampla variedade de informa-
¢Oes sobre o szatus social, a idade e o sexo. Co-
mo linguagem, no entanto, ela transmite nao
meramente uma informaco de um a outro in-
dividuo, sendo que, num nivel mais profundo,
estabelece um canal de comunicacdo dentro do
individuo, entre os aspectos sociais ¢ biologicos
de sua personalidade” (Turner 1969:59).
Paradoxalmente, o esteredtipo de “selvagem’ do indio
brasileiro provém, em grande parte, de sua nudez e de
seus ornamentos corporais: A América tropical ndo pe-
de agasalho, reclamo natural dos climas temperados e
frios. Tampouco move ao habitante nativo qualquer res-
quicto de pudor, dg que decorre a necessidade de o ho-
mem vestir-se. Ao invés disso, o indigena ornamenta o
corpo com tintas, arabescos, aderegos € plumas. A pin-
tura do corpo tem por objetivo embelezi-lo e protegé-
lo contra picadas de mosquitos e a forte insolagzo. E, so-
bretudo, como vimos, para simbolizar na propria pele
o emblema €tnico, a insignia de participagio tribal ou
clinica, ou, ainda, da condic2o social, sexual e etiria.
A candida nudez do indio, registrada pelos cronistas des-
de 1500, foi, paradoxalmente também, objeto de en-
comios pelos fildsofos seiscentistas e dos séculos poste-
riores que viam nela e na paisagem edénica a revelagio
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da bondade natural, da inocéncia original, do paraiso
perdido.
No campo das expressdes graficas e plisticas, a criativi-
dade estética do indio brasileiro se estende, além do cor-
po, 2 ornamentagao dos objetos. Trata-se de uma reite-
ragao de motivos e de significados semanticos aplicados
ao embelezamento da cerimica, i estrutura dos tecidos
e dos trangados, a pirogravura da superficie das cuias,
a pintura dos utensilios de madeira e dos implementos
de trabalho.
Referindo-se 4 Franca, André Malraux afirmou, certa vez,
que “‘ndo existe mais arte popular, porque nio ha mais
povo'. Percebe-se que Malraux procura distinguir “po-
vo'’ de “massa”’, ou seja, a populagio das grandes cida-
des, descaracterizada pelos canais de comunicaco — ra-
dio, televisdo, cinema — e, por esses veiculos, pelo co-
lonialismo cultural. Todavia, nas vastas regides interio-
ranas do Brasil, subsistem modos de vida que tém pet-
mitido a salvaguarda do frescor, do encanto e da espon-
taneidade das artes populares.
Nio ha como discordar, porém, de Capistrano de Abreu
quando acentua que nunca chegou a haver no Brasil uma
arte nactonal, como “‘expressao consciente do povo”. Es-
crevendo ha mais de um século, em 1876, argumenta:
“E ndo sendo expressio consciente do povo, nio
podia exercer influéncia sobre ele, nem de seu
contagio receber a colaboragio fecundante” (C.
de Abreu 1976: 22).
Escrevendo um século depois, Darcy Ribeiro (1978) clas-
sifica as culturas como
““maits ou menos nfegradas, conforme o grau
de congruéncia interna de seus componentes;
culturas @uténticas, porque seu contetido cor-
responde 20s interesses de desenvolvimento au-
tonomo das sociedades que as detém. E por
oposi¢do (fala) de culturas espizrias, quando in-
tegram, nas compreensoes co-participadas, ele-
mentos de justificacio do dominio exdgeno ou
de deformagio da propria imagem. E ainda de
situagodes de marginalidade cultural, quando os
modos de participagao na cultura de certos es-
tamentos da sociedade sio tao diferenciados e
cONtrapostos com respeito 20s do grupo domi-
nante que sua consciéncia social € altamente di-
ferenciada e seu proprio modo de ser torna-se
objeto de discriminag¢io pelos demais, ocasio-
nando tensdes e frustracées’’ (D. Ribeiro
1978:130).
As populag6es aborigines e africanas eram portadoras,
originariamente, de culturas auténticas e integradas, tal
como acima definidas. Mas ao serem submetidas ao ro-
lo compressor da escraviddo e da opressio colonial, fo-
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ram deculturadas, processo que antecedeu o de acul-
turagio a novas normas de vida, valores e costumes que
foram compelidas a adotar (op. c2.:131). A etnia embrio-
naria resultante desse amalgama, que depois amadu-
rece 4 condicio de etnia nacional, surge como uma cul-
tura espiria e ndo-integrada (ibidem:132). Na opiniao
do autor, foi através da criatividade “‘das camadas su-
balternas e como cultura vulgar” que a soctedade bra-
sileira elabora as técnicas adaptativas necessirias a sobre-
vivéncia; as formas de associagdo para o trabalho produ-
tivo € 0 convivio; os cultos sincréticos, a reformulacdo de
mitos ¢ lendas e a produgio artistica para atender as ne-
cessidades de fruicao espiritual e estética das amplas mas-
sas da populacio (D. Ribeiro 1978:143).

Para a camada dominante branca e minoritaria, impreg-
nada de preconceito coftra a terra € os povos de cor, na-
da do que ostentasse a marca nacional e popular tinha
valor. A alienagio intelectual e artistica de seu estrato
erudito levou-o a imitar e a “transplantar idéias e valo-
res alheios”, que se manifestam na arquitetura, nas le-

tras e artes.
“Apesar disso, s vezes exibia tragos de origina-

lidade, na medida em que se impregnava, con-

tra sua vontade, de contetidos locais’ (op. cit.:

144).
S6 recentemente, as criagoes artisticas dos chamados “po-
vos primitivos’” e das classes proletarias vém abrindo e,
aos poucos, ganhando o espaco reservado tradicional-
mente 2 arte erudita. No raro essas obras sio usadas e
reproduzidas sem que se dé crédito ou compensagio ao
artista andnimo. Marchands negociam pecas de artesa-
nato indigena e popular auferindo altos lucros. O pi-
blico consumidor dessa fourist art, de proveniéncia tri-
bal ou das camadas rurais e urbanas de baixa renda, apre-
cia, por um lado, e exotismo dessas obras e, pelo outro,
o poder inventivo, o sabor ingénuo e até mesmo a sua
rusticidade.
Essa nova sensibilidade estética pode ser atribuida a con-
tracultura que domina as camadas médias ilustradas. E
uma reacio a tendéncia uniformizadora que contami-
nou a civilizacio moderna. Em contrapartida, setores
ponderaveis da populagio rural (e também da popula-
¢do indigena) que produziam autonomamente quase
tudo que consumiam, tém sua liberdade de criagao cons-
trangida pela imposigdo, a suas frigeis economias, do
consumo de manufaturas industriais feitas em série.
O estimulo 2 produgio artesanal provém de dois fato-
res: um deles, ideolégico, promovido pelo Estado, e o
outro mercantil. O primeiro, que vem sendo chamado
“nacionalismo cultural” ou “identidade nacional”, uti-
liza a criatividade dos estamentos mais pobres da po-
pulagio como um emblema singularizador da nagio. Ou
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seja, para promover a imagem étnico-nactonal valoriza
os bens culturais de origem indigena ou popular, por-
que tradicionais, ndo-estereotipados, com cariter his-
torico, regional e local. Entretanto, o gerenciamento des-
sa atividade e os beneficios dela provenientes jamais re-
vertem aos seus artifices. Em virtude disto, o comércio
artesanal tem contribuido, até agora, para descaracte-
rizar o artesanato indigena e popular. Apesar desses per-
calgos, processa-se uma valoriza¢io das artes “‘nio
cultas”. O proprio conceito de arte vem sendo redimen-
sionado para deixar de ser apanagio do espirito criador
das elites cultivadas.

Essas reformula¢Ges também atingem outros campos da
arte, além das artesanais, como a literatura, a masica e
a danca. No contexto urbano, surge no Brasil o fendmeno
MPB (misica popular brasileira), de inspirac¢do nitida-
mente nacional e popular. A literatura abraca uma te-
matica voltada a realidade brasileira e uma linguagem
menos hermética e formal que a de outrora. Os ritmos
e as dangas populares ganham palcos e audiéncias cada
vez maiores, a exemplo dos conjuntos de “escolas de sam-
ba"” enviados ao exterior.

Trata-se, em todos os casos, de uma arte poética porque,
além da expressio visual, literaria ou musical, entranha
um significado social e lirico. Nesse sentido, indios e ca-
madas humildes da populagio, desdenhados desde sem-
pre devido ao seu débil desenvolvimento técnico e eco-
nomico, passam a ser admirados por suas manifestagdes
artisticas, como legitimas expressdes do engenho
humano.
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Paul Marcoy, ‘‘Mestigos brasileiros do alto Amazonas’’, 1869
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