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Quem poderia duvidar da presenca do espirito?
renunciar a ilusdo que vé na alma uma "substancia”
imaterial ndo significa negar a sua existéncia, mas ao
contrdrio, comecar a reconhecer a complexidade, a
riqueza, a insonddvel profundidade da heranga, genética
e cultural, bem como da experiéncia pessoal, consciente
ou ndo, as quais, juntas, constituem o ser que somos,
tinico e inegdvel testemunha de si mesmo.

Jaques Monod, 1999

O individuo é uma realidade vinica. Quanto mais nos afastamos
dele para nos aproximarmos de idéias abstratas sobre o homo
sapiens mais probabilidades temos de erro. Nesta época de
convulsoes sociais e mudangas drdsticas é importante sabermos
mais a respeito do ser humano, pois muito depende das suas
qualidades mentais e morais. Para observarmos as coisas na sua
justa perspectiva precisamos, porém, entender tanto o passado do
homem quanto o seu presente. Dai a importdncia essencial de
compreendermos mitos e simbolos.

Carl G. Jung, 1964.

Ndo buscamos no mito um sentido para a vida,
mas o mito é a propria experiéncia de estar vivo.
Campbell e Moyers, 1990

O sonho programou a praxis social, fato que ignoram os
ingénuos, para quem a economia é s6 a economia e o sonho
s0 sonho; ignoram as transmutagoes da neg-entropia, as
convengoes do imagindrio ao “real”, do “real” ao
imagindrio, do fantasma a praxis (o avido) e da praxis ao
fantasma (o cinema). A sociedade é muito mais manipulada
por seus mitos do que os pode manipular. O imagindrio estd
no dmago ativo e organizacional da realidade social e
politica. E quando, pelos seus tracos informdticos, o
imagindrio se torna generativo, serd entdo capaz de
programar o “real” e, em neg-entropizando de modo
prdtico, torna-se o real.

Castoriadis-Morin, 1998.



O Mito de Ariadne

Ariadne € filha de Minos e Pesifae,
poderosos soberanos rodeados de uma brilhante corte;
residem num grande palécio fortificado, de geometria complexa —
todos estes pormenores tem a sua importancia — em Cnossos.
E o centro de uma civiliza¢io florescente que se desenvolveu em Creta entre
2400 e 1400 a. C. ,

uma civilizacao capaz de mandar as suas naus por todo o Mediterraneo.

(Enciclopédia Einaudi, 1988, p. 254).
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Minos, rei de Creta, pai de Ariadne, recebeu de Poseidon um touro de
presente. No entanto, o deus dos mares exigiu que esse animal fosse
ofertado em sacrificio. Minos, fascinado pela beleza do animal, negou-se a
devolvé-lo. Como punicdo, Poseidon, por meio de Afrodite, fez com que a
esposa de Minos, a rainha Pasifae, se apaixonasse pelo touro. Ela pediu
ajuda ao arquiteto Dédalo, que fabricasse uma vaca de madeira e couro.
“Disfarcada de vaca, ird deslizar como uma novilha sob o touro”, disse-lhe
ele. Pasifae se escondeu dentro da invengdo e o touro tomou-a como sendo

uma vaca.

Dessa unido nasceu o Minotauro, metade homem, metade touro.
Para esconder o Minotauro, que tinha se tornado a vergonha de Minos, o
artesdo Dédalo criou o labirinto, um estranho paldcio repleto de corredores,
curvas, caminhos e encruzilhadas. Logo apés seu nascimento, o Minotauro

foi levado ao labirinto. E [d ficou.

Devido ao assassinato de seu filho Androgeu, Minos impds aos
atenienses um severo castigo. Eles deveriam, a cada ano, enviar sete
rapazes e sete mogas, escolhidos mediante sorteio, para alimentarem o
Minotauro. Jd havia trés anos que Atenas pagava o pesado tributo e suas
melhores familias choravam a perda de seus filhos. Teseu resolveu, entdo,
preparar-se para salvar seus conterrdneos, oferecendo sacrificios aos deuses
e indo consultar o ordculo de Delfos. Nesta ocasido a pitonisa informou a
Teseu que ele resolveria o caso, desde que fosse amparado pelo amor.
Encorajado, Teseu fez-se incluir entre os jovens que deveriam partir para
Creta. Ld contou com a ajuda de Ariadne, que se apaixonou por ele e

obteve de Dédalo o segredo para sair da moradia. do monstro: o fio que
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Ariadne ficaria a entrada do paldcio, segurando o novelo que
Teseu iria desenrolando a medida que fosse avangando pelo
labirinto. ®Para voltar ao ponto de partida, teria, apenas, que ir

sequindo o fio que Ariadne sequraria firmemente.

Cheio de coragem, Teseu penetrou nos corredores do
labirinto e venceu o Minotauro, decepando-lhe a cabega. Vitorioso,
Teseu partiu de Creta levando em sua companhia a doce e linda
Ariadne. Entretanto, ele a abandonou na ilha de Naxos,
retornando a sua pdtria sem ela. Ariadne, vendo-se sozinha,
entregou-se ao desespero. Afrodite, porém, apiedou-se dela e
consolou-a com a promessa de que teria um amante imortal, em

lugar do mortal que tivera.

Ocorre que a ilha onde Ariadne fora deixada era a ilha
favorita de Dionisio e enquanto esta lamentava seu terrivel destino,
ele encontrou-a, consolou-a e esposou-a. Como presente de casamento,
deu-lhe uma coroa de ouro, cravejada de pedras preciosas que atirou
ao céu quando Ariadne morreu. A medida que a coroa subia no
espago, as pedras preciosas foram se tornando mais brilhantes até se
transformarem em estrelas, e, conservando sua forma, a coroa de
Ariadne permaneceu fixada no céu como uma constelagdo, entre

Heércules ajoelhado e o homem que sequra a serpente.
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E a rainha deu a luz um filho
que se chamou Astérion.
APOLODORO'

Todos os anos, rapazes e mogas eram oferecidos como alimento ao Minotauro.

Mas, porque ele se alimentaria de seres humanos? Talvez por ser metade animal.

Entretanto, sua metade animal era um touro, — e touro algum se alimenta de carne.

Talvez Minos, o grande rei, tenha decidido tornar o nascimento daquele que seria
sua vergonha num episodio a seu favor. Torna-lo-ia um instrumento de manuten¢do do
poder. Era preciso, em primeiro lugar, que desde o nascimento o pequeno fosse afastado de
todos. Também seria necessdria a constituicdo de um discurso que transformasse o
Minotauro num ser infame, temivel, responsdvel por grandes crimes. Desse modo, o
principe seria um instrumento de terror sobre os povos subjugados. O Labirinto, seu

paldcio, tornar-se-ia o simbolo do perder-se.
Mas como seria 0 Minotauro — o Principe Astérion - por traz do discurso?

E o Labirinto?

! Citado por BORGES, vol. 1, p.633.



Resumo

COSTA, Wanderleya N. G. A etnomatematica da alma A’uwe-xavante em suas relacoes
com os mitos, 2007, 270p. Tese (Doutorado — Programa de Pés-Graduagdo em Educagao.
Area de Concentracio: Ensino de Ciéncias e Matemdtica) Faculdade de Educacio,
Universidade de Sao Paulo, Sdo Paulo, 2008.

Esta pesquisa desenvolveu-se a partir de uma indagagao acerca do relacionamento entre a
Etnomatemadtica, os mitos e os ritos do povo indigena A’uwe-xavante. Subjacente a essa
questdo estava o objetivo de contribuir para a formagao de professores que irdo atuar num
ambiente onde diferente povos e culturas se relacionam cotidianamente e onde se torna
importante e necessario desnaturalizar praticas discursivas que colaboram para a manuten¢ao
da situacdo marginal em que se encontram muitos povos indigenas brasileiros. Para abordar o
problema optei pela utilizacao de alguns principios orientadores sugeridos por Ferreira Santos
(2004): a reconducdo dos limites, a complexidade, a recursividade, a autopoiesis, a razao
sensivel, a multidisciplinaridade e a neotenia humana. Considero que, juntos, esses principios
sdo capazes de problematizar nossos hdbitos de pensamento, de argumentar em torno do
intimo relacionamento entre pensamento mitico e pensamento ldgico-matemético, de
contrapor-se a separacdo cartesiana entre historia e mito, de questionar a racionalidade
cientifica como modelo de pensamento e de valorizar a afetividade e a diversidade humana.
Por sua vez, a fundamentagdo tedrica deu-se a partir dos estudos de Lévy-Bruhl, Piaget e
Vygotsky sobre o relacionamento entre mente, corpo € meio. A discussdo prosseguiu em
torno da exposi¢do e do contraponto de idéias sobre os Simbolos, advindas da Semidtica, da
Psicologia de Jung e da Antropologia. Em seguida, como uma complementagdo aos estudos
histéricos de Spengler (1973), foram analisadas mitocosmologias gregas, ocidental-crista e
a’uwe-xavante. Tais andlises deram-se em torno de categorias surgidas a partir dos préprios
mitos, da obra de Spengler e de escritos de Foucault. Algumas dessas categorias sdo: tempo,
numeros, espaco, simbolo primordial, teogonia e religiosidade, poder, discurso verdadeiro e
valores, dentre outros. Foi uma concepcdo de andlise capaz de considerar categorias tdao
diversas, atrelada ao método e a forma de relato — que explora a metafora do labirinto —,
que tornou possivel considerar aspectos sociolégicos, antropoldgicos e narrativos, dentre
outros, dos quais emergiram Etnomatemadticas, identidades, formas de subjugar, métodos
disciplinares, praticas discursivas e ndo discursivas, referéncias sagradas e profanas, miticas e
histéricas. Conclui entdo que a Etnomatemaética dos A’uwe-xavante - que tenho chamado de
Etnomatemdtica Parinai’a — esta inextricavelmente relacionada aos mitos e ritos do povo
que a produziu e produz. O reconhecimento desse fato, bem como o de que o ensino de
Matemadtica veicula, além de conhecimentos, valores, crengas, mitos, simbolos e
representacdes, que nos marcam e conformam, dilaceram ou fortalecem, levaram-me a sugerir
que um maior conhecimento das Etnomatemadticas implica o estudo dos mitos fundantes.
Sugiro ainda que o professor ou consultor que atue segundo a perspectiva de respeito e
valorizacdo das diferentes Etnomatemadticas deve ressaltar os mitos subjacentes a elas. Assim,
a Educacdo Matemidtica que ocorre junto as populagdes indigenas estard buscando atuar no
sentido de respeitar “a alma”, a dimensao simbdlica da identidade dos diferentes povos.

Palavras-chave: 1. Educacio indigena 2. Indios Xavante 3. Etnomatemadtica 4. Matematica —
Estudo e ensino 4. Formacgdo de professores 5. Mitos.
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Abstract

COSTA, Wanderleya N. G. The etnomathematics of the A’uwe-xavante soul in its
relations with myths, 2007, 270p. Tese (Doutorado — Programa de Pés-Graduaciao em
Educacio. Area de Concentracio: Ensino de Ciéncias e Matemdtica) Faculdade de Educacdo,
Universidade de Sao Paulo, Sdo Paulo, 2008.

This research was developed on the basis of a question about the relationship involving
etnomathematics, myths and rites of A'uwe-xavante indigenous people. Subjacent to it, was
the aim of contributing to the teachers formation that will actuate in an environment where
different people and cultures are involved daily and where it becomes important/necessary
denaturalize discursive practices that contribute to the maintenance of marginal situation
where many Brazilian indigenous people are immersed. To approach to the problem I made
the choice of using some guiding principles suggested by Ferreira Santos (2004): the return to
boundaries and limits, complexity, recurrence, autopoiesis, sensible reason, multidisciplinarity
and human neotenia. I think that all these principles allow to question our thinking habits, to
make problematic our habits, argue the intimate relationship between mythic thinking and
logical-mathematical thinking, in opposition to the Cartesian separation between history and
myth , as well as questioning mathematical rationalization as a model of thinking and of
valuating human affectivity and diversity. On its turn, theoretical foundations are located on
the study of Lévy-Bruhl, Piaget, and Vygotsky about the relationship among mind, body and
environment. The discussion went on to debate the exposition and counterpoint of ideas about
symbols, derived from Semiotics, from Psychology and Anthropology. Further, as a
complementation to the historical studies of Spengler, some Greek cosmological myths, as
also occidental/Christian and A'uwe-xavante ones. This analysis is developed around some
categories appearing from myths themselves, from the works of Spengler and writings of
Foucault. Some of the categories are: time, numbers, space, primal symbols, theogony and
religion, power, true discourse and values, as others. It constitutes a conception of analysis
able to consider many diverse categories, connected to the method and to the form of the
report (that explores the metaphor of Labyrinth), that allows having in mind sociological,
anthropological and narrative aspects, among others, from which emerged etnomathematics,
identities, ways of submitting, disciplinary methods, discursive and non-discursive practices,
sacred and profane referees , as well mythical and historical ones. I have concluded then that
the etnomathematics of A'uwe-xavante — which has been called by myself as
Etnomathematics Parinai’a - is inextricably related to the myths and rites of the people that
produces it. This acknowledge , as well the fact that the teaching that Mathematics brings,
beyond knowledge, values, beliefs, myths, symbols and representations, that conform and
assign us, dilacerate or strengthen, conducted me to suggest that a wider knowledge of
Etnomathematics implies the study of the grounding myths. I suggest besides that the teacher
or consultant acting by respect to the perspective and valuation of the different
etnomathematics must highlight the subjacent miths.

KEY-WORDS: 1. Indigenous Education 2. Xavante Indigenous/People 3. Etnomathematics
4. Mathematics — Study and teaching 4. Teacher Education 5. Myths
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Mulher a’'uwe-xavante fabricando a tinta
de urucum para pinturas rituais.

A voz do cientista pode ser mais do que o
mero registro da vida tal como ela é; o
conhecimento cientifico pode constituir um
pilar que ajude os seres humanos a resistir
e a vingar.

(DAMASIO, 1996)
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Do tema e do problema

o atravessar pela primeira vez a divisa entre Goids e Mato Grosso, em 1992,

meu olhar foi imediatamente atraido pelo Rio Araguaia e pela Serra Azul atrds
dele. O rio revelava barcos de pescadores e pessoas nadando. A sua margem “do lado goiano”
estava uma pequena praia. Essa visdo durou s6 um momento, enquanto o Onibus atravessava
as pontes, e logo me vi imersa no cotidiano de uma pequena cidade que, no inicio, mostrou-se
muito semelhante a tantas outras, mas logo observei uma grande presenca de indios.

Alguns, trafegando mal acomodados em caminhdes, como mercadorias, sem assento
ou teto. Outros, andando pelas ruas, sem muita pressa. Os homens a frente, seguidos pelas
mulheres. Elas, com a for¢a de seu pescoco, sustentavam os ber¢os-cesta onde levavam seus
bebés. Geralmente, outras criangas as seguiam. A quem ndo os conhece, suas diferencas nao
se mostram, sdo vistos como “indios”, ndo como membros da nag¢do bde-bororo ou a’uwe-
xavante, ou ainda outra. S6 uma convivéncia mais atenta permitiria, mais tarde, que eu
percebesse as peculiaridades de cada povo.

Esse tempo de convivéncia também trouxe a informacao de que eles vém de diferentes
aldeias e reservas, por vezes passam o dia entre as cidades limitrofes de Barra do Gargas e
Aragarcas, retornando as suas moradas ao final da tarde; noutras ocasides, ficam por dias,
hospedam-se na Casa do Indio ou nos poucos hotéis que os recebem; alimentam-se nos raros
restaurantes que lhes servem, alguns poucos embebedam-se em um boteco qualquer —
praticamente todos os aceitam. Os indios e os habitantes da cidade andam lado a lado, poucas
vezes andam juntos. Muitos ndo-indios (penso mesmo que a maioria) parecem ignora-los e
1sso — para alguém como eu que nunca tivera contatos anteriores com os povos indigenas e
que, de certa forma, habituara-se a préticas discursivas que os situavam num passado colonial
ou nas matas longinquas — de inicio, pareceu espontaneo. Mas essa minha reacdo inicial,
tanto quanto a de muitos que passam por situacdo semelhante, ndo € natural, é efeito de
discursos que trazem embutidos em si todo um processo de confrontagc@o entre forgcas opostas
de dominagdo e resisténcia, expropriacio e manuten¢do de terras e epistemocidio e

valorizacdo de culturas tradicionais. Sdo praticas discursivas e ndo discursivas® que acabam

2 co: . . ~ N oo . .

Para Foucault, “prética discursiva” ndo se refere a acdo concreta e individual de proferir um discurso, mas a
todo um conjunto de enunciados que moldam nossa maneira de compreender o mundo e falar sobre ele. Por sua
vez, as “praticas ndo discursivas” dizem respeito a condi¢des sociais, econdmicas, histdricas e politicas, dentre
outras.
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por levar a naturalizacdo de verdades, visdes de mundo, préticas sociais e situacdes que de
outro modo nos inquietariam. Assim, a percepcdo da gravidade da situacdo por mim
observada envolvendo os povos indigenas s6 viria bem mais tarde, seguida pelo incomodo,
pela indignacdo e pela vontade de fazer algo para evitar que cenas semelhantes voltassem a
OCOrTer.

Em 2002, a Professora Hilda Dutra Magalhdes, ex-colega da Universidade Federal de
Mato Grosso (UFMT), e eu decidimos levar nossos filhos para assistir ao desfile de Sete de
Setembro na cidade de Barra do Gargas. Naquele ano, talvez por causa do trabalho que se
dava nas escolas a partir dos Parametros Curriculares Nacionais, a questdo da pluralidade
cultural estava em voga e foi explorada no desfile. Entdo, alunos e alunas de escolas publicas
— ndo-indios — foram travestidos de indios, enquanto muitos destes permaneceram
“invisiveis” na platéia. Esse fato, pensamos minha colega e eu, negava a presenca € a
atualidade da questdo indigena, perpetuava praticas discursivas que ouviramos quando éramos
criancas. Decidimos agir contra elas e na Universidade propusemos projetos de pesquisa e de
extensdo que tinham como foco a vida e os saberes indigenas.

Para tanto, eu me apoiava principalmente na minha experiéncia de mestrado, quando
realizei uma pesquisa cujo objetivo era detectar, analisar e compreender maneiras de estimar,
medir, classificar, dar formas geométricas a argila, explicar, criar e recriar algoritmos e
transmitir saberes nos momentos e nos processos de constru¢do, decoragdo e comercializagao
de pecas de ceramica por artesdos do Vale do Jequitinhonha (COSTA, 1998). Assim, entre
2002 e 2004, na pesquisa coordenada pela Professora Hilda, de certa forma, retomei o tema
que tratei na dissertacdo de mestrado. Procurei acompanhar préticas cotidianas dos A’uwe-
xavante e Boe-bororo para conhecer as maneiras usadas por esses povos para estimar, medir,
ordenar, contar, classificar, explicar, criar e recriar algoritmos e transmitir esses saberes.

Aquela pesquisa seguiu-se uma outra, que gerou esta tese. Agora tomo como sujeito
apenas um dos povos: os A’uwe-xavante. Mas penso que meu objetivo se tornou mais
ambicioso: procuro aproximar-me do entendimento da forma como sua etnomatematica se faz
presente ndo s6 no cotidiano, mas no pensamento € no sentimento desse povo e, por fazer
parte de sua alma’, auxilia a definir sua prépria identidade.

Acreditando que muito das “almas indigenas” se manifesta em seus mitos e ritos,
busquei inicialmente verificar junto aos A 'uwe-xavante de que forma aqueles sdo vivenciados

nos diversos contextos da sua vida social, para, a partir de entdo, entender as inter-relacdes

3 Entendida tal como definirei mais adiante, sob o subtitulo “Do titulo e das epigrafes”.

Wanderleya Nara Gongalves Costa



22 A etnomatemdtica da alma A’uwe-xavante ...

existentes entre mitos e ritos xavantes e a sua Etnomatemadtica. Volto-me, entdo, para seres
que pensam, sentem, sonham, decidem, participam, créem e fazem, focalizando — de modo
especial — as relacdes entre os pensamentos mitico e etnomatematico dos A ‘uwe-xavante.

Ao longo deste trabalho, os mitos foram tomados como uma linguagem simbdlica
capaz de tornar o mundo apreensivel. Por sua vez, uma Etnomatemdtica, nesse contexto, vem
sendo compreendida por mim como um conjunto de idéias, conhecimentos e fazeres —
relativos a classificacdo, inferéncia, ordenagdo, explicacdo, modelacdo, contagem, medicdo e
localizagao espacial e temporal — que se origina, “vive” e se renova a partir das necessidades
que as pessoas sentem de sobrevivéncia e transcendéncia, necessidades estas que ocorrem
num contexto histérico e cultural indissocidvel da linguagem utilizada por um determinado
grupo; dos cédigos de comportamento adotados; das praticas sociais; dos valores; dos mitos e
ritos; dos conhecimentos modificados ou apreendidos por meio da dindmica cultural do
encontro; das relagdes de poder que se estabelecem entre o grupo e a natureza, entre as
pessoas do préprio grupo e entre o grupo e outros grupos; da arte e da religiosidade do préprio
grupo, bem como de outros conhecimentos e manifestacdes culturais compartilhados por
membros seus”.

Uso o termo Etnomatematica, e nio Matemadticas, por entender que tradicionalmente
a palavra Matemética se refere a um conjunto de conhecimentos que faz uso, necessariamente
e sempre, de uma linguagem artificial que se afasta da linguagem cotidiana, utilizando-se
principalmente de signos, como discutirei mais adiante. Além disso, o primeiro termo, ao
contrario do segundo, ndo impde a necessidade de provas e demonstragdes. Por outro lado,
entendo que a Matematica pode ser compreendida como uma das Etnomatematicas, um tipo
especifico de Etnomatemdtica que se submete, sempre e necessariamente, as caracteristicas
especificas acima citadas.

Mesmo conscientes dessas diferencas, alguns estudiosos acerca das Etnomatemaéticas
tém preferido utilizar-se do termo Matematicas, argumentando que as diversas préticas sociais
que se dao no interior de diferentes grupos apresentam tanto similaridades quanto diferengas
com os saberes presentes nas praticas especificas que tradicionalmente chamamos de
Matematica. A partir dai, consideram que o uso da denominacdo Matemadtica tem um carater
simbdlico e politico que serve para fazer uma contraposicdo ao conhecimento ‘“do

dominante”. Mantendo algumas dividas a esse respeito, pelo menos por hora, divirjo desse

4 Por outro lado, uso o termo “idéias matemadticas” de um modo muito préximo ao de Etnomatemadtica. Ressalto,
entretanto, a existéncia de vdrios conceitos de Etnomatemadtica, alguns mais amplos e outros mais restritos do
que o aqui colocado. O mesmo talvez seja vélido também para o conceito de mito.
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posicionamento, visto que: a) penso que o uso da palavra Mateméticas continua a camuflar as
diferengas, quando importa focar as diversidades sob o pano de fundo das similaridades, e ndao
o contrdrio; b) creio que falar em varias Etnomatemaéticas, denominando a cada uma delas,
também possui um forte cardter simbdlico e politico, pois, mais do que relevar ou reconhecer
a diversidade da natureza de um certo conhecimento, individualiza-o, inserindo-o, em toda a
sua especificidade, numa rede de discursos estratégicos.

De qualquer forma, € importante ressaltar que, seja usando o termo Etnomatematica
ou Matemadticas, aqueles que voltam suas pesquisas para a compreensdao das diferentes
maneiras que os grupos humanos usam para contar, classificar, inferir, ordenar, explicar,
medir e localizar-se, estdo sob o abrigo do Programa Etnomatemédtica. D’ Ambrosio (2001)
usa esta denominacdo para referir-se a um programa de pesquisa que busca o conhecimento e
a compreensdo dos modos de geracdo, transmissdo, institucionalizacdo e difusdo desses
conhecimentos — e € assim que esse termo deverd ser compreendido no bojo deste trabalho.

Enfim, foi a partir dos conceitos de mito e Etnomatemdtica — que aqui assumo,
conforme acima explicitados — que formulei a seguinte questao de pesquisa:

Como a Etnomatematica dos A’uwe-xavante se relaciona
com 0s mitos e ritos desse povo?

Faz-se necessdrio explicar que, ao colocar a questdo acima, um objetivo maior estava
presente e ele se refere apenas indiretamente a educagdo escolar indigena. No primeiro
contato que tive com cada aldeia pesquisada (2002), nas conversas com o cacique da aldeia
Sdo Marcos e nas explicacdes em frente aos lideres reunidos no centro da aldeia de Agua
Branca, procurei deixar claros a eles os meus objetivos. Repito agora, talvez ndo com as
mesmas palavras, o que lhes disse a esse respeito.

Tenho uma parcela de responsabilidade na formacdo de cada um dos professores e
professoras de Matemadtica licenciados pelo instituto onde trabalho e observo que alguns deles
recebem em suas salas de aula nas cidades da regido de Barra do Garcas, General Carneiro,
Canarana, Agua Boa e outras, muitos indios, principalmente os A’uwe-xavante, que se
dirigem as cidades para completar sua formacao escolar. Além disso, creio que os professores
podem e devem discutir com seus alunos nao indios as relacdes entre a comunidade local e as
comunidades indigenas, pois, afinal, essa relacdo € muito préxima. No entanto, na formacado
desses professores nao se discute de forma sistemdtica o ensino de Matemdtica para

populacdes diferenciadas e tampouco a discriminacao e a violéncia por eles sofrida — ou os
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discursos constituidos acerca deles. Penso que, se isso ocorrer, alguns problemas recorrentes
na relacdo entre aluno indio e professor ndo indio podem ser evitados’.

Expliquei, entdo, aos lideres, que minha tentativa é a de conhecer sua histéria, sua
cultura, seus problemas, sentimentos, mitos, ritos, aspiracdes e conhecimentos
etnomatemadticos, para poder discutir acerca deles com os meus alunos e alunas — alguns
deles talvez futuros professores(as) de seus jovens. Penso que dessa forma poderei contribuir
para que o medo ou o desprezo desses professores(as) possa ser substituido pelo respeito pela
cultura e pela causa indigenas, para que os adolescentes indios que se dirigem as cidades para
estudar sejam mais bem acolhidos e compreendidos, até que consigam construir, nas suas
proprias aldeias, a escola que almejam (se a almejarem) e, ainda, para que nas suas visitas as
cidades eles possam ser olhados por alguns de um modo mais respeitoso e, quem sabe, até
com admiracdo por sua cultura. Sobretudo, creio que a Universidade e a escola podem atuar
junto aos seus educandos de modo a auxiliar na desconstru¢do de préticas discursivas que
afastam os povos indigenas da atual realidade brasileira e nos fazem alheios a sua presenca,
levando-nos a uma apatia frente aos graves problemas que eles vivenciam.

Desse modo, de maneira sintética, pode-se dizer que meu principal objetivo é:
conhecer e compreender mais profundamente o pensamento etnomatematico a’uwe-xavante
como forma de contribuir para a formacao de professores que irdo atuar num ambiente plural
— onde diferentes povos e culturas se relacionam cotidianamente e onde se torna importante
e necessdrio desnaturalizar praticas discursivas que contribuem para a manutencao da situagao
marginal em que se encontram muitos povos indigenas brasileiros.

Cabe colocar ainda que, embora este trabalho seja situado junto a um povo num
determinado contexto, ele pode servir de instrumento de reflexdo para professores(as),
professores(as) formadores e/ou pesquisadores(as) que atuam em outras regides, junto a
outras populacdes de minoria®, amparando-os na sua relacio com estas. Pode, ainda,
contribuir para manter ativa a indagacdo desses profissionais, sua critica e, talvez, sua
indignacdo face as situagdes vivenciadas por tais populagdes, tornando-os, quem sabe,
ativadores de um desejo de transformagdo ou ainda, instrumentos capazes de “‘constituir um

pilar que ajude os seres humanos a resistir e a vingar”. Afinal, hd que se assumir que ‘“resistir

> Um exemplo contundente ocorre com a relacdo entre o professor ndo indio e o aluno A’uwe-xavante em
periodo de reclusdo. Esse aluno, ritualmente, deverd falar o menos possivel — um costume que deve ser
respeitado por seus professores e colegas. No entanto, a maioria dos professores ndo sabe desse costume, tenta
relacionar-se com o adolescente A ’uwe-xavante da mesma forma que se relaciona com outros adolescentes, o
que pode ocasionar alguns problemas e desconfortos.

® Ndo necessariamente no sentido numérico, mas sim de representacdo — seja no cendrio politico, econdmico,
académico e/ou social, dentre outros.
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a uma acdo de poder significa problematizar tal acdo, valendo-se, para isso, também do
poder!” (VEIGA-NETO, 2006, p.22) — nesse caso, do poder-saber.
Explicitadas as situacdes que levaram a escolha do tema e do problema aqui

abordados, penso que também € importante falar sobre o titulo escolhido para este trabalho.

Do titulo e das epigrafes

“Um titulo é a porta de entrada para um texto, mas também € o seu antncio, a sua
promessa, a sua oferta, a sua denominacao, [...]. E uma direcdo de leitura. [...] Uma estratégia
discursiva. E um exercicio de poder”, diz Urrutia (2000). Isso tudo é verdade, mas o titulo que
escolhi também &, em parte, uma provocagao.

Se no passado colonial o termo alma assumia um significado etnocéntrico, de que
deveria haver uma alma humana dnica — e com caracteristicas proximas a dos europeus —,
hoje/aqui esse termo deve ser entendido de outra forma. De uma forma que ndo permite
pensar numa alma humana unica, universal, mas em vdarias formas de humanidade, de
racionalidade, de identidade. Essas diferentes almas humanas — indigenas ou ndo — nao sao
dadas a priori: resultam de préticas discursivas e ndo discursivas, de diferentes relacdes com o
ambiente fisico, social, histérico e cultural. Ndo sdo, portanto, nem Unicas, nem fixas € nem
estdveis; mas plurais, contingentes e mutdveis. A alma € entdo entendida como uma produgdo
socio-histérico-cultural que se materializa no corpo, em instituicdes, em praticas sociais € no
imagindrio. Por essa razdo, ndao ha aqui a tentativa de uma discussio ontoldgica acerca do que
venha a ser a alma; mas, sim, a busca por visualizar os deslocamentos histéricos dos corpos e
das almas indigenas, a partir de praticas discursivas e ndo discursivas que tenham como foco
seus mitos e seus saberes.

Lembremos, contudo, que, considerando a primeira acepcdo acima colocada para o
termo alma, no inicio da sua atuacdo nas Américas, europeus debateram sobre o problema de
os indios a possuirem ou ndo. John Major, Juan de Quevedo e Juan Ginés de Sepulveda, entre
outros, argumentavam que os indios — de hdbitos tdo selvagens quanto o nomadismo e a
poligamia — ndo possuiam alma. Muitos religiosos acreditavam, entretanto, que a postura
“desumana e irracional” dos indios era mais por “falta de cultura que de natureza humana”;
problema que poderia ser corrigido pela conversio e pelo ensino. (PECORA, 1994, p. 427).

A idéia mais aceita era a de que, inicialmente, os indios ndo possuiam uma alma em
toda a sua plenitude, e que esta sO se faria presente apds o seu batismo, sua conversao, a

substituicdo de seus mitos pelos mitos cristdos, de seus habitos por outros “civilizados”. Os
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jesuitas acreditavam que era seu dever ajudar os indios a obterem uma alma, fazé-los evoluir,
de uma condi¢do préxima a de um animal, a condi¢do humana. Procuravam fazé-lo a partir de
seus proprios sacrificios, julgavam estar sendo amorosos e piedosos, nao conseguiam perceber
a violéncia psicoldgica que praticavam (GAMBINI, 2000).

De certa forma, essa idéia — de que € necessdrio fazer com que os indios “nos
imitem”, “espelhem-se em nds” —, com algumas variacOes, sempre esteve presente na
educacio escolar indigena. E por essa razdo que, passadas centenas de anos, o debate em
torno de outras questdes que nos levem a conhecer melhor os povos indigenas, a perceber
melhor as suas almas, as suas identidades e seus conhecimentos ainda se coloca. Este trabalho
constitui um convite e uma possibilidade de reflex@o a esse respeito, chamando atengdo para
isso ja a partir de seu titulo. Porém, o refletir impde uma busca por uma melhor apreensao do
visto, percebido, vivido, e/ou sentido — bem como daquilo que ainda nao foi compreendido
— e requer um aprofundamento tedrico. As epigrafes que coloquei, de certa forma, resumem
parte da teoria utilizada neste trabalho. Como se poderd observar, a terceira etapa desta
trajetdria estd colocada numa seqii€ncia que muito se aproxima a das epigrafes.

Procurando compreender de forma mais profunda a Etnomatemaética a’uwe-xavante,
voltei-me para o estudo dos mitos desse povo. Estava presente a hipdtese de que mitos e ritos
trazem em seu bojo idéias, concepcdes e posturas que se refletem na génese dos
conhecimentos etnomatemdticos. Ou, de outro modo, a pesquisa iniciou-se a partir da idéia de
que os mitos — e também os ritos — influenciam de forma essencial e profunda na producado
do conhecimento, inclusive etnomatemaético, dos varios povos.

Tal como Campbell, eu vislumbrava nos mitos “ndo um sentido para a vida, mas a
propria experiéncia de estar vivo”. Ao estudd-los, fui informada de que eles constituem
simbolos; percebi, entdo, de modo muito pré6ximo ao de Jung, que, “quanto mais nos
afastamos dele [do individuo] para nos aproximarmos de idéias abstratas sobre o homo
sapiens, mais probabilidades temos de erro”. Desse modo, vi que a verdadeira compreensao
dos mitos indigenas ndo poderia se dar a partir de um olhar somente direcionado a eles. Foi
entdo que, tal como Jaques Monod, procurei refletir acerca da importancia do cérebro em sua
ligacdo com a mente e o ambiente sociocultural em que todo e cada ser humano se
desenvolve, abarcando, inclusive, a discussao acerca das identidades e das diferentes
racionalidades.

Por sua vez, ao citar Castoriadis-Morin, ndo me refiro particularmente ao

encaminhamento tedrico dado neste trabalho. Sua fala aproxima-nos dos indios pesquisados
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— para os quais o sonho nunca € sé sonho —, a0 mesmo tempo que nos imprime a esperanga
de uma préxis emancipadora.

Assim foram escolhidos titulo e epigrafes.

Mas, tanto nos momentos que antecedem uma pesquisa, quanto no periodo em que ela
efetivamente ocorre, sdo tomadas vdrias decisdes. Seu relato também requer a tomada de

decisdes, entre as quais estd a forma que este assumird — escolha esta de que tratarei a seguir.

Da metafora do labirinto

Ao iniciar a redagdo deste trabalho sentia-me incomodada por o estar construindo
segundo um encadeamento compartimentalizado e linear de introdu¢do, fundamentacao
tedrica, andlise e conclusdo. Parecia-me que, ao dividi-lo desta forma — desconsiderando as
davidas, as imbricagdes, as recorréncias, a complexidade e a simultaneidade dos fendmenos e
das decisdes —, empobrecia-o e mutilava-o.

Pensei em utilizar uma via intermedidria, que de certa forma conservasse o cariter de
um relato cientifico “tradicional”, mas que, paralelamente, concedesse-lhe mais flexibilidade,
liberdade e, sobretudo, a idéia de que as diferentes partes ndo estdo entrelacadas de maneira
linear, numa relagdo simples de antes e depois. Para tanto, busquei inspiracao na oralidade, o
que me levou a um tipo de relato que valorizasse a memoria e a atenc¢ao, permitisse o transito
entre o tempo passado e o presente, valorizasse a recorréncia do tema, admitisse retorno e
paralelismo e se desdobrasse diante de si. Identifiquei nessas caracteristicas as mesmas
existentes nos relatos miticos. Decidi-me, entdo, pela utilizacdo de uma metifora que
associasse o relato de minha pesquisa a um conto mitico — num trinsito constante entre o
real e o imagindrio.

Lembrando que “a metifora € o contato momentaneo de duas imagens, ndo a metddica
assimilagcdo de duas coisas” (BORGES, 1998, p, 43), procurei, sempre que possivel, apontar
semelhangas entre as imagens. Parecia-me desejdvel, pois, utiliza-la. Estava presente também
a idéia de que "a metédfora é com freqii€ncia um modo afetivo e concreto de expressdo e
compreensdo. [...] Faz navegar o espirito através das substancias, atravessando as barreiras
que encerram cada setor da realidade; ultrapassa as fronteiras entre o real e o imaginério”.

(MORIN, 1999, p.173/174)’.

" Como se percebe, neste trabalho, o entendimento do que seja metdfora se afasta daquele que se tem observado
em pesquisas que se apdiam numa concepcdo de sociedade vinculada essencialmente ao processamento de

informagdes — e que na Educagdo Matematica tem encontrado l6cus especial na PUC-SP.
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Observei que a utilizacdo desse expediente poderia diminuir minhas inquietacdes
quanto a forma do relato; entretanto, uma nova dificuldade se imp0s, ao considerar as vdrias
alternativas de que dispunha: mito de que povo utilizar? Duas possibilidades colocavam-se: a
utilizacdo de um mito a’uwe-xavante ou do mito de uma outra cultura. Ao decidir-me pela
segunda opgdo, pesou sobremaneira o argumento de que dessa forma, antecipada e
silenciosamente, tomarfamos contato com os conceitos tanto de simbolo quanto de arquétipo.
Em vista disto, a op¢ao que considerei mais apropriada foi a utilizacdo de um mito oriundo da
cultura grega — cultura que também foi utilizada nas andlises efetuadas ao longo deste
trabalho. Dentre os vérios mitos possiveis, escolhi o de Ariadne em sua relacio com o
simbolo do labirinto e a figura do Minotauro — ver o Mito de Ariadne nas piginas iniciais —
que ja vém sendo utilizados com certa constancia nas pesquisas em Neurociéncias,
Computagdo e Educacao.

O labirinto pareceu-me especialmente interessante, pois o ato de pesquisar ndo pode
ser comparado a um caminhar — numa estrada reta — rumo a uma verdade. A pesquisa é
uma busca constituida de desvios, descobertas, reinvengdes ou aberturas de trilhas que podem
se bifurcar, correr em paralelo, transformar-se e levar-nos a novas experiéncias € encontros.
Assim, a metafora escolhida evoca o fato de que “todo caminho para a compreensio €
tortuoso, lacunar, incerto; permitindo argumentagdes em favor da pluralidade de recursos que
nutrem ou podem nutrir a angustiante necessidade de compreender o mundo, as pessoas, a nos
proprios” (GARNICA, 2005, p.6).

E verdade, entretanto, que existem varias formas de labirinto. Alguns possuem centro,
outros ndo; uns podem ser construidos com encruzilhadas e corredores, outros sdo unicursais,
planos ou em andares. Além disso, existem diferentes maneiras de percorrer um labirinto:
buscando um objetivo pré-determinado ou explorando o espaco em busca de novas
descobertas; como experiéncia infinita ou com retorno. Assim, a metidfora que associa
pesquisa e labirinto permite perceber a escolha de caminhos, vislumbrar formas de conhecer,
de construir conhecimentos e de atribuir-lhes significados. Ao articular a analogia proposta,
ndao me interessa fazer comparacdes constantes, passo a passo, mas, sim, fazer com que uma
imagem inspire a outra, levando-nos a questionar nao s6 os caminhos tomados na pesquisa,
mas também a multidisciplinaridade, a interdisciplinaridade, a ndo-linearidade, o didlogo e o
discurso nela presentes. Essas importantes questdes nao sdo o foco deste trabalho, mas sob o
meu ponto de vista, nao ha como esquecé-las.

A multidisciplinaridade, e por vezes a interdisciplinaridade, faz-se presente na

pesquisa que realizei, pois vdrias dreas de conhecimento foram necessdrias para a
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compreensdo do objeto de pesquisa explorado. Que dizer entdo da ndo-linearidade, da
presenca do imponderdvel no trabalho empirico, da inexisténcia de uma seqiiéncia tnica de
coleta de dados, de andlise do material e de apresentacdo do resultado? E das vdrias
possibilidades de realizagao do objetivo proposto, bem como da escolha de uma dentre as
multiplas seqiiéncias possiveis para a apresenta¢do escrita do trabalho?

O didlogo, o enriquecimento a partir de opinides, a ampliacdo de concepgdes e a busca
de novos aspectos contrapuseram-se a visao de um pesquisador como autoridade para falar
“do outro”. De maneira especial, chamo a atencao para o fato de que o discurso, em particular
o meu discurso ao narrar a pesquisa realizada, ndo pode sobrepor-se a outras formas de
expressdo, a utilizagdo de todos os sentidos para melhor compreender a realidade indigena.
Ainda com relacdo ao discurso, lembro que o conteido de um texto € reinventado na
interacdo, do mesmo modo como o labirinto € reconstruido a partir de cada percurso
escolhido.

Ressalte-se também que diferentes significados podem ser atribuidos a experiéncia de
percorrer um labirinto, seja por aquele que se sente perdido ou pelo curioso que explora, ou
ainda por quem tem o labirinto como casa ou como prisao (HAVT. A. e outros, 2004).
Particularmente, entendo que um labirinto pode ser visto como um espaco propicio para a
exploracdo e a investigacdo; no entanto, reconheco que muitos o véem como uma constru¢ao
tortuosa que desorienta as pessoas. E, pois, extremamente importante que o explorador se
muna de um “fio de Ariadne”.

Para a realizacdo da pesquisa a que me dispus, escolhi meu “fio de Ariadne” — ndo
um método, mas principios orientadores. Confiante no auxilio desse “fio”, transpus portas,
caminhei por vérias trilhas, fazendo um caminho sé meu, dirigindo-me para meu objetivo,

para uma porta de saida — uma resposta para a questdo de pesquisa colocada. Falarei, a

seguir, sobre a tessitura desse “fio”.

Dos principios orientadores (Do fio de Ariadne)

Por vezes os métodos de pesquisa sdo definidos como algo préximo a um algoritmo,
uma ordem que deve ser seguida numa investigacdo cientifica, “uma marcha racional da
. PN . . ~ 8 .
inteligéncia para se chegar ao conhecimento ou demonstracdo de uma verdade””. Opteil por

nao seguir um método (ou algoritmo), mas sim um fio ou, de outra forma, alguns principios

$ BUENO, F. S. Diciondrio Escolar da Lingua Portuguesa. MEC.1975.
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orientadores capazes de auxiliar na definicdo de um caminho. O fio — principios orientadores
— € maledvel, poderd metamorfosear-se, adaptar-se melhor a natureza do objeto — os mitos.
Tal objeto ndo pode ser dominado por meio de uma estrutura de pesquisa ou de relato, ele se
manifesta a todo e qualquer momento, movimenta-se, € livre, ndo suporta ordenagdo e
dominio completo, impde retornos. Afinal, como coloca Feyrabend (1989, p.20), "um meio
complexo, onde ha elementos surpreendentes e imprevistos, reclama procedimentos
complexos e desafia uma andlise apoiada em regras que foram estabelecidas de antemao e
sem levar em conta as sempre cambiantes condi¢cdes da Historia".

Entretanto, ndo estou propondo o método do vale-tudo de Feyrabend (1989). Existem
parametros para a agdo, existe um “fio de Ariadne” sujeito a mutagdo, aos contornos que um
rigido método ndo permitiria. A tessitura desse fio coube a Ferreira Santos (2004).

Ele afirma que estamos em um instante de mudancas paradigmaéticas e assinala que € o
momento de abandonar o ensino escolar como forma de transmissdo de conhecimentos
acabados, repletos de certezas e verdades incontestes e evidentes. Para tanto, Ferreira Santos
sugere a utiliza¢ao daquilo que chama de “gradiente holondmico ”. Para elucidar o significado
do termo utilizado, ele explica que holon significa “todo integrado” e toma emprestado um
pequeno trecho da obra de Merleau-Ponty para deixar claro o significado da palavra

“gradiente” nesse contexto:

O gradiente é uma rede que se langa ao mar sem saber o que ela recolhera.
Ou ainda, é o débil ramo sobre o qual se fardo cristalizacdes imprevisiveis.
Esta liberdade de operacdo certamente estd em situacdo de superar muitos
dilemas, viaos, contanto que, de quando em vez, se faga o ajustamento,
pergunte-se por que o instrumento funciona aqui e fracassa alhures; em
suma, contando que essa ciéncia fluente se compreenda a si mesma, se veja
como construcdo sobre a base de um mundo bruto ou existente, € nao
reivindique para operagdes cegas o valor constituinte que os “conceitos da
natureza” podiam ter numa filosofia idealista. (MERLEAU-PONTY citado
por FERREIRA SANTOS, 2004, p. 25)

Em seguida, Ferreira Santos (p.25/26) expde os principios daquilo que chamou de gradiente

holondmico:

- A reconducdo dos limites: ndo se trata de anulacdo ou desconsideracdo da ldgica
aristotélica ou do pensamento cartesiano, mas de ampliar as alternativas.

- A complexidade: no sentido de Morin, como forma de utilizacdo de outras bases 16gicas
para a compreensao do processo ordem-desordem-organizagao.

- A recursividade: segundo a forma explicada por Morin, que ultrapassa a dialética da
acomodacdo, mas que mantém o conflito em niveis de corre¢do de forma espiral, sempre

antagonista e a0 mesmo tempo complementar.
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- A autopoiesis: segundo o sentido dado por Humberto Maturana, que permite analisar a
dinamica propria dos organismos — culturais, institucionais, sociais ou bidticos —, sem
sacrificd-la aos determinantes extremos.

- A razdo sensivel: a partir de Maffesoli’ e Bachelard — como forma de superar a
dicotomia entre sujeito e objeto, corpo e mente, razdo e afetividade; e como uma
alternativa para captar a racionalidade dos processos simbolicos.

- A multidisciplinaridade'’: como forma de trabalho que permite o didlogo entre vérias
areas do conhecimento sem que essas percam suas especificidades.

- A neotenia humana, que €

[...] o horizonte de trabalho, pois o inacabamento primordial do ser humano
€ que explica o alcance das contribui¢des provisdrias da prética cientifica, da
reflexdo filoséfica e da praxis educativa, sob pena de reeditarmos praticas
etnocéntricas de marginalizacdo, exclusdo ou, de sua forma mais explicita,
de exterminio. (FERREIRA SANTOS, 2004, p.26)

Sob o meu ponto de vista, a proposta de Ferreira Santos € interessante nao s6 para a
pratica educativa, mas também para um estudo que toma como objeto 0s mitos, pois, como
ele proprio argumenta, essa sugestdo, por considerar o homo symbolicus, privilegiando a
diversidade humana, viabiliza uma atitude de insatisfagcdo com a forma como o conhecimento
¢ tratado e incorpora os questionamentos postos pela Antropologia.

Assim, conduzi a pesquisa pelos principios acima apresentados, utilizando uma
perspectiva multipla que toma emprestados elementos das Ciéncias Cognitivas, da Historia,
da Antropologia, da Filosofia e da Sociologia. Nessa perspectiva procurei, sempre que
possivel, ressaltar, em termos epistémicos, as alternativas possiveis, os elos que faltavam para
uma melhor compreensdo da Etnomatematica do povo considerado, em suas relacdes com os
mitos e ritos.

Em vérias ocasides mantive contatos com os indios durante suas constantes visitas as
cidades de Agua Boa e Barra do Gargas, expandindo, dessa forma, minhas relacdes com os
A’uwe-xavante. Algumas vezes eles estiveram como convidados e palestrantes no Instituto
onde trabalho. Dentre essas ocasides destaco a realiza¢do do I Seminario “Indios do Araguaia:
Mitos e Realidade” e as reunides do Grupo “Contadores de Historias”. Especialmente

importantes foram as visitas a algumas aldeias. Em Sdo Marcos as visitas foram ripidas, eu

9 . . .

Para restabelecer o equilibrio entre o corpo e a alma, entre o “pensamento intelectual” e o sentimento, segundo
Maffesoli (1998), é necessdria a “razdo sensivel”, isso €, um modo de pensar que ndo dilacere o ser humano,
mas que trabalhe com a tensdo dindmica entre essas duas dimensdes das pessoas.

'O autor fala mesmo em “multidisciplinaridade”, embora, talvez, o termo “interdisciplinaridade” seja o mais
adequado para esse caso.
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regressava da aldeia ao final do dia; mas em Agua Branca, além de visitas rdpidas, numa
ocasido, fiquei por sete dias ininterruptos. Em todas as oportunidades realizei vdrias
entrevistas, mas creio que os momentos em que mais aprendi sobre os A’uwe-xavante foram
aqueles em que eu simplesmente estava junto deles, participando do seu dia-a-dia. Valiosas
eram as ocasides em que eles, por sua propria vontade, ao anoitecer, procuravam-me para
ensinar sobre a sua cultura. Nesses momentos, entre os quais saliento aqueles proporcionados
pelo Sr. Tiburcio, eles decidiam o que era importante que eu soubesse, deixavam-me perceber
em que consistiam suas paixdes, seu orgulho e, durante as participacdes no ward, as suas
preocupacgdes.

Os indios mais jovens permitiam a utilizacdo de gravadores e maquinas fotograficas;
os mais velhos, contudo, recusavam tais instrumentos. Mesmo um dos indios mais jovens, que
é compositor e trabalha na escola de Agua Branca, recusou-se a permitir a gravacio de uma
musica sua. Posteriormente um de seus amigos contou-me que um comerciante de Barra do
Garcas havia gravado suas apresentagdes e estava comercializando a fita sem a autorizacio do
musico e sem compartilhar com ele os lucros obtidos. Compreende-se por que, inicialmente,
ele se mostrou arredio ao contato e sua atitude s6 se modificou mais tarde, por meio de
brincadeiras e gozacdes, quando eu ja conhecia um pouco o senso de humor de seu povo.
Apds esses momentos ele procurou-me, presenteando-me com uma gravata a’uwe-xavante €
um colar. Entre todos os presentes que ganhei dos A 'uwe-xavante, talvez esses tenham sido os
que mais me marcaram, excetuando aqueles oferecidos por Zé Pedro, o mais velho da aldeia
Agua Branca, que me enfeitava com pulseiras (corddes de buriti) e depois dizia, na sua lingua,
que eu era amiga dos A 'uwe-xavante.

Mas ressalto que ndo houve a tentativa de fazer um trabalho de cunho etnografico,
embora na pesquisa anterior realizada junto a eles — cujos dados sd@o em parte aqui utilizados
— eu tenha utilizado esse método. Também nao procurei coletar os mitos desse povo; isso foi
realizado de modo intenso e cuidadoso tanto por padres salesianos quanto por antropélogos, o
que levou a produgdo de uma vasta bibliografia da qual fiz uso.

No que diz respeito aos conhecimentos etnomatematicos, os estudos realizados por
mim em pesquisa anterior ofereceram a maior parte dos dados aqui considerados, embora
trabalhos de alguns colegas, dentre os quais destaco Silva (2005), sejam também utilizados.
Quanto aos mitos e ritos citados ao longo deste trabalho, para conhecé-los recorri
principalmente aos estudos dos padres salesianos — em especial Giaccaria e Heide (1972 e
1975) — e aos de antropdlogos que tém se empenhado nesse tipo de estudo — notadamente,

Shaker (2002). Minhas idas as aldeias durante esta pesquisa tinham como objetivo “sentir” o

Wanderleya Nara Gongalves Costa



Introdugdo: Sobre algumas escolhas 33

povo mais de perto, observar o ambiente no qual a Etnomatemadtica, os mitos e ritos sao
vividos — e ndo uma coleta mais sistematica de dados.

Falarei agora sobre uma nova escolha: a da estrutura do relato da pesquisa.

Do percurso no labirinto — A estrutura do trabalho

Antes de entrar num labirinto, o explorador tem uma visdo externa da edificacdo,
contempla-o, tentando vislumbrar seus segredos para, sé mais tarde, sentindo-se curioso e
encorajado, atravessar a porta de entrada. Em “Vislumbrando o labirinto — A caminho de
uma investigacdo”, falo sobre esse olhar curioso, sobre minhas inspiracdes para realizar a
pesquisa, para entrar no labirinto. Discuto, entdo, brevemente, o mito, tanto como resposta a
necessidade humana de transcendéncia, quanto como informante para as pesquisas em
Antropologia e do Programa Etnomatematica.

A entrada na edificacdo s6 se fard por meio do segundo capitulo: “A porta do labirinto
— Para conhecer os A’uwe-xavante”. A vida e a histéria desse povo, isto é, 0 ambiente em
que conhecimentos etnomatematicos, mitos e ritos foram e sdo vivenciados, constituem a
porta que atravessei para entrar no labirinto ou, de outra forma, para tentar compreender mais
profundamente o pensamento etnomatemaético indigena a partir do pensamento simbdlico.

A tentativa de compreender melhor o pensamento humano é a exploracdo mais
profunda do labirinto. Ela se deu a partir do estudo dos simbolos, j& que o pensamento
humano € essencialmente simbélico. As idéias de alguns pesquisadores a respeito do
pensamento simbdlico sdo as trilhas do labirinto, os caminhos para conhecé-lo mais
profundamente. Desse modo, em “No labirinto — O pensamento (e sentimento) humano”, o
capitulo 3, descrevo cada uma das trilhas percorridas por mim no interior da edificagdo.

Entretanto, o labirinto ndo se resume as trilhas que percorri: € bem mais amplo e as
escolhas poderiam ter sido outras. Nem sempre explorei uma trilha em toda a sua extensao; ao
contrdrio, ao encontrar algumas bifurcacdes ou entrecruzamentos, senti-me a vontade para
buscar novos caminhos. Com isso quero dizer que fiz algumas opg¢des tedricas entre as muitas
que se apresentaram e que vdrias vezes me ative a explorar apenas uma pequena parte da obra
dos autores utilizados. Outras vezes nao havia op¢ao. Ocorre que num labirinto, as vezes, um
caminho se sobrepde aos outros, insinuando-se a todo explorador. Foi por meio de um

acontecimento assim que me vi, no quarto capitulo, andando em ‘“Mais uma trilha — A
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(a)légica do mito”. Essa trilha trata da discussdo acerca da consisténcia ou inconsisténcia
l6gica dos mitos e, também, do uso de simbolos 16gico-matematicos.

Em “Na Camara Principal — A Matematica Simbdlica”, o capitulo de nimero 5,
volto-me para a Matemdtica, discutindo sua dimensdo simbdlica. Para isto tomo como
referéncia, além da obra do historiador alemao Oswald Spengler — também professor de
Matemitica e de Fisica —, o que aprendi até entdo nas trilhas do labirinto: os estudos sobre
simbolos. Este capitulo constitui, sob o meu ponto de vista, um lugar especial: mais do que
uma trilha ou um conjunto delas, um ambiente mais amplo, uma verdadeira camara do
labirinto, em que argumento acerca da necessidade de acrescentar os mitos a rede simbdlica
tomada por Spengler. Ao fazé-lo, explico a op¢do pelos mitos cosmogodnicos € narro
mitocosmologias gregas, cristas e a uwe-xavante.

A andlise comparativa entre as narrativas miticas gregas, cristis e a ' uwe-xavante sera
relatada no capitulo 6, intitulado “Encontro com o Minotauro — Algumas relacdes entre mitos
e Etnomatematicas”. Essa comparacio dd-se tanto a partir das proprias categorias de anélise
tomadas por Spengler quanto por outras, que surgiram no decorrer dos estudos. Por meio de
uma comparagdo que usa categorias advindas ndo apenas da fundamentacdo tedrica, mas
também de diferentes situacdes vividas ou percebidas, neste capitulo evidencio algumas das
relacdes existentes entre as mitocosmologias e os conhecimentos etnomatematicos dos A ‘uwe-
xavante. Ofereco, entdo, uma resposta a questdo colocada e, finalmente, encontro o
Minotauro, o habitante do labirinto, sempre percebido, mas nao visto ao longo da exploragao.
E possivel compreender entio que ele é o Outro, o diferente de nds, aquele sobre o qual
ouvimos falar, aquele cujo encontro revela caracteristicas diversas e por vezes desconhecidas
— mas que geralmente temos dificuldade em apreciar e, até mesmo, em aceitar.

A saida do labirinto dar-se-4 por meio do capitulo 7, “Na Camara dos Espelhos —
Educacdo Matematica em Escolas Indigenas”. Nele, utilizo uma perspectiva histdrica e tomo
os resultados encontrados na pesquisa para empreender algumas reflexdes que t€ém como
cendrio o ambiente escolar. Ainda neste capitulo apresento as conclusdes a que cheguei.

Um “ponto final” ao trabalho é colocado a partir de “Fora do labirinto — Refletindo
sobre a experiéncia de percorré-lo”.

Na iminéncia de iniciar o relato da pesquisa realizada, lembro que os exploradores que
se aventuram num labirinto ndo recebem um mapa, ndo lhes € oferecida uma seqii€ncia
numerada dos caminhos que compdem a edificacdo. Mas neste trabalho os capitulos estdao

numerados, o que facilitard futuras referéncias. Entretanto, essa numeracdo diz respeito a
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seqiiencia do caminho seguido por mim. Talvez ndo fosse (seja) necessario trilhar todo esse
caminho — escrever (ler) todos os capitulos, pois afinal € comum que num labirinto se ande
mais que o necessdrio. Saliento, entdo, que nao existe uma seqii€ncia inica ou completa que
oriente o relato ou a sua leitura. A numeragdo colocada nao indica uma ordem a ser seguida
por aqueles que porventura venham a ler o trabalho; ao contrario, € possivel e desejavel que o
leitor encontre ou (re)construa seus proprios caminhos e significados para essa viagem de
exploracdo.

Nao me furto, contudo, a sugerir ao futuro explorador algumas medidas. Adianto que
elas ndo sdo de todo inéditas: foram inspiradas num guia elaborado por uma outra
exploradora, num outro labirinto (BENEDETTI, 2007, p. 117/118):

Sugestdo 1. Além do fio de Ariadne, muna-se de outros apetrechos: equipamentos de voo, de
alpinismo, de natacdo. Livre-se de qualquer preconceito para com o Minotauro, ndo o tema;
ao contrario, busque-o. Para isso, vire dgua, fogo, vento. Deixe-se afetar, indigne-se,
entusiasme-se com a possibilidade de encontrar ou construir novos caminhos, de inventar
outros possiveis.

Sugestdo 2. Ao perceber multiplicidades, ndo as reduza as suas preferéncias, ao ja conhecido
ou ao que estd escrito; instale-se entre elas. E essa a condicdio para que vocé conheca o
labirinto e 0 Minotauro; € a condi¢do para que possa germinar o novo.

Sugestdo 3. Ao percorrer os diferentes caminhos tedricos — capitulos 3 e 4 — ndo
menospreze nenhum deles, pois eles modificaram formas de ser e pensar, insinuaram outras,
desmancharam nés de estrangulamento, precipitaram novos danimos — contra a estagnagao, o
esgotamento, a reproducdo do mesmo. Conheca-os, respeite-os e faca a sua escolha. Essa
escolha e afiliacdo podem ndo ser tUnicas, ndo levar voc€ a um uUnico caminho. N@o ha
qualquer problema nisso, ndo exija a completude a nenhum deles, reconheca que um caminho
se faz no proprio caminhar e que o espaco que se dispds a explorar € complexo.

Sugestdo 4. Indague pelo surgimento do novo na relagdo com o Outro, em especial com 0s
povos indigenas. Ao pensar sobre a Educacdo, pergunte-se sobre o que aconteceu € como isso
afetou o ensino e a aprendizagem da Matemadtica. Procure resposta para as questdes: Como os
diferentes modos de perceber, ser, sentir, relacionar, crer e pensar provocam variagdes e
fazem surgir singularidades na geragdo de conhecimentos (etno)matematicos € nas formas de
educar? Como as praticas discursivas me afetam, e aos meus pares? Que tipo de verdade

veiculam? Concordo com elas?
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Sugestdo 5. Perceba as brechas na aparente solidez do instituido e entdo questione-se: O que
posso fazer (ou sugerir) no sentido de gerar novas possibilidades, de promover o respeito, de
aceitar a diversidade?

Nota: Procurei seguir o que foi acima colocado, tentei responder as questdes formuladas e, ao
final da exploracao do labirinto, coloquei as respostas que encontrei. Mas ndo se preocupe se
as suas respostas forem diferentes das minhas, fique feliz com isso, pois € a diversidade que
nos intriga e anima, que corre e irriga, imanta e cataliza animos, promove o didlogo. Sdo as
varias possibilidades que mantém o mistério e a beleza do labirinto ou, ainda, que constituem

os devires da educagdo, levando-nos a pesquisar, a agir € a ter prazer em aprender e ensinar.

Ts’ui Pen teria dito uma vez: “Retiro-me para escrever um
livro”. E outra: “Retiro-me para construir um labirinto”.
Todos imaginaram duas obras; ninguém pensou que livro e
labirinto eram um tinico objeto.

BORGES, vol. 1, p. 530
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investigacao

O despertar de Ariadne — Giorgio de Chirico. 1913.
Oleo sobre tela. Colecdo particular.

Bebé a'uwe-xavante em seu bergo.

Subindo colinas arenosas, haviam chegado ao
labirinto. Este, de perto, pareceu-lhes uma direita e
quase intermindvel parede, de tijolos sem reboco,
pouco mais alta que um homem. Dunraven disse que
tinha a forma de um circulo, mas tdo extensa era sua
drea que ndo se percebia a curvatura. Unwin
lembrou-se de Nicolau de Cusa, para quem toda
linha reta é um arco de um circulo infinito...

BORGES, Vol. 1, p. 669
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Vejo uma pesquisa como um processo de criacdo, recriacdo e, tal como num
labirinto, de escolha de trajetos. No tipo mais comum de labirinto, os trajetos vao
dobrando e redobrando-se, sem sinais orientados a um final, a um ponto de chegada central,
ou simplesmente a uma estratégia de cruzar o espaco de um lado a outro. Qualquer que seja a
forma do labirinto, ao nele aventurar-se, “a modernidade (ou eternidade) do tema é entdo
desvendada: descobrimos que [...] o labirinto € o lugar por exceléncia onde se define a miopia
dos algoritmos, isto é, do célculo feito a par e passo, sem memdria [...]”.(ENCICLOPEDIA
Einaudi, 1988, vol. 8, p. 248). Mas o explorador ndo entra no labirinto sem antes olhar, nem
que seja rapidamente, o exterior do edificio, pois a percep¢do do tamanho, da forma e da
altura que ele assume o auxiliardo a orientar-se no seu interior.

Este capitulo narra o primeiro olhar curioso do explorador para o seu objeto de
investigacdo. E um capitulo pequeno, como se poderia esperar daquele que anseia aventurar-
se no interior da edificacao.

Antes de inicid-lo, lembremos que, tal como o labirinto, ainda hoje, é um desafio
moderno, a questdo indigena também € um assunto atual. Mesmo apds séculos de contato,
enfrentamentos, genocidios, etnocidios e epistemocidios, os povos indigenas continuam a
enfrentar graves problemas, que nao poderdo ser tratados por meio de algoritmos, pois talvez
estes venham a perpetuar uma certa miopia. Penso que um maior entendimento sobre a
realidade indigena — histdrica e atual — € necessdrio; e que esse conhecimento vird por meio
de um imiscuir-se na realidade, no dia-a-dia que revela, inclusive, situacdes de preconceito
para com o Outro e seus saberes. De qualquer modo, esse olhar ndo pode deixar de abarcar
uma dimensdo importante: a necessidade de transcendéncia, presente em todas as culturas e

satisfeita de diferentes maneiras.
1.1 Os mitos como resposta a necessidade de transcendéncia

Um olhar para a histéria dos grupos humanos indica-nos que praticamente todos eles
criaram e criam conhecimentos que lhes permitiram e permitem sobreviver, isto €, resolver
problemas tais como alimentar-se, cuidar dos filhos, proteger-se das intempéries, curar
doencas, entre outros. Estes conhecimentos lhes permitiam e ainda permitem vivenciar o

tempo e 0 espacgo nos quais se encontravam e se encontram.
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Mas, em suas vidas, também estavam e estdo presentes grandes questdes: Como
viveremos o amanha? Como foram criados Céus e Terra? Seres humanos e animais? O que
ocorre apds a morte? Para onde iremos entdo? Tais questdes apontam para a necessidade da
transcendéncia. Elas “delimitam os contornos de uma grande auséncia que mora em nés”
(ALVES, 1988, p. 14) e ndo apenas dizem respeito ao espaco € ao tempo efetivamente
vivenciados, mas sdo reflexdes acerca dessas categorias, uma busca pela sua conceituagdo
(D’AMBROSIO, 2006 — informagao Verbal“). Desse modo, sobretudo, pode-se dizer que a
transcendéncia € a geragcdo de saberes acerca de tempos e espagos desconhecidos.

Mas a idéia de transcendéncia comporta mais de uma vertente. Numa de suas
conotagdes, na qual se observa a predominancia das determinacdes factuais, a nogdo de
transcendéncia aproxima-se da idéia da descendéncia materialista e ocorre por meio das
“atividades produtivas”. Perpassa a idéia de que o grande temor humano diz respeito a
impossibilidade de ter pleno dominio da natureza, o que de certa forma leva ao desejo de
poder e enriquecimento, pensados como forma de garantir a presenca e a vida de homens,
mulheres e seus descendentes noutro tempo e espago. Desse modo, o dominio e o controle da
natureza, de oportunidades e, no extremo, as vezes, até mesmo de pessoas que nao dispdem de
bens, tornam-se a via para transcender o momento e o espago vividos. Nesse caso, a
existéncia humana é pensada de modo dissociado do meio cdésmico-social que a abriga, e,
entre as criagdes associadas a necessidade de transcendéncia assim compreendida, as ciéncias
“classicas” destacam-se.

A transcendéncia pode também assumir a conotacdo de uma ascendéncia intencional,
na qual predominam fundamentos platonico-idealistas. Nesse caso estd plasmada a idéia de
que o ser humano € imbuido de uma busca por atingir um ideal de perfei¢do, muitas vezes, de
uma vida futura que o aproximard de um ser superior completamente distinto dele préprio, o
que fard com que em tempos futuros ele possa habitar num local de grande felicidade. Quando
assume essa conotacao, a transcendéncia leva a criacao de religides, mitos, ritos, magia.

Mas a transcendéncia também € concebida segundo uma via intermedidria que contém
elementos das duas vertentes acima assinaladas: € compreendida, entdo, como momento de
transformacgdo constante, que gera um saber intencional, refletido, capaz de levar tanto a
ascendéncia quanto a descendéncia; isto €, pode tanto satisfazer a necessidade humana de
garantir a descendéncia, quanto explorar a constituicdo do humano e do sagrado — em

dialética com a necessidade de sobrevivéncia —, criando explicacdes para fatos que ocorrem

" Em comentarios no VIl CONESUL (Aguas de Lindéia, out/2006), onde coordenava o painel tematico no qual
apresentei parte dos resultados desta pesquisa.
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ou possam ocorrer num outro tempo e espaco. Nesse sentido, D’Ambrosio (2001, p.50)
assinala que a pulsdo de transcender o momento de sobrevivéncia deu e d4 origem a varios
artefatos e “mentefatos”, entre os quais cita as idéias de alma e de livre-arbitrio, a
comunicacdo e as linguas, as religides e as artes, as ciéncias e as matematicas, a ideologia. Ele

diz ainda que

[...] na busca da transcendéncia desenvolveram-se meios de se lidar com o
ambiente mais remoto, passado e futuro, e que dependem do desenvolvimento
da memoria, individual e coletiva, e das artes divinatdrias, que falam sobre o
futuro. Surgem as artes representativas, inicialmente capturando seres que
estariam interferindo na sobrevivéncia e na prépria transcendéncia [...] e
posteriormente, como uma forma de se projetar no futuro, uma conveniente
estratégia de transcendéncia [...] da memoria surgem a Historia e as tradigdes,
que incluem as religides e os sistemas de valores [...] das artes divinatdrias,
tais como a magia, a astrologia, os ordculos, a légica do I Ching, a
numerologia e em geral as ciéncias, procura-se o futuro, saber o que ainda
estd para acontecer. (D’AMBROSIO, 1999, p. 52)

Por sua vez, ao analisar as grandes questdes que os seres humanos se colocam, o
psicélogo junguiano James Hillman (2001, p.106) diz que, geralmente, elas giram em torno
das relagdes entre o visivel e o invisivel, dicotomizados por nds, que muitas vezes forcamos
um abismo entre mente e matéria. A psicologia profunda menciona a existéncia arquetipica do
sagrado e a sua abordagem por meio do mito. A partir dai, numa atitude que, de certo modo,
aproxima-se da compreensdo da transcendéncia segundo a via acima apontada, Hillman ndo
separa qualitativamente criacdes tais como a Musica, a Matematica e o mito — apontadas por
ele como pontes naturais para a transcendéncia, para ligar o visivel e o invisivel. Mas esse
autor assinala que, enquanto as duas primeiras sdo sempre valorizadas, 0 mesmo nio ocorre
com o mito. De acordo com ele, envergonhamo-nos de nossos mitos porque por meio deles
expomos nossas almas, o incontrolavel, o espontaneo, o espirito.

Neste trabalho, a tendéncia de desqualificar os mitos modifica-se: eles sdo amplamente
valorizados a partir do sentido que assumo para a transcendéncia — a terceira das conotagdes
antes citadas. Entendo que a propria presenca de homens e mulheres e seus descendentes num
tempo e espaco futuro ndo depende exclusivamente de recursos fisicos, mas também de
valores que levem ao respeito ao Outro, a vida e a natureza — e nao a sua expropriagdo —,
que liguem sobrevivéncia, descendéncia e um certo conforto espiritual proporcionado pelos
mitos. Penso que a contemplacdo inquietante, o saber indagante, a perplexidade criativa, a
reflexdo atuante, pdem em questdo o proprio mundo, os seres que nele habitam e a relagdo
entre estes. Assim, na busca pela transcendéncia do viver imediato, por meio da atividade

criadora imaginativa, os seres humanos criam tanto as ciéncias quanto os mitos, entre outros.
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Em particular, os mitos conduzem em direcdo a transcendéncia, transportando os seres
humanos para um dominio desvelante e primordial, expressando valores, dirimindo ddvidas,
orientando vidas — ag¢des, sentimentos, pensamentos —, transcendendo o limite fisico e o
entendimento primeiro, levando a dimensdes desconhecidas, quase que inatingiveis, da
realidade, dando-lhes significado e consisténcia.

Os mitos expdem temas que colocam em foco a condicdo humana e a sua
ambivaléncia e auxiliam os seres humanos a definir os papéis a serem assumidos, bem como a
fornecer uma significacdo ao mundo e a sua existéncia, a dos astros, a vida de homens,
mulheres, animais, rios e plantas, entre outros. Desse modo, revelam os seres humanos a si
mesmos, por meio da revelacdo do sentido de sua historia e do estar no mundo. Ao tematizar a
luta entre o bem e o mal, a vida e a morte, o amor e o 6dio, o individualismo e a coletividade,
a narrativa mitica reconfigura o observado e o seu sentido primeiro, revelando um outro
sentido, decifrando a realidade, colocando em jogo as teméticas da redenc¢do, da superagao do
tempo, da possibilidade de viver uma outra realidade; imprime forca e esperanca.

Reconhecendo essa funcdo do mito e compreendo a sua importancia para todos os
povos, mesmo para aqueles que niao o valorizam e procuram dele distanciar-se, tomo como
central a hipétese de que as etnomatemdticas e os mitos ndo estdo isolados uns dos outros
(vale lembrar as trés pontes citadas por Hillman), e ndo me estranha a idéia de que:

A grande tarefa de uma cultura que sustente a vida, entdo, é manter os
invisiveis ligados, os deuses sorridentes e satisfeitos. E convida-los a ficar
e, para isso, agradd-los com rituais e oferendas. Com cantos e dangcas,
pinturas corporais e ladainhas. Com celebragdes de datas e memorias. Com
grandes doutrinas como a da encarnag@o e com pequenos gestos intuitivos —
como bater na madeira ou desfiar as contas de um terco, tocar num pé de
coelho ou num dente de tubardo. Ou colocar uma mezuzah na porta, dados
no painel, ou depositar em siléncio uma flor numa l4pide
polida.(HILLMAN, 2001, p.124)

1.2 A procura de uma camara — Os mitos como informantes

Embora mais adiante a relagdo entre mitos e ci€ncias — e principalmente entre mitos,
légica e Matemdtica — venha a ser tratada com mais profundidade, por ora vale lembrar a
critica que Boaventura de Sousa Santos (2002) faz ao paradigma da modernidade ocidental e
ao fato de que a constituicdo da ci€ncia moderna implicou “um processo de marginalizagdo,
supressdo e subversdo de epistemologias, tradi¢des culturais e opgdes sociais e politicas

alternativas em relacdo as outras que foram nele incluidas” (SANTOS, 2002, p. 18). Esse
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processo colocou em destaque os conhecimentos que possibilitavam e possibilitam justificar

e/ou apoiar certos processos sociais e politicos de consolidagdo de poder. Assim,

O privilégio epistemoldgico que a ciéncia moderna se concede a si propria €,
pois, o resultado da destrui¢do de todos os conhecimentos alternativos que
poderiam vir a por em causa esse privilégio. Por outras palavras, o privilégio
epistemolégico da ciéncia moderna é produto de um epistemicidio. A
destruicdo de conhecimentos ndo ¢ um artefato epistemoldgico sem
conseqiiéncias, antes implica a destruicdo de priticas sociais e a
desqualificagdo dos agentes sociais que operam de acordo com o
conhecimento em causa. (SANTOS, 2002, p.242).

Realmente, durante séculos, na Histéria do Brasil, pdde-se observar a destrui¢do, o
silenciamento e a ridicularizacdo de conhecimentos indigenas. Os principais agentes
responsaveis pela disseminacdo de tais conhecimentos, os ancidos e os lideres religiosos
indigenas, muitas vezes, foram desqualificados junto aos seus jovens. Os invasores e seus
descendentes ficaram sendo os novos donos da terra e seu saber foi reconhecido e valorizado;
por outro lado, a populacdo autéctone ficou relegada a alguns guetos, sendo continuamente
despida de seus conhecimentos, de sua identidade.

No entanto, cada vez mais, os povos indigenas reagem a situagc@o posta e voltam-se para
a valorizagdo e a revitalizagdo de seus conhecimentos tradicionais. Quanto a ciéncia, Santos
sugere que também reaja por meio da criagdo de "um conhecimento emancipatério que
habilite os seus membros [da sociedade] a resistir ao colonialismo e a construir a
solidariedade pelo exercicio de novas praticas sociais, que conduzirdo a formas novas e mais
ricas de cidadania individual e coletiva" (SANTOS, 2002, p. 96). Santos salienta que o
"conhecimento-emancipacao haverd que agir através do reencantamento das praticas sociais
locais-globais e imediatas-diferidas que plausivelmente possam conduzir do colonialismo a
solidariedade" (SANTOS, 2002, p.116).

Para tanto, esse autor sugere que os pesquisadores realizem uma sociologia das
auséncias. A sociologia das auséncias justifica-se, segundo ele, porque "[...] lidamos com
silenciamentos, epistemocidios e campanhas de demonizagdo, trivializacdo, marginalizacdo,
em suma, campanhas de producdo de lixo". Ele continua dizendo que "em termos
epistémicos, as alternativas possiveis sdo os elos que faltam, os registros incompletos, os
buracos negros, os vazios " (SANTOS, 2002, p. 243).

No meu ponto de vista, alguns dos elos que poderiam ser mais destacados nas pesquisas
acerca de conhecimentos etnomatematicos indigenas dizem respeito aos mitos. O mito é, "de
algum modo, o ‘modelo’ matricial de toda a narrativa, estruturado pelos esquemas e

arquétipos fundamentais da psique do sapiens sapiens". (DURAND, 1996, p.246). Assim,
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ele "ndo se situa no polo contrdrio a ci€ncia [mas sim] baseia as praticas e os discursos de
maneira fundante..."(FERREIRA SANTOS, 2004, p. 31). E, pois, segundo essa concep¢io,
que os mitos sao compreendidos como "pistas para as potencialidades espirituais da vida
humana” (CAMPBELL, 2000, p. 51) e podem constituir importantes fontes de pesquisa

acerca de valores, saberes e praticas de um povo. Por outro lado,

Mesmo o conceito filoséfico ou matemdtico mais rigorosamente definido,

que sabemos s6 conter aquilo que nele colocamos, ainda € mais do que
pressupomos. E um acontecimento psiquico e, como tal, parcialmente
desconhecido. Os préprios algarismos usados para contar sdo mais do que
julgamos ser: sdo, a0 mesmo tempo, elementos mitolégicos (para os adeptos
de Pitdgoras chegavam a ser divinos). Mas certamente niao tomamos
conhecimento disto quando empregamos os nimeros com objetivos praticos.
(JUNG, 1964, p.40)

Os mitos, como ja foi dito anteriormente, sao discursos criados pelos seres humanos
sobre assuntos que os incomodam como uma possibilidade de refletir sobre a existéncia, o
mundo, as situacdes de “estar no mundo” ou as relagdes sociais. Neste sentido reconhece-se
que os acontecimentos e as coisas materiais sdo bases dos mitos, que o universo mitoldgico
ndo € criado somente por principios e pensamentos abstratos, mas também que as relacdes
entre os seres humanos e destes com a natureza interferem nesta criacdo. A maioria dos
autores chama a aten¢do para a generalidade ou universalidade dos temas miticos, querendo
enfatizar a possibilidade de compara¢do, ao mesmo tempo que afirmam constituirem eles o
campo propriamente dito da mitologia'?.

Um mito ndo encerra o significado em si mesmo, ele sempre remete a outros
significados e estd relacionado a um conjunto de fendmenos. Como afirma Gongalves (2004),
antropdlogos tais como Robertson Smith e Frazer, em sua teoria do ritual, acentuavam o
paralelismo entre mito e rito no quadro geral da comunicagdo humana. Durkheim, por sua
vez, em As formas elementares da vida religiosa, entendia que os mitos colocavam em
relacdo planos distintos — natureza e cultura, animalidade e humanidade —, propondo fusdes
e problematizando as fronteiras e os significados desses dominios. Por esse motivo, diz
Gongalves, Durkheim voltou sua ateng¢do para os mitos de origem.

Gongalves (2004) lembra-nos ainda que Lévi-Strauss ressaltou o fato de que existe um
significado a ser descoberto no material mitico; para ele o mito € uma forma que o
pensamento utiliza para conhecer e produzir conhecimento. Assim, no seu ponto de vista, 0s

mitos servem como vias para chegar as questdes mais fundamentais do pensamento humano,

z

12 . . ~ . . . . P .
Mitologia ndo é o mesmo que mito, mas sim um conjunto de mitos com uma série de vinculos e uma
distribuicdo dos motivos entre eles.
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mas, a0 mesmo tempo, eles também colocam questdes especificas sobre a sociedade que os
produziu. Leach também se preocupou com o significado do mito e com o que ele pode
revelar sobre uma determinada sociedade, ou mesmo sobre o pensamento humano, diz
Gongalves. Para Leach, mito e rito sd3o a mesma coisa, porque ambos sdo modos de fazer
afirmacdes sobre relagdes estruturais. Discordo desse autor, colocando-me ao lado de Hocart.
Para este ultimo o mito da sentido ao ritual, sendo, entdo, uma fonte de "conhecimento
essencial para o bom éxito do ritual” (HOCART, 1985, p. 23, citado por GONCALVES,
2004).

Gongalves (2004) assegura que, segundo Hocart, o mito deve ser estudado como algo
vivo e real, visto que € fonte de conhecimento. Ele afirma que "o mito ndo é um conto para
passar o tempo e nem uma profunda e esquisita especulacao sobre os fendmenos da natureza
[...] devemos nos ater ao mito real, ao mito que guarda relagcdo com os assuntos sérios da
vida" ( HOCART, 1985, p. 22-23, citado por GONCALVES, 2004). Finalmente, Hocart
sustenta que a chave para o entendimento do mito ndo estd nele mesmo, mas fora dele: no
material sobre a sociedade e a cultura que o produziram.

Malinowski, ressalta Gongalves (2004), entende o mito como registro verdadeiro,
servindo, em certos casos, como fonte histérica. Como tal, para ele, os mitos ndo devem ser
observados fora dos contextos culturais onde ‘“vivem”, j& que mito estd "intimamente
relacionado com a natureza da tradi¢do e a continuidade da cultura" (MALINOWSKI, 1988,
p.152, citado por GONCALVES, 2004). Desta perspectiva, o mito pode ser recriado, nao é
estdtico, visto que mantém uma relacdo direta com a sociedade. Além disso, apresenta valores
culturais e sociais e entrelaca-se a todos os aspectos da vida social, constituindo-se um
informante acerca de uma prética social (MALINOWSKI, 1986, p.166, citado por
GONCALVES, 2004).

Reconhecendo esse entrelacamento, grande parte dos trabalhos antropoldgicos
produzidos acerca das sociedades indigenas brasileiras aborda, de algum modo, a mitologia.
Virios deles utilizam-se dos mitos para explicar ou reforcar hipéteses formuladas sobre temas
da sociedade indigena. Alguns trabalhos — notadamente aqueles que enfocam cultura
material, cosmologia, ritual e contatos interétnicos — utilizam-se dos mitos para introduzir os
temas principais.

Segundo Gongalves (2004), dentre os varios trabalhos com povos indigenas

brasileiros, destacam-se: a) o de Ribeiro" (1950), que descreve e interpreta a mitologia

13 RIBEIRO, Darcy. Religido e mitologia Kadiwéu. n. 106, Rio de Janeiro: CNPI, 1950.
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Kadiwéu, explorando o significado e a funcdo dos mitos na sociedade; b) o ensaio de Egon
Schaden'* (1959) que, privilegiando os mitos "herdicos", procura perceber como eles se ligam
a estrutura social dos grupos que os produziram, abordando organizagdo social, vida religiosa,
dualismo, cosmologia, messianismo e instituicao da "casa dos homens".

Na década de oitenta do século passado, continua Gongalves (2004), destacam-se os
trabalhos de: a) Samain'® (1980) — que coloca questdes suscitadas pela mitologia Kamayurd
e certos aspectos de sua realidade social; b) Wright16 (1981) e Hin'"’ (1985) — que, ao
tratarem da mitologia Baniwa, enfatizam a relacao entre o passado e o presente na cosmovisao
deste povo; ¢) Graham'® (1983, 1990) — que examina os mitos, procurando interpretar os
seus significados sociais e politicos na vida cotidiana dos Xavante.

Gongalves (2004) cita ainda o trabalho de Oliveira Castro (1994), que analisa
etnografias sobre os indios Paaka-Nova, Yanomami, Araweté, Cinta-Larga e Barasana,
enfocando a relag@o entre mito e ritual e concluindo que tanto o mito quanto o rito dispdem
dos mesmos significantes, mas apresentam distintos significados. A partir dai surgiram outros
interessantes trabalhos na drea.

No que se refere aos estudos do Programa Etnomatemadtica junto as sociedades
indigenas brasileiras, os mitos e ritos ainda ndo foram tomados como objeto de investigacdao
privilegiada. No entanto, sua importancia foi reconhecida por Pedro Paulo Scandiuzzi (1997)
e por Eduardo Sebastiani Ferreira (1997, p. 26) — este ltimo por meio da afirmacgdo de que
"a matemadtica é, de todas as ciéncias, a que mais se aproxima da abstracdo — o ser humano
avanca em termos de desenvolvimento cognitivo quando consegue fazer abstragdes. Os
indigenas se utilizam do mito para fazer abstracdes”.

Realmente, parece-me — e também a outros pesquisadores — impossivel deixar de
reconhecer que mitos e ritos sdo extremamente importantes para a cultura indigena. Dessa
forma, nos estudos do Programa Etnomatematica junto a sociedades indigenas, os mitos
aparecem pelo menos em Bello (1995), Scandiuzzi (1997 e 2000), Amancio (2002), Silva
(2005) e Rodrigues (2005).

14 SCHADEN, Egon. A mitologia herdica de tribos indigenas do Brasil. Rio de Janeiro: MEC, 1959.

15 SAMAIM, Etienne, De um caminho para outro. Mitos e aspectos da realidade social dos indios Kamayura
(alto Xingu), 1980.

' WRIGHT, Robin Michael., History and religion of the Baniya peoples of the Upper Rio Negro Valley. PhD.
Disertation, Stanford University, 1981.

"7 HIIL, Jonathan D. Myth, spirit-naming and art of the microtonal rising: childbirth rituals of the Arawakan
Wajuenai. Latin American Music Rewiew, 6:1-30, 1985.

'8 GRAHAM, L.R., The Always Living: discourse and the male lifecycle of the Xavante Indians of Central
Brazil. Doutorado, University of Texas al Austin, 1990.
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Bello (1995), em “Educagdo Indigena: Um estudo etnomatematico com os indios
Guarani-Kaiowa do Mato Grosso do Sul”, d4 a conhecer o mito cosmogonico desse povo e
salienta sua relacdo com a organizacao social do grupo; o autor ndo trata do rito.

Scandiuzzi (2000) avanga em termos de investigacdo dos mitos como informantes
acerca da Etnomatemadtica. Ele, em “Educacdo Indigena X Educagdo Escolar Indigena: uma
relacdo etnocida em uma pesquisa etnomatemadtica”, trouxe a tona a histéria da construcdo da
seqiiéncia de ndimeros a partir de um didlogo entre os deuses Taunguy e Alocuma; também
nos colocou frente a existéncia de figuras geométricas femininas e masculinas, como, por
exemplo, o parelelogramo feminino “henhe” e o paralelogramo masculino “egigo hutoho”.
Ao fazé-lo, Scandiuzzi mostrou-nos a intima ligacdo existente entre a “Etnomatematica
indigena” e os mitos da tribo pesquisada e reconheceu que as figuras geométricas indigenas
"ndo sdo simples desenhos, mas tém significado simbdlico/mitolégico" (SCANDIUZZI, 2000,
p-162). A partir dai — e também de outros mitos presentes na sua tese —, na conclusdo do
trabalho, ele sugere (p. 139) que nas pesquisas do Programa Etnomatemdtica se observem
mais atentamente as relacdes entre os mitos e a realidade indigena. Diz, entdo, que “os
mitélogos estdo atentos aos aspectos especificos da mitologia, enquanto um matematico deve
ver as relacdes desta mitologia com a constru¢do do raciocinio para dar conta da explicagdo,
compreensdo, interpretacao, medi¢ao do que se encontra ao redor da sociedade estudada”.

Anos mais tarde essa sugestao seria retomada por orientandos seus. De fato, Rodrigues
(2005) analisa as relagdes entre os mitos e o sistema de numeracdo dos Kalapalo, enquanto
Silva (2005), em "A organizacdo espacial a’'uweé-xavante: um olhar qualitativo sobre o
espaco", dd destaque aos mitos, ao dizer que ndo ha como tragar uma linha divisdria entre os
mitos desse povo e a sua forma de organizar o espaco. De modo especial, ele ressalta a
existéncia de um forte relacionamento entre a organizagcao espacial da aldeia e da casa, o
sistema de contagem a’uwé-xavante e seus mitos.

Por sua vez, Amancio (2002), em “Sobre a numera¢do Kaingang”, narra o mito de
origem desse povo.

De todo modo, observo uma exploracao ainda timida dos mitos e ritos pelos trabalhos
de pesquisa do Programa Etnomatemaética, bem como a possibilidade e a necessidade de olhar
com mais cuidado os mitos indigenas como “informantes” a respeito de conhecimentos

etnomatematicos.

- Nao se aflija. Na memoria
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dos tempos que ainda vém
cada qual de nés serd

duro e audaz como ninguém.
BORGES, vol. 2, p. 359
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A’uwe-xavante

ZE AN,

. .
Baquité - cesto xavante

Moeda de Cnossos

Entre quem quiser!
Lembra-te do essencial: a porta estd aberta.
(EPICTETO, citado em BORGES, 1998, p.86).
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ﬁ porta é o elemento que se abre, o corte que permite a passagem dos corpos e

estabelece uma ligacdo; ela pode levar a outras portas, a varios caminhos e a

diversas camaras. Mas, como coloca Fudo, a geometria ocidental privilegia a visdo e a

regularidade dos espagos, “os alinhamentos da cidade reticulada na formacdo do sentido

moderno”, busca a orientacdo. No entanto, “o grande indutor da orientacdo e desorientacdo é

o conhecimento, reconhecimento e desconhecimento. Reconhecer um determinado lugar, uma
determinada situacdo, € orientar-se, dar um sentido”. (FUAO, 2004).

Nessa Otica, estar num labirinto munido do fio de Ariadne significa a invengdo
ininterrupta, o vagar, ou “um perder-se de certa forma controlado, e ndo significa estar
perdido” (FUAO, 2004). Significa, sim, o reconhecimento de que existem espagos
desconhecidos e interessantes a serem explorados e, desse modo, “ja ndo se tratard mais de se
extraviar no sentido de se perder, mas sim no sentido mais positivo, de encontrar caminhos
desconhecidos” (FUAOQ, 2004). E, pois, nesse sentido que a histdria e o cotidiano dos A’uwe-
Xxavante sdo a porta para entrar no labirinto.

Mas conhecer um povo ndo me parece algo simples; assim, ndo tenho a pretensao de
dizer que conheco os A’uwe-xavante, porém posso dizer que tentei a0 maximo compreendé-
los. Para tanto procurei informagdes junto aos indios — ouvindo-os, observando-os,
participando (de maneira bastante restrita, € verdade) do seu cotidiano — e também junto a
pessoas com as quais eles mantém ou mantiveram contatos mais duradouros, além, € claro, de

consultar as fontes bibliograficas. A partir dai apresento informacoes e

acontecimentos que captam minha atencdo por um momento, enquanto
acontecem. Por que, entre mil percepg¢des possiveis, sdo essas que eu tenho?
Reflexdes, memorias e associagdes estdo por tras delas. Pois a consciéncia é
sempre ativa e seletiva — carregada de sentimentos e sentidos exclusivamente
nossos, informando nossas escolhas e refundindo nossas percepcoes.
(SACKS, 2004, p. 10).

Reconhecendo dessa forma a subjetividade presente nas minhas observacdes, lembro
ainda que “nés nos enganamos se imaginamos que podemos ser observadores passivos,
imparciais, cada percepcao, cada cena, ¢ moldada por nds, quer saibamos disso, quer essa seja
nossa intencao, ou ndo.” (idem).

Agora, ao abrir a porta do labirinto, devo, de algum modo, transmitir algo do vi,
aprendi, compreendi, senti e, quem sabe, também o que nao compreendi. Ao fazé-lo, algumas
vezes tive a sensacdo de descrever demasiadamente cendrios e sujeitos. No entanto,

lembrando-me do que me disseram os ancidos A’uwe-xavante reunidos no ward, decidi
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manter-me fiel as minhas lembrancgas. Eles, apreensivos diante da imensa caréncia de que sdao
vitimas, entendiam que um pesquisador pode ser um porta-voz de suas necessidades. Nao me
furtei a esse papel. Ao falar sobre os indios, ndo fiz um recorte focando apenas as descricoes
que fossem importantes e/ou interessantes para a pesquisa. Procurei colocar aqui muito de
suas vidas, incluindo suas preocupacdes e alguns dos problemas que pontilham seu dia-a-dia,

o que talvez tenha me tornado um tanto prolixa.

2.1 Alguns aspectos socio-ambientais e historico-geograficos

O cerrado de Mato Grosso, cortado pelo Rio das Mortes — afluente do Araguaia — e
pelo Rio Culuene — afluente do Xingu —, abriga um povo que se autodenomina A’uwe
Uptabi, o povo verdadeiro. Juntamente com os Xerente e Xakriabd, os A’uwe Uptabi
constituem o maior grupo da familia lingiiistica j&, tronco macro-jé. Sao cerca de quinze mil
pessoas (LACHNITT, 2002) que vivem em pelo menos 126 aldeias divididas entre seis
reservas cercadas por fazendas de criagdo de gado e de plantacdo de arroz e soja. Esse povo é
mais conhecido como xavante — nome que lhes foi imposto no final do século XVIL
Atualmente, marcando uma posi¢ao politica de respeito a esse povo, mas sem abandonar o
nome pelo qual sdo reconhecidos na literatura e no cendrio nacional, tem sido utilizada uma
forma mista — A’uwé-xavante. Ao longo deste trabalho utilizarei, sem uma preocupagdao
adicional, todas as formas acima citadas, mas, preferencialmente, esta tltima.

Conta-se que até o final do século XVIII os A’uwe-xavante ocupavam o norte de
Goids, hoje estado do Tocantins. Naquela ocasido enfrentaram sucessivas expedicdes
militares que tinham como objetivo “pacifica-los” e fixa-los em aldeias “protegidas por uma
guarnicdo militar”. Tais aldeamentos consistiam em agrupar, "numa zona limitada, um
numero excessivo de indios tirando-lhes a maior quantidade possivel de terra" (GIACCARIA
e HEIDE, 1984, p.28). Em 1784, quando ocorreu “a grande pacificagdo dos A’uwe-xavante”
— por obra de Tristdo da Cunha —, esse povo passou a viver em diferentes aldeias, onde sua
expressdo cultural era hostilizada e lutas e epidemias eram uma constante. O fato é que,
confinados, os A’uwe-xavante enfraqueceram-se e muitos foram dizimados; o povo quase foi
extinto. Contudo, em 1860, um pequeno grupo conseguiu fugir e chegou a regido do Mato
Grosso, proxima ao rio das Mortes e a Serra do Roncador que, naquela época, era quase
desabitada. L4, recusando-se a manter contato com outras sociedades, esse grupo conseguiu

restabelecer-se, reviver suas praticas culturais e recomecar a crescer. Viveram sem ser
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intensivamente assediados até as décadas de 40 e 50 do século passado, quando foram
for¢ados a aceitar o contato.

Em periodos subseqiientes o cerrado mato-grossense atraiu contingentes populacionais
envolvidos com a agricultura e pecudria. A partir de entdo a histéria dos A’ ’uwe-xavante no
Mato Grosso foi marcada por continuos movimentos humanos e territoriais. A cobica
pelos territorios ocupados por eles fica patente nos documentos do Padre Hipdlito Chovelon
que, em 18 de fevereiro de 1938, em carta enviada ao entdo presidente Getilio Vargas,

escreve:

Realmente o Rio das Mortes percorre uma zona riquissima de campinas e
matas, proprias para lavoura e criagdo de gado. O povoamento depende tao
s6 da pacificacdo dos indios xavante que até agora fazem o terror dos
moradores das vizinhancas pelas suas correrias e ataques traigoeiros.
(CHOVELON e outros, 1996, p.11)

No relatério enviado anexo, o padre completa: "os caboclos dos sertdes adjacentes de
Goias e Mato Grosso olham com inveja estas campinas imensas e s6 esperam a pacificacao da
numerosa e belicosa tribo dos indios xavante"." (CHOVELON e outros, 1996, p.19)

Com o tempo as fazendas vicejavam nas matas que circundavam as cabeceiras e
acompanhavam os rios que adentram as terras a ‘uwe-xavante. As relagdes entre fazendeiros e
indios foram marcadas por situagdes de extrema violéncia. Observou-se entdo nova ameaga de
extin¢ao dos A 'uwe-xavante, tanto por causa das lutas sangrentas quanto pela disseminacdo de
varias doengas que acabaram por vitimar com maior freqiiéncia os ancidos, principais
detentores da cultura desse povo.

Mas, novamente, os A’uwe-xavante foram capazes de superar a ameaga de exting¢do.
Porém, ndo se pode negar que a vida dos indios nos aldeamentos tenha dificultado a
transmissdo dos mitos e a execugdo de ritos e que "algumas coisas cairam no esquecimento
numa aldeia, outras coisas em outras aldeias, fragmentando assim a lembranca cultural”
(GIACCARIA & HEIDE, 1984, p. 9). Contudo, um mito nunca desaparece: pode desgastar-
se, ocultar-se, retrair-se, mas em algum outro momento ird adquirir intensidade, ressurgir.

(DURAND, 1996, p.97). Desse modo, assinalam Giaccaria e Heide que, a partir dos meados

' A cobiga em torno das terras indigenas ndo arrefeceu, como informou o jornal eletrénico mantido pela UFMT
por ocasido da reunido da SBPC 56 RA Edicao 24, de 23 de julho de 2004: “Em Mato Grosso, estd entre as
grandes e mais recentes preocupacdes o arrendamento de terras para o cultivo da soja. SO a reserva Paresi ja
arrendou 14 mil hectares para sojicultores e 0 mesmo processo vem avancando sobre as terras dos Xavantes,
Irantxe e Nambikwuaras. Segundo uma das coordenadoras do Conselho Indigena Missiondrio, Maristela Souza
Torres, mesmo sendo um processo absolutamente ilegal, proibido pela Constitui¢do, os produtores de soja estdao
conseguindo aliciar liderangas indigenas, agravando o comprometimento ambiental decorrente da expansio
agricola e até mesmo desestruturando as sociedades, pois a pritica do arrendamento gera conflitos e divisdes
entre os indios.”
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de 1960, observou-se um reflorescimento da cultura a’uwe-xavante e em 1983 vérios lideres
ancidos, em reunido, conseguiram resgatar o mito de criagdo de seu povo.

E digno de nota o fato de que nas reservas de Sdo Marcos e de Sangradouro existem
Missdes Salesianas e que os padres missiondrios t€ém procurado catequizar esse povo ha mais
de meio século. No passado, ao contrdario do que hoje se nota, ndo havia uma relacdo de
respeito e aceitacdo de uma cultura diferente, que possibilitasse aos indios vivenciar
publicamente seus mitos e ritos.

De fato, embora o contato entre pessoas de diferentes culturas implique modificagcdes
nas culturas envolvidas, até entdo, a dindmica cultural desse encontro era marcada, sobretudo,
por tensdes e por imposi¢des por parte da cultura dominante — entre elas, a proibicdo das
manifestacoes de uma cosmologia tradicional ndo-cristd. Mas, no contato (¢ mesmo sem ele,
pois membros de um mesmo grupo cultural podem propor/impor modificacdes), nenhuma das
culturas permanece estanque, at¢é mesmo a cultura dominante se transforma — e hoje,
felizmente, os salesianos tém procurado auxiliar os indios a resgatar seus mitos, ritos e

tradicoes. Talvez nos anos de convivéncia tenham percebido que

A visdo do mundo supre o individuo como uma constante ancora que o
mantém seguro a uma determinada realidade social em face a vicissitudes
sobre as quais ele ndo tem controle: a morte, a doenga, o insucesso.
Removida essa visdo de mundo, advém a desestruturacdo individual ou
coletiva. Exemplos dessa desestruturagdo sao abundantes na histéria da agado
missiondria entre sociedades indigenas. (RAMOS, 1986, p.86)

Em decorréncia dessa mudanca de postura, € possivel transcrever o mito que o Padre

Giaccaria, juntamente com Heide, ouviu dos A ’uwe-xavante durante suas pesquisas no ano de

1983.

O Mito do Arco-iris (A Origem do povo Xavante)

Na origem do povo Xavante, dois homens, BUTSE-WAWE e
TSA’AMRI, foram postos na terra pela forca do alto por meio do arco-iris. Os
nomes foram dados por uma voz do alto, que os chamou de BUTSEWAWE e
TSA”AMRI

Eles tiveram compaixdo um do outro porque ndo havia companheira.
Ap6s isso a mesma voz ordenou a0 BUTSEWAWE: “Tire seis pauzinhos, trés
WERE WAWE e trés WAMARI e coloque trés de cada lado. Risque um de
vermelho e um de preto”. Terminado esse trabalho BUTSEWAWE chamou
TSA’AMRI: “Escolha conforme a sua preferéncia.” E TSA’ AMRI escolheu o
pauzinho de risco vermelho. O pauzinho de risco preto ficou para
BUTSEWAWE. Do pauzinho TSAWEREWAWE surgiu uma mulher para
BUTSEWAWE, logo depois surgiu uma mulher para o TSA’AMRI. Daf teve
o primeiro casamento. E os dois entenderam o significado dos pauzinhos da
seguinte maneira: a cor do pauzinho que se tinha transformado em mulher,
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era, conforme escolha deles, a marca (simbolo) da divisio em clas,
estabelecendo assim a organizacdo da descendéncia. De fato BUTSEWAWE
deu a mulher, que saiu do préprio pauzinho preto, como esposa ao
TSA’AMRI e TSA’ AMRI deu a mulher que saiu do pauzinho vermelho, como
esposa a0 BUTSEWAWE. Depois disso cada um deu nome 2 prépria mulher.

BUTSEWAWE chamou sua esposa de TSINHOTSE’E WAWE e o
TSA’AMRI chamou-a de WA’UTOMOWAWE. Apés terem dado os nomes
cada um a proépria esposa, perfuraram as orelhas com o osso da onga parda. E
dai teve a primeira idéia de perfuracdo das orelhas do TSA’AMRI e
BUTSEWAWE.

Em seguida os dois faziam oracdo (suplica) todos os dias, virados para
o Oriente, segurando na mao direita (que significa esperancga) a flecha sagrada.
Estas flechas tinham sido postas pela voz (saindo do alto, isto €, do arco-iris)
logo no inicio, juntamente com os dois homens. Esta oracdo era dirigida ao
DANHIMITE e era repetida trés vezes por dia: “He, he, he, we wate damé
dato pibui ho ihe, to tané¢” (Oh, oh, oh, quero ter uma crianca e vé-la. Assim
mesmo).

E assim tiveram os primeiros filhos, depois, em seguida, tiveram duas
filhas. Passados os anos, BUTSEWAWE desposou o seu filho PINI’'RU com a
filha do TSA’AMRI, chamada TSINHOTSE WAIBU’O. TSA’AMRI
desposou seu préprio filho, TSAHO BORE, com TSITSI'O, filha de
BUTSEWAWE.

(GIACCARIA & HEIDE, 1984, p.11,12)

A partir do resgate desse mito, jovens xavantes teriam feito a seguinte representacao

gréfica:

\
Wl

WERE WAWE | WAMARI TIIPE

PO'REDZA’ONO | OWAWE — TOBRATATO

BUTSEWAWE | TSA’AMRI
TSINHOTSE'E WAWE | WA'UTOMOWAWE

TSAHO BORE — | PINI'RU - TSITSI'Q
TSINHOTSE WAIBU'D

Figura 1: Diagrama do mito de origem,
extraido de Giaccaria e Heide (1984)

Apesar do que nos colocam Giaccaria e Heide (1984), Shaker (2002) assinala que, em
sua pesquisa junto aos A’uwé da aldeia Etéiiiritipa, ao questionar a respeito da sua origem, os
ancidos apontaram o leste, dizendo que vieram de 14 e ndo remeteram a nenhum mito de

origem. Quando o pesquisador lhes apresentou o Mito do Arco-iris (ou Mito da Origem dos
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A’uwe), eles disseram desconhecé-lo. Os ancidos afirmaram a Shaker que ndo existe um mito
que fale sobre a sua criagdo e consideraram que o mito transcrito pelos padres se trata de uma
tentativa forcada dos salesianos de dizer que a criagdo vem “do alto”, do Deus cristdo, criando

uma similitude entre a versdo biblica da Génesis e a mitologia a’uwe-xavante.

Particularmente, acredito que esse mito foi realmente apresentado aos pesquisadores
salesianos por ancidos A’uwe e, ainda, que deve ou pode ter havido, por parte dos indios, no
momento da reconstru¢do conjunta, uma adaptacdo do mito de seu povo, no intuito de
aproxima-lo dos mitos cristdos. Nao se pode negar que ao longo dos tempos a cultura a’uwe
foi se modificando, e a conversdo ao cristianismo por parte de alguns membros desse povo

muito contribuiu para isso.

Nao s6 a cultura a’'uwe, mas todas as culturas modificam-se, devido tanto a processos
internos chamados de dinamica intracultural — pois as culturas ndo sao estaticas e alteram-se
continuamente —, quanto a processos que lhes sdo externos e compdem a dindmica
intercultural. Esta é, geralmente, a que provoca maiores modificagdes e nela estdo presentes
os processos de resisténcia, apropriacao e inovagao das culturas envolvidas (RIBEIRO, 2006).
Se os anos de contato com os religiosos ensinaram aos A ‘uwe-xavante que as relacdes seriam
melhores a partir da aceitacdo de alguns preceitos dos cristdos, a propria desagregacao que
esse povo sofreu pode ter, realmente, ocasionado esquecimento de partes do mito, o que fez
com que este, quando apresentado modificado a ancidos de uma aldeia que ndo estiveram

presentes na reunido que lhe permitiu ressurgir, ndo tenha sido reconhecido por eles.

Minha hipétese de que realmente existia um mito que foi modificado até chegar a
versdo apresentada aos salesianos apdia-se principalmente no fato de que nenhum outro mito
se refere ao brinco xavante. Maybury-Lewis, citado por Medeiros (1991, p.126) chama a

atencdo para a importancia desse objeto.

Através desses cilindros € que os xavante se comunicam com 0S Seus
parentes mortos. Podem dependuri-lo junto ao timulo de um parente
(geralmente o pai ou o irmio uterino do pai), ou junto a cabeceira da
esteirinha de dormir de quem os possui. O dono do cilindro, ao sonhar,
visita ou € visitado por seus parentes mortos. Esses encontros sdo sempre
ocasides felizes, embora marcadas por uma ponta de tristeza e de saudade.
Depois de uma experi€ncia como essa, 0os homens sentem-se fortes e em
melhores condi¢des para encarar a vida.

O préprio Medeiros (1991), em varias ocasides, ressalta o papel do pauzinho wamari —

do qual € feito o brinco xavante. Assim, ao ouvir, transcrever e analisar os sonhos do anciao
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Jer6nimo Xavante, ele nos faz notar que o pauzinho/brinco se metamorfoseava num indio que,

no decorrer do tempo, foi substituido pelo Criador ou por Jesus Cristo (ver mais no item 2.6).

Tudo isso me faz crer que a voz do arco-iris, numa versao anterior a apresentada aos
salesianos, pertencia a madeira wamari, transformada em indio. Assim, ela — a madeira
wamari — seria o protétipo dos seres humanos, pois tal como Shaker (2002) salienta, nos
mitos a’uwe-xavante, antes que os animais fossem criados, algum indio criava seu protétipo

ou nele se tornava.

Além de serem meio de contato com os antepassados, os brincos, isto €, 0os pauzinhos ou
cilindros que os A’ ’uwe-xavante trazem nos 16bulos das orelhas, servem como protecdo contra
serpentes e para afugentar doengas, mas um dos seus usos que corrobora o mito apresentado
se da durante o ato sexual que ocorre no intuito de gerar filhos (GIACCARIA e HEIDE,
1984). Os pauzinhos que servem para conceber filhos homens sdo confeccionados pelo futuro
pai, que se senta em posi¢cdo diferente daquela que assume quando o pauzinho se destina a
concepcdo de uma filha. A ornamentacdo dos pauzinhos também é diversa, com quatro ou
apenas uma listra vermelha, bem como a sua colocacdo na orelha — dando-se maior
importancia ao pauzinho do lado direito, se o desejo for de um menino, e ao esquerdo, se o
casal deseja uma menina. Observa-se, portanto, que o Mito do Arco-iris “vive” no cotidiano

a’uwe, o que me faz acreditar na veracidade da existéncia dessa narrativa.

Outros mitos, como os que falam da criacdo do sol, da lua, e das estrelas — corpos
celestes que acreditam ainda inexistentes na época em que os antepassados foram criados —
sao reconhecidos como verdadeiros pelos ancidos das varias aldeias. Em especial, o mito
colocado a seguir evidencia a estreita ligacdo, no pensamento a’uwé, dos seres humanos com
a natureza, pois at€ mesmo o sol e a lua foram criados a partir da transformacao de antigos

membros de seu povo.

O Mito da Criacao do Sol e da Lua

Um dia, os wapté (adolescentes) assaram ovos de ema e comegaram a
comé-los. Chegou um deles, atrasado, e perguntou como conseguiram
quebrar os ovos. Os adolescentes, por brincadeira, disseram que os
quebraram batendo-os fortemente no peito. O outro wapté, acreditando no
seu companheiro, pegou um daqueles ovos e bateu, com forga, contra o
proprio peito. O ovo, porém, estava tdo quente que o queimou. Gritando de
dor, o wapté correu para o rio, jogou-se na dgua e foi até o fundo. Sentiu-se
melhor e saiu da 4gua escura. Mas quando saiu tinha se transformado na lua,
branca e redonda, como a queimadura do ovo da ema, no seu peito.
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Outra vez, quando os wapté estavam brincando de pular na dgua da
lagoa, num determinado momento decidiram subir nas drvores, para
mergulhar do alto. Um decidiu subir em um pé de uiwede (buriti), mas ndo
foi facil. Pelo seu esforco para subir no coqueiro, seu dnus comecou a ficar
arredondado e vermelho a ponto de saltar fora e se fixar no céu, assim surgiu
o sol, grande e vermelho, ao amanhecer. L4 no céu, o sol vermelho e a lua
branca se opdem, mas também se complementam, iluminando o mundo, de
dia e de noite. (SEREBURA et al., 1998, p-24 e26)

Esse e outros mitos sdo transmitidos aos mais jovens pelos idosos. Além disso, de
modo geral, os “velhos” encarregam-se de reeditar festas antigas e fazer com que os jovens
entendam a importancia de conhecer e participar dos rituais. Um exemplo é a preocupagdo
manifestada pelas liderancas da aldeia de Agua Branca em restabelecer o ritual de nominagdo
das mulheres. As cerimOnias que constituem a festa de nominagao das mulheres s@o longas e
complexas, visto que nelas sdo encenados vdrios mitos que tém como protagonistas as
mulheres. Segundo o professor xavante Paulo César, o ritual de nomina¢do vem sendo
rejeitado pelos homens mais jovens — cujos tabus sexuais tém sido radicalmente modificados
no contato com nao-indios —; por esse motivo, muitas mulheres nao t€ém seu préprio nome,
usam os de suas avos.

De todo modo, observando a constante luta dos A’uwe-xavante pela revitalizagdo da
sua cultura, nota-se também que eles convivem com a cultura ndo indigena e esforcam-se para
compreendé-la. Eles vivem numa heterocultura, isto é, numa "situagdo em que se encontra
uma sociedade que, a0 mesmo tempo, alimenta-se em duas matrizes culturais consideradas
como essenciais (e realmente vitais) e antagonistas: a tradi¢cdo e a modernidade, ou seja, a
continuidade e a novacdo" (POIRIER citado por CARVALHO, 1994, p.45). Sentem-se,
assim, divididos entre a necessidade de se auto-afirmar e a imposicdo cada vez maior de

compreender e fazer-se compreender pelos nao-indios.

2.2 As aldeias e as casas

As aldeias a’uwé-xavante, segundo quase todos os relatos que encontrei, sdo em forma
de ferradura, voltadas para um curso de dgua (€ espessa a rede hidrografica constituida pelas
bacias dos afluentes do Culuene-Xingu e do Rio das Mortes-Araguaia). No centro da aldeia
fica o ward, a praga onde se executam ritos, cantos, dancas e onde os homens tomam as
decisdes importantes. Numa das extremidades da ferradura fica o Ho, a casa dos adolescentes.

L4, separados da comunidade, os meninos serdo chamados de wapté, permanecerao virgens e
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receberdo a instrucdo necessdria para manterem a tradicdo aprendida do povo Sarewai®
Desse modo, submetidos aos poderes disciplinadores de seu préprio povo, 0s meninos tornar-
se-ao verdadeiros A 'uwé Uptabi.

As minhas observacdes em visitas as aldeias de Sdo Marcos e Agua Branca
mostraram-me que a forma das aldeias a 'uwe-xavante ndo se modificou, mas, por outro lado,
levaram-me a discordar dos relatos que li de que elas t€ém a forma de uma ferradura.

No meu ponto de vista, as aldeias a’uwe-xavante sdo circulares, e as casas dos
adolescentes permanecem ligeiramente fora dos circulos. Segundo a minha avalia¢do, o
espaco que, nas narrativas, € considerado vazio estd preenchido por algo muito importante.
Ali esta “a porta” que leva ao rio, ali se inicia um caminho ou uma estrada bastante larga.
Assim, os pontos representados pelas malocas seriam complementados pelo ponto que leva ao
rio.

O numero de habitantes em cada aldeia € bastante varidvel, pois eles costumam fazer
longas visitas a parentes de outras aldeias (as visitas podem chegar até uns seis meses) € é
comum o surgimento de novas aldeias. Essa reordenagdo espacial é gerada pela rede de
aliancas e oposi¢des historicamente estabelecidas no interior do grupo, bem como pelas
diferentes maneiras de compreender e vivenciar o contato com a sociedade ndo indigena e
com as diversas agéncias intermediadoras. Muitas vezes, as divisdes das aldeias sao marcadas
por conflitos internos e disputas de poder que ocasionalmente geram mortes e se refletem,
inclusive, na obtencdo de permissio para a realizacdo de pesquisas académicas’'. Desse
modo, o sistema politico do grupo € muito dindmico e marcado por disputas e aliangas entre
as faccdes que, por vezes, visam a obtencdo de beneficios materiais por parte das liderancas.

Se questiono a forma como a aldeia a’uwe-xavante vem sendo descrita, 0 mesmo nao
ocorre com relacdo a suas casas. Segundo os relatos, as casas de palha, também chamadas de
malocas, eram circulares, de aproximadamente seis metros de didmetro; uma estrutura de paus
e bambus sustentava o teto feito com folhas de indaid. Essas casas tinham uma tnica entrada
voltada para a praca central da aldeia. Nesses moldes, a casa a’uwe-xavante original
"representa o universo em miniatura, pela sua forma e estrutura, por isso fica carregada de
simbolismo. A arquitetura arqueada da casa refere-se ao arco-iris do mito da criacdo xavante

que estd na base da estrutura familiar e social" (GIACCARIA, 1990, p.22).

20 povo que ndo se deixa ver, seres invisiveis donos de cagas, da mata, dos rios, do cerrado...

! Quando a professora Hilda, os professores/alunos do curso de extensio que oferecemos e eu iniciamos nossas
visitas as aldeias, uma nova aldeia tinha surgido na reserva de Sdo Marcos. Na aldeia velha insistiram para que
ndo fossemos visitar a nova aldeia sem que antes eles proprios fossem avisados. Por outro lado, habitantes da
nova aldeia destacavam a existéncia de pessoas sabias e hdbeis artesdos entre eles, instando-nos a visita-los.
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Nas aldeias de Sdo Marcos e Agua Branca o que encontrei difere do que foi descrito
no paragrafo anterior. As malocas agora nao sdo circulares, mas aparentemente retangulareszz,
tendo apenas uma entrada, localizada no ponto médio da parede frontal. O professor indio
Leonardo, de Agua Branca, revelou-me que a modificacio na forma da casa foi uma questio
de economia (COSTA, 2003). Observa-se que, apesar da preocupacdo em manter antigas
tradicoes, existem problemas préticos, tais como o fato de que hoje em dia a palha de indaié
estd relativamente rara e, assim, a forma tradicional de construcdo das casas vem-se
modificando. Mas também essa nova casa, que imita a palhog¢a do caboclo, nao estd
satisfazendo as necessidades do povo a’uwé-xavante. Segundo as explicacdoes do professor
Paulo César, da aldeia Agua Branca, a casa antiga tinha que ser reconstruida a cada cinco
anos, enquanto que a atual deve ser refeita apds trés anos. Se, por um lado, ela diminui a
quantidade de palha utilizada no momento da construcdo, por outro exige uma quantidade
maior de madeira. Segundo compreendi, o problema com a madeira nao tem sido encontré-la
na quantidade necesséria, como no caso da palha, mas relaciona-se ao combustivel necessario
para a manutengdo do trator utilizado no transporte da madeira.

Devido ao problema acima exposto, os A’uwe-xavante de Agua Branca, agora,
discutem a necessidade de encontrar uma nova forma para construir suas casas. Uma opg¢ao
que apresentam € a de construir as paredes de alvenaria e manter apenas o telhado de folhas
de indaid. Dessa forma, acreditam os ancidos da aldeia, o problema econdmico estaria mais
bem resolvido, visto que a necessidade de buscar material para a constru¢do das casas seria
esporadica e, por outro lado, a manutencdo do telhado de palha lhes garantiria um maior
contato com a natureza e com as suas tradicdes.

Acerca das casas a’uwé-xavante, Giaccaria, B. (1990) afirmava que o emprego da
palha permitia a circulagdo do ar e o isolamento térmico perfeito, além de ndo ser, ao
contrario do barro, ambiente favoravel aos insetos nocivos. Esse autor também nos chamava a
atencdo para o fato de que a casa a’uwe-xavante carregava em si todo o simbolismo do Mito
do Arco-iris.

A modificacdio da forma da casa, por questdes econdmicas, traz profundas
conseqiiéncias para a vida e para a cultura tribal, de tal modo que a concep¢do simbdlica do
semi-arco, que se encontra presente no mito da origem dos A’uwé-xavante, na disposi¢ao das

dancas religiosas e no formato da aldeia, estd atualmente ausente do arco da casa. Observa-

** Silva (2005), que acompanhou a construcio de duas casas, esclarece que o formato das casas dos A’ uwé nio é
exatamente retangular, embora dé essa impressao pelo fato de a cobertura possuir quatro lados, mas a base, diz
ele, ¢ um poligono ndo regular de mais de quatro lados.
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se, pois, que atualmente o lar xavante deixa de conter em si 0 simbolismo da semi-esfera — a
representacdo do mundo —, quebrando a unidade significativa entre suas préticas € um dos

seus mais importantes mitos.

Figura 2: Igreja da Aldeia Agua Branca. Em primeiro plano, a
Igreja - de alvenaria e base circular, com cobertura de folhas de
indaid. Em segundo plano estd a casa dos adolescentes, de base
retangular e toda recoberta com folhas de indaid.

2.3 A estrutura social

Os A’uwe-xavante percebem o mundo, a natureza e a sociedade como
permanentemente divididos em metades opostas e complementares. O Mito do Arco-iris, que
narra a origem do povo xavante, evidencia a divisdo da sua sociedade em duas metades
exogamicas: os Danhimire (individuos da direita) e os Danhimi’e (individuos da esquerda).
Giaccaria, B. (1990) revela que as tensdes entre as metades sdo continuas e permeiam toda a
estrutura social, todas as manifestacdes sociais e culturais. Elas representam a eterna tensao
entre conflito/unido e destruicdo/fraternidade. Essa tensdo ndo significa oposicdo, mas
complementaridade. Isso fica mais claro quando se sabe que uma pessoa de uma metade s6
pode casar-se com uma pessoa da outra metade. Os filhos do casal pertencerdo a metade a que
pertencer seu pai. Na verdade, a metade direita completa-se com a metade esquerda, 0 mesmo
ocorrendo com o conflito e a fraternidade, a destruicdo e a unido: € um ciclo (ou circulo) que

se completa.
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A dualidade e a complementaridade da organizacdo social a’uwe-xavante também
ficam patentes nas dancas circulares, nas quais os homens se posicionam de um lado e as
mulheres de outro. Nesse circulo um homem nunca estard ao lado de seu filho — ja que este
pertence a sua metade clanica —, mas estard preferencialmente ao lado de seu cunhado —
que ¢ da outra metade. Isso me foi explicado numa noite em que os A’uwe-xavante de Agua
Branca me convidaram a dangar com eles. Aquela noite, no grande circulo, os A’ 'uwe-xavante
disseram que eu poderia escolher qualquer lugar entre as mulheres, mas que as mulheres de
seu proprio povo ndo poderiam fazer isso. Elas deveriam cumprir a tradicdo da
complementaridade das metades clanicas — alternando-se mulheres da metade direita com
mulheres da metade esquerda. A esse respeito, Lachnitt (2002) relata que, nos circulos para o
canto e a danca na aldeia, os A’ ’uwe-xavante sempre obedecem a alternancia entre pessoas da
direita e pessoas da esquerda. Silva (2006) diz que o mesmo se dd quando as pessoas se
acomodam nos veiculos ou nas filas.

Além da divisdo entre individuos da direita e individuos da esquerda, os A’uwe-
xavante dividem-se também segundo grupos etdrios. O Sr.Tiburcio, ex-cacique da aldeia
Agua Branca, pacientemente, explicou-me a respeito dos grupos de idade. Para que eu
pudesse memorizar os nomes e a ordem dos grupos ele criou a brincadeira do “grupo do que
se come” — revelando uma de suas técnicas de ensino, a faceta brincalhona dos A’uwe-
xavante, quase nunca reconhecida pelos ndo-indios e, também, a constante preocupacao da
aldeia com a alimentacao.

Segundo o Sr. Tiburcio, as criancas A’uwe-xavante das duas metades sdo agrupadas
segundo a época em que nasceram, considerando um intervalo médio de cinco anos. Cada
grupo recebe um dos nomes antigos que sdo repetidos ciclicamente: Etépa (pedra), Tirowa
(carrapato), Nodzo’u (milho), Abare’u (pequi), Tsada’ro (sol), Ariarowa (esterco), Hotord
(um tipo de peixe de cheiro considerado desagradavel) e Ai’rere (palha de um determinado
arbusto do cerrado)” O Ho (isto €, a casa dos adolescentes de um grupo etario) dos Etépa,
Nodzo’u, Tsada’ro e Hotord é construido do lado direito da abertura do circulo da aldeia; em
contraposi¢do, o Ho dos Abare’u, Ariarowa, Ai’rere e Tirowa fica do lado esquerdo.

Ap6s dizer por vdrias vezes os nomes dos grupos, verificando que eu era capaz de
pronuncid-los, o Sr. Tiburcio encarregou-se de verificar também se eu era capaz de lembrar-
me da sua traducao. Para tanto perguntou: “Etépa, a gente come?” Eu respondi que ndo, pedra
nao se come. Ele, rindo, explicou: “Come. A pedra bate no coco, ele quebra e entdao come!".

Nozo’u? — perguntou ele. Come! — respondi-lhe. Abareii? Come! Hotora? Come!
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Finalmente, inquiriu-me "E Tsada’ré?". Ele ficou feliz quando lhe respondi que sol também
se come, visto que ele faz as plantas crescerem e ao final nés as comemos.

O Sr. Tibtrcio explicou-me ainda que os meninos de um mesmo grupo entrardo
juntos no Ho, ficardo 14 em média cinco anos — periodo em que estabelecerdo entre si um
vinculo muito forte — e juntos passardo pela cerimonia da furacdo de orelhas.

Por sua vez, Dionor, um jovem da tribo de Agua Branca, chefe do seu grupo de idade,
fez-me ver que existem vinculos e obrigacdes entre os diversos grupos etarios. Por exemplo: o
grupo que saiu da casa dos adolescentes no periodo imediatamente anterior agird como “uma
policia” com relagdo aos atuais wapté, verificando sua conduta e denunciando qualquer
problema aos padrinhos, que fazem parte do grupo anterior ao seu. Desse modo, o Ho
equivale a cerca da qual Foucault (1994, p.130) nos fala. Segundo esse autor, a disciplina
procede em primeiro lugar a distribuicdo dos individuos no espaco, exige um lugar
heterogéneo a todos os outros e fechado em si mesmo, que sirva para controlar o
comportamento dos individuos. De fato, nesse local os jovens, rigidamente controlados,
apreendem os significados mais profundos dos mitos e ritos e sdo levados a compreender
melhor o que significa ser um A’uwé Uptabi.

Foi também Dionor que permitiu perceber o cuidado com que os familiares e toda a
tribo observam a atuacao dos jovens durante a sua formacao tradicional. A sua atuacdo no Ho
e a escolha como chefe do grupo podem indicar o surgimento de uma futura lideranca na
aldeia. Um bom lider deve ser um habil orador, saber executar da melhor maneira possivel as
decisdes do grupo e cuidar para que as tradicdes sejam cumpridas. No caso do cacique, pelo
que pude observar, além das atribui¢des acima colocadas, ele deve ser capaz de identificar as
qualidades das outras liderancas, permitindo que cada um deles atue na situacdo em que a
qualidade de que € dotado € requerida. Desse modo, acompanhando algumas reunides entre os
lideres da aldeia Agua Branca e representantes de instituicdes piblicas e ONGs, vi como o
cacique determina que um outro lider assuma as negociacdes, representando-o.

Os grupos de idade auxiliam os A’uwe-xavante a marcar o tempo. Muitas vezes,
quando indagados a respeito da época de algum acontecimento passado ha alguns anos, eles
dizem, por exemplo, “foi na época do Tsada’ré”, ou seja, na época em que o grupo daquele
nome se encontrava recluso. Para um fato ocorrido ha quinze anos, por exemplo, uma forma
de dizer seria lembrar que apds tal acontecimento ocorreu a furacdo das orelhas de trés
grupos.

Como cada grupo compreende em média cinco anos, os oito grupos de idade

correspondem, em média, a um periodo de quarenta anos. Para se referirem a um periodo
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superior a quarenta anos, os A ’uwé-xavante dizem, por exemplo, “foi na época do Tsada’ro
velho”, remetendo-se, assim, ao grupo Tsada’ré imediatamente anterior ao dltimo grupo
Tsada’ro atual. Antigamente, disse-me o Sr. Tiburcio, as criangas e adolescentes de sexo
masculino permaneciam um tempo bem maior em reclusdo. Desse modo, houve uma
modificagdo no critério para contagem tradicional de tempo xavante, pois antigamente os
intervalos considerados eram maiores.

Esse modo de marcar o tempo lembra aquele identificado por Evans-Pritchard (1978)
entre os Nuers. Tal como o povo xavante, os Nuers, dentre outros fatores, utilizam-se de sua
propria estrutura social, dos ‘“sistemas de conjunto de idade” para marcar o tempo,
percebendo-o como movimento das pessoas, ou melhor, do grupo, através da estrutura social.
Esse movimento, no caso dos A’uwe-xavante percebe-se também quando os grupos etarios
passam pelas classes de idade, determinadas tanto pelo amadurecimento biolégico quanto
pelas responsabilidades assumidas. Por exemplo, apds a passagem pelo Ho os rapazes, entdo
com idade aproximada entre 18-23 anos, serdo considerados Ritéiwa — aptos para
participarem dos rituais, das competicdes e, também, para o casamento. Apds essa classe de
idade eles poderao ser padrinhos de um grupo de idade, serdo chamados Dariohui’'wa — com
idade entre 23-27 anos. Em seguida passardo para a classe dos adultos — com participagdao
em todas as cerimdnias e agdes politicas; chamados de Iprédu, eles t€ém entre 28 e 60 anos.
Ap0s essa idade s@o considerados velhos — Thire — sébios, capazes de coordenar cerimOnias
e rituais.

Assim, a estrutura social dos A’uwe-xavante possui trés dimensodes: a clanica (duas
metades e trés clas), a etaria (grupos etdrios e classes de idade) e a inicidtica (de acordo com a

sabedoria quanto aos mitos e ritos).
2.4 Seu dia-a-dia, tal como vivenciei na aldeia Agua Branca

Muito cedo, antes mesmo de os primeiros raios do sol se apresentarem, os A’uwe-
xavante iniciam suas atividades. E a hora em que, acompanhados até das criancas bem
pequenas, eles se dirigem ao rio para o primeiro banho do dia. J4 sob o sol da manha os
homens se retinem no patio central da aldeia, o ward, e, sentados em pequenos bancos ou em
latas de dezoito litros, discutem os problemas da tribo e decidem o que deve ser feito, como,
por exemplo, a distribui¢do dos recursos, as cacadas, as festas, medidas de satide coletiva,

entre outros. Como somente os homens maduros participam da reunido no ward, enquanto
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1880, 0s jovens vao para a escola e as mulheres, sempre acompanhadas de criangas, buscam
dgua ou vao para o rogado, produzem cestos, lavam roupas, fazem a sua parte na constru¢ao
de novas casas. Apods o ward, muitos velhos dedicam-se a fabricacdo de arcos, flechas e
bordunas, adornos como colares e pulseiras; ao fabrico das esteiras com broto de buriti; e
mesmo ao rogado. As rogas sdo proximas das aldeias e, sem orientagdo ou ferramentas
basicas, a producdo é muito pequena, insuficiente para suprir a necessidade de alimentacdo
das familias. Um grave problema € que cada vez mais as atividades relativas a agricultura t€ém
sido deixadas somente a cargo dos velhos.”

Como expus acima, um dos afazeres dos velhos € a fabricacio de enfeites; no entanto,
homens mais jovens e mulheres também o fazem. Enquanto os velhos se ocupam dos corddes
de buriti, as mulheres fazem colares com a “micanga xavante” e/ou com micangas
industrializadas, com as quais fazem também pulseiras; estas, além de brincos e gravatas, sao
feitas também pelos homens. Reconhecidamente, uma das preocupacdes desse povo é fazer-se
belo. Essa preocupacdo estende-se também aos seus visitantes, apds algum tempo. Uma
enfermeira que trabalhava na Aldeia Agua Branca chamou minha atencdo para o fato ao
mostrar-me varias pulseiras que havia ganhado. Ela disse: "Acho que eles nos acham feios,
assim, sem enfeites, por isso me dado tantas pulseiras".

Nas minhas visitas, 0 homem mais velho da aldeia Agua Branca, Z¢é Pedro, mandava
nos chamar (a mim e a uma aluna que me acompanhava) a sua casa para colocar no nosso
pulso um corddo de seda de buriti. Ele ndo falava portugués, mas nos entendiamos.
Apontando uma de nés com o indicador e um banco a sua frente, fazia com que nos
sentdssemos. Buscava entdo um grosso rolo de corddo. Tomando sua coxa como instrumento
de medida, contornava-a com o corddo, em seguida, comegava a passar o pedaco de corddo
recortado do rolo em volta do meu pulso (ou do de minha aluna). Ao fazé-lo, Zé Pedro
tomava o cuidado de deixar uma pequena folga — ele sabia que isso € necessario, pois
quando a fibra se molha hd uma contragdo e o cordao torna-se mais apertado. A folga deixada
por Z¢€ Pedro era medida quando ele colocava a tesoura com a qual havia cortado o corddo
rente ao meu pulso, envolvendo-a também com o corddo. Dava quantas voltas no cordao

quanto o seu comprimento permitisse e, entdo, arrematava com um né especial e aparava as

» A preocupagio dos velhos em cuidar do rocado, para garantir, de alguma forma, alimentacdo para os seus
netos chega a ser comovente. Quando nio o conseguem dessa maneira, procuram alimentar as criangas pela
adocdo de outras estratégias. Em Agua Branca conheci uma ancid que estava ficando cada vez mais doente por
causa da desnutri¢do, visto que toda a comida que lhe era doada pela enfermeira ela entregava aos netos. Quando
a enfermeira percebeu esse fato, passou a chamé-la no posto médico para lhe dar a comida. Além dessa ancia,
vdrias outras, bem como ancidos, bebés e gestantes compareciam ao posto médico duas vezes ao dia para
receberem um leite engrossado com multimistura.
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pontas, mas ndo muito junto do né. Ao fazer as aparas, Z€ Pedro tomava o cuidado de
compara-las, de modo que os pequenos pedacos de corddo que pendiam a esquerda e a direita
do né fossem simétricos. Desfiava, entdo, essas sobras e a seguir, apontava-nos falando
“xavante” (fazendo-nos entender que estdvamos agora parecidas com os A’uwe-xavante),
brindava-nos com um abracgo e a afirmacdo itsawi ‘wa (amigo). A partir de entdo, estdvamos
prontas para passear pela aldeia.

Cumprindo suas ocupagdes didrias, os A’uwe-xavante fazem uma pausa para tomar
banho no inicio da tarde. Esse banho, bem como o outro do final da tarde, representam nao sé
um momento em que se cuida da higiene, mas um momento de socializacdo. No rio as
brincadeiras sdo uma constante, tornando-se comum observar, além de outras diversoes,
criangas levando outras do mesmo grupo de idade as costas para depois lancad-los na dgua, e
mulheres jovens tentando fazer que com outras mergulhem. Essas brincadeiras os auxiliam a
tornarem-se fortes e 4dgeis. Por sua vez, os rapazes se divertem jogando futebol.

No inicio da noite, novamente, acontece a reunido no ward. E os velhos, agora, em sua
maioria portando esteiras, deitam-se ou sentam-se em circulo para, novamente, discutir os
problemas da tribo. Muitos desses velhos portam os simbolos de sua cultura, do contato e do
respeito a natureza, que sdo arco e flechas. As flechas apresentam caracteristicas diferentes,
visto que existe um modelo proprio para matar passarinhos, outro para matar anta, um outro
para assustar os abundantes e bravos cachorros, entre outros. A reunido que ocorre no inicio
da noite, geralmente, conta com um nimero de pessoas maior que o da manha e, as vezes,
principalmente se houver danga, a reunido € acompanhada pelos homens mais jovens, pelas
mulheres e pelas criancas, que ficam em siléncio, visto que ndo tém direito a voz nessa
assembléia. Sob a luz do luar e das estrelas, os conselhos e as decisdes dos homens mais
velhos sao transmitidos e ouvidos com muita aten¢ao e respeito. Caso haja danga, ela segue a
ordem social dos A ’uwe-xavante, e no circulo em que os homens se posicionam de um lado e
as mulheres de outro, alguns bebés ficam no interior — sentados em esteiras em frente as suas
maes.

Em algumas noites os resultados de algumas negociacdes podem ser observados.
Interessados em assistir a algum programa de televisao, principalmente jogos de futebol, os
rapazes sdo liberados em troca de realizar alguma danca ou cantar alguma musica ritual.
Outras noites s@o marcadas por um marasmo aparente; mas das malocas pode-se ouvir o som
de conversas ou de radiogravadores. Desses, o principal som que se ouve € o de musicas

gravadas na lingua materna.
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Um acontecimento diariamente observado na aldeia Agua Branca é a partida, préxima
das sete horas da manhd, de um caminhdo, repleto de pessoas e de objetos, que se dirige a
alguma cidade ou aldeia préxima. Essa locomog¢do ocorre tanto para que os A’uwe-xavante
possam ir ao banco, a FUNAI, quanto para vender artesanatos, coletar frutas ou participar de
festas e disputas esportivas com indios vizinhos. Entre os objetos transportados, a bicicleta
chama a atencdo. Sua aquisicao, além de outros bens como radios, gravadores, entre outros, €
possivel por meio do uso de recursos financeiros advindos principalmente de trabalho
remunerado (na escola, na FUNAI no posto de saude, entre outros), da aposentadoria dos
idosos e deficientes fisicos. Esses bens materiais sdo simbolos do desequilibrio no estado
basico de igualdade, um ponto importante na cultura a’uwe-xavante. Com o contato cada vez
maior com o ndo indio, o dinheiro passou a fazer parte do cotidiano das aldeias e ndo raro
orienta as tomadas de decisdes do grupo.

Uma outra fun¢do muito importante do caminhdo € transportar para a escola os jovens
que ja cursaram as séries oferecidas na escola da aldeia e estdo completando seus estudos na

cidade mais préxima.

Figura 3: Saida do caminhdo da Aldeia Agua Branca para o
povoado de Serra Dourada.

N3ao se pode deixar de mencionar que esse transporte € extremamente perigoso, tanto
pelo nimero de pessoas que viajam na carroceria sem qualquer tipo de protecdo, quanto pelas
condi¢cdes em que, geralmente, o veiculo se encontra — muitas vezes sem freio, com dleo
vazando, velocimetro parado e outros pequenos defeitos. Além disso, as estradas encontram-
se em mds condicdes, notadamente na época das chuvas.

O retorno do caminhdo € marcado para as 11:30 h, hordrio em que se encerram as

aulas da manha. No entanto, ndo raro, o caminhao se atrasa por horas (em um dia tivemos que
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esperar até as 16:00 h). Assim, observa-se um grande nimero de jovens famintos e mal
acomodados a esperar por horas seguidas até poderem retornar a aldeia.

Em paralelo, muitas sdo as criancas que freqiientam a escola na prépria aldeia. L4,
onde todos os professores sdao indios, recebem uma educagdo bilingiie e diferenciada.
Percebemos que € desejo dos A’uwé-xavante, expresso tanto na fala de Paulo César,
professor indio da escola de Agua Branca, quanto nas palestras das liderancas no ward, que a
escola os auxilie no resgate de suas tradi¢des, na revitalizacdo de suas festas, na reafirmacao
de seus valores.

As vezes, vemos a escola da aldeia fechada, mas professores e alunos reunidos fora
dela para competicdes, ensaios de musicas e dangas ou alguma outra atividade inerente a
cultura a’'uwe-xavante. No ponto de vista dos indios essas atividades sdo importantes para a
sua reafirmacao cultural — muito mais importantes do que a discussao de contetidos escolares
das escolas dos ndo-indios. Nesses momentos, o zelador da escola ganha um destaque
especial. Marcio, contratado para esse fim, é cantor e compositor. Como tal, muitas vezes
assume a autoridade do professor e ensaia as criangas ainda ndo iniciadas para apresentacoes
ndo rituais nas quais entoam cancdes compostas pelo préprio Mércio.

Quando professores e alunos estdo em sala de aula, impressiona a paciéncia com que
os professores tratam seus alunos, bem como a autonomia destes ultimos, tanto no que se
refere a entrar e sair da sala de aula — seja pela porta ou saltando a janela — quanto na
solu¢do dos problemas que porventura ocorram entre eles.

Cheios de esperanca com relacio a escola da aldeia, as liderancas de Agua Branca
mostraram-se insatisfeitas com relagdo ao aprendizado do portugués. Para eles, no caso dessa
disciplina, o mais interessante seria que o professor, ou professora, ndo fosse um deles.

Além da educacdo escolar, os A’uwe-xavante tém sua educagdo tradicional, o
aprendizado dos mitos, dos rituais, dos cantos, das lutas, dos artesanatos e outros. A educacao
da menina ocorre em casa, no contato com as outras mulheres; a do menino segue outro estilo.
Segundo os relatos, a luta 0i’0 pode ser considerada o marco inicial na educagdo do menino
xavante e lhe ensinard alguns dos grandes valores de sua cultura: a resisténcia a dor e a
superacao do cansagco e do medo. No 0i’0 dois adversarios de clas opostos confrontam-se,
armados com duas raizes de uma planta do brejo, a 0i’d, que deu origem ao nome da luta das
criancas e adolescentes.

Ainda segundo os relatos, os meninos comecam a lutar a partir dos dois anos de idade,
continuando até os treze ou quatorze anos e seu desempenho € acompanhado com interesse

pela tribo, ja que a luta € capaz de mostrar aqueles que provavelmente serdo bons guerreiros e
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cacadores. O ensinamento das regras do 0i’6 ao pequeno A’uwe-xavante cabe ao pai da
crianga; contudo, no ultimo combate do menino, o avod e os tios auxiliam o pai, reafirmando
0s ensinamentos para que a crianca nao cometa nenhum ato ilegal, pois isso seria uma grande
vergonha para toda a familia. Essa tdltima luta € o marco de ele ndo deverd mais ser
considerado um menino, mas sim um wapté (adolescente) e que deverd ser encaminhado a
casa dos adolescentes — H6 —, onde se dard a préxima etapa da sua educagao.

Nesse momento em que o A’uwe-xavante chega a adolescéncia, ele recebe o grande
colar de algodao, simbolo do seu novo status, e € levado publicamente a Casa dos
Adolescentes. La conviverd com outros da sua idade e formard um grupo no qual estard
integrado por toda a vida. Nas cerimoOnias, ele participard de dancas cerimoniais circulares
onde sempre haverd parceiros de cla oposto ao seu. Dessa forma, na casa dos adolescentes se
reafirmard o valor simbdlico do semicirculo e da complementaridade entre os clas, levando ao

circulo. Os wapté que freqiientam a escola na cidade s@o orientados a somente conversar com

os ndo indios em caso de necessidade, permanecendo, em parte, a idéia da reclusdo.

2.5 Os ritos

Os mitos e ritos fazem parte da educacdo dos A’ uwe-xavante e sao fundamentais para
a sua sobrevivéncia e seu equilibrio, visto que é no conhecimento dos mitos e na observancia
dos ritos que os jovens se tornam verdadeiros guerreiros de seu povo. Assim, para
compreender o povo A’uwe-xavante, é essencial conhecer seus mitos e ritos, que dizem
respeito a valores, a maneiras de ser e de conviver entre si, com a natureza e os fendmenos —
naturais ou sobrenaturais.

Além do mito de criacdo do povo A’uwe-xavante e do povo que ndo se V€, existem
muitos outros, como por exemplo, A luta entre os tsimohopari e A morte da coruja, que falam
sobre o surgimento das doencas e das mortes entre os xavantes; o Waradzu Tomadza’ro —
sobre o surgimento dos cantos; O rapaz, a on¢a e o fogo — que narra 0 momento em que a
tribo aprendeu a usar o fogo. Outros mitos falam sobre origem e uso de alimentos, lutas,
amores, vingangas, castigos infligidos aqueles que desprezaram os valores da tribo, protecdes
contra ongas, curas de doengas e varios outros assuntos. O fato € que os mitos estdo sempre
presentes, sendo vivenciados quotidianamente por esse povo.

Os rituais a’uwé- xavante acompanham o ciclo do cerrado. Dessa forma, na época de

chuva realizam-se as lutas de 0i’6 e as corridas de toras de buriti. Por sua vez, a época da seca
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traz consigo o wai’d e a furagdo de orelha, entre outros. A cerimoOnia da furacdo de orelha
acontece a cada cinco anos; é quando os jovens do sexo masculino deixam de ser
considerados wapté (adolescente) e tornam-se rifei'wa (rapaz), estando, entdo, liberados para
participar da vida adulta na aldeia. Sem isso, eles sdo considerados criancas € nao podem
iniciar sua vida sexual. Os brincos que recebem representam, inclusive, a origem do povo

A’uwe Uptabi, bem como a possibilidade de contato com os antepassados.

2.6 Os sonhos

Ao se falar sobre os mitos e ritos xavantes € essencial que se dé a conhecer, ainda que
superficialmente, a importancia que esse povo atribui aos sonhos, ja que estes tém contribuido
de forma efetiva para a manutenc¢do dos ritos e para o surgimento de novos mitos. Egon
Schaden, ao prefaciar a obra de GIACCARIA e HEIDE (1975, p.8), reconhece a importancia

dos sonhos para os povos indigenas, dizendo que:

o antropdlogo e o psicélogo encontrardo no relato dos sonhos uma fonte, por
assim dizer, inesgotdvel de sugestdes para ver e compreender melhor os
desejos, as aspiragdes e as angustias sentidas pelo indio. Assim como os
mitos, os sonhos sdo sempre verdadeiros, na mais genuina acep¢do da
palavra. Nao ha como adulterar a mensagem de vivéncias que por meio deles
brota do inconsciente humano. A tarefa comeca pela descoberta do cédigo
de simbolos neles contido.

De modo especial, os autores da obra citada afirmam que

para os Xavante os sonhos sdo “realidades”; tanto assim que, se um mogo
“dormindo “escuta um canto, ndo consegue dormir mais no restante da noite
porque vai repetindo o que “ouviu”, para depois podé-lo ensinar aos outros;
se um adulto ou um velho sonha algo, convoca imediatamente, seja qual for
a hora da noite, a assembléia no pétio e transmite a todos a “mensagem” que
recebeu. (GIACCARIA e HEIDE, 1975, p.9)**

Lopes da Silva (1983, p.39) diz que, por meio do sonho, os A’uwe-xavante captam novas
idéias, novas melodias, nomes pessoais inéditos e choros rituais, 0 que, em parte, causa uma
dinamica intracultural que modifica a tradi¢do a’uwe. Os sonhos ainda lhes permitem prever
doencas, guerras e resultados de cacadas — bem como conhecer outros mundos, outros

dominios cosmolégicos.

* PASSOS (2007, p. 21) afirma que Binswanger, um dos autores que foram referéncia para Foucault, dizia que
“o sonho — tal como o mito e a poesia — manifesta, claramente, a estrutura ontolégica do homem e recoloca a
unicidade entre interior e exterior, corpo € mente, objetivo e subjetivo, que os neoplatdnicos, cristdos e
romanticos tomaram, equivocadamente, como polaridades antitéticas”.
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Particularmente, creio que os sonhos tém se constituido também numa forma de
resisténcia desse povo. Ao mesmo tempo que seus sonhos expdem algumas das modificacdes
impostas a cultura xavante a partir do contato mais intimo com os missiondrios, eles revelam
o nascimento de novos mitos e lhes ddo forca para reafirmar ritos tradicionais, para
reequilibrar-se. Desse modo, também os sonhos, tais como as modificacdes nos mitos, ritos e
costumes, permitem-nos perceber a forca da dindmica do encontro intercultural, a acdo do
processo de inovagao cultural e a resisténcia que marca o este povo.

Para falar sobre os sonhos dos A’uwe-xavante utilizo uma parte muito pequena do
material coletado junto ao velho Jeronimo Xavante pelos pesquisadores Giaccaria e Heide
(1975) e, também, algumas andlises de Medeiros (1991). Os primeiros esclarecem que
Jer6nimo, na época da pesquisa, além de ser o A’uwe-xavante mais idoso, era reconhecido
pelos seus como um wamari tedewa, isto é, um sonhador, um pacificador. Segundo Jung

(1964, p.90),

A origem dos mitos remonta ao primitivo contador de histdrias, aos seus
sonhos e as emocdes que a sua imaginagdo provocava nos ouvintes. Estes
contadores ndo foram gente muito diferente daquelas a quem geracdes
posteriores chamaram poetas ou filésofos. Nao os preocupava a origem das
suas fantasias; s6 muito mais tarde € que as pessoas passaram a interrogar de
onde vinha uma determinada histdria.

Mas, para os A’uwe, um sonhador profundo — que consegue sonhar com os céus (hoiwa) —
deve ser portador de algumas qualidades: ele nao fala mal dos outros, trata bem as pessoas,
evita ser nervoso, pensa coisas boas. Entretanto, a aceitacdo de alguém como um grande
sonhador estd submetida a rivalidades politicas, ndo sendo surpreendente o fato de que sonhos
e narrativas de Jerdnimo tenham sido questionadas por ancidos de uma outra aldeia ouvidos
por Shaker (2002).

De todo modo, tendo sido por décadas um sonhador respeitado de sua aldeia, nos anos
70 do século XX Jeronimo teve suas narrativas organizadas por Giaccaria e Heide em dois
volumes, intitulados Jerdonimo xavante conta e Jeronimo xavante sonha. O primeiro volume
contém varios mitos, enquanto o segundo contempla os contos e sonhos; no entanto, como ja
foi dito no pardgrafo anterior, para os A’uwe-xavante, tanto os sonhos € contos quanto 0s
mitos sdo reais. Giaccaria e Heide assinalam que para esse povo a tnica distingdo entre mitos,
sonhos e contos € relacionada ao tempo, visto que os primeiros foram vividos “antigamente”,
por seus antepassados, enquanto os sonhos e contos ocorreram recentemente, com os proprios

narradores. Foi principalmente inspirado nesses livros que, no final da década de 80, inicio
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dos anos 90 do século XX, Medeiros realizou junto a Jeronimo uma pesquisa que deu origem
ao livro O Dono dos Sonhos.
O primeiro sonho aqui parcialmente transcrito refere-se ao canto do wai'a e
GIACCARIA e HEIDE (1975, p.237) o resumiram da seguinte forma:
O Senhor desceu novamente para lhes falar. Trazia numa mao o chocalho e
na outra, urucu. Ele veio para animar os Xavante para continuar a fazer a
festa do wai’a e também lhes ensinou o canto. Mostrou como estava

enfeitado. Insistiu com eles para continuarem as festas, para que todos
cresgam nele.

Nas palavras de Jer6nimo, destacando um pequeno trecho da sua narrativa, observamos o

seguinte didlogo entre ele e o Senhor:

- Vocés devem modificar logo as festas.
- De quem sao estas?

- Essas festas sdo de voc€s mesmos. As festas foram dadas para voces.
Fui eu quem marcou o que vocés devem fazer em suas tribos. Vocé€s sdo
Xavante auténticos. De vocés € o wai’a.

(GIACCARIA e HEIDE, 1975, p.238).

O segundo sonho aqui colocado em destaque foi sintetizado pelos pesquisadores da seguinte

forma:

O Senhor apareceu outra vez em sonho. Mandou fazer a corrida do buriti.
Insistiu para os Xavante continuarem fazendo suas préprias festas, ndo
deixassem de as fazer nunca. Ensinou-lhes também o canto que deveriam
cantar nessa ocasido. Jeronimo, quando acordou, mandara fazer a festa do
buriti.  (GIACCARIA e HEIDE, 1975, p.227/228).

No sonho, ao argumentar com Jer6bnimo acerca da necessidade de fazer a corrida do buriti, o

Senhor teria pronunciado as seguintes palavras:

Em que lugar ficardo em siléncio (sem fazer nada)? As suas festas ndo
podem parar, sdo de vocés; ndo podem largar as suas festas. Tem que ser
sempre constantes. SO os waradzu que ndo brincam. Fazem um outro
recreio. E vocés fazem a corrida de buriti. E muito bonito ver vocés
correndo. Quando se pintam, pdem dois pauzinhos na orelha, € muito lindo
ver voces. (idem)

Como se pode perceber, a manutencao dos ritos (festas, como ele se refere) e a revitalizagdao
de sua cultura sdo motivos recorrentes de seus sonhos. O fato de que neles sempre estd
presente o Deus que os salesianos a eles apresentou, como uma autoridade maior, pintado
como A’uwe-xavante, trazendo seus simbolos e encorajando-os, ressaltando o senso estético
desse povo, apelando para a beleza — uma busca constante dos A 'uwe-xavante — também ¢€
um indicio importante. O sonho de Jer6bnimo, entdo, traz a aprovagdo do Deus cristdo aos

costumes desse povo. Vale lembrar que os A’'uwe ndo possuem a figura do xama ou do pajé
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— a principio todos os iniciados sdo portadores de segredos e poderes que o sonho traz —,
mas o Sonhador possui um papel especial. A ele cabe, além de prever o futuro por meio dos
sonhos, pacificar litigios que ocorram no interior da sua comunidade ou desta com outras com
que tenha contato, vigiar para que nao surjam rivalidades e, ainda, quando morre alguém,
afastar o perigo de que se verifiquem vingancas (GIACCARIA e HEIDE, 1984, p.123).

Medeiros (1991) faz uma andlise especial sobre a presenca de personagens e simbolos
cristdos nas narrativas de Jeronimo. A partir dai o pesquisador identifica trés momentos. No
primeiro deles, em seus sonhos, Jeronimo tinha como interlocutor a madeira wamari que o
sonhador trazia pendurada junto a esteira de dormir ou ainda nos lobos das orelhas. Nos seus
sonhos ela adquiria vida, transformando-se num ser humano, num indio xavante. Era com
esse interlocutor que Jer6nimo conversava em seus sonhos, até o seu contato com os
missiondrios. A partir dai, salienta Medeiros, o espirito onirico com o qual Jeronimo mantinha
contato assumiu uma nova identidade.

De fato, num segundo momento, com Jer6nimo catequizado por missionarios
protestantes, confinado geograficamente as reservas de seu povo, submetido a prote¢do do
governo e a assisténcia dos missiondrios, a madeira wamari foi substituida pelo Deus cristao e
por seu filho Jesus. A época das grandes excursdes para a guerra e a cacada havia acabado;
assim, diz Medeiros (1991, p. 118), “nao havia mais possibilidade de seguir os conselhos de
wamari, que incitavam principalmente a acdo, mas restava o consolo de ter acesso ao
Criador”. Seus novos interlocutores ndo aprovavam agdes guerreiras, mas evocavam outros
tipos de agdes — como as relativas a manutencdo dos rituais tradicionais — e noutras
ocasides sua comunicagao era no sentido de punir os membros da tribo por seus pecados, seja
fazendo cair o céu, seja transformando os A’uwe em peixes.

Posteriormente, num terceiro momento, a convivéncia com missionarios catdlicos
traria uma outra modificacdo, pois nos sonhos de Jerdnimo fizeram-se presentes Nossa
Senhora e Anjos. Entretanto, Deus, Jesus Cristo € os Anjos aparecem no sonho com
caracteristicas diferentes daquelas que povoam o imaginério da religido catélica tradicional.

As narrativas dos sonhos de Jer6nimo, notadamente nas transformacdes de seus
personagens, sdo instrumentos importantes para observarmos as modificacdes ocorridas na
cultura de seu povo, mas fazem-nos notar ainda que essa cultura se fortalece tanto pelos
sonhos quanto por outros meios; que a cultura a’uwe, modificada, faz-se viva — nio € algo
do passado. E essa cultura, em todas as suas transformacdes, que marca a forca do povo

A’uwe-xavante.
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Fomos chamados de cortadores de cabeca e de seres sem alma. Hoje
escrevemos a historia do nosso povo.

Esse conhecimento é a nossa conquista.

Misael Amancio Kaba Munduruku (www.seduc.pa.gov.br/destaques)
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i "=
René Magritte. Invengdo Coletiva. 1934.
Oleo sobre tela. 73.5 x 97.5 cm. Alemanha

Trata-se de evidenciar o caminho das pedras e sugerir que
uma estrutura de certa forma organizada pode surgir
(surge) de processos que se iniciam e percorrem um
intrincado caminho, uma alameda plena de desvios e
outros atalhos. Reconhecer a possibilidade de perder-se
nesses liames como significativa, essencial, produtiva é a
esséncia do que chamamos de abordagem qualitativa de
pesquisa.
(GARNICA, 2005)
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ﬁ metédfora do labirinto s6 permanece, ao longo de uma pesquisa, quando o(a)
explorador(a)/pesquisador(a) se permite estar em estranhamento constante.
Entdo, essa estranheza pode tornar-se um impulso propulsor para o aventurar-se em busca de
trilhas e caminhos que poderdo levéd-lo(a) a uma construcdo propria. Nessa perspectiva €
importante embrenhar-se por algumas areas de estudo como forma de escolher as trilhas a
serem percorridas para a melhor compreensao do labirinto. No meu caso, foi necessaria uma
pesquisa bibliografica inicial que permitisse conhecer diferentes estudos que tém tratado do
pensamento e do sentimento humanos, bem como dos mitos.

Naquele momento, ao dar os primeiros passos no labirinto, percebi que

Pensar ndo € sair da caverna nem substituir a incerteza das sombras pelos
contornos nitidos das préprias coisas, a claridade vacilante de uma chama
pela luz do verdadeiro Sol. E entrar no Labirinto, mais exatamente fazer ser
e aparecer um Labirinto ao passo que se poderia ter ficado “estendido entre
as flores, voltado para o céu”. E perder-se em galerias que s6 existem porque
as cavamos incansavelmente, girar no fundo de um beco cujo acesso se
fechou atrds de nossos passos - até que essa rotagdo, inexplicavelmente, abra
na parede fendas por onde se pode passar. (CASTORIADIS, 1987, p. 7/8)

Observei ainda que muitas pessoas, saindo de entre as flores, buscaram um espaco
onde fosse possivel a exploracdo — algumas delas, mais que cavar, abrir trilhas ou fazerem
surgir fendas, construiram estradas e as pavimentaram. Ao entrar no labirinto, vislumbrei
algumas dessas estradas, percebi que 14 "ndo ha um acima e um abaixo, ndo hd hierarquias,
nao ha algo que seja mais fundamental do que qualquer outra coisa" (CAPRA, 1991, p.124).
Nao h4, enfim, dreas de conhecimento melhores que outras; existem sim, escolhas, entre as
varias formas de exploragdo, entre as vérias teorias disponiveis.

Confiante no meu “fio de Ariadne”, procurei compreender algumas dentre as vertentes
tedricas de que dispunha, ndo em sua totalidade. O gradiente holondmico, por meio dos seus
principios — a recondugdo dos limites, a complexidade, a recursividade, a autopoiesis, a
razdo sensivel, a multidisciplinaridade® e a neotonia humana —, permite tal exploracdo. Esse
fio € indispensdvel para quem "ndo tem mapa nem bussola e nada lhe permite prever a
geometria dos lugares. Nem sequer pode aperceber duma ponta do corredor a outra ponta: de
uma encruzilhada ndo se podem ver outras encruzilhadas” (Enciclopédia Einaudi, 1988, v. 8,
p. 252).

Nessa procura, nesse passar por encruzilhadas, refletia:

» E penso que também a interdisciplinaridade.
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A Grande Disjuncido que reina na cultura ocidental desde o século XVII
ventilou o cérebro no reino da Ciéncia, submetendo-se as leis deterministas e
mecanicistas da matéria, enquanto o espirito, refugiado no reino da Filosofia
e das Humanidades, vive na imaterialidade, na criatividade e na liberdade.
Quando os dois reinos se encontram, entregam-se a Guerra metafisica do
Espirito livre contra a Matéria determinista, e serd no terreno da relagdo
espirito-cérebro que se disputard a principal batalha. (MORIN 1999, p. 86)

Para esse terreno encaminhei-me, buscando compreender a presenca da etnomatemética
na alma e no cotidiano indigena e, por meio deste, cheguei ao pensamento simbdlico. Entdo,
optei por um tipo de estudo que explora multiplas compreensdes, o contraponto de idéias, e
ndo uma teoria ou a obra de um autor.

Assim, os estudos tedricos centrais deram-se em torno dos vdrios significados de
simbolo e compreensdes de mitos, e nessa exploracdo empreendi uma viagem que se desdobra
nos encontros e nos didlogos entre algumas &4reas e autores. Aventurei-me por entre
corredores e encruzilhadas da Semidtica, da Psicologia e da Antropologia, permitindo
cruzamentos e ramificacdes, pois os labirintos nos atraem a multiplos percursos. No entanto,
lembro que em um labirinto o(a) explorador(a), longe de se entregar ao acaso, planeja seus
movimentos em cada encruzilhada, ndo caminha ingenuamente. Ele(a) constréi sua propria
trilha, nunca se sente obrigado(a) a andar num caminho até o seu final, anda impulsionado(a)
sempre pelo desejo de penetrar o labirinto, de conhecer seus caminhos, cAmaras e recantos
escondidos. E assim o fiz — mas ndo sem antes aproveitar uma oportunidade que me foi

dada, observar os estudos de Dédalo (o mestre artesio — Mito de Ariadne).

3.1 Da biblioteca de Dédalo — Alguns estudos sobre a mente humana

As tentativas de compreender a mente humana e suas operacdes nao sdo recentes, elas
nos remetem a Grécia antiga, quando Platdo e Aristételes tentaram explicar a natureza do
conhecimento humano — ambos numa perspectiva idealista que tinha uma verdade como a
priori. Para Platdo o conhecimento era independente da experiéncia e dos sentidos e ocorria
apenas por meio do pensamento e do raciocinio. Posteriormente deu-se o nome de
“Racionalismo” a essa tal forma de conceber a mente humana. Por sua vez, j4 numa
perspectiva de categorizar os processos de constru¢do do conhecimento, o “empirista”

Aristoteles acreditava que o conhecimento nascia da experiéncia.

Para Aristételes, o cérebro era um refrigerador que mantinha o corpo frio e
evitava que o coragdo o esquentasse. Ele pensava que o coracdo era
responsdvel por nossas sensacdes e percepgdes. Outros gregos descobriram o
sistema nervoso, um avanco gigantesco, mas ninguém associava o cérebro
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ao que chamamos de mente. Muitos pensavam que ele era apenas uma
bomba que expulsava espiritos do corpo. Na Idade Média, a Igreja combinou
as idéias gregas com teologia cristd. Aprovou-se a visdo de que o corpo
servia de casa para trés almas: a alma vegetativa do figado, responsavel
pelos desejos; a alma vital do coracdo, produtora de calor e coragem; e a
alma racional da cabeca. (ZIMMER, 2004, p.96)

Assim, para Aristételes, razdo e emog¢do constituiam aspectos distintos, alocados em
diferentes partes do corpo humano — e essa certeza perdurou por séculos, pois s6 a partir dos

estudos das neurociéncias no século XX € que se ouvem brados mais contundentes contra essa
certeza. De todo modo, o movimento geral contra o feudalismo traria novos questionamentos
acerca do pensamento humano.

Se até entdo o ser humano era criado por Deus para seguir um destino, o Humanismo
renascentista do século XVI levou ao questionamento e, de alguma maneira, a0 rompimento
com essa idéia. A nova concepg¢do de ser humano libertou-o da predestinagdo, colocou-o no
centro do universo e levou-o a intensificar o interesse acerca das capacidades de pensamento.
Atingido pela didvida que se seguiu ao deslocamento de Deus do centro do universo, o
racionalista René Descartes (1596-1650) ofereceu uma nova explicacdo para a relacdo entre
cérebro e mente.”

Postulando a existéncia da substancia espacial (matéria) e a substidncia pensante
(mente), no centro da mente ele colocou o sujeito individual, constituido da capacidade de
pensar. Para Descartes essas duas substincias, o mundo fisico e o mundo mental, estavam
essencialmente separadas, interagindo apenas de forma superficial numa parte do cérebro.
Essa separacdo entre o mundo fisico e mental ficou conhecida como dualismo cartesiano.
Ainda hoje a importancia das idéias de Descartes é amplamente reconhecida para as
discussdes acerca da integracdo entre mente e cérebro, tornando cldssica a abordagem
retratada por ele em forma de diagramas, bem como seu cogito, ergo sum. (POSNER &
RAICHLE, 2001, p.12). Por outro lado, também nao lhe faltam criticas:

E esse o erro de Descartes: a separacio abissal ente o corpo e a mente, entre
a substancia corporal, infinitamente divisivel, com volume, com dimensdes e
com um funcionamento mecinico, de um lado, e a substincia mental,
indivisivel, sem volume, sem dimensdes e intangivel, de outro; a sugestdo
de que o raciocinio, o juizo moral e o sofrimento adveniente da dor fisica ou
agitacdo emocional poderiam existir independentemente do corpo.
Especificamente: a separacdo das operacdes mais refinadas da mente, para
um lado, e da estrutura e funcionamento do organismo bioldgico, para o
outro.

(DAMASIO, 1996, p.280)

26 Zimmer aponta também, no século 17, a atuagio do Circulo de Oxford, grupo liderado por Thomas Willis.
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Na época de Descartes geralmente os estudiosos utilizavam esquemas ou diagramas

para representar as relacdes entre o cérebro e a mente; mais tarde passou-se a constru¢do de

modelos — estes dltimos diferem dos primeiros por se apoiar em uma base cientifica, ao
invés de filoséfica —; surgiram, entdo, varios deles. Atualmente — era da informagdo e da

automacdo — o modelo mais utilizado encontra sua base na cibernética; e a hip6tese central
da ciéncia cognitiva é aquela de que "o pensamento € o resultado de representacdes mentais e
processos computacionais que operam nessas representagdes” (THARGARD, 1998, p.21).

Baseado nessa premissa, Thargard apresentou um modelo de representacdo mental
chamado CRUM (Computational-Representational Understanding of Mind). O CRUM tem
como bésica a idéia que o funcionamento do cérebro e o do computador sdo semelhantes em
muitos aspectos: o cérebro recebe dados de informacdo dos meios interno e externo, analisa-
0s, processa-os, sintetiza-os e os incorpora a sua memoria. Quando necessdrios, tais dados
podem ser recuperados.

Damésio faz criticas contundentes ao modelo computacional do cérebro e compara-o

ao esquema de Descartes. Ele diz que

A preocupacdo € dirigida tanto a nogdo dualista com a qual Descartes separa
a mente do cérebro e do corpo quanto as variantes modernas dessa nocao:
por exemplo, a idéia de que a mente e o cérebro estdo relacionados, mas
apenas no sentido de a mente ser o programa de software que corre numa
parte do hardware chamado cérebro; ou que o cérebro e o corpo estdo
relacionados, mas apenas no sentido de o primeiro ndo conseguir sobreviver
sem a manutengo que o segundo lhe oferece.  (DAMASIO 1996, p.278)

O préprio Thargard salienta que o modelo computacional, embora multifatorial, ndo
consegue fazer justica ao pensamento humano, “visto que nem todos os aspectos da
inteligéncia e pensamento humano podem ser respondidos puramente em termos
computacionais e representacionais” (THARGARD, 1998, p.29). Realmente, embora o
modelo defendido por esse autor consiga representar ldgica, regras, conceitos, analogias,
imagens e conexdes neurais, ele proprio observa que o CRUM ¢ incompleto, pois ele ndo
congrega os aspectos sociais do pensamento € do conhecimento humano (idem, 136). Ainda a
respeito desse modelo, Damdsio (1996, p.281) diz que "pode ter sido a idéia cartesiana de
uma mente separada do corpo que esteve na origem, na metade do século XX, da metéafora da
mente como programa de software".

Apesar de a ciéncia cognitiva, em geral, reconhecer que o pensamento humano
trabalha em diferentes ambientes culturais e que tal fato gera diferentes formas de

pensamento, seu esforco tedrico estd em investigar a universalidade dos processos cognitivos
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(THAGARD,1998). Desse modo, nessa area de estudos, varidveis tais como fatores
histdricos, sociais, contextuais e afetivos ou emocionais sdo ignorados, ja que sua inclusdo
nos estudos dos processos cognitivos "complicaria desnecessariamente" as investigacoes
(GARDNER, 1995).

Por sua vez, como estudioso da neurobiologia, Damadsio assinala que cada vez mais se
reconhece a inexisténcia de fronteiras claras entre os conhecimentos biolégico, mental e social
e propde o estudo do ser humano em toda a sua complexidade. Assim, em O erro de
Descartes (1996), ele postula a existéncia de uma intima relacdo entre a razio e as emogdes,
defendendo que essa relacdo constitui um elo essencial entre o cérebro e a mente. Damdsio
propde entdo que a famosa frase “Penso, logo existo” seja substituida por “Existo e sinto, logo
penso”.

Além dos estudos de Damadsio, outras pesquisas das neurociéncias permitem-nos
conhecer a configuracdo dos neurdnios, seu nimero aproximado e a distribuicdo de suas
sinapses. Tais pesquisas vém reconhecendo que a configuracdo dos neurdnios € influenciada
por fatores adquiridos, especialmente os de natureza sociocultural. Isso significa a aceitagdo,
nessa area de conhecimentos, do fato de que a maneira pela qual um organismo interage com
o mundo e aprende a percebé-lo € que orienta a anatomia funcional do cérebro. Significa
ainda que as fungdes superiores do cérebro — entre as quais a memdria, a inteligéncia, o
raciocinio matemadtico, a linguagem — sdo atividades que emergem da configuracdo dos
grupos neuronais em interaciio com o ambiente (DAMASIO, 1996 e 2000). Assim, os estudos
das neurociéncias apontam para o fato de que a compreensdo da mente humana requer a
ado¢do de uma perspectiva que assuma o organismo humano como tendo cérebro e corpo,
razdo e emogao, integrados e relacionando-se interativamente com um meio ambiente fisico,

social e cultural. Cada vez mais, estudiosos da relacdo entre cérebro e mente enfatizam a

[

"necessidade de compreender processos psicoldgicos bdsicos, que estariam subjacentes
enorme variedade de modos de vida, crencas, teorias sobre o mundo, artefatos culturais e
criacdes artisticas presentes nos diferentes grupos humanos". (OLIVEIRA, M. K, 1997, p.51).

Investigacdes nesse sentido levaram Cole e Scribner — citados por Oliveira — a
concluir que todo ser humano € capaz de abstrair, categorizar, utilizar-se de formas de
representacdo verbal e fazer inferéncias, entre outros processos cognitivos basicos, todos eles

"mobilizados em diferentes combinacdes, dependendo das demandas situacionais enfrentadas
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por membros de diferentes culturas" (OLIVEIRA, M.K, 1997, p.52).27 Segundo Oliveira, tais
argumentacOes possuem suas raizes na teoria historico-cultural de Vygotsky — pesquisador
que realizou estudos sobre lesdes cerebrais, perturbacdes de linguagem e organizacdo das
funcgdes psicoldgicas, tanto em situagdes normais quanto patoldgicas. Seus estudos o levaram
a "no¢do do cérebro como um sistema aberto de grande plasticidade, cuja estrutura e modos
de funcionamento sdo moldados ao longo da histéria da espécie e do desenvolvimento
individual" (OLIVEIRA, M. K. 1992, p. 24); levaram-no, enfim, a concluir que a
possibilidade de o ser humano constituir-se como sujeito e apropriar-se do legado cultural da
humanidade depende ndo s6 do seu desenvolvimento biolégico, mas, sobretudo, das suas
interagdes com o meio fisico e social em que vive.

Contrariamente, para Piaget, os fatores socioculturais ocupam lugar secundério. Esse
pesquisador buscava conhecer a mudanca de estado dos processos cognitivos no processo de
assimilacdo e de acomodac¢do do organismo e, para tanto, concebia um "isomorfismo
estrutural entre as organizagdes bioldgicas e cognitivas" (PIAGET citado por MORIN, 1999,
p- 49). Segundo Edgar Morin, Piaget teria se cristalizado em demasia, encontrando auto-
regulacdo e ndo uma auto-eco-organizacdo. Dasen (1972) também critica a énfase na auto-
regulacdo pela teoria piagetiana, por considerar, por exemplo, uma tal universalidade na
mudanca do estdgio pré-operacional para o das operacdes concretas. Mas € a partir da sua
critica que Morin busca complementar a Epistemologia Genética de Piaget, salientando a
importancia da cultura na constituicdo dos processos cognitivos. Ele explica que "as
neurociéncias dao novos saltos para a frente. Descobre-se que ndo ha atividade intelectual,
movimento de alma, delicadeza de sentimento, o menor sopro de espirito, que ndo
corresponda a interacdes moleculares e nao dependa de uma quimica cerebral." (MORIN,
1999, p. 90).

Morin diz ainda que

Nao se pode isolar o espirito do cérebro nem o cérebro do espirito.
Além disso, ndo se pode isolar o espirito/cérebro da cultura.

O espirito, que depende do cérebro, depende de outra maneira, mas
ndo menos necessariamente, da cultura. E preciso que os c6digos lingiifsticos
e simbolicos sejam gravados e transmitidos numa cultura que dé a
emergéncia do espirito. A cultura € indispensdvel para a emergéncia do
espirito e para o desenvolvimento total do cérebro, os quais sdo

7 Esta autora esclarece ainda que a Psicologia Antropoldgica, ao postular a cultura como constitutiva do
psiquismo, ndo a toma como uma for¢ca que molda sujeitos passivos de acordo com padrdes preestabelecidos; ao
contrdrio, salienta a acdo individual com base na singularidade dos processos de desenvolvimento de cada
sujeito. Afinal, diz ela, se ndo houvesse uma constante negociagdo interpessoal, ndo haveria recria¢do da cultura
e terfamos, entélo, culturas sem histdria e gerag@o de sujeitos idénticos em cada grupo cultural.
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indispensdveis a cultura e a sociedade humana, as quais s existem e ganham
consisténcia na e pelas interacdes entre os espiritos/cérebros dos individuos.

Enfim, a esfera das coisas do espirito € e continua insepardvel da
esfera da cultura: mitos, religiGes, crencas, teorias, idéias. Essa esfera
submete o espirito, desde a infancia, através da familia, da escola, da
universidade, etc., a um imprinting cultural; influéncia sem volta que criard

7

na geografia do cérebro ligacdes e circuitos intersindpticos, isto €, seus
caminhos, vias, limites. Assim, a cultura deve fazer parte da unidualidade
espirito/cérebro, transformando-a em trindade. Ela €, ndao um estranho, mas
um terceiro incluido na identidade do espirito/cérebro. (idem, p.94)

Desse modo, tanto vygotskianos quanto piagetianos ressaltam a importancia da cultura na
configuracdo do cérebro e da mente.

Apesar da grande importancia que as teorias de Vygotsky e Piaget assumem para o
tratamento dessa questdo, elas ndo serdo tratadas em profundidade neste estudo. Penso que a
compreensdo das idéias de ambos — na medida necessaria para o que serd tratado aqui —
pode dar-se a partir de um olhar para o didlogo travado entre a Psicologia e a Antropologia;
afinal, os trabalhos de ambos tomaram como referéncia estudos antropoldgicos, notadamente

o de Lévy-Bruhl.

3.2 Alguns esbog¢os de labirintos possiveis — Um breve olhar para os

estudos de Lévy-Bruhl, Piaget e Vygotsky

Lévy-Bruhl acreditava que para compreender “a alma humana” era necessario
considerar o cardter sociolégico das fung¢des mentais superiores e, entdo, viu-se frente a
questdo de construir uma Psicologia que levasse em consideracao tanto as representacdes € 0s
sentimentos, quanto o meio social em que os individuos viviam. Tomou, entdo, como objeto
de andlise os fenomenos ocorridos naquilo que chamava de “sociedades primitivas”. Sua
proposta era determinar as leis mais gerais a que obedecem as representagdes coletivas nessas
sociedades, isto €, estabelecer os principios diretores da “mentalidade primitiva”, para a partir
dai explicar, por comparagdo e contraposicdo, o funcionamento das categorias e dos
principios l6gicos de apreensao da realidade pelos individuos “civilizados”.

Lévy-Bruhl postulou a existéncia de uma diferenca bdasica entre o pensamento
primitivo” e o “civilizado” e para explicd-la formulou os conceitos de misticismo,
prelogismo e participacdo. Disse que a mentalidade dos seres humanos “primitivos” era
essencialmente mistica e, portanto, pré-légica. Com isso deixava claro que, sob o seu ponto de

vista, as ‘“sociedades primitivas”’, preocupadas, sobretudo, com as propriedades e forgas
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misticas de objetos, seres, fendmenos..., concebiam a relacdo entre eles sob a lei de
participacdo, sem inquietar-se com contradicdes que um pensamento l6gico ndo aceitaria.
Desse modo, o pensamento pré-légico ndo seria alégico ou antilégico, mas sim um tipo de
pensamento que ndo procurava evitar contradigdes.

Estava implicito no conceito de prelogismo a idéia de que os povos “primitivos” ndo
pensavam de acordo com os principios da l6gica ocidental. Entretanto, Lévy-Bruhl sustentava
que o pensamento “primitivo” s6 era pré-logico no sentido de que ele ndo teria sofrido o
tratamento dado pelo individuo. Isso, no seu ponto de vista, ocorria devido ao fato de que, nas
sociedades “primitivas”, a ordem coletiva impde-se ao individuo, sem oferecer a ele
condi¢des de reflexividade. Assim, explicitava sua crenca de que, nas sociedades
“primitivas”, as representagdes coletivas seriam concretas, emocionais, vividas, sentidas,
sintéticas, presas as imagens. Em contraposicdo, nas sociedades ocidentais, haveria um
predominio da ordem do individuo, e desse modo, as representacdes coletivas ganhariam
outros contornos, superariam seu cardter concreto e emocional, tornando-se abstratas,
racionais, analiticas e conceituais.

Lévy-Bruhl considerou o espirito humano fundamentalmente ativo e passivel de
modificac¢des ocorridas a partir da influéncia dos estimulos provenientes do mundo exterior.
Assim, tanto nas ‘“sociedades primitivas” quanto nas ‘“‘sociedades tradicionais”, as
representacdes coletivas funcionariam como mediadoras entre as sensacOes captadas pelos
sentidos e as percepg¢des. Filtrando, selecionando e organizando as sensagdes, elas seriam as
responsaveis pela integragdo mental desses estimulos. A idéia de mediacdo presente em sua

obra € claramente ilustrada pelo trecho em que diz:

Os primitivos ndo percebem nada como nds. Do mesmo modo que o meio
social em que vivem € diferente do nosso, e precisamente porque € diferente,
o mundo exterior que percebem difere também daquele que percebemos.
Sem ddvida possuem os mesmos sentidos que nds [...] € a mesma estrutura
do aparelho cerebral. Mas é preciso levar em conta aquilo que as
representagdes coletivas fazem entrar em cada uma de suas percepgdes [...]
Os objetos familiares sdo reconhecidos de acordo com as experi€ncias
anteriores, em suma, todos os processos fisio-psicolégicos da percepcao
funcionam neles como em nds. Mas seu produto € logo envolvido em um
estado de consciéncia complexo, no qual dominam as representacdes
coletivas. Os primitivos véem com os mesmos olhos que nds: nao percebem
com o mesmo espirito. (LEVY-BRUHL, 1957/1910, p. 37/38 citado por
GERKEN E GOUVEA, 2000, p.26)

E importante ressaltar que nos seus ultimos escritos Lévy-Bruhl reformulou suas
idéias, renunciou a idéia da diferenca e afirmou que a estrutura 16gica do pensamento humano

¢ a mesma em todas as sociedades humanas. Ele concluiu que
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Do ponto de vista estritamente 16gico, nenhuma diferenca essencial é
constatada entre a mentalidade primitiva e a nossa. Em tudo o que diz
respeito a experiéncia corrente ordindria, transacdes de todas as sortes, vida
politica, econdmica, uso da numeragdo, etc, eles se comportam de uma
maneira que implica o mesmo uso de suas faculdades que nds fazemos da
nossa. (LEVY-BRUHL, citado por GERKEN E GOUVEA, 2000, p. 29).

Piaget, em suas pesquisas, manteve um didlogo constante com a obra de Lévy-Bruhl,
mas distanciou-se dela nos momentos em que o antropélogo francés negou a generalidade das
estruturas. Piaget recorreu ao conceito de pensamento pré-logico para compard-lo ao

(13

pensamento infantil, dizendo, entdo, que os “povos primitivos” tinham uma estrutura
cognitiva proxima a de uma crianca de doze anos. Entretanto, ele apontava a existéncia de
certo exagero na oposicao entre mentalidade primitiva pré-logica e civilizada, contida na obra
de Lévy-Bruhl. Por exemplo, para ele, seja na mentalidade primitiva ou na civilizada, nao
existem estados afetivos, sentimentos, sem elementos cognitivos, assim como ndo existem
comportamentos puramente cognitivos.

Vygotsky também utilizou a idéia da heterogeneidade entre o “primitivo” e o
“civilizado” exposta por Lévy-Bruhl no inicio de seus estudos. Ao explorar a idéia de
prelogismo preconizada por Lévy-Bruhl, Vygotsky e Luria (1996) salientaram que uma
caracteristica basica do pensamento pré-légico € “a lei da participacdo (heterogeneidade)”,
segundo a qual um sé e mesmo objeto pode manter relacdes completamente diferentes,
rejeitando, entdo, a lei do terceiro excluido.

Em contraposi¢do a teoria evolutiva de Piaget, a teoria sécio-histérica de Vygotsky
ndo aceitava a generalidade das estruturas cognitivas e dava um papel de destaque aos fatores
socioculturais. Ele acreditava que "€ a sociedade e ndo a natureza que deve figurar em
primeiro lugar como fator determinante do comportamento do ser humano. Nisso consiste
toda a idéia de desenvolvimento cultural” (VYGOTSKY, 1995, p.89). Assim, Vygotsky
concebeu o psiquismo humano como uma constru¢do especialmente social, resultado da
apropriacao, por parte dos individuos, das produ¢des culturais da sociedade.

A obra de Lévy-Bruhl, mais especificamente a sua idéia da mediagdo das
representacdes coletivas, serviu de referéncia para que Vygotsky pensasse sobre as funcodes
psiquicas superiores. Segundo a teoria vygotskyana, a apropriacdo das produgdes culturais por
parte dos individuos nio ocorre de forma direta, mas sim mediada. Essa via mediada faz-se
por meio do signo, dai a afirmacdo de que nos seres humanos a dimensdo social é

necessariamente semidtica. Ao tematizar o desenvolvimento humano, Vygotsky

Propunha a andlise da cultura e da histéria como integrantes do processo;
defendendo e enfocando o desenvolvimento cultural, ressaltava a
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importincia das condicdes concretas de vida, da linguagem, das relagdes de
ensino; problematizando a cognicdo e o conhecimento humano, enfocava e
discutia a imaginacdo e a emocgdo. Nesse esfor¢o tedrico, trazia a semidtica
para “dentro” da psicologia. A questdo da significacdo adquiria, entdo, lugar
de destaque nas suas indagacdes e investigagdes. E o signo passava a ocupar
um lugar central nas suas elaboragdes tedricas.
(SMOLKA, 2004, p.40).

Vygotsky também questionou as relagdes entre afeto e cognicao, concluindo que as emocdes
estdo integradas ao funcionamento mental e t€m participacdo ativa na sua configuracao.

Do que foi dito até o momento, percebe-se que

O percurso seguido ao longo da reflexdo sobre pensamento/conhecimento
racionais conduziu-nos ao Homem, a Vida, a Consciéncia e a Significacdo.
Podemos dizer que o aprofundamento da racionalidade desdgua hoje numa
categoria mais vasta que integra transdisciplinar e holisticamente a
intencionalidade, ou o sentido do pensar/agir humanos: a categoria do
pensamento/conhecimento simbdlicos. (VERGANT, 2003, p.59).

Podemos dizer, enfim, que:

7z

O que nos distingue de outros animais menos inteligentes € nossa
capacidade de produzir e manipular simbolos. Este € o real cardter distintivo
da inteligéncia humana: a producdo e manipulagdo de simbolos que dao
origem as atividades cognitivas superiores, como a Matemdtica e a
linguagem. (TEIXEIRA, 1998, p.44).

Podemos também, enfim, dizer que somos seres que pensam, sentem, falam e criam

formas de contar, classificar, explicar... e que para isso usamos simbolos.

3.3 O terreno sobre o qual o labirinto € construido — Os Simbolos

A palavra simbolo deriva do grego symballo, cujo sentido € reunir, entrelagcar, compor,

fazer a unidade. Originalmente, simbolo era uma forma de reconhecimento na qual um objeto

— uma moeda, um pequeno prato de argila, um anel, ou ainda a metade de uma concha de

madrepérola — era dividido em duas partes e o ajuste e o confronto entre elas permitiam aos
portadores de cada uma das partes reconhecerem-se. No entanto, existem muitas formas de
definir os simbolos, visto que eles ndo sdo entendidos ou explicados nos mesmos termos pela
Semidtica, pela Filosofia, pela Psicologia, pela Histéria das Religides ou pela Antropologia.
Muitas vezes encontramos maneiras ndo apenas diferentes de tratar os simbolos, mas opostas
e até contraditérias — inclusive no interior de uma mesma area de estudos.

Observa-se, pois, que
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O trajeto de nossa compreensdo da mente ndo consiste numa marcha
decidida em direcdo a um ponto dmega em que tudo enfim se encaixa
alegremente; consiste na exposicdo repetida de investigacdes distintas, de tal
modo que, vez por outra, de maneira aparentemente intermindvel, elas
imponham reconsiderac¢des profundas umas das outras.

(GEERTZ, 2001, p.176).
Partindo desta constatacdo, discutirei algumas das diferentes maneiras de tratar o tema

do pensamento simbdlico, trilharei alguns dos caminhos que o labirinto oferece.

3.3.1 Nos caminhos da Semiética

A preocupacdo com o estudo dos significados ja estava presente nos estudos da
Antigiiidade. Santo Agostinho, no século III, escreveu uma defini¢do cldssica e abrangente de
signo a partir das reflexdes de Platdo, de Aristoteles e, também, dos estéicos?. A esse
respeito, diz Smolka, "as indagacdes e as argumentacdes de Santo Agostinho evoluem e se
adensam até chegar, como em Aristoteles, [...] a idéia de Deus como VERBUM, fonte
primeira de sentido” (SMOLKA, 2000, p.37). Ela afirma também que esta perspectiva greco-
romana-crista perdurou por toda a Idade Média e o Renascimento, periodo no qual se observa
a "persistente idéia de uma ordem preestabelecida, (im)posta por Deus ou pela Natureza,
cujos sentidos podem ser revelados e expressos pela linguagem, que permite ao homem
descobri-los. [...]" (idem).

Nas épocas acima citadas o signo era compreendido como uma idéia que representa
uma coisa, ou uma coisa que representa outra coisa. A nocdo de representagdo "envolvia a
percepcao e a formagdo de imagens, trazendo implicadas, por sua vez, uma relacdo de
semelhanga, uma idéia de imitagdo e uma fung¢do de substituicio — estar no lugar de"
(SMOLKA, 2004, p.38).

Nos séculos XVI a XVIII, o empirismo e o racionalismo® adquiriram configuracdes
diferentes das originais: a linguagem passou a ser compreendida como um meio transparente
de expressdo e comunicagdo de pensamentos; estes, por sua vez, eram vistos como derivados

diretos de uma impressdo sensorial e criados sem qualquer participacdo da linguagem. Por

O grego Zenido de Citium (334-262 a.C) fundou uma escola que se chamou estdica, devido ao local onde ele
costumava ensinar, préximo a um pértico adornado com quadros de vdrias cores. Os estdicos afirmavam que o
universo pode ser reduzido a uma explicacdo racional e que ele proprio é uma estrutura racionalmente
organizada. Acreditavam ainda que a capacidade do ser humano de pensar, projetar e falar estaria plenamente
incorporada no universo. Segundo SMOLKA (2004, p.37), "os estdicos apresentavam um modelo triddico de
relacdo [entre conhecimento, linguagem e mundo], mas concebiam coisas € sons como corpos que, com Seus
estados, qualidades e quantidades, interatuavam entre si, provocando efeitos ou acontecimentos".

* O racionalismo fundou-se sobre a crenga na capacidade do intelecto humano para compreender corretamente a
realidade. J4 o empirismo apregoava que nenhuma certeza é possivel, nenhuma verdade é absoluta, pois ndo
existem idéias inatas e o pensamento s6 existe a partir da experiéncia sensivel.
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outro lado, a linguagem era concebida como um sistema de signos ligados a principios
universais de raciocinio — de natureza arbitrdria. Também nesse periodo acreditava-se que as
palavras impediam o conhecimento da verdade — esta isomorfa ao pensamento e a natureza,
enquanto que a linguagem revelaria sua estrutura e possibilitaria desvendar seus segredos.
(FOUCAULT, 1987), (SMOLKA, 2004).

Ainda no século XVII a Légica de Port Royal’® contribuiu para consolidar a visio
dualista do signo, conduzindo a sua representacdo por meio de dois elementos. Contudo,
nessa €época, o signo passou a ser concebido de uma outra forma: era necessario, além da
representacdo, uma re-flexdo. Na verdade, analisa SMOLKA (2004, p.39), o signo era
caracterizado por um desdobramento, uma reversibilidade e implicava a presenca virtual de
um sujeito. Por outro lado, a significa¢do era tida como fundamental, natural e comum, o
sentido era compreendido como uma outra significacdo (sentido figurado, sentido objetivo,
sentido desviado, sentido proprio). Enfim, nessa época, o sentido era psicolégico, enquanto a
significacdo era lingiiistica.

Ja em meados do século posterior, fundando-se no empirismo de Locke, Condillac

elaborou o sensualismo radical®!

, que requeria uma teoria dos signos para dar conta tanto da
comunicagdo quanto da origem das idéias e do funcionamento dos processos mentais. Para
Condillac, os processos mentais requeriam a manipulagcdo de signos convencionais, € 0 uso da
razdo levava a linguagens cada vez mais perfeitas. Ele acreditava também que o uso cada vez
maior dos signos aperfeicoava a capacidade mental. Entretanto, Condillac recusava-se a
acreditar na capacidade inata de conhecimentos; ele postulava que, a partir das sensacoes,
ocorria a emergéncia de sistemas semidticos cujo funcionamento era essencial para a
cognicdo. (FOUCAULT, 1987), (SMOLKA, 2004).

A partir desse momento histérico, lembra Smolka (2004), € possivel identificar
diversos movimentos na busca pelo sentido, todos eles com fortes marcas do naturalismo, do
espontaneismo e do universalismo™, até chegarem a idéia de que a producdo de sentido se da

-

nas praticas coletivamente vivenciadas, (con)sentidas e pensadas num contexto histérico. E

% Antoine Arnaud e Pierre Nicole foram os autores de La Logique: ou I’art de penser (1662), que foi traduzido
para o inglés como The Port-Royal Logic (1851). Essa obra, que apresenta uma introdugdo a logica aristotélica,
foi considerada a mais importante publicag@o sobre logica até o inicio do século XX. Em seu livro eles insistiam
que, em qualquer investigacdo cientifica, termos obscuros ou desconhecidos deveriam ser definidos e que
somente termos perfeitamente conhecidos poderiam ser utilizados nas defini¢des.

*! Tese de que todos os estados mentais sdo derivados, por associagdo, de sensacdes recebidas passivamente.

% O Naturalismo defende que todos os fendmenos podem ser explicados mecanicamente em termos de causas e
leis naturais; v€ o universo como uma mdiquina ou organismo desprovido de propésito geral. O espontaneismo,
por outro lado, cré que os fendmenos ocorrem de modo espontdneo. O universalismo enfatiza a multiplicidade e
a pluralidade dos fendmenos, procurando compreendé-los de forma holistica.

Wanderleya Nara Gongalves Costa



Capitulo 3: No labirinto 89

essa heranca, diz ela, que permitird a emergéncia de uma perspectiva historico-cultural do
desenvolvimento humano, marcada, sobretudo, pelas contribuicdes de Vygotsky. Este
pesquisador, ao transitar confortavelmente por dreas tais como Estudos da Linguagem, da
Psicologia, da Medicina, da Neurologia, da Critica Literdria e da Educacdo, produziu uma
teoria (j& comentada anteriormente) que determinou um deslocamento conceitual e viabilizou
novos modos de compreender a significacio como préatica social. Entretanto, ndo ha como
desconsiderar a grande contribui¢do de dois contemporaneos seus — Saussure e Peirce —
para os estudos dos signos; afinal, o lingiiista Ferdinand de Saussure definiu pela primeira vez
alguns dos conceitos-chave daquilo que chamou de semiologia, enquanto Peirce — filésofo e
16gico — deu maior impulso a drea.

O termo semi6tica liga-se mais a Peirce, enquanto o termo semiologia® se liga mais a
Saussure; os dois termos sdo oriundos da mesma palavra grega — semeion. O primeiro €
mais utilizado pelos anglo-sax6nicos e o segundo, pelos europeus, sobretudo pela escola
francesa. Lopes (1995, p.15) diz que semidtica ou semiologia é "a ciéncia que estuda os
sistemas de signos, quaisquer que eles sejam e quaisquer que sejam as suas esferas de
utilizacdo”.

Virios autores, como Lopes, ndo distinguem as duas palavras, enquanto outros, como
Fidalgo (2004), dizem que a grande diferenca entre semiologia e semidtica estd na tradi¢do

sobre as quais elas se assentam: a tradicao lingiiistica e a tradicao filosofica. Para ele

Enquanto os trabalhos “semioldgicos” que se inserem na tradi¢do de
Saussure consistem numa aplicagdo analégica dos processos e principios da
Lingiifstica a outros dominios da cultura, a semidtica filoséfica praticada
pelos anglo-saxdnicos, ao estudar o papel da linguagem no conhecimento —
e, em conseqiiéncia, ao abordar o problema de uma linguagem das ciéncias,
visa sobretudo elaborar uma teoria geral da linguagem enquanto parte
integrante de uma teoria do conhecimento. (FIDALGO, 2004)

Apesar disso, diz Fidalgo,

Nao existe uma semiologia a par de uma semidtica. Com contributos
importantes e decisivos, nomeadamente os provenientes da filosofia de
Wittgenstein e da teoria dos atos de fala, a semiética filoséfica influenciou
determinantemente a lingiiistica e tem vindo a afirmar-se como o paradigma
semiGtico. A generalizacdo efetiva do termo semidtica corresponde também
a absorcdo da semiologia lingiifstica pela semiética filoséfica. De qualquer

¥ 0 préprio Saussure falou sobre o nascimento de "uma ciéncia que estude a vida dos signos no seio da vida
social; ela constituird uma parte da psicologia social e, por conseguinte, da psicologia geral; chaméi-la-emos de
“Semiologia”. Ela nos ensinard em que consistem os signos, que leis os regem" (Curso de Lingiiistica Geral, s/d.
p. 24).
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modo, é necessdrio que a semidtica contemporanea tenha sempre presente a
sua dupla origem: a légico-filoséfica e a lingiifstica.”* (FIDALGO, 2004).

Embora tanto Saussure quanto Peirce concordassem que o pensamento e a
comunicacdo se dao por meio dos signos, cada um deles tinha uma conceituacdo diferente.
Saussure concebia o signo como combinac¢ido de um significante (uma expressdo, som) € um
significado (um conceito). Peirce, por sua vez, admitia trés componentes, dois dos quais
comparaveis aos colocados por Saussure e o terceiro, que ele chamou de intérprete. Para ele
"um signo, ou ‘representamen’ € aquilo que, sob certo aspecto ou modo, representa algo para
alguém, mas o signo representa esse objeto ndo em todos os seus aspectos, mas com
referéncia a um tipo de idéia chamada de fundamento ou representamen." (PEIRCE, 1990, p.
46)

O fragmento colocado a seguir torna mais claro seu argumento:

A palavra signo serd usada para denotar um objeto perceptivel, ou apenas
imagindvel, ou mesmo inimagindvel num certo sentido — pois a palavra
“estrela”, que € um signo, ndo é imagindvel, dado que ndo € esta palavra em
si mesma que pode ser transposta para o papel ou pronunciada, mas apenas
um de seus aspectos, € uma vez que ¢ a mesma palavra quando escrita e
quando pronunciada. Sendo no entanto uma palavra que significa “astro com
luz prépria. E outra totalmente distinta quando significa “artista célebre” e
uma terceira quando se refere a “sorte”. (PEIRCE, 1990, p.46-47)

Para Saussure o signo € o "total resultante da associacdo entre o significante e o
significado”, o significante € parte perceptivel do signo e o significado, sua parte inteligivel,
(SAUSSURE, 1995, p. 81). Saussure enunciou o principio da arbitrariedade do signo, isto &,
para ele, a associacdo entre signo e significante € arbitrdria, puramente psiquica. Peirce
também acreditava no cardter arbitrdrio dos signos; no entanto, segundo ele, existia a
necessidade de o signo ndo ser estranho ao seu objeto, mas estabelecer uma certa
“familiaridade”(p. 47-48). Essa familiaridade foi colocada por Peirce como uma “conexdo
dinamica” (PEIRCE, 1990, p.74).

Ele salientou o fato de que muitas vezes a origem de cada signo, seja pelo tempo ou
pelo costume de usd-lo, passa-nos despercebida. Peirce afirmou que "um Signo se constitui
em signo simplesmente ou principalmente pelo fato de ser usado e compreendido como tal,
quer seja o habito natural ou convencional, e sem se levar em consideracdo os motivos que
originariamente orientam sua selecao" (PEIRCE, 1990, p.76). Além do signo, Peirce definiu

29 ¢

“icone”, “indice” e “simbolo”.

** Para Lévi-Strauss, a Semidtica estd mais voltada para os signos da natureza, enquanto a Semiologia se ocupa
dos signos da cultura.
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- O icone ndo tem conexdo dindmica alguma com o objeto que representa;
simplesmente acontece que suas qualidades se assemelham as do objeto e
excitam sensacdes andlogas na mente para a qual é uma semelhanca.
Mas, na verdade, nao mantém conexao com elas.

- O indice esta fisicamente conectado com seu objeto: formam ambos um
par orginico, porém a mente interpretante nada tem a ver com essa
conexao, exceto o fato de registrd-la, depois de ser estabelecida.

- O simbolo estd conectado a seu objeto por forca da idéia da mente-que-
usa-o-simbolo, sem a qual essa conexao ndo existiria.

(PEIRCE, 1990, p.73)
Por exemplo: um desenho pode ser um icone e a fumaca, um indice do fogo.

Acima de tudo, Peirce afirmou o carater representativo do simbolo, ao dizer que ele
estd no lugar de algo ou alguém, que "um simbolo é um representamen cujo carater
representativo consiste exatamente em ser uma regra que determinard seu interpretante. Todas
as palavras, frases, livros e outros signos convencionais sdao simbolos” (idem, p.71). Ele
explicou também que um constituinte de um simbolo pode ser um indice ou um icone.

Lachnitt (2001, p.52) alerta para o fato de que Peirce "rejeita a concep¢ao de que os
simbolos sejam seres estdticos, acabados e completos para sempre. Pelo contririo, estdo
envolvidos num permanente processo de criagio e recriagdo”. Realmente, Peirce (1990, p. 74)
afirma que "um simbolo, uma vez existindo, espalha-se entre as pessoas. No uso e na pratica,
seu significado cresce. Palavras como forca, lei, riqueza, casamento veiculam-nos
significados tao distintos dos vinculados para nossos antepassados barbaros".

Dessa forma, inequivocadamente, Peirce diz que o ambiente cultural onde os simbolos
sdo usados pode modificd-los, amplid-los e/ou atualizd-los dinamicamente. No entanto,
parece-me, uma componente importante ndo foi considerada. Se, para Saussure, a associagao
entre signo e significante € arbitraria, puramente psiquica e se, para Peirce, que também
acredita no cardter arbitrario dos signos, € necessdrio estabelecer uma certa “familiaridade”
entre eles, para Jung existe a necessidade de uma experi€ncia emocional. Jung afirma que
"ndo se pode compreender fendmeno algum exclusivamente pelo intelecto, porque aquele é
composto ndo apenas de ‘sentido’, mas também de ‘valor’ e este se baseia na intensidade das
tonalidades sentimentais que o acompanham". Afinal, acredita ele, "pela emoc¢do o sujeito estd
sendo incluido e, dessa forma, chega a sentir todo o peso da realidade" (JUNG, citado
JACOBI, 1990, p.23).

Parece-me interessante considerar as afirmagdes de Jung, pois, como assinala Durand
(1996, p.235), a psicologia estava “escravizada” por modelos quantitativos, até que Freud,

Adler e Jung colocaram ndo sé os sentimentos, mas também o imaginirio — e seus
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condicionamentos diversos ou mesmo divergentes — no préprio cerne da organizagdao
psiquica. Desse modo, o “processo de individuacdo” de Jung e a cura psicanalitica de Freud

permitiram a constituicdo de uma espécie de anatomia e fisiologia metaférica do imagindrio.

3.3.2 Na trilha de Jung

Segundo Jung, para compreender a personalidade humana como um todo, ¢é
necessdrio, antes, admitir a impossibilidade de uma descri¢do completa dela; visto que "em
toda personalidade existe inevitavelmente algo de indelével e de indefinivel, [...]. Estes fatores
desconhecidos constituem aquilo que designamos como o lado inconsciente da
personalidade". (JUNG, Psicologia e Religido, p. 46).

O conceito de inconsciente € importante na obra de Jung e, para ele, € preciso explicar
sua apari¢do e recorréncia. Em suas pesquisas Freud usava apenas o termo inconsciente,
enquanto Jung separou esse termo em dois: inconsciente pessoal e inconsciente coletivo. Para
Freud, no inconsciente estd o conteido constituido do material oriundo de comportamentos
repelidos e reprimidos de vivéncias emocionais dos primeiros anos de vida; material este que
pode ser doentio. Jung definiu o inconsciente coletivo e disse que "o que provém do
inconsciente coletivo jamais é material ‘doente’, doentio s6 pode ser o que vem do
inconsciente pessoal e nele sofre a transformacao e recebe coloragdo especifica, resultante da
inclusao numa esfera de conflito individual" (JUNG, citado por J. JACOBI, 1990, p. 32).

Jung entende que o inconsciente coletivo € constituido de formas tipicas de vivéncias
da espécie humana herdadas de um fundamento psiquico. Pode-se dizer, entdo, que para esse
autor o inconsciente coletivo "pertence a matriz eterna de cada psique humana" (JACOBI,
1990, p.31), ndo sendo, portanto, fruto de experiéncias individuais, mas sim inato. Apesar
disso, essas “imagens universais” sdo suscetiveis de variagdes entre as sociedades, os tempos
e os individuos, embora essas variacoes mantenham em si a mesma significagdo. Como
definido por Jung, o inconsciente — pessoal ou coletivo — ndo € apenas aquilo de que ndo
temos consciéncia, um nao-saber, mas sim um outro tipo de saber, de origem diferente do
saber consciente.

Outro conceito importante na obra de Jung € o complexo, ao qual se une o conceito
fundamental de arquétipo. Verena Kast (1997, p. 41) explica que os complexos "sdo
conteidos do inconsciente, atados pela mesma emoc¢do e pelo mesmo nicleo comum de
significado (arquétipo), e que até certo ponto, podem representar-se reciprocamente".

Freud j4 havia descrito os complexos oriundos do inconsciente e nesse ponto Jung

concorda com ele, constatando que existem complexos provenientes do inconsciente pessoal,
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sendo eles doentios e negativos, uma vez que estdo relacionados a problemas vividos na
experiéncia pessoal de cada individuo. Mas Jung discordou do seu mestre no que se refere a
inexisténcia de complexos de carater positivo no inconsciente coletivo. Em sintese, para Jung,
as pessoas possuem dois tipos de complexos: os residentes no inconsciente coletivo e aqueles
residentes no inconsciente pessoal. Os primeiros sdo como que “instintos ou intuicdes
humanas”, tém cardter positivo e sdo patrimonio de toda a humanidade; por outro lado, os
complexos residentes no inconsciente pessoal sdo adquiridos e podem irromper em conflitos,
daf seu cardter negativo.

Jacobi (1990, p. 18) explica os complexos da seguinte maneira:

- Cada complexo € constituido, [...] primeiro de um “elemento nuclear” ou
“portador de significado”, estando fora do alcance da vontade consciente, ele
¢ inconsciente e nao-dirigivel.

- Em segundo lugar, o complexo € constituido de uma série de associagdes
ligadas ao primeiro e oriundas, em parte, da disposi¢do original da pessoa, e,
em parte, das vivéncias ambientalmente condicionadas do individuo.

Jacobi ilustra suas afirmacdes a respeito do complexo coletivo falando da existéncia,
em cada um de nds, de uma “imagem paterna” que pode ser personificada, por exemplo, no
deus grego Zeus. Diz ainda que sé se pode falar em um “complexo paternal” se houver um
choque entre a realidade do individuo e essa imagem.

Por sua vez, arquétipo, do grego "arkhétypos", etimologicamente significa modelo
primitivo, idéias inatas. Podem-se entender os arquétipos como respostas tipicas a situacdes
tipicas ou, de outra forma, sdo possibilidades que existem no inconsciente coletivo,
potencialidades. Fazem parte de um universo pouco definivel, mas imprescindivel para a
compreensdo do individuo em seu todo. Para eles inexistem defini¢des finais, existem apenas
formas de tentar compreendé-los, da mesma forma que aos seres humanos, acreditam os
psicélogos junguianos. Entretanto, Jung explica que os arquétipos sdo, sobretudo, estruturas
fundamentais da psique humana, herdadas desde tempos remotos, mas sem contetido
especifico — tal contetido s6 apareceria na vida individual a partir das experi€ncias pessoais.

Jacobi (1990, p.53) completa dizendo que

os arquétipos nada mais sdo do que formas tipicas de conceber e contemplar,
de vivenciar e reagir, da maneira de se comportar e de sofrer, retratos da
prépria vida” que se compraz em produzir formas, em dissolvé-las e em
reproduzi-las de novo com o velho cunho, ndo apenas no material como no
psiquico e também no espiritual .

E importante que se reafirme a crenca de Jung no cardter dinamico e enérgico dos

arquétipos, visto que, segundo a sua concep¢ao, a0 mesmo tempo que estes se ligam a histéria
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da humanidade, também estdo relacionados a cada individuo por meio de uma “ponte de
emocdes”. "Por isso é impossivel dar a qualquer arquétipo uma interpretacdo arbitrdria (ou
universal); ele precisa ser explicado de acordo com as condi¢des totais de vida daquele
determinado individuo a quem se relaciona" (JUNG, 1964, p.96). Desta forma, os arquétipos
nio devem ser compreendidos apenas como impregnagdes de experi€ncias tipicas
incessantemente repetidas, embora exista uma tendéncia a repeti¢do das mesmas experiéncias.

Nas palavras de Jung:

O arquétipo é, na realidade, uma tendéncia instintiva, tdo marcada como o
impulso das aves para fazer seu ninho ou o das formigas para se
organizarem em colonias. [..] Chamamos de instinto aos impulsos
fisiol6gicos percebidos pelos sentidos. Mas, ao mesmo tempo, estes
instintos podem também manifestar-se como fantasias e revelar, muitas
vezes, a sua presenca apenas através de imagens simbdlicas. Sdo a estas
manifestacdoes que chamo de arquétipo. A sua origem nio é conhecida; e
eles se repetem em qualquer época e em qualquer lugar do mundo —
mesmo onde ndo € possivel explicar a sua transmissdo por descendéncia
direta ou por “fecundacdes cruzadas” resultantes da migracao.

(JUNG, 1964, p.69)
Finalmente, diz Jung, os arquétipos "criam mitos, religides e filosofias que influenciam e
caracterizam nacdes e €épocas inteiras" (JUNG, 1964, p.79). Por sua vez, os arquétipos sao
expressos por meio dos simbolos ou, de outra forma, o simbolo € extraido da vida e aponta
para o arquétipo; isto €, os simbolos sdo a chave para o inconsciente, para o fundamento da
nossa psique, que sao os arquétipos.

Assim, todo fendmeno psicolégico é um simbolo, no sentido de que ele enuncia ou
significa algo mais e algo diferente, algo que escapa ao nosso conhecimento atual. O que se
percebe no simbolo € uma consciéncia em busca de outras possibilidades de sentido. Jung via
no simbolo a possibilidade de uma a¢do mediadora, uma tentativa de encontro entre opostos,
movida pela tendéncia inconsciente a totalizacdo. No processo de individuacdo, a
interpretacdo dos simbolos exerce um papel pritico de muita importancia, pois estes
representam tentativas naturais para a reconciliacdo e a unido dos elementos antagdnicos da
psique. Uma vez interpretado o simbolo, encontrado um sentido especifico, ele passa a ser um
sinal, uma coisa conhecida. "O sinal é sempre menos do que o conceito que ele representa,
enquanto o simbolo significa sempre mais do que o seu significado imediato e 6bvio".
(JUNG, 1964, p.55)

Os simbolos acompanham as etapas do processo de individuagdo como se fossem
marcos de um caminho, eles se baseiam em determinados arquétipos que se apresentam no

inconsciente — através dos mitos, dos sonhos, das fantasias, das imagens — e que chamam o
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individuo para uma discuss@o e/ou agdo. Assim, nosso inconsciente manifesta-se como uma
imagem simbodlica.

Na psicologia analitica, uma forma de conhecer os arquétipos € o estudo dos mitos,
visto que estes fazem parte da humanidade e representam manifestacdes arquetipicas do
individuo. Por esta razdo, se pode compreender o mito — dentro do conceito de Carl Jung —
como a externalizagdo de arquétipos do inconsciente coletivo, um elo entre o consciente € 0o
inconsciente coletivo, uma forma de expressar preocupagdes e valores comuns aos homens e
mulheres de todas as épocas e de todos os lugares. Como no caso dos simbolos, ndo existe
uma compreensdo total dos mitos, mas sim versdes e modos de entendimento da vida e com
temas definidos.

Segundo Jung, além dos mitos, os arquétipos apresentam-se por meio de outra forma:
por meio dos sonhos, como uma imagem simbdlica, como aspecto inconsciente de um
acontecimento que se revela. Para Jung, os simbolos que aparecem nos sonhos sdo

compreendidos por um tipo de material subliminar que, por sua vez, pode consistir de

todo tipo de urgéncias, impulsos e intencdes, de percepcdes e intuicdes, de
pensamentos racionais ou irracionais, de conclusdes, indugdes , deducdes e
premissas, e de toda uma gama de emog¢des. Qualquer um destes elementos é
capaz de tornar-se parcial, tempordria ou definitivamente inconsciente.
(JUNG, 1964, p.37).

Jung ilustra suas afirmagdes ao lembrar a chamada experiéncia mistica do filésofo
francé€s Descartes, considerada por este ultimo como uma revelacdo repentina, na qual ele
teria visto a “ordem de todas as ciéncias”. Por outro lado, podemos lembrar também os sonhos
dos A’uwe-xavante a respeito do Deus cristdo e de seus rituais.

De fato, as pesquisas de Jung muito auxiliaram na compreensdao da mente humana e,
mais especificamente, no ambito deste trabalho, ofereceram uma visdo importante dos
simbolos e dos mitos. Entretanto, ao olhar para estes, Jung salienta as suas caracteristicas
universais, deixando para a Antropologia um olhar mais atento para as caracteristicas nao

universais, particulares, das diferentes culturas.

3.3.3 E numa das vias da Antropologia...

E verdade que a procura por conhecer as relacdes entre mente, cérebro e mundo
constituiu-se uma longa jornada que ainda hoje prossegue. Lopes da Silva (1995, p.320/321),
analisando especificamente a Histéria da Antropologia, diz que uma questdo maior perpassa
todo o debate dessa drea de estudos: "as pessoas € 0s povos cujo pensamento produz mitos sao

tdo racionais quanto os que produzem (e consomem) ciéncia?”. Mas o olhar da Antropologia
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sobre os mitos tem adquirido, ao longo dos tempos, vérios aspectos, o que poderia levar-nos a
diferentes e interessantes vias. Escolhi uma delas e, para compreendermos mais as discussoes
da Antropologia, empreenderei uma breve digressdo pela sua histéria e problematizarei o
conceito de cultura — utilizado por mim até o momento sem mais comentarios. Afinal, como
afirma Cuche (1999, p.111/12), "o uso da noc¢do de cultura leva diretamente a ordem
simbolica, ao que se refere ao sentido".

Cuche (1999) lembra que o antropdlogo britanico Edward Burnett Tylor (1832-1917)
ofereceu a primeira defini¢do etnoldgica de cultura, visto que até entdo o termo utilizado pelos
etnélogos era “civilizacdo”. Entretanto, Tylor pensava que era necessdrio definir um termo
“neutro”, que permitisse pensar toda a humanidade e romper com uma certa abordagem que
transformasse os “primitivos” em seres a parte. Definiu, entdo, que "da mesma forma que o
catdlogo de todas as espécies de plantas e animais de uma regido representam sua flora e sua
fauna, assim uma lista de todos os itens da vida em geral de um povo representa aquele todo
que denominamos cultura" (TYLOR, citado por THOMPSON, p. 172). Percebe-se que,
segundo sua concep¢do, a cultura era expressdo da totalidade da vida social dos seres
humanos, caracterizando-se por sua dimensao coletiva. Desse modo, a cultura era adquirida,
em grande parte, inconscientemente.

Tylor compartilhava os postulados evolucionistas comuns naquela época, acreditava
na unidade psiquica da humanidade, capaz de explicar as similaridades observadas entre as
diferentes sociedades. Ele era herdeiro, enfim, da concep¢do universalista presente nos
estudos dos filésofos do século XVIII e dizia que as diferentes culturas eram estdgios de um
desenvolvimento ou evolugdo. Partindo dessa premissa, Tylor estabeleceu um método
comparativo entre as culturas, tendo como objetivo estabelecer uma escala dos estdgios de
evolugcdo cultural que permitisse classificar os povos em menos ou mais civilizados.
Analisando sua obra, Cuche (1999, p.38) afirma que "Taylor combateu com ardor a teoria da
degenerescéncia dos primitivos, inspirada por tedlogos que ndo podiam imaginar que Deus
tivesse criado seres tdo ‘selvagens’, teoria que permitia ndo reconhecer nos primitivos seres
humanos como os outros"*’; para ele todo ser humano possuia cultura — o que de certa forma
constituia uma posi¢ao inovadora.

A obra de Franz Boas também constituiu um marco na Antropologia, visto que ele foi
o primeiro antrop6logo a realizar observacoes diretas e prolongadas das “culturas primitivas”.

Ao contrério de Tylor, que se voltava para a universalidade, Boas pensava sobre a diferenca e

35 e, . . . . e . ~
Lembro, neste momento, o ja citado debate dos europeus a respeito de os indios brasileiros possuirem ou nao
uma alma.
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adotou, entdo, um conceito de cultura que lhe pareceu mais apropriado para dar conta da
diversidade humana. "Para ele, havia pouca esperanca de descobrir leis universais de
funcionamento das sociedades e das culturas humanas e ainda menos chance de encontrar leis
gerais da evolugdo das culturas” (CUCHE, 1999, p.42). Franz Boas acreditava que cada
cultura era unica, especifica, representava uma totalidade singular que se expressava por meio
da lingua, das crencas, dos costumes, da arte, entre outros. Ele insistia em reconhecer a
dignidade de cada cultura, exaltando a necessidade do respeito e da tolerancia na relacdo com
culturas diferentes.

Além dos antropdlogos citados, outro nome destacou-se: Lévy-Bruhl (1857-1939).
Considerado por muitos um dos fundadores da disciplina etnoldgica em seu pais, seu trabalho
influenciou duas grandes teorias: a de Piaget e a de Vygotsky, como vimos anteriormente.

De maneira sintética, o conceito de cultura presente nos trabalhos de Tylor, Boas e
Lévy-Bruhl, dentre outros, é chamado por Thompson (1995, p.173) de descritivo, visto que
esses autores tomam a cultura de um grupo ou sociedade como "o conjunto de crengas,
costumes, idéias e valores, bem como os artefatos, objetos e instrumentos materiais, que sao
adquiridos pelos individuos enquanto membros de um grupo ou sociedade”. Segundo
Thompson, no contexto da Antropologia, somente na década de 1940 é que surgiu uma outra
concepcdo de cultura, denominada por ele de simbdlica. Ela foi proposta por L. A. White,
cujos trabalhos, no seu ponto de vista, prepararam o caminho para o surgimento de uma
concepcdo de cultura que enfatizasse o cardter simbolico da vida humana. Thompson afirma
que, nos anos que se seguiram, a obra de Geertz constituiu o marco do conceito simbdlico de
cultura, oferecendo a mais importante formulacdo do conceito de cultura que emerge da
Antropologia contemporanea. O conceito proposto por Geertz, diz Thompson (1995, p.177),
reorientou a andlise da cultura para o estudo do significado e do simbolismo e destacou a
centralidade da interpretacdo como uma abordagem metodoldgica.

A partir do momento em que definiu a cultura utilizando-se de um conceito advindo da
Semidtica, Geertz observou que os significados culturais se expressam por meio dos
simbolos, que sao a linguagem com a qual os conhecimentos culturais sao transmitidos. Para
ele, os simbolos e as formas simbdlicas estdo a servico da comunicagdo e garantem a
realizacdo e a viabilidade da vida.

Geertz afirmou que "o homem € um animal amarrado a teias de significados que ele
mesmo teceu” e, entdo, a cultura é compreendida por ele "como sendo essas teias e a sua

andlise; portanto, ndo como uma ciéncia experimental em busca de leis, mas como uma
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ciéncia interpretativa, a procura do significado” (GEERTZ,1989, p.15). Explicitando ainda

mais a sua compreensdo acerca desse termo, Geertz disse que a cultura

denota um padrao de significados transmitidos historicamente, incorporado
em simbolos, um sistema de concep¢des herdadas expressas em formas
simbodlicas por meio das quais os homens comunicam, perpetuam e
desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em relacdo a vida
(GEERTZ,1989, p.103).

Geertz percebia os sistemas de parentesco, os mitos, os formatos das aldeias, os
Estados tradicionais, os calenddrios, as leis, entre outros objetos culturais, como afirmacdes
materializadas de maneiras especificas de estar no mundo que podem ser lidas, interpretadas.
Para ele, nos escritos etnograficos, “o que chamamos de nossos dados sdo realmente nossa
propria constru¢@o sobre as construcdes de outras pessoas” (GEERTZ, 1989, p.19).

Desse modo, Geertz afirmou que também a Antropologia percebe que o pensamento
humano é singularmente simbélico, dai seu reconhecimento da grande importancia de
compreender como ocorrem as andlises — advindas de diferentes campos de estudo — que se

referem ao campo simbolico ou as estruturas significantes. Daf a sua fala de que:

A reviravolta lingiiistica, a reviravolta hermenéutica, a revolu¢do cognitiva,
os abalos secunddrios dos terremotos Wittgenstein e Heidegger, o
construtivismo de Thomas Kuhn e Nelson Goodmam, Benjamim, Foucault,
Goffmam, Lévi-Strauss, Susane Langer, Kenneth Burke, os
desenvolvimentos da gramdtica, na semantica e na teoria da narrativa e,
recentemente, no mapeamento neural e na somatizacdo da emocdo, de
repente tudo isso tornou aceitdvel para um académico a preocupagdo com a
producdo de sentido. Esses varios desvios e novidades ndo se harmonizaram
inteiramente, € claro, para dizer o minimo, nem revelaram igual utilidade.
Mas criaram o ambiente e, de novo, forneceram os instrumentos
especulativos para tornar bem mais ficil a existéncia de alguém que via os
seres humanos (citando a mim mesmo parafraseando Max Weber)
“amarrados a teias de significados que eles mesmos teceram”.
(GEERTZ, 2001, p.26/27)

Realmente, o estudo dos significados parece-me complexo e abrangente, a tal ponto de
percebermos, em cada corrente e/ou autor, um complemento ou uma contraposi¢ao para o que
ja foi tratado. Em que pese a importancia do conceito semidtico de cultura elaborado por
Geertz, € procedente a critica feita por Thompson de que esse autor deu uma atencio
insuficiente as relacdes sociais nas quais os simbolos e as acdes estdo sempre inseridas,
deixando de explorar conflitos sociais e de poder (THOMPSON, 1995, p.166 e 179).

Thompson ndo se limita a criticar a obra de Geertz; para “modificar e complementar”

a concepcdo semidtica de cultura desse dltimo, ele propde uma concepgdo estrutural®® de

% Thompson alerta que sua concepgdo estrutural de cultura ndo deve ser, apressada e inadvertidamente,
relacionada a corrente estruturalista da Antropologia. De fato, em sua obra ele discorre longamente sobre sua
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cultura. Segundo a sua proposta, os fendmenos culturais sdo compreendidos como expressoes
de relagdes de poder, que podem ser interpretadas de multiplas e conflitantes maneiras pelos
individuos que os recebem e os percebem no decorrer de suas vidas cotidianas, individuos
esses situados em diferentes circunstancias e possuidores de diferentes recursos. Assim,
acredita esse autor, as formas simbdlicas servem, em circunstancias especificas, para manter
ou romper relagdes de poder.

Ao sugerir a existéncia de diferentes interpretacdes das formas simbdlicas por parte
dos individuos que as vivenciam, Thompson admite uma variedade de significados muito
maior do que aquela sugerida por Geertz. Essa idéia € dita por Thompson num trecho que

acredito ser interessante reproduzir:

Enquanto formas simbdlicas, os fendmenos culturais sdo significativos assim
para os atores como para os analistas. Sdo fendmenos rotineiramente
interpretados pelos atores no curso de suas vidas didrias e que requerem a
interpretagdo pelos analistas que buscam compreender as caracteristicas
significativas da vida social. Mas estas formas simbdlicas estdo também
inseridas em contextos e processos socio-histéricos especificos dentro dos
quais, e por meio dos quais, sdo produzidas, transmitidas e recebidas. Estes
contextos e processos estdo estruturados de vdrias maneiras. Podem estar
caracterizados, por exemplo, por relacdes assimétricas de poder, por acesso
diferenciado a recursos e oportunidades e por mecanismos
institucionalizados de producdo, transmissdo e recepcdo de formas
simbolicas. A andlise dos fendmenos culturais implica a elucidacdo desses
contextos e de processos socialmente estruturados, bem como a interpretagdo
das formas simbdlicas [...] (THOMPSON, 1995, p.181)

A partir dessa concepcao, Thompson propde que o estudo das formas simbdlicas

sempre leve em consideracao os contextos sociais nos quais elas “vivem”.

... E na cidade invisivel

Apo6s percorrer algumas vias que tratam do pensamento simbolico, vejo que outras
tantas se insinuam — a Filosofia e a Histéria das Religides sdo algumas delas; porém a
proposta ndo € percorrer todo o labirinto e ndo trilharei esses caminhos. De todo modo, uma
surpresa interessante revela-se: no interior do préprio labirinto chegamos a uma das cidades
invisiveis de ftalo Calvino.

Segundo esse instigante autor, em seu livro As cidades invisiveis (CALVINO, 1990)
ele concentrou em um unico simbolo — a cidade — todas as suas reflexdes, experi€ncias e

conjecturas sobre a existéncia humana. Em particular, um dos textos dessa obra explora de

op¢do de utilizar o termo estrutural, bem como sobre a diferenca do uso desse termo na corrente estruturalista e
na sua proposta.
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modo interessante o conceito de simbolo. E talvez agora, depois de andar por tantas vias,
estejamos mesmo cansados e, nessa circunstancia, estar na cidade de Tamara poderd ser uma

experiéncia reconfortante e elucidativa:

As cidades e os simbolos 1

Caminha-se por varios dias entre arvores e pedras. Raramente o olhar
se fixa numa coisa, e, quando isso acontece, ela é reconhecida pelo simbolo
de alguma coisa: a pegada na areia indica a passagem de um tigre; o pantano
anuncia um veio de dgua; a flor do hibisco, o fim do inverno. O resto ¢ mudo
e intercambidvel - drvores e pedras sdo apenas aquilo que séo.

Finalmente, a viagem conduz a cidade de Tamara. Penetra-se por ruas
cheias de placas que pendem das paredes. Os olhos ndao véem coisas, mas
figuras de coisas que significam outras coisas: o torqués indica a casa do
tira-dentes; o jarro, a taberna; as albardas, o corpo de guarda; a balanca, a
quitanda. Estdtuas e escudos reproduzem imagens de ledes delfins torres
estrelas: simbolo de alguma coisa - sabe-se 14 o qué - tem como simbolo um
ledo ou delfim ou torre ou estrela. Outros simbolos advertem aquilo que é
proibido em algum lugar - entrar na viela com carrogas, urinar atrds do
quiosque, pescar com vara na ponte - e aquilo que € permitido - dar de beber
as zebras, jogar bocha, incinerar o caddver dos parentes. Na porta dos
templos, véem-se as estdtuas dos deuses, cada qual representado com seus
atributos: a cornucopia, a ampulheta, a medusa, pelos quais os fiéis podem
reconhecé-los e dirigir-lhes a oracdo adequada. Se um edificio ndo contém
nenhuma insignia ou figura, a sua forma e o lugar que ocupa na organizacao
da cidade bastam para indicar a sua funcio: o paldcio real, a prisdo, a casa da
moeda, a escola pitagérica, o bordel. Mesmo as mercadorias que os
vendedores expdem em suas bancas valem nao por si préprias, mas como
simbolos de outras coisas: a tira bordada para a testa significa elegancia; a
liteira dourada, poder; os volumes de Averrdis, sabedoria; a pulseira no
tornozelo, voluptuosidade. O olhar percorre as ruas como se fossem pdginas
escritas: a cidade diz tudo o que vocé deve pensar, faz vocé€ repetir o
discurso, e, enquanto vocé acredita estar visitando Tamara, ndo faz nada
além de registrar os nomes com os quais ela define a si prépria e todas as
suas partes.

Como € realmente a cidade sob esse carregado inv6lucro de simbolos,
o que contém e o que esconde, ao se sair de Tamara € impossivel saber. Do
lado de fora, a terra estende-se vazia até o horizonte, abre-se o céu onde
correm as nuvens. Nas formas que o acaso € o vento ddo as nuvens, 0O
homem se propde a reconhecer figuras: veleiro, mao, elefante...

(CALVINO, 1990, p. 17/18)

7z

Entretanto, ndo nos compete ficar descansando em Tamara, € necessdrio continuarmos a
explorar o labirinto. Mas, por um breve momento, recordaremos o caminho percorrido, as

teorias aprendidas, os saberes incorporados ao andar nesse espaco.
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3.4 Os caminhos trilhados — refletindo sobre teorias estudadas,

identidades, mitos fundantes” e relacdes de poder.

Os estudos sobre o cérebro, a mente e a cultura levam-nos a concluir que esses
elementos estdo essencialmente entrelacados e que “todos os objetos de conhecimento sdo
simultaneamente cognitivos e afetivos, € as pessoas, a0 mesmo tempo que sdo objeto de
conhecimento, sdo também de afeto”. (ARANTES, 2003). Leva-nos a observar também que
a cultura € social e historicamente construida e que, por sua vez, a individualidade se dd a
partir da nossa vivéncia e convivéncia com outras pessoas € com o ambiente. Nao agimos
diretamente sobre o mundo, nossos pensamentos sio mediados, de modo que nossa agdo
ocorre sobre as crencas que alimentamos a respeito de nds, dos outros € do mundo. Somos,
pois, desde o nascimento, simbdlicos, “criadores de sentido”; de fato afirma-se, em varias
areas do estudo, que o conhecimento humano € simbdlico, nascido a partir da interacdo do

cérebro, da mente e da cultura. Assim,

Nao estando mais num universo meramente fisico, o homem vive em um
universo simbdlico. A linguagem, o mito, a arte e a religido sdo partes desse
universo. S@o os variados fios que tecem a rede simbdlica, o emaranhado da
experiéncia humana. Todo o progresso humano em pensamento e
experiéncia € refinado por essa rede, e a fortalece.(CASSIRER, 2001, p. 48).

Por esse motivo o estudo do conceito de simbolo faz-se central para a compreensao do
pensamento humano e, notadamente, para a discussao a respeito dos mitos.

Virias 4reas de estudo ocupam-se desse conceito.

A Semidtica submeteu o simbolo as categorias do signo e com isso, em seu ambito, o
mito € visto como um conto ou um discurso narrativo. Dessa forma, a Semidtica ndo
acompanha toda a riqueza dos mitos.

Contrariamente, para Carl Gustav Jung, os mitos sdo vistos de forma especial, por
serem considerados por ele como uma forma de expressao dos arquétipos, por falarem sobre o
que é comum aos homens e mulheres de todas as épocas, a situagdes com que todo ser
humano se depara ao longo de sua vida, decorrentes de sua condicdo humana. Assim, em seus
estudos, o mito pode ser definido como a conscientizacdo de arquétipos do inconsciente
coletivo, quer dizer, um elo entre o consciente e o0 inconsciente coletivo, bem como as formas
através das quais o inconsciente se manifesta. No entanto, Jung e seus seguidores nao

questionam a unicidade na universalidade, ndo reconhecem que, embora alguns temas miticos

37 Geralmente encontramos o termo “mitos fundadores”. D’ Ambrosio usa o termo “mito fundante” no mesmo
sentido. Usarei aqui um ou outro termo, mas preferencialmente o segundo.
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sejam recorrentes em praticamente todas as culturas, eles possuem significados diversos
atribuidos pelos vdrios povos. Os junguianos afirmam apenas que algumas imagens universais
s@o suscetiveis de variacOes entre as sociedades, mas que estas sdo portadoras da mesma
significacdo de base.

Por outro lado, as particularidades culturais sdo objeto de estudo dos antropdlogos,

para alguns dos quais

As palavras, imagens, gestos, marcas corporais e terminologias, assim como
as histdrias, ritos, costumes, sermoes, melodias e conversas, nao sao meros
veiculos de sentimentos alojados noutro lugar, como um punhado de
reflexos, sintomas e transpiragdes. Sao o l6cus e a maquinaria da coisa em si.
(GEERTZ, 2001, p.183).

Desse modo, nessa area de estudos, importam as unicidades na universalidade, os
diferentes significados. Em especial, Geertz focaliza os simbolos, colocando-os no centro de
seu conceito de cultura. No seu trabalho os simbolos sao assumidos como articuladores de
todo o conjunto cultural. Ao fazé-lo, Geertz ressalta o conceito de simbolo em detrimento do
conceito de signo, assumindo, entdo, um caminho diverso daqueles trilhados por Saussure e
Peirce, precursores dos estudos dos conceitos ressaltados por Geertz na sua teoria
antropoldgica.

Lembro, contudo, as criticas de Thompson a obra de Geertz, com as quais concordo.
Assumindo que "todas as praticas de significacdo que produzem significados envolvem
relagdes de poder, incluindo o poder para definir quem € incluido e quem é excluido"
(WOODWARD, 2000, p.18), nao ha como desconsiderar as relacdes de poder que perpassam
as sociedades onde os simbolos “vivem”. Entretanto, no contexto deste trabalho, as relacdes
de poder ndo serdo consideradas da maneira proposta por Thompson, pois me interessa
explorar conjuntamente a questdo da identidade.

De fato, o estudo do papel-chave da cultura na producdo de significados que permeiam
as relagdes sociais leva a uma preocupacdo com a identificacdo®® (SOARES, 2002) e (NIXON
1997, citado por WOODWARD, 2000). Mas, neste estudo, a questdao da identidade torna-se
extremante importante porque lidara com diferentes povos, diferentes linguagens e diferentes
sistemas simbdlicos. Afinal, as "identidades adquirem sentido por meio da linguagem e dos
sistemas simbolicos pelos quais elas sdo representadas" (WOODWARD, 2000, p.8). Assim,

de inicio, € importante assumir que a constru¢do da identidade € tanto simbdlica quanto

38 . . . ~ . .. . . . .

Esse conceito, de identifica¢do, relaciona-se intimamente ao conceito de identidade, mas enfatiza o processo
de subjetivacdo, em vez das praticas discursivas. Entretanto, ndo me preocuparei muito com essa nuanga e
utilizarei um ou outro.
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social. Em especial, Woodward (2000, p.14) afirma que o social e o simbdlico se referem a
dois processos diferentes e necessdrios para a construcao e a manutencdo das identidades.

No processo simbdlico de produgdo da identidade de um grupo, os mitos fundadores
sdo considerados essenciais. Silva (2000, p.84) explica que o processo de produgdao de
identidade € constituido por dois movimentos: um que tende a estabilizar e fixar a identidade
e outro que tende a subverté-la, a desestabiliza-la. Os mitos fundadores — ou fundantes, como
a eles tem se referido D’ Ambrésio — fazem parte do primeiro movimento, pois inauguram as
bases de uma suposta identidade (SILV A, 2000, p.85).

Um mito fundante vai desdobrando o seu sentido sob a forma de conhecimentos, de
leis, de valores, de ritos, transferindo parte do seu padrdo de significado para o que acontece
com um determinado povo — tal como as casas tradicionais a’uwé-xavante nos remetem ao
Mito do Arco-iris. Esse fato é explicado por Eliade (1998, p. 305), pois ele diz que os mitos
fundantes que contam as origens do cosmos e dos processos de constitui¢do da sociedade de
um povo se tornam modelo de todas as suas construcdes; desse modo, por exemplo, ao
construir uma cidade, uma nova casa, imita-se mais uma vez, em certo sentido, a criagao do
mundo, colocando-as no “centro do universo’.

Um mito € considerado fundador por uma questiao de sentido, de dar coeréncia interna
a um sistema de ligacdes. Sua importancia reveste-se do fato de que ele pode ser considerado
modelo e justificacdo de todas as acdes humanas (ELIADE, 2000). Baseado na atitude

fundadora do mito é que Ladriere afirma:

Assim, enquanto fonte, enquanto discurso primeiro, enquanto origem do
sentido, o mito estd presente no interior de todo pensamento tedrico, como
um nicleo que este pensamento necessariamente em si mesmo retoma, como
uma operagio primeira que este pensamento necessariamente reassume no
seu préprio movimento. (LADRIERE, 1977, p. 212).

Desse modo, os mitos fundantes tornam-se padrdes de autocompreensao imaginativa
de um grupo ou nacio, estando, portanto, no fundo de toda a compreensdo desse grupo sobre
si mesmo, bem como sobre todas as suas possibilidades de acdo. Nesse sentido, novamente,
vale lembrar as metades clanicas e os grupos de idade dos A’uwé-xavante, com as posicoes
sociais, os direitos e as obrigacdes a eles relacionados. Pode-se dizer que a forma de
organizacdo da sociedade tem como modelo principal seus mitos fundantes. Sendo base do
processo simbdlico de producdo de identidades, os mitos fundantes imprimem uma
organizacdo de uma sociedade; em outras palavras, os principios fundantes das organizacdes
sociais sdo baseados em mitos, que sdo reguladores de acdes humanas em diversos contextos

sociais (ELIADE, 1998) e (WOODWARD, 2000).
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Mas, salienta Woodward (2000), se o processo simbodlico é o meio pelo qual damos
sentido a préticas e a relagdes sociais (definindo, por exemplo, quem € excluido e quem ¢é
incluido), € por meio da diferenciagdo social que essas classificacoes da diferenca sao
“vividas” nas relagdes sociais. Desse modo, neste trabalho, ambos os processos sdo
importantes, pois, se os processos simbolicos, em especial os mitos fundantes, dao sentido e
determinam acdes e pensamentos dos A’uwé-xavante, dentre outros, é o processo social
interno a sua sociedade ou externo a ela, na relacdo com as outras, que revela as relagdes de
poder. E por meio do processo social que o conceito de identidade passa a envolver também o
exame de sistemas classificatérios e, de certa forma, o levantamento de questdes sobre como e
por que alguns significados sdo mais valorizados com relacdo a outros — as relacdes de poder
que incluem ou excluem. Assim, o conceito de identidade envolve também a questio da
diferenca.

Teodricos sociais (SILVA, 2000; HALL, 2000 e WOODWARD, 2000) tém dito que as
identidades sdo relacionais, isto é, elas sdo construidas a partir de outras identidades: por
exemplo, a afirmacdo “Somos brasileiros” distingue-se pelo fato de nao sermos bolivianos,
ingleses, tailandeses.... Entretanto, tal como no caso em que, no passado, examinavam-se as
relagdes entre corpo e mente, razdo e emog¢ao, impondo-lhes uma dualidade, muitas vezes o
exame das diferentes identidades € colocado em termos dualistas (homem/mulher,
adulto/crianca, heterossexual/homossexual, entre outras dualidades). Em particular, num

trecho esclarecedor, Woodward (2000, p.39/40) pontua que:

As identidades sdo fabricadas por meio da marca¢do da diferenca. Essa
marcacdo da diferenca ocorre tanto por meio de sistemas simbdlicos de
representa¢do quanto por meio de formas de exclusdo social. A identidade,
pois, ndo € o oposto da diferenca: a identidade depende da diferencga, nas
relagdes sociais, essas formas de diferenca - a simbdlica e a social - sao
estabelecidas, ao menos em parte, por meio de sistemas classificatérios. Um
sistema classificatério aplica um principio de diferenca a uma populacdo de
uma forma tal que seja capaz de dividi-la (e a todas as suas caracteristicas)
em ao menos dois grupos opostos - nds/eles; eu/outro. Na argumentacio do
sociélogo francés Emile Durkheim, é por meio da organizagdo e ordenacio
das coisas de acordo com sistemas classificatérios que o significado é
produzido. Os sistemas de classificacdo dao ordem a vida social, sendo
afirmados nas falas e nos rituais.

Woodward (2000) conta-nos ainda que, para Durkheim, a compreensdo dos

significados compartilhados que caracterizam os diferentes aspectos da vida social deveria se
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dar a partir do exame de como eles sdo classificados simbolicamente™. Desenvolvendo o
argumento de Durkheim, os antropdlogos sociais Mary Douglas e Claude Lévi-Strauss,
citados por Woodward (2000), analisaram sistemas classificatérios em termos bindrios e
opositivos.

A oposi¢do bindria, que era um elemento essencial na teoria lingiifstica de Saussure™,
foi adotada pelo estruturalismo de Lévi-Strauss (cru/cozido). Seus estudos, bem como 0s
estudos de Douglas e outros, levaram a percepcdo de que em geral procuramos imprimir aos
sistemas classificatérios dualismos por meio dos quais a diferenca se expressa em termos de
oposi¢des cristalinas — por exemplo, entre corpo € mente, entre o tradicional e o moderno.
Entretanto, esse dualismo tem sido seriamente criticado no sentido de que uma oposi¢ao
bindria envolve um desequilibrio de poder entre os termos considerados; um deles passa a ser
considerado norma, enquanto o outro € visto como “desviante”. Por essa razao,

0 questionamento que Derrida faz das oposi¢cdes bindrias sugere que a
prépria dicotomia é um dos meios pelos quais o significado é fixado. E por
meio dessas dicotomias que o pensamento, especialmente o pensamento
europeu, tem garantido a permanéncia das relagdes de poder
existentes.(WOODWARD, 2000, p. 53).

Tomando para si a incumbéncia de verificar mais “de perto” essa critica, Stuart Hall
analisa o conceito de identidade cultural, a partir do exemplo das identidades que emergem e

se fortalecem com a didspora negra.

Hall argumenta em favor do reconhecimento da identidade, mas niao de uma
identidade que esteja fixada na rigidez da oposi¢do bindria, tal como as
dicotomias nds/eles [...]. Ele sugere que, embora seja construido por meio da
diferenca, o significado ndo é fixo, e utiliza, para explicar isso, o conceito de
différence de Jacques Derrida. Segundo esse autor; o significado é sempre
diferido ou adiado; ele ndo é completamente fixo ou completo, de forma que
sempre existe algum deslizamento. A posicdo de Hall enfatiza a fluidez da
identidade. Ao ver a identidade como uma questdo de “tornar-se”, aqueles
que reivindicam a identidade ndo se limitariam a ser posicionados pela
identidade: eles seriam capazes de posicionar a si proprios e de reconstruir e
transformar as identidades histéricas, herdadas de um suposto passado
comum. (WOODWARD, 2000, p.28)

De fato, como afirma Hall (2000, p.103), estd havendo uma completa desconstru¢do
das perspectivas identitdrias em muitas dreas disciplinares, todas as quais criticam a idéia de

uma identidade integral, origindria e unificada. Quando compreendida da forma que esse autor

% Para tornar mais claro o que diz, ele dd como exemplo os diferentes significados que o pdo adquire - quando
ele é consumido em casa no café da manha e quando ele ¢ compartilhado na mesa de comunhdo de uma
celebragdo catélica, como Corpo de Cristo.

“ Para Saussure, as oposi¢des bindrias estio ligadas a légica subjacente de toda linguagem e de todo

pensamento. Assim, ele adotava, em sua teoria lingiiistica, o principio do “terceiro excluido” da légica cléssica,
do qual tratarei brevemente mais adiante.
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sugere, a identidade passa a ser multipla, fragmentada, “contingente”, cambiante, produto da
conjuncdo de diferentes componentes, tais como discursos politicos e culturais, praticas,
posic¢des e histérias que podem, inclusive, ser antagdnicas entre si.

Esse modo de conceber as identidades parece-me muito interessante no caso dos povos
indigenas, visto que muitos deles — em especial os A’uwé-xavante — possuem identidades
marcadas tanto pelas suas culturas tradicionais quanto pela necessidade de adaptacdo as novas
condi¢des advindas pelo contato com pessoas de outras culturas. Realmente, para Hall, a

identidade nunca € fixa, mas construida a cada momento:

As identidades parecem invocar uma origem que residia em um passado
histérico com o qual elas continuariam a manter uma certa correspondéncia.
Elas tém a ver, entretanto, com a questdo da utilizacdo dos recursos da
histéria, da linguagem e da cultura para a producdo ndo daquilo que nds
somos, mas daquilo no qual nos tornamos. (HALL, 2000, p.109).

Do que foi dito a respeito da identidade, chamo a ateng¢do também para o fato de que
sua constitui¢do envolve um trabalho discursivo, a producdo, a marcaciao e o fechamento de
fronteiras simbdlicas que definem quem (ou o que) é deixado de dentro e de fora (quem
somos ndés/quem € o outro; conhecimento matematico aceitdvel/conhecimento matematico
ndo aceitivel). E nesse contexto que trabalhos como o de Michel Foucault se mostram
interessantes, por focalizar os modos como se dao as produgdes de discursos de verdade e por
discutir a producdo sdcio-histérico-cultural do sujeito — uma producdo que se da,
principalmente, por meio do desenvolvimento de uma série de discursos e saberes
materializados no corpo, nas instituicdes e em praticas sociais.

A partir de uma critica ao humanismo e a filosofia da consciéncia, bem como de uma
leitura negativa da Psicanélise, Foucault faz uma radical historicizac¢do da categoria do sujeito.
Por meio da reconstrucido arqueoldgica — que aparece nas obras: A historia da loucura, O
nascimento da clinica, As palavras e as coisas, A arqueologia do saber —, ele articula os
saberes e os discursos de outras épocas com os discursos atuais, levando-nos a refletir acerca
de nossas praticas e concepgdes e mostrando que corpo e alma sdo interpenetrados de histéria
e articulados através de diferentes contextos discursivos (os elementos co-construtores de
focos de subjetivacdo), de forma que se torna imprescindivel associd-los ao processo de
edificacdo da identidade histérica do individuo.

Hall (2000, p.120) assinala que nesses trabalhos Foucault d4 uma descri¢do formal da
construcdo de posi¢cdes-de-sujeito no interior do discurso, mas pouco revela sobre as razdes
pelas quais os individuos ocupam certas posicdes-de-sujeito e ndo outras. Desse modo, as

posi¢des-de-sujeito discursivas, nos primeiros trabalhos de Foucault, tornam-se categorias
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existentes a priori, posicdes as quais os individuos parecem ocupar de forma ndo
problemitica.

A adocdo da perspectiva genealdgica veio modificar esse posicionamento. A
abordagem que Foucault chamou de geneal6gica compreende "uma forma de histéria que dé
conta da constitui¢do dos saberes, dos discursos, dos dominios de objeto, etc." (FOUCAULT,
1995, p.7). Assim, existe a busca por narrar uma histéria critica, uma visdo perspectiva,
interessada e, definitivamente, ndo neutra, mas que privilegia um olhar que adota o ponto de
vista daqueles que sofrem os efeitos de poderes e saberes especificos, mostrando as questdes
de poder que tornam alguns discursos verdadeiros e outros ndo (ANDRADE, COSTA e
DOMINGUES, 2006). E também a partir dessa perspectiva que Foucault (1995) afirma que
aos pesquisadores ndo basta interpretar os significados dos fatos, sem dar a devida
importancia as relacdes de poder existentes nas relacdes humanas; andlises desse tipo
reduzem a realidade de forma apaziguadora, deixando de expor o fato de que a realidade por
nos vivenciada — que nos domina e nos determina — € belicosa. Desse modo, ele destaca
que a constituicdo de um campo de saber constitui, a0 mesmo tempo, relagdes de poder.

A partir da valorizagdo do vinculo existente entre saber e poder, Foucault buscou
analisar o alcance dos discursos sobre os corpos dos individuos — compreendidos como
mecanismos gerais de dominacdo, de controle, de submissdo, de docilidade, de utilidade e de
normalizacdo de condutas — dispersos anonimamente em toda a rede social. Apesar dessa
guinada, o trabalho de Foucault enfrentou, e ainda enfrenta, outras criticas. Hall (2000, p.122)

diz que sua critica mais séria

tem a ver como o problema que Foucault encontra ao teorizar a resisténcia
na teoria do poder desenvolvida em Vigiar e Punir e em A histéria da
sexualidade. Tem a ver também com a concep¢do do sujeito inteiramente
autopoliciado que emerge das modalidades disciplinares, confessionais e
pastorais de poder discutidas nesses trabalhos, bem como com a auséncia de
qualquer consideracdo sobre o que poderia, de alguma forma, interromper,
impedir ou perturbar a tranqiiila inser¢do dos individuos nas posi¢des-de-
sujeito construidas por esses discursos.

Realmente, nas obras acima citadas, Foucault superestima a eficicia do poder
disciplinar e deixa de focalizar experiéncias que rompem com o corpo docil.

O mesmo nao ocorre de modo tdo contundente em outras obras (O uso dos prazeres, O
cuidado de si), em que Foucault reconhece tacitamente que ndao é suficiente que a lei
convoque, discipline, produza e regule o sujeito, mas que deve haver também a

correspondente producdo de uma resposta. H4 aqui uma consideragdo das praticas de
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liberdade que podem impedir que esse sujeito se torne, para sempre, simplesmente, um corpo
décil. (HALL, 2000, p.124).

Para Hall, Foucault estava se encaminhando para o reconhecimento de que seria
necessario complementar a teorizagdo da regulacdo discursiva e disciplinar com uma
teorizacdo das préticas de autoconstitui¢do subjetiva (HALL, 2000, p. 126/127). Tal como
Hall, também acredito que a teoria foucaultiana deva ser utilizada em articulacdo com alguma
outra, de origem psicoldgica. Assim, mais adiante, ao dedicar-me a andlise de diferentes
sistemas simbodlicos em suas relacdes com o conhecimento e a educacdo matematica, nao
deixarei de lado a constituicdo da identidade dos povos indigenas — ao longo da histéria e
hoje, considerando, para tal, tanto as idéias de Jung e de seus seguidores quanto as de
Foucault.

Em resumo, a partir das vdrias possibilidades que se colocam — algumas delas aqui
apontadas —, tratarei do pensamento simbdlico, tomando principalmente as idéias de Jung,
revisitadas de modo a incorporar algumas criticas antropoldgicas, isto €, de modo a perceber a
unicidade na universalidade. As relagdes de poder também serdo analisadas e, para tanto, as
sugestdes contidas nos escritos de Foucault serdo importantes. Entretanto, para encaminhar-
me nesse sentido, faz-se necessdrio olhar mais especificamente para a matemdtica como
sistema simbdlico (ou para as matemdticas e etnomateméticas como sistemas simbdlicos) — o
que serd feito especialmente a partir das idéias de Spengler, na exploracdo daquilo que vejo

como confluente entre as suas idéias e as de Jung.

Nao se deveria dizer que a alma é uma ilusdo, ou um efeito ideolégico,
mas afirmar que ela existe, que tem uma realidade, que é produzida
permanentemente, em torno, na superficie, no interior do corpo pelo
funcionamento de um poder que se exerce sobre os que sao punidos?
[...] Esta alma real e incorporea ndo é absolutamente substancia; é o
elemento onde se articulam os efeitos de um certo tipo de poder e a
referéncia de um saber, a engrenagem pela qual as relacées de poder
ddo lugar a um saber possivel, e o saber reconduz e reforca os efeitos
de poder.

Foucault (1994)
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Pablo Picasso. Minotauro e sua esposa.1937.
Oleo sobre tela.

o T

Cemitério xavante

Tem cuidado, Teseu, se partes o fio perdes os tracos que deixaste! Foi
0 que aconteceu ao Pequeno Polegar quando marcou o caminho com
grdos de sémola em vez de cinzas (lenda popular), com migalhas de
pdo em vez de pedras (contos de Perrault). E pensa que este fio ndo é
apenas uma garantia de retorno direto para a saida, mas um
instrumento que permite avangar. Convém mesmo acrescentar ao fio
exploratorio uma marca, para distinguir um corredor percorrido duas
vezes dum outro por explorar, ndo tendo, nenhum deles, fio.
(Enciclopédia Finaudi, 1988, v. 8, p. 251).
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Nesta procura ndo deixarei que o fio se parta, mas ndo impedirei seu

cruzamento, trilharei agora um desvio, ou talvez um retorno necessario, pois a

pesquisa entrelacou os caminhos do Labirinto e levou a recorréncia de alguns indicios que, em

conjunto, constituem uma forte marca: a questdo da racionalidade, da ldgica ou da
inconsisténcia légica dos mitos. Os indicios foram aparecendo ao longo do trajeto e eu os fui
recolhendo. Olhemos agora para a colecao que montei:

- O trabalho de Lévy-Briihl e as diferentes posicoes que ele assumiu frente a questao da
l6gica daqueles que chamou de primitivos — num momento dizendo que possuiam uma
l6gica propria, noutro negando essa afirmacao.

- A obra de Vygotsky e Luria e a sua afirmagao de que algumas tribos indigenas fazem um
tipo de conexao que € inconcebivel segundo as leis da l6gica baseada em conceitos.

- A afirmacgdo de Lopes da Silva (1995, p.320/321) de que a questdo maior que perpassa a
antropologia € a da racionalidade dos povos produtores de mitos.

- A afirmacdo de Durand (1996, p.95) de que o mito pde em a¢do uma ldgica especial, que
faz com que se mantenham juntos, se nao as contradi¢des, pelo menos os opostos. Uma
l6gica que alguns denominaram de “pré-semidtica”, outros de “conflitorial”, ou ainda de
“dilematica”.

- O trabalho do Professor Eduardo Sebastiani Ferreira que se percebe, inclusive, por meio
da seguinte afirmacao:

Estou sempre na busca da racionalidade deles [dos povos indigenas, em
especial dos waimiri-atroari], esta € e sempre foi a minha maior
preocupagio, principalmente no tipo de 16gica que utilizam. E um trabalho
exaustivo, pois sei que posso encontrar um caminho nos mitos, que muitas
vezes nao sao contados por fazerem parte do conhecimento mitico. Acredito
que eles tém uma légica diferente da aristotélica, utilizada pela civilizacio
ocidental e contraria ao que pensava Lévy-Briihl. (FERREIRA, E.S. 2005, p.
93)".

- Os comentérios emitidos em conversas particulares pelo Prof. Ubiratan D’ Ambrdsio que,

ap6s ouvir um trabalho que apresentei, ressaltou que os resultados ali colocados
mostravam a existéncia de um tipo de l6gica diferente da “nossa”.
Todas essas “pedras” recolhidas ao longo das trilhas que percorri até o momento ndo podem
ser simplesmente descartadas. Elas revelam uma camada mais profunda do solo sobre o qual

estavam, camada essa — a relacdo entre mito e l6gica — que merece uma analise.

*! Note que Durand fala da primeira fase de Lévy-Briihl, enquanto Sebastiani Ferreira se refere 2 segunda —
conforme narra o capitulo III deste trabalho.
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Se neste trabalho os indicios acima listados apontaram para a necessidade de discutir a
relacdo entre mito e légica, historicamente uma maior €nfase nessa questdo foi posta por
antrop6logos que se preocupavam com a posicdo a ser tomada frente a pesquisados que
aceitam sentencas contraditorias. Desse modo, o problema centra-se no principio do terceiro
excluido, no rompimento com uma légica bivalente. A partir dai a posi¢do que separa
radicalmente o pensamento mitico e o pensamento 16gico, que sustenta o principio do terceiro
excluido, serd aqui questionada. Para tanto, a histéria da filosofia grega e a da ldgica serao de
grande auxilio; em seguida — a partir da propria linguagem légica e do que foi colocado no
capitulo anterior — discutirei a adequacdo, ou ndo, da utilizacdo do termo ‘“‘simbolo

matematico’.

4.1 E a trilha se bifurca... — O Mythos e o Logos

Segundo Morin (1999), em todas as civilizagdes arcaicas podemos perceber a
existéncia de pelo menos dois modos de conhecimento e de acdo — o mitoldgico e o 1ogico,
também chamado por ele de técnico/empirico. Essas duas formas de conhecimento
complementam-se, estdo em constante intera¢do, necessitam uma da outra e podem — em
algumas situagdes e/ou em alguns momentos — confundir-se. Por isso o pensamento arcaico
€ a0 mesmo tempo uno e duplo (“unidual”’): — pensamento mitolégico/magico e pensamento
empirico/técnico/légico. Por sua vez, assinala Morin, esses dois tipos de pensamento dao
origem a dois grandes sistemas de pensamento, dois tipos de inteligibilidade: um que €
compreensivo/analdgico e outro que € explicativo/logico.

O conhecimento compreensivo, explica ele, nasce a partir de analogias. Esse tipo de
conhecimento € aquele que detecta, utiliza e produz similaridades, de modo a identificar
objetos ou fendomenos semelhantes entre si. Assim, o pensamento compreensivo/analégico
pode ser observado na identificacdo de propor¢des, das relacdes de igualdade e desigualdade e
das formas ou configuracdes (isomorfismos e homeomorfismos). A analogia pode, ainda,
estabelecer homologias e estar presente em metaforas.

Em oposi¢ao e complementacdo ao pensamento compreensivo/analdgico, existe o
pensamento légico, que se baseia no principio da identidade e obriga-nos a distinguir, ou

mesmo separar, o que € apenas semelhante, mas ndo idéntico.
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Esses dois sistemas de pensamentos, afirma Morin (1999, p. 171), embora opostos,
estdo, em parte, associados e contidos um no outro.*

Entretanto, desde o século VI antes de Cristo existe uma tentativa de separar esses dois
tipos de conhecimentos e sistemas de pensamento, bem como de atribuir-lhes diferentes graus
de valorizagdo. E com Tales, Anaximandro e Anaximenes que Vernant (1984 e 1990)
identifica o nascimento de um novo modo de reflexdo acerca da natureza e o inicio do
declinio do pensamento mitico em favor do pensamento 16gico.

Como se originou esse novo tipo de pensamento que mais tarde se tornaria o
fundamento da ciéncia? Segundo Burnet, citado por Vernant (1990, p.350), o aparecimento do
logos (a palavra pensada, argumentadora, que ocorre na reflexdo e na discussdo),
completamente separada do mythos (a palavra reveladora da divindade, o discurso que faz a
comunicacdo entre os homens e os deuses) seria algo como um milagre, uma revolucdo
intelectual subita e profunda que ndo poderia ser explicada historicamente. Vernant (1990)
critica essa posi¢do, argumentando que nessa perspectiva o povo grego € considerado acima
dos outros, predestinado a encarnar a maneira correta de pensar, que hoje poderia ser
identificada com o pensamento ocidental e cientifico.

Essa concepcdo etnocéntrica manteve-se praticamente intacta até a metade do século
passado, quando os fundamentos da légica cldssica passaram a ser questionados. Entretanto,
para Vernant (1990, p.350/351), as publica¢des de Conford foram fundamentais para que se
pudesse pensar na origem do pensamento légico a partir do pensamento mitico. As andlises
comparativas da filosofia de Anaximandro e da Teogonia, um poema de Hesiodo, permitiram
a Conford estabelecer a origem mitica e ritual da primeira filosofia grega. Esse autor mostrou
que o mesmo tema mitico de ordenamento do mundo constante no mythos se repete na obra
de Anaximandro, traduzido agora numa outra linguagem, num nivel diferente de abstragao.
Assim, na cosmologia deste ultimo estdo presentes as mesmas noc¢des fundamentais
apresentadas por Hesiodo, mas o mito foi agora “racionalizado”, tomou a forma de um
problema explicitamente formulado, ndo mais de uma narrativa.

Com o passar do tempo, a cosmologia ndo modificou somente a linguagem, mas
mudou também o conteddo. De narrativa histérica, converteu-se em uma indagacdo do que €

estavel, permanente, idéntico e, assim, transformou-se em um sistema que se propde a expor a

*2 Essa idéia defendida por Morin é encontrada também na Enciclopédia Einaudi: ndo admite a separacio entre
atividades de modo que algumas delas sejam capazes de desenvolverem saberes miticos, enquanto outras,
completamente diversas e dissociadas das primeiras, possam dar origem a “faculdades intelectuais”. (EINAUDI,
p.75). Cabe lembrar ainda que ndo € s6 o pensamento compreensivo que usa analogias, a légica também o faz.
Os argumentos por analogia, diz SKYRIUS (1966, p.27), sdo aqueles que partem do particular para o particular.
Creio que a afirmacdo de Morin se deve a uma questio de énfase.
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estrutura profunda do real. Apesar dessa mudanca, diz Vernant (1990, p.357), as cosmologias
gregas classicas pressupdoem um pano de fundo invisivel, uma realidade mais verdadeira,
secreta e oculta, da qual o filésofo tem a revelacdo. Desse modo, o pensamento racional
parece retornar ao mito, afirma esse autor.

Gauthier (1999) também argumenta acerca da relacdo existente entre ci€éncia e mito.
Segundo ele, existe mito na ci€ncia, e ci€éncia nos mitos, embora o mito que sustente a ci€éncia
nos seja invisivel "uma vez que estamos dentro dele; ele € nosso mundo, o ar que respiramos".
Por sua vez, D’ Ambrosio (2004, p.138) assinala que "a maior conseqiiéncia da incorporagao
do encontro e absor¢do dos fundamentos monoteistas biblicos a civilizagcdo greco-romana foi
a Ciéncia Moderna e suas conseqiiéncias, fundamentadas nas percep¢des de espaco e tempo
proprias a esse monoteismo". De fato, ndo hd como esquecer que o mito do Deus cristao é
que deu sustentacdo a ciéncia moderna. Foi a partir da crenca num Deus que tudo pode, tudo
sabe e nunca erra que a propria ciéncia foi elevada ao status de conhecimento perfeito, pois

nasceu do método de Descartes, uma revelacdo divina.

Naquele dia, na pequena vila de Ulm, na Bavdria, René Descartes, um
francés de vinte e trés anos, cruzou lentamente a sala na dire¢do da lareira e,
quando se sentiu aquecido, teve uma visdo. Nao foi uma visdo de Deus, ou
da Mae de Deus, de carruagens celestiais, ou da Nova Jerusalém. Foi a visdo
da unificacdo de todas as ciéncias. [...]. Descartes ficou tao aturdido que pOs-
se a rezar. Ele estava convencido de que aqueles sonhos tinham uma origem
sobrenatural. Jurou que poria sua vida sob a protecdo da Santa Virgem [...].
Dezoito anos transcorreram até que o mundo conhecesse os detalhes da
grandiosa visdo e dos “mirabilis scientiae fundamenta” - os fundamentos da
ciéncia maravilhosa. (DAVIS E HERSH, 1988, p.3/4).

Assim, como apontam Prigogine e Stenger (1984), a certeza cientifica estd ancorada
na idéia da infalibilidade divina ou, de outro modo, nos mitos cristdos, visto que Descartes
assegura terem sido Deus e a Virgem os inspiradores do Método.

De todo modo, € a partir do reconhecimento da estreita relacdo entre ciéncias € mitos
que Gauthier (1999) afirma a necessidade de realizar uma radical revisdo das relagdes entre
ciéncia e mito, entre ciéncia e arte, entre ciéncia e culturas de resisténcia. Para ele, a ciéncia
nao deve continuar a desconsiderar que os grupos humanos sdo criadores de significacdes e
sentidos; sendo ela prépria uma criacdo de significacdes que se articula com outras, ndo se
pode isolar numa torre de marfim. A ciéncia ndo pode, enfim, "se construir através da assim
chamada ‘pureza’ de rupturas epistemoldgicas que acreditariam se livrar definitivamente

desse chdo mitico"; mesmo porque:

O afastamento da consciéncia da humanidade dos seus mitos, em nome da
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ciéncia, ndo foi uma boa coisa, pois, queiramos ou nio, esses mitos agem.
Assim age o mito da ruptura radical, que cada geracdo de cientistas reproduz
em uma drea do conhecimento ou outra, acreditando a ruptura ser um dado
histérico "objetivo", empiricamente verificdvel, quando € uma das grandes
figuras miticas do nascimento. (GAUTHIER, 1999)

Apesar das argumentacdes de Vernant (1990), Gauthier (1999) e D’ Ambrosio (2004),
como dito anteriormente, por muitos séculos disseminou-se a idéia de que, a partir do
nascimento da filosofia grega, o pensamento 16gico e o mitolégico tornaram-se
essencialmente distintos. E nesse contexto, ndo sé a légica, mas também a Matematica teve
uma atuagdo preponderante, pois esta "[...]Jencarna, do modo mais pleno e mais puro possivel,
o resultado extremo de um tipo de l6gica essencial e por isso identificado abusivamente até

agora com a légica em si." (CASTORIADIS, 1987, 217). De fato,

A reflexdo matemadtica desempenhou, sob esse aspecto, um papel decisivo.
Pelo seu método de demonstracdo, e pelo cardter ideal dos seus objetos,
tomou o valor de modelo. Esforcando-se por aplicar o nimero a extensao,
encontrou, no seu dominio, o problema das relagdes do uno e do miltiplo, do
idéntico e do diverso; ela o colocou em termos 16gicos. Levou a denunciar a
irracionalidade do movimento e da pluralidade, e a formular claramente as
dificuldades tedéricas do juizo e da distribui¢do. O pensamento filoséfico
pode assim desprender-se das formas espontineas da linguagem em que se
exprimia, submeté-las a uma primeira andlise critica: para além das palavras
[...]em uma exigéncia absoluta da ndo-contradi¢do: o ser €, o ndo-ser ndo é.
Sob esta forma categérica, o novo principio, que preside ao pensamento
racional, consagra a ruptura com a antiga légica do mito. Ao mesmo tempo,
o pensamento acha-se separado, como por um golpe de machado, da
realidade fisica: a Razdo ndo pode ter outro objeto que ndo seja o Ser,
imutdvel e idéntico. (VERNANT, 1990, p.372).

Observa-se que os filosofos gregos ndo assistiram ao nascimento da Razdo, nem a
descobriram, mas eles criaram uma forma de racionalidade. Forjaram uma linguagem,
elaboraram conceitos, edificaram uma légica — hoje chamada de cldssica — que contesta o
pensamento ‘“‘unidual”, que se distancia do pensamento mitico e que s6 admite formas

superficiais ou arbitrarias da analogia, em favor da identidade.

4.2 Uma tomada de posicao — A ldgica ou as logicas?

A chamada légica cldssica — ou identitdria ou, ainda, aristotélica — nasceu com
Aristoteles, quatro séculos antes de Cristo, portanto, dois séculos apds o inicio do processo
discursivo de dissociacdo dos pensamentos mitico e 16gico. Seus fundamentos assentam-se

sobre os conceitos de identidade, deducao e indugao.
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® A identidade afirma a impossibilidade de o mesmo A existir € ndo existir a0 mesmo
tempo e com a mesma relagao.

e O principio de contradicdo (ou da ndo-contradi¢do) afirma a impossibilidade de um
mesmo atributo pertencer e ndo pertencer a um mesmo sujeito, a0 mesmo tempo € na
mesma relacdo, isto é, de A ndo poder ser simultaneamente B e nao B.

e O principio do terceiro excluido afirma que toda proposi¢do dotada de significacdo €
verdadeira ou falsa; A € B ou nao B.

Note-se que Aristételes restringiu a validade desses principios a um “mesmo tempo e uma
mesma relacdo”. Essa restricdo originou, posteriormente, a especulagdo de que ele ja tinha
idéia da possibilidade de derrogacdo da lei da contradi¢do, o que mais tarde de fato ocorreu,

com o surgimento das chamadas l6gicas heterodoxas. Entretanto,

Embora estabelecidos no transcurso de uma histdria singular, a de Atenas do
século IV antes da nossa era, esses principios adquiriram valor universal, ndo
sendo passiveis de transgressdo nos sistemas racionais/empiricos cldssicos,
enquanto sdo transgredidos naquilo que os sistemas mitoldgicos t€m de
propriamente mitoldgicos (pode-se, por exemplo, ser a0 mesmo tempo uno e
duplo, triplo e uno, si préprio e outro, estar aqui e ali). (MORIN, 1998, p.
219).

O fato é que, aceito como verdade absoluta, o conceito de identidade tornou-se a base para a
ciéncia moderna e "os trés axiomas estruturaram a visdo de um mundo coerente, inteiramente
acessivel ao pensamento, tornando ao mesmo tempo fora da l6gica, fora do mundo e fora da
realidade tudo o que excedia a essa coeréncia." (MORIN, 1998, p. 219).

Ao falar sobre os métodos indutivo e dedutivo, Skyrius (1966, p.26) afirma que um
dos erros mais comuns na légica é dizer que os argumentos dedutivos partem do geral para o
particular e que os argumentos indutivos partem do especifico para o geral. Ele diz ainda que
“a diferenca entre argumentos indutivamente fortes e dedutivamente validos ndo se encontra
na generalidade ou particularidade das premissas e conclusdes, mas, antes, nas defini¢cdes de
validade dedutiva e de for¢a indutiva” (idem, p.29).

De qualquer modo, o pensamento cientifico utiliza-se tanto do raciocinio dedutivo
quanto do indutivo. O primeiro garante uma coeréncia tedrica — a conclusdo ndo seréa falsa,
caso se tenha partido de premissas verdadeiras. Por sua vez, no procedimento indutivo "ndo
ha a pretensao de que a conclusio seja verdadeira caso as premissas o forem, apenas que ela é
provavelmente verdadeira" (MORTARI, 2001, p. 24, grifo no original). Assim, este tipo de
raciocinio estimula a observacio, a procura por regularidades e correlagdes. E por essa razdo
que Morin (1998, p.222) afirma a existéncia de uma perfeita correspondéncia entre a 1dgica

classica e a ciéncia classica:
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Vale o fundamento do principio do determinismo universal, ao qual é
adequado o cardter necessdrio da dedugdo e o cardter universalizante da
inducdo. Assim, a ldgica cldssica reforcou os aspectos fundamentalmente
simplificadores da ciéncia cldssica, a qual reforgou, com o seu sucesso, a
idéia da verdade ontoldégica da ldgica cldssica. Esta se beneficia,

N

simultaneamente, do estatuto de verdade inerente a ciéncia e do estatuto
imperativo préprio a norma, a qual, por sua vez, ao definir as regras da
correcdo dos raciocinios e teorias, assegura assim a sua verdade. De fato,
ciéncia, matemadtica e ldgica vdo associar-se cada vez mais e até mesmo
confundir os seus fundamentos no principio do século XX.

Ja no século XIX Boole havia algebrizado a 16gica; no inicio do século XX ocorreram
tanto a logicizacdo da matemdtica quanto a matematizagdo da logica; disseminaram-se, entdo,
as idéias de que o fundamento da matematica é 16gico e, ainda, de que o raciocinio 16gico
deve identificar-se com a demonstracao matematica. Por outro lado, como nos lembra Santos,
B. S. (2002), nessa época a ciéncia tinha ja sido convertida numa instancia moral suprema,
para além do bem e do mal. A linguagem formalizada, 16gica, matematica, era considerada
capaz de descrever a natureza do universo e, nesse contexto, “a racionalidade cientifica, sendo
um modelo global e totalitario, nega o cardter racional a todas as formas de conhecimento que
se ndo pautarem pelos seus principios epistemologicos e pelas suas regras
metodoldgicas”.(SANTOS, B. S, 2002, p.61).

Porém, a prépria teoria cientifica desenvolveu-se de modo a questionar os principios
da identidade, da contradicao e do terceiro excluido. Nesse sentido, diz Morin (1998, p.227),
"...brechas ld6gicas abertas no silogismo pelo paradoxo do cretense, na ontologia pelas
filosofias dialéticas, no formalismo pelo teorema de Godel®, no conhecimento pela fisica
contemporénea, levam-nos a um principio de incerteza I6gica." (idem, 234/235).*

Em resumo, Morin (1998) avalia que o pensamento simplificador, que se recusava a
ter como referéncia a experiéncia e desenvolveu-se a partir dos trés axiomas da logica
classica, produziu um pensamento redutor que oculta as solidariedades, inter-retroacoes,

sistemas, organizacdes, emergéncias, totalidades. Esse pensamento, diz ele, suscitou conceitos

 No paradoxo do cretense, um cretense, Epiménides, afirma que todos os cretenses sdo mentirosos. Mas, se a
afirmacdo € correta, Epiménides, por ser cretense, estd mentindo; e, se Epiménides estd mentindo, a afirmacao,
entretanto, deveria ser falsa. Godel mostrou que os sistemas formais sofrem de incompletude e de incapacidade
de demonstrar a sua ndo-contradi¢do apoiados apenas nos seus recursos. Wittgenstein ressaltou o fato de que a
inducdo se baseia na idéia de leis da natureza, a qual se apdia na inducdo (inducdo e leis da natureza
fundamentando-se mutuamente - ndo ha fundamentos para ambas).

* Mais tarde Tarski provaria que, embora o conceito de verdade relativo a uma linguagem ndo seja representivel
por essa linguagem, € possivel ultrapassar uma incerteza ou uma contradi¢io l6gica. Para isso € necessario que
se tome uma metalinguagem mais rica que esta, capaz de tornar decidivel todo enunciado de uma linguagem.
Mas essa metalinguagem, por sua vez, comportaria enunciados indecidiveis e requereria, entdo, uma
metalinguagem, e assim por diante... Isso significa que o conhecimento estd sempre incompleto, sempre em
constru¢do; desembocamos assim na idéia complexa de progresso do conhecimento que se faz por
reconhecimento e confronto com o indecidivel ou com o mistério. (MORIN, 1998, p.236).
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unidimensionais, fragmentados e mutilados do real. Foi isso que levou a ciéncia cléssica a
visdo determinista/atomista de um universo-mdquina constituido de unidades de base
isolaveis e, portanto, incapaz de compreender/apreender a complexidade do mundo vivo.

Assim, a 16gica identitdria corresponde ao componente mecanico de todos os sistemas,
inclusive os vivos, mas nao pode dar conta da complexidade organizacional desses sistemas.
A légica dedutivo-identitdria, argumenta ele, articula-se perfeitamente em tudo o que ¢é
isolavel, determinista, mecanico, passivel de segmentagcdo, de fragmentacao. E, portanto,
aplicavel as mdaquinas artificiais, aos aspectos mecanicos e deterministas do mundo, do real,
da vida, da sociedade, dos seres humanos, tanto quanto as entidades estdveis, cristalizadas,
dotadas de identidade simples, a tudo o que € fragmentario no discurso € no pensamento.
Desse modo, a légica dedutivo-identitaria abre-se, ndo a compreensdo do complexo e da
existéncia, mas a inteligibilidade utilitaria, instrumental e manipuladora de conceitos e
objetos. Entretanto, assinala Morin (1998), toda vontade de compreensdo ndo manipulatdria e
mutilante do real deve evidenciar as incertezas, as ambigiiidades, os paradoxos e as
contradi¢des, deve assumir que o complexo ndo se enuncia sempre com clareza.

Ha que se reconhecer, entdo, que

O racionalismo cldssico ndo foi suficientemente atento a dimensdo
imagindria da experiéncia e da prética cientifica, nem a singularidade dos
objetos que ele pretendia transformar em objetos de conhecimento. As
singularidades nos obrigam, por causa dos seus devires nunca contemplados
nos discursos instituidos, a ser atentos a poiesis da natureza e da vida social,
a seu poder de autocriagdo e as implicagdes do nosso olhar chamado de
cientifico, nesse processo de criacdo. (GAUTHIER, 1999)

Conclui-se, pois, que a légica clédssica € insuficiente e que existe a necessidade de
concepgdes menos rigidas do que ela apresenta. Por outro lado, observa-se o surgimento de

. L. 45 Ce . - ., . . .
novas e diferentes l6gicas ~ que procuram minimizar, se nao anular, o principio da identidade.

» Morin, tal como eu prépria e varios outros pesquisadores (D’ Ambrosio, Sebastiani Ferreira e, como veremos
mais adiante, Da Costa), acredita na existéncia de diferentes l6gicas. Entretanto, assim como a Etnomatematica -
que apregoa a existéncia de diferentes matematicas - encontra criticos que falam da existéncia de uma tnica
matematica que assume aspectos diferentes, o mesmo se da com relag¢@o a 16gica. Blanché e Dubucs (2001, p.14)
preferem falar em a 16gica, no singular, argumentando que "sob a diversidade dos adngulos de ataque, €, de fato,
sempre o mesmo objeto que se tem, finalmente, em vista, como atesta o fato de se reconhecerem variadissimas
vezes, inseridos em contextos diferentes e expressos num outro vocabulario, os mesmos problemas e as mesmas
dificuldades: € assim que, por exemplo, o cdlculo das proposi¢des foi realmente inventado trés vezes e que trés
vezes encontramos abundantes discussdes sobre a natureza da implicacdo e seus paradoxos". Desse modo, como
se v€, também na ldégica a questdo € a €nfase que se coloca na universalidade ou na particularidade - o que nos
remete a questdes de identidade e relacdes de poder.
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4.3 As escolhas ap0s a bifurcacdo — Diferentes 16gicas e diferentes

racionalidades

No século XX surgiram novas légicas, de modo que, atualmente, existem sistemas de
categorias e légicas diferentes da légica cldssica, chamadas de 16gicas heterodoxas ou nao-
classicas. Segundo Da Costa (1981, p.4), as novas logicas mostram que "logicidade e
racionalidade ndo se identificam", podendo existir, numa sistematizacdo racional, outras
l6gicas que ndo a classica. Os sistemas logicos alternativos a logica cldssica sdo menos
intolerantes com as contradi¢des e, por isso, considerados mais apropriados para a andlise de
mitos. Eles buscam a ampliacdo da no¢do de “racionalidade” e afirmam a existéncia de
racionalidades — assim mesmo, no plural —, problematizando a nocao da coeréncia absoluta,
o principio da ndo-contradicdo como critérios da razao.

As Logicas Intuicionistas consideram o pensamento em acdo € a sua progressiao, o
tempo e o devir; elas introduzem explicitamente a contradicao e tentam superd-las, seja pela
eliminagdo progressiva, seja conforme um esquema dialético. A Loégica Quadrivalente de
Heyting, além do verdadeiro ou falso, considera também o nem verdadeiro, nem falso. Na
Logica Trivalente de Lukasiewcz considera-se o principio da contradi¢do, enquanto o terceiro
excluido aparece como possivel (verdadeiro, falso e possivel). A Logica Transconjuntiva, de
Gottard Gunther, considera varios valores. Por sua vez, nas Ldgicas Polivalentes, os valores
sdo escalonados entre o sim e o ndo. As Logicas Modais introduziram o ndo verdadeiro nem
falso, o possivel, o performativo, o normativo; e podem formar modalidades complexas, como
a incerteza na possibilidade. Entretanto, sdo as propostas de uso das Logicas Paraconsistentes
que tém ganhado aceitacdo crescente para a compreensdo das classificacdes e das
cosmologias indigenas. (LOPES DA SILVA, 2001, p.34/35). No Programa Etnomatematica,
as Lodgicas Paraconsistentes também vém sendo utilizadas na busca por uma melhor
compreensdo de conhecimentos matematicos criados/recriados em contextos culturais
diferenciados (MORAIS, 2005).

A historia das Logicas Paraconsistentes remete-nos novamente a Aristoteles (384-322
a.C.); afinal, ele apresentou a primeira sistematizacdo de um tipo de logica e, segundo se
cogita, tinha idéia da possibilidade da derrogacdo do principio da contradi¢do, ou da nao-
contradicdo, como preferem alguns. Este principio pode ser formulado de védrios modos, ndao
equivalentes entre si. Uma dessas formulacdes diz que, entre duas proposi¢des contraditorias,

em que uma delas é a negacdo da outra, uma delas deve ser falsa. Em outras palavras, na
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légica clédssica afirma-se que proposi¢des contraditérias ndo podem ser verdadeiras
simultaneamente; assim, uma contradi¢io, ou seja, uma proposicao que € a conjun¢do de duas
proposi¢des contraditérias, ndo pode nunca ser verdadeira. A partir dai, tecnicamente, em um
sistema dedutivo baseado na logica classica, prova-se qualquer afirmagdo corretamente escrita
na linguagem do sistema, de acordo com as suas regras gramaticais. Este é o chamado sistema
trivial.

Um grande impulso na derrogagao da lei da contradi¢do foi dado por Vasiliev, entre
1910 e 1913. Nesse periodo ele publicou uma série de artigos, nos quais mostra a que a lei da
contradicdo na forma "um objeto ndo pode ter um predicado que o contradiga" pode ser
derrogada, esbocando uma légica ndo-aristotélica e, em particular, uma teoria de silogismo
onde podem aparecer premissas da forma "A é B e ndao B".

Por sua vez, Jaskowski propods, em 1948, de forma mais ou menos explicita, um
célculo proposicional paraconsistente. O sistema de Jaskowski, conhecido como ldgica
discursiva, limitou-se a uma parte da légica que se denomina de célculo proposicional, ndo
tendo ele se ocupado da elaboragao de 16gicas paraconsistentes que envolvem, por exemplo, a
quantificagdo, entre outras. Um maior impulso nesse sentido foi dado em 1963, com um
trabalho do 16gico brasileiro Newton Carneiro Affonso da Costa.

Da Costa formulou ndo s6 um sistema, mas uma hierarquia enumeravel de logicas
paraconsistentes de primeira ordem, dos respectivos cdlculos de descricdes e um esboco de
teorias paraconsistentes de conjuntos construidos sobre sua ldgica. A partir de entdo, as
pesquisas em logicas paraconsistentes desenvolveram-se muito rapidamente, € o proprio Da
Costa iniciou estudos no sentido de desenvolver sistemas 1dgicos que pudessem envolver
contradi¢des. Hoje existem varios sistemas de l6gicas paraconsistentes desenvolvidos até o
nivel do célculo de predicados de primeira ordem. Sobre estes sistemas ja se estabeleceram
légicas de ordem superior ndo-triviais e teorias de conjuntos, que deram origem a muitas
questdes e a resultados matematica e filosoficamente interessantes, além de outras aplicacdes.

Newton da Costa define l6gica como

qualquer classe de canones de inferéncia baseada num sistema de categorias.
Dito de outro modo, dado um sistema de categorias, o qual pode servir de
fundamento para certas sistematizacdes racionais, a ele em geral acha-se
associada uma légica, a qual determina as inferéncias validas,
correlativamente ao sistema de categorias considerado. (DA COSTA, 1997,
p- 274).

Isso significa que para ele a razdo humana se apdia numa pluralidade de canones, que

podem ser tanto dedutivos quanto indutivos e geram diferentes ldgicas. Por exemplo, dois
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diferentes canones dedutivos geraram a légica aristotélica e as l6gicas paraconsistentes, estas
ultimas criadas para desafiar o principio da contradicdo presente na logica de origem
aristotélica. Outras 16gicas, como a Intuicionista, nao desafiam propriamente esse principio,
tentam encontrar formas de supera-lo.

Para Da Costa (1981), a escolha da légica subjacente a um dado contexto se faz,
consciente ou inconsciente, por meio de principios determinados, denominados "principios
pragmaticos da razao". Estes mostram que a escolha de uma légica ndo € arbitrdria nem
convencional, mas baseia-se em parametros, tais como os tipos de objetos que sdo
considerados. Portanto, a légica ndo se acha determinada a priori, seja pela esséncia do
espirito humano, seja por particularidades do sistema de categorias.

A légica paraconsistente

€ uma légica que permite a manipulagdo légico-formal de sistemas de
proposi¢des que podem encerrar contradi¢des (inconsisténcias), sem o perigo
permanente de trivializacdo (de tudo ser demonstravel). Esta ultima
particularidade ocorre com a ldgica classica: se a teoria contém uma
contradi¢do, entdo se pode demonstrar qualquer proposicdo, ou seja, ela é
trivial; logo ndo tem interesse direto como teoria. A ldgica paraconsistente
nasceu do problema de se investigar dreas do conhecimento que parecem

intrinsecamente envolvidas em trivialidade e paradoxos, por serem
inconsistentes. (DA COSTA, 1997, p.267)

Por essa razdo, este tipo de logica permite pensar em categorias anteriormente nao
disponiveis para o conhecimento cientifico. A partir dai abre-se um universo muito mais

amplo de possibilidades:

Podemos refinar e diversificar os valores de verdade da ldégica cléssica
identitdria: para muito além das categorias "semelhante e diferente", tdo
presentes em todas as classificacdes taxionOmicas cientificas (animais,
vegetais, tabela periddica, carta de nuclideos...), podemos langcar mao,
através da ldégica difusa, tanto da semelhanca na diferenca, como na
diferenca na semelhanca. Nas relacdes complexas entre particulas, dtomos,
elementos, células, seres vivos, encobertas pelas classificacdes generalistas,
podemos relativizar, enriquecer e aprofundar nossos estudos em direcdo a
complexidade, muito mais préximas do real do que as idealizacdes dos
modelos cientificos cldssicos. Um cachorro serd entdo semelhante ao seu
ancestral, o lobo. Porém diversas ragas caninas (por exemplo, as muito
pequenas) sao diferentes nesta semelhanca e, simultaneamente, semelhantes
na diferenca com outras espécies de animais pequenos. (ANGOTTI, 2005)

Cada vez mais se reconhece a pluralidade de culturas, conhecimentos, racionalidades.
Esse reconhecimento, salienta French (1997, p.223), evidencia as inconsisténcias e leva-nos a
pensar a racionalidade de uma outra maneira, com a incorporacdo da idéia de verdade
pragmatica (exposta por Da Costa a partir das idéias de Tarski). "Com a atitude epistémica

dos cientistas caracterizada como uma crenca nas teorias apenas como parcialmente
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verdadeiras, € claro que teorias imperfeitas ou inconsistentes, enquanto tais, nao apresentarao

qualquer dificuldade". Mais adiante, esse mesmo autor diz que

Em particular, conjuntos de crencas inconsistentes, tais como as crengas
sobre a feiticaria dos Azande (Evans-Pritchar, 1937), empregadas ja a ponto
de exaustdo, podem, e de fato devem, ser consideradas como
representacionais nesse sentido [como parcial ou pragmaticamente
verdadeiras], e a parcialidade inerente “absorve” a inconsisténcia, por assim
dizer. (FRENCH, 1997, p.224 — grifo no original).

Desse modo, French nos fala da construcdo de modelos “légico-antropolégicos™. Ai
estd, como disse Lopes da Silva, a ampliacdo da nocdo de “racionalidade” e a proposta de
utilizacdo da 16gica paraconsistente para a compreensdo das classificagdes e das cosmologias
indigenas. Por meio dela os 16gicos reconhecem que um mesmo relato — seja ele mitico ou
cientifico — € mesclado por passagens consistentes e outras inconsistentes, isto €, ndo existe
verdade absoluta! Estd debelada a antiga crenca de que a ldgica cldssica — que considera o
principio do terceiro excluido — seja a unica, o unico tipo de racionalidade. A busca da
verdade (ou verdades) tornou-se menos pretensiosa ao reconhecer a existéncia da ‘“quase-
verdade” — mitica ou cientifica — e, sem duivida, a 16gica paraconsistente pode contribuir

com um debate ja muito antigo.

4.4 No labirinto alguns caminhos parecem inadequados — O

simbolismo matematico

Tudo isso nos mostra que o conhecimento € mesmo um conjunto de alternativas em
que cada teoria ou mito, partes do todo, forcam as demais partes a manterem articulacdao
maior, fazendo com que todas elas concorram para o desenvolvimento de nossa consciéncia
(FEYERABEND, 1989, p.40/41). As loégicas heterodoxas, em especial a ldgica
paraconsistente, caminham nesse sentido, rompem barreiras, mas tentam axiomatizar o
conhecimento “diferente”, legitimando-o por meio da utilizacdo de uma linguagem que nao
privilegia diversidades culturais. Da Costa (1997, p.274/275), ao explicar a teoria que sustenta
a Logica Paraconsistente, diz que “qualquer l6gica L envolve a fixacdo de familia de
linguagens, sem as quais ele ndo poderia expressar suas regras, que sao, no fundo, canones

lingiiisticos”. Mais adiante, esse autor, apOs explicar textualmente o significado de um sistema

46 ~ . . . a
"[...] que, embora ndo se revelem completamente verdadeiros, no sentido da teoria da correspondéncia, ainda

assim capturam alguns aspectos relevantes do contexto em exame e podem desse modo ser considerados como
parcialmente verdadeiros, na acep¢do formal indicada acima. Estes também podem ser contados como
representacdes semiproposicionais, e a irracionalidade se reduz a ignorancia." (FRENCH, 1997, p.224).
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trivial, afirmou: "o que dissemos ficard mais claro com um pouco de simbolismo” (p.25),
passando a descrever alguns conectivos 16gicos, para utiliza-los em seguida, “traduzindo”, por
meio de simbolos matemdticos, o que antes havia dito por meio de palavras. Entretanto, o
simbolismo do qual nos fala Da Costa nao se identifica, por exemplo, como simbolismo
antropolégico. E completamente diverso, pois ele fala do “simbolismo 16gico” ou
“simbolismo matemético”.

Os “simbolos matematicos”, em grande parte, diz Alleau (1976), foram inspirados em
varios sistemas de escrita derivados dos alfabetos gregos e latinos desviados de sua funcdo
original para significar “valores” diferentes, segundo desenhos tipogrificos do tipo itdlico e
invertido, dentre outros. Além das letras foram acrescentados nimeros, sinais de acentuagdo,
pontuacdo, caracteres particulares de origem hebraica e japonesa, entre outros, totalizando,
afirma o autor, um total de cerca de quinhentos simbolos l6gico-matematicos, reunidos
segundo um conjunto de regras da logica formal. A partir destas os simbolos logico-
matemadticos podem ser plenamente decodificados por meio das convengdes que lhes atribuem
um sentido constante e univoco. Mas, diz ele, "um simbolo ndo significa: evoca e focaliza,
retne e concentra, de forma analogicamente polivalente, uma multiplicidade de sentidos que
nao se reduzem a um Unico significado, nem apenas a alguns" (Alleau, 1976, p. 11, grifos do
autor). Desse modo, ele assinala a inadequagdo do uso do termo “simbolismo matemético”.

Por sua vez, Ladriere (1977, p. 45/46) também apresenta essa questao:

Temos verdadeiramente o direito de, no sentido proprio, falar de simbolo, a
propdsito da linguagem formal? Na nocdo ordindria de simbolo, existe um
dominio de significacdo que pde em jogo a afetividade, que se enraiza nas
zonas subterraneas, onde a crenca, a evidéncia, a verdade, encontram suas
sedes. O simbolo € diverso de um signo. Se ele nos remete a um termo
diferente dele préprio, ndo o faz de maneira andnima e convencional como o
signo, mas sim, em virtude de sua estrutura constitutiva, porque em si
mesmo € movimento, porque nele a significacdo se encontra, por assim
dizer, erguida e transportada para além dela mesma. O simbolo de que as
linguas formais fazem uso é, aparentemente, simples indicagdo, lugar vazio
de um objeto ausente, instrumento abstrato, separado do seu sentido. E,
contudo, mesmo entdo, hd um movimento de ultrapassagem, um
encaminhamento, uma transgressio em direcdo a um dominio que,
propriamente falando, permanece inexprimivel, desde que, ao menos, nos
limitemos as expressdes fornecidas pela linguagem cotidiana, forjada a partir
da experi€ncia perceptiva.

De modo especial, esse autor investiga as diferentes fungdes dos simbolos matemaéticos seja
na Loégica, na Algebra, no Célculo, como instrumento de designacdo ou do ponto de vista

operatorio.
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Inicialmente, tomando o simbolo como notagdo abreviativa, ele diz que, nessa fungao,
os simbolos matemadticos apenas substituem expressdes mais ou menos complexas da
linguagem corrente e servem simplesmente para tornar mais leve a escrita. Um dos exemplos
que usa em sua argumentagdo € a escrita do nimero 327 de diferentes modos (num outro
exemplo Ladriere usa um nimero racional), decompondo-o e escrevendo-o nas bases 2 e 10.
Nesse caso, ilustra o fato de que um mesmo nimero inteiro pode ser representado de muitas
maneiras — a principio, de infinitas maneiras —, havendo uma equivaléncia entre todas essas
representacdes. Desse modo, os simbolos, nessa funcao, ndo sdo essenciais, pois sao possiveis
infinitas representagcdes; ndo representam mais do que convengdes de linguagem e escrita,
sendo, portanto, desprovidos de qualquer interesse intrinseco.

Na Algebra os simbolos assumem um papel diferente, pois designam uma grandeza
ainda ndo conhecida, que s6 o serd através de suas relacdes com outras grandezas — a partir
do momento em que a tratamos como se jd a conhecé€ssemos. Ladriere (1977) usa como
exemplo a busca da quarta proporcional, isto é, a determinacdo de uma quantidade
desconhecida x, sabendo-se que a estd para b assim como x estd para ¢, onde a, b e ¢ sao
quantidades conhecidas. O simbolo x € entdo utilizado para assumir o lugar da propria coisa,
ndo é uma representacdo — como no caso anterior —, mas um substituto. Esse método €
eficaz porque o “desconhecido” que ocupa o centro das especulacdes do algebrista figura na
execug¢do de operacdes que pode praticar segundo regras que levardo ao resultado. No caso do
exemplo, operacdes aritméticas elementares nos dao como resultado x = a ¢/b. Desse modo,
argumenta o autor, na Algebra, os simbolos servem como suporte para as manipulagdes
operatorias. E, como suportes, ndo sdo essenciais.

No contexto da Ldgica, pontua Ladriere (1977, p. 52), os simbolos aparecem como
varidveis desconhecidas: sdo termos que podem assumir diferentes valores, ou seja, podem
ser substituidos por nomes de objetos (ou predicados) determinados, que sé fazem sentido
num certo dominio de referéncia. Assim, diz ele, a Logica apresenta semelhancas com a
Algebra.

Um dos exemplos que apresenta para ilustrar suas colocagdes € a fungdo seno: a
expressao sen x pode tornar-se um nimero compreendido entre -1 e +1, desde que se substitua
o simbolo x (a varidvel) pela designacdo de um angulo.

Um outro exemplo € a modifica¢do da proposicdo "As asticias do pensamento formal
s@o cosidas com fio branco" em "Os y s@o cosidos com fio branco", no qual o y poderia ser
um nome dentre outros. Na légica das proposi¢des, a aplica¢ao das regras de cdlculo permite

reduzir uma proposicdo complexa qualquer a uma forma canoOnica onde sO figuram
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proposi¢des elementares e suas negacdes, assim como 0s signos de conjunc¢do e disjuncdo. O
simples exame da forma normal permite decidir se a proposicdo estudada é verdadeira ou
falsa. Vale salientar que uma varidvel sé adquire sentido dentro de um certo dominio de
variagdo. No caso de uma fun¢do — como no primeiro exemplo —, esse dominio é um
conjunto matematico; no caso das fungdes proposicionais da ldgica, é o universo do discurso
— no caso do exemplo, o conjunto dos individuos aos quais o enunciado pode se referir.

Ladriére (1977) estende-se em seus exemplos e argumentagdes, passando pelo Célculo
e pelo ponto de vista operatdrio até chegar a questao da interpretagdo — nog¢ao que, segundo
ele, permite colocar o formal puro em relagdo com o dominio da intui¢do e da experiéncia.
Ele deixa claro que ndo € possivel estabelecer uma correspondéncia exata, ponto por ponto,
entre os termos de um sistema formal e os objetos e as relagdes que constituem o dominio da
experiéncia; entretanto, € aqui que o simbolo matemdtico — que até o momento se tem
mostrado como signo, mais se aproxima de um verdadeiro simbolo. E nessa condigéo, diz o
autor, que a Matematica e seus simbolos foram utilizados pelo antropdlogo Levi-Strauss e
pelo matemdtico Weil*’ para descrever o sistema de parentesco do povo Murngin. De todo
modo, o préprio Ladriere sentiu necessidade de dizer que as previsodes tedricas, com o passar
dos anos, ndo se confirmaram; ao fazé-lo, “culpa” o povo estudado, resguardando o modelo
matemadtico: "Quando comparamos as previsdes tedricas aos fatos etnolégicos, percebemos
que a condi¢do de redutibilidade ndo € verificada, o que mostra que os Murngin nao aplicam
estritamente suas regras". (LADRIERE, 1977, p. 64), diz ele.

Contrariamente, outros estudiosos assinalam a inadequacdo do uso de modelos
matemadticos para compreender fatos antropologicos — como era a inten¢do estruturalista.
Mesmo conservando uma relagdo com a intui¢c@o e a experiéncia, tais modelos fundam-se na
l6gica cldssica, cujas categorias centrais se desmoronam no contato com 0s acontecimentos

sOcio-histérico-culturais. Desse modo,

O erro do estruturalismo foi, nesse caso, de um lado, crer que essa logica
esgota a légica e mesmo a vida de uma sociedade; de outro lado, querer
esvaziar a questao de o que significa o fato de que tal sociedade distingue e
opde tais termos e ndo tais outros, e desta forma e ndo de uma outra, e fazer,
em conseqiiéncia, como se “oposi¢des” que ele alinha interminavelmente
fossem dadas de uma vez para sempre e fossem evidentes (ao passo que é
evidente que mesmo a oposi¢do masculino-feminino ¢é socialmente
instituida, enquanto oposicdo social e ndo diferenga bioldgica, e ele o é cada

7 André Weil, do Grupo Bourbaki, nos anos 40, propds-se a reconstruir a Matematica sob o ponto de vista
estruturalista e foi numa das publicacdes dessa época, no "Apéndice matematico as estruturas elementares de
parentesco"”, que se buscou estudar as relacdes de parentesco segundo uma estrutura de grupos. A idéia era a de
que, dadas duas relagdes de parentesco, era possivel obter a relagdo resultante; para tanto as regras sociais de
parentesco eram tratadas como transformagdes de classes de descendéncia. (ALMEIDA, 1999)
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vez diferentemente); de outro modo, alids, ser ele mesmo integral e
ingenuamente preso a légica conjuntista [classica]. (CASTORIADIS, 1987,
220)

De qualquer forma, Sdez (2002) lembra que o pai do estruturalismo, Lévi-Strauss,
teria dito, repetidas vezes, em trabalhos mais recentes, que "os diagramas e as férmulas
seriam ‘ilustracdes’, descartdveis tdo logo o leitor as assimilasse; as andlises matematicas e
informaticas seriam viaveis, mas, em ultimo termo, ndo muito mais exatas € com certezas
menos interessantes que as andlises ‘artesanais’ [...]". Por sua vez, Almeida (1999) analisa
que, no uso de estruturas algébricas para estudos de relagdes de parentesco — e
posteriormente das estruturas miticas — por parte de Lévi-Strauss, termos tais como
“transformacodes”, “inversos”, “espacos n-dimensionais”, “dlgebra de Boole”, “garrafas de
Klein”, “grupos” comparecem mais como instrumentos metaforicos.

A partir das afirmacdes de Alleau (1976) e Ladriere (1977) — e ainda Sdez (2002) e
Almeida (1999) — € possivel perceber que o uso dos simbolos na Matematica ¢é
completamente diverso daquele que ocorre, por exemplo, na Filosofia, na Psicologia e na
Antropologia Interpretativa. Como foi discutido, em tais dreas o simbolo sempre representa
mais do que o seu significado imediato, distanciando-se do signo. Entretanto, isso ndo ocorre
na Matemadtica. Por essa razdo é que Vergani (2003, p.137) afirma que, na Matematica, as
correspondéncias que se estabelecem entre os caracteres graficos e a significagdo que lhes é
conferida ndo podem ser compreendidas como tendo uma func¢ido simbdlica auténtica. Um
exemplo nesse sentido é o simbolo da cruz que, se para os cristdos assume a forma de

arquétipo, sendo chamado de crucifixo, na adi¢do “cai para o estado de signo” da adicao:

Esse afrouxamento da pregnancia simbdlica, esta espécie de entropia que faz
sempre com que a letra cubra e oculte o espirito, esbo¢a uma cinemadtica do
simbolo: o simbolismo apenas “funciona” quando existe uma distanciacao,
mas sem ruptura, e quando hé plurivocidade, mas sem arbitrariedade. E que
o simbolo tem duas exigéncias: deve medir a sua incapacidade de “dar a ver”
o significado em si, mas deve emprenhar a crenga na sua total pertinéncia. O
simbolismo deixa de funcionar, seja por auséncia de distanciacdo, na
percepcdo e nas representacdes “diretas” do psiquismo animal, seja por
auséncia de plurivocidade nos processos de sintematizagdo, seja por ruptura
no caso da “arbitrariedade do signo” cara a Saussure. (DURAND, 1996,

p.77)
Os livros de logica estdo repletos de palavras em consonancia lingiifstica — sintaxe,
semantica, signo, simbolo, enunciado — que sdo empregadas de modo simplista, se

comparadas ao contexto da lingiiistica moderna, e que remontam antes a lingiiistica do século
passado; por exemplo, em lingiiistica, ndo se confunde signo e simbolo, mas no contexto da

l6gica matematica essa confusdo € uma constante (BEZIAU, 1997, p. 147). Como ja foi dito,
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esse uso € inadequado, pois no caso do “simbolo” matemético o sentido se esgota numa dnica
“traducao”.
E, pois, gracas a uma extensio injustificavel de sentido que os 16gicos e 0s
matemadticos falam de 16gica “simbdlica”, ao passo que, segundo as proprias
intengdes de Gottolob Frege, o verdadeiro criador, se trata antes duma légica

tipicamente “ideogrifica” e puramente convencional, que ndo implica
qualquer “residuo” intuitivo ou subjetivo. (ALLEAU, 1976, p. 49).

E possivel reconhecermos, entio, que, mesmo rompendo paradigmas, a légica
paraconsistente utiliza um “simbolismo” que privilegia a forma, e ndo o conteido. Desse
modo, se a légica se aproxima do mito, também impde a este um esvaziamento, uma
aproximacao a si prépria. Estd presente uma raiz neopositivista, o espectro de que qualquer
conhecimento € passivel de demonstragdo — a grande heranca do cogito ergo sum. Mas,
como bem expressa Vergani (2003, p. 31), nas matemdticas também "se exprimem as
davidas, os desejos, as lutas humanas em busca de sentidos e de valores. E nesse campo
humano que se situam as matemdticas como ciéncias simbodlicas, € nao nos sinais
convencionais das linguagens formalizadas que utiliza". Creio que foi a isso também que se
referiu Ladriere (1977) na sua afirmacdo de que o simbolo realmente existe na Matematica,
quando esta faz uso da linguagem cotidiana, linguagem esta que comporta experiéncias,
afetividades e intui¢des de significados multiplos.

Entretanto, na busca por evidenciar a consisténcia légica dos relatos miticos, existe
uma valoriza¢do do silogismo 16gico-matemético que acaba por se sobrepor a outras relacdes
mais préoximas ao simbolismo no sentido de Jung. De certo modo, essa forma de anélise nao
comporta parte do que foi dito por Vergani (2003), nem o reconhecimento de Sebastiani
Ferreira (2005) de que a 16gica indigena nao pode ser compreendida somente como atividade
cognitiva. De qualquer modo, optei por analisar os dados obtidos em minha pesquisa ndo a
partir do estudo da consisténcia l6gica dos mitos por meio da Ldgica Paraconsistente ou
qualquer outra, mas segundo as colocacdes de Spengler.

O historiador alemao Oswald Spengler (1880-1936) acreditava que a Matematica
possui, sim, um conteddo simbdlico auténtico. Embora eu divirja de alguns pontos
importantes de sua obra, ele nos oferece uma forma de conceber a Matematica que considero
interessante. Lintz (1999, p.15) conta-nos que a obra de Spengler criou um torvelinho em
algumas dreas de conhecimento, cujos especialistas se sentiram provocados pela maneira
completamente nova e ousada com a qual seus “redutos” foram invadidos. Apesar de, no
proximo capitulo, eu tomar apenas uma pequena parte de seus escritos, serd possivel perceber

o porqué dessa atitude...
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- A sdbia reflexdo que agora te submeto foi-me concedida anteontem a
noite, enquanto ouviamos chover sobre o labirinto e esperdvamos que o
sono nos visitasse; advertido e esclarecido por ela, optei por esquecer
teus absurdos e pensar em algo sensato.
- Na Teoria dos Conjuntos, digamos, ou numa Quarta Dimensdo do
Espaco — observou Dunraven.
- Ndo — disse Unwin com seriedade. — Pensei no labirinto de Creta.
O labirinto cujo centro era um homem com cabeca de touro.

Borges, vol. 1, 673, vol.l
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Hiéfanymu Bosch. é’fiagdo mundo. c.1504-1510.
Museu do Prado, Madri, Espanha.

Interior do HO - a Escola tradicional a'uwe-xavante.

Havia nove portas naquele pordo; oito davam para um labirinto
que falazmente desembocava na mesma cdmara; a nona (através
de outro labirinto) dava para uma segunda cdmara circular, igual
a primeira. Ignoro o niimero total de cimaras; minha desventura e
minha ansiedade as multiplicaram.

(BORGES, 1998, p.597)
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O labirinto desdobra-se diante do(a) explorador(a), respondendo a sua
necessidade de descoberta. De fato, a explora¢do do labirinto é o arquétipo do
espirito de investigacdo. Como ndo existem mapas, quem o percorre nao sabe o que o(a)
espera pela frente; entdo, torna-se necessdrio utilizar todos os meios de que dispde, voltar-se
para as marcas que ficaram em suas passagens anteriores. Na continuagdo da pesquisa €
importante que o(a) pesquisador(a) verifique os vestigios que lhe restaram das vertentes
tedricas que estudou e utilize as marcas deixadas pelas vias que percorreu, para encaminhar os

novos estudos e as andlises que fard...

5.1 As colunas da camara — As Matematicas de Spengler

Meu interesse na obra de Spengler centra-se, principalmente, no Capitulo II do
Volume I de seu livto A Decadéncia do Ocidente, publicado em 1918, capitulo este
especialmente dedicado ao conceito de ndimero.

Sua teoria foi bastante influenciada por Giambattista Vico, Johann Wolfgang von
Goethe e Friedrich Nietzche, pois idéias desses autores foram retomadas e expandidas por
Spengler ou, ao contrdrio, serviram de inspiragdo para que este assumisse uma posicao
totalmente contrdria.

Em Principie di Scienza Nuova Vico expds, pela primeira vez, a idéia de que a
histéria, ou a cultura histérica, seria formada por ciclos cuja evolugdo obedeceria a trés
estagios: a idade dos deuses, a idade dos herdis e a idade humana. Essa idéia, em Spengler,
inspirou a divisdo da cultura histérica®® nos estégios que ele chamou de juventude, maturidade
e velhice. Embora Vico ndo tenha discutido de maneira especial a Matematica, ele chegou a
afirmar que esta € um elemento totalmente racional, afastando-se de outras institui¢des
humanas. Spengler, como veremos mais adiante, colocou-se radicalmente contra esta idéia.

Por sua vez, Goethe apresentou uma visdo de histéria que influenciaria de forma
marcante a obra de Spengler. Esta visdo era baseada na concepc¢ao profunda de organismo, na
idéia de que as culturas histéricas nao sdo apenas sucessdes de acontecimentos envolvendo

seres humanos mais ou menos ao acaso. S3o, sim, organismos cuja evolucdo obedece a

* Note que a obra de Spengler antecede a uma discussdo mais sistematica da Antropologia em torno do uso dos
termos cultura e civilizagdo, tratados no capitulo anterior. De qualquer forma, Durand (1996, p.82/83) critica a
obra de Spengler por ndo ter definido a cultura "como um sistema de regulacdo onde funcionam instancias
contraditdrias antagonistas porque compensadoras”. Da forma como o fez, segundo Durand, Spengler imprimiu
a sua nog¢do de cultura um totalitarismo € um monismo etnocéntrico.
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principios precisos, baseados em um processo l6gico, entendido no sentido de uma ldgica
organica, e ndo de uma légica dedutiva do tipo usado nas ciéncias exatas. A partir dessa idéia
Spengler critica a divisdo da histéria por meio do esquema Antiguidade — Idade Média —
Epoca Moderna. Ele afirma que este tipo de classificacdo reduz ndo apenas a extensio da
histéria como também o seu cendrio, impondo uma cultura eurocéntica. Spengler sugere,

entdo, uma outra visdo de histéria. Diz ele:

Em lugar da monétona imagem de uma Histéria Universal retilinea, deparo
com o espetdculo de multiplas culturas poderosas. [...] Cada qual dessas

2

culturas imprime a sua matéria, que € o espirito humano, a sua forma
peculiar; cada qual tem suas prdprias idéias, suas prdprias paixdes, sua vida,
sua vontade, seu sentir, sua morte proprios. (SPENGLER, 1973, p.39)

Cada uma dessas culturas, afirma, gera, entdo, um tipo de pintura, matematica, fisica...

O livro A origem da tragédia no espirito da miisica, publicado originalmente em 1872,
antecipava algumas linhas essenciais do pensamento de Nietzsche, tornando-se mais tarde um
classico na histéria da estética. Nesse livro Nietzsche expde sua teoria sobre os mitos,
voltando ao assunto, com menor intensidade, em Assim falou Zaratrusta. Nietzsche centrou
sua aten¢do nos mitos e nas tragédias gregas, partindo, para tanto, da polarizacdo entre o
apolineo e o dionisico, isto €, da dualidade entre os cultos a Apolo e a Dionisio,
respectivamente, deus e semideus do pantedo grego. Apolo, deus grego das forcas criadoras,
representa o sono, a calma, a delicadeza, a moderacdo e a individualidade, o lazer, a emog¢ao
estética e o prazer intelectual. Numerosas representagdes mostram-no como o deus da beleza
perfeita, simbolo da harmonia entre corpo e espirito; entretanto, sua identificagdo com o Sol
(dai seu outro nome Febo-brilhante) e o ciclo das estagdes do ano constituiam sua mais
importante caracteriza¢do. Por sua vez, Dionisio — que se tornou marido de Ariadne, a irma
do Minotauro, quando Teseu a abandonou (ver o Mito de Ariadne) — representa a
embriaguez, a vontade, o amor a vida e a alegria. Divindade do vinho, segundo a mitologia
grega, ele ensinou aos seres humanos a arte da vinicultura. O festival em sua homenagem,
celebracdo primaveril pelo retorno da fertilidade da terra apds o inverno, deu origem a arte
dramdtica. Os cultos a Dionisio levavam a experimentacdo dramdtica da existéncia: as pessoas
experimentavam a exacerbacdo dos sentidos, a vertigem e o excesso. Por sua influéncia
aniquilam-se as fronteiras e os limites habituais da existéncia cotidiana.

Tomando como inspiragao as figuras miticas de Apolo e Dionisio, Nietzsche explicou
que o espirito apolineo representa a medida e a ordem, corresponde a visdo pléstica, corpérea,
serena do mundo, e o espirito dionisico é simbolo da paixdo vital e da intui¢do, corresponde a

visdo abstrata, incorpérea e dindmica do mundo. Segundo esse autor, a simbiose entre as
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forcas apolineas e dionisicas alcanca-se na tragédia, isto €, segundo sua avaliacdo, a tragédia
grega teria surgido da fusdo de dois componentes: o apolineo e o dionisico’’. Mas, disse
Nietzsche, Sécrates, ao impor o ideal racionalista apolineo, teria causado a morte da tragédia e
a progressiva separacdo entre pensamento e vida. Sua filosofia teria levado os gregos a
separar o manual e o intelectual, o cidaddo e o politico. Spengler utilizou-se da idéia dos
espiritos apolineo e dionisico, modificando-a, expandindo-a e sugerindo a existéncia da
Matemdtica Apolinea, da Matemdtica Faustiana™ e da Matemdtica Mégica.

Porém, antes, no inicio do capitulo O Sentido dos Niumeros, Spengler procurou
explicitar o que entende por Matemadtica e por nimero. Com relacio a Matemadtica, ele
ressalta que os escritos ndo representam todo o conhecimento matemético, que existem outros
modos, além deste, de "dar forma perceptivel ao sentimento primordial inerente aos niimeros"
(SPENGLER, 1973, p.67). Como exemplo dessa Matematica, cita tanto o calenddrio e as
técnicas de administragdo, construcdo e irrigacdo egipcias, quanto o boomerang dos
aborigines australianos. Afirma que "um grande talento matemadtico pode muito bem ser
produtivo nas técnicas, sem nenhuma ciéncia, e adquirir assim plena consciéncia de si
mesmo”.(idem, p. 68).

Com relacdo ao nimero, Spengler distingue o signo e o simbolo. Para ele o nimero
com o qual trabalham os matemadticos € o signo numérico, representado com exatiddo,
limitagdo do simbolo, comparavel a palavra nos estudos semidticos, no que, entdo, concorda
com alguns autores citados no capitulo anterior. Mas ele fala também de um outro nimero,
simbolo da necessidade causal existente em todas as culturas. Nesse caso, "€ o estilo de uma
alma que encontra sua expressdo num mundo de ndmeros, € ndo somente na concepc¢ao
cientifica do mesmo”. (SPENGLER, 1973, p.68). A partir dessas consideracdes Spengler faz
afirmagdes surpreendentes para a sua época, comparaveis até certo ponto as que hoje sao

enunciadas pelo Programa Etnomatematica. Diz que

Nao hd, porém, uma s6 Matemdtica; hd muitas Matemadticas. O que
chamamos de histéria “da” Matematica, suposta aproximacao progressiva de
um ideal dnico, imutdvel, tornar-se-a, na realidade, logo que se afastar a
enganadora imagem da superficie histérica, uma pluralidade de processos
independentes, completos em si [...] (SPENGLER, 1973, p.68).

YA respeito destas idéias, Gilbert Durand (1996, p.83) disse que o mito € o discurso dltimo em que se constitui
a tensdo antagonista fundamental para qualquer discurso, isto é, para qualquer “desenvolvimento” do sentido, e
que Nietzsche viu, de uma forma genial, que o mito a que o pensamento grego se resume é o relato do
antagonismo entre as forgas apolineas e as forcas dionisicas.

% O nome inspira-se em Fausto, personagem que vendeu a alma ao diabo em troca de saber e prestigio.
Imortalizado por Goethe, Fausto expde os problemas da relacdo dos seres humanos com Deus e o0 mundo, bem
como os limites do saber humano.
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Para desenvolver sua teoria, Spengler estudou cuidadosamente as culturas greco-
romana, arabe e ocidental. Em cada uma delas ele identificou um simbolo primordial que
condicionou todo o seu desenvolvimento e mostrou como a Matemadtica criada por essas
culturas estd intimamente relacionada a esses simbolos. Estes sdo entendidos pelo historiador
alemdo como conceitos cujos significados profundos s6 podem ser intuidos, nao
racionalizados. Spengler afirma que, desde a aparéncia corporal até "as formas do
conhecimento pretensamente eternas € universais, tais como a Matematica e a Fisica" sao
simbolos (SPENGLER, 1973, p. 111). Por sua vez, aquilo que Spengler chamou de “simbolo
primordial” aproxima-se do conceito de arquétipo de J ungSI.

De fato, Spengler (1973, p.116/117) explica que o simbolo primordial

Atua no senso formal de todos os homens, de todas as coletividades, eras e
épocas, ditando-lhes o estilo de qualquer exteriorizacdo vital. Fica latente no
sistema de Estado, nos mitos e cultos religiosos, nos ideais da Etica, nas
formas de Pintura, da Mausica, da Poesia, nos conceitos fundamentais de
qualquer ciéncia, mas nenhuma dessas realizacdes representa-o. Segue-se
disso que o simbolo primordial ndo pode ser reproduzido por conceitos
expressos por palavras, porquanto os idiomas e as formas do conhecimento
sdo eles mesmos simbolos derivados. Cada simbolo particular fala do
simbolo primordial, porém dirigindo-se, ndo ao intelecto, mas ao sentimento
intimo.

A partir dai, tal como antes havia feito Nietzsche, Spengler associa a cultura apolinea
a plasticidade, ao apego ao finito, ao visivel, ao estdtico e a predominancia do espago sobre o
tempo. Identificando na antigiiidade grega um exemplo de cultura apolinea, ele fala, entdo, da
concep¢do grega de nimero e da emergéncia de um tipo de Matemdtica que chamou de

Matemdtica Apolinea, cujo simbolo é a Geometria.

5.1.1 Coluna Grega — A Matematica Apolinea

Essa "Matemadtica totalmente nova, teoria consciente de si mesma, e que ja se
anunciava, havia muito, em problemas metafisicos e tendéncias de formas artisticas"
(SPENGLER, 1973, p.70) nasceu com os pitagoricos, a partir da idéia de que “tudo é
nimero”, diz Spengler. Nela o nimero era definido como medida, mas medir significava
medir algo corpéreo, préoximo.

Por exemplo,

quando Euclides, que concluiu o sistema dessa Matemdtica no século III a
C., fala de um tridngulo, refere-se com necessidade absoluta a superficie
limitada de um corpo, e nunca a um sistema de trés linhas que se cortem

> Carvalho (1998, p.46) também sugere essa aproximagao.
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mutuamente, nem tampouco a um grupo de trés pontos num espago
tridimensional. (idem, p.71).

Desse modo, o nimero grego era pensado em termos de unidades tangiveis, limitadas
para os olhos humanos, "o que nio pode ser desenhado nao é nimero". Dai, diz Spengler, a
impossibilidade de o espirito grego conceber o zero, ja que este ndo tem um sentido que possa
ser expresso por meio de um desenho. De mesmo modo, ele chama a aten¢do para a
impossibilidade de representar os nimeros irracionais. Segue-se disso que, na representagao
da relagdo existente entre o lado de um quadrado e a sua diagonal, o nimero “antigo”, que €
precisamente limite sensivel, grandeza conclusa, entra em repentino contato com uma espécie
de nimeros totalmente diversa, estranha ao sentimento cdésmico grego e, portanto, sinistra,
idéia que quase significa a descoberta de um arcano perigoso da prépria existéncia.’>
(SPENGLER, 1973, p.72).

Esta frase, de certo modo, traz também um ponto da teoria de Spengler que sera
importante neste trabalho — o intimo relacionamento que ele observa entre o “sentimento
cOsmico”, isto €, entre a cosmologia de uma cultura e a sua criagdo matemaética. Para fazer

uma anélise nesse sentido ele escreve um trecho que transcrevo logo abaixo:

Pensemos na obra em que se resume a Arte “antiga’: a estdtua do homem
nu. O conceito pitagérico de harmonia dos numeros talvez tenha sido
deduzido de uma misica sem conhecimentos de polifonia e de harmonia e
que, a julgar pelos seus instrumentos, aspirava a um som individual,
pastoso, quase corpdreo. Contudo, parece tal conceito forjado para
expressar o ideal dessa arte pldstica. A pedra lavrada ndo € uma coisa sendo
quando possuir limites bem calculados e formas medidas com exatidao; é
uma coisa porque o cinzel do artista lhe deu essa qualidade. Sem isso, seria
um caos, algo ainda nio realizado, um nada, por enquanto. Esse sentimento,
em escala grande, cria o cosmo, em oposicdo ao estado cadtico, a esfera
decantada do mundo exterior da alma “antiga”, a ordem harmoniosa de
todas as coisas singulares, claramente distintas, de palpédvel presenca. O
total dessas coisas é, precisamente, o mundo inteiro. O que permeia entre
elas é o espaco césmico, no qual nds, os ocidentais, depositamos todo o
pathos de um grande simbolo, € para os gregos o nada. (SPENGLER, 1973,
p.70/71).

Spengler avalia que a idéia do nimero irracional, a destruicdo da idéia da existéncia
apenas de nimeros que representam a ordem do mundo perfeita em si, afigurava-se, para o
espirito grego, como um atentado criminoso contra a propria divindade, contra a sua teogonia
e cosmologia. Nessa passagem de sua obra, como também em outros momentos, ele aponta a
existéncia de um relacionamento visceral entre a concep¢cdo de nimero, a religiosidade e a

cosmologia de um povo — algo que explorarei mais adiante.

5 ) . .
% Essa é a chamada “Descoberta da incomensurabilidade”.
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Também € interessante chamar a atencdo para o fato apontado por Spengler de que no
“pensamento grego antigo” o mundo sé se torna mundo quando ele é corpdreo, passivel de
limitag¢do, quando o ndimero o fundamenta. Fora disso, ele ndo tem esséncia, "¢ o desmedido,
o informe, a estdtua antes de surgir esculpida do bloco" (SPENGLER, 1973, p. 71). Desse
modo, diz Spengler, a concepcdo de mundo grega contornava a idéia de infinito e assim,

Apoldnio e Arquimedes, que foram certamente os mais elegantes e
audaciosos matemdticos da Antigiiidade, levaram a perfeicio uma andlise
puramente Stica do concreto, a base do valor que para os “antigos” tinha o
limite pléstico, e com aplicacdo preferencial da régua e do compasso. (idem,
p.75)

Para Spengler, a partir do simbolo primordial ligado a afirmacao do finito e a negacao
do infinito, da imagem pléstica do Universo, estdtica e atemporal — com a predominancia do
espago sobre o tempo, € do conceito de nimero expresso sob forma geométrica —, teria
nascido uma Matematica pldastica, apolinea, cujo exemplo é a Geometria. Acerca da escolha

do nome “apolineo”, ele explica:

chamarei de apolinea a alma da cultura “antiga”, que elegeu como tipo ideal
da extensdo o corpo individual, presente e sensivel. Desde os tempos de
Nietzsche, essa designacdo é compreensivel para toda gente. Oponho a alma
apolinea a faustiana, cujo simbolo primordial é o espago puro, ilimitado, e
cuja “encarnag@o” € a cultura ocidental. (SPENGLER, 1973, p. 121)

5.1.2 Coluna ocidental — A Matematica Faustiana

Tendo como simbolo primordial a no¢do de infinito, dinAmico e temporal, surgiu,
segundo Spengler, uma matematica completamente diversa. Enquanto a Matematica Apolinea
se dd a partir do gosto pela escultura, os conceitos da Matematica Faustiana estdo

relacionados 2 Musica®®. Spengler pontua que

A andlise geométrica e a geometria projetiva do século XVII revelam a
mesmissima ordem espiritualizada de um universo infinito que a misica
daquela época deseja evocar, captar, penetrar pela sua harmonia, derivada
da arte do baixo cifrado, verdadeira geometria do espaco tonal; é ainda a

3 A esse respeito Levi-Strauss diz: “Na verdade, foi s6 quando o pensamento mitolégico, ndo digo se dissipou
ou desapareceu, mas quando passou para segundo plano no pensamento ocidental da Renascenca e do século
XVIII, que comecaram a aparecer as primeiras novelas, em vez de histérias ainda elaboradas segundo o modelo
da mitologia. E foi precisamente por essa altura que testemunhamos o aparecimento dos grandes estilos
musicais, caracteristicos do século XVII e, principalmente, dos séculos XVIII e XIX. Foi como se a misica
mudasse completamente a sua forma tradicional para se apossar da funcdo — funcdo intelectual e também
emotiva — que o pensamento mitoldgico abandonou mais ou menos nessa época. Quando falo de mdsica, devia,
com certeza, qualificar o termo. A mdusica que assumiu a fungdo tradicional da mitologia ndo € um determinado
tipo de miisica, mas a musica tal como surgiu na civiliza¢do ocidental, nos primeiros quartéis do século XVII,
com Frescobaldi, e nos primeiros anos do século XVIII, com Bach, misica que atingiu o seu miximo
desenvolvimento com Mozart, Beethoven e Wagner, nos séculos XVII e XIX.”(LEVI-STRAUSS, 1997, p.68-
69).
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mesma ordem que sua irmd, a pintura a 6leo, tenta obter por meio do
principio da perspectiva, conhecido somente no Ocidente, e que é uma
espécie de Geometria sentida no espaco plastico. (SPENGLER, 1973, p.69).

Para ele a Cultura Ocidental, compreendida no sentido de cultura européia-americana,
€ um exemplo de Cultura Faustiana. A partir dai, da mesma forma que o faz com relagio a
Matemadtica Apolinea e as esculturas gregas, Spengler chama-nos a atencdo para a forte
ligacdo entre a Matematica, a constru¢ao de templos europeus e a forma de conceber a relacao
entre a divindade e os seres humanos. Nesse sentido, com relacdo a Matemdtica Faustiana,

afirma que houve uma substituicao de conceitos arquitetonicos, a tal ponto que

A fachada de Il Gesu, de Vignola, é a vontade convertida em pedra. Esse
estilo novo, no seu aspecto eclesidstico, foi denominado estilo jesuitico,
sobretudo depois do seu aperfeicoamento por Vignola e Della Porta. E
realmente existe um nexo intimo entre ele e a criagdo de Santo Indcio de
Loiola. A Ordem dos Jesuitas representa a vontade “pura, abstrata” da

7z

Igreja; e sua atividade oculta, dirigida para o infinito, é compardvel a
andlise e a arte da fuga. Doravante, ja nido parecera paradoxal, quando se
falar de estilo barroco e mesmo de estilo jesuitico na Psicologia, na
Matemdtica e na Fisica teérica (SPENGLER, 1973, p.194).

Nesse contexto vale salientar alguns pontos que serdo retomados mais tarde. O
primeiro deles, a ser ressaltado, é que Indcio de Loiola se deu conta de que, na luta contra o
protestantismo, seria vital controlar a instru¢do e a formagdo das elites diligentes. Por essa
razdo, a Companhia de Jesus dedicou-se a criagao de uma rede de colégios que se destinavam
tanto a formagdo de padres quanto a educacdo das classes altas da sociedade. Entre véarios
aspectos da pedagogia por eles adotada em seus colégios destaca-se, na opinido de Napolitani
(2005, p. 81), a énfase no ensino de Matemaética. O segundo ponto refere-se ao fato, colocado
por Spengler, de que "no Jesuitismo, a identificacdo de Deus com o espaco puro torna-se
ainda mais sensivel do que no Jansenismo de Port Royal, ao qual estavam ligados os
matemadticos Pascal e Descartes.". Em conjunto, esses dois fatos remetem a Companhia de
Jesus como responsavel ou talvez representante de todo um modo de pensar que se refletiu na
Arquitetura, na Pintura, na Matemadtica, entre outros campos; modo de pensar que foi
amplamente difundido por suas escolas ou pelo estilo pedagdgico que inspirou. Esses fatos
ndo sdo importantes apenas porque nos auxiliam a compreender a Matematica Faustiana, mas
também porque a eles estd relacionada a institui¢do do sistema educacional brasileiro. Mas
retomemos as andlises de Spengler.

Esse autor acredita que se, gracas a obra de Pitdgoras, a “alma antiga” chegou a uma
concepgdo do nimero apolineo como uma grandeza comensurdvel, em 540 a C. "numa fase

exatamente correspondente a de Descartes e da sua geracdo (Pascal, Fermat, Desargues),
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formulou a alma ocidental a idéia de um ndmero, nascida de uma apaixonada e faustiana
tendéncia ao infinito." (SPENGLER, 1973, p.79). O simbolo dessa nova Matemdtica € o
conceito de fungdo, a énfase agora estd na andlise abstrata. O universo € visto como infinito e
numa seqii€éncia rdpida surgem os nudmeros imagindrios e complexos (Cardano, 1550), os
logaritmos (1610), as séries infinitas (1666), a Geometria Diferencial, a integral definida

(Leibniz), a integral indefinida, séries infinitas de funcdes, entre outros.

O préprio conceito dos ndmeros irracionais, fundamentalmente anti-
helénicos, desfaz nos seus alicerces a nocdo do nimero concreto,
determinado. Com 1isso, esses numeros cessam de formar uma série
perceptivel de grandezas crescentes, discretas, plasticas, para tornar-se um
continuo de uma tnica dimensdo, pelo menos no inicio, e no qual cada corte
— no sentido que lhe confere Dedekind — representa um “niimero”, posto
que ndo lhe convenha dar-lhe tal denominag@o. No espirito “antigo”, havia
apenas um nudmero entre o 1 e o 3. Para o espirito ocidental, hd uma
multidado infinita. (SPENGLER, 1973, p.81)

Assim, o “simbolo primordial” ndo se liga mais ao espago limitado, mas ao espaco cosmico

infinito e, depois de tornar-se analitica, a Geometria desfez as formas concretas.

Substituiu os corpos matemdticos, em cuja imagem rigida se encontravam
determinados valores geométricos, por relagdes abstratas, espaciais, ja nio
aplicdveis aos fatos das intui¢des do presente sensivel. Em lugar das
formulacdes oticas de Euclides, colocou, primeiramente, lugares
geométricos, relacionados com um sistema de coordenadas, cujo ponto de
partida pudesse ser escolhido arbitrariamente. A existéncia concreta do
objeto geométrico foi reduzida a exigéncia de que ndo se alterasse o
mencionado sistema de operacdo, a qual cessando de visar medicdes,
apenas procura obter equagdes.[...] O nimero, limite do que se produziu, ja

2

ndo € representado simbolicamente pela imagem de uma figura, mas
aparece sob a forma de uma equagdo. (SPENGLER, 1973, p.89).

O corpo préximo, encerrado em si mesmo, da Matemadtica Apolinea deu lugar ao espaco
infinito da Matemdtica Faustiana. O nimero como medida — apolineo — ndo pdde satisfazer
o espirito faustiano, que concebeu o nimero como série infinita, curva ou funcdo. Dois
simbolos que geraram, por um lado, a Geometria, e por outro, a Andlise. A concep¢ao do
nimero sacramental ofereceu, por sua vez, os fundamentos de uma Matemdtica Mdgica, da

qual a Algebra é um exemplo.

5.1.3 Coluna arabe — A Matematica Magica

A Cultura Mdgica tem como simbolo primordial a substincia — de realidade oculta,
do misterioso, da nocdo de forca e poder da palavra. Nesse tipo de cultura os nimeros sao
criacdes intelectuais, que nada t€ém em comum com a percepcdo sensivel; resultam do

pensamento puro e trazem em si mesmos a sua validez abstrata. Esse nimero — sacramental
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— ¢€ a base daquilo que Spengler chamou de Matemdtica Mdgica, na qual ele se apresenta sob
formas cabalisticas que compdem a Algebra. Para ele, esse tipo de nimero era completamente
diverso do numero entendido como medida e esséncia de coisas plasticas, e "por outro lado,
difere a indeterminacdo dos nimeros drabes inominados inteiramente da variabilidade regular
dos posteriores nimeros ocidentais, tais como se expressam na fun¢do” (SPENGLER, 1973,
p.77).

Segundo Spengler, "a visao césmica da Antigiiidade é o corpo préximo, nitidamente
delimitado, encerrado em si mesmo; para a concep¢do ocidental, o espaco infinito, com a
aspiracdo a profundidade da terceira dimensdo; para o espirito drabe, 0 mundo como caverna”.
(SPENGLER, 1973, p.116). Com relagdo a constru¢do dos templos drabes, Spengler diz que a
alma mégica erguia enormes abdbadas sobre muros compactos, formando uma caverna cujas
paredes envolviam espagos internos sumamente significativos, num tipo de estrutura que
antecipa o espirito da Algebra, como estrutura fechada em si mesma. Entretanto, apesar dos
seus estudos sobre a cultura arabe, considerada por ele como um exemplo do espirito magico,
Spengler admite que "a Matematica Magica progrediu logicamente, sem que conhecamos o0s
pormenores dessa evolucao" (idem).

Talvez por isso, em seu livro, a parte que se refere a Matemadtica Magica seja um tanto
quanto restrita, tratada com menos profundidade do que a Matematica Apolinea e a
Matemitica Faustiana. Para ampliar um pouco as anélises de Spengler recorri a0 matemético
L.Jean Lauand (1998), brasileiro de origem &drabe, embora ele nao se refira a Matematica
Miégica por meio dessa nomenclatura.

Tal como Spengler, Lauand (1998) assinala a existéncia de diferentes Matematicas
criadas por povos com caracteristicas culturais diversas. Com relacdo a cultura e a
Matematica arabes, ele afirma que

no caso da Algebra, nio foi por mero acaso que ela surgiu no califato
abdssida (“ao contrdrio dos Omiadas, os Abdssidas pretendem aplicar
rigorosamente a lei religiosa a vida quotidiana”), no seio da “Casa da
Sabedoria” (Bayt al-Hikma) de Bagdad, promovida pelo califa Al-Ma’amun,
uma ciéncia nascida em lingua drabe e criada por Al-Khwarizmi, pioneiro da
ciéncia drabe e “antagonista da ciéncia grega” (LAUAND, 1998).

Para assinalar a oposi¢do existente entre a Matematica drabe e a Matemadtica grega,

Laund recorre a Lohmann, citando-o por meio do seguinte fragmento:

O érabe, como o semitico em geral, de um lado, e o grego, do outro,
estabelecem relacdes com o mundo: um, principalmente pelo ouvido e o
outro, pelo olho. Tal fato levou o falante semitico a uma preponderancia da
religido, enquanto o grego tornou-se o inventor da teoria. Dai decorre (ou
procede...?) uma diferenca andloga das respectivas linguas, quanto a seu tipo
de expressdo. Cada um desses dois tipos caracteriza-se por um procedimento
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gramatical especifico: flexdo das raizes no semitico e flexdo de temas no
indo-europeu antigo. (LOHMANN, citado por LAUAND, 1998).

Ao relacionar a obra de Spengler a afirmacdo de Lohmannn, é possivel observar que
este ultimo, falando do grego como criador de sentido por meio do olho, estd, de certa forma,
fazendo a mesma afirmacdo de Spengler de que a escultura € a marca, o simbolo primordial
da cultura grega. De mesmo modo, a sua afirmacdo de que o drabe se relaciona com o mundo
por “meio do ouvido”, leva-nos a idéia de Spengler de que o nimero gerado pela cultura drabe
pode ser compreendido como substancia da palavra.

Mas certamente, diz Lauand — como ja havia dito Spengler —, ao pensarmos na
Algebra tal como foi criada pelos drabes, nio podemos confundi-la com a Algebra Moderna,
fria e objetiva, axiomdtica — resultado de amplas modificacdes, destituida de qualquer

alcance semantico e constitutiva de uma sintaxe de estruturas operatorias.

Essa “nova” Algebra ndo traz em si as estruturas gramaticais e, menos ainda,
a impregnacao da religiosidade mugulmana, ao contrario da Al-jabr, imbuida
da "atitude 4rabe perante a escrita (e sua relacdo, digamos, com o modo
como o Alcordo considera os ayyat, os sinais de Deus); a desconfiancga
semita em relacdo a imagem; a lingua e a religido; etc. (LAUAND, 1998).

Lauand (1998) explica que em lingua drabe o radical trilitere j-b-r [da Al-jabr] esta
associado aos significados de forca (de Deus); forca que compele, que obriga a restabelecer,
por ou repor algo em seu devido lugar; e que a Algebra surgiu como uma ciéncia voltada para
a resoluc@o do problema de partilha da heranca suscitado pelo Alcordo. Nesse livro sagrado,
segundo Lauand (1998), o problema aparece com a seguinte formulacao:

Allah vos ordena o seguinte no que diz respeito a vossos filhos: “que a
porcdo do vardo equivalha a de duas mulheres. Se estas sdo mais de duas,
corresponder-lhes-do dois tercos da heranca. Se é filha tinica, a metade. A
cada um dos pais corresponderd um sexto da herancga, se deixa filhos; mas se
nao tem filhos e lhe herdam sé os pais, um sexto € para a mae. Etc., etc.". E

conclui: "De vossos ascendentes ou descendentes, ndo sabeis quais vos sdo
os mais uteis. Isto compete a Allah. Allah € onisciente, sdbio”.

Nesse sentido, Lauand afirma que

Os préprios juristas referem-se 2 Algebra como hisab al-fara’id, o calculo da
heranca, segundo a lei cordnica. E af temos ja um primeiro condicionamento
histérico-cultural, préprio do Islam, no qual o caso da heranca ¢é
emblemadtico. Trata-se da sélida unido que se dd no Islam entre a ordem
religiosa e a temporal. (LAUAND, 1998)

Desse modo, sob o meu ponto de vista, Lauand leva-nos a compreender um pouco
mais aquela que Spengler chamou de Matemdtica Mdagica. De qualquer forma, considero
interessante a confissdo de Spengler de que alguns sentimentos e atitudes dos povos drabes

nao podem ser compreendidos por um ocidental — como ele proprio — embora possam ser
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percebidos pela sua sensibilidade. Eu seguirei o exemplo de Spengler e em andlises
posteriores ndo retomarei a Matematica Magica. As andlises comparativas serdo feitas a partir
da Matematica Apolinea, da Matematica Faustiana e da Etnomatematica dos A 'uwe-xavante.
Sim, Etnomatemadtica dos A’uwe-xavante, pois cabe ressaltar que Spengler ndo
pretendeu que as formas de Matematica por ele identificadas fossem as uUnicas; ao contrério,
acreditando na existéncia universal de nimeros, ele rechaca a possibilidade de que seu
significado seja uno e prevé a existéncia de Matematicas multiplas, relacionadas a varios
simbolos primordiais. Desse modo, Spengler deixa-nos a tarefa de continuar pesquisas que
possam, cada vez mais, revelar os fundamentos — histdricos, religiosos, artisticos e outros —
com os quais se relacionam os diferentes conhecimentos mateméticos, originarios nas (e das)

diferentes culturas.

5.2 Visao panoramica da Camara — Uma sintese

As afirmacdes de Spengler foram por mim compreendidas e articuladas de modo a
permitir o destaque das categorias por ele analisadas. Enquanto algumas delas despontam
claramente na sua obra e ganham destaque, outras categorias apenas insinuam-se em Seus
escritos. Isso ndo significa uma importincia menor por parte dessas ultimas, mas deixa
entrever uma certa dificuldade em acercar-se delas.

A partir das categorias: a) Cultura, b) Simbolo Primordial, c¢) Ligacdao com a realidade,
d) Teogonia e Religiosidade, e) Uso do Corpo na Criacdo de Sentidos, f) Arte, g) Numero e h)
Matemitica, Spengler indicou com clareza a existéncia de “Mateméticas simbdlicas”. Com
isso quero dizer que suas andlises apontam contundentemente o fato de que os conhecimentos
matematicos sao social e historicamente construidos e, sobretudo, sao mediados pelas crengas,
pelas aptidoes, pelos desejos, ..., que os povos de varias culturas alimentam.

Para possibilitar uma visualizacdo conjunta das conclusdes que emergiram das andlises

realizadas pelo historiador alemdo — o que permite uma maior compreensdao dos fatos e

relacdes que ele buscou ressaltar —, listei-as num quadro. Por meio do quadro é possivel
visualizar, simultaneamente, como uma determinada categoria aparece na Matematica
Apolinea, na Matematica Faustiana e na Matemdtica Mdagica, o que pde em destaque,
principalmente, as diferengas existentes entre elas. Ressalto, entretanto, a minha compreensao
de que Spengler, de modo muito pr6ximo ao de Jung, considerava o cariter afetivo das

criacoes humanas. Note-se que ele nao se descuidou do fato de que o “pensar” e sentir’sdo
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indissocidveis, pois, ao falar sobre simbolos, diz que “cada simbolo particular fala do simbolo
primordial, porém dirigindo-se ndo ao intelecto, mas ao sentimento intimo”. A partir dai, por
exemplo, relaciona o simbolo primordial grego ao “gosto” pela escultura. Assim, embora as
relagdes afetivas ndo sejam colocadas no quadro abaixo, a consciéncia de sua existéncia nao

deve nos abandonar.

Quadro Sintese das “Matematicas de Spengler”

B (- orTrTT T 1
: . Apolinea : Faustiana © Magica :
frmrmr e T AT Formrmr e !
i Cultura : A grega é uma cultura : As culturas : A cultura drabe € um :
: . apolinea. . ocidentais, . exemplo de cultura
i i i compreendidas no i  magica. i
i : : sentido de cultura : :
i : : européla— i : :
! ! I americana, Sao | i
i : : faustianas. : :
b b e L i
i Simbolo : Ligado a afirmacdo do : Relaciona-se a : A substancia de :
i Primordial | finito e a negacdo do; nocdo deinfinito. | realidade oculta, do j
é : infinito, da  imagem : ! misterioso, da nogao :
i i plastica do Universo, i i de forca e poder da i
: \ estdtica e atemporal. : . palavra. :
frmrmr e T T Formrmr e !
; Ligacdo com : Predominancia do espaco : Forte nogao . Uma realidade :
i arealidade. ;  préximo. i temporal e do: oculta, atemporal, de ;
i : : espaco infinito. | umespago sagrado. :
| | | | |
é Teogonia e : Os varios deuses, com : Jeova, o unico : Ala, criador do :
i Religiosidade | caracteristicas humanas, | Deus, é o ser{ mundo, é onipotente |
: ' habitavam nas | perfeito que habita i e onisciente. O Isla ;
é : proximidades e : o mais alto do Céu. : ndo traz  apenas :
i i interagiam com os seres i  Possui i ensinamentos de i
: ' humanos de maneira; caracteristicas i cunho religioso, mas
| | muito préxima. | inatingiveis pelos | também legislativo, !
i i i seres humanos. i moral, juridico, |
: : : i social e comercial.
T b T T T T T T T T T T Pt T T !
i Uso do corpo : A partir do olho que : O corpo humano é : A partir do ouvido :
i nacriacdo de ; observa a realidade ; insuficiente, 0s ;. como “ponte” para se ;
é sentidos. : proxima. : instrumentos  da : conhecer o sagrado. :
| | | ciéncia podem | |
: : + levar a uma melhor ; :
i i i apreensio da i i
i : : realidade. : :
e e e e RIS i
i Arte : Escultura : Musica e pintura : Arquitetura :
i e e :
| Ondmero | Expresso sob forma! Concebido como ! Sacramental. Criagio !
i i geométrica. Definido |  série infinita, curva i  intelectual que i
: . como medida de algo ; © resulta do
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T T T T ST ST ST ST TT ST TT I T T T AT T -1
| corpdreo, ele é concreto, i  ou fungdo. | pensamento puro e |
i determinado, uma série ; :
! de grandezas discretas, !
| |
| |
| |

i i I

| plasticas. i |

|

i Matematica : Geometria. : Geometria : A Algebra. |
5 : . Analitica e a| :
é : : Geometria : :
é : : Projetiva : |

Realmente, no contexto de andlise tragcado por Spengler, a Matematica, a linguagem, a
arte e a religiosidade, dentre outras categorias, sdo partes de um todo, de uma mesma rede
simbdlica, ndo podendo, portanto, ser bem compreendidas em separado umas das outras.
Saliento, entretanto, que os mitos também sdo parte integrante dessa rede simbdlica e,
reconhecendo sua importancia, de certa forma, pretendo “expandir” as andlises de Spengler. E
verdade, porém, que Spengler reconhecia a importancia dos mitos. No décimo capitulo,
intitulado “A Fisica Faustiana e a Fisica Apolinea”, ele aborda os mitos; mas nao chega a
fazer o mesmo quando trata das diferentes concep¢des de numero e das diferentes
Matematicas. Nas andlises que farei, as narrativas histéricas e as narrativas miticas serdao

consideradas complementares; e também considerarei, pelo menos em parte, o fato de que
€ o mito que, de algum modo, distribui os papéis da histéria e permite
decidir aquilo que “faz” o momento histérico, a alma de uma época, de um
século, de uma idade da vida. [...] Ora, é o mito que € o referencial dltimo a
partir do qual a histéria se compreende, a partir do qual o “mister do
historiador” é possivel e ndo o inverso. O mito vai ao encontro da historia,
atesta-a e legitima-a, tal como o Antigo Testamento e as suas “figuras”
garantem a autenticidade histérica do Messias para um cristdo. Sem as
estruturas miticas, a inteligéncia histérica ndo € possivel. Sem a experiéncia

messidnica - que é mitica - ndo hd Jesus Cristo, sem o mito, a batalha de
Philipes ou a de Waterloo ndo passariam de “faits dives”.

(DURAND, 1996, p.87).

Antes, porém, lembremos que no inicio deste trabalho foi dito que os mitos sdo uma
resposta a necessidade de transcendéncia dos seres humanos. Que eles, 0os mitos, a0 mesmo
tempo que falam sobre assuntos comuns a pessoas de todas as épocas e lugares, sobre
situagdes com que todo ser humano se depara ao longo de sua vida, decorrentes de sua
condicdo humana (sendo, portanto, expressdo dos arquétipos), também refletem as
particularidades das culturas humanas, visto que um mesmo assunto € tratado de variadas
formas pelos diversos povos. Desse modo, se, como nos coloca Durand (1996, p.246), o mito
é de fato o modelo matricial de toda narrativa (inclusive, é claro, de Uma Verdade Histérica),

a ele é possivel recorrer — em conjunto ou separado das narrativas histdricas (prenhes de
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Miiltiplas Verdades, pensadas num sentido foucaultiano) > — para obter os diferentes
conhecimentos gerados pelos diversos grupos humanos. Pretendo, entdo, tomar esse caminho,
olhar mais profundamente as narrativas miticas num contexto histérico de inspiragao arqueo-
genealdgica, para perceber seus desdobramentos e implicagdes que se revelam nas diferentes
formas de conceber o mundo, o tempo, 0 espago € o nimero, dentre outros.

Mas, por ora, olhemos com maior atencdo o ultimo item do quadro sintese das
“Mateméticas de Spengler”. Principalmente no que se refere a Algebra, tanto Spengler quanto
Lauand, deixam claro que ela ndo é a mesma que hoje conhecemos, visto que anteriormente
continha um cardter sagrado, cabalistico, atualmente extirpado. Embora Spengler tenha
ressaltado que existem outros tipos de conhecimentos — volto a lembrar o exemplo do
boomerang dos aborigines australianos por ele colocado —, em seus estudos ele se voltou
para aqueles reconhecidos como parte “da Matemaética”.

Lembremos que esse autor ndo tinha a sua disposi¢cdo muitos dados que hoje nos
oferecem os estudos antropoldgicos nem também aqueles que foram gerados no interior do
Programa Etnomatematica. Ainda assim, seu olhar interessado para aquilo que julgamos bem
conhecido pode realmente apontar-nos novos elementos. Entretanto, se nos propomos a
analisar diferentes concep¢des de nimero além daquelas ressaltadas por Spengler, esses dados
podem e devem ser considerados. Ao fazé-lo, conhecimentos que nao sdo chamados de

Matematica, mas sim de Etnomatematicas, serdo trazidos a luz, entre elas as Etnomatematicas

i Ao tomar como complementares as narrativas miticas e as histdricas, sdo necessdrias algumas consideragdes,
pois é verdade que Foucault, na sua forma de compreender a histdria, rompe com ela tal como a concebe Durand
e tal como tem sido concebida por muitos. Foucault desmorona a histéria tida como verdadeira, tornando
possiveis outros relatos, permitindo a criagdo de novos sentidos, de outras leituras, encontrando, por trds dos
discursos, os silenciamentos produzidos e outras possibilidades histéricas. Assim, de certo modo, Foucault
posiciona-se contra os mitos que se fazem presentes na historia, pois se coloca contra as narrativas que nos
apaziguam com o presente. Ele questiona o “papel histérico” de que nos fala Durand, visto que ndo deseja
legitimar ou atestar uma determinada verdade histérica. Estava, pois, implicito na acdo de Foucault o
entendimento dos mitos como narrativas que domesticam e subordinam. Esse entendimento é em parte
verdadeiro, as explica¢des pacificas colocadas pelos mitos agem, até certo ponto, para domesticar e subordinar.
Mas os mitos também dao forga para a reagdo, para a indocilidade. Podemos tomar como exemplo dessa dupla
fun¢do o fato narrado anteriormente de como os mitos gerados pelos/nos sonhos dos A uwe lhes permitem tanto
se apaziguar até um certo ponto com a nova realidade que a eles se impde, quanto néo se render completamente a
ela, reafirmando suas tradicdes culturais. Assim, o mito leva tanto ao apaziguamento quanto a transgressdo,
embora, a rigor, quando visto numa perspectiva essencialmente foucaultiana, ele seja reduzido a essa sua
primeira fun¢do. Mas no contexto deste trabalho é essencial pensar, por exemplo, que, desfeitos seus mitos,
desmoronada sua tradicdo, os A’uwe ndo teriam forga para a resisténcia, cabendo-lhes viver segundo uma
verdade histérica — tida como Unica — que € constantemente apresentada tanto a eles quanto a outros
brasileiros — a de que, inexoravelmente, eles deveriam submeter-se a cultura hegemonica e ser aculturados. Por
essa razdo, ao longo deste trabalho, utilizarei apenas parcialmente as idéias que Foucault nos traz para o
tratamento da histéria; ndo falarei de uma histéria arqueo-genealdgica, mas de uma forma de histéria que nela se
inspira, sem desconsiderar as possibilidades de liberdade e transgressao que os mitos nos trazem. Enfatizo, entdo,
que, ao tomar os mitos, considerarei tanto a docilidade que eles efetivamente fortalecem, quanto a indocilidade
que inspiram.
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indigenas. Neste trabalho, de maneira especial, interessa-me conhecer mais acerca da
Etnomatemadtica dos A ’uwé. Por essa razdo, na tentativa de seguir um caminho complementar
ao de Spengler, tomarei também os mitos desse povo — assim como os dos gregos e os
ocidentais. Procurarei, na medida do possivel, tomar os mitos cosmoldgicos e suas
transformagdes ao longo dos tempos como meios capazes de auxiliar na compreensdo de
diferentes Etnomatemadticas (pois as “Matemdticas de Spengler” também sado
Etnomatematicas!), mas, como j4 disse, daqui por diante nao havera nenhum aprofundamento
no que se refere a Matematica Magica.

O modo que escolhi para olhar os mitos gregos, ocidentais e a’uwé-xavante em suas
relagdes com os conhecimentos etnomatematicos inspira-se — além do gradiente holondmico
e da complementaridade entre narrativas histéricas e miticas — nas sugestdes feitas por Lopes
da Silva (1995) para a utiliza¢do pedagdgica dos mitos indigenas. Segundo essa autora, muitas
vezes eles s@ao chamados de lendas e, em sua utilizacdo pedagdgica, sdo concebidos como
histérias fantasiosas, “coisas de criangca” parecidas com contos maravilhosos, capazes de
estimular a imaginacdo, de enriquecer o mundo de faz-de-conta infantil. Outras vezes, o uso
pedagogico dos mitos indigenas € inspirado "na psicologia analitica de Jung e no lugar que os
mitos ocupam em sua teoria sobre o humano e o inconsciente", diz Lopes da Silva (1995,
318/319). Nesse caso, continua ela, existe um empenho em mostrar as criancas a igualdade
basica da condi¢do humana no mundo, apesar da diversidade de modos de tratar e expressar
aspectos basicos da existéncia humana.

Mas a autora sugere um outro caminho para a utilizacdo pedagdgica dos mitos
indigenas. Para ela, € interessante que professores e alunos possam realizar pesquisas que nao
se limitem aos mitos, mas que procurem compreender a sociedade de onde o texto mitico
advém, compreensdo esta que deve vir acompanhada de uma reflexdo sobre as questdes
abordadas nos mitos. Essa pesquisa, acredita, deve limitar-se a um tnico tema, visto que o
repertério mitico de um povo pode ser extremamente rico, mas deve explorar mitos
provenientes de diferentes culturas. No seu ponto de vista, desse modo seria possivel
"trabalhar os mitos em sua dupla dimensao, ou seja, como produtos da reflexdo humana sobre
o mundo (e, nesta medida, como algo ‘universal’ ) e como criacdes originais, em suas
especificidades, de sociedades e culturas particulares”. (LOPES DA SILVA,1995, p.319/320)

Se, no que se refere a utilizacdo pedagdgica do mito, a sugestdo é que a produgdo de
um povo possa ser analisada a partir de uma contraposicdo com a producdo de outros povos,
muitos pesquisadores defendem também a adogao desse tipo de postura nas pesquisas acerca

do tema. Nesse sentido, o antropélogo GEERTZ (2001, p.128) afirma que:
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Naturalmente, a comparacao € possivel e necessdria, e € o que eu e outros de
iguais convic¢des passamos a maior parte do tempo fazendo: vendo coisas
particulares contra o pano de fundo de outras coisas particulares, com isso
aprofundando a particularidade de ambas. Por se haverem discernido, ao que
se espera, algumas diferencas reais, tem-se alguma coisa genuina para
comparar. As similaridades encontradas, sejam quais forem, e mesmo que
assumam a forma de contrastes ou incomparabilidades, sdo também
genuinas, e ndo categorias abstratas, superpostas a dados “passivos”,
entregues a mente por “Deus”, pela “realidade” ou pela “natureza”.

Concordando com a postura adotada pelos dois autores acima citados, optei também

por uma andlise comparativa em que um unico tema é abordado: a cosmologia. Tomarei,

entdo, mitos cosmoldgicos, explorando algumas concepgdes, ritos e/ou praticas que foram

gerados e inspirados por esses mitos ou estdo neles anunciados, de modo a enfatizar tanto o

que existe de comum quanto as particularidades, nas suas relagdes com os conhecimentos

etnomatemdticos dos povos considerados. Essa opcao, como ja foi explicitado, ndo deixard de

considerar o contexto histérico.

5.3 Um instrumento para olhar os reconditos da cAmara — Os mitos

cosmologicos

Existem basicamente dois referenciais para a compreensao do termo cosmologia: as

ciéncias naturais e as ciéncias sociais. A diferenca bdsica € que

As ciéncias naturais se agregam no nosso referencial sécio-cultural para
compreender o universo fisico dentro de um todo unificado. Quanto as
ciéncias sociais, elas parecem buscar compreender a propria compreensdo do
Cosmo por aqueles que o habitam. Seu interesse se concentra na relacido dos
mediadores com o Cosmo, cujos fendmenos, cada um percebe e constitui em
simbolos. (CAMPOS, 2002, p. 27/28)

A Antropologia, diz Campos, situa-se na zona limitrofe entre as cosmologias das duas

ciéncias. O préprio Campos utiliza o sentido explicitado por Suzanne Lallemand, exposto no

livito Cosmologie, Cosmogonie. Para tanto, esse autor fez uma tradugdo, que transcrevo

abaixo:

Os conceitos de cosmologia e de cosmogonia t€ém campos semanticos de
amplitude desigual, o primeiro desses termos tendendo a englobar o
segundo. Com efeito, o antropdlogo pode definir a cosmologia como um
conjunto de crengas e de conhecimentos, um saber composto, levando em
conta 0 universo natural e humano; quanto a cosmogonia (parte da
cosmologia centrada sobre a criagdo do mundo) ela expde, sob a forma de
mitos, as origens do cosmos e os processos de constitui¢do da sociedade.
Assim, a cosmologia — a qual nos interessamos de modo prioritdrio — se

apresenta como uma exigéncia de sintese, como a pesquisa de uma visio
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totalizante do mundo; redutora, uma vez que destaca e privilegia certos
elementos percebidos como constitutivos do universo, ela é também
explicativa, porque ela ordena e coloca em relagdo o meio natural e os tracos
culturais do grupo que a produziu.

(LALLEMAND, 1974 citada por CAMPOS 2002, p. 25/26)

De fato, tem-se observado, em todos os povos, de todas as épocas, a preocupacdo em
entender o cosmo e o papel que os seres humanos nele representam. A partir das reflexdes
sobre essas questdes desenvolvemos uma explica¢do sobre a criacdo do mundo (cosmogonia),
sobre a existéncia da divindade (teogonia) e uma imagem particular de ndés mesmos
(ERIKSON, 1971). Para Souza (1981, p. 48), a uma cosmogonia € uma teogonia, segue-se
ndo s6 a criagdo de uma imagem particular de si mesmo ou de seu grupo, mas uma
antropogonia, que se refere aos seres humanos de forma mais ampla. Ele explica que, embora
ndo se possa dizer que haja uma sucessao entre esses discursos, eles seriam como vértices de
um triangulo, “o tridngulo da complementaridade”.

Entre os mitos, os que falam sobre o cosmos sdo considerados mais importantes.
Eliade (2000) afirma que eles t€ém a funcdo de modelo e de justificacdo de todas as acdes
humanas. Ladriere (1977) também ressalta a importancia desses mitos, ao dizer que a eles é
possivel atribuir pelo menos duas fun¢des: uma pedagégica e outra fundadora.

Esse autor explica que a fun¢do pedagdgica €, ao mesmo tempo, uma pedagogia de
transgressao e de pensamento de constituicdo. Segundo Ladriere, os mitos cosmoldgicos sdao
uma transgressdo especulativa, quando tornam possivel um pensamento do cosmo. Nesse
caso, eles sdo o0 meio que permite ao ser humano "distanciar-se das coisas, de olhar para além
de seu aparecer, de ultrapassar o visivel na dire¢do do ndo-visivel" (LADRIERE, 1977, p.
190). Mas esses mitos sd@o também narrativas de uma cosmogénese e, como tal, constituem-se
em esquemas de representacdo que sao desdobramentos sucessivos, nos quais passamos da
unidade homogénea a multiplicidade qualitativamente diferenciada, atravessando todas as
fases intermedidrias que nos levam a um entendimento da produ¢do do cosmos. Assim, as
mitocosmologias, ao narrar, por exemplo, a existéncia do caos (unidade homogénea), seguida
do surgimento dos primeiros pares, o céu e a terra, a noite e o dia (comeco da multiplicidade,
da diferenciacio), assumem sua funcdo pedagdgica de constitui¢do. Por sua vez, como foi dito
em capitulo anterior, a funcdo fundadora do mito € uma questdo de sentido, de dar coeréncia
interna a um sistema de ligacOes. Assim, os mitos fundadores (fundantes) sdo considerados
essenciais no processo de produgdo da identidade de um grupo. Af estd uma razao pela qual os

antropd6logos atribuem grande importancia aos mitos cosmoldgicos.
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Essa importancia também foi reconhecida pelo Nobel em Quimica (1977) Ilya
Prigogine, por meio da sua afirmacdo de que a ciéncia, tal qual os mitos, ao tratar das
cosmologias, “parece tentar compreender a natureza do mundo, a maneira como se organizou
e o lugar que os homens nele ocupam”, mas afasta-se deles num ponto decisivo que € a sua
submissdo aos processos de verificacdo e discussdo critica (PRIGOGINE e STENGERS,
1984, p.27). Esses autores, ao analisarem a ci€ncia moderna, fazem-no a partir da antiga
Grécia, considerando a preocupagdo que os filésofos gregos tinham em explicar o universo.
As narrativas entao geradas pelos gregos foram consideradas como o marco do nascimento da

ciéncia moderna, por Prigogine e Stengers, que se justificaram da seguinte maneira:

Pouco importa que as primeiras especulagdes dos pensadores pré-socriticos
se desenrolem num espagco semelhante ao do mito da criacdo hesiddica:
polarizacado inicial do céu e da terra, fecundada pelo desejo despertado pelo
amor; nascimento da primeira geracdo de deuses, poténcias cdsmicas
diferenciadas; combates e desordens, ciclo de atrocidades e vingancas, até a
estabilizacdo final: a reparti¢do dos poderes na submissdo a Justica (diké).
Subsiste o fato de que, no espago de algumas geracdes, os pré-socraticos vao
passar em revista — explorar e criticar — alguns dos principais conceitos
que a nossa ciéncia redescobriu, e que nds tentamos ainda articular para
pensarmos as relagdes entre o ser, eterno e imutdvel, e o devenir, ou para
compreendermos a génese do que existe a partir de um meio indiferenciado.
(PRIGOGINE e STENGERS, 1984, p. 27)

Assim, Prigogine e Stengers destacaram o cardter mitico das cosmologias dos antigos gregos.
Entretanto, eles encaminharam suas andlises num outro sentido, visto que a componente
mitica dessas narrativas pouco importava para o seu intento, como eles préprios disseram.

Da mesma forma que os autores acima citados, considerarei em minhas andlises as
cosmologias dos pré-socraticos, porém, ao contrdrio do que ocorreu nos estudos desses
pesquisadores, neste trabalho, o cardter mitolégico das narrativas € extremamente importante.
Na realidade, as cosmologias de Pitdgoras e Platdo serdao aqui consideradas mitos. Para tanto,
além das caracteristicas destacadas por Prigogine e Stengers, ap6io-me na moderna definicdo
de mito e na teoria de Spengler, que atribui aos pitagéricos e a Platdo, dentre outros, a
concepcao de “nimero antigo”, a partir de uma “alma antiga”.

Interessa-me olhar mais para o “nimero antigo” e para a “Etnomatematica Apolinea”,
considerando desde os mitos gregos mais antigos até atingir a cosmologia de Platdo. Por sua
vez, um olhar mais acurado para a “Etnomatematica Faustiana” iniciar-se-4 num periodo
anterior ao século XVII, na esperanca de que os mitos cosmoldgicos entdo em voga nos
auxiliem a compreender melhor o apreco a infinitude que nasceu nas culturas ocidentais.
Finalmente, objetivando uma maior aproximacdo a Etnomatemdtica A’uwe-xavante, falarei

sobre a cosmologia desse povo.
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5.3.1 O recondito apolineo — As cosmologias miticas gregas

Os gregos antigos acreditavam que o mundo havia surgido a partir de uma massa
informe e confusa — o Caos — que concentrava em si todas as coisas. A terra, 0 mar e o ar
estavam todos misturados, ndo tinham consisténcias, texturas ou cores como as conhecemos.
Num determinado momento os elementos foram separados: a parte ignea — que era mais leve
— espalhou-se e compds o firmamento, enquanto o ar foi colocado em seguida; a terra, por
ser mais pesada, ficou para baixo; e a 4gua ocupou os pontos inferiores, fazendo-a flutuar. Foi
entdo que um deus andnimo determinou o lugar dos rios, lagos e montanhas, bem como da
vegetacdo e dos animais. Prometeu tomou um pouco de terra € misturou-a com agua; com a
massa obtida modelou os homens a semelhanca dos deuses. Deu-lhes porte ereto e uma tocha
acesa com o fogo do carro do sol. O fogo assegurou a superioridade ao homem, fornecendo-
lhe meios tanto para construir armas a fim de subjugar os outros animais, quanto de construir
ferramentas para cultivar a terra. Por sua vez, a primeira mulher, Pandora, foi feita no céu, a
partir da contribuicdo dos varios deuses.

Esse mito, em diferentes versdes, vigorou bastante tempo. Posteriormente, Homero e
Hesiodo também registraram, em seus poemas épicos, outras formas de interpretacio do
universo pelos gregos. Homero escreveu Odisséia e Iliada, nos quais descrevia as guerras da
época e os retornos apds o fim destas. Na Odisséia, ele dizia que o firmamento tinha a forma
de uma bacia sélida emborcada que englobava toda a terra e havia ainda um éter brilhante e
flamejante situado acima do ar, onde estdo as nuvens. Homero mencionava os movimentos do
Sol e da Lua e citava vérias estrelas pelos seus nomes. O Tartaro era o lugar do mal e estava
localizado no "lado de baixo" da Terra; esse local, onde moravam, somente metade do ano, o
deus Hades e sua esposa, ndo era iluminado pelo Sol, que se escondia somente até o nivel do
Oceano — o rio que circundava a borda da Terra. Por sua vez, Hesiodo afirmava que a noite
era uma substancia que jorrava para cima, vinda das profundezas da Terra.

Tales e Anaximandro, na escola jonica, no inicio do século VI a.C. — portanto, uma
geracdo antes de Pitdgoras —, procuraram descrever a imagem do mundo diferente das
tradicionais; eles passaram a abordar o tema da criagdo do mundo e de seus habitantes por
meio de um enfoque que lhes pareceu racional e objetivo (BECKER, 1965, p.12). Para Tales,
o mundo teria nascido das dguas. Ele acreditava ser a dgua o principio de tudo, visto que,
segundo suas observacdes, o que € quente precisa da umidade para viver, 0 morto se resseca,
todos os germes sdo umidos e os alimentos estdo cheios de seiva. A descricdo do universo

feita por Thales sugeria que a Terra flutuava sobre a dgua.
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Anaximandro “esbocou a primeira imagem do universo traduzida em numeros”
(BECKER, 1965, p.12). Em sua teoria o mundo derivava de uma substancia imponderével,
denominada apeiron (ilimitado). Tal substancia seria eterna e indestrutivel e teria precedido a
separagdo em contrarios — como quente e frio, seco e imido —, representando assim a
unidade primordial por trds da aparente diversidade dos fendmenos. No seu sistema cdsmico,
a Terra estd no centro do universo, sob a forma de um cilindro cuja altura e didmetro estdo na
razao 1:3. Ao redor da Terra estariam grandes circulos que se afastam a razao de 9, 18, 27...
No circulo interno estariam as estrelas fixas ou os planetas, enquanto no médio estaria a Lua e
no exterior ficaria o Sol. A parte interna desses circulos estaria repleta de massa ignea.

Becker (1965, p.14) afirma que € grande a influéncia da Matematica na cosmologia de
Anaximandro. Contudo, como coloca Boyer (1974), nunca a Matematica teve um papel tao
importante na vida ou na religido como entre os pitagdricos.

Pitagoras, que nasceu por volta de 570 a.C., fundou, em Crotona, na Itdlia, uma escola
cuja tese era a de que o principio de todas as coisas € o nimero. Essa tese sustentava a crenca
de que o conhecimento da natureza e de tudo que existe no universo s6 poderia ser obtido por
meio de sua compreensdao numérica. A escola criada por Pitdgoras era uma confraria
cientifico-religiosa que tinha como preceitos o vegetarianismo, a transmissao oral do ensino, o
poder comum sobre as coisas, a reencarnacdo como dadiva divina para a purificacdo da alma
e a investigacdo matemadtica como um recurso para a salvacdo desta. Os seguidores de
Pitdgoras viviam em um rigido regime que incluia o voto de siléncio durante os cinco
primeiros anos de permanéncia no grupo e total anonimato em relagc@o aos feitos pessoais. Por
essa razdo, conhecemos a teoria de Pitdgoras nao por meio de escritos seus, mas pelas obras
de seus seguidores, entre eles, Aristételes e Platdo.

Conhecemos, sobretudo, as idéias veiculadas na Escola Pitagérica por meio do
Introductio arithmmeticae, de Nicomaco de Gerasa, que explicava os principios matematicos
essenciais a compreensdo da filosofia pitagorica e platonica. Nicomano afirmava que tudo na
natureza teria sido determinado e harmonizado pelo niimero, pela previsdo e pelo pensamento
divino. Notemos que para os pitagéricos os nimeros foram criados antes do mundo (e, claro,
dos seres humanos), pois, como nos afirma Mattei, (2000, p.49) Hipaso vé no ndmero “o
orgao de decisdo do deus artesdo da ordem do mundo”, enquanto Nicomano de Gerasa se
refere ao ndmero como ““o primeiro modelo da criagdo do mundo”.

Os pitagoricos acreditavam ainda que “os ndmeros tinham certas qualidades, eram

melhores ou piores, mais jovens ou mais velhos; e podiam transmitir esses tragos, como os
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pais aos filhos” (BOYER, 1974, p.132). Alguns nimeros eram mais caros aos pitagoricos:
iam de 0 a 9, além do dez, tetractys, o nimero sagrado.

Para os pitagdricos, a Geometria ndo era muito mais do que uma aplicacdo dos
nimeros a extensdao espacial. “Por meio de configuragdes de pontos, ou unidades sem
extensdo, [0s antigos pitagdricos] associavam nimeros com extensao geométrica; iSso por sua
vez levou-os a aritmética celeste” (BOYER, 1974, p.39). Um ponto os pitagéricos chamavam
de um; uma reta, de dois; uma superficie, de trés; e um sé6lido, de quatro. Dai se vé que para
eles um ponto gerava as dimensdes, dois pontos geravam uma reta — de dimensdao um —,
trés pontos ndo colineares geravam superficies — de dimensdo dois —, quatro pontos nao
coplanares geravam sé6lidos — de dimensdo trés. A soma do nimero de pontos de todas as

dimensdes (1+2+3+4) era dez, o nimero sagrado que formava todo o universo.

Esse universo era esférico, fora dele havia o abismo. Do ilimitado abismo além do
universo vinha o sopro que este respirava e que separava as coisas, mantendo-as distintas ou
diferenciadas. No centro do universo havia o fogo central, a unidade original ou monada, cuja
forca teria gerado o universo. Filolaus de Tarento, que morreu em aproximadamente 390 a.C.,
postulou a existéncia de uma “contra-Terra”, uma outra Terra que ndo podia ser vista porque
o lado da Terra onde vivemos estd virado na dire¢do contrdria a contra-Terra e ao fogo
central. A razdo pela qual os seres humanos nunca viam nem eram queimados por esse fogo é
que viviam somente sobre metade da esfera terrestre que estd sempre virada na direcdo
contréaria ao fogo. Essa concepcao torna necessdrio que a Terra gire em torno do seu eixo a
medida que percorre sua Orbita, o que explica, tal como faz hoje a ciéncia, a existéncia do dia

e da noite.

Os planetas estavam associados a esferas cristalinas, uma para cada um deles, as quais
produziam a "Musica das Esferas"; por isso a escola de Pitdgoras estava interessada na
relac@o entre a Miusica e a Matemadtica. Em torno do fogo central giravam uniformemente os
oito planetas, na seguinte ordem: Terra, Lua, Sol, Merctrio, Vénus, Marte, Jupiter, Saturno.
Os seguidores de Pitagoras, no século V a.C., foram os primeiros a produzir uma teoria
astrondmica segundo a qual uma Terra esférica girava em torno de seu préprio eixo, assim

como se movia em uma Orbita.

Abalada pela descoberta da incomensurabilidade e pelos argumentos de Zendo (490-

55 . - . ) L.
485 a. C.)™, conhecidos como paradoxos de Zendo, a doutrina do atomismo numérico da

% Zendo desafiou os conceitos de movimento e de tempo por meio de varios paradoxos; Eves (2004, p.418) cita
dois deles. Paradoxo da dicotomia: “Se um segmento de reta pode ser subdividido indefinidamente, entdo o
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escola pitagorica ndo se sustentou, mas as crencas de Pitdgoras e seus discipulos acerca dos
significados dos numeros, bem como a cosmologia pitagdrica, continuaram a manter
seguidores, como Nicdmaco e Arquitas. Na cosmologia pitagérica a Matematica exerce papel
preponderante: ela ndo serve de apoio — como na de Anaximandro, mas sim de inspiragado e
fundamento; visto que a partir dos nimeros o universo teria sido criado. Foi a partir da sua
adoracdo ao numero dez, tetractys — considerado o nimero perfeito e representante do
universo, da eternidade, da Divindade — que os pitagéricos conceberam um universo
composto de dez corpos celestes e difundiram a idéia de que um Criador, € ndo os homens,
teria criado a Matemdtica. Essa idéia manteve-se ainda por longo periodo e encontrou em
Platao um aliado.

Ao que parece, foi influenciado pelo amigo Arquitas e por meio dos escritos de
Filolaus que Platdao, que viveu cerca de dois séculos depois de Pitdgoras (427 a.C. — 347
a.C.), conheceu seus ensinamentos. Fortemente influenciado pelas idéias pitagdricas, Platdo
criou sua propria teoria, segundo a qual o Criador teria criado o universo com terra e fogo.
Para unir esses elementos o Criador teria colocado dgua e ar entre eles — usando todos os
elementos na mesma propor¢cao — e teria feito também um céu: visivel, tangivel e sensivel.
Os atomos desses elementos eram concebidos por Platdo como poliedros regulares: o fogo
como tetraedro, o ar como octaedro, a 4gua como icosaedro e a terra como cubo. Becker

afirma que:

Toda a teoria [de Platdo] se baseia exclusivamente nas superficies dos
poliedros e no fato de os poliedros se comporem de superficies, sendo que os
angulos que as superficies formam sdo também de importancia quanto a sua
grandeza relativa. A grossura das superficies é, contudo, nula, o que
demonstra o cardter puramente matemdtico dos dtomos poliédricos.
(BECKER, 1965, p.21/22)

Platdo acreditava que o Criador teria colocado a inteligéncia na alma e a alma, no
corpo. Entdo o mundo teria se tornado uma criatura vivente dotada de alma e inteligéncia pela
providéncia divina. O mundo era, entdo, a imagem daquele todo do qual todos os animais sao
parte. O original do universo conteria em si mesmo todos os seres inteligentes. Segundo
Platdo, o Criador fez o mundo em forma de um globo, com seus pontos extremos
eqiidistantes do centro, compondo a mais perfeita de todas as formas. O movimento

adequado a sua forma esférica foi concebido por ser o mais apropriado para a mente e a

movimento € impossivel pois, para percorré-lo, é preciso alcangar antes seu ponto médio, antes ainda alcancar o
ponto que estabelece a marca de um quarto do segmento, e assim por diante, ad infinitum. Segue-se, entdo, que o
movimento jamais comecard.” Paradoxo da flecha: *“ Se o tempo € formado de instantes atdmicos indivisiveis,
entdo uma flecha em movimento estd sempre parada, posto que em cada instante ela estd numa posi¢do fixa.

Sendo isso verdadeiro em cada instante, segue-se que a flecha jamais se move”.
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inteligéncia. No centro Ele teria colocado a alma, que estaria difusa por todo o corpo, tornado-
a também o seu ambiente exterior.

Platdo acreditava ainda que o Criador teria dividido o todo em partes, de acordo com
as proporgdes do tetractys e da escala diatonica®®, até que a mistura total fosse exaurida. A
partir dai, teria criado os corpos celestes e as Orbitas, em circulos desiguais que se
movimentavam em velocidades proporcionais entre si. O Criador teria, entdo, criado almas
em nudmero igual ao das estrelas e dado uma alma a cada estrela, mostrando-lhe a natureza do
universo e declarando as leis do destino.

A partir dessa cosmologia, Platdo propds aos seus discipulos uma grande questdo: o
que sdao os movimentos uniformes e ordenados descritos pelos planetas no céu? A resposta a
esta pergunta viria a ser elaborada por seu antigo aluno, Eudoxus de Cnidus, que teria nascido
entre 408 e 390 a.C. Eudoxus foi o inventor de um método de andlise conhecido atualmente
como "método da exaustdo". Ele também foi o descobridor do tratamento de quantidades
incomensurdveis que estd apresentado no quinto livro de Euclides. A astronomia grega
alcancou um novo patamar a partir dos trabalhos de Eudoxus; pode-se falar, desde entdo, num
discurso essencialmente cientifico.

Entretanto, ndo poderei deixar de citar a cosmologia de um outro ex-aluno de Platdo:
Aristoteles, que viveu entre 384 e 322 antes de Cristo, cujas idéias seriam retomadas séculos
depois por Sdo Tomds de Aquino, tornando-se o fundamento da doutrina catdlica e da
instrucdo universitdria na época medieval. Na cosmologia aristotélica, a Terra, esférica e
imovel, estaria situada no centro do Universo. Ela seria circundada por dez esferas
concéntricas feitas de uma substancia perfeitamente transparente conhecida como
"quintesséncia" ou "éter". Nessas esferas estavam os planetas e as estrelas, que seriam fixas.
O "Reino dos Céus" estaria localizado além da décima esfera. Depois da esfera das estrelas o

universo continuava no dominio espiritual, onde as coisas materiais ndo podiam estar.

%% Primeiro Ele tirou uma parte do todo (1). Depois Ele separou uma segunda parte que era o dobro da primeira
(2). Entao, Ele tirou uma terceira parte que correspondia a uma vez e meia a primeira parte (3). Em seguida, tirou
uma quarta parte que era o dobro da segunda (4); uma quinta que era o triplo da terceira (9); uma sexta parte que
era o 6ctuplo da primeira (8); e uma sétima parte que era vinte e sete vezes maior que a primeira (27). Depois,
Ele preencheu os intervalos duplos (entre 1, 2, 4, 8) (razdo 2) e os triplos (entre 1, 3, 9,27) (razdo 3), retirando
por¢des da mistura e colocando-as nos intervalos, de modo que em cada intervalo houvesse duas espécies de
elementos ou meios, um excedendo e sendo excedido por partes iguais de seus extremos (como, por exemplo, 1,
4/3, 2, em que o elemento ou meio 4/3 é um ter¢o de 1 maior que 1 e um terco de 2, menor que 2), o outro sendo
a espécie de meio ou elemento que excede e € excedido por um nimero igual.
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5.3.2 O recondito faustiano — A cosmologia mitica ocidental

Com a expansao do Império Romano, a maior parte do conhecimento dos gregos foi
esquecida e os registros que existiam na biblioteca de Alexandria se perderam. Assim, na
Idade Média floresceram as idéias mitoldgicas sobre o universo, a mais importante delas

incorporada pelos cristdos a partir da cultura judaica: o Génesis.

Javé, o Deus tnico, no inicio dos tempos, criou o céu e a terra. A terra
estava sem forma e vazia, as trevas cobriam o abismo e um vento impetuoso
soprava sobre as dguas. Deus, entdo, fez a luz e a separou das trevas,
criando o dia a e noite. Houve entdo um primeiro dia. No segundo dia Ele
fez um firmamento — o céu, separando as dguas. As dguas que ficaram
abaixo do céu foram ordenadas e a parte seca ganhou o nome de “terra”. No
terceiro dia, Deus colocou, sobre a terra, relva e arvores que dao frutos e
sementes. Um quarto dia viu o nascer dos luzeiros no firmamento: Deus
disse: “Que existam luzeiros no firmamento do céu, para separar o dia da
noite e para marcar festas, dias e anos; e sirvam de luzeiros no firmamento
do céu para iluminar a terra”. No quinto dia Deus criou os animais que
habitam as 4dguas e os ares. No sexto dia Deus criou os animais terrestres,
inclusive o homem — a sua imagem e semelhanga. A partir dele criou
também a mulher. Finalmente, Javé deu, ao homem e a mulher, o poder
sobre todas as criaturas do mar, do ar e da terra. No sétimo dia Deus
terminou a sua obra e descansou de todo o seu trabalho; “Deus entido
abencoou e santificou o sétimo dia”. (Biblia Sagrada: 1,2-31e2,1a3)

Desse modo o Livro Sagrado dos Cristdos expde sua cosmogénese — que ao longo
dos tempos seria assumida como “o que de fato ocorreu”, pelos povos ditos “de cultura
ocidental”. Algumas razdes para tanto podem ser encontradas a partir do ano 476, quando o
ultimo imperador romano do Ocidente foi deposto e as invasdes de vdrias tribos barbaras —
ostrogodos, visigodos, suevos, alamanos, saxdes, e os vandalos — romperam a estabilidade
politica de toda a regidao. Com a queda final do Império Romano do Ocidente, as atividades
intelectuais definharam. Neste periodo da Idade Média, voltou-se a ter uma polarizagdo
mitoldgica entre o céu e o inferno. Por sua vez, a Terra era pensada com possuidora da forma
de um tabernéculo retangular, plano, circundado por um abismo de dgua. Desde o século V ao
século XI, o mundo foi compreendido dessa forma na Europa cristd. A partir do século XI,
com o surgimento de escolas e, mais tarde, das universidades, novas idéias se fizeram
presentes. Nos séculos XII e XIII os trabalhos de Aristételes, Euclides, Ptolomeu e vérios
outros foram traduzidos para o latim.

Tomas de Aquino, um dos principais representantes do pensamento da Idade Média,

foi quem mostrou, no século XIII, que o universo aristotélico poderia ser entendido numa
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perspectiva cristd, necessitando apenas de modificacdes relativamente superficiais.57 Suas
idéias logo sofreram adaptagdes suplementares, como as oferecidas pelo escritor Dante
Alighieri (1265-1321), autor da Divina Comédia (1306-1321). Nessa obra, o inferno era uma
regido inferior dentro da Terra, o purgatdrio era a regido sublunar e as regides etéreas eram 0s
locais ideais para a residéncia de seres angelicais. Foi também no século XIII que surgiu um
outro importante representante do pensamento da Idade Média: Sacrobosco.

Tendo falecido em 1256, Sacrobosco foi educado em Oxford e ensinou Matematica na
Universidade de Paris. Ele foi o primeiro europeu a escrever sobre o sistema de Ptolomeu —
o modelo geocéntrico, no qual o Sol, a Lua e todos os demais planetas giravam em torno da
Terra. Seu livro Sphoera Mundi foi um dos primeiros livros de astronomia impressos em todo
o mundo e o mais importante deles por 400 anos. Foi, provavelmente, a partir desse livro que
a Igreja Catdlica propds uma interpretacdo das Sagradas Escrituras compativel com o
esquema de Ptolomeu, um egipcio que conhecia o grego.

Em resumo, pode-se dizer que o mito cristdo gerou uma Cosmologia na qual a Terra
era o ponto mais alto do Universo em um sentido fisico; abaixo da Terra estava o inferno —
evidenciado pelos vapores exalados pelos vulcdes; acima estavam sete esferas nas quais o Sol
e os planetas giravam em torno da Terra; a oitava esfera era uma abdbada imével sobre a qual
as estrelas se penduravam como lampadas; a nona, ou esfera cristalina, era a residéncia dos
santos; acima de tudo, na esfera numero dez, estava a residéncia de Deus Todo Poderoso,
chamada Paraiso ou Firmamento.

O universo assim entendido foi santificado pela religido catélica, endossado pelos
filésofos e racionalizado pela ci€ncia geocéntrica. Essas idéias permaneceram ainda em vigor
também ao longo de todo o século XV e, em 1504, Hieronymous Bosch inaugurou um painel
no qual era representada uma visdao medieval do terceiro dia da criacdo, incluindo uma Terra
plana, com nuvens flutuando em um firmamento esférico, € um vazio circundando a bolha
esférica que envolve a Terra (ver figura no inicio deste capitulo). Percebe-se, pois, que essa
visdao de mundo vigorou nio s6 na Idade Média, mas também na Renascenca (séculos XIV a

XVI).

7 Para se ter uma idéia acerca da importancia do pensamento de Sdo Tomds nas escolas cristds, vale lembrar que
no conjunto preconizado pelo Ratio Studiorum Societatis para a formacdo de professores dos colégios jesuitas
constavam as seguintes regras, dentre outras: -Regra 34 do Provincial — “Nao se devem dar todos os livros aos
estudantes de Teologia e Filosofia, mas apenas alguns aconselhados pelos docentes e com o conhecimento do
Reitor: S. Tomds para os tedlogos e Aristételes para os filosofos [...]”;— Regra 13 do professor de Teologia —
“Nao basta fazer referéncia as opinides dos doutores e calar a sua; defendei a opinido de S. Tomds ou entdo nio
vos refirais a ela”; Regra 6 do professor de Teologia — “Se ouvirdes falar de algum autor que escandalize
gravemente os catdlicos duma determinada regido ou escola, ndo o ensineis”.
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Com Descartes (1596-1650) teria origem uma nova concep¢do de mundo: um universo
mecanicista que influenciou decisivamente a génese da fisica newtoniana. Ao apresentar suas
idéias, Descartes fundamentava-se no argumento de que somente Deus possui certos atributos,
entre os quais estd a infinitude. Esses atributos nao podem provir de parte alguma a nao ser
Dele proprio. Assim, se conseguimos pensar no infinito, é porque Ele colocou essa idéia no
intelecto humano. Portanto, Deus existe; e, dado que Deus € um ser perfeito, ele € incapaz de
enganar-se ou de enganar o ser que pensa, como o proprio Descartes. Dai vinha a plena
certeza da validade do conhecimento proporcionado pelo Método — que marca o nascimento
do Mito Cientifico.

Finalmente, apds (re)vistas aqui as mitocosmologias grega e crista —ocidental —,

passemos agora a mitocosmologia a’'uwe-xavante.

5.3.3 O recondito a’uwe — A cosmologia a’uwe-xavante

Existe todo um conjunto de mitos que nos da a conhecer 0 modo como o povo a’uwé
explica o universo. Alguns desses mitos ja foram tratados aqui, outros serdo colocados
adiante®®. O que vem a seguir também & parte desse conjunto: aqui se narra que, antes que o

Sol e a Lua fossem criados, os A ’uwé viviam na escuridao.

Nagquele tempo ndo existia o céu nem o dia, era tudo escuro, era noite,
e ndo havia fogo também. Nao tinha comida, as mulheres coletavam cord, as
larvas grandes, e também pau podre e seco. O povo antigo se alimentava
com isso e sofria de fome. O cor6 faz esse barulho, c0O, co, co,... a noite da
para ouvir o som. Andando no mato se ouve todos os sons, sons dos
bichinhos,... 0 coré faz muito barulho, da para ouvir ele comendo pau podre,
por isso as mulheres conseguiam pegar, porque era tudo escuro. Todo mundo
colaborava, quem coletava mais pau podre repartia com a familia.

O céu ja existia, mas era uma parte s6, ndo era inteiro. Era como uma
onda da 4gua do rio, levantando sé de um lado. Era pouco. Desse lado ndo
tinha nada ainda, era pouco ainda, era sé espago. O céu estd sendo criado,
era baixo. (Adaptacdo do texto de SHAKER, 2002, p. 79/80)

E assim, no escuro, sob um céu ainda incompleto, viviam os antigos A ‘uwe-xavante —
que naquele tempo se chamavam wara’rada. Posteriormente, quando foram criados a Lua e o
Sol, surgiu a claridade e o céu se completou. Os mitos acompanham esses fatos, relatando
cada mudanca no Cosmos e mostrando-se como testemunhas desse devir. Quando o céu ficou
pronto, surgiram as estrelas, os homens e as mulheres, uma das quais um dia visitou a Terra e
tomou para si um noivo A’uwe-xavante (SHAKER, 2002).

O rapaz e a estrela

38 Uma leitura do trabalho de Shaker (2002) permitird um maior conhecimento sobre tais mitos.
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O adolescente, quando avanca de treze anos de idade, ja é
ai’repudu, entende mais sobre a cultura e ndo quer ficar mais ao lado do
pai. Eles ndo sdo wapté ainda, ndo estdo no 4d, mas tém o lugarzinho deles.
Para fazer sombra tiram umas varas com folhas e fazem um cercado em
volta. Isso eles faziam todos os dias, para pousarem fora da casa deles.
Entdo eles comecaram a deitar. Um deles admirou uma estrela e desejou
que ela pudesse descer, ficar deitada junto dele. Ela desceu para ele, ficou
deitada ao seu lado e dormiram. Quando amanheceu o grupo dele j4 saiu; s6
ele que sobrou, sozinho, deitado. O sol foi subindo. Quando a méde sentiu a
falta dele, mandou o irmdozinho para que o chamasse, porque estava na
hora de almocar. Ele foi chamar o irmao. Correu, correu e deu o recado para
0 irmdo, mas este se recusou a voltar para casa, pediu-lhe que trouxesse o
almoco. A mie negou, mas ele insistiu. Entdo a mae, desconfiada de que
tinha alguma coisa errada, pediu que o irmiozinho voltasse “quietinho” e
verificasse o que estava acontecendo. Ele correu, parou, ficou olhando e viu
que tinha gente ao lado do irmdo, era uma moga de pintura listrada. Ele
contou para a mie e eles foram juntos até o local. — “O filho, onde estd a
pessoa que estava deitada do seu lado, que seu irmdo tinha visto?”. Entdao
ela tirou aquela esteira que o estava cobrindo, mas nao tinha nada mais. —
“Nada, nfo tinha ninguém ndo”. Entdo ele pediu para a mae: “Mae, manda
meu irmdozinho trazer a borduna, pra eu tirar embira para ele”. A mae foi e
disse ao filho pequeno: — “‘Seu irmdo esta lhe pedindo para vocé levar a
borduna para ele tirar embira para voce”.

O irmaozinho levou a borduna e eles foram andando. Quando
estavam quase chegando onde estava a mocga-estrela ele avisou ao
irmaozinho e pediu que ndo se assustasse. Pediu também que batesse com a
borduna na arvore e ensinou-lhe um canto para entoar enquanto fizesse isso.
Ensinou ao irmdozinho nao olhar para cima enquanto estivesse batendo, que
olhasse sempre para baixo. Quando chegaram ao lugar a noiva estava
esperando ele subiu na 4rvore e sentou junto dela. O irmaozinho batia na
arvore e cantava até que ele disse que poderia parar. Quando o irmaozinho
largou a borduna, olhou para cima, entdo chorou, voltou correndo para casa
e contou a made que o irmao havia subido para o céu. A mae foi até o local e
também chorou.

Quando o rapaz subiu com a noiva, ela estava com o colar de dente
de capivara e com rabo de papagaio, e pintada com listras. Chegando no céu
tudo ja estava pronto para receber o noivo. Ele viveu bem por 14 durante
muitos anos até que um dia resolveu visitar seus pais. Entdo, sua sogra
preparou alimento para que oferecesse aos pais, ele trouxe numa cabaca
cortada. Todos na tribo comeram do alimento que ele trouxe e ele contou:
“L& em cima, vi que tem gente 14, tem povo 14. E um lugar muito bonito, é
um lugar muito plano, muita gente mora 14. E um lugar com muita coisa,
muita comida”. Assim ele foi contando o que viu para a familia: “Aquela
estrela que vocés estdo vendo, é gente. E gente, pessoa. Vocés pensam que
aquela 14 € outra coisa, aquela 14 é gente”. Nao falou de pdssaro, s6 contou
que tinha bicho, que tinha comida, que tinha tudo. Entdo ele falou que
queria voltar, essa era sua ultima visita. Aconselhou a familia para que nao
brigassem e foi viver para sempre no céu.

(Adaptacgdo do texto de SHACKER, 2002, pp. 161 a 164).

O esposo da estrela também teria contado ao povo antigo que o brilho que enxergamos
ao olhar para o céu deve-se aos colares de dente de capivara — lixados para ficarem mais

brancos e brilhantes — usados pelo povo-estrela. Os ancidos afirmaram a Shaker (2002, p.
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188) que, naquela época em que o rapaz e a estrela se casaram, o céu era baixo. “O ai’repudu
conta que a noite o céu abaixava, e de 14 se ouve tudo o que aqui se fala, e quando amanhece o
céu sobe. O céu estava perto. Com o tempo, o céu foi subindo, as coisas foram piorando,
dizem os velhos, e o céu ficou longe”.

Os A’uwe-xavante acreditam, entdo, que o céu e a Terra foram se transformando, até
que o universo se transformou em algo como “uma grande ctipula habitada pelas estrelas, um
plano médio, ao centro do qual estd a aldeia xavante, e um plano debaixo habitado por outras
pessoas™™. (GIACCARIA,1990, p.74). A Terra, com suas duas estratificacdes planas e
paralelas, recebe o nome de “Tia”. O céu — Hoywa — feito de uma matéria que, como a
agua, ndo se pode cortar, € fixo sobre a Terra. O sol ilumina também a Terra de baixo, por
essa razao ele se pde e volta a aparecer do lado Leste, isto €, apds passar pela Terra de baixo,
iluminando-a. Em conjunto, céu e Terra compdem o Rd, o mundo.

Assim, o mundo, Ro, é uma semi-esfera. Essa semi-esfera tem como base a Terra,
sendo esta, portanto, um circulo. No centro desse circulo fica a aldeia a’uwé-xavante e, no
centro desta, o ward. O mundo dos Sarewai, o povo que ndo se deixa ver, € um plano
horizontal paralelo ao primeiro, inferior a este. As aldeias circulares desse povo sao
iluminadas pelo sol quando no plano superior os A’uwé-xavante estdao sob a lua e as estrelas.
O céu e as duas estratificacdes da Terra sdao habitados por povos diferentes, mas que se
organizam social e espacialmente de modo similar aos xavante. Todos eles contam com fontes
de dgua (lagos, rios e chuvas), fontes estas que também sao habitadas por povos diferentes.

Observa-se, pois, que a cosmologia dos A’ 'uwe-xavante evidencia as formas circulares;
mas andlises mais profundas — como as que constam do proximo capitulo — poderdo

indicar-nos outros pontos interessantes.

Chego, agora, ao inefdvel centro de meu relato;, comeca aqui meu
desespero de escritor: Toda linguagem é um alfabeto de simbolos
cujo exercicio pressupoe um passado que os interlocutores
compartilhem; como transmitir aos outros o infinito Aleph, que
minha temerosa memoria mal e mal abarca?

Borges, p.695, vol. 1.

>? Essas outras pessoas a quem o autor se refere sdo os Sarewai — o povo que nio se deixa ver. Segundo o mito,
dois xavantes, que procuravam evitar o assassinato de um deles, criaram um novo povo, que vive num outro
lugar. As mulheres desse povo foram criadas a partir de pedagos de tora de buriti.
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Capitulo 6: Encontro com o Minotauro — Algumas relacoes entre

Etnomatematicas e mitos

Captura do Minotauro, Paul Reid, 1999.

Quero dar gragas ao divino

Labirinto dos efeitos e das causas

Pela diversidade das criaturas

Que formam este singular universo.
BORGES, 1999
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verdade, os labirintos também sdo moradia de minotauros, seres meio homens

Eme10 touros, diferentes de quaisquer outros seres que conhecemos. Quanto ao
Minotauro de Cnossos, abandonei-o ainda pequeno em algum capitulo no inicio deste
trabalho. Mas agora ougo o barulho do Minotauro que habita “o0 meu labirinto”, sei que nos
encontraremos — na verdade eu ansiava por isso. O que penso dele? Como eu, um moderno
Teseu, devo reagir? Deceparei sua cabega, assim como fez o herdi grego? Antes de decidir a
respeito da acdo a ser tomada nesse encontro, pensemos, por nés mesmos, no Minotauro de
Cnossos, deixemos de lado os discursos sobre ele. Talvez isso auxilie a decidir de que forma
agir com relagdo ao Minotauro do “meu labirinto”.

Ao refletir, ndo consigo acreditar completamente que o Minotauro de Cnossos, o
Principe Astérion do conto de Borges, se alimentasse do corpo das pessoas. (E vocé?) Penso
que, sendo meio homem meio touro, talvez sua natureza humana permitisse a ingestdo de
carne — afinal, a maioria de nds come carne (ndo humana, mas principalmente bovina). Por
outro lado, a natureza bovina do Minotauro, sendo herbivora, negar-se-ia a essa pratica.
Deveriamos, entdo, temer a “sua parte humana”? — aquilo que a principio nos aproximaria?
Nao! Creio que ndo.

Dédalo colocou no labirinto jardins com flores e arvores frutiferas — o Minotauro,
provavelmente, alimentava-se de frutos. Talvez o que ele matasse nas pessoas nio fosse o
corpo, mas um modo de ser, de pensar, de subjugar-se ao poder do rei. Nao teria Minos, para
a sua prépria conveniéncia, ‘“transformado” o Minotauro num assassino devorador de
pessoas? Nunca saberemos: Teseu acreditou em todos os discursos que ouviu acerca dele, ndo
permitiu que o Minotauro falasse por conta propria, usou sua espada, calando-o para sempre.
Mas hoje sabemos que os discursos sdo mais fortes que pensamos, escondem mais do que
podemos imaginar, t€m poderes que sequer adivinhamos: transformam fracos em herdis,
perseguidos em selvagens, pessoas em demoOnios, o diferente em monstro... Assim, a
ferocidade talvez nao estivesse no Minotauro de Cnossos, mas no discurso acerca dele. E,
quanto ao Minotauro que encontraremos, o Minotauro do “meu labirinto”?

Ele € o arquétipo do Outro — daquele que queremos tornar igual a nds, capaz de
seguir nossos padrdes e esquemas codificados de contar, de ler, de perceber, de viver no
mundo; aquele que, no limite, caso seja incapaz de nos obedecer e pensar como queremos que
pense, teremos que exterminar fisicamente; provavelmente ele serd expulso de sua morada.
De fato, vejo que a ferocidade nao estd, a principio, no Minotauro, mas nas praticas

discursivas e ndo discursivas que o acercam. Priticas e discursos que destroem outros
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discursos e outras praticas, que desqualificam saberes ou os engolem, discursos que
naturalizam situacdes desumanas, discursos e praticas que tratam os indios como primitivos
— ou presos num passado histérico do Brasil Col6nia —; discursos e praticas que negam
direitos aos chamados grupos de minoria, que transformam o discurso e a prética cientifica
nos Unicos verdadeiros, que atestam a existéncia de uma Unica forma de matematizar;
discursos e praticas que transformam alguns grupos em marginais e outros grupos naqueles
que, por direito, podem falar e agir acerca de algo. Sendo assim, intuindo que a ferocidade
nao estd no “Outro”, mas nas praticas discursivas em torno dele, Teseu nao o temerd. Mas
como agira?

Talvez, ao ver o moderno Minotauro, Teseu — o explorador, o her6i moderno —
pense: “Ele sempre viveu por ai, ndo freqiientou escolas; € primitivo, ndo civilizado ou
educado; portanto, nada deve saber. Seria melhor ndo tentar dialogar com ele, ele nada tem a
ensinar e provavelmente ndo me compreenderd, deixd-lo-ei onde estd”. Contudo, talvez, como
alguns educadores e/ou psicologos do passado, Teseu sinta-se benevolente, imbuido de uma
missao e, nesse caso, pensard “... se eu insistir, existe a possibilidade de transforma-lo em um
ser civilizado, com uma mente adulta, ndo mais comparavel a de uma crianga”. Mas talvez o
moderno Teseu, alertado principalmente por Foucault — dentre outros —, desconfie das
praticas discursivas e ndo discursivas. Entdo, talvez, ele sinta que o Minotauro sabe algo
diferente, que o labirinto é o seu local de estudo e, dispondo-se a dialogar com “O Outro”, o
moderno Teseu perceberd que um saber como o do Minotauro, gerado num local tao diverso
da escola, ndo ¢ linear, ndo possui um unico sentido. Esse conhecimento tem muito do espago
onde nasceu, € mitico, prolifico, multivio. Que outras caracteristicas terd? Entdo Teseu, o
explorador, sentird necessidade de um contato maior, de um ouvir mais cuidadoso, de um
andar junto pelo labirinto.

E justamente este o caminho a ser tomado: ouvirei os mitos “do Outro”, tentarei
compreendé-los, e entdo, tenho certeza,

[...] onde temiamos encontrar algo abomindvel encontraremos um deus. E
14, onde esperdvamos matar alguém, mataremos a nds mesmos. Onde
imagindvamos viajar para longe, iremos ao centro da nossa propria
existéncia. E 14, onde pensdvamos estar sés, estaremos na companhia do
mundo todo. (CAMPBELL, 1988.)

Mas a compreensdo dos saberes “do Outro”, em especial da Etnomatemdtica dos
A’uwe-xavante, ndo se dard a partir de um olhar apenas para ela; penso que as Matematicas de
Spengler poderdo nos ajudar nesse sentido. Meu olhar para elas dar-se-4 a partir da andlise de

mitos cosmoldgicos em sua caracteristica fundante. Isto é, o foco agora ndo € a histéria —
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como naquele autor —, mas principalmente os mitos cosmoldgicos considerados em sua
capacidade de desdobrar-se, tornando-se fundamento para modos de ser, de pensar e de viver;
revelando-nos concepc¢des de mundo, de tempo, de espaco e de nimero, dentre outras. Ser4,
pois, dado inicio a um didlogo que eu espero nos possa levar a compreender melhor as
relagcdes que “o Outro” estabelece entre seus mitos e seus saberes etnomatemdticos — seja
esse “Outro” Apolo, Fausto ou os Parinai’a, que aqui serdo os representantes dos A’uwe.

Antes, contudo, faz-se necessario que os Parinai’a sejam apresentados.

6.1 Sobre os Parinai’a — Nomeando a Etnomatematica dos A’ 'uwe-

xavante

No contexto dos mitos, os nomes proprios sdo, acima de tudo, atributos, adjetivos, nao
mais substantivos (DURAND, 1994). Assim, por exemplo, Christos significa “o ungido” e
Apolo, “aquele que afasta o mal”. O atributo estd quase sempre subentendido por um verbo:
afastar, ungir e outros. Esse verbo, afirma Durand, indica a verdadeira matriz arquetipica,
portanto ele € o que realmente importa, € ndo mais o proprio nome — que € apenas residual,
pois € o verbo que leva a uma simbolizacdo, a evocacdo de uma imagem arquetipica, a uma
maior compreensao, a um meio sdcio-geografico, a um contexto sociocultural e a um
momento histérico. Desse modo, assim como Spengler escolheu cuidadosamente o nome das
Etnomatemdticas que analisou, torna-se também importante fazer o mesmo com relacdo
aquela que chamarei, daqui por diante, de Etnomatematica Parinai’a, nome que, adianto, estd
relacionado ao verbo criar.

Matematica ja € um conceito consolidado que se associa a linguagens, a regras, a
possibilidades de demonstracdes e a outras caracteristicas. Assim, se a um determinado
conhecimento chamamos de Matemdtica, a ele devemos relacionar uma das suas “partes”,
como fez Spengler. Nesse caso, as idéias de numero, de medida, de localizacdo espacial,
dentre outras, devem atender as “nossas” categorias. Isso significa que, no caso desse
conhecimento indigena, se o chamdssemos de Matematica, deveria haver uma tradu¢do ou
uma reconstrucao dos conhecimentos a partir de uma racionalidade que nao € a sua, j4 a partir
do nome. Por outro lado, penso que o termo Etnomatemaética, como definido anteriormente,
pode dar conta dessa diferenga. Mas, como existem vdrias Etnomatemadticas, um nome
especifico deve ser atribuido ao conhecimento dos A’uwe. Lembremos que Spengler, na

escolha dos termos apolineo e faustiano, voltou-se para a obra de Nietzsche, que havia
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estudado a mitologia grega, e para a literatura européia, escolhendo nomes de “pessoas”
(Apolo e Fausto) que pareciam congregar em si as caracteristicas adequadas a nos inspirar no
entendimento dos conhecimentos tratados. Mas no Pantedo grego ou na literatura
universalmente reconhecida nao existe uma ‘“pessoa” que possa ser tomada como
personificacdo da alma a’uwe-xavante. Essa “pessoa” sé poderd ser encontrada nos mitos
desse povo. Entretanto, se o0 nome dado a Etnomatemdtica originada na cultura a’uwe deve
nos auxiliar, inspirar-nos a compreender o conhecimento que ele denomina, nao faz sentido
dar a Etnomatemdtica desse povo o nome de uma pessoa mitica. A essa pessoa, sem
companheiro da outra metade, do outro cla que ndo € o seu, faltaria o complemento, ela ndo
seria inteira; seria, na verdade, menos que um. E necessario, entdo, um nome que considere
duas pessoas — representativas de cada uma das metades clanicas. Um nome apropriado
talvez seja Parinai’a — os criadores.

O mito que trata dos Parinai’a, de certa forma, dd prosseguimento aos mitos que
contam a criagdo da Lua por um adolescente do cla Poreza’ono e do Sol por um adolescente
do cld Owawé — aqui narrados no momento em que “abrimos a porta do labirinto” —
capitulo 2. No caso dos Parinai’a, conta-se que dois wapté, um de cada cla, juntos, criaram o
cachorro, depois a traira, o marimbondo, o jaburu, as abelhas e larvas, a murigoca, a macauba,
o card e o inhame, além do buriti, entre outros. Na verdade, eles criaram, sobretudo, um
grande conjunto de animais e vegetais necessdrios a existéncia dos A 'uwe-xavante. Por essa
razdo, os dois Parinai’a sdo considerados os Criadores, protagonistas da constituicdo do
mundo A’uwe-xavante como ele é (GIACCARIA e HEIDE, 1975; SHAKER, 2002).
Sinteticamente, a historia dos Parinai’a é assim narrada®’;

H4 muito tempo, nossa gente vivia na selva e dela tirava seus
alimentos. Todos os dias os homens e rapazes saiam a sua procura. Essa
tarefa nao era fécil, pois as drvores ndo davam frutos. Colhiam pau mofo [e
os vermes que neles moravam]. A noite, reencontravam-se num lugar
predeterminado e ai acampavam, distribuindo, em seguida, os resultados da
batida. Estes eram os alimentos de nosso povo, no inicio.

Ora, entre os rapazes, dois eram dotados de um dom especial. Podiam,
em conjunto e com o poder da palavra, criar tudo o que desejassem,
inclusive transformarem-se, tomando formas de animais.

Eles, saindo para as cacadas, usando deste dom, comecaram a criar ora
uma coisa, ora outra. Colhiam em abundancia e comiam. Depois levavam
grandes quantidades para o acampamento para todos os que ld estavam,
homens, mulheres e criancas.

Faziam isto sempre as escondidas, e, por isto, os companheiros se
aborreciam. De fato, nas cacadas eles ndo encontravam nada e voltavam
sempre de maos vazias, enquanto os dois wapté traziam todos os dias
alguma novidade.

%0 Uma versdo mais completa é apresentada por Shaker (2002).
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Comecaram também a divertir-se, tomando formas de animais
diversos. Assim, brincavam com os homens, amedrontando-os. Desse modo
os dois rapazes fizeram surgir suspeitas em volta de si, até que seus
companheiros, cansados pelas continuas brincadeiras, mataram-nos.

[(GIACCARIA e HEIDE, 1975, p. 45/46)

Os Parinai’a sdo “vistos pelos velhos como a instancia mais alta do poder romho, na
mesma estatura do Deus dos cristdos”, diz Shaker (2002, p. 117), mas ndo lhes sdo dirigidas
preces. Shaker (2002) enfatiza que a criagdo dos Parinai’a ocorre por meio da transformagao
— os Parinai’a, a cada dia, transformam-se em um animal ou vegetal, dando-lhes origem. No
misterioso poder romhd, diz ele, tem-se o principio arquetipico pelo qual, por transformagdo,
os seres romhotsi’wa — nao pessoas quaisquer, mas aquelas que trazem consigo um poder
criativo e sagrado — fazem manifestar, aparecer, os seres da criacao.

Mortos por membros de seu proprio povo, do sangue derramado dos Parinai’a
nasceram duas drvores, watépare € wawa. A primeira delas € utilizada para curar doentes. A
wawa, quando colocada atrds da orelha ou quando raspada e misturada com urucum, constitui
uma tinta para pintar a cabeca; esta tinta propicia o sonho com musicas. Pequenos pedacos
dessa drvore sdo colocados no bergo para trazer felicidade as criancas e o p6 dela obtido pode,
ainda, ser espalhado a noite, para trazer alegria. Os A ’uwe ndo derrubam essas arvores.

A histéria dos Parinai’a mostra que na cultura a’uwe uma pessoa nao € importante por
si sO; os herdis da historia personificam muito do que é fundamental para esse povo — em
especial a necessidade da complementaridade e a existéncia de uma forte ligacdo entre seres
humanos, natureza e divindade. Por essa razdo escolhi o nome Parinai’a para designar a

Etnomatematica dos A’ uwe Uptabi.

6.2 No dialogo emergem...

No didlogo — ou na andlise — as vérias categorias consideradas emergiram de forma
rizomatica, por meio de circunstancias diversas. A palavra “rizomadtica” tem sua origem no
termo grego rhizoma, o que estd enraizado. Os franceses Gilles Deleuze e Felix Guattari
(1995. p.15-37) explicam que um rizoma conecta um ponto qualquer com outro ponto
qualquer. O rizoma ndo se deixa reconduzir nem ao uno nem ao multiplo. Nao € feito de
unidades que se somam, mas de dimensdes e com direcdes movedigcas. Um rizoma ndo é um
objeto de reproducdo; nao tem come¢o nem fim, sempre ha um meio pelo qual ele cresce e
transborda. E o oposto de uma estrutura que se define por um conjunto de pontos e posicdes e

que pode ser mapeada por correlagdes bindrias.
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Por sua vez, como salienta Garnica (2005, p. 88), conceber a andlise como rizomatica
¢ estar pronto a trilhar os varios caminhos que surgem a partir de todas as possibilidades de
interpretacdo que cada um dos fios do rizoma permite entrever. Assim, algumas categorias
consideradas para as andlises que ocorrem neste capitulo foram tomadas a partir de Spengler;
sdo as que destaquei no capitulo anterior. Outras, tais como tempo e espago, sao classicas —
as chamadas categorias aristotélicas. Ressalto que considerd-las aqui ndo constitui uma
contradi¢do; afinal, como ja explicitei ao falar sobre a reconducdo dos limites, neste trabalho
a idéia € expandir, e ndo desconsiderar o pensamento aristotélico. Finalmente, emergiram
outras categorias de inspiracdo foucaultiana e a partir dos proprios mitos.

E essa concepc¢do de andlise, rizomatica, capaz de considerar categorias tao diversas,
atrelada ao método e a forma de relato escolhidos, que tem tornado possivel, ao longo deste
trabalho, considerar aspectos socioldgicos, antropoldgicos e narrativos, dentre outros, dos
quais emergiram Etnomatematicas, metdforas, identidades, formas de subjugar, métodos

disciplinares, praticas discursivas e ndo discursivas, referéncias sagradas e profanas, miticas e

histéricas — como veremos a partir de agora.

6.2.1 Relacgoes entre mitos, tempo, contagem e nimero

As cosmologias miticas grega, cristd e a’uwe-xavante trazem, plasmadas em si,
diferentes concepgdes de tempo; e ndo se pode deixar de reconhecer que existe uma intima
relacdo entre tempo e contagem. Desse modo, a partir de um olhar para as cosmologias,
pretendo enfocar as diferentes concepgdes de tempo presentes nessas culturas.

Para tanto, lembremos que o conceito de tempo possui vérios significados, dados pelos
diversos povos, em diferentes épocas. Apesar dessas diferengas, costumeiramente, o tempo €
associado a contagem, que € considerada o mais simples de todos os ritmos. Nio €, pois, sem
razao a aproximacdo etimoldgica entre as palavras “aritmética” e “ritmo”, ambas origindrias
de termos gregos derivados de uma raiz comum que significa “fluir”. Nesse contexto, como
afirma Whitrow (1993, p. 27), € interessante a "sugestdo feita por alguns especialistas em
sanscrito — a mais antiga lingua indo-européia conhecida — de que o desenvolvimento de
um sistema gramatico de futuridade pode ter coincidido com um interesse em séries
recursivas de nimeros muito grandes". Dai a idéia de que o olhar para as concepcdes de
tempo atreladas as cosmologias aqui tratadas nos permitird perceber a necessidade da criacao
de sistemas numéricos maiores ou menores, entre outros.

Nas cosmologias gregas, inclusive na de Homero — apresentada na Illiada — esta

presente mais um cardter espacial que temporal, ao contrdrio do que ocorre na obra de
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Hesiodo — que coloca o tempo como um aspecto da ordenagcdo moral do universo. Na
cosmologia de Anaximandro estd presente a idéia do tempo como fator de justica, pois ele
afirmava que todas as coisas que sao criadas devem um dia perecer, compensando-se as
outras, de acordo com a sentenga do tempo. Essa idéia, avalia Whitrow (1993, p. 53), foi-lhe
sugerida pelo ciclo das estacdes, com a alternéncia entre o quente e o frio, o molhado e o seco.
Por sua vez, Pitdgoras compreendia o tempo como “a alma”, um dos elementos procriativos
do universo. Lembremos que na sua cosmologia era fundamental a idéia de que a esséncia de
todas as coisas estava nos ndmeros, que tinham um significado tanto espacial quanto
temporal. Na verdade, na cosmologia pitagérica, mesmo as configuracdes espaciais eram
vistas como temporais por natureza, diz Whitrow (idem, p. 55). Ja Platdo via uma estreita
relacdo entre o tempo e o universo, considerando que o tempo era efetivamente produzido
pelas revolugdes das esferas celestes, isto €, era entendido como uma caracteristica do
universo. Essa idéia frisa a natureza essencialmente ciclica que marca a concep¢do de tempo
dos gregos antigos.

Segundo a concepcdo ciclica, a determinados intervalos fixos de tempo os corpos
celestes retornariam as mesmas posi¢des relativas que tinham no inicio do mundo. Quando
i1sso acontecesse, todo o ciclo de vida seria renovado nos minimos detalhes. Foi o escritor W.
K. C. Guthrie, citado por Whitrow (1993, p. 65), que chamou aten¢cdo para um mito,
apresentado por Platdo em sua Politica, que explicava mais detalhadamente a idéia do tempo
ciclico. Platdo afirmou que o Criador imprime rotacdo ao universo e o mantém sob seu
controle até que, ao final de um ciclo, o liberta. Quando isso ocorre, o mundo inverte sua
rotacdo e tudo comeca a se deteriorar, até que o Criador retome seu controle e coloque mais
uma vez O universo a girar na mesma dire¢do que antes, fazendo com que todos os
acontecimentos sejam revividos.

A idéia de tempo ciclico — que vigorou durante toda a Antiguidade — ndo pdde ser
aceita pelos cristaos, que a consideravam inconcebivel, pois a crucificagdo de Cristo, uma vez
ocorrida, jamais voltaria a acontecer — esse ndo era um acontecimento ciclico. Logo, o tempo
deveria ser linear. Um dos grandes pensadores cristdos sobre a questdo do tempo foi Santo
Agostinho (354-430). Em A cidade de Deus (citado por Whitrow, 1993, p. 79 — grifo meu),

ele afirma:

Os filésofos pagaos introduziram ciclos de tempo em que as mesmas coisas
seriam restauradas e repetidas pela ordem da natureza, e afirmaram que
esses rodopios de idades passadas e futuras prosseguirdo incessantemente
[...] A partir dessa zombaria, sdo incapazes de pdr em liberdade a alma
imortal, mesmo depois que ela atingiu a sabedoria, e acreditam que ela esta
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incessantemente caminhando para uma bem-aventuranca falsa e
incessantemente retornando a uma miséria verdadeira. [...] E apenas através
da soélida doutrina de um curso retilinear que podemos escapar de ndo sei
quantos falsos ciclos descobertos por sdbios falsos e enganosos.

A visdo de tempo de Santo Agostinho diferia das concepcdes observadas desde a Antiguidade
Classica. Se por um lado ele rejeitava o tempo ciclico, pensando-o linearmente, por outro, ele
ndo julgava que este continuaria indefinidamente, sem que nada de essencialmente novo
acontecesse. Santo Agostinho falava de um tempo que comecara com a Criagdo e terminaria
no Apocalipse, com uma segunda vinda do Cristo. Essa concepc¢do de tempo, devidamente
adaptada a uma cultura que se diz afastada dos mitos e das religides, perdura desde a Idade
Média até as modernas culturas ocidentais — embora Scandiuzzi (2007, em comunicagdo
pessoal) saliente que na atualidade a maioria dos te6logos da Igreja Catdlica concebam o
tempo de uma outra forma, como kairos.

A esse respeito, note-se que os gregos antigos tinham duas palavras para o tempo:
chronos e kairos®. Enquanto o primeiro termo se refere ao tempo cronolégico ou seqiiencial,
este ultimo diz respeito a um momento indeterminado em que algo especial acontece. Hoje, a
teologia usa o termo kairos para descrever o "tempo de Deus" — esse seria, entdo, um tempo
mitico. Por outro lado, chronos € dito de natureza quantitativa, o "tempo dos homens". Assim,
kairos tem a ver com valores, ¢ um “tempo qualitativo”, enquanto chronos diz respeito a
horérios, com duracdo de atividades. De todo modo, na ciéncia e nas sociedades modernas
estd plasmada uma concepgao de tempo que se aproxima mais daquela apresentada por Santo
Agostinho na Idade Média, relacionada ao tempo chronos, que orientava as atividades nos
colégios jesuitas, o que os levava a ocupar-se rigorosamente do seu tempo e levar as escolas a
mesma orientacdo. E essa concepcio de tempo, relacionada ao chronos, que nos leva hoje a
dividi-lo em horas, minutos, segundos, centésimos de segundos, milésimos de segundos e a
estar constantemente preocupados com “quanto tempo nos resta’.

Por sua vez, a cosmologia mitica a’uwe-xavante fala de um tempo muito antigo, no
qual viveram os antepassados poderosos — os seres romhotsi’'wa — como os Parinai’a;

relata também um tempo menos longinquo, nas histérias dito “tempo de nossos bisavds”; e,

o1 Deleuze, na Légica do Sentido (1974), fala também sobre o tempo Aion. Nesta temporalidade, o passado e o
futuro insistem ou subsistem no tempo. Eles dividem o presente, transformando-o num instante, do qual partem
um passado e um futuro infinitos. Por sua vez, baseando-se nas pesquisas de Vernant e Detienne, Duley (2002)
fala do tempo Aion a partir da acdo da deusa Atena. O modo de acdo de Atena é a métis, uma forma de
inteligéncia engajada no devir e na acdo, que se faz na multiplicidade das ocorréncias e dos encontros. Atena
possui perspicécia, sagacidade, previsdo, vivacidade e uma inteligéncia rica em afetividade. Foi ela quem, junto
com Hefaisto, o Deus do Fogo, inventou o freio de ouro que domou o cavalo de Poseidon (simbolo da violéncia
e das poténcias infernais). Foi também ela quem inventou o arado que prepara a terra para a semeadura e o
cultivo. Assim, a métis grega deu origem a um modo do saber que é conjuntural, nascido do encontro de
circunstincias e do acaso. A temporalidade da métis relaciona-se ao tempo Aion.
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finalmente, os narradores dos mitos falam de um tempo efetivamente lembrado e contado. Em
conjunto, os mitos € o contexto “em que vivem’ nos revelam que a concepcao de tempo dos
A’uwe-xavante € pluridimensional: nela entrecruzam-se o tempo objetivo, o subjetivo e o
social.

O tempo objetivo € mensurdvel, compreendido como a repeticio de fendmenos
regulares observdveis — como as fases da lua ou a floragdo das arvores do cerrado. O tempo
subjetivo ndo pode ser mensurado, pois se refere a experiéncia temporal tal como se processa
na consciéncia dos sujeitos. Ele € qualitativo, sendo reversivel para os A’uwe-xavante por
meio da rememoragdo dos mitos, pela “vivéncia dos sonhos”, pelas festas. Esse tempo é que
permite a forte ligacdo com os ancestrais. Feito de fluxos, o tempo subjetivo dos A’uwe
atravessa a fronteira entre mortos e vivos, entrelacando-os efetivamente. Para nés € algo de
dificil compreensdo, fica sempre uma aura de mistério. Por sua vez, o tempo social, que se
integra ao conjunto de tragos culturais que institui em cada sociedade a sua unidade e
identidade, no caso dos A 'uwe-xavante, € marcado pelos grupos e pelas classes de idade.

Assim, o tempo identitario® dos A’uwe é a0 mesmo tempo mensurdvel e imensuravel,
circular e linear, de deslocamento e retomada. Os ciclos naturais do cerrado, o transito de
pessoas por grupos e classes de idade, a realizagdo de ritos auxiliam na marca¢do do tempo
mensurdvel®. Os grupos de idade repetem-se, as pessoas que o compdem, em cada época, sdo
outras, mas uma determinada pessoa pertencerd sempre a um grupo de idade (hotora, tirowa,
etepa, abare’u, nodzo’u, anorowa, tsada’ro ou ai’rere). Entretanto, essa pessoa locomover-
se-4, ao longo de sua vida, pelas classes de idade (ai’'utépré — de colo; ai’uté — sentado;
watébremi — brincando com poucas obrigacdes; ai’repudu — menino maior; wapté —
adolescente; ritéiwa — adulto recém-saido do ho e apto para o casamento; daiiohui’'wa —
casado, assumindo as obrigacdes de padrinho; iprédu — homem maduro; ihi — velho)®.
Fenomenos tais como o “andar” do sol e os hédbitos das aves permitem a marcacdo do tempo
durante o dia; a noite, o percurso da lua e das estrelas € que marcam o tempo. Os meses sao
observados a partir do ciclo lunar®; o passar do ano, pela observagcdo de acontecimentos

ligados ao cerrado (chegada ou partida de determinados pdassaros, reproducdo dos peixes,

62 Termo utilizado por Borges, L.C (2006).

% Segundo Silva (2005, p. 107), mesmo os A’uwe mais jovens, ao consultarem seus relégios de pulso, alguns
deles digitais, utilizam-se, inclusive, de expressdes mais ligadas ao contexto em que vivem, por exemplo, Mato
aptorore ho — ja é hora de iambur cantar (para indicar as 2:00h) ou Maté Si’a — ja € hora de a galinha cantar,
para indicar que sdao 03:00h.

% Essas denominagdes referem-se a pessoas do sexo masculino; as mulheres, a partir das duas primeiras classes
de idade, recebem outras denominacoes.

% Pelo menos é pelo ciclo lunar que as mulheres marcam o periodo de gestagdo, observando a época em que se
dara o nascimento de seus filhos, segundo me disseram em nossas conversas.
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floracdo, dentre outros). As passagens das décadas s@o marcadas pela passagem das pessoas
pelos grupos e classes de idade. 66

Observando, pois, o papel do tempo e do nimero nas cosmologias consideradas,
percebe-se que a cosmologia mitica grega relaciona o tempo e o nimero ao espacgo; € a
concep¢do mais freqiiente era de um tempo ciclico. No mito cristdo a questao do tempo, a
contagem dos dias ocupa lugar de destaque. Segundo esse mito, as estrelas do firmamento
foram criadas, principalmente, com o fim de ajudar na tarefa de contagem de um tempo
maior, necessario para ‘“marcar festas, dias e anos”. Esse tempo é linear e, como disse o
tedlogo O. Cullmann (citado por WHITROW, 1993, p. 67), pode ser representado por ‘“uma
linha inclinada ascendente™®. Os dias, os anos e os séculos que se seguiram a criagdo Serao
contados pelo menos até a segunda vinda de Cristo, anunciando a necessidade de uma série
quase infinita de nimeros.

Desse modo, a andlise da cosmologia mitica grega leva a conclusdes semelhantes
aquelas as quais chegou Spengler: o conceito de tempo liga-se ao de espago (proximo) que,
por sua vez, estd relacionado a nimeros determinados, a uma série de grandezas discretas. A
cosmologia mitica ocidental também leva a concordancia com Spengler, na sua afirmacao de
que na cultura dos povos ocidentais predomina uma forte no¢do temporal que se relaciona a
idéia de infinito. Por sua vez, a cosmologia a’uwe-xavante mostra-nos que nao existem, entre
esse povo, grandes preocupacdes com um passado ou um futuro longinquos, o que —
considerando a sugestdo de que a idéia dos grandes nimeros se relaciona com a futuridade —
nos leva a perceber que os A’uwe nao sentiam nem sentem necessidade de um sistema
numeragdo que lhes permitisse ou permita “contar até o infinito”.

De fato, a partir da necessidade de contagem que tinham, os A’uwe-xavante
conceberam um ndmero “qualitativo”, entendido como regularidade, diferente do nimero
grego ou ocidental.

Os numeros a’uwe-xavante tradicionais evocam tanto o mito de origem do povo
xavante — chamado pelos padres salesianos que primeiro o coletaram de Mito do Arco-iris
— quanto a sua atualiza¢do. Na contagem tradicional dos A’uwe temos o termo mitsi (um)

que, segundo McLeod e Mitchell (1977), significa “[um pedago] de lenha-s6”. Assim, a

% De modo especial, considero interessante a reflexdo externada por um dos A’uwe-xavante a respeito da
diferenca entre o tempo mitico e o tempo social. Apds narrar o mito do nascimento da Lua, ele teria dito:
“Naquele tempo ainda ndo tinha animais. Nao tinha ema, nem fogo. E como tinha o ovo da ema que 0s meninos
estavam assando? E o fogo? As histdrias sd@o contadas assim, ndo t€m uma ordem...” (SHAKER, 2002, p. 86).

%7 Scandiuzzi (2007, em comunicagdo pessoal) salienta que a nova concepgio de tempo hoje presente na maioria
dos trabalhos dos te6logos relacionados a Igreja Cat6lica — que se alinham a concep¢ao kairos de tempo - nio
permite que o tempo seja representado dessa forma. Ele sugere que sua representacdo geométrica se aproximaria
mais de um “espiral afunilado”.
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N

origem da palavra que designa a unidade pode ser associada a madeira wamari, muito
provavelmente a voz original que foi posteriormente atribuida ao arco-iris quando o mito foi
adaptado para ser narrado aos religiosos. Ela lembra o elemento indio que estd sozinho, sem o
companheiro do outro cla, ou, na atualidade, o rapaz que ainda ndo ingressou no Ho. O termo
designativo do nimero dois — maparané — pode ser traduzido como “tem compalnheiro”68 e,
quando relacionado ao mito e as tradicdes dos A ’uwe, lembra a existéncia do companheiro da
outra metade clanica. Si’ubdato (trés) significa que tem um sozinho. Maparané si’uiwand
(quatro) é o dobro de maparané (dois). Por sua vez, imroto (5) € uma palavra nascida a partir
de outras duas imro (esposa) e to (sem) e significa sem esposa; imropo (seis) significa o que
estd junto a esposa. Em vista disto, entendo que o nimero seis marca a possibilidade do
comego de um povo ou de uma tribo: dois homens, sendo um de cada cla; duas mulheres, uma
de cada cla; e duas criancas, também uma de cada cla. Novamente ressalto que uma pessoa de
uma metade s6 se completa com a presenca do companheiro do outro cld e que essa
composi¢do permitiu e ainda permite o surgimento de um povo®.

Em sintese, as andlises realizadas neste item permitem ressaltar o intimo
relacionamento entre mitos, concepcao de tempo e concepgao de niimero. Essa relagdo ocorre
de forma tal que nas cosmologias miticas gregas predomina a concep¢ao de um tempo ciclico;
por sua vez, os nimeros sao pensados como independentes dos seres humanos, preexistentes a
eles e a propria Terra, “seres” perfeitos que apenas imperfeitamente podem ser captados por
aqueles que se dedicam ao seu estudo. Na cosmologia crista-ocidental o tempo, durante
séculos, foi concebido como uma semi-reta ascendente e quase infinita; por sua vez, os
nimeros eram concebidos como criacdo divina. Eles foram “dados” aos seres humanos para
que estes pudessem marcar o tempo que se relaciona aos rituais. Finalmente, a andlise dos
mitos cosmoldgicos a’uwe-xavante a partir do contexto onde “vivem’ revelou uma concepgao
complexa de tempo: um tempo simultaneamente circular e linear, mensurdvel e imensuravel.
Revelou ainda que, ao contrdrio dos casos anteriores, 0s nimeros sao Vvistos como uma
criacdo humana; criados pelos A’ 'uwe, eles sao “qualitativos”.

Para dar a entender um pouco mais sobre essa concepcao de nimero, apresentarei, na

seqiiéncia, trés “ilustracdes”. A primeira delas refere-se a uma situacao vivida por mim junto

% Para o nimero dois — maparané — o significado que coloquei foi “tem companheiro”, mas em alguns
escritos sobre os A’uwe-xavante é possivel encontrar outra traducdo: “como os pés da ema”. Essa ultima
tradugdo pode ser encontrada nos livros dos salesianos citados ao longo do trabalho. A primeira traducdo, pela
qual optei, geralmente consta nos relatos de professores e professores/pesquisadores que, como Silva, estiveram
ou estdo atuando nas escolas a 'uwe. Os relatos dos antrop6logos ndo sdo uninimes a esse respeito, trazendo uma
ou outra tradugdo.

% McLeod e Mitchell (1977) afirmam ainda que o numeral dez é designado pelos A’uwe-xavante como
danhiptomo bé (os dedos das maos, todos) e o numeral vinte, daparahi bé (os dedos dos pés, todos).
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aos A’uwe. Para a elaboracdo da segunda ilustracao aproprio-me do trabalho de Silva (2006) e
proponho-lhe uma outra interpretagdo além daquela que esse pesquisador nos oferece. A

terceira ilustrac@o nasceu a partir da andlise de um mito e de um rito especificos.

Iustracao 1

Uma vez perguntei a um xavante quantas pessoas moravam em sua casa. Ele me respondeu
que 1d morava sua familia. Insisti na pergunta e, a titulo de exemplo, disse-lhe que ha minha casa
éramos cinco pessoas. Entdo ele passou a dizer-me os nomes das pessoas de sua familia, sem
qualquer tentativa de associd-las a um nimero, mas possibilitando-me perceber, por meio dessa
enunciagdo, o nimero de pessoas que compunham sua familia. Pensei, entdo, que provavelmente
aquele indio ndo conhecia bem o sistema numérico utilizado pelos ndo-indios; dirigi a questdo a um
amigo seu, que estava ali presente — e aconteceu a mesma coisa. Esse fato muito me incomodou,
pois, para mim, naquela época, era inconcebivel que alguém que soubesse usar o sistema numérico
indu-ardbico ndo pudesse enunciar, com certeza e precisdo, o nimero de pessoas que compdem
sua familia. A dnica explicagdo que me parecia possivel era a de que eles ndo conheciam a “nossa
forma de contar”. Mas essa hipétese ndo me convenceu, pois se tratava de liderangas, que
constantemente iam a cidade, faziam compras, vendas, serviam de intermedidrios e intérpretes
nas relagdes entre membros da tribo e os moradores das cidades vizinhas. Decidi procurar um
outro indio, que com certeza conhecesse o "nosso” sistema numérico e tivesse certa familiaridade
com ele. Dirigi, entdo, a questdo a um professor. Perguntei-lhe quantas casas havia na aldeia. Ele
demonstrou que essa questdo nunca o havia incomodado anteriormente, mas, como a aldeia era
circular e um olhar bastava para abrangé-la, ele contou as casas, dando-me o ndmero delas.
Perguntei o nimero de pessoas de sua familia e ele, tal como os outros membros da tribo a quem
eu tinha dirigido a mesma pergunta, anunciou os nomes das pessoas. O fato, que eu comegara a
compreender, é que os Auwe-xavante concebem a familia como uma unidade cujos membros ndo
podem nem devem ser contados separadamente pelo uso do nosso sistema numérico. Contar cada
um deles por meio do anlncio de seu nome, e ndo simplesmente de um ndmero, significa considerar
sua individualidade e, ao mesmo tempo, sua posigdo na unidade maior que é a familia. Mas, numa
Ultima tentativa, falei com um homem que com certeza havia freqiientado a escola ndo-indigena e
cuja familia eu sabia que era pequena, pois a enfermeira da aldeia me havia prestado tal

informagdo.
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O rapaz era auxiliar de salde e recebia mensalmente um saldrio pelos seus servigos, que
incluiam determinagdo de dosagem de remédios e pesagem de criangas, entre outros. Esses fatos
eram indicios de que compreendia bem e lidava cotidianamente com nimeros indu-ardbicos. Falei
com ele sobre a composi¢do de sua familia — que numericamente diferia muito das demais. O
auxiliar de sadde também ndo me revelou o nimero total de pessoas que a compunham, mas disse-
me que faziam parte dela apenas ele, sua esposa, duas filhas e um filho. "°Observa-se, no caso
desse homem, de maneira mais clara, os efeitos da dindmica cultural — ou da heterocultura.
Embora ndo tenha dito o nimero total de pessoas da sua familia (ele ndo disse cinco pessoas como
eu o fiz), ele a separou em categorias menores e enumerou no interior dessas categorias — ele
préprio, a esposa, as duas filhas e o filho.

A influéncia da educagdo diferenciada que recebeu, o uso continuo da “matemdtica do
branco” e o poder aquisitivo que obteve fizeram com que esse rapaz adotasse uma atitude
diferente dos outros Auwe-xavante — visto que para os outros membros da tribo a familia, como
eu compreendi, é considerada uma unidade. Entretanto, ele ndo assumiu a mesma atitude que eu: a
idéia de categorias mais amplas foi preservada. Enquanto eu precisei utilizar-me do nimero cinco
para referir-me a uma composigdo familiar igual a dele, ele utilizou-se dos nimeros um (para
contar os elementos das categorias compostas por ele proprio, para a esposa e para o filho) e
dois (para a categoria das filhas), enquanto os outros membros da tribo utilizaram-se apenas do
ndmero um, ao referir-se a categoria familia.

Observa-se, pois, que a forma xavante de conceber os nimeros — forma essa que tenho
chamado de qualitativa — leva d necessidade de uma seqiiéncia menor de niimeros. A quantidade
de itens a serem enumerados ndo ¢ muito grande, visto que o que se enumera sdo os conjuntos
maiores dos quais eles fazem parte. A respeito de outros contextos que poderiam indicar uma
seqiiéncia maior de nimeros, lembremos que, por exemplo, a aldeia, quando comega a ficar grande,
¢ sempre dividida de tal modo que o nimero de pessoas que a habitam se mantenha relativamente
pequeno. Mas talvez valha para a tribo o que foi observado para os membros da familia. O aprego
pelo acimulo de bens que ndo serdo efetivamente utilizados ndo faz parte da cultura indigena.

Néo existe, na sua cultura tradicional, um Deus que mora nas alturas, numa distancia infinita. Ndo

70 Depois de questionado, explicou-me que a decisdo de montar uma familia tdo pequena fora dele, pois seu
saldrio poderia alimentar melhor a familia se ela fosse reduzida. Tradicionalmente ele deveria morar na casa da
sogra, compartilhando os alimentos com ela e o sogro; com os cunhados e cunhadas solteiros; com as cunhadas
casadas e seus maridos e filhos — mas nesse caso ele ndo seria o Unico provedor, todos os homens pescariam e
cacariam. Indaguei-lhe, entdo, se quando suas filhas se casassem deveriam ir morar noutra casa, pois ai entao o
mesmo saldrio serviria para alimentar também os genros e, depois, os netos. Inicialmente pareceu surpreso, seu
rosto revelou tristeza e ele respondeu que ndo, suas filhas deveriam sempre morar com a mae.
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havia, pois, razdes que levassem os indios a conceber um nidmero que se aproximasse ao faustiano,

que os permitisse contar quase que infinitamente.

Tustracao 2

Também no que diz respeito aos nimeros auwe, Adailton Silva (2005, p.103/104) ressalta
o fato de que, embora tradicionalmente esse povo ndo tenha sentido necessidade de criar nomes
para nimeros superiores ao seis, certamente eles realizavam contagens pelo menos até o nidmero
quarenta. Para ilustrar sua afirmagdo, o pesquisador transcreveu a fala de alguns professores
indigenas participantes de uma oficina oferecida por ele. Os indios narraram que, utilizando os
dedos das mdos e dos pés, compondo-os dois a dois, os velhos faziam marcas de carvdo numa
drvore — num total de quarenta riscos, para marcar ou confirmar a passagem dos quarenta dias
nos quais ritualmente os wapté batem dgua para a Festa da Furagdo de Orelha, na qual apés
quarenta dias recebem o brinco xavante.

Esse pesquisador vivenciou um outro momento que também pode hos auxiliar a
compreender porque mesmo os A uwe com familiaridade com o sistema de numeragdo decimal ndo
enunciaram um ndmero quando lhes perguntei acerca da quantidade de pessoas que compunham
sua familia. Numa outra oficiha, cujo objetivo era explorar sistemas de classificagdo, Silva
(2005) propds a utilizaglo de objetos do entorno, mas os Awuwe explicaram-lhe que ndo podiam
separar folha, caule, flor e fruto de uma determinada planta, pois sdo elementos indissocidveis,

partes de uma unidade que € a prépria planta — assim como a familia.

Iustracao 3

Notemos, inicialmente, que Spengler, ao falar sobre a cultura grega, ressaltou a
existéncia do "niimero apolineo”, mas ainda hoje, nas sociedades modernas, a concepgdo pitagérica
de nimero se faz presente, por exemplo, por meio da numerologia. Nela a crenga de que os
“ndmeros governam o mundo” e a associagdo de letras aos nimeros levam muitas pessoas a fazer
previsdes de acontecimentos a serem vividos por elas ou por oufros com base em estudos
numéricos. Spengler falou-nos também sobre o “nimero faustiano”. Os reflexos do “ndmero
faustiano” e das formas a eles associadas — seja na Representagdo em Perspectiva, na
Geometria Analitica e no Cdlculo Diferencial e Integral — parecem muito mais fortes nas
sociedades atuais que aqueles advindos do “ndmero antigo”. Os ndmeros faustianos levaram-nos,
inclusive, a um grande desenvolvimento tecnoldgico, a viver obcecados pela medigdo de tempo,

entre outras idéias... O ndmero Parinaia também “vive" na sociedade auwe.
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Em algumas partes deste trabalho aparece a grande importdncia do nimero dois
"qualitativo” para esse povo, o que se hota, especialmente, na sua forma de organizagdo social, ou
mesmo no modo como tradicionalmente associam os dedos para contarem. Assim, agora, fomarei
um outro ndmero, o trés, e considerando tanto um mito quanto um rito, argumentarei acerca das
suas caracteristicas de “regularidade” e "qualidade”.

No Mito do Arco-iris (ver capitulo 2), o nimero trés aparece de forma subjetiva (veja que
o nimero dois aparece de outra forma, visto que foi enunciado), estando presente sem se fazer
central ou primordial. Na sua representagdo, as cores do arco-iris foram colocadas em trés
diferentes setores (ver figura 1 — capitulo 2) e sdo trés os pauzinhos que deram origem a cada
metade exogdmica — os “individuos da direita” e os “individuos da esquerda”. Também no mito se
percebe que o pedido para ter filhos é repetido trés vezes ao dia e que a suplica contém uma
palavra por trés vezes repetida. A representagdo do mundo auwe-xavante remete-nos novamente
ao nlimero trés — visto que ele é formado pelo céu onde ficam as estrelas, pelo plano sélido onde
ficam as aldeias auwe e pelo outro plano sélido onde moram os Sarewar, o povo que ndo se vé. Em
conjunto, esses fatos mostram-nos o nimero auwe como expressdo de regularidade, e ndo como
instrumento de contagem.

Além disso, o nimero trés, contido no mito de origem do mundo a uwe-xavante, fez-se
presente em vdrios ritos, alguns dos quais cuidadosamente “preservados” por esse povo. Tal
cuidado é demonstrado na observagdo do Danhoredzuwa — que literalmente, significa "o
fazedor do colar de algoddo” —, um rito complexo pelo qual todo xavante deve passar, composto
de vdrios outros ritos complementares, um deles o Danhono. Esse rito tem a fungdo de preparar
0s Auwe-xavante para a vida de adultos casados e modifica as relagdes de parentesco entre eles,
ja que os adolescentes ganham dois novos “pais” — e duas novas “mdes”, as esposas dos
padrinhos. Assim, cada Auwe possui "trés pais” e "trés mdes". Ao narrar o rito de forma breve,
grande parte do seu simbolismo e complexidade se perderd; contudo, saliento sua importdncia

nessa cultura.

Lembremos que o Mito do Arco-iris divide a sociedade xavante em duas metades
exogdmicas e patrilineares, isto ¢, membros de uma mesma metade ndo casam entre si, e os filhos
pertencem ao cld@ do pai. O inicio do rito Danho'redzuwa dd-se com a escolha dos padrinhos —
que devem preencher os requisitos morais e dos direitos e obrigagdes entre os clds. Cada Auwe-
xavante possui dois padrinhos, que devem pertencer ao cld da mde; um deles introduz e
acompanha a pessoa na vida social e o outro introduz e o acompanha na vida familiar. Segundo

Giaccaria (2000, p.34), “as atribuigdes e fungdes do primeiro estdo ligadas essencialmente ao
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‘grupo de idade’ , aos ritos de iniciagdo, enquanto que ao segundo se ligam mais ds ceriménias de
casamento”. Existem vdrios procedimentos para que os pais dos adolescentes fagam a proposta
aos futuros padrinhos e para que estes a aceitem. No dia da cerimdnia ocorrem muitos outros
procedimentos rituais, alguns deles a cargo das mdes dos adolescentes outros, dos pais e, ainda,
dos padrinhos. Nesse momento, o rapaz recebe presentes de seu padrinho, entre eles trés
colares de algoddo ”*, fundamentais para os Auwe, que os consideram como seu sinal distintivo.
Por essa razdo, qualquer Auwe-xavante, ao exercer uma fungdo oficial — religiosa ou ndo — deve
usar pelo menos um tipo de colar de algoddo. Os tipos sdo diversos, jd que suas particularidades
devem indicar as fungdes da pessoa que os usa, seu grau de iniciagdo e os poderes simbélicos que
possui.

No Danhoredzuwa o afilhado do sexo masculino recebe dois colares parecidos,
enfeitados com penas de rabo de aves — diferentes entre si apenas no nimero de corddes
utilizados — e um terceiro, confeccionado com seis corddes e bastante comprido, de modo que
permita formar trés anéis ao redor do pescogo do usudrio e que possa ser retirado sem que se
desamarre. O afilhado de sexo feminino também recebe trés colares, dois deles com as mesmas
caracteristicas observadas nos dos meninos, e um terceiro, que traz dentes de capivara no lugar
das penas. Esse colar representa a feminilidade e sé pode ser utilizado enquanto a moga hdo tiver
relagbes sexuais.

Como descreve Giaccaria (2000, p.43), a partir do momento em que o adolescente do sexo
masculino passa pelo Danho'redzu'wa, ele “deve ficar longe da prépria casa (no momento de sua
saida os pais choram-no como se tivesse morrido), completamente separado do mundo feminino,
vivendo numa casa separada do resto da aldeia”. A moga também viverd “num estado marginal com
relagdo ao grupo das mulheres e a familia, marginalidade expressa pelas restrigdes sexuais,
alimentares e de moradia”. A reintegragdo parcial da moga a vida familiar e tribal ocorre com o
casamento, quando o padrinho a pinta e a orna com os trés colares de algoddo confeccionados pelo
pai por ocasido do noivado publico. A reintegragdo total, porém, sé ocorrerd apés o nascimento do

primeiro filho.

"' A origem dos colares de algoddo remete-nos & cosmologia a’uwe-xavante, visto que eles foram trazidos a terra
pela estrela que veio do céu para se casar com um rapaz desse povo. Segundo o mito, o casamento entre a estrela
€ 0 rapaz manteve, em parte, 0 que ocorre nos casamentos tradicionais: o lugar reservado aos noivos na casa
celeste ¢ o mesmo que nas casas a ‘uwe; o oferecimento de alimento e o colar de dente de capivara que enfeita a
noiva também sdo partes do casamento entre os A’uwe-xavante. Entretanto, ndo foi a moca-estrela que lhes

ensinou a cerimdnia de casamento; o que ela trouxe de novo foi a pintura listrada — que € utilizada na cerimdnia

de nomeacgdo das mulheres, cuja festa reproduz o que lhes contou o ai’repudu, que se casou com a estrela —
watsi.

Wanderleya Nara Gongalves Costa



Capitulo 6: Encontro com o Minotauro 177

Esse rito mostra que a vida de cada Auwe-xavante pode ser percebida como se fosse
dividida em trés grandes fases. A primeira fase, vinculada d casa materna, estd relacionada a
gestagdo e ao periodo anterior ao Danho'redzuwa. A segunda fase da vida de cada A uwe-xavante
refere-se ao periodo posterior ao rito de passagem, no qual rapazes e mogas permanecem
marginalizados, preparando-se para viver como adultos, sendo iniciados aos segredos e as
obrigagdes que os tornam verdadeiros Auwe-xavante. A terceira fase da vida auwe-xavante, a
adulta, estd mais ligada aos anseios da tribo, da reafirmagdo de sua cultura e do crescimento de
seu povo. Ela se refere a fase em que as mogas jd sdo mdes de seu primeiro filho e foram
completamente reintegradas a vida familiar e tribal, e os rapazes ja se tornaram padrinhos de
grupo de idade e assumiram um lugar no conselho tribal (wara).

Giaccaria (2000, p.42) afirma que, para os A uwe-xavante, “os dois extremos da vida e da
morte se juntam e se identificam: na lingua xavante o mesmo termo — waptdrd— significa tanto
nascer como morrer, a fumba representa o Utero, o morto é colocado na posicdo fetal”. Desse
modo, pode-se dizer que a velhice e a morte fazem parte de uma mesma fase da vida, a primeira
fase do ciclo.

A andlise do exposto levou-me a concluir que na cultura auwe-xavante o nimero trés se
relaciona a vida, ou ao ciclo da vida, em suas trés fases. Por essa razdo este nimero estd
presente desde o inicio, no Mito do Arco-iris, falando do nascimento do povo xavante ndo apenas
como a concepgdo, mas sim como toda a vida, com os momentos indissocidveis de crescimento,
maturagdo e nascimento/morte. O rito Danho'redzu'wa, em toda a sua complexidade e simbolismo,
com seus triplices colares de algoddo, lembra aos Auwe as trés fases da vida e os diferentes
papéis sociais que seu povo espera que assumam. Por isso mesmo o trés encerra em si a simbologia
da vida de cada Auwe-xavante em sua completude. O ndmero trés, por meio dos trés colares de
algoddo, lembra-lhe ainda que sua vida estd intrinsecamente relacionada a vida do universo, que é
formado por “trés partes”, assim como a sua prépria vida. Observa-se, pois, a importdncia

"qualitativa” do nimero Parinara.

6.2.2 Relacoes entre mitos, teogonia, religiosidade, espaco e formas

-

E necessdrio salientar que as separacdes em itens que estruturam este capitulo, na

verdade, inexistem a priori. Com isso quero dizer que ndo ha uma diferenga fundamental, por
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exemplo, no tipo de relagdo que se estabelece entre “mitos, tempo, contagem e ndmero” e as
relagdes entre “mitos, teogonia, religiosidade, espaco e formas”, entre outras. Essa divisdo —
que facilita o meu trabalho de narradora — € sem dudvida redutora, mas penso que ela ndo
consegue esconder o relacionamento mais amplo que existe, por exemplo, entre a concep¢ao

de numero e a religiosidade de um povo. Nesse sentido, diz Spengler

[...] a afinidade entre o sistema numérico de uma cultura e a idéia césmica
da mesma, e essa relacdo confere aquele sistema a importincia de uma
concepgdo de Universo, muito além do mero saber e conhecimento. Assim
se compreende que os mais sublimes pensadores matemdticos, artistas
plasticos no reino dos ndmeros, tenham-se baseado em uma profunda
intuicdo religiosa, para icarem-se ao nivel dos problemas mateméticos
decisivos da sua cultura. (SPENGLER, 1973, 76).

Para sustentar sua afirmacdo, o historiador aponta Pitdgoras, Nicolau Cusano, Leibniz, Kepler
e Newton como matemadticos que tiveram seus trabalhos orientados por sua religiosidade e sua
concepcao de universo. Dessa inspiragdo derivam as andlises apresentadas a seguir, nas quais
esse tipo de relacdo € enfatizada.

Recordemos que as cosmologias gregas mais antigas remetem a deuses que habitavam
no Monte Olimpo ou no Tartaro — lugares relativamente proximos, que em condi¢des
especiais poderiam ser alcangados por semideuses e por homens. Contudo, assinala Vernant
(1990, p.196), o que mais caracteriza a imagem mitica dessa cosmologia é que ela representa
0 universo em niveis — um mundo plano em que o alto e o baixo, em sua posicao absoluta,
marcam as posicoes das poténcias divinas e dao as dire¢cdes diferentes significados: a direita é
propicia, a esquerda € funesta (VERNANT, 1984 e 1990). As cosmologias posteriores
falavam de uma Terra que seria o centro fixo de um Universo que poderia ser totalmente
conhecido, observado. O mundo, entdo, ndao estaria mais dividido em niveis e tornar-se-ia
lugar de direito para todos.

Quanto as formas geométricas, os poliedros regulares chamavam a atencdo dos
pitagoricos, e a estrela pentagonal foi escolhida como simbolo da confraria criada por
Pitdgoras. No Timeu, Platdo associou a Terra, o elemento mais imdvel, ao cubo, o Unico
poliedro com faces quadradas e, por isso, 0 mais apto a garantir estabilidade. Ao fogo ele
relacionou o tetraedro, que € o poliedro mais "pontudo", com menor nimero de bases;
portanto, o de maior mobilidade. A 4gua e ao ar, que sdo de mobilidade crescente e
intermedidria entre a Terra e o fogo, ele associou, respectivamente, o octaedro e o icosaedro.
E, por ultimo, incluiu o dodecaedro, representando o éter que, segundo Platdo, seria a "alma

do mundo". Desse modo, Platdo construiu uma teoria cosmogodnica, associando os cinco
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poliedros regulares aos elementos da natureza. Para ele e seus seguidores, os poliedros
regulares encarnavam harmonia e perfeicao. A esfera era considerada a “forma perfeita”.

Assim, as cosmologias gregas ressaltam as formas geométricas, levando-nos a
observar o que Spengler ja nos apontava — a tendéncia grega a conceber uma imagem plastica
do universo, a negacao de um espaco infinito e a afirmacao do finito. Contrariamente, a antiga
tradicdo mitica cristd — que se relaciona a um Deus que habita nas alturas, na décima esfera
ao redor da Terra — dd um especial valor a ascendéncia e ao espaco infinito.

Antes mesmo do inicio da Idade Média, ja no século III, as catedrais passaram a ser
cada vez mais altas, pois sua altura servia para mostrar o quao grande era o poder divino e a
distancia entre Deus e os seres humanos. A distancia infinita, um reflexo da distincia entre o
Céu e a Terra, entre Deus e os seres humanos, assumiu grande importancia ndo s6 na
Arquitetura, mas também na Musica, na Pintura e na Matematica ocidentais — como salientou
Spengler. Nesse contexto, as curvas que se aproximam do infinito passaram a ser as formas
mais importantes — e a reta ascendente passou a ser o principal simbolo da cultura faustiana’>.

Vale lembrar que o termo “religido”, do latim religio, cognato de religare, significa
religar o dominio transcendente com o mundo imanente, o que pode ocorrer por meio do mito,
de préticas rituais e de sonhos. Entretanto, costumamos utilizar o termo em referéncia a
conjuntos de relagdes tedricas e praticas estabelecidas entre os seres humanos e uma (ou mais)
divindade a qual estes rendem culto por seu cardter sagrado. Desse modo falamos, por
exemplo, em Islamismo, Catolicismo, entre outras, como diferentes religides, pois possuem
alguns elementos considerados caracteristicos dos sistemas religiosos: a idéia do bem
absoluto, crencas, ritos, profissdes de fé, normas de conduta e instituicdes dogmaticas
(doutrindrias) e cultuais (sacerdécio, hierarquia). Nesse sentido ndo se pode dizer que
tradicionalmente os A’uwe tenham uma religido — jd que ndo realizam adoracdes, nao

possuem sacerdotes’”, credos ou profissdes de fé.

> A prépria organizagio espacial das sociedades ocidentais assumiu essa tendéncia, levando-nos, por exemplo, a
organizar-nos em cidades reticuladas e a orgulhar-nos dos prédios mais altos, a desejar apartamentos de
cobertura, a localizar no alto dos prédios os escritérios dos executivos “mais importantes”. Nessa linha, hd uma
tendéncia de localizar o que é considerado melhor no alto (mais préximo de Deus) e o considerado pior, embaixo
(préximo aos seres humanos e ao inferno); por exemplo: o cérebro — localizado no alto, na cabega — passou a ser
mais valorizado que o corpo; e uma metifora comum utilizada nas familias patriarcais dizia que o homem era a
cabeca da familia. Nos mapas, a Europa estd sempre acima da Africa quando, sendo a Terra redonda, o sistema
de referéncia poderia ser outro e poderiamos ter mapas nos quais essa posi¢ao estivesse invertida.

" Estou falando aqui sobre sua religiosidade tradicional, visto que apds anos de contato com religiosos,
notadamente catdlicos, nasceu entre os xavantes um outro tipo de religiosidade, e muitos deles aceitam o Deus
cristdo. Durante 0 meu primeiro ano de pesquisa na aldeia Agua Branca um dos membros da tribo, que de 14 se
havia afastado alguns anos antes para estudar teologia em Campo Grande, foi ordenado padre.
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Os A’uwe-xavante vivenciam o sagrado, acreditam e confiam em seus criadores
miticos, nos poderosos ancestrais que lhes legaram os astros, os animais, as plantas, as
musicas e as praticas rituais. Seus mitos e ritos revivem os tempos e os feitos dos criadores,
atualizam as praticas inauguradas por eles, reintegrando o cotidiano ao tempo primordial, “re-
unificando o mundo imanente ao transcendente, o temporal no atemporal” (SHAKER, 2002,
p.- 57). Porém o conjunto de mitos e ritos nao € chamado pelos A 'uwe-xavante de religido, mas
sim de tradi¢ao ou de cultura — e ndo assume as caracteristicas acima citadas para as “nossas”
religides.

Shaker (2002, p. 58) pontua que, quando os ancidos desse povo falam em “tradi¢do”,
referem-se “a for¢ca que mantém o espirito da criacdo, a forca com que os ancestrais miticos
criaram os seres, os ritos e os conhecimentos que até hoje constituem os modos de ver e viver
dos A’uwe”. Na aldeia de Agua Branca a palavra “cultura” também era utilizada nesse
sentido. Note-se ainda que, se nos sistemas religiosos os cultos ocupam lugar importante, para
0s A’uwe as festas possuem um sentido préximo: por meio do que chamam de festas da
tradicao ou da cultura, revivem os principios ditados pelos criadores miticos, estruturam suas
vidas, transmitem as verdades contidas nesses principios e as atualizam. ™ Tradicionalmente,
para eles, os criadores eram pessoas do “povo xavante antigo” que possuiam poderes
especiais. Essas pessoas, como os Parinai’a, viviam com 0s outros membros da tribo,
incognitamente, até que manifestassem o seu poder. Isso ocorria em espacos localizados fora
da aldeia, mas nas suas imediacOes. A cada um desses locais Medeiros (1991) chamou de
paragem mitica. Ele explica que esses locais estdo envolvidos numa atmosfera de sonho e que
neles sdo ou foram vividas experi€ncias extraordindrias que levam principalmente a criagao
ou a descoberta. Essas paragens, diz Medeiros, sdo consideradas locais perigosos € possuem
uma aura de espaco proibido, mas acessivel. O autor assinala que embora, em geral, as
paragens miticas situem-se no proprio territério xavante ou no fundo de uma lagoa, por vezes
elas estdo mais distantes — como € o caso do mito da estrela e o do rapaz, embora também
neste caso o céu nio seja muito distante da aldeia.

Decorre dai a afirmacdo de que, para os A’uwe-xavante, os principais criadores nao
moravam nas alturas; eles eram principalmente pessoas com poderes especiais que na Terra, e
nao nos Céus, criaram os protdtipos dos animais e das plantas do cerrado. A distancia entre os

criadores e os outros A’uwe era e ainda € qualitativa. Outros seres poderosos habitavam ou

74 A . . , . . . e

Antonio Gongalves Filho, no preficio ao livro de Medeiros (1991), ao falar sobre a religiosidade a’uwe-
xavante, afirma: “Para eles o sagrado € mais ou menos o que Nicolau de Cusa define como sendo Deus. E um
circulo, cujo centro estd em todo lugar e cuja circunferéncia estd em lugar algum. Essa experiéncia s6 pode ter
sendo”.
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habitam na prépria aldeia, na mata, nas drvores, nos rios e lagos — estando junto aos A’uwe,
mas separados pelos poderes especiais. Assim, a maneira mais tradicional como os A’uwe
vivenciam o sagrado os levou a uma organizacdo qualitativa do espaco. E verdade, como eu
disse anteriormente, no capitulo 2, que esse povo tem tido intimo contato tanto com a religido
catdlica quanto com religides protestantes, o que tem modificado sua forma de vivenciar o
sagrado. Medeiros (1991) observa essa mudanca, tomando como dados os mitos e sonhos
narrados por Jeronimo e fazendo-nos perceber as transformacdes do ‘“‘espirito onirico” que
povoa os relatos do ancido.

Se, antes de sua conversdo religiosa, Jerdbnimo, em seus sonhos, falava com algum
antepassado ou com o Daiiimite, espirito bom que se manifesta na natureza; se a voz que
ouvia era associada a madeira wamari, que se transformava num indio xavante, apds um
maior contato com os missiondrios, o Deus cristdao, Jesus, e os anjos fizeram-se presentes.
Entretanto, salienta Medeiros (1991), esses personagens assumem caracteristicas diferentes
das “tradicionais”. Um exemplo nesse sentido € extraido pelo autor a partir do relato de um
sonho no qual dois anjos — dois indios com asas de jaburu — descem a terra como enviados
divinos. Medeiros salienta que somente até esse relato Jeronimo remeteu a madeira wamari,
nao havendo qualquer menciao a ela nas narrativas posteriores. De todo modo, observa-se por
meio das falas de Jerbnimo que o céu onde habita o Deus cristdo ndo € concebido como
infinitamente distante, visto que pode ser atingido por anjos que usam asas de jaburu. Um
outro exemplo apresentado por Medeiros diz respeito ao sonho em que Jeronimo e seu filho
fizeram uma visita a moradia que Jesus Cristo estabeleceu as margens dos rios. Esse autor
salienta que nos mitos € nos sonhos mais recentes dos A 'uwe as falas da madeira wamari e do
Dapotowa (Deus cristdao) fundiram-se harmoniosamente, “compondo o perfil de uma
divindade, sem duvida, original” (p. 126). Observa-se, pois, que , em conjunto, as andlises de
Medeiros levam a observacdo de que a religiosidade dos A’uwe-xavante, ainda hoje,
relaciona-se a um espaco proximo e qualitativo.

Por sua vez, o Mito do Arco-iris evidencia as formas circulares e fez com que o
circulo, o semicirculo e a semi-esfera passassem a ter um significado diferente para esse povo.
Uma releitura desse mito permite-nos dizer que o universo a uwe-xavante originou-se a partir
de uma semicircunferéncia — o arco-iris — que sofreu uma rotacdo em torno do eixo em que
podemos imaginar o ponto central da circunferéncia que lhe teria dado origem. Assim nasceu
o mundo xavante, uma semi-esfera. Seccionada no ponto médio da sua altura (ou raio) por
um plano horizontal, ela deu origem a um circulo. No centro desse circulo fica a aldeia

xavante. Um plano paralelo ao primeiro foi passado pelo didmetro da semi-esfera, originando
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um outro circulo, habitado pelos Sarewai, o povo que ndo se deixa ver. Em todos os planos
existem fontes de 4gua — rios e lagos —, todas elas habitadas por seres diferentes dos que
habitam as terras daquele mesmo plano.

Os mitos cosmoldgicos oferecem aos A’uwe explicacdes para o formato de suas
aldeias, de suas casas, das suas relacdoes familiares e sociais. Esse povo, como visto
anteriormente, mantém uma organizac¢ao social dual e complementar. A casa xavante original,
que € circular, “representa o universo em miniatura, pela sua forma e estrutura, por isso fica
carregada de simbolismo. A arquitetura arqueada da casa refere-se ao arco-iris do mito da
criacdo xavante que estd na base da estrutura familiar e social”. (GIACCARIA, 1990, p.22).
Mas, como veremos mais adiante nas analises dos ritos, as formas circulares assumem outros

importantes significados.

De fato, os mitos cosmoldgicos auxiliam-nos a compreender a tendéncia dos A’uwe-
xavante para retratar o espago em que vivem por meio de um modelo constituido por circulos
concéntricos. O centro dos circulos que costumeiramente desenham é marcado ora por um
fogo central, ora pela assembléia dos homens (ward), conforme o esboco se refira a uma
paisagem noturna ou diurna. Ao espago que circunda esse ponto seguem-se VAarios outros
circulos que retratam a localizacdo das casas, do rio, das plantacdes, das cacadas e os limites

da terra a’uwe.

Alberto P. Tsrebuwa

Figura 4 — extraida de Schuster (2001, p. 11)

Farei agora uma sintese dos resultados apresentados pela anédlise das relagdes entre
mitos, teogonia, religiosidade, espagco e formas — afinal, ndo podemos permitir que as idas e

vindas pelos caminhos do labirinto nos leve a desorientagao.
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Os mitos cosmolégicos gregos falam da existéncia de vdrios deuses com caracteristicas
humanas, que habitavam nas proximidades da polis e interagiam com os seres humanos de
maneira muito proxima. Essa teogonia relaciona-se a concep¢do de um espago proximo,
diferenciado, distribuido em niveis. Por sua vez, o olhar “pldstico” para um espaco
observével, passivel de medi¢do e de forma definida levou a admiracdo de algumas formas,
entre as quais se destacam a estrela pentagonal, os s6lidos platonicos e a esfera. A teogonia
ocidental-crista estd fundamentada na figura de Javé, o tinico Deus que habita o mais alto do
Céu. Ela se coaduna com uma concepcao de espaco no qual o “lugar” divino, totalmente
diverso e superior, s6 poderd ser atingido pelo ser humano que, seguindo o0s passos
determinados, torne-se merecedor dessa honra. Esse espaco, que de certo modo representa a
distancia entre Deus e os seres humanos, relaciona-se a idéia da semi-reta ascendente. Por
outro lado, vimos que os A’uwe nao possuem uma religido tal como a entendemos — com
culto aos deuses oficializados por sacerdotes que agem segundo uma hierarquia. Na cultura
a’uwe-xavante os antepassados poderosos viviam com os outros membros de sua tribo, até o
seu poder se manifestasse. De fato, eles créem que existe uma distingdo apenas qualitativa,
nio em niveis, entre os criadores e os outros A’uwe. Isso se reflete, inclusive, numa
organizacio circular do espago. E principalmente a partir daf que o circulo, a semi-esfera e o

semicirculo se tornam figuras simbolicamente importantes para esse povo.

6.2.3 Mitos e relacoes de poder

Na concepcdo de Etnomatemdtica aqui adotada, tal como explicitei na introducao
deste trabalho, assumo que as idéias e os conhecimentos de um determinado grupo cultural
devem ser compreendidos a partir de um conjunto maior que congrega, inclusive, questdes de
poder. Analisemos agora como vém sendo colocadas, nos mitos e em seus desdobramentos, as
relacOes de poder entre os seres humanos e a(s) divindade(s), entre estes € a natureza e,
também, o papel do fogo como simbolo do poder.

Penso que a andlise do fogo como simbolo de poder é importante, visto que, como
salienta Spengler (1941), nada caracteriza melhor a vontade humana de exercer o controle
sobre a natureza do que o dominio do fogo. Esse autor observa que, de todos os animais, s6 0
ser humano pensa e conhece os processos para provocar o surgimento do fogo, o que, de certo
modo, o faz reviver fendmenos naturais violentos, enigmaticos e fantdsticos, tais como o

vulcdo ou o raio que causa incéndio na floresta.
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“Que se teria passado na alma do Homem quando pela primeira vez ele viu o fogo que
sua prépria mao provocara?”’, questiona Spengler (1942, p.65), para mais adiante continuar
dizendo que, a partir deste ato singular que emergiu da livre e consciente “atividade da
espécie”, tomou forma a alma humana cheia de expressd@o pensativa e orgulhosa, alma de
quem conhece o seu proprio destino, dotada de sentimento de poderio que se concentra nas
criacdes e nos feitos. E realmente assim, como simbolo de poder do ser humano sobre a
natureza e sobre as outras criaturas, que o fogo aparece em varias mitocosmologias.

Os mitos cosmoldgicos gregos mais antigos narram que os seres humanos foram criados
pelos deuses a sua semelhanca. Eles teriam sido presenteados com o poder — simbolizado por
uma tocha de fogo que foi acesa no carro do Sol (no mito de Prometeu) — sobre a Terra e
sobre todas as criaturas. Nas cosmologias gregas posteriores, o fogo reaparece como um dos
quatro elementos fundamentais do mundo — juntamente com a 4gua, a terra € o ar. Na
cosmologia pitagdrica havia o fogo central, a unidade original ou mdnada, cuja forga teria

gerado o universo.

No ambito privado de cada uma das casas gregas, a énfase ndo era, propriamente, no
fogo, mas na sua “morada”. Entre os deuses gregos estava Héstia — nome préprio de uma
deusa, mas também nome comum que designava a lareira, ou melhor, um altar-lareira.
Assim, Héstia ndo era o fogo, mas a deusa que residia em todas as casas, no meio da lareira
micénica de forma arredondada; era de 14 que ela marcava o centro da casa, o ponto fixo a
partir do qual os habitantes podiam se orientar em todas as dire¢des, qualitativamente
diferentes. “Sem Héstia, diz o Hino homérico, nao ha festim entre os mortais; ndo ha um
festim sequer que se inicie sem se oferecer a Héstia uma libacdo — a primeira e a ultima ao
mesmo tempo — de vinho doce com mel” (VERNANT, 1990, p. 167). Ela também esta
presente na cosmogonia de Filolaus: “A primeira coisa a ser harmonizada — o uno — no

centro da esfera chama-se lareira.” (KIRK, RAVEN e SCHOFIELD, 1994, p.358).

Para Vernant, conceitualmente, a lareira (Héstia) — e conseqiientemente o fogo —
também estdo presentes no plano novo de cidade, em que todas as constru¢des urbanas sao
centradas ao redor da praca chamada Agora — espaco circular e centrado, no qual os cidaddos
entram num quadro politico cuja méxima € o equilibrio, a simetria, a reciprocidade. Assim
como ‘“‘cozidos no altar da lareira doméstica, os alimentos realizam uma solidariedade
religiosa entre os convivas; criam entre os participantes como que uma identidade de ser”
(VERNANT, 1990, p.167), os debates na Agora também criam uma identidade — dessa vez

publica. Podemos, como sugere Vernant, assumir que houve um “transporte conceitual” por
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meio do qual a Agora passou a ocupar, no espago publico, o lugar que Héstia ocupava no
espaco privado. Desse modo, ao olharmos para a antiga cultura grega, podemos pensar no
fogo como simbolo de um poder dividido igualitariamente entre os cidadaos, desde as casas, a

partir de Héstia, até as cidades, na Agora.

Na tradi¢do cristd o fogo também assume um significado simbdlico importante; e nas
cosmogonias miticas ocidentais os seres humanos e todos os animais e vegetais, tal qual nos
mitos gregos, também sao criagdes divinas. Enquanto uma parte dos animais — aqueles que
habitam as dguas e os ares — foi criada um dia antes dos seres humanos, todos os animais
terrestres, inclusive os seres humanos, teriam sido criados por Deus no sexto dia da criagdo —
os animais antes dos seres humanos. Nesse mesmo dia o primeiro homem e sua mulher, por
meio da Palavra Divina, receberam o poder sobre todas as outras criaturas da Terra e sobre
esta. Por sua vez, como afirma Lachnitt (2001, p.424), “o fogo é um simbolo poderoso da
divindade e de ac¢des da divindade para com os homens”. Vdrias passagens selecionadas por
esse autor apresentam Deus como dono do fogo, que o manipula como forma de manifestagdao
de Seu poder. O fogo nao aparece num local fixo — como na lareira grega —; ele estd onde
Deus estd, ou onde Deus o coloca. Desse modo, o fogo simboliza a presenga divina; o poder

maior, ndo compartilhado, ndo distribuido eqiiitativamente.

Na cosmologia a’uwe-xavante nao existe um Deus Criador do universo, bem como de
animais e vegetais. Enquanto os homens nascem do arco-iris € as mulheres, dos pauzinhos
pintados (Mito do Arco-iris), sdo os rapazes Parinai’a que, por meio de sua propria
transformagdo, criam vdrios animais e vegetais. Muitos outros seres da natureza também
seriam criados pela transformacdo de antigos A’uwe. Talvez por isso ndo tenha havido um
momento em que a eles foi delegado poder sobre a Terra e sobre as outras criaturas — ao
contrario, nos mitos existe uma certa “igualdade primordial” entre os animais e os homens,
um intimo parentesco; como € possivel perceber, inclusive, no mito do rapaz, da onca e do

fogo narrado a seguir.

O rapaz, a onca e o fogo

Um adolescente saiu com seu cunhado para cacar filhotes de arara. No
alto do rochedo encontraram um ninho e dispuseram-se a tirar os filhotes.
Para subir, o rapaz utilizou-se de um pau que o cunhado segurou. Disse que
no ninho s6 havia ovos. Mas, ao invés de jogar os ovos, ele atirou uma pedra
branca que o cunhado tentou aparar, ficando com isso machucado.

Enraivecido por haver sido enganado, o cunhado retirou o pau,
deixando o outro sozinho a gritar e partiu. Apds vdrios dias, o rapaz, ja
faminto e sedento, choramingava. Enquanto isso seus avls resolveram
procuré-lo. Foi encontrado pelo velho avd, que apds receber os filhotes de
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arara e comé-los imediatamente (crus), ajudou o neto a descer e levou-o nas
costas até o rio para que pudesse matar a sede. Para matar sua fome, o avd
colocou-o novamente nas costas e levou-o para sua casa — que ficava
afastada da aldeia — e deu-lhe carne assada. Isso era novidade para o rapaz,
visto que até entdo seu povo comia a carne que havia secado e esquentado ao
sol.

N

Apés comer e beber a vontade, a avé chamou-o para que viesse
sentar-se ao seu colo para que ela pudesse catar-lhe os piolhos. Quando
apanhava um piolho, a velha abria bem a boca assustando o neto e fazendo-o
gritar de medo. A mesma cena voltou a repetir-se e foi relatada ao avo. Esse,
entdo, preparou uma varinha de butirana para o neto fincar na boca da velha
quando isso acontecesse novamente. Assim, quando isso voltou a acontecer,
o neto fincou o pau no centro da boca da avé com bastante forca; ela
comegou a gritar, transformando-se em tamandud e correndo em seguida
para o mato, onde passou a viver comendo formigas.

Dai a algum tempo, sentindo saudades de sua familia, o adolescente
pediu ao avd que o deixasse ir. O velho, entdo, deu-lhe bastante carne
assada, recomendando-lhe, porém, que nada contasse sobre a existéncia do
fogo. O rapaz prometeu fazer isso, mas escondeu, entre a carne, um carvao
aceso e em seguida voltou a aldeia.

Seus pais ficaram contentes em revé-lo e ele exigiu que o cunhado
fosse expulso de casa. Isso feito, o rapaz entregou a carne de queixada
assada, que foi distribuida para toda a aldeia. Todos ficaram estupefatos em
constatar que a carne trazida pelo adolescente era assada, pois até entdo estes
ndo conheciam o fogo. Encontraram também o carvdo aceso e o rapaz foi
convocado a explicar esses fatos.

No inicio ele se recusou a contar o segredo do avd, mas depois
revelou tudo. Imediatamente os lideres da tribo reuniram-se no centro da
aldeia e decidiram roubar o fogo do velho. Para tanto se dispuseram ao
longo do caminho, o fogo seria levado em um tronco que seria passado de
um para outro até a aldeia — essa foi a primeira corrida do buriti realizada
pelos A ’uwe-xavante.

Tendo o seu segredo roubado, o avd virou a onga pintada.
(Adaptacgdo do texto de GIACCARIA e HEIDE, 1975, p. 13/14)

Esse mito nos traz, entre outras coisas, a criagdo da onga e do tamandud — pela

transformacdo de antigos A 'uwe —, a instituicao da corrida de buriti e a conquista do fogo.

Ao contrdrio do que ocorre nas cosmologias anteriores, o fogo ndo foi uma doacdo.

Ele também nio se fez presente por meio da criacdo, mas do roubo. Desse modo, o mito do

rapaz, da on¢a e do fogo ndo ressalta apenas o poder criador dos A ’uwe, mas principalmente a

sua astdcia, sua capacidade de reconhecer a utilidade e a importancia do fogo e de, em

conjunto, elaborar e executar o plano para obté-lo. A partir de entdo, o fogo teria se tornado

nao apenas um modo de amaciar a carne e outros alimentos, mas também uma fonte de

iluminacdo e, ainda, uma fonte de calor. Nos ritos o fogo mantém um importante lugar

simbdlico, pois, além de servir para cozinhar os alimentos a serem ofertados e/ou
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compartilhados, a fogueira € a referéncia, € o ponto central das casas e da aldeia — portanto,
do mundo a’uwe — em torno do qual ocorrem as dangas rituais; em torno do qual se congrega
a assembléia que decide a vida da tribo, o que nos lembra a presenca de Héstia nos festins e os
debates na Agora. E principalmente nessas duas dltimas funcdes que o fogo aparece nos
desenhos a’uwe. Assim, ele se torna simbolo da comodidade compartilhada igualmente entre
os membros da familia e, também, do poder compartilhado pelos membros da tribo — o que
torna o ward comparavel a Agora.

De modo geral nesse item destaca-se, por um lado — nas cosmologias gregas e crista-
ocidental — o ser humano como herdeiro de um poder roubado dos deuses ou dado por Deus
e, por outro, na cosmologia a’'uwe, um poder nascido nas/com as pessoas, que sao “seres da
natureza” como os outros animais. Encontramos, assim, uma polariza¢ao na posi¢ao dos seres
humanos frente ao mundo, a natureza e aos animais. Num polo, os seres humanos,
representantes ou seguidores da divindade, possuem poder sobre a natureza e as outras
criaturas, podendo, portanto, subjugéd-las e domind-las. Num outro pdlo, animais e seres
humanos sdo partes de um todo, ndo cabe a estes ultimos dominar, mas cuidar para que a
convivéncia ocorra da melhor maneira possivel. Por sua vez, nos trés casos, o fogo aparece
como um simbolo poderoso. Nas cosmologias gregas, em primeira instancia, ele ¢é
instrumento para dominar e subjugar a natureza e os animais. Depois, torna-se simbolo da
igualdade entre os homens, simbolo do poder dividido. Na cosmologia cristd-ocidental o fogo
€, principalmente, simbolo do poder divino. Para os A’uwe o fogo € simbolo de um poder
compartilhado.

Mas lembremos que uma questdo intimamente relacionada a do poder é a que se

realiza acerca do discurso — ela podera nos levar, mais tarde, a reflexdes interessantes.

7

W74
Figura extraida
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6.2.4 Mitos, discursos verdadeiros e discursos sobre si mesmo

Foucault (1971) adverte que na atividade cotidiana, banal, dos discursos existem
poderes e perigos que sequer adivinhamos: lutas, vitérias, feridas, dominagdes e servidoes sdo
“atravessadas” por eles. Por essa razdo, em toda sociedade a produg¢do do discurso é
controlada, organizada e redistribuida, simultaneamente, por um certo nimero de
procedimentos cujo papel é exorcizar-lhe os poderes e perigos, refrea-lo.

Essas formas de constrangimento organizam-se em torno de contingéncias histéricas
que, salienta o autor, ndo sdo apenas modificaveis, mas estdo em perpétuo deslocamento, visto
que sdo sustentadas por todo um sistema de institui¢des que as impdem e reconduzem — por
meio de alguma violéncia. Entre esses procedimentos Foucault (1971) coloca a exclusdao por
meio do discurso: a oposicao entre o falso e o verdadeiro — a vontade de verdade.

As cosmologias gregas revelam-nos as paulatinas transformacdes sofridas pelo seu
discurso verdadeiro — aquele pelo qual se tinha respeito e temor e ao qual era necessario
submeter-se. Essas transformacdes ocorreram no periodo entre o nascimento dos poemas de

Homero e Hesiodo e a filosofia platonica. Até as cosmologias gregas do século VI — de

Tales e Anaximandro — o discurso verdadeiro era pronunciado por quem de direito e
segundo o ritual requerido. Era um discurso que falava sobre o que era justo e atribuia a cada
um a sua parte; profetizando o futuro, ele ndo apenas anunciava o que deveria acontecer, mas
contribuia para a sua realiza¢do por meio da adesdo das pessoas que ajudavam esse destino a,
efetivamente, acontecer.

A partir de Anaximandro a verdade comecgou a modificar-se: ela ndo estava mais no
ritual, naquilo que o discurso era, ou no “destino que gerava”, mas sim no que dizia, isto é, no
seu enunciado. Assim, ressalta Foucault (1971), a verdade deslocou-se do ato ritualizado de
enunciacgao, eficaz e justo, para o proprio enunciado. Esse discurso procurou dissociar-se do
poder concentrado nas maos de poucos para tornar-se um discurso construido, discutido,
distribuido em praca publica — na Agora. Isso permite dizer que o discurso verdadeiro, na
cultura apolinea, € construido a partir mais da reflexdo do que da observacgao; e avaliado por
todos segundo o seu sentido, a sua forma, o seu objeto e a sua relagdo a referéncia.

Por sua vez, as culturas ocidentais — faustianas — criaram, segundo Foucault, novas

formas da vontade da verdade. Essas novas formas, diz ele, ndo coincidem com as classicas
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nem pelo que pdem em jogo, nem pelos dominios de objetos aos quais se dirigem, nem
tampouco pelas técnicas em que se apdéiam. Foucault (1971) identifica, no século XVI, o
aparecimento de uma vontade de saber que impunha ao sujeito que conhece uma certa
posicdo, um certo olhar e uma certa funcdo — ver em vez de ler, verificar em vez de
comentar. Essa vontade de saber prescrevia o nivel técnico em que os conhecimentos
deveriam investir para serem verificaveis e uteis. Ela se ap6ia numa base institucional e € ao
mesmo tempo refor¢ada e conduzida por praticas como escolas, sistemas de livros, de edi¢ao,
de bibliotecas, de laboratérios. Entretanto, essa vontade de saber é reconduzida de maneira
mais profunda pela maneira como o saber é disposto numa sociedade, como € valorizado,
distribuido, repartido e, de certa forma, atribuido. Assim, os discursos, agora
institucionalizados, tendem a exercer pressdao e poder de constrangimento sobre outros
discursos. Neles, a vontade de verdade é mascarada, e vemos uma universalidade, e ndo uma

“prodigiosa maquinaria destinada a excluir”’. Desse modo, os discursos verdadeiros na cultura
faustiana sdo proferidos por poucos — os especialistas no assunto. A validade desses

discursos baseia-se no uso de técnicas de observacdo cientifica, de fundamentos 16gico-
matemadticos e de referéncias que sdo avaliadas pelos seus pares.
Os discursos verdadeiros para os A’uwe sdo principalmente os mitos, ou melhor, sua

cultura ou tradic@o. De fato, os ancidos entrevistados por Shaker afirmaram:

Nao sabemos quem criou esse céu, ndo sabemos também a histéria do
pensamento do céu. Nao acreditamos que o céu vai cair em cima do povo,
como o padre fala, que o mundo vai acabar. Acreditamos no jeito que
nossos ancestrais contaram, que o céu € duro e fecha tio rapido; que o céu
se criou para proteger o povo, entdo nio tem jeito do mundo acabar.”
(SHAKER, 2002, p. 87)

Nessa fala eles deixam claro qual € o seu discurso verdadeiro: aquele que se da a partir
de seus ancestrais. H4 que ressaltar, entretanto, que a dindmica do encontro entre as culturas
indigenas e as costumeiramente chamadas “culturas ocidentais” tem dado aos discursos
verdadeiros dos A’uwe-xavante caracteristicas diferentes das tradicionais. Alguns sonhadores
e contadores de historias, mais influenciados pela convivéncia com catequistas cristaos,
acreditam que Deus (Dapotowa ou Aptowe) teria o poder de fazer o céu cair, “quebrado em

pedacos”. Jeronimo diz que Ele iria efetivamente fazé-lo, nao fosse a sua interferéncia:

Lembrem-se bem das minhas palavras. Vao se lembrando bem de minhas
palavras. Fui eu que cortei para que o céu ndo caisse. J4 estava para cair
mesmo. Porque j4 estava cansado. Cansaram-no demais. Cairia em pedagos
sobre os homens. Foi por minha causa que ndo aconteceu. Eu que defendo a
frente de Aptowe. E assim que vivo nele.

(Sonho de Jer6nimo relatado a GIACCARIA E HEIDE, 1975).
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Além dessas mudancas, ndo podemos esquecer aquelas que ocorrem no interior da propria
cultura, em decorréncia de seu dinamismo. Assim, de maneira geral, observa-se que na
atualidade os discursos verdadeiros desse povo se fundam nas histdrias antigas narradas pelos
seus ancestrais, mas também nos sonhos dos “velhos”, nas observagdes e nas reflexdes que se
dao a partir do contato intercultural. Sua verdade €, portanto, mista e profundamente mitica. O
discurso verdadeiro, em sua parte ritualizada, € partilhado por meio da educacgdo tradicional,
principalmente no Ho, a casa dos adolescentes. Na pracga central ele se torna publico, pode ser
proferido por qualquer homem iniciado e é simbolo do poder compartilhado”. H4 que
salientar que nesse momento do discurso se manifesta também o saber-poder daqueles que
detém conhecimentos “do branco” — como os professores e os auxiliares de enfermagem.

Ao observarmos os diferentes modos de discurso de verdade, notemos que eles
também nos revelam algo sobre a relagdo do sujeito consigo mesmo e com os outros. Importa
ainda lembrar que também nesse caso se preveé o exercicio do poder por parte de quem ouve e
julga — aquele que absolve ou condena.

Nesse sentido, Prado Filho (2006, p.142) afirma que Foucault teria chamado a atencao
para a existéncia da parrehesia na antiga Grécia. Uma pratica comum entre os gregos do
século VI a. C., a parrehesia pode ser entendida como um “discurso a respeito de si mesmo
da ordem da sinceridade, da autenticidade e da expressdo da verdade sobre si mesmo’®”.
Sendo uma atitude esperada por parte de todo bom cidaddo, ela assumia o sentido de uma
qualificacdo moral, de uma ética e de um caminho para a democracia. Essa prética era
também uma expressdo de coragem, visto que a confissdo do cidaddo sobre seus pensamentos
e acOes poderia levar, em alguns casos, a perda de amizades, de prestigio, de fortuna e até
mesmo da vida. Prado Filho ressalta ainda que a parrehesia existia entre os antigos gregos
como arte de vida e de cuidado de si e que ela era utilizada como técnica de guia espiritual
que poderia ser utilizada em trés dominios: o “do conhecimento e ensino de verdades sobre o
mundo e a natureza — questdo epist€émica — pensar sobre as leis da cidade — questdao

politica — e para fazer uma reflexdo sobre a verdade, os estilos de vida, as éticas e estéticas

™ Note que isso ndo se aplica as mulheres, o poder do discurso feminino é restrito ao interior das casas e s6
indiretamente estd presente no ward. Nao se pode também deixar de considerar as aliancas que se firmam no
interior do grupo dos homens com direito a voz na assembléia.

7® Notemos que, enquanto todos devem se submeter aos discursos verdadeiros, o discurso sobre si mesmo é de
cardter pessoal — mas € construido no interior de préticas sociais. Desse modo, ele diz respeito ao governo de si
mesmo; a fixagdo de normas pessoais de conduta; as reflexdes que cada pessoa faz sobre a sua propria vida; ao
discurso que conduz cada pessoa na sua arte de viver e que, embora constituido na relagdo com um discurso
verdadeiro, permite tecer criticas a esse discurso para, entdo, desenvolver oposi¢cdes a normas, leis e atitudes
dominantes, possibilitando a¢des transformadoras.
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da existéncia”. (PRADO FILHO, 2006, p. 142). Nesse caso, quem absolve ou condena sio os
outros cidadaos.

O conhecimento de si, a verdade sobre si mesmo, na cultura faustiana assume,
historicamente, outra face. Produzida pelo cristianismo, seus principios fundamentais podem
ser descritos como: “conheca-te a ti mesmo e ocupa-te de ti mesmo”, e ndo: “cuida de ti
mesmo”, como na cultura grega antiga. Essa pritica modifica radicalmente a questdo ética —
com relacdo aquela presente na cultura apolinea.

E o conhecimento de si, agora, deixa de atender ao modelo pedagdgico grego,
para submeter-se aos principios de obediéncia cristd, de submissdo total do
discipulo em relagdo ao mestre como condi¢do de acesso a verdade de si
mesmo, que deve ser conforme a verdade de um deus antropomorfico”.
(PRADO FILHO, 2006, p. 143).

Nesse caso, a verdade sobre si mesmo € enunciada apds o exame de consciéncia, por
meio das priticas de confissio dirigidas as autoridades da Igreja’’. Assim, eram os
representantes de Deus que, em ultima instancia, condenavam ou absolviam. Mas esse modo
de conhecimento de si ndo se circunscreveu ao dominio religioso. Foucault mostrou que as
priticas confessionais expandiram-se inicialmente em processos inquisitoriais, depois
juridicos, policiais, pedagédgicos, familiares, médicos, psiquidtricos, psicologicos e
psicanaliticos. Mas, assinala Prado Filho (2006, p.144/145), ‘“as préticas confessionais
modernas, contemporaneas, inscreveram-se numa grande diversidade de registros discursivos
de cunho cientifico, perdendo visibilidade quanto as suas proveniéncias”. E, pois, a partir
dessa raiz, e com essa invisibilidade, que elas se fazem presentes tanto no contexto da
producdo cientifica quanto no processo educacional ndo s6 escolar, mas também no ambito de
outras instituicoes.

No caso dos A’uwe, o “discurso sobre si mesmo” aproxima-se do observado entre os
gregos quanto a forma de enunciag¢do; mas dele afasta-se quanto a validacdo. O discurso €
enunciado na praga, pelos homens iniciados, para os outros membros do conselho. Os
objetivos sdo, por um lado, a participagdo politica e, por outro, a boa (con)vivéncia entre os
membros do seu povo. As conseqiiéncias do discurso podem ser o compartilhamento e a
resolucdo de problemas ou, talvez, o acirramento de diferencas, a formacdo de diferentes
faccoes e, até, a cisdo da tribo. A validade ndo estd no enunciado em si, mas no confronto
deste com as agOes didrias daquele que profere o discurso. Por sua vez, o julgamento do

discurso estd a cargo das liderancas e faz-se notar, em especial, o papel dos ‘“velhos”,

" Para uma visdo mais atual das préticas confessionais na Igreja Catélica, veja Comblin (2007).
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considerados mais sdbios para essa funcdo — principalmente pelo seu conhecimento a
respeito das tradi¢des e da cultura.

Penso que formas semelhantes de enunciagdo e validacdo usadas pelos A’'uwe também
estdo presentes em outras culturas indigenas e que, talvez, esta seja uma das razdes para o
problema da constru¢cdo de silogismos classicos, como apontado por Ferreira (2005, p.93).
Nos silogismos cldssicos a validade estd no enunciado, € na sua construcdo que a ndo-
contradicdo deve ser evitada. A ndo-contradi¢do, no caso dos A’uwe (e creio que também
noutros casos), € julgada tomando-se, por um lado, “o que se enuncia” e, por outro, “o que se
mostra na (con)vivéncia” — o que inclui a vivéncia mitica.

Note-se, finalmente, que ao discurso verdadeiro de um povo estdo relacionados seus

valores, os principios que orientam suas acoes cotidianas.

6.2.5 Mitos e Valores

Jung procurou convencer-nos de que as compreensdes que construimos sobre algo sdo
compostas ndo apenas de sentidos, mas também de valores, que por sua vez se baseiam em
sentimentos (ver capitulo 3). Desse modo, ele nos levou a reconhecer que o pensar e o
conhecer (e também o aprender) envolvem tanto a razdo quanto a emocao, as sensacoes, a
intuicdo, os gestos, a imaginacdo e os sonhos. Esse foi um dos motivos pelos quais, ao
explicitar neste trabalho uma determinada concepcdo de Etnomatemdtica, citei também os
seus vinculos com os valores do grupo que a criou e recriou. Esta foi uma das formas que
encontrei para expressar o reconhecimento de que ha um nao-saber presente nos saberes, isto
€, que muitos saberes ndo se expressam com palavras, e uma das razdes para isso € que eles
pertencem a ordem sagrada do siléncio, da danga, ou da musica, como nos mostram os A’uwe
ao entoar respeitosamente musicas “da tradi¢do” — que nunca poderdo ser traduzidas e s6
podem ser compreendidas no relacionamento entre o humano e o sagrado.

Mas, em especial, os mitos e ritos remetem-nos as energias dos ancestrais e as
divindades — inclusive com os castigos que impuseram e ainda impdem aqueles que
transgridem ou ja transgrediram regras. Desse modo, eles impdem e sacralizam o respeito.
Assim € que nas sociedades indigenas, os velhos, maiores conhecedores dos mitos e ritos, t€ém
suas falas respeitadas. Entretanto, Gauthier (1999) ressalta que respeito faz rizoma com medo,
autonomia, aliangas, sagrado e complementaridade — que, juntos, em cada sociedade ou nicho
sociocultural, instituem regras diferentes para avaliar o certo e o errado, gerando diferentes

olhares e modos de ser ou de estar-no-mundo. Assim percebemos que, de fato, os mitos, 0s
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valores e os conhecimentos de um povo estdo intimamente relacionados. Para falar sobre o
assunto recorri especialmente a Goergen (2005), na discussdo que ele faz sobre o conceito de
valor.

De inicio, adianta ele, devemos ter claro que existem muitos sentidos para o termo
valor. O uso filoséfico do termo s6 comecou quando o seu significado foi generalizado para
qualquer objeto de preferéncia ou de escolha, a partir dos estdicos. Foram eles que chamaram
de “valor” os objetos de escolhas morais e introduziram o termo no dominio da ética. Os
estéicos distinguiam os valores entre obrigatérios e preferenciais, mais tarde designados,
respectivamente, como valores intrinsecos ou finais e valores extrinsecos ou instrumentais.
Posteriormente, explica Goergen (2005), a nocao subjetiva de valor foi retomada por Thomas
Hobbes (1588-1679), que dizia que o valor ndo € absoluto, mas depende da necessidade de
um juizo. A partir dai, Immanuel Kant (1724-1804) e David Hume (1711-1776) atribuiram a
religido o ponto de vista avaliativo sobre os valores e, a filosofia, o ponto de vista intelectual,
explicativo, do conhecimento acerca deles. Para Kant, assina Goergen (2005), o valor era o
dever ser de uma norma (portanto, um a priori) que pode ou ndo ter realizacdo pratica, mas
que atribui verdade, bondade e beleza as coisas julgdveis. Considerava-se que o sentido das
coisas era a sua referéncia ao mundo dos valores — que assim elas se inseriam na histéria e
eram realizadas. Desse modo se acreditava, por um lado, que os valores estavam presentes nas
atividades na forma de um dever ser e, por outro, que eles eram independentes das culturas:
tinha-se, entdo, que um valor era uno, universal e eterno. Entretanto, essa forma de pensar
seria modificada.

Nicolai Hartmann (1882-1950), diz Goergen (2005), afirmou que os valores eram
relacionais, mas independentes da opinido do sujeito. Assim, eles continuaram a ser
considerados imutédveis e absolutos. Isso s6 se modificaria a partir da obra de Nietzsche e do
escandalo provocado por sua intencdo de inverter os valores tradicionais. Ele estabeleceu a
distin¢@o entre um conceito metafisico ou absoluto e um conceito empirista ou subjetivista de
valor. Na primeira acepg¢do, explica Goergen (2005), valor assume um stafus metafisico,
independentemente de sua relacdo com os seres humanos, enquanto que no segundo sentido
de valor se inclui sua relagdo com a historicidade humana.

Goergen (2005) conta-nos ainda que para Wilhelm Dilthey (1833-1911) era a propria
histéria, entendida como relativa, como instituicdo humana, que instituia e determinava os
valores, bem como os ideais — conforme os significados se estabeleciam. Desse modo, ele
discordava da existéncia de valores absolutos, dizendo que s6 existem aqueles que os seres

humanos reconhecem como tais em determinadas circunstancias. Também essa, diz ele, era a
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posicao de Max Weber (1864-1920), que via na histéria uma incessante criacdo de valores.
Por sua vez, John Dewey (1859-1952) também reconhecia a pluralidade de valores, adotando
posicao semelhante. Assim, conclui Goergen, podemos perceber que o conceito de valor ndo é
unanime, varia de autor para autor e de época para época. De todo modo, ele vé a
possibilidade de entendermos os valores de um povo como os principios consensuais, dignos
de servir de orientacdo para as decisdes e para os comportamentos éticos das pessoas.

Em especial, lembra-nos Goergen (2005), Nietzsche chamou atencdo para o fato de
que o mito cristao teria levado a civilizacao faustiana — ocidental-européia — a assun¢do da
renuncia e do ascetismo como valores fundamentais, enquanto os antigos mitos gregos teriam
levado a afirmacdo da vida e a sua aceitacao dionisica.

Realmente, a mitocosmologia grega levou-os a enfatizar o presente e a buscar o prazer
e a satisfacdo das paixdes, mas também a valorizar a prudéncia e o saber — o que mais tarde
os levaria a filosofia. Por sua vez, o cristianismo propiciou o estabelecimento de valores
(ascetismo e rendncia) que se acreditava capazes de levar a salvacdo futura, dando assim
énfase a vida eterna. Entretanto, na Idade Média a honra passou a ser o maior valor.
Posteriormente, com a ascensdo da burguesia, os valores da cultura faustiana passaram a
relacionar-se principalmente ao trabalho — assiduo e honesto — e ao dever, embora esses nao
tivessem sido de todo desvinculados da vontade divina.

Os valores na cultura grega eram tratados segundo uma vertente individualista, isto €,
segundo a idéia de que a sua instituicdo decorre de uma reflexao pessoal e autdbnoma sobre as
decisdes praticas mais corretas. Por sua vez, inicialmente, os valores decorrentes da
mitocosmologia cristd pautavam-se no social, na énfase do consenso coletivo, no
enaltecimento de virtudes que favorecessem a vida comunitdria. Durante a Idade Média
considerava-se uma vertente mista, tanto individual quanto social. Hoje se fala em crise de
valores devido a uma individualidade extrema.

Mas os valores decorrentes da mitocosmologia a’uwe-xavante nao podem ser
entendidos nem segundo uma vertente individualista, nem numa vertente comunitaria. Penso
que € mais correto afirmar que a sua légica ndo bindria levou os A’uwe-xavante a nao
dicotomizar os interesses do individuo com os da comunidade. No ward — a assembléia que
ocorre duas vezes ao dia no centro da aldeia — sdo discutidos problemas que se referem tanto
a coletividade quanto aos individuos. O cuidado com as criancas como dever de todos; a
compreensdo coletiva de propriedade, da partilha ritual de alimentos; a socializacdo do
produto de cacadas, dentre outros, buscam conciliar tanto o bem-estar social quanto a

realizacdo individual.
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Busca-se viver o presente, mas um presente que ndao se dissocia do tempo mitico.
Observa-se, sobretudo, que os valores ndo sao fixados a partir da busca pelo prazer — como
no caso dos gregos — ou na preocupacgao com o dever, caracteristica da cultura faustiana, mas
sim a partir da solidariedade entre os membros do grupo e destes para com a natureza. A
partir dessa solidariedade, o respeito coloca-se como valor maior — respeito a natureza nos
seres humanos e fora deles. A crianca aprende que ndo s as pessoas, mas também os animais
e as estrelas; a chuva, as plantas, as arvores e as almas devem ser ouvidos e respeitados. Em
sua educacdo tradicional, sobretudo os rios sdo valorizados.

Os noivos vao ao rio tomar banho para gerar belas criancas, os wapté (adolescentes)
— personagens centrais de varios mitos e ritos — dependem do rio para a principal cerim6nia
pela qual passam — a furacdo das orelhas, como jd exposto anteriormente. Além disso, nos
grandes rios vive um povo bom, que trouxe, inclusive, algumas espécies de alimentos aos
A’uwe, como relata o mito Wapté Robtsamiwa, que serd analisado mais adiante. Mas, se nos
grandes rios moram os seres bons, nos lagos moram os ruins, como podemos observar na

sintese feita por Giaccaria e Heide a partir da narrativa de Jerdnimo.

As mulheres e os donos das lagoas

Certa vez os xavante sairam para cacar e acamparam perto de um
lago. Um dos cacadores matou um tamandud, criacdo de U’U. Levou para
casa e com sua familia e amigos comeu sua carne. Também os outros
cacadores voltaram com abundante caca e a prepararam para comer, depois
se deitaram para dormir.

Enquanto isso suas mulheres foram a cata de coco de indaid. Na
volta, estando com sede, resolveram tomar dgua no lago de U’U. Uma delas
ficou tomando conta dos cocos. Ao chegarem 14, a dgua comecgou a
estremecer e apareceram cabacas vermelhas. As mulheres mergulharam
para pega-las, mas afundaram e ndo retornaram mais.

A mulher que havia ficado tomando conta dos cocos foi avisar os
homens. Estes se levantaram, menos os que haviam comido a carne do
tamandud, pois estavam mortos. Os outros foram procurar suas mulheres.
Com seus ritos secaram a lagoa para reencontrd-las.

Retornaram todas com o rosto coberto de preto pelo barro. Em
seguida os homens voltaram a aldeia, enquanto elas ficaram para se lavar,
mas morreram todas.

Os U’U vivem no fundo dos lagos. A dgua forma uma abdbada.
Embaixo é seco. Eles sdo os donos dos ventos que fazem redemoinhos por
cima das 4guas.

(GIACCARIA e HEIDE, 1975, p. 181-182)

Ainda para ressaltar o papel dos rios junto aos A’uwe-xavante, coloco a seguir 0 mito

da cria¢do do “homem branco”, separado dos A 'uwe — os homens verdadeiros — por um rio.

Wanderleya Nara Gongalves Costa



196

A etnomatemdtica da alma A’uwe-xavante ...

A origem dos nao-indios

Os homens foram cacar com as mulheres. Quando acamparam no
lugar onde havia muitas indaids, comecaram a tirar castanhas. No primeiro
dia pararam no comeco. No segundo dia pararam. No terceiro dia pararam
também. No quarto dia pararam. No quinto dia ficaram ainda parados no
mesmo lugar. Af ficaram parados muito tempo para tirar castanhas de coco.

As maes davam aos filhos as castanhas que tiravam. Uma dava
também para Tserebutuwé, que estava pedindo muito. O irmaozinho foi
chamado para ir buscar as castanhas. Trouxe para ele e lhe entregou. Deu
sem nada falar.

Ele acabou com as castanhas.

- J4 acabei de comer tudo. V4 buscar mais. A mae ja tirou bastante?

- Sim, j4 tirou muito.

A mae deu ao seu filho para levar ao irmao.

- Tome e leve para o Tserebutuwé.

Este comeu as castanhas. E acabou tudo.

- Amanha me traga outra vez.

- Sim, falarei para a mae.

- Mée, Ho’wa estd pedindo castanhas.

- Tome e leve para ele.

Ele levou.

- Estd aqui - e entregou.

- Vocé come tudo e ndo guarda nada?

- Estou comendo tudo. E muito gostoso. Acabei com todas.

E trouxe mais.

- H6’wa, toma as castanhas.

- Vocé tem que deixar sobrar e ndo acabar com todas. Os outros
estdo pondo dentro dos tsi’rd (cestinho) e por que vocé estd acabando com
tudo? Nao vai guardar nenhuma? E nés, o que vamos comer?

- Vocés comerao s o que sobrar. V4 buscar mais.

- O Tserebutuwé esta pedindo castanhas.

- Tome, leve para ele.

Ela dava ainda com paciéncia.

- Estd aqui, toma. Vocé deve guardar um pouco para outro dia.

- E muito gostoso. Por que vou guardar um pouco?

E comeu tudo. Outra vez, no dia seguinte:

- Vocé ndo me trouxe castanhas?

- Eu vim aqui para lhe perguntar.

- V4 buscar.

- Eu vou.

E trouxe para ele.

- Tome. Vocé tem que deixar um pouco porque a mae j4 estd com os
dedos doidos de tanto tirar castanhas.

- Ah! Nao tem nada. Os cocos sdo pequenos, como & que estd
cansada?

- E a casca que faz doer os dedos quando segura.

A mae entregou mais.

- Leve castanhas para seu irmdo, agora ja dei bastante para ele. Sera
que ele guarda um pouco?

- Néo, ele esta comendo tudo.

- Nao da disenteria nele? Como € que para ele € tdo gostoso?

- E assim mesmo. Come tudo.

- D& novamente em seguida para ele ndo se zangar.
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De manha foi a casa dos wapté e trouxe para ele.

- Agora pelo menos vocé tem que guardar, a mae estd impaciente.

- Porque ela estd zangada? Ela deve quebrar mesmo para os filhos.

E comeu. E trouxe outra vez dentro do re’mre (esteirinha) para ele:

- Tem que guardar um pouco para outra hora. Voc€ sé parard
quando seu estdmago ndo agiientar mais? Ela deve carregar muito como as
outras mulheres.

- J4 comi tudo. V4 buscar mais.

- Ora, como estd sempre pedindo? Estd s6 pedindo? S6 pedindo, s6
pedindo? Toma, leva para ele.

Antes ela deu sé castanhas.

- Toma, deixe um pouco para outra hora.

- Porque vocé estd falando também assim?

- O que vamos comer quando chegarmos em casa?

- Vocés quebram coco para comer.

E acabou com todas as castanhas.

E o irmao chegou de mios vazias.

- Porque nio trouxe as castanhas?

- Vocé s6 pede castanhas.

- Volte e traga para mim.

- Eu vou, mas a mie j4 estd falando forte.

- Mae, Tserebutuwé quer castanhas.

- Ele vive s6 pedindo, aquele Tserebutuwé o que pensa que €? Tome
e leve para ele.

- Ela ja cansou, manda pela ultima vez.

Falei para que ele ndao coma tudo. Ele ndo deixou nenhuma, comeu
tudo outra vez.

- Vocé nio trouxe nada para mim? Devia trazer mais castanhas.

- Vocé s6 sabe pedir, estou cansado de atender a seus pedidos.

- Tome, leve para ele.

- Comilao de castanhas! Tome, coma so6 estas. Ela estd impaciente.

- Porque ela estd zangada?

Ele vai comendo, comendo, comendo, até que acertou...

Vai roendo, roendo, roendo — o que serd que estou roendo?

E ai engolindo saliva, engoliu muita saliva. E percebeu que ndo
eram castanhas.

- Porque ela fez isto?

O amigo perguntou:

- Amigo, o que é?

- E aquela mesma. Datsipto dzé pio tehd (clitéris).

- Amigo, vocé havia pedido muitas vezes. Ndo devia ter feito assim.
Quando a gente pede muitas vezes, os outros perdem a paciéncia. Sabe o que
foi? Vocé pediu muito. Nos todos devemos agiientar sem pedir castanhas.
Ela € que deve trazer sem que nds fiquemos pedindo. Deixa ver!

- E ela mesma, ndo tem outra. E ela mesma que a mie misturou com
as castanhas.

- Deixe ver mais de perto.

Ele deixou.

- Estd aqui amigo, tome.

- Vou guardar para mim.

- Para qué?

- Nio sei.

Ele colocou embaixo do travesseiro. Ele cuspia e refletia, pensando
e querendo ser waradzu (ndo-indio). A noite a barriga dele inchou. De dia
ele se afastava para o mato.
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O amigo dele chamava:

- Amigo, aonde voce vai? Fique aqui conosco. Nao deve ir para la.

Também as mulheres falavam:

- Vocé tem que dar comida para ele.

- Para que? Fique sem comer, vive sé pedindo.

- Como o Tserebutuwé estd se arrastando!

- Onde estéd ele?

- Ele ndo sentiu a dor quando ela tirou?

- Tserebutuwé estd chegando. Uma pegou num pau e bateu nele,
depois outra.

Ele chorou, chorou. Enquanto chorava dizia:

- Vocé primeiro, voc€ primeiro...

- Se eu sou o primeiro, o que vai fazer para mim? Tem alguma coisa
para vingar em mim?

De manha passou para outras casas remexendo as cascas quebradas
dos cocos. Depois foi a outras casas. Dai voltou atrds. A amiga dele deu-lhe
comida.

Combinaram (os membros da tribo) para mudar-se daquele lugar.
De manha partiram cedo, Tserebutuwé ficou. E pararam no lugar marcado.
No dia seguinte partiram outra vez. No dia seguinte, outra vez partiram. Até
que chegaram onde havia muitos cocos de indaid. Af acamparam.

- Aqui vamos ficar, tirando castanhas de coco, pois tem muito
mesmo.

O pai falou:

- Vocés ndo vao voltar para ver seu irmao?

Eles foram. Chegaram ao acampamento. Eles passaram casa por
casa; procuraram, mas ndo acharam ninguém. Os irmdos juntaram-se.

- Nao achamos ninguém.

- Deve ter ido para outro lugar.

- E essa cachoeira?

- Ele deve estar ali, deve estar ali.

- Porque a dgua estd caindo bem junta?

- Deve estar na dgua.

De manha cedo foram a cachoeira. E safa uma fumacga branca de
fogo. E as duas mulheres estavam juntas com o marido. Um voltou para
contar.

- Ele estd aqui, estd com duas mulheres.

- Irmas de quem?

- E aquela mesma coisa que a mie deu para ele, com isso ele criou
duas mulheres.

- Vamos conhecé-las.

Desceram ao encontro do irmdo.

- O que vieram fazer aqui?

Eles chegaram onde o homem estava, escutaram golpes...Toc. Toc.
Toc....

Eles tinham medo de armas de fogo. Nao era uma arma bem feita,
estava s experimentando.

- Viemos para ver nosso irmao.

- Venham aqui, os seus irmdos chegaram para ver voce.

Ele saiu para fora.

- O que vieram fazer aqui?

- Viemos em procura de voce, o pai estd chamando.

- Quando estava perto eles ndo me quiseram. Porque ele mandou
vocés aqui?

O irmao respondeu:
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- Nio sei, ndo sei, porque mamae fez aquela coisa.

- Porque ndo sabe? Vocés descam aqui na dgua sé para bater na
cabeca.

Bateu uma vez. Primeiro bateu na cabeca de um e o cabelo deste
cresceu. Veio o outro. E o cabelo dele cresceu também. Depois com o
terceiro aconteceu a mesma coisa. E falou com eles, mandou-os embora e
proibiu que voltassem. Mas eles voltaram.

- Eu os tinha proibido de vir até aqui. Porque vocés vieram até aqui?

E saiu das dguas.

- Viemos porque ficamos com inveja dos cabelos compridos dos
outros.

- Eu havia avisado para que ndo viessem. Deviam ficar em casa. Eu
falei para vocés, serd que ndo entenderam?

- Esta bem, esta bem, ndo voltaremos mais. Viemos so desta vez.

Entdo ele foi chamando cada um deles e batendo a cabeca na 4gua.
Os cabelos foram crescendo.

- O colega veio também para ficar com os cabelos compridos.

- Entdo ele pode descer.

Ele sentou de joelhos. Os outros ficaram de joelhos também.
Primeiro esquentou a 4gua. E comegou a bater: To, to, to, to, to...

Em vez de crescer o cabelo o homem comecgou a ficar pequeno,
descia para baixo, descia para baixo, descia, descia...

O que estava sentado disse a ele:

- Como € que estou diminuindo? Vocé estd batendo do mesmo jeito,
vim aqui para ter cabelos mais compridos.

E continuou a bater. Ja desceu bem baixo.

- O que estd fazendo? Talvez esteja batendo com outra coisa. Batia
com cera (aptomri).

E o amigo ficou baixinho. Ele parou de bater. Pegaram no brago e
jogaram no barranco. Quando ele foi jogado comegou a pular como sapo.

- Era para que nfo acontecesse isso que eu ndo queria que viessem.

Ele havia se vingado daquele que primeiro lhe bateu.

- Fiz isso para dar medo a vocés. Voc€s xavante ndo se metam mais
comigo, quando chegarem em casa nio voltem mais aqui. Eu ndo estarei
mais aqui. Vou mudar-me para outro lugar, talvez vou sumir daqui.
Ninguém venha aqui. Partam e ndo virem para tras.

Partiram. E chegaram entre os seus, entraram onde estavam os
wapté. Uma mulher pergunta:

- Onde estd meu filho?

- Va buscar seu filho. Ainda estd na dgua. Virou uma coisa, porque
voces bateram nele.

- Quem € aquela crianca sentada a frente da casa?

- Nio € crianga.

- Foi s6 porque estd estragado.

Foi vocé que bateu nele?

- Néo tem d6 do filho. E por isso que ele falava quando batia: “Vocé
primeiro”.

E a palavra do amigo. A mim que o defendia deu-me a prova.

-Como deu medo, meu amigo?

- Ele vai aumentar os rios.

- As dguas nao vao ficar assim pequenas?

- Ele vai deixar o rio como o mar.

Agora nés temos medo, porque ele vai aumentar os rios, vai deixar o
rio imenso. Nao sei onde ele vai ficar quando aumentar e deixar as dguas
COmo O mar.
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E assim a palavra do amigo. E assim deu medo. Seu filho ficou
desobediente. Pode ir, agiiente a dor.

Tserebutuwé se transformou. Fez crescer o rio que se transformou,
tornou-se imenso dpo’re (mar), e ele ficou do outro lado.

(Adaptagdo da transcri¢cdo do conto de Jerénimo, transcrito de GIACCARIA
e HEIDE, 1975, p. 215 a 226)

Assim, foi a partir da falta de solidariedade, da vontade insacidvel de um adolescente
xavante que, num individualismo extremo, esquecia as dores da mae e as necessidades dos
seus irmaos, desrespeitando o equilibrio entre o individualismo e as exigéncias que uma
vivéncia conjunta impde, que nasceram os povos brancos. Foi um rio que permitiu a
constru¢do das diferencas entre os xavante € os nao-indios; os cabelos compridos, por um
lado, a constru¢do de armas por meio da experimentagdo, por outro, sdo marcas dessa
diferenca. O rio (ou mar) delimita os espagos de cada um desses povos.

E hoje, no espago de suas aldeias construidas ao lado de rios, os A’uwe procuram a
felicidade, notadamente por meio da solidariedade e do respeito, seu maior valor. Em seu
cotidiano, o prazer e os sentidos da danga, da musica, do alimento encontram-se em harmonia
com as normas e os deveres instituidos — pela razado, pela observagdo, pela reflexdo e pelo
respeito —, mas também comunicados a sua alma, por meio da sua (con)vivéncia mitica no
ambiente do cerrado mato-grossense e das mensagens deixadas por seus antepassados. O
simbolo primordial dos A ’uwe e 0 modo como estabelecem relagao com a realidade levam em
conta esse respeito a natureza nos seres humanos e fora deles.

Mas tomemos agora algumas outras categorias que emergiram nos estudos de
Spengler, quais sejam: arte, criacdo de sentido, simbolo primordial e ligacdo com a realidade.
Elas estdao intimamente entrelagadas, tanto entre si quanto com as cosmologias miticas. Por
outro lado, o simbolo primordial de um povo, como definido por Spengler, ndo pode ser
plenamente descrito e faz-se presente em toda criagdo que envolve a sua cultura. Essa € a
razdo pela qual o mesmo simbolo primordial que Spengler apontou nas culturas grega e
ocidental pdde ser observado em categorias analisadas aqui até o momento. Na verdade, o
proprio simbolo primordial da cultura a’uwe também tem se revelado de maneira
contundente; ainda assim, penso que € vdalido ressaltd-lo. Posteriormente, tratarei também,
somente para o caso da cultura a’uwe, das categorias arte e criacdo de sentido, o que sera feito

de forma breve.
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6.2.6 Mitos, simbolo primordial e ligacao com a realidade

O simbolo primordial a’uwe-xavante diz respeito a énfase numa relacdo intima entre:
a natureza, o “sagrado” /poder criador e o humano. Nesse simbolo primordial observa-se o
apreco a circularidade. Por sua vez, na relacdo dos A’uwe com a realidade, predomina um
espaco qualitativo, ndo quantitativo, € uma temporalidade “mista”. Penso que ambos —
simbolo primordial e forma de ligacdo com a realidade — talvez fiquem mais claros a partir

de uma anélise do mito a seguir.

Esta € a histéria da criagdo da primeira anta, do tempo em que ainda
ndo existiam animais.

A mide convidava o filho ai’repudu’®: “Vamos buscar buriti”. O
filho aceitava o convite da mae dele, aceitava sempre. Quando chegavam no
buritizal, enchiam a cesta. Quando enchiam, voltavam para trds, chegavam,
pronto. No dia seguinte, de novo, saiam de novo, faziam a mesma coisa.
Toda vez a mie levava aquele filho, convidava o mesmo, ele ndo negava.
Saem juntos, toda hora. Deve ser que eles ja tém o pensamento do que vao
ser, o filho ja sabia, ndo sei como que o filho nunca negava para a mie. A
anta ndo cansa, a anta ndo cansa mesmo, a anta anda todos os dias, ndo sente
canseira. Ndo tem descanso. Deve ser por isso. O filho ndo negava, nio
sentia canseira. Foi assim, que estou contando, como iniciou. No dia
seguinte, de novo, outra vez. O pai desconfiou. Ele pensava: “Por que os
dois estdo sempre saindo assim no mato? Estd acontecendo alguma coisa”.

Ele falou para o filho mais novo: “Filho, eu quero que vocé siga sua
mae, procure a trilha por onde eles se foram. Vocé tem que ser beija-flor”.
Entéo o filho transformou-se em beija-flor e saiu rdpido.

Ele procurou, procurou. O irmdo estava pegando fruto de buriti de
novo, no buritizal, e colocando dentro da cesta. E falou para a mae: “Mae,
essa folha de buriti estd tdo bonita! Posso tirar?”. “Pode. O que vocé vai
fazer com isso? O que vocé vai comer com isso? Vocé ndo vai tirar nada”. A
mae falou isso, ela jd adivinhou o pensamento do filho, antigamente eles
tinham poder para isso. A mae deve saber ja também o que o menino ia fazer
com essa palha de buriti. J4 estd sabendo. Os dois estavam fazendo sexo, € o
beija-flor voando acima deles reconheceu os dois. Quando acabou de ver foi
embora para casa, voltou. Foi assim. 79

O pai perguntou se ele tinha visto alguma coisa: “Sim, eu pensei que
eles iam sé pegar a fruta do buriti. Eles estavam fazendo sexo”. Entdo o pai
ficou bravo, muito bravo. Saiu rdpido para pegar o talo de buriti. Amarrou
os talos para dar uma surra nos dois. Preparou para bater: “Deixa eles
chegarem, vou dar uma surra nos dois”, falou assim. “Fica quieto af”. J4 estd
tudo pronto, tudo preparado, debaixo da esteira, tudo escondido, os talos de
buriti, e ele estava sé esperando eles chegarem.

A tardezinha eles chegaram trazendo buriti. O pai levantou, pegou
no braco do filho e bateu, bateu, bateu bastante, quebrando os talos de buriti
até deixar no toco. Pegou outra vareta, foi batendo, batendo, batendo

" Menino que estd se preparando para entrar no Hd, pré-adolescente — com idade por volta de 11 anos.

” Numa outra versio desse mito, sobre 0 menino que se transformou em beija-flor, Jerdnimo disse: “Voltou
aonde deixou o arco. E foi para casa com o arco. (Talvez aquele arco fosse alguma coisa para se tornar beija-
flor)”.( GIACCARIA, B. e HEIDE, A, 1975a. p. 117). Assim, novamente, ele remete ao poder da madeira.
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mesmo, até deixar no toco também. Entdo a mie falou: “Se tiver alguma
coisa que vocé estd sabendo, pode bater em mim!”. Ele pegou no braco da
mulher, bateu, bateu bastante, sé deixava o toco. Pegava outro talo e batia,
batia bastante mesmo. Entdo ele soltou, tinha s6 o talo também. Os dois
chorando, chorando.

Quando eles terminaram de apanhar, escureceu. Ficou noite. Os dois
ficaram deitados, juntos. Esperaram escurecer. Todo mundo dormiu. De
mansinho, sem barulho, eles foram embora, sairam escondido, fugiram. Eles
foram comendo buriti, por onde achavam — aonde as mulheres também
coletavam. Demorou, ndo foi rdpido assim. Um dia, as mulheres da aldeia
resolveram ir ao buritizal, pegar fruta. [am em grupos, entdo viram rastro de
anta. Voltaram e os homens perguntaram por que elas tinham voltado sem
buriti. Elas responderam que as antas estavam comendo todo o buriti, tudo
que cafa, as antas comiam. Deram essa noticia: “Nds vimos rastros de anta”,
ja deram nome de anta uhddo.

Entdo o marido foi preparar flechas para matar os dois. Foi assim
que ele preparou a flecha. Esse é o inicio da cacada, o inicio do bicho
também. E a primeira anta, antes ndo tinha anta. Ele preparou o arco,
terminou de fazer flecha, ele se pintou todo. Depois saiu, todo pintado.
Chegou no varjdo onde tem buriti. Quando chegou, viu a trilha da anta.
Tudo pisado, correndo para cé e para 14. Viu se era trilha daquele dia: “Essa
¢ de hoje”. Entdo rastreou quando eles sairam do cerrado. Entdo ele
comegou a assoviar, assoviar, ik, ih. A anta atendeu. Ela veio correndo. A
fémea j4 estava com todo o pélo de anta, a mie tinha se transformado toda
em anta. Ele deu flechada e ela fez aquele barulho, uh! Entdo vem o macho
também, ele deu uma flechada e o macho deu aquele grito humano, atsai! O
filho tinha sé uma parte se transformado em anta, era metade bicho metade
humano. O pai ndo ficou com d6 nio, matou mesmo. Quando ele terminou
de matar, gritou o grito quando mata anta: ah/ah!ah! Foi o primeiro grito de
aviso quando mata anta. Ele gritou e foi atendido. Da aldeia responderam,
koe! koe! koe! kde! Era um grito de quando mata anta, quando alguém mata
anta, tem que gritar. Entdo entenderam que tinha sido matada a anta e
responderam o grito dele. Ele foi respondendo, eles correram, correram l4.
Chegou todo mundo. Distribuiram as carnes. Foi o inicio da distribui¢do das
carnes. Fizeram forquilha para assar. O comeco foi assim. Distribuiram
todos os pedagos, fizeram cestas para levarem para a aldeia para as familias
comerem. Assim é o inicio de levar as carnes para a aldeia, e na aldeia vao
comer tudo.

Quando chegaram, o filho mais novo, aquele que tinha virado beija-
flor, ficou contente, correndo, alegre. Perguntou para o pai dele: “Pai, o que
é isso? Que carne é essa?” — “E a carne de sua mie!” Deu uma reposta forte,
0 menino ficou sem graca, mas comeu.

Foi daf a primeira criagcdo da anta. Quando a anta fémea e o macho
morreram, do sangue dela que espalhou vao surgir as antas. Agora tem anta.
Foi assim a histéria da anta.

(Adaptagdo do texto de SHAKER, 2002, p. 239 a 242)
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Figura 5: obtida no site do Instituto Socioambiental.

Esse mito nos fala ndo apenas da criagdo da anta, mas também da primeira cagada a
anta, do surgimento do modo de aviso a tribo, da resposta, da primeira divisdo da carne dos
animais cacados. A anta, assim como outros animais (ver o caso da onca e do tamandud em
mito anteriormente narrado), foi criada a partir da transformagado de seres humanos. A mae e o
filho mais velho transformaram-se definitivamente em antas, mas o filho mais mogo, o beija-
flor, voltou a ser menino. Os Parinai’a também se transformavam em animais e depois
voltavam a ser A’uwe. O sangue derramado na terra deu origem a outras vidas: animal — no
caso da mae e do menino, e vegetal — no caso dos Parinai’a. Animais e vegetais nasceram a
partir dos A ’uwe-xavante; as historias antigas comprovam a ligacdo entre estes e a natureza.
A criacdo de animais e vegetais deu-se a partir da prépria Terra, € ndo de um poder que esté
no Céu; os criadores eram antepassados poderosos que viviam — até 0 momento em que seus
poderes se manifestaram — como qualquer A uwe.

A anta € uma caca muito ambicionada pelos A’uwe, sua matanca é motivo de alegria

na aldeia, pois a carne € abundante para quase todos os habitantes. Por essa razao, no desenho
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colocado no inicio deste item, a anta atinge um tamanho tdo grande. A proporcdo que ali se
coloca ndo se refere ao tamanho fisico do animal, mas a importincia deste para o povo
(SILVA, 2005). Outras cacas importantes sdo o veado, o tamandud e a queixada (porco do
mato). Apdés a narracdo da “Histéria da Anta — Abazei’orehd Rowasu’u” —, os A’uwe
explicaram a Shaker que “quem mata avisa dessa maneira: ahhhh! Ahhhh! Quem ouviu na
aldeia faz: Koe!/Koe! Os gritos sdo diferentes. Vém um monte de gente. E os mais velhos vém
fazendo eeeh! eeeh! Os mais velhinhos. J4 sabemos, tem que esperar o velho chegar.”
(SHAKER, 2002, p. 256). 80 A cacada atual, os gritos emitidos, a divisdo da carne reeditam o
acontecimento mitico, atualizando o “tempo antigo” e revelando uma complexa dimensdo
temporal.

A figura colocada no inicio deste item também tem muito a nos dizer sobre a
organizacdo espacial dos A’uwe-xavante. Nela, como em outras figuras feitas por pessoas
desse povo, algumas caracteristicas podem ser percebidas. Tomemos primeiro a casa a’uwe —
um espaco especial, visto que “é no chdo da casa, no ponto onde de manha cedo o sol bate
primeiro, que ela [a mae] enterra a placenta e o sangue, selando, assim, seu compromisso com
esse espagco que € seu, e com a vida” (SILVA, A. L. 1983, p. 55). A casa, como antes
ressaltado, tradicionalmente, tem uma forma que lembra o Mito do Arco-iris. Embora hoje
muitas casas tenham um outro formato — com base retangular —, nos desenhos elas se
mantém na forma original, o que pode ser observado em todas as figuras que ilustram este
item. O centro da casa ou da circunferéncia que é o seu chdo estd marcado pelo fogo. E ele
que lembra aos que freqiientam esse espago essencialmente privado — raramente alguém ¢é
convidado a entrar na casa — o lugar de devem ocupar na familia. No interior da casa todos
os lugares tém a mesma importincia, pois a distancia da fonte de calor e aconchego que € o
fogo é a mesma, mas t€m também suas particularidades. Silva, A. A (2005, p.116/119)
explica minuciosamente o espago que os membros da familia ocupam no interior da habitagao
— que € dividida entre o casal mais velho (sogros), as filhas casadas e seus familiares, as

filhas solteiras e os filhos solteiros e, quando necessario, o espaco da filha noiva —,

% Um dia, enquanto eu conversava com um dos velhos da aldeia de Agua Branca, ouvimos um grito. Ele
levantou-se imediatamente, tomando suas flechas, disse-me “Queixada!”, e pds-se a correr, gritando também.
Muitos corriam na sua frente, o animal estava bastante préximo da aldeia. Fiquei onde estava. Momentos depois
ele voltou, disse-me que ndo conseguiram matar o animal, e continuamos nossa conversa. Confirmou-se para
mim o fato citado por muitos que convivem com os A’uwe de que o grito do cacador indica a dire¢do onde ele e
a caca estdo e qual foi o animal morto ou avistado. A intensidade do grito indica a que distancia da aldeia este se
encontra. As vezes o cacador, como expediente para fazer-se ouvir, sobe numa arvore, invariavelmente, analisa a
direcdo do vento para emitir o som. A resposta da tribo indica quantos ouviram, e o cacador fica sabendo quanta
ajuda terd. Os velhos fazem a divisdo da carne, que ndo devera ser tocada até que cheguem. O grito destes indica,
para aqueles que esperam a sua chegada, a que distincia estdo.

Wanderleya Nara Gongalves Costa



Capitulo 6: Encontro com o Minotauro 205

ressaltando a existéncia de uma marcacdo cultural para os lugares a serem ocupados por cada
membro da familia. Tanto quanto a familia é a unidade primordial da sociedade a’uwe, as
casas sao0 o “espago fisico primeiro” dessa cultura e estdo presentes na maioria das figuras que
retratam o espaco.

As figuras que mostram toda a aldeia ressaltam a sua circularidade, bem como a do
mundo a’uwe — e o fogo como elemento que marca o seu ponto central. Mas a figura abaixo
nido se restringe a aldeia, ela vai um pouco além, mostrando o rio — como elemento
demarcatorio da fronteira entre o mundo a’uwe ¢ o mundo dos waradzu (brancos) — e o

inicio do espaco em que estes vivem.

/ ‘:, Ll
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Figura extraida de GIACCARIA e HEIDE (1975a)

O rio € a reta logo ao lado da aldeia e tudo depois dele segue a disposicao retilinea —
exceto a linha demarcatéria mais exterior, que permite que o0 mundo assuma a mesma forma
que a da casa a’uwe, associando este ultimo ao Mito do Arco-iris. Do outro lado do rio —
onde estdo as fazendas dos waradzu, as arvores estdo dispostas em linha reta e € também uma
reta que delimita a drea. Em conjunto, as figuras aqui colocadas ilustram o espago fisico
a’uwe, acentuando a sua circularidade — o que estd em confluéncia com a marcacdo de um
espaco social também circular, como ressaltado no capitulo dedicado a descri¢do do modo de
ser e viver desse povo. Em particular, esta ultima figura revela-nos que os A’uwe percebem a
importancia da linha reta na cultura waradzu (nao indigena).

Finalmente, pela sua capacidade de informar-nos mais acerca dos significados das

formas circulares, entre os varios ritos da cultura xavante, destaco o de cura - o dasi waiwere.
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Iustracao 4

Para os xavantes, os principais responsdveis pelas doengas sdo os “espiritos maus” e a
doenga reside no sangue. Segundo Giaccaria (1990), tradicionalmente, quando algum membro da
aldeia fica doente, os homens iniciados se relnem para o Das/ Waiwere como forma de contribuir
para a sua cura.

O rito de cura, como narrado pelo pesquisador salesiano, comega ao entardecer, quando os
participantes saem da mata e “se colocam em semicirculo na frente da casa do doente; este é
deitado numa esteira no limiar da porta da casa, onde permanecerd toda a noite, isto €, todo o
tempo que dura a cerimdnia” (6IACCARIA, 1990, p. 130) As duas extremidades do semicirculo
sdo ocupadas por dois “cagadores”, que sdo aqueles que levam os objetos sagrados — na
extremidade direita, fica um Danhimire (individuos da direita) e na esquerda um Danhimi'e
(individuos da esquerda). Com essa formagdo, executam o cdntico ritual e, ao final deste, “os
cagadores (que representam os espiritos) passam um por vez ha frente do doente e,
individualmente, comegam a inspirar como se estivessem sugando e movimentando as mdos como
se estivessem puxando algo para si e no final fazem o gesto de atirar longe o que simbolicamente
recolheram do doente.” (idem, p. 130/131)

Em seguida o canto recomega e continua a noite toda. Depois do hascer do sol ocorrem
vdrios acontecimentos que, segundo as andlises de Giaccaria, repetem simbolicamente o
concebimento, a gestagdo, o nascimento e a reintegragdo do individuo na vida familiar e social. Ao
narrar o rito de cura Auwe-xavante, esse autor nos faz notar vdrios detalhes, encontrando
mensagens e simbolos. Contudo, ele opta por analisar com maior profundidade a oposigdo entre o
semicirculo dos homens e o circulo-base da casa. Nessa andlise, ele diz que

O circulo aberto na cultura xavante representa o universo, mundo dos
espiritos, a aldeia, o mundo dos homens, a vida. O circulo fechado
representa a terra, a casa, o mundo das mulheres, o Utero, a fumba, a
morte (no sepulcro o morto € colocado na posigdo fetal, os elos, circulos

fechados, do sol e da lua sdo interpretados como sinais de morte).
(GIACCARIA, 1990, p.137)

Para, em seguida, afirmar também que nesse rito “ndo somente é representada a oposigdo de
todos esses elementos, mas também a unido deles. Como na unido sexual hd o concebimento do
filho, nesse rito, ha unido dos elementos simbolizados no circulo aberto e no fechado, hd o
reconcebimento do doente”. (idem, p.138). Ainda nessa ocasido Giaccaria reafirma que na cultura
auwe a semi-esfera representa o universo, o mundo dos espiritos, a aldeia, o mundo dos homens,

a vida; e o circulo representa a Terra, a casa, o mundo das mulheres, o Utero, a tumba, a morte.
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Atrevo-me a estender as andlises de Giaccaria, ressaltando que o fato de o doente
permanecer deitado numa esteira no limiar da porta da casa durante toda a noite também tem
importante significado simbdlico. A esse respeito Giaccaria (1990, p. 133), diz: "Sua posigdo
nesse estado é ambigua: ndo estd nem dentro, nem fora da casa, estd presente, mas ao mesmo
tempo estd ausente (simbolicamente seu espirito estd cagando)”. Assim, o doente, mais do que
estar nem dentro nem fora da casa, estd entre uma semi-esfera — a casa como era antigamente
—, Que representa a vida, e um semicirculo — dos homens que participam do ritual — que
representa a morte. Desse modo, a posicdo ambigua da qual Giaccaria nos fala representa,

simbolicamente, o estado de salde do doente, que estd entre a vida e a morte.

Desse modo o rito reafirma o observado hos mitos, isto €, a importdncia simbdlica das
formas circulares e o aprego a circularidade que, juntamente com a énfase na relagdo intima
entre natureza, o “sagrado/poder criador”, e o humano, caracteriza o simbolo primordial da

cultura xavante.

6.2.7 Mitos, Arte e criacao de sentidos

No segundo capitulo deste trabalho, ao colocar em foco os sonhos dos A’uwe, citei
trechos decorrentes das narrativas de Jerdnimo, as quais novamente recorrerei. Agora,
entretanto, o foco é outro.

O Senhor desceu novamente para lhes falar. Trazia numa mao o chocalho e
na outra, urucu. Ele veio para animar os Xavante para continuar a fazer a
festa do wai’a e também lhes ensinou o canto. Mostrou como estava
enfeitado. Insistiu com eles para continuarem as festas, para que todos
crescam nele. [...]
- Vocés devem modificar logo as festas.
- De quem sdo estas?
- Essas festas sdo de vocés mesmos. As festas foram dadas para voceés.
Fui eu quem marcou o que vocés devem fazer em suas tribos. Vocés sdo
Xavante auténticos. De voces € o wai’a.

(GIACCARIA e HEIDE, 1975, p.237 e 238)

Nesse trecho faz-se fortemente presente — como ja salientei — o Deus cristdo, mas o
ancido xavante também fala do chocalho, do urucu, do canto, do enfeite e das festas de seu

povo.
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S@o chamados de festa os ritos, 0s momentos nos quais 0os ensinamentos miticos sao
revividos; o tempo primordial, atualizado; os ensinamentos, transmitidos: tem-se, por
exemplo, a festa do wai’a, a festa da corrida de buriti, a festa da nomeagdo das mulheres, a
festa da furagcdo de orelhas, entre outras. O chocalho € utilizado nas festas para acompanhar
alguns cantos, cujo ritmo também € marcado pelo arrastar dos pés e por instrumentos de
sopro. Os corpos sdo pintados de vermelho e preto. A cor vermelha € obtida de uma pasta
produzida a partir do urucu, por meio de um processo relativamente demorado e trabalhoso —
por isso Jerdnimo diz que Deus trazia o urucu em suas maos.

O canto e a danca inexistem isoladamente. O ritmo dos cantos € sempre 0 mesmo, mas
as palavras variam, pois sempre os sonhos podem inspirar novos cantos. Assim, cantos novos
e antigos sdo utilizados; algumas vezes sons e palavras ndao podem ser explicados ou
traduzidos, os A’uwe-xavante dizem simplesmente que eles fazem parte da “cultura” ou da
“tradicdo”. Os enfeites come¢am a ser preparados desde o momento em que os homens
idosos, apds decidirem qual € a data adequada para a realizacdo da festa, determinam a sua
confec¢do. Durante a festa a danga ocupa lugar especial, pois € por meio dela e da musica, no
uso do préprio corpo, que se estabelece a ligacao entre o cotidiano e o passado mitico. A pele
na qual estdo pintados os simbolos clanicos, bem como outras pinturas “de poder”, € um dos
principais veiculos dessa ligacao.

E a partir da importincia que assumem na vida dos A’uwe que a danca e o canto
podem ser considerados sua arte principal. E também a partir desse contexto que se origina a
minha afirmacgdo de que a pele € um dos 6rgdos do corpo que mais se envolve na criagdo de
sentido pelos A’uwe, e ndo o olho — como no caso grego — ou o ouvido, no caso da cultura
arabe, como anteriormente referido. A prépria festa € a expressao da religiosidade desse

povo, cujos preceitos se fazem presentes por meio da “tradi¢do” ou da “cultura”.

6.2.8 Teseu questiona — E um exemplo de Matematica?

Como visto, a andlise das cosmologias miticas permite-nos tanto reafirmar algumas
das revelagdes de Spengler a respeito das culturas grega e ocidental, quanto acrescentar
outras. Ela nos permite, sobretudo, uma maior aproximacdo aos modos de ser e saber dos
A’uwe. Contudo, é importante lembrar que os conhecimentos indigenas precisam ser olhados
como nos aconselha Feyrabend (1977, p. 375-380), isto €, a sua compreensdo ndo vird por
meio da comparacao passo a passo, da equiparacdo das idéias indigenas com as nossas, ou da
sua reconstrucao a partir dos conhecimentos reconhecidos e valorizados nas outras culturas.

Isso seria um empecilho para o reconhecimento de um saber diferente — € por essa razao que

Wanderleya Nara Gongalves Costa



Capitulo 6: Encontro com o Minotauro 209

aqui ndo estd presente uma das categorias fundamentais do estudo de Spengler, a saber:
Matemitica.

Pelo exposto nos itens anteriores — e também no segundo capitulo — penso ter sido
possivel perceber a existéncia de um conjunto de idéias e de conhecimentos relativos a
classificacdo, a inferéncia, a ordenagdo, a explicacdo, a contagem e a localizacdo espacial e
temporal que se origina, “vive” e se renova a partir das necessidades de sobrevivéncia e
transcendéncia dos A’uwe. Mas esse conjunto difere daqueles que tém sido reconhecidos
como Matemédtica, pois o simbolo primordial dos A’uwe-xavante nao se encontra plasmado
em nenhuma das subdivisdes da Matematica. Em vista disso, ao contrdrio de Spengler, ndo o
associarei a nenhuma das “partes” da Matemadtica e continuarei a falar, especificamente, numa
Etnomatematica dos Auwé: a Etnomatemadtica Parinai’a, na qual estao presentes os elementos

destacados nas categorias de andlise aqui consideradas.

6.2.9 Um outro olhar

Apresentei até o momento algumas categorias que servem para percebermos a
existéncia de relagdes entre Etnomatemadtica e mitos, mas € necessario reconhecer que elas
ndo dao conta de esmiugar um mito; nem eu buscaria isso, pois nele o que mais atrai nao sao
as relacdes parciais que percebemos com alguns saberes, fazeres, técnicas, valores € mesmo
sentimentos. Ainda assim, penso ser interessante buscar um olhar diferente daquele que até
agora dirigi aos mitos a’uwe, sem tentativas de estabelecer comparacdes, mas que tente
ressaltar, de forma conjunta, algumas das relagdes por mim observadas. Para esse exercicio
tomei o mito Wapté Robtsamiwa — adaptacdo da narrativa de Jeronimo a Giaccaria e Heide
(1975a, p. 74 a 82) —; grifei alguns pontos que me pareceram especialmente interessantes e
depois de alguns trechos; apontei, numa caixa de texto, o que percebi acerca das relagdes que
busco identificar e compreender. '

Wapté Robtsamiwa

Antigamente ele ficava no Ho e fazia coisas maravilhosas. O nome dele é
Omohi. Ele tirava as abGboras, ele tirou vdrias qualidades de alimentos, tirou
o card e também a abdbora do jacaré. Quando ele tirou ab6boras do jacaré, o
pai o pintou; depois as levou na frente das casas, porque o pai tinha-lhe
ordenado. Bonitas abdboras, abdboras maduras ele tirou. S3o essas que

8! Peco desculpas aqueles que porventura venham a ler este trabalho por “quebrar” o ritmo do relato mitico -
afinal, uma boa histéria ndo deve ser interrompida na busca por explicagdes, pois ela ndo fala ndo s6 a nossa
razdo, mas também aos nossos sentimentos mais profundos. Por outro lado, agradeco ao Prof. Sebastiani por
acompanhar-me no exercicio de empreender este “outro olhar” para os mitos.
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plantavam na roca. Para ndo deixar perder a semente, plantavam s6 aquela
qualidade. Secavam as sementes dela, para que pudessem plantar outra vez.
Eram as ab6boras que os jacarés comiam.

Notemos que o personagem principal, Omohi, apesar de ter poderes
especiais, vivia no mesmo espago que os outros adolescentes de seu povo,
submetendo-se a reclusdo da educagdo tradicional, ndo havendo, portanto,
distingdes outras entre ele e seus companheiros de faixa etdria. Também como
manda a tradigdo, quando ia lhe acontecer algo especial — um rito de passagem —,
seu pai o pintou. O momento era especial porque ele iria embora de sua tribo,
mostraria o seu poder ao povo xavante, revelando-lhes alimentos que eles
desconheciam e que Omohi jd revelara ao seu povo e que este plantava em suas
rogas.

Em paralelo, foram colocados alguns conhecimentos prdticos relativos ao
necessdrio cuidado com as sementes de abdbora para as produgdes futuras.

Os Romhotsi’wa que faziam coisas maravilhosas eram muitos.
Antigamente havia muitos que achavam os mantimentos. Os nossos
antepassados contam assim. Aquele acabou de pintar e levou as abdboras
para a frente das casas.

- Como € que vou levar?

- Leve as duas no colo mesmo.

No colo mesmo, no colo mesmo. E correu para mostrar na frente das

casas.
- Quem € aquele que esta levando no colo aquela coisa?
- Néo € crianca?
- Olhe, olhe, ele vai mostrando aquela coisa.
- Acho que ¢ cabaca.
- E abébora.

No inicio desse trecho estd a referéncia a dois tempos. Primeiro se fala de
um tempo mitico, quando muitos seres poderosos viviam; os acontecimentos ocorridos
naquela época foram narrados aos xavante pelos antepassados. Depois se fala no
tempo efetivamente vivido, na convivéncia com esses antepassados que narravam as
histdrias acerca dos romhétsiwa.

Observemos que, mesmo sendo um romhotsiwa, Omohi pediu conselhos ao seu
pai, mais velho e mais sdbio, sobre o modo como deveria transportar as abéboras. O
seu pai disse-lhe para transportd-las no colo — e ele correu com elas nhessa posigdo.
Como o fez, se s6 se consegue levar abdboras no colo quando se estd sentado?
Voltaremos mais tarde a essa questdo. Observemos ainda que ele ndo é reconhecido
pelos xavante e que ele veio de um outro lugar, trazendo-lhes algo desconhecido — a
abébora.

O homem foi dizendo estas palavras:

- Wate mari, mari, hd hd, wate mari, hd hd, wate mari, wate mari.

“Aquele que estd vivendo por baixo de nds, com seu mantimento,
com seu mantimento.”

Ficou mais perto, mais perto. Foram olhando, foram olhando.

- Agora nés comeremos essa comida. E nés falaremos mal, e nés
falaremos mal da comida feia para comer coisa boa. Com coisa vermelha.

Quem deu as abdboras porque teve dé da comida dos xavantes € a
gente que vive debaixo das dguas. Por cima tem cabeca, olho, mio igual aos
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homens, por baixo ndo tem perna, mas € como peixe. A dgua passa por cima,
por baixo é tudo seco, € igual ao céu. O jacaré é criacdo deles, também a
sucuri. Vivem s6 debaixo dos rios muito grandes. Quando as criangas
desobedecem as maes e ficam fazendo muito barulho na dgua, essas pessoas
as puxam por baixo até a casa deles para lhes dar medo, depois as mandam

de volta.

Finalmente um homem A uwe-xavante reconheceu Omohi como um ser que veio
do fundo das dguas. Entdo, novos elementos da cosmologia sdo apresentados, pois ho
fundo dos rios, Id onde vive o povo de Omohi, é tudo seco, como no céu. Mas, ao
contrdrio do que ocorre no mito da moga-estrela que havia vindo do céu, neste mito a
forma fisica do personagem difere dos xavante porque ele ndo possui pernas, mas é
como um peixe. Entdo, para vir até os xavante, ele “correu” por entre as dguas,
emergiu sentado — por isso pdde trazer as abdéboras no colo. Apesar de verem um
ser diferente deles préprios, os antigos auwe ndo se assustaram, nem o trataram
como a um deus, mas saudaram-no, felizes pelo alimento que lhes trouxe e tornaram-

cotidiano.

Nesse trecho também existe uma referéncia a cor vermelha — especial para
o povo xavante e sempre utilizada nas pinturas rituais. A sua presenga na abdbora
fez com que essa logo fosse reconhecida como bela e boa.

Veja que, segundo o mito, os seres que moram nos grandes rios interferem na
vida dos Auwe, auxiliando as mdes na educagdo das criangas desobedientes; isto ndo
ocorreu antigamente, quando existiam muitos romhotsiwa, nem no tempo dos
antepassados, mas acontece na atualidade. Desse modo, o mito nos fala muito sobre a

Assim, nesse contato mais intimo dos antigos Auwe com os seres que vivem hos
grandes rios, pela intervengdo de Omohi, nasceu um rito que deverd ser mantido para
sempre. Logo abaixo percebemos que ele ficou morando entre os A'uwe, casando-se e

tendo filhos.

no um membro da tribo — revelando uma integragdo entre o sobrenatural e o :

concepgdo de tempo — mista e mitica — dos Auwe.

- Vao olhando, vao olhando. Coisa esquisita, coisa esquisita se
revelou para nés. Para comermos.

No fim os Daamawaywa bateram o pé: to, to, to, to, to, to. Agora
1sso ndo parard mais. Essa foi a primeira vez que fizeram Datsiprabu.

Conta-se assim. S6 ele, Omohi, que foi vivendo muito tempo com
os outros. E quando ficou velho, os filhos mandavam ele. Sim, j4 esté velho,
j4 estd velho. Entdo os filhos mandaram:

- Pai, peca outra vez card, que estou com fome.

- Com fome mesmo? Porque me mandou?

- Por que estou lembrando da outra vez que vocé fez.

- Vamos.

Antes ele ia sem nada. Esperava um pouco e sentava-se. Depois
falava aos seus netos.

- Afastem-se da dgua. Afastem-se da dgua. Deixem-me sozinho.

Antes de cair na dgua, batia o pé primeiro no chio: to, to, to, to, to...
para os que estavam debaixo da 4dgua escutassem. E desceu. Caiu na dgua,
mergulhando. O pé dele brilhava debaixo da agua. Ele ndo ficava bem
dentro da dgua. Os netos pensaram que tivesse morrido. Quando se cansaram
de esperar, deixaram o seu vovO sozinho e foram para casa.
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Omohi, que veio ainda adolescente para junto dos Auwe, havia se tornado velho.
Foi-lhe solicitado que voltasse para junto de seu povo para trazer mais alimentos, |
revivendo um acontecimento que ocorreu num outro fempo e que foi lembrado pelos '
filhos — que obviamente ndo o presenciaram; lembram-no por meio de narrativas
do mito. Para isso Omohi precisou ficar sozinho e comunicar-se com os povos das
dguas que lhe permitiram descer, fazendo com que suas pernas fossem substituidas |
pelos membros antigos — pois o pé dele, note que ndo foi dito "pés”, brilhava |
debaixo d'dgua, como acontece com as escamas. Note, em especial, que a paragem |
mitica habitada pelo povo de Omohi ficava nas proximidades da aldeia, pois ndo é !
narrado que agora idoso ele tivesse passado por dificuldades ou demora para
chegar ao rio. !

Aquela gente foi pondo a comida para ele.
- Vocé, para que é que veio?
- Vim aqui para fazer nada. Eu vim porque estava com fome.
- Se estd com fome, o que vocé vai comer?
- Nio sei, ndo sei 0 que vou comer.
- Vamos matar a fome. Matar a fome.
Primeiro deram comida cozida, abdbora cozida.
- Dé-me também card cozido.
E acabou de comer. Ficou farto de alimento e foi beber dgua.
- Essa € a nossa dgua mesmo. — disse o velho.
E ele tomou a dgua.
- Como que vai ser? Vai voltar logo, vai voltar logo?
- Sim, sim, vou voltar logo, vou voltar logo. Eu vim s6 para pedir, sé para
pedir o alimento. Quando eu pedir a comida, facam assim mesmo, assim
volto logo, volto logo.
- Assim mesmo.
- O que vocé estd querendo?
- Estou querendo outra batata mole, mais mole.
Foram escolhendo batatas grandes. E puseram em cima card cozido. E deram
em uma cuia grande para levar. Debaixo da dgua hd cuias grandes. Por isso
pediram para entregar de volta a cuia.
- Pode ir, pode ir. Vai levando a cabaca nas costas, e depois traga para
cé outra vez, traga para cé outra vez. Peco de volta porque gosto dela.
O dono da casa abriu a porta.
- Pode sair.
Ele deu uma carreira para sair. Foi indo, indo, indo e saiu para fora da dgua.
Deixou a cuia no barranco. E se lavou, lavou, e acabou de se lavar, e levou
para casa. Os filhos dele ficaram olhando. Também os netos dele.

————————————————————————————————————————————————————————————————————————————————————————————————————

Omohi jé ndo mais tinha o poder romhs, precisou pedir ao seu povo a |
i comida. Obtendo-a, voltou para a tribo xavante. A segunda emersdo de Omohi !
| é narrada com mais detalhes que a primeira, visto que isso jd ndo lhe é tdo |
' natural. Agora os alimentos sdo acondicionados em objetos — cuias — que !
serdo levadas nas costas, ndo mais no colo.
Note que seu povo também mora em casas e usa cuias. Observemos
! ainda que o mito mantém nesse trecho uma preocupagdo bastante prdtica. As !
batatas, além de cozidas, estavam especialmente moles — por essa razdo
. foram acondicionadas em cima dos cards também cozidos. Ocorre que os cards, |
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mesmo cozidos, ndo ficam tdo moles quanto as batatas e ndo seriam amassados
com o seu peso — assim os alimentos ndo ficariam estragados.

Veja que Omohi acabou de sair das dguas, mas lavou-se, e agora seus
filhos e netos estavam perto olhando. Ele lavou-se nas dguas superficiais onde
os proprios Auwe-xavante se lavam, ndo ha dgua que os seres que vivem
embaixo dos rios utilizam — aquela da qual ele bebeu durante sua visita. Esta é
uma das razdes pelas quais a dgua dos rios é valorizada ndo sé porque é
necessdria a sobrevivéncia dos A'uwe, mas também porque ela é um elemento
de ligagdo entre os eles e esse povo que no passado lhes trouxe a abdbora e o
card. A dgua dos rios também deve ser respeitada como a morada de antigos
romhotsiwa, Omohi em especial, e também porque esse povo ainda hoje habita

- Olhe, o vovd trazendo alguma coisa.

- O que €?

- A comida para vocés comerem.

- E sozinho que vocé vai comer aquela coisa?
- Batata...!

- Como o vovo faz coisas maravilhosas!

- Tome!

Vio repartindo essa coisa cozida. Vao cortando, vao cortando. Na
ponta, corte para o seu filho, corta para o seu filho. Aquela batata grande, dé
para os nossos genros. Depois eles repartem entre si. Os genros comiam
coisa gostosa, porque o sogro deles fazia coisas maravilhosas. Os outros
contam assim, quando ja ficou velho. Também ele viveu com outros. Viveu
muito tempo. Os outros falam. O nome desse que fazia milagres é Omohi.
Tirava batatas. Também tirava os cards. O cara de dentro da chuva. Também

com a chuva.

| Aqui se faz referéncia a forma como os Auwe-xavante fizeram a divisdo da |
i comida extraida da natureza, mas ndo cagada - uma tradi¢do a ser mantida. A
deferéncia especial para com os genros deve-se ao respeito pela outra
| metade cldnica, pois eles pertencem & metade contrdria & do sogro.
. Este trecho também nos revela que com essa visita ao seu povo Omohi !
readquiriu pelo menos parte de seus poderes, visto que ele ndo mais precisard
! ir ao fundo dos rios pedir comida, ele a tirard de dentro da chuva. 5

Ja ficou velho mesmo. Quando ficava sé chovendo, ficava s6 a
chuva, mandavam ele. Ndo é a toa que chove. Mas a gente faz um
movimento com ela. Também esse vento, ndo € a toa que sopra. Também
como aquele. Quando comecava no tempo da chuva, ele fazia bem. Quando
eles iam de Dzomori (cagada com as mulheres) ficava sé a chuva. Pede para
parar a chuva.

- Espere, espere.

- Esté certo. Por que me manda?

Foi-se preparando, se preparando e acabou de se preparar. E passou
nas costas urucu. P6s o colar no pescogo e acabou de pér. E ficava s a
chuva, chuva, sé a chuva. Ele foi olhando para ver. Foi falando com a chuva.
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Omohi agora estd mais velho, os Auwe-xavante estdo com fome, pois devido a
chuva constante ndo conseguem cagar, langam-lhe entdo um desafio. Ele deverd !
trazer ndo mais abdboras ou cards, mas sim carne de caga e agora ele se
prepara de uma forma diferente, como para um ritual, usando urucu e colar. Ele |

se preparou do mesmo modo como os homens Auwe-xavante o fazem e agora o
misterioso, o sobrenatural, ndo ocorrerd longe, mas a vista de todos, dentro do
territério da aldeia xavante.

- Vai logo sair? — diz o filho ao pai.

- Espere, espere, estou olhando, porque a carne de veado fémea € leve.
Precisa pegar o veado macho.

So ele que vé€, nao ha outro que vé igual a ele. Os filhos dele também
olharam na direcdo, quando o pai olhava. Um casal de veado estd correndo.
Pegou a flecha e cairam, o casal caiu. Ainda esta esperando. Pronto. E saiu
correndo. Foi jogando o braco para a direita e para a esquerda. Assim foi
correndo, correndo, correndo (0s way’arada imitam essa corrida, quando
vao buscar os passaros no awd). E pegou os dois pelas pernas. Junto com
eles levou a lenha para cozinhar a carne. Foi arrastando os dois. A chuva foi
diminuindo, diminuindo.

- Olhe, 0 Omohi est4 arrastando dois veados.

- Vamos. Venham saindo para tirar os couros. Para matar a fome.

- De quem sdo esses que vocé pegou? Nos estamos olhando sem ver
ninguém.

Havia gente correndo atrds. Eles vdo comendo a carne, enquanto
chove. A chuva parou de jorrar. E parou de uma vez. E para isso que ele
pegava a caca. A chuva parava com isso, porque tirava a caca do dono da
caca, que € a chuva.

Entre os homens e mulheres da tribo, somente Omohi, filho do povo das
dguas dos rios, poderia ver e cagar no tempo das chuvas. Nessa época do
ano a caga pertence a um outro povo, da dgua da chuva. Esse povo, que
come enquanto chove, ndo se alimenta de abdboras ou cards como o povo
de Omohi, mas sim de carne. Tirar-lhes a caca foi uma forma de fazer
parar de chover para que, por sua vez, os Auwe também pudessem se
alimentar de caga. Desse modo, esse mito nos revela que as dguas sdo
elemento de ligagdo entre os Auwe e pelo menos dois povos — o que
habita o fundo dos rios e os que se movem por meio da chuva. Outro mito,
citado anteriormente, fala de um outro povo que habita os lagos. Note
que os filhos de Omohi também viram alguma coisa, eles terdo seus
préprios filhos e assim, por vdrias geragdes e na atualidade, a tradigdo
serd mantida e o povo xavante imitard ritualmente a corrida que ele
empreendeu para cagar os veados.

A carne da cacada feita para o way’a ndo pode ser comida pelas
criangas, mulheres e way’ard, porque daria vomito e daware (dores fortes
nas costelas); sé os way’arada podem comer. Contam assim para 0s outros.
Essas coisas ndo se param de contar. O conto € s6 assim que se conta.
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Ao final do mito sdo colocados alguns tabus alimentares, bem como a
importdncia de que o mito se mantenha, dessa forma e continuamente.

Saliente que esse mito nos revela pelo menos alguns elementos:

e da teogonia a’'uwe — com sua ascendéncia, incluindo seres diferentes e poderosos
como Omohi, originario das dguas, meio homem e meio peixe;

e da sua concepgao de tempo — mista e mitica — que separa o tempo dos poderosos do
tempo dos antigos e do atual, mas que permite uma integracao entre eles por meio de
ritos e na relacdo com as aguas;

e de uma concepcdo de espaco onde diferentes povos, sobrenaturais ou ndo, vivem e
relacionam-se;

e daquilo que é considerado como discurso verdadeiro, a ser mantido e enunciado como
forma de explicar fatos e de orientar ritos e habitos — notadamente alimentares, de
caca e do proprio cultivo de aboboras;

e darelagdo entre os seres humanos, o sagrado e a natureza, em especial, da relacdo dos
A’uwe com diferentes fontes de dgua;

e do valor da solidariedade — ilustrada pela atitude tanto de Omohi com relacdo aos
A’uwe-xavante, oferecendo-lhes um tipo de comida que era privilégio de seu povo,
quanto dos A uwe-xavante para com Omohi, acolhendo-o e tornando-o um dos seus —

e do respeito ao espacgo e ao tempo de cada povo.

Finalmente, € importante reafirmar que a um mito cabem multiplas interpretagdes; que ele
fala a cada um de nds diferentes coisas em diferentes épocas; que h4 nele muito mais do que

inicialmente se revela.

6.3 Sintese acerca das relagdes apontadas

O didlogo observado entre Apolo, Fausto e os Parinai’a — ou talvez entre o moderno
Teseu e o Minotauro — ofereceu uma resposta a questdo de pesquisa que se tornou a “mola
propulsora” para este trabalho — “Como a Etnomatematica dos A’uwé-xavante se relaciona
com seus mitos e ritos?”.

As andlises permitem responder a esta questdo, dizendo que a Etnomatemadtica dos
A’uwe-xavante se relaciona intimamente com seus mitos e ritos, visto que fundamentos seus

estdo plasmados, sao visceralmente intrincados, aos mitos fundantes e, também, a alguns ritos
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desse povo. Mas faz-se necessario salientar que as categorias que emergiram sO sdo realmente
compreensiveis em conjunto com as outras e que outros estudos podem propor novas
categorias que nos levem a nos acercar melhor dessa e de outras diferentes Etnomatematicas
em toda a sua complexidade. De todo modo, apresento no quadro abaixo uma sintese dos
resultados encontrados. Esse tipo de recurso é naturalmente redutor, pois nele ndo nos é
possivel perceber o cardter rizomético dos diferentes aspectos analisados. Mas um quadro é,
também, um recurso diddtico interessante, por permitir-nos retomar de forma rédpida e
sintética alguns aspectos — por isso ele foi aqui utilizado, mas com a ressalva de que todas as

células que separam as diferentes categorias analisadas sdo “permedveis”, estdo interligadas

entre si.

Quadro-sintese de alguns aspectos que se fazem presentes nas cosmologias miticas e
estdo relacionados as Etnomatematicas

i Culturas/ : Grega - : Ocidental - : A’uwe-xavante :
i Aspectos : Apolinea : Faustiana : -Parinai’a :
| | | | |
i O tempo | Predomina o | Concebido : E, :
E : tempo ciclico. : COMo uma semi- : simultaneament :
é : : reta ascendente : e, circular e :
é | | e quase infinita. : linear. :
i Os : Foram : Foram criados | Criados  pelos :
| numeros | utilizados para | por Deus e : A’uwe, servem :
é : a criagdo da : “dados” aos ! para agrupar :
i i Terra, faziam i seres humanos i segundo i
| : parte de um | para que estes | qualidades |
! ! mundo perfeito ! pudessem ! caracteristicas. !
i i e podiam ser i marcar o tempo i i
: : “captados” : que se relaciona : :
| | pelos filésofos. | aos rituais. | |
O espaco Espaco Mundo Indistin¢do
préoximo organizado em entre 0s espagos
diferenciado, esferas sagrado e o

distribuido em
niveis.

concéntricas. O

espaco  divino,
totalmente

diverso e
superior, s6
podera ser

atingido pelo ser
humano que,
seguindo 0s
passos
determinados,
torne-se
merecedor dessa

cotidiano. 0]
mundo “do
pOvO que ndo se
vé’, o ‘“das
estrelas”, e o
dos A’uwe sdo
organizados
circularmente.
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simbolo
primordial

Ligacao
com a
realidade

Teogonia
e
religiosida
de

O fogo
como
simbolo
do poder

A estrela
pentagonal, os
sélidos
platdnicos e a
esfera
destacam-se.

Ligado a
afirmagcdao do
finito e a

negacao do
infinito, da
imagem
plastica do
Universo,
estatica e
atemporal.
Predominancia
do espaco
proximo.

Os varios
deuses, com
caracteristicas
humanas,

habitavam nas
proximidades e
interagiam com
0s seres
humanos de
maneira muito
préxima.

Foi roubado
dos deuses por
um outro deus.

No inicio ¢é
instrumento
para dominar e
subjugar a
natureza € OS
animais.

Esta mais
relacionada a
semi-reta
ascendente.

Relaciona-se a nogao de
infinito.

Forte nocao
temporal e do
espaco infinito.

Javé, o tnico
Deus, habita o
mais alto do
Céu. Ele possui
caracteristicas
inatingiveis
pelos seres
humanos.

Deus deu algum

poder aos
homens, que sdo
superiores a
todos os outros
seres da
natureza,

devendo

domina-los.

Esta

concentrado nas
maos divinas e é
utilizado  para

indicar a Sua
presenca, 0s
caminhos a

O circulo, a
semi-esfera e o

semicirculo.
Enfase na
relacdo  intima

entre natureza,
0
“sagrado/poder
criador” e o
humano.
Apreco a
circularidade.

Predominéncia
de um espago
qualitativo e de
uma
temporalidade
mista.

Os antepassados
poderosos
viviam
com/como  0S
outros membros
de seu povo, até
que o seu poder
se manifestasse
numa das
paragens
miticas.

O poder nasce
nas/com as
pessoas,  seres
da natureza
como 0S outros
animais.

No ward torna-
se simbolo de
um poder que é
diariamente
compartilhado
entre os homens
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discurso
verdadeiro

verdade
sobre si
mesmo

A visao
dos povos
acerca de

se simbolo da
igualdade entre
os cidaddos; de
um poder
dividido.

Nasce a partir
do proéprio
enunciado, €
construido a
partir da
reflexdo e
avaliado  por
todos segundo
o seu sentido, a
sua forma, o
seu objeto. E
dominio de
todos.

A verdade do
sujeito estd nas
palavras
anunciadas aos
cidadaos da
polis e julgada
por eles. Seu
objetivo ¢ a
democracia.

Reflexivos,
pesquisadores
e descobridores

serem seguidos
ou, ainda, como
instrumento de

castigo para
aqueles que O
desobedecem.
Quando de
posse dos
homens, torna-
se simbolo de
controle da
natureza.

E proferido por
aqueles
considerados
especialistas no
assunto. Sua
validade baseia-
se nos estudos
tedricos, em
conjunto com 0
uso de técnicas
de observacdo
cientifica. E
dominio de
poucos, que se
avaliam.

As formas de
acesso a
verdade sobre si
mesmo estdo no
exame de
consciéncia e
nas praticas de
confissdo (antes
ao padre, depois
ao psicologo e
ao  professor).
Objetivam a
transformacao

por meio da
expiacdo e da
vigilancia de si
por si mesmo.

Inicialmente

obedientes a um
Deus  perfeito
que procuram

iniciados.
Nascem nos
mitos e
renovam-se por
meio das
modificagdes
que se dao no
interior da

prépria cultura -
por meio de
sonhos e
observagdes — e
por
modificagdes
outras causadas
pelos  contatos
interculturais. E
dominio de
todos (homens
iniciados).

Estd na palavra
vivenciada; a
nao-contradicao
¢ julgada pelos

pares e,
principalmente,
pelos  ancidos.

Seu objetivo € a
boa
convivéncia, o
(con)viver
solidario.

Criadores,
criativos e
astuciosos.

______________________________ e |
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-

mesmos
como
produtor
es de
saber.

_____________________________ T e

realidade mais
perfeita  que
esta além da
que se mostra.

.
| |
: praticavam uma :
! “ciéncia !
| contemplativa”, |
: conscientemente :
. alinhada com o .
: mito cristao. :
: Posteriormente, :
i colocam-se no i
| centro, como |
é “controladores” :
i do mundo e i
: geradores  de :
! saber que lhes !
i permitisse isso. i
: Assim, o mito, :
! embora !
: desacreditado, :
: ainda é o seu :
! fundamento. !

Os
valores

Sdo instituidos
tanto a partir da
pessoa  quanto
da comunidade.
A solidariedade
faz com que o
respeito — ao

A convivéncia
consensual na
comunidade ¢é
que orienta a
fixacao de
valores.

Antigamente a

Fixados
segundo uma
vertente
individualista,
eles se referem
a afirmacdo da
vida (atual) por

meio da rendncia € O outro e a
satisfacdo das ascetismo, natureza — seja
paixdes, da relacionados & 0 principal
prazer. eterna, eram OS

maiores valores,
enquanto  que
atualmente eles
se referem ao

| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| busca pelo | busca pela vida | valor. |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | cumprimento do | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |
| | | |

dever
relacionado ao
mercado de
trabalho.

Esses resultados indicam que um conhecimento mais profundo a respeito das
diferentes Etnomatematicas deve também contemplar a andlise dos mitos que as fundamentam
(enquanto discurso primeiro, como salientou Durand). Isso reserva aos pesquisadores da drea
um grande trabalho, pois hoje me parece que, para o maior conhecimento de uma
Etnomatemadtica, ndo basta apenas revelar as idéias presentes nas praticas sociais, realizar uma

etnografia cultural e social; torna-se também necessdria a realizacdo de uma etnografia do

Wanderleya Nara Gongalves Costa



220 A etnomatemdtica da alma A’uwe-xavante ...

imagindrio, a revelagdo dos “elementos fundantes” da Etnomatematica que se pretende

conhecer.

O meu encontro e didlogo com o Minotauro deu-se proximo a saida do labirinto —
embora agora eu veja que a edificacdo possui mais de uma porta de saida.

Se a sua exploragdo revelou diferentes possibilidades, o mesmo ocorre quanto ao
“momento de abandond-lo”; percebo que o “sair do labirinto” também exige uma tomada de
decisdo. Uma pesquisa, tal como um mito, pode ir se desdobrando... O estudo transformou-se:
ao adensar-se a trama e ao enredar-me no estudo primeiro a que me dispus, ele deixou
vislumbrar ndo sé a existéncia de diferentes exemplos de producdo do sentido e suas
complexidades, mas também indicou encontros culturais muitas vezes conflituosos —
notadamente em ambiente escolar. Por essa razao, permanecerei um pouco mais no interior do
labirinto. Eu, Teseu, ndo um herdi grego, mas sim uma professora/pesquisadora formadora de
professores de Matematica, sinto necessidade de pensar sobre o que o reconhecimento da
existéncia de relacdes entre conhecimentos etnomatemadticos, mitos e ritos tem a dizer a
Educagdo Matematica e as pesquisas do Programa Etnomatematica em 4reas indigenas.

Contudo, antes de embrenhar-me nessa reflexdo ou talvez na tentativa de compartilhar
uma reflexao que se deu de forma paralela a execucdo da pesquisa e a tessitura de seu relato,
lembro-me do Estrangeiro.

Ele, como eu, é um explorador que numa outra época, num outro lugar, empreendeu
uma viagem de descobertas junto a outro povo, de cultura completamente diversa a sua.

Ele, como os homens e as mulheres A’uwe, pertence a um povo que nao atribui um
numero (como o concebemos) aos seus filhos ou aos membros de sua familia.

A Ele, como talvez a vdrias pessoas de diferentes povos, causa estranhamento nosso
modo de conceber e utilizar os nimeros...

Embora Ele seja somente um personagem criado por uma antrop6loga, ela o construiu
a partir de suas pesquisas e aprendizagens na Africa. Odile colocou, em seu personagem, algo
do que viu, ouviu e compreendeu acerca dos povos com os quais conviveu e da sua forma de

conceber e utilizar os nimeros.
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“Invadiremos” uma pequena parte das experiéncias e reflexdes do Estrangeiro,

personagem representante dos povos africanos pesquisados por Odile Journet.

“E voce?”

- “Eu?”, respondeu sorrindo o Estrangeiro, “eu nasci por volta de ...
(Je suis um né vers...)

- “Nariz verde?” (“Um nez vert?”), repetiu a interlocutora, ja sob o
encanto manifestadamente exético das Africas que ela confundia um pouco
com suas lembrangas do western. Mas o fato de o Estrangeiro pertencer a
desconhecida tribo dos Narizes Verdes (Nez-Verts) o impedia de falar a sua
idade? “Isto o impede de dizer sua idade?”, perguntou ela.

O Estrangeiro deu um grande suspiro: “Isto me impede de ter uma
idade”, respondeu ele, induzindo gentilmente a curiosa a ler a lista de
vinhos. Naquela noite ele ndo estava com vontade de contar, mais uma vez,
como o fato de ndo existir um cartério nas proximidades, quando do seu
nascimento, o tinha privado de uma data de aniversdrio e como, mais tarde,
ele tinha sido registrado como “nascido por volta de 1950 [pois ele nascera
no tempo dos Brancos, algumas luas depois da tltima saida da mdscara
Apowé]. Ele estava saturado e vagamente incomodado com o curioso ritual
familiar que se obstinava, desde o comeco da festa de aniversario, a medir
graus de envelhecimento por datas precisas independentes de todo
acontecimento marcante, datas que nio correspondiam a nenhum sentido.
Todo mundo em torno da mesa tinha passado por isso, como que para
coroar esta festa da aritmética. Ja bem antes da festa, a Sra. Blanchard, sua
simpética anfitrioa, tinha contado o nimero de convidados (nunca se viu
festas em que se conta por antecipagdo o nimero de participantes?); este
nimero tinha sido multiplicado pelo niimero de servigos para se determinar
o nimero de pratos, pelo nimero dos vinhos para as tagas. E, sobretudo,
tinham colocado com o maior cuidado as velas no bolo, velas que
lamentavelmente se derretiam sobre os restos do queijo Gruyere, ao lado da
pilha de pratos sujos.

Quando de sua chegada, ele nao tinha sido informado desses
costumes locais, esquecidos ou talvez ignorados pelo velho missiondrio
letrado que tinha, com cuidado, zelado pela sua educacdo (ah! as doces
ligdes na varanda... ah! a voz um pouco engasgada do padre Colas, lendo e
comentando seus autores favoritos, Bousseut, Montesquieu, Chateubriand,
Balzac...). Ele pensou, inicialmente, que estava diante de um torneio no qual
o vencedor seria aquele que totalizasse mais pontos. Mas ndo, nenhum
respeito ou admiragdo beneficiava o vencedor. As vezes acontecia até o
contrario. Tratava-se, antes, de um rito de contagem que comegava muito
cedo. Muito antes do primeiro dente, muito antes da primeira velinha, o
Estrangeiro tinha ouvido vizinhos, vizinhas, pessoas na rua, parentes ou
amigos dos Blanchard falarem de seus bebés respeitando invariavelmente o
seguinte codigo: ndmero de dias, de semanas, equivalente -
aproximadamente em gramas — ao peso (eram pesados da mesma forma
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como fazem os agougueiros), nimeros de centimetros na horizontal, etc.
Serd que contavam os fios de cabelo? — perguntava-se o Estrangeiro. Os
sobrenomes, 0s nomes apareciam apenas incidentalmente e a titulo
secundério, e menos ainda a filiacdo [o Estrangeiro tinha um nome secreto -
que apenas ele e seu irmao de sangue conheciam, o nome de sua familia —
que era muito longo, o nome pelo qual sua familia o chamava, e 0 nome que
os homens de sua idade utilizavam quando se dirigiam a ele]. Esta estranha
mania de contar bebés, anos, convidados, quilos, calorias, centimetros,
quilometros, tempo de trabalho, tempo de descanso... como se contava
dinheiro no comeco tinha assustado o Estrangeiro. Esta mania pouco
simpdtica seria inofensiva?
Ndo me conte! noli me numere!

Contar seres, tempos, medir qualidades..., isto j4 ndo seria chamar
demais a atencdo para si mesmos? Nao seria provocar mds intengdes? Nao
seria fixa-las, aprisiona-las na incompletude do instante? Nao seria postular,
por um golpe de forga obscuramente perpetrado e incessantemente
renovado, a insignificincia de sua identidade e de suas qualidades
particulares?

O Estrangeiro ficou doente com tudo isso. Quantificar, medir,
enumerar criangas, pessoas singulares, sejam elas iniciadas ou nao, sejam
elas idosas ou jovens, nascidas pelo espirito da terra ou da dgua... tudo isto
era absurdo, e sobretudo — e isto o Estrangeiro horrorizado tinha tentado
explicar a seus indiferentes amigos, terrivelmente arriscado. Que horror,
que escandalo, se suas maes, suas tias ou suas avés fossem obrigadas a dizer
o numero de seus filhos: conta-los, como se fossem vendé-los.

Somente a morte e suas divindades contam. O Estrangeiro, nesses

primeiros dias, repetia, para conjurar a sorte, esta prece ioruba que um dia
lhe havia sido ensinada:
Morte que conta sem cessar, vocé que conta sem cessar, ndo me conte.
Fogo que conta sem cessar, vocé que conta sem cessar, ndo me conte.
Vazio que conta sem cessar, vocé que conta sem cessar, ndo me conte.
Riqueza que conta sem cessar, vocé que conta sem cessar, ndo me conte.
Dia que conta sem cessar, vocé que conta sem cessar, ndo me conte.

Contar os mortos, certamente esta sociedade se excede nisso! Eles
podem até ser previstos. Na noite do “fim-de-semana com maior nimero de
mortes do ano” o Estrangeiro tinha acompanhado longos debates na
televisdo. Dos quinhentos mortos previstos, faltavam cinqiienta. Cinqgiienta
tinham escapado a avidez do monstro. Alguns pareciam se felicitar, mas
para o Estrangeiro era assustador. Nos dias seguintes, ele se recusou a usar
o automovel e até hesitou em sair a rua: os “usudrios” ndo teriam que pagar
seu tributo na semana seguinte? Até quando Moloch concederia o crédito de
cinqiienta vitimas que lhe deviam? O Estrangeiro chegou a pensar que ele
ndo era o UGnico a raciocinar dessa forma. Aconselharam os “usudrios” em
sursis uma medida de exorcismos: portar uma bandeira branca. Muitos
deles o faziam. E nisto o Estrangeiro reconhecia o medo.

Tudo era ameagador. Contar com tal precisio os gramas e os
centimetros humanos, eis o que decorria diretamente da feiticaria
antropofédgica. O fato de se falar publicamente destas medidas, escrevé-las
conscienciosamente nos cadernos sem preocupagdo de escondé-las,
expunha furiosamente aqueles que se submetiam a estas praticas ao apetite
dos “comedores de almas”. Estes deviam se dar por felizes enquanto os
meios de se apropriarem das energias vitais fossem acessiveis: onde h4 mais
carne, onde hd mais sangue e energia. Assim, viam-se maes trabalharem
para que suas criancas fossem as mais gordas (tinham-lhe ensinado a
desconfiar dessa palavra e a sé utilizd-la parcimoniosamente) ou, como elas
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diziam, “bem de satde”... orgulharem-se, expd-los, ao passo que elas
proprias, provavelmente com a finalidade de se protegerem, seguiam
regimes para emagrecer! Que abomindvel comércio se tramava por detras
desses gorduchinhos bochechudos? O Estrangeiro suava frio.

Depois ele se tranqiiilizou: visto que ndo tinha nem idade precisa nem
filho e que, até onde conseguia lembrar, nunca tinha subido numa balanga,
ele ndo seria uma vitima f4cil. Era necessdrio, ainda, compreender...

(JOURNET, Odile. Um outro olhar, 1995. p.265/268 - adaptacdo)
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Estudantes A’uwe-xavante .

Uma andlise satisfatoria da dominag¢do e subordinacdo das sociedades
modernas deveria — sem minimizar a importdncia das classes — dar
atenc¢do a outras divisoes igualmente fundamentais, tais como aquelas

entre sexos, entre grupos étnicos e entre estados-nagdo.
(THOMPSON, 1995).

Eu, Teseu, heroina como outros tantos professores de Matemdtica,
declaro que, tendo-me aventurado no labirinto, encontrei o Minotauro.
Destemida que sou, falei com ele — que se mostrou amigo. Confiou-me
alguns segredos. Disse-me que antes dele existiram outros e que
muitos de seus antepassados tiveram a cabega decepada por herdis e
heroinas professores e professoras. Ele ndo se lembra do nome deles,
pois foram muitos. Apesar da sanha dos herdis e heroinas, esse
minotauro ndo € o Unico de sua espécie, outros sobreviveram; existem
outros labirintos, habitados por outros minotauros. Também existem
novos herdis e heroinas, novos professores e professoras. Os heréis e
heroinas professores e professoras de Matemdtica serdo bem-vindos a
essas edificagdes, pois 0s minotauros, como os Xavante, acreditam em
seus sonhos. Em seu sonho eles viram um futuro no qual os saberes dos
minotauros sobreviventes e dos teseus conviverdo; no qual seus
antepassados serdo honrados e respeitados. No sonho dos minotauros,
os saberes de seus antepassados reviverdo, se eles proprios
sobreviverem e encontrarem, em cada Teseu que os visitar, um(a)
aliado(a).
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niciei este trabalho, observando que a palavra “alma” contida em seu titulo era, de

certo modo, uma provocagao que me ocorreu ao refletir ndo somente a partir da
histéria particular dos A’uwe-xavante, mas também acerca da forma como se deram as
relacOes entre indios e europeus no periodo Brasil-Colonia. Naquele momento fiz um convite:
o de focalizarmos as etnomatemdticas indigenas e refletirmos sobre nossa atuagdo como
professores, formadores e/ou consultores em escolas indigenas ou ndo-indigenas. Lembro que
também chamei a atencdo para a questao da identidade.

O convite foi aceito? Vocé chegou a efetuar tais reflexdes? Eu o fiz, mas adiei o
compartilhamento do que refleti, para tratar mais especificamente da questdo de pesquisa que
orientou este trabalho. A referida questdo, a seu modo, pode tornar esta reflexdo mais
profunda e direcionada para a perspectiva simbdlica (no sentido junguiano e da Antropologia
Simbdlica) da Educagdo Matemdtica — quase sempre relegada a um segundo plano, quando
ndo completamente esquecida. Agora partilharei essas minhas reflexdes por meio de um
capitulo que também possui um titulo simbdlico.

Os espelhos — simbdlicos ou ndo — encontram espago nas narrativas ‘“cldssicas”
sobre os primeiros encontros entre portugueses € indios — e foi dai que veio a inspiracao
para o uso desta metdfora. Os espelhos sdo vidros que apenas refletem, invertem os lados e
nao permitem a visdo do Outro, pois atrds de cada vidro feito espelho hd uma pelicula
prateada que impede a transparéncia, a interacdo com esse Outro. Devido a essas
caracteristicas, penso que o nome “Camara de Espelhos” é inspirador para a discussdo acerca
da Educacao Escolar para o Indigena.

As reflexdes e discussdes a serem expostas ndo dizem respeito, especificamente, ao
povo xavante — pois, como explicitei anteriormente, meu objetivo maior neste trabalho é
contribuir para a formagao de professores que irdo atuar num ambiente onde diferentes povos
e culturas se relacionam cotidianamente e onde se torna importante e necessdria a
desnaturalizacdo de préaticas discursivas que colaboram para a manuten¢do da situacio
marginal na qual se encontram os povos indigenas brasileiros.

Para refletirmos a partir desse contexto mais amplo, inicialmente, relembraremos uma

parte da Histéria do Brasil®*>. Relembremos também que no periodo medieval as tradi¢Oes

2 Um amigo que concordou em ler uma versio preliminar deste trabalho sugeriu-me a exclusio da parte
histérica deste capitulo (primeiro item). Ele considerou desnecessdria uma incursdo num passado tdo longinquo;
em certa medida, segundo compreendi, ele temia que o presente, ainda hoje tdo cheio de problemas e embates,
ndo ficasse suficientemente ressaltado. Ainda assim decidi manter este trecho. Para isso senti-me apoiada por
Foucault, que falava sobre a existéncia de dois tipos de livros: o Livro Verdade — cuja produgdo ocorre no
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gregas e judaicas fundiram-se, gerando uma visdo do Outro, do selvagem, associado a idéia
de maldicdo, do satanico, a “Queda do Homem” (WOORTMANN, 2004). Assim, se 0s
gregos nao revelaram sensibilidade para as diferencas, ndo buscavam a compreensdao do
Outro, as atitudes dos europeus que aportaram nas Américas também nao favoreciam a
alteridade. Tal como os gregos consideravam reprovdveis aqueles que tinham costumes
diferentes dos seus — como viver em florestas ou desertos e ndo em dreas cultivadas, ou o
nomadismo ao invés da vida na polis —, os portugueses também reprovaram o modo de ser,
de viver e de pensar dos povos indigenas. Colocavam-se, entdo, como modelos a serem
imitados, isto €, como imagens a serem obtidas no espelho indigena por meio da ado¢do de
modos de vestir, de falar, de ser, de emocionar-se, de pensar e de agir semelhantes aos seus;
enfim, por meio da imitagao da cultura portuguesa.

Tem sido mais comum que a Histéria do Brasil seja contada a partir desse encontro
cultural e de uma forma “cldssica” — na qual temos a seqiiéncia cronoldgica de
acontecimentos histdricos, o relato das aventuras que protagonizaram a ‘“‘descoberta” com
seus signos de romance cavalheiresco, com suas visdes proféticas dos infernos na
representacdo do novo mundo, com espirito de missdo e conversdo. Quando assume essa
forma, a Histéria do Brasil inicia-se com a chegada de herdicos navegadores portugueses no
ano de 1500. Logo eles se deram conta de que haviam descoberto uma terra grande e bela,
com promessas de muitas riquezas. Os habitantes “dessa terra sem nome, sem dono e sem
passado estavam ali como pecas do cendrio, desprovidos de qualquer direito, até mesmo o de
poderem continuar sendo o que sempre haviam sido” (GAMBINI, 2000, p. 21). Entre eles,
viam-se mulheres nuas e disponiveis que, seduzidas por presentes tais como espelhos, logo se
uniriam aos “seus senhores”, dando inicio a concep¢do do povo brasileiro. Mas observemos
que existem outras formas de narrativa histérica além da “cldssica”, uma das quais é
inspirada em Foucault — na qual sao colocados em foco a invasao, a conversao compulsdria,
0 processo constitutivo do poder colonial e os processos internos de submissao.

Em particular, adotarei um tipo de narrativa histérica que Subirats (1994) chamou de
dialética da colonizacdo. Nesse caso, duas possibilidades narrativas justapdem-se, reforcam-
se e explicam-se mutuamente. Ao fazé-lo, chamo a aten¢do para o fato de que na Histéria do

Brasil o termo invasdo foi substituido por descobrimento, o que lhe d4 uma aura maégica e

sentido de enunciar verdades que conhecemos ou descobrimos — e o Livro Experiéncia — cuja escrita
transmite os sentidos, as relacdes que construimos na busca pelas verdades que enunciamos. Penso que, quando a
pesquisa € compreendida como um vagar orientado por um labirinto, quando a andlise € rizomética, o seu relato
deve ser, o mais préximo possivel, do Livro Experiéncia. E nesse sentido que se torna importante a manutengio
destes dois itens, visto que os estudos realizados para escrevé-los foram importantes para as “descobertas” que
fiz.
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poética, constituindo o mito de origem do povo brasileiro. Também € importante atentar que
antes de 1500 ja existia uma histdria brasileira: varios povos aqui viviam, criando e recriando
cultura, protagonizando a histéria desta terra. Mas, ainda assim, comecarei a me referir a
histéria brasileira a partir de 1500, chamando atencd@o para a sua dimensao simbdlica. Nesse
caso, 0 que mais importa ndo € a histéria como momento cronolégico dos acontecimentos,
mas sim o advento constitutivo ndo apenas das significacdes de simbolos que foram e ainda
sdo importantes ao longo do periodo histérico, mas também dos embates entre eles

(DURAND, 1996, p.88/89).

7.1 O mito de origem do povo brasileiro e alguns embates simbdlicos

na constru¢ao da Camara de Espelhos

No inicio da invasdo portuguesa no Brasil, com o objetivo de defender interesses
ultramarinos comuns, o rei de Portugal, D. Manuel I — o Venturoso (cujo reinado ocorreu de
1495 a 1521) — aliou-se a Espanha, selando seu compromisso por meio do casamento com
Isabel, filha dos reis da Espanha. Como condi¢do para o enlace foi-lhe exigido “purificar”
Portugal dos judeus. Foi assim que estes se viram obrigados a converterem-se ao cristianismo,
sendo entdo batizados e tornando-se os chamados cristdos-novos® . Naquele momento estava
presente em Portugal (mas nao sé 14) o firme propdsito de substituir crengas, valores,
significados e nomes dos povos subordinados por outros de origem crista. No caso dos indios,

a questdo ndo era substituir nomes, mas dar algum, pois

[...] o homem selvagem permanece inominado na ilha de Vera Cruz e na
Carta de Caminha, existindo para o marinheiro como um corpo significante,
aquém e além da linguagem fonética. Sempre € visto e apontado com o dedo.
Compete ao rei e ao papa dar-lhe significado, fazé-lo entrar numa lingua
cristd, numa teia de significados que determinam inapelavelmente o seu
nome e destino histérico. O corpo significante do indigena, para ter nome,
requer as benesses de uma lingua cristd, requer a presenca do representante
de Deus na Terra escolhida pelo rei, requer a cerimdnia do batismo cristdo.
Assevera Caminha: "E, por isso, se alguém vier, ndo deixe de ser logo de vir
clérigo para os batizar". O processo de individualizagdo do selvagem é tarefa
unica e exclusiva do papa que, por reciprocidade (ndo por doagdo, como
equivocadamente estd em algumas bulas), a delega ao rei e a sua lingua [...].
(SANTIAGO, 1995, p. 471).

% Isso, contudo, ndo impediu que em 1506 eles fossem massacrados em Lisboa e os sobreviventes procurassem
refigio na Holanda.
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Se o Papa detinha o poder sobre as almas, o Soberano era o dono das terras e dos corpos. Essa
divisdo de poderes foi o acordo ao qual chegaram aqueles que representam o que Foucault
(1994) chamou de poder pastoral e poder de soberania.

O poder pastoral, segundo ele, designa o poder do pastor sobre as ovelhas, um tipo de
poder no qual o Papa (pastor) e os catdlicos (ovelhas) dependem um do outro: o Papa/pastor
tem poder sobre todas elas — mas € um poder que lhe exige estar pronto a qualquer sacrificio
para salvé-las, e € seu dever conduzi-las a vida pds-morte. O poder pastoral, ao ser exercido,
combina procedimentos que dizem respeito ao conjunto da populacdo e outros que atingem os
individuos de maneira a sujeitd-los e a fazé-los produzir uma verdade ou um discurso sobre si
mesmos. Foucault assinala que o poder de soberania valeu-se da 16gica do poder pastoral, mas
o poder politico cuidaria da salvag¢do do individuo aqui mesmo, neste mundo, e dissociando-se
da idéia de piedade e salvacionismo. O dever do rei era manter — e se possivel ampliar — os
dominios geograficos e politicos que lhe legaram seus antepassados.

Os marinheiros, como suditos do rei e fiéis a Igreja, tinham o poder de batizar
acidentes geograficos. Realmente, ao longo do tempo os marinheiros portugueses foram
nomeando terras e rios brasileiros, procurando mapear as terras invadidas. E entdo, se

examinarmos os primeiros mapas das terras brasileiras, muitos deles tracados antes de 1530,

percebemos que a consciéncia européia aplicou o melhor de sua razdo para
lidar com o desconhecido, isto é, lancou mao de nome e linhas, pois a
realidade recém-descoberta sé existia para o conquistador na medida em que
pudesse ser chamada de alguma coisa e localizada com alguma precisdo num
mapa geral do mundo. [...] O nome de batismo e a linha reta, enquanto
simbolos de uma atitude apostélica associada a uma vontade férrea que ndo
conhece adaptacdo a outra realidade além de si mesma, foram as
verdadeiras armas psicoldgicas da conquista. (GAMBINI, 2000, p. 43) —
grifo meu.

Nota-se ainda que

A primeira tentativa portuguesa de impor alguma estrutura ao caos tropical
foi o regime das Capitanias, em 1534. Diante da dificuldade pratica de
administrar por vias diretas o territério, a Coroa fez doagdes fundidrias a
suditos distintos e leais que colonizariam o territério por conta propria,
recebendo para tanto poderes especiais e o titulo de capitdo. Nesse episddio
percebe-se novamente o poder da linha reta, verdadeira antecipacdo das
cartesianas. A Coroa portuguesa tragou as linhas horizontais a partir da
costa, Unica realidade tangivel e povoada de indios, avancando para oeste
rumo ao desconhecido, talvez até onde se encontrasse o Paraiso. O papa
Alexandre VI tracou mais tarde uma ativa vertical, o Meridiano de
Tordesilhas, para resolver uma acirrada disputa e manter em paz os dois
poderios do mundo catdlico. A terra imemorialmente possuida jd estava
assim mapeada a distdncia, com suas linhas de corte ciriirgico, mas os
indios ndo sabiam de nada. Essas linhas invisiveis eram tdo poderosas como
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a nova consciéncia que logo se apossaria deles. (GAMBINI, 2000, p. 48) —
grifos meus.

Assim, vdarios povos indigenas — que, como 0s A’uwe-xavante, pensavam O €spago
circularmente — passaram a ser vistos como intrusos nas terras retilineas agora consideradas
dominio do Rei de Portugal e de seus signatdrios. De inicio alheios a esse fato, com o tempo
os povos indigenas foram informados a seu respeito. Para tanto muito contribuiram os
clérigos — cuja vinda ja havia sido solicitada na Carta de Caminha. Eles pertenciam a

Companhia de Jesus, criada por Inicio de Loiola.

Este, durante a convalescenca de um ferimento — ocorrido em 1521 na cidade de
Pamplona —, decidiu dedicar-se ao servico de Cristo. Mais tarde, por meio de seus Exercicios
Espirituais, atraiu companheiros que junto com ele fizeram votos de pobreza, de castidade e
de obediéncia e de uma peregrinacdo a Jerusalém. Com problemas para realizar a
peregrinacao a Jerusalém e na ansia de dar maior agilidade e eficicia a ordem por ele fundada,
Loiola suprimiu a obrigatoriedade de algumas préticas tradicionais e, em troca, deu €énfase a
obediéncia, reforcando o principio da autoridade e da hierarquia e introduzindo um voto
especial de obediéncia ao Papa (que, lembremos, era aliado do Rei)®. Mais tarde, mesmo que
nao oficialmente, o voto de pobreza seria “esquecido” e gracas as muitas doacdes recebidas
— as mais vultosas entre elas eram do rei de Portugal — a Ordem tornar-se-ia muito rica, o
que contribuiu para que a Companhia de Jesus conquistasse e fortalecesse um grande poder

politico e econdmico.

Mas o fato é que a religiosidade de Inicio de Loiola — que orientava os jesuitas — era
subordinada ‘““a maior gléria de Deus”, cujo representante na terra era o Papa. Por essa razao,
tanto ele quanto seus companheiros deviam obediéncia total ao Papa, numa disciplina
semelhante a militar. Essa disciplina era fruto dos Exercicios Espirituais, descritos num
manual que levava esse nome e que pretendia criar uma mentalidade de luta contra os
adversarios da Igreja no mundo, além de servir como instrumento psicolégico para o
treinamento das almas. De certa forma, os exercicios espirituais podem ser identificados

como "métodos que permitem o controle minucioso das operacdes do corpo, que realizam a

% Durante o Império Romano a Igreja era considerada fora-da-lei, o que s6 comegou a mudar em 312 com o
imperador Constantino. Ele foi o primeiro representante do “poder de soberania” que utilizou o “poder pastoral”
para consolidar sua posi¢do. De fato, Constantino resolveu usar a fé cristd como fator de unidade para o seu
império cada vez mais fragmentado; em troca ele fez grandes doagdes financeiras para a constru¢do de
magnificas igrejas. Anos depois o papa Geldsio (que ocupou o cargo de 492 a 496) teria escrito ao imperador
bizantino Anasticio: “Existem, augusto imperador, dois poderes principais que governam o mundo: a autoridade
dos bispos e o poder real. Dentre eles, o poder sacerdotal é o mais importante” (LOPES, R. J. 2007).
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sujeicdo constante de suas forcas e lhes impdem uma relacdo de docilidade-utilidade, sdo o
que podemos chamar ‘as disciplinas’ " (FOUCAULT, 1994, p. 126).

Esses processos disciplinares — que nos séculos XVII e XVIII se tornaram férmulas
gerais de dominagdo — possuem uma origem esparsa que se deu a partir de uma
multiplicidade de processos que foram se repetindo, imitando, apoiando uns sobre os outros,
nos exércitos, nos conventos, nas oficinas e distinguindo-se quanto ao campo de aplicagdo.
(FOUCAULT, 1994, p. 127). Com o tempo, esses processos, aos poucos, foram convergindo
e esbocando uma fachada de um método geral, conveniente tanto ao poder pastoral quanto ao
poder soberano. Tais métodos fundamentavam a acdo dos seguidores de Loiola, inclusive no
que se refere a sua acdo educativa, pois as normas para a formacgdo religiosa na sua Ordem
determinaram também, a partir das idéias contidas nos exercicios espirituais, a organizagao
das escolas jesuiticas. Vé-se, pois, que do ponto de vista do soberano portugués os clérigos
jesuitas constituiam um grupo interessante a ser enviado as “novas” terras para iniciar um
processo de educacgdo escolar.

Ao trazer os jesuitas para o Brasil — em 1549 —, o rei de Portugal pretendia,
principalmente, manter a ordem entre os proprios portugueses. Na Europa, nessa mesma
época — século XVI, momento sdcio-histérico da invencdo da imprensa e da Reforma —, a
diferenciagdo entre as classes sociais estava ficando cada vez mais exacerbada apds séculos de
feudalismo. A elite e a Igreja Catdlica percebiam a importancia de manter ideologicamente
seu dominio. Entretanto, € importante deixar claro que na sua atuacdo no Brasil os jesuitas
estavam preocupados com a conversao de almas, nao em utilizar seus métodos para tornarem-
se agentes civilizatorios ou dominadores®. Mas eles proprios ja haviam se tornado ‘“corpos
déceis”, isto €, corpos manipuldveis, modelados, treinados, obedientes®® (FOUCAULT, 1994,
p.125). Assim, aqueles homens, que na sua maioria aqui desembarcaram jovens e idealistas,

acreditavam-se amorosos, munidos de uma missao e, baseados nessa certeza, “comecgaram a

% Anos mais tarde, ja em 1895, o bispo salesiano Dom Lasagna escrevia: "Refiro-me a conversdo e civilizagdo
dos pobres indigenas que, como filhos desherdados da familia brasileira, gemem ainda na mais completa abje¢ao
e barbdrie nesse solo abencoado da patria comum. Pois € sabido por todos que se encontram ainda aos centenares
e milhares as tribus dos infelizes selvagens disperses pelas immensas mattas do interior, os quaes esperam ha
seculos uma mao benefica que chegue até as profundezas de suas miserias, para levantal-os a dignidade de
homens e de christios, e incorporal-os ao resto da nac¢do. Estimulam-me a esta empresa os prodigios de zelo e
valor que ja se realizaram para esse mesmo fim tdo sublime nos séculos decorridos, e que ainda hoje se estdo
realizando nos sertdes do Brazil pelo heroismo de venerandos e intrépidos missiondrios." (citado por
CASTILHO, 2000, p. 37).

8 Por uma questdo de énfase, neste momento, tal como Foucault muitas vezes, “deixo de lado” os processos
psicolégicos de insubordinagdo, os conflitos internos pelos quais passaram os jesuitas e que, por vezes, sdo
percebidos em suas cartas.
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destruir a identidade cultural dos indigenas, inaugurando um processo que nao arrefeceu no

decorrer de mais quatro séculos”. (GAMBINI, 2000, p. 147).

Nas escolas que tinham fundado, os jesuitas recebiam filhos de portugueses e os
desses com as indias, mas sua a¢do voltava-se prioritariamente para pequenos indios que
depois lhes serviriam como mensageiros capazes de converter os indios adultos. Nas
proximidades dos aldeamentos indigenas, os jesuitas agrupavam meninos "apartados dos pais,
aos quais se aplicava a pedagogia do esquecimento da origem e da emulacdo da identidade do
mestre”.(GAMBINI, 2000, p. 174). Como numa Camara de Espelhos, esse tipo de educacao
exigia a reproducdo, a “devolucdo exata” do ensinado. Como numa Camara de Espelhos, esse
tipo de educacdo ndo pedia trocas, crescimento, criatividade, apenas imitacdo. A pedagogia
missiondria adotada dizia a criancga india: "Esqueca quem vocé€ é, quem sao seus pais e de
onde vocé veio. Isso tudo nao vale nada. Abandone sua identidade, desvencilhe-se de sua

alma, olhe para mim, espelhe-se em mim, queira e fique igual a mim”.(idem — grifo meu)

Esse tipo de educacdo foi bastante eficaz: a estratégia utilizada — de separar as
criancas dos pais — era importante, visto que “a familia vem a ser a primeira institui¢do a
imprimir usos e posturas aspirando consolidar seus valores e suas atitudes em relacdo a
questdes sociais, econdmicas e morais ‘vigentes’ ” (BELLO, 2000, p.9). E junto a familia que,
geralmente, a crianca passa a ter consciéncia das vdarias fungdes que deverd assumir
(FOUCAULT, 1996, p.14). Dessa forma, compreende-se, pois, que as escolas jesuitas
tivessem comecado a matar a cultura indigena a partir dos membros mais novos da sua
sociedade.

O trabalho dos jesuitas nio se resumia a educagdo das criangas; eles atuavam também
na catequizacdo dos adultos, procurando moldar crencas, atitudes, modos de compreender e
de viver. Nessa época ja ndo existiam dividas de que os indios possuiam alma, que estavam
"decididamente incluidos na lei natural da poténcia humana andloga a Deus" (PECORA,
1995, p.425). A esse respeito vale ressaltar que para os exploradores das riquezas brasileiras
era interessante que os indios fossem declarados sem alma (semelhantes a animais, nio a seres
humanos) para que aqueles pudessem fazer com eles o que bem quisessem, explorar seu corpo
no trabalho ou mata-los, pois seu corpo era um invélucro de nada. Mas os religiosos catélicos
contrapunham-se a isso e, a partir do dia-a-dia das coldnias, surgiu a necessidade de um
documento oficial da Igreja, esclarecendo que indios também possuem alma. Foi nesse

contexto que o Papa Paulo III, em 1536, editou a bula “Sublimis Deus”, na qual afirmava que
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P . . 87 .~ .
os indios eram humanos e tinham alma.”” Essa posi¢do adotada pela Igreja, por sua vez,
supunha evidentemente que os indios fossem dotados de entendimento e capacidade de
aprendizado, ou pelo menos de imitacdo de comportamentos desejdveis. Assim, eles tinham

uma rotina a ser seguida:

Todos os dias da semana, acabada a oragdo, se dird logo uma missa a que possam
ouvir os indios antes de irem as suas lavouras [...] a qual acabada se ensinardo aos
indios em voz alta as oracdes ordindrias: a saber, Padre-Nosso, Ave-Maria, Credo,
Mandamentos da Lei de Deus, e da Santa Madre Igreja; e os Sacramentos, acto de
contricdo e confissdo, geralmente os didlogos do catecismo breve, em que se contem
os mistérios da fé. Acabada esta doutrina irdo todos o nossos para a Escola [...] aonde
aos mais habeis, se ensinardo a ler e escrever, € havendo muitos se ensinarao também
a cantar, e tanger instrumentos para beneficiar os oficios divinos; e quando menos se
ensinara a todos a doutrina crista...

(Pe. Antdnio Vieira, Regulamento das Missées, séc. XVII, apud Amoroso, 2001, p.
133)

E entdo, nesse contexto, diz Gambini (2000, p. 104): "todos os deuses, todos o0s
espiritos, toda a transcendéncia e significado foram aniquilados pelos jesuitas, que causaram a
ruina da alma nativa”. Embora, € claro, os religiosos conseguissem, pelo menos, manter vivos
os corpos déceis indigenas®™ — pois nem mesmo suas vidas interessavam aos (outros)

exploradores das riquezas brasileiras, visto que eles ndo se submetiam a escravidao.

De todo modo, observa-se que mapas, escolas e atitudes apontam o fato de que os
jesuitas — e muitos portugueses influenciados por sua religiosidade — viviam segundo “uma
retiddo de cardter”, obedecendo a uma ‘“hierarquizacdo retilinea”, buscando ‘“‘cumprir
retamente sua missdo” de evangelizar e salvar almas e de tornarem-se os modelos a serem
imitados, imagens a serem obtidas nos espelhos indigenas. Vislumbra-se também a
importancia que o simbolo da linha reta assumia para os clérigos jesuitas no Brasil-Colonia.*
Esse era o cendrio para o embate psicolégico entre estes e aqueles que — desde que nascem
— s30 educados para viver em grupo, numa comunidade que se completa circularmente,
executando dangas circulares, vivendo em aldeias circulares, num mundo semi-esférico. Este
momento representa a colocagdo da pedra fundamental para a constru¢do da Céamara de

Espelhos, isto €, para a constituicdo de um tipo de educacdo escolar que por séculos tem sido

oferecida aos povos indigenas. Foi esse, de certa forma, o inicio do confronto entre dois

%7 Naquele tempo uma bula papal contava muito mais do que na atualidade, e a Sublimis Deus é hoje considerada
por muitos juristas como a primeira declara¢do universal dos direitos humanos.

% Aqui também h4 uma questdo de énfase ao se falar do “corpo décil”, pois muitas vezes o indigena mostrava-se
inddcil, inclusive fugindo das missdes.

% Cerca de trinta anos apGs os jesuitas, outras ordens religiosas, entre as quais estdo os franciscanos, os
beneditinos e carmelitas, fixaram-se no Brasil, inclusive assumindo fun¢des educacionais. Mas sua influéncia no
processo de colonizacdo e na constituicdo de um modelo de escola ndo foi tdo grande quanto a dos religiosos da
Companhia de Jesus.
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simbolos, duas maneiras de pensar, de viver e, também, de matematizar e de educar. As
culturas indigenas, desvalorizadas desde o primeiro momento em ambiente escolar,
continuariam a sé-lo...

Como se pode perceber por meio das citacdes de sua obra apresentadas até aqui,
Gambini (2000), um psicélogo junguiano, dé especial aten¢do ao embate entre os simbolos da
cultura européia — que se relaciona a linha reta (e a infinitude) — e as culturas indigenas —
relacionadas as formas circulares. Em especial, para ilustrar o embate que se d4 a partir da
acdo educacional escolar, ele focaliza alguns episddios acontecidos no século XVI e
protagonizados pelos educadores jesuitas. Entre esses episddios estdo alguns que a primeira

vista parecem meros detalhes, mas, tal como Foucault (1994, p.128/129), vale ressaltar que:

Em todo caso, o “detalhe” era ja hd muito tempo uma categoria da teologia e do
ascetismo: todo detalhe é importante, pois aos olhos de Deus nenhuma imensidao é
maior que um detalhe, e nada hé tdo pequeno que ndo seja querido por uma dessas
vontades singulares. Nessa grande tradi¢do da eminéncia do detalhe viriam se
localizar, sem dificuldade, todas as meticulosidades da educacdo cristd, da pedagogia
escolar ou militar, de todas as formas, finalmente, de treinamento. Para o homem
disciplinado, como para o verdadeiro crente, nenhum detalhe € indiferente, mas menos
pelo sentido que nele se esconde que pela entrada que ai encontra o poder que quer
apanhé-lo.

O primeiro “detalhe” analisado por Gambini refere-se a marginaliza¢do do tembetd —
pedra redonda e polida que era inserida num orificio perfurado no l4bio inferior dos jovens
indios, em cerimoOnia ritual, como sinal de virilidade, de individualidade, de compromisso
com o grupo e com suas tradicdes. "Quando ensinava os meninos a rezar, o padre Navarro
dizia que o tembetd devia ser removido, porque impedia a pronidncia correta da lingua
portuguesa. O resultado desse gesto — a retirada da pedra redonda que simbolizava o self —
era um menino doutrinado, capaz de repetir palavras sem sentido”. (GAMBINI, 2000, p.147).
Esse resultado, até certo ponto, era esperado e desejado pelo mestre, pois o poder
disciplinador tem como funcdo maior adestrar, dominar comportamentos, conferir os efeitos
do poder (FOUCAULT, 1994). Era este o objetivo maior da educagdo oferecida aos indios: o
adestramento para a utilidade a nova sociedade que se formava.

Um segundo episddio foi ressaltado por Gambini a partir de um pequeno comentario
que o Padre Anchieta, chegado ao Brasil em 1553, fez numa de suas cartas: “Um dia,
repreendendo-o eu por estar a fazer um cesto no domingo, trouxe-o no dia seguinte a escola e
queimou-o diante de todos por o ter comecado no Domingo” (GAMBINI, 2000, p 148). Como
se observa, esse episddio diz respeito a substituicdo de uma concepcao circular do tempo, mas

proxima a da natureza, por uma outra concepg¢ao, linear e arbitraria.
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No seu cotidiano os indios reservam tempo para pescar, cacar, produzir enfeites e,
também, simplesmente, para ndo fazer nada. Mas eles ndo reservavam, como seus educadores,
um determinado dia (o domingo) para somente vivenciar sua religiosidade. Esse modo de
viver contrastou radicalmente com o pensamento dos jesuitas, primeiro por esse modo de
reverenciar o sagrado e depois porque foi a partir da tentativa rigorosa de empregar bem o
corpo docil, disciplinado, de evitar o 6cio, que as ordens religiosas se tornaram mestras de
disciplina, especialistas do tempo, grandes técnicas do ritmo e das atividades regulares

(FOUCAULT, 1994, p. 137).

O principio presente nas ordens religiosas era o da ndo-ociosidade; era proibido perder
um tempo que € contado por Deus. O 6cio, habitual aos indios, era considerado um grave erro
moral; por isso eles tiveram que se submeter a um “novo” modo de gerenciar o tempo,
baseado num mito completamente diferente dos seus. Assim, na escola, os conhecimentos dos
invasores foram tomados como verdadeiros e aceitdveis, enquanto o saber indigena foi
considerado repudidvel. Outros mitos e simbolos, diferentes dos seus, lhes foram apresentados
como os de direito e os verdadeiros. O fato ilustra a afirmacdo de Foucault (1996, p.10) de
que “a histéria nao cessa de nos ensinar — o discurso nao é simplesmente aquilo que traduz
as lutas ou os sistemas de dominacdo, mas aquilo por que, pelo que se luta, o poder do qual
nos queremos apoderar”. Anchieta ndo queimou apenas um cesto, ele impds um novo discurso
que a partir de entdo deveria ser considerado “o verdadeiro”. Ele queimou um modo de
pensar, de agir e de o indio relacionar-se com a natureza, com um conceito de tempo, com a

divindade e, em tultima instancia, com os simbolos que a circularidade e a retidao evocam.
Por meio desse episddio percebe-se ainda que

no interior de um discurso, a separacdo entre o verdadeiro e o falso ndo é
nem arbitraria, nem modificavel, nem institucional, nem violenta. Mas se
nos situamos em outra escala, se levantamos a questao de saber qual foi, qual
€ constantemente, através dos nossos discursos, essa vontade de verdade que
atravessou tantos séculos de nossa histéria, ou qual é em sua forma muito
geral, o tipo de separacdo que rege nossa vontade de saber, entdo é talvez
algo como um sistema de exclusdo (sistema histdrico, institucionalmente
constrangedor) que vemos desenhar-se. (FOUCAULT, 1996, p.14).

Esse sistema de exclusdo ainda sobrevive. E verdade que o poder pastoral desenvolvido na e
pela Igreja comegou a perder o seu vigor ja no século XVIII, quando, a partir do nascimento
do Estado moderno, o poder disciplinar foi instituido — denotando também um

enfraquecimento do poder de soberania.

[...] O poder disciplinar se apresentou como uma saida econdmica e eficiente
para a crescente dificuldade de levar o olhar do soberano a toda parte, numa

Wanderleya Nara Gongalves Costa



Capitulo 7: Na Camara dos Espelhos 237

sociedade européia que se complexificava, crescia e se espalhava pelo
mundo afora. De certa maneira, o poder disciplinar permitiu que a 1dgica do
pastoreio se expandisse do ambito religioso — das relacdes entre o pastor e
suas ovelhas — para o ambito séciopolitico mais amplo. Mas, ao acontecer tal
expansdo, o soberano pode ser mandado para casa, pois as tecnologias
disciplinares ja poderiam dar conta do controle social. A entrada de um novo
dispositivo 6ptico — que teve na arquitetura pandptica seu suporte material
— tornou o olhar do rei um anacronismo, muito menos eficiente e
econdmico. (VEIGA-NETO, 2005, p. 81/82)

Nesse contexto Igreja e Estado afastavam-se cada vez mais. Por outro lado, a escola ja havia
sido reconhecida como um eficiente e econdmico agente de adestramento. Desse modo, por
séculos, o poder disciplinador continuou a servir-se dela para educar o cidaddao ddcil, a
utilizar-se da ciéncia para conformar e doutrinar esse cidaddo e a utilizar-se do Estado para
dominar o “corpo social” (FOUCAULT, 1970, p.131) do qual ele € parte. Entretanto, os anos
70 do século XX trouxeram consigo grandes mudangas na sociedade ocidental, observaveis na
ciéncia, na economia, na politica e na cultura. Tais mudangas abalaram as institui¢des
religiosas, a familia, a empresa, a escola, a universidade e o Estado — todas essas instituicoes
foram denunciadas como maquinas de poder e de repressdo da liberdade e da personalidade

individual.

Face as mudangas ocorridas, antigos poderes enfraqueceram-se € novos poderes
apareceram. Em particular, ao chamar a atenc@o para a critica sistemadtica das instituicoes,
Comblin (2007) destaca que o sistema educacional passou a ser denunciado como opressor,
tanto pela maneira de impor e exercer autoridade sobre os jovens, como pelo vazio de
conteddo que quer impor. Num outro pdlo, esse mesmo autor destaca que a critica as antigas
institui¢cdes deu lugar ao fortalecimento das entidades econdmicas. Hoje em dia, analisa ele,
cada vez mais, o poder pertence as multinacionais — que conseguem colocar a seu servigo o
Estado, o sistema de ensino e o trabalho cientifico. As empresas multinacionais, ressalta,
dirigem todo o sistema de informacdo e de comunicacdo, todo o sistema de publicacdes e de
transmissdo de mensagens. Essa nova forma de poder ndo é menos excludente que as outras;
ao contrério, ela afasta todos os que — como muitos indios — ndo se submetem a sua
racionalidade instrumental e a eficicia funcional. Por essa razdo é que, ao observarmos a
histéria da educacdo escolar para os povos indigenas, esses deslocamentos — de poder, de
saber e de orientar as relagdes com o Outro — ndo podem ser esquecidos, visto que foram
eles que nos levaram a oferecer um determinado modelo de imagem a ser obtida no espelho

de todos os povos, notadamente naquele espelho colocado em ambiente escolar.
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Ferreira (1992, p.164) diz que a histéria da educacdo escolar entre os povos indigenas
no Brasil pode ser dividida em quatro fases distintas™. A primeira delas identifica-se com
aquele periodo em que a escolarizagdo dos indios esteve a cargo exclusivo de missiondrios
catdlicos (ndo sé jesuitas, mas pertencentes a varias ordens). A segunda fase, diz ela, foi
marcada pela criacdo do SPI (Servigco de Protecdo Indigena), em 1910, e estende-se a politica
de ensino da FUNAI (Fundacdo Nacional do Indio) e sua articulacio com o Summer Institute
of Linguistics (SIL) e outras missdes religiosas nao catdlicas. Por sua vez, o inicio da terceira
fase teria sido marcado pelo surgimento de organizagdes indigenistas ndo governamentais e
pela formacdo do movimento indigena organizado em fins da década de 1960 e nos anos
1970, ainda na época da ditadura militar. A dltima fase, diz Ferreira, ocorre devido a uma
iniciativa dos préprios povos indigenas, a partir da década de 1980, e visa definir e autogerir

os processos de educacio escolar formal que ocorrem em seus territorios.

De forma geral, hd que se reconhecer que a segunda e a terceira fase da educacao
escolar para os povos indigenas tinham como finalidades “integrar” o indio, tird-lo do seu
estado “selvagem” para “civilizd-lo” e transformé-lo em mao-de-obra para a producgdo
mineradora, madeireira, agricola ou pecudria, e, principalmente, liberar suas terras. Assim, a
escola continuou produzindo os efeitos colonizadores presentes na primeira fase e levando a
problemas tais como dependéncia e marginalizacdo. A quarta fase merece uma andlise
especial, notadamente porque o Estado — e até mesmo as empresas — tem proferido
discursos de apoio aos projetos indigenas de autodeterminacdo e de valorizacdo cultural, mas
devemos pensar até que ponto suas praticas discursivas nao continuam a “oferecer espelhos”

aos povos indigenas.

7.2 Ainda o embate entre duas maneiras de educar

Do que foi dito pudemos perceber que a educagdo escolar imposta aos indios fundou-
se em praticas discursivas e ndo discursivas que tinham como principal objetivo desvalorizar,
negar sua cultura e “transforma-lo em nao-indio”. Hoje, na quarta fase pela qual passa a

educacdo escolar para os indios, muitos educadores ndo indios envolvidos nessa &rea

% Reconheco ser problemdtica a divisdo da histéria da educacio indigena em etapas lineares, evolutivas,
fixamente estabelecidas e excludentes — a partir de claras rupturas —, principalmente quando as primeiras se
outorga um cardter negativo e as ultimas, positivo. Mas, ainda assim, adotarei esse modo de referir
historicamente a esta questdo destacando, contudo, que em todas as etapas — ndo excludentes, ndo lineares e nao
evolutivas — € possivel identificar tanto aspectos positivos quanto negativos.
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. .. L. 1
educacional, notadamente os religiosos catohcosg,

ttm procurado modificar mais
profundamente sua atuacdo, indo além do uso da lingua materna ou da introducdo da arte
indigena no curriculo. Por exemplo, em sua relacio com os A’uwe-xavante, os padres
salesianos tém procurado compreender os simbolos presentes no pensamento mitico desse
povo, como demonstra, em particular, o trabalho de Pe. Georg Lachinitt (2001) — embora
ndo tenha cessado a tentativa de cristaniza-los. Esse fendmeno deve-se, em parte, ao fato de
que a propria Igreja Catdlica, notadamente pds-concilio Vaticano II, colocou como um de
seus objetivos a dentincia as agressoes sofridas pelos indios e o apoio as suas reivindicagdes e
direitos. Mas as maiores mudancas que tém ocorrido com relacio a educacdo devem-se,
principalmente, a acdo do préprio movimento indigena, ao fato de que, apesar de terem sido
catequizados por centenas de anos, os indios ndo consideram como discurso verdadeiro aquele
transmitido pelas igrejas ou pela escola.

Outros educadores que nao se ligam a educacdo missiondria também t€m feito um
caminho paralelo e, dessa forma, por exemplo, foi possivel citar, no capitulo 1, algumas
pesquisas realizadas por educadores matemaéticos junto a diferentes povos indigenas, inclusive
junto aos préprios A’uwe-xavante. Muitos dos trabalhos realizados por tais educadores estdo
relacionados a formagdo de professores indigenas — o empenho na formagdo desses
professores passa pelo atendimento as reivindicacdes indigenas de que a educagdo matematica
escolar em suas escolas deva se dar a partir da sua prépria atuacgao.

A maioria dos trabalhos de intervencdo e pesquisa dos educadores voltados para
estudos do Programa Etnomatematica nao tem desconsiderado o fato apontado por Hall
(2000) de que a identidade de um povo € cambiante, estd sempre em (re)constru¢cdo. Ao
contrdrio, existe um reconhecimento de que hoje grande parte das culturas indigenas é
resultado do hibridismo cultural de sua condicdo fronteirica com a dita cultura ocidental.
Assim, na Etnomatemadtica se reconhece que toda identidade cultural € passivel de mudancgas
a partir da interacdo com o Outro e que esse fato gera diferenciacdes, (re)criacdes. Decorre dai
a idéia — presente nesses trabalhos — de que € necessdria a andlise critica da negociacdo de
significados que se realiza a partir da educagdo escolar, inclusive no que se refere a
Matemadtica. Em vista disso, os educadores (e/ou consultores) que atuam na formacdo de
professores indigenas e que assumem uma postura inspirada pelo Programa Etnomatematica
tomam para si a tarefa de ensinar conceitos matematicos que t€ém sido universalmente

difundidos e valorizados, mas, também, de modificar (e as vezes até mesmo romper com)

°! Falo sobre as missdes catélicas pelo fato de que, como disse no capitulo 2, sdo elas que estdo presentes na drea
a’uwe-xavante — por meio da ordem dos salesianos.
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formas de ensino, métodos, conteidos e posturas fixados historicamente no ambiente escolar.
Nessa modificacdo considera-se a importancia de chegar a uma negociacao satisfatoria entre
diferentes formas de matematizar e educar.

Mas esse novo tipo de encontro cultural em curso na educa¢do matemadtica escolar
voltada para os interesses indigenas nao pode perpetuar o erro de desconsiderar as intimas
relagdes que se estabelecem entre o pensamento 16gico e o mitico, entre razao e emog¢do ou a
existéncia de diferentes simbolos e valores que inclusive na aula de Matemética se fazem
presentes. Nesse caso, faz-se necessdrio que na sua atuagdo o professor formador (ou o
consultor) tenha um cuidado especial no sentido de “estar aberto” para a compreensdo e para
o didlogo que o levardo a perceber que a escola crava no corpo e na alma de professores
(consultores e estudantes) um sinal, um estigma, um padrao de conformacdo a "verdades",
sejam elas matemadticas, miticas, afetivas, disciplinares, de exclusdo, estética, cientifica,
dentre outras.

Nossa alma sécio-histérico-cultural € depositante de verdades e de discursos. Nosso
corpo &, por sua vez, o depositdrio de marcas e de sinais que nele se inscrevem e que nele se
fixam, a partir de muitos embates, técnicas e institui¢cdes. Assim se observa, por exemplo, que
se no passado colonial o uso de castigos fisicos como “instrumento pedagdgico” era aceito
nos colégios jesuitas pelos filhos dos portugueses, o mesmo ndo ocorria por parte dos
pequenos indios™. Hoje, de forma semelhante, faz-se necessdrio compreendermos que, por
trds de um simples gesto — como entrar ou sair da sala de aula pela janela (como fazem os
pequenos A’uwe na escola da aldeia — ver capitulo 2) — e da aceitac@o desse gesto por parte
do professor, ha uma forma de conceber o poder como centrado no professor ou distribuido
“igualmente” para todos; uma maneira de cuidar de si mesmos como pessoas obedientes
confinadas a um corpo décil, cujo lugar a ser ocupado o professor deve determinar, ou como
pessoas criativas e livres que devem determinar suas préprias agdes; uma forma de ligacdo
com a realidade que distingue os diferentes ambientes ou que os integra; e um discurso de
verdade que se relaciona ao pensamento mitico de um povo, entre outros.

Tanto o convivio com os A’uwe-xavante quanto um olhar mais amplo sobre a histéria
do contato com os indios brasileiros me levam a perceber que, como professores de
Matematica/formadores/consultores que observam uma “postura etnomatemdtica”’, €

importante compreendermos também (e levar a compreensio) que na escola indigena muitas

%2 Santos (2007), baseando-se em Mattos (1958, p. 56), diz que ja nas primeiras palmatorias indigenas em grande
nimero fugiam das escolas dos padres para suas aldeias e ndo mais retornavam, o que teria sido responsavel pelo
fechamento de algumas das primeiras escolas jesuitas, por falta de alunos.

Wanderleya Nara Gongalves Costa



Capitulo 7: Na Camara dos Espelhos 241

vezes imprimimos ao processo de ensino e aprendizagem um determinado tipo de emocao que
pode ndo ser o que estd costumeiramente presente nesse tipo de ocasido. E importante,
sobretudo, compreendermos que nessas escolas estamos falando ndo somente de um
conhecimento matematico que lhes € alienigena, mas também de um conhecimento que se
funde (ou pelo menos relaciona-se) com um pensamento mitico diferente “do deles”.

De fato, a Matematica escolar € atravessada por dispositivos discursivos que, além de
conhecimentos, veiculam valores, emog¢des, crencas, mitos, simbolos e representagdes; enfim,
veiculam uma determinada forma cultural ou uma estrutura de poder cultural. Os conceitos e a
forma de aborda-los carregam ecos de outros significados e, desse modo, a Matematica
escolar auxilia na producdo de sentidos que ultrapassam o ambito da disciplina. Por essa
razdo, um ensino de Matemaética que respeite e valorize as diferentes identidades, bem como a
posicdo de sujeito assumida pelas pessoas de diferentes povos, deve perceber claramente seu
proprio significado. A importancia de fazé-lo reside no fato de que, mesmo sendo defensor do
reconhecimento e da valorizagdo da diversidade das Etnomatematicas, o proprio fazer
pedagodgico dos professores (e/ou consultores) que se inspiram no Programa Etnomatematica
pode veicular, dentre outros, apenas um tipo de relacao entre conhecimentos etnomatematicos
e mitoldgicos, entre razdo e emo¢do, € apenas uma estrutura de poder — bem como uma visao
unica de realidade possivel.

Com relacdo a visdo de realidade, lembremos que foi uma revitalizacdo, uma
reativacdo de seu lugar na sociedade que levou a escola, e principalmente a Universidade, a
aceitar discursos (teses, dissertagcdes, artigos) que criticam a veiculagdo e a valorizagao apenas
do conhecimento cientifico, em prol dos conhecimentos locais, desqualificados,
marginalizados pela academia, como as Etnomatematicas de diferentes povos. Entretanto, a
Universidade sempre foi local de produgdo e veiculagdo do conhecimento cientifico, que de
maneira mais geral nega, por exemplo, suas relagcdes com o pensamento mitico e com a
dimensdo emocional e afetiva. Cabe-nos, entdo, questionar se ndo temos sido conformados
por essa pratica. Devemos desconfiar de nossas proprias produgdes, da maneira como 0s
saberes que estamos gerando sdo incorporados pela Universidade como instrumento de uma
forma de poder contemporanea. Pensemos mais, por exemplo, acerca do discurso que, mesmo
valorizando conhecimentos etnomatematicos indigenas, os tem dilacerado, considerando
apenas aqueles conhecimentos presentes ou gerados em praticas cotidianas e ignorando que
esses povos nao separam radicalmente conhecimentos préticos de conhecimentos miticos.
Pensemos, sobretudo, se ao ensinarmos Matematica aos indios ndao nos temos alinhado a uma

perspectiva economicista que propaga a importancia de os povos indigenas apreenderem
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aqueles conhecimentos para que possam ser aderidos ao mercado, para que possam
comercializar sua producao agricola ou, principalmente, para que transformem suas aldeias
em polo turistico para geragao de renda.

Em especial reflitamos, sobretudo, acerca do fato de que Estado e empresas, ao
falarem sobre “preservacdo da cultura ancestral” aliada a um processo educacional escolar,
estdo implementando préticas discursivas que procuram impor aos povos indigenas sua
inclusdo no mercado de turismo. Essa proposta ndo busca solucionar estruturalmente a
desigualdade social, mas dizer aos indios que eles apenas ndo morrerdo de fome se tomarem
os ndo-indigenas como espelho e, ao fazé-lo, estudarem como nds, pensarem como nos,
quantificarem como nds, produzirem mercadorias como nds € consumirem como nos,
enquanto, concomitantemente, preservarem sua cultura para que os turistas possam aprecia-la.

Nao temos tentado uma revisao radical das propostas para o nosso relacionamento
com os povos indigenas, de modo a afastar-nos dos erros do passado. Mesmo por meio de
uma educacdo que se pauta no reconhecimento dos saberes indigenas, muitas vezes
continuamos a tentar encontrar formas de aproximé-los, pelo menos em alguns pontos, da
nossa propria maneira de ser — inclusive da nossa forma de racionalidade e emocionalidade.
De certo modo, conformamo-nos com a idéia de que a Unica maneira possivel de viver —
para eles e para n6s — € adequar-nos a situa¢do mais ampla que a economia nos impde. Nesse
sentido, trocando a catequese pela escola, apenas “arranhamos” os espelhos que compdem a
Camara de Espelhos, mas nao a destruimos.

De fato, se no passado colonial o que protegia os corpos indigenas era o batismo, em
geral, o nosso fazer atual parece alinhar-se ao entendimento de que hoje o saber escolar pode
e deve ser um anteparo para que os povos indigenas possam sobreviver a realidade
socioecondmica que se mostra como inevitdvel (a pendria, situagdo de fome constante, € uma
parte gritante dessa situac¢do). Penso que muitas vezes decorre dai o discurso de que o estudo
da Matemadtica é um instrumento poderoso para auxiliar na sobrevivéncia dos povos
indigenas, pois, como salientado em alguns trabalhos, em especial alguns da década de 1990,
o ensino da Matematica escolar os supre de conhecimentos que os tornam capazes de negociar
com “os brancos” as riquezas dos recursos naturais de que dispdem, seus artesanatos, algum
excedente de produgdo agricola — e agora proporciona aos ndo-indios o prazer de
acompanhd-los em suas dancas, de assistir a seus rituais. Assim, contribuimos para “tira-los
do dcio e torna-los produtivos™.

Mas continuemos a fazer um paralelo entre o que aconteceu no passado com relacdo a

educagdo indigena e as propostas atuais que valorizam seus etnoconhecimentos. E verdade
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que se, por um lado, a atuacdo jesuitica destruiu grande parte da “alma” indigena, também
impediu que muitos indios fossem massacrados. E € verdade que hoje a educacdo escolar para
os indios — que se pauta pelas propostas do Programa Etnomatematica — possui tanto
aspectos positivos quanto negativos.

Ela reforca as raizes culturais indigenas, valoriza seus saberes ancestrais, coloca em
foco, aceita e valoriza diferentes modos de ser e de pensar, sem ter como objetivo a “venda de
um produto exotico”, mas em busca do aumento da auto-estima de muitos povos e do
fortalecimento de estratégias para que eles possam lutar pelo que consideram importante.
Mas, por outro lado, o ensino de Matemética, mesmo nesses moldes, fortalece o discurso de
que € importante o aprendizado da “nossa Matemdtica” para instrumento de sobrevivéncia na
sociedade mercantil globalizada. Nesse caso, o ensino de Matemdtica tem se tornado uma
eficiente tecnologia de conformacgdo ao que € apresentado como a tnica realidade econdmica
e social possivel e, a0 mesmo tempo, tem servido como propagador da “nossa cultura™® em
vdrias das suas faces.

E a partir desse tipo de reflexdo que penso ser necessdria uma radical modificagio na
postura do educador matematico, habituado a ndao reconhecer que sua acdo contém elementos
negativos a cultura indigena e, também, a negar a relacdo entre o pensamento mitico e o
l6gico-matemadtico, entre afetividade e aprendizado. Essa minha afirmacdo ndo deve ser
entendida como um posicionamento contra o ensino de Matematica para os povos indigenas,
pois hoje ele ainda tem sido realmente necessario para a preservagao dos corpos, mas, sim,
como um clamor pela inven¢ao de novas formas de estarmos nas aldeias.

Por sua vez, penso que o pesquisador das Etnomatemdticas indigenas, ontem
persuadido de que para conhecé-las era necessdrio tdo-somente olhar para as préticas sociais,
também terd que mudar essa atitude. Isso significard o deslocamento de uma pratica, uma
reformulacdo nas abordagens das pesquisas do Programa Etnomatemética em areas indigenas,
no sentido de considerar a subjetividade das varias Etnomatemadticas.

Nesse contexto € importante salientar que as identidades indigenas sao multiplas e,
embora um olhar superficial faca parecer que em sua maioria elas possuem a circularidade

como simbolo primordial, seus mitos, sua concep¢cao de nimero, suas formas de medir, entre

outras caracteristicas, sdo diferentes entre si. Creio que essas pequenas diferencas, ao se

% Um exemplo nesse sentido foi relatado pela minha orientadora, a Profa. Maria do Carmo Domite, em
informacao pessoal em fevereiro de 2007. Ela, que é coordenadora de um programa de formacgdo de professores
indigenas do Estado de Sao Paulo, chamou atencdo para o fato de que, cada vez mais, estes professores solicitam
aos seus alunos que fiquem, durante todo o periodo das aulas, sentados nas cadeiras e que saiam pelas portas em
filas ordenadas. Observa-se, pois, a conformagdo dos seus corpos segundo a nossa cultura.
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cruzarem, produzem, pelo menos, mintsculas e complexas relacdes que nunca sao iguais para
os diferentes povos e que ndao podem ser classificadas de forma muito rigida ou segundo as
mesmas categorias. Desse modo, as relacdes estabelecidas entre as Etnomatemadticas e os
mitos das varias nacoes indigenas podem (ou devem) ser diferentes daquelas apontadas para o
caso dos A’uwe-xavante. Afinal, o enigma contido em cada labirinto permanece, pois, como
disse Clarice Lispector, “A explicacdo do enigma € a repeticdo do enigma”. Decorre dai a
importancia de que outros estudos possam explorar tais relagdes.

Parafraseando Geetz (2001, p.68), direi que, ao fazé-lo, aqueles que pesquisam as
Etnomatemadticas deverdo aceitar que por vezes as diferencas entre os pensamentos miticos
dos povos indigenas e as relacdes entre estes e suas Etnomatemdticas poderdo ser sutis e,
entdo, seus textos talvez se tornem mais sagazes, ainda que menos espetaculares. De todo
modo, ndo falar apenas de Etnomatemadtica ou Etnomatemaéticas indigenas, mas nomear esses
conhecimentos, como por exemplo, de Etnomatemadtica Parinai’a, mais do que relevar ou
reconhecer sua "natureza", é reconhecer ou talvez indicar seu lugar social, inserindo-os numa
rede de discursos estratégicos. Assim, talvez, os conhecimentos etnomatematicos dos A’ 'uwe-
xavante nao fiquem dispersos anonimamente em toda uma rede, mas sejam acentuadas suas
particularidades e reconhecido o vinculo existente entre seus mitos € seus outros
conhecimentos.” Talvez isso represente a quebra de um dos espelhos da Camara e, quem
sabe, um fator importante para a sua destruicdo e a constituicdo de uma nova Camara, um
novo espago escolar construido para o didlogo, para o entendimento entre os diferentes.

Essa destruicdo faz-se necessdria, pois ressalto que os espelhos embacam o olhar mais
acurado para a realidade que nos envolve. E preciso desembagar este nosso olhar, na tentativa
de enxergar o real e representi-lo o melhor possivel nas suas contradicdes, na sua
ambigiiidade, na sua descontinuidade. E necessdrio reconhecer e lidar com a incompletude de
nossas agdes e pesquisas, como forma de garantir uma atitude de procura e de ndo-
cristalizagdo de uma imagem, de um fazer ou de um pensar. A partir dai, resta assumir uma
atitude de abertura e de aceitacdo de diferentes relacdes existentes entre o crer, o sentir, o
pensar e o fazer — que costumam escapar a observacdo comum.

E necessdrio, enfim, uma mudanca que implique a destruicio da Cimara dos Espelhos
e a constru¢do de um novo espago educacional que favorega a assuncio dessa atitude. E nesse

novo espago a ser construido, ao destituirmos da imagem de modelo a nossa maneira de ser,

% Vale, ainda, lembrar a questdo da dicotomia criticada por Woordward (2000) e Hall (2000) e tratada no
capitulo 3. Naquela ocasido, foi trazida para o bojo deste trabalho a idéia de que as identidades sdo relacionais, e
ndo dicotdomicas.
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de saber, de fazer, de pensar e de sentir; a aparente firmeza; a solidez; a seguranca e a
estabilidade da nossa imagem, lembremos de olhar para o Outro e permitir que ele nos olhe —
colocando-nos frente a diversidade, a instabilidade e a imprevisibilidade desse contato que
pode ser de conflito, de confronto, mas também de troca e interagcdo. Quem sabe
conseguiremos construir um modo de olhar que, ndo se limitando a uma imagem de espelho,
leve a tomada de atitudes que nao submetam os educandos indigenas a reproduc¢do, ao
espelhamento, mas que permitam e estimulem tanto a reapropriacdo quanto o desvio; o
respeito e a valorizacdo, mas também a desconfianca e a resisténcia. De fato, penso que se
possa favorecer a expressdo dos conflitos e até do “ndo-saber” que guia (e guiard) nossos atos
nessa construcdo de saber estar com o Outro, saber esse construido em conjunto, nesse
“proprio estar”.

Talvez, para isso, devamos fazer como sugere Gauthier (1999): resgatar a ligagao entre
sabor, saber e sabedoria. Sabor, explica ele, diz respeito a apreciacdo da diversidade da
experiéncia humana, quase sempre recoberta pelo discurso da universalidade. Saber refere-se
a todo um conjunto, no qual os diferentes processos de abstracdo desempenham um papel
central. Sabedoria, diz esse autor, € a unido singular, em um ser humano, de sabores e saberes,
0 que permite a este relacionar-se com a Natureza inteira — inclusive com o Outro.

Entdo, com certeza, devemos ter presente que ‘“nenhum discurso € inerentemente
libertador ou opressivo. A condic¢do libertadora de qualquer discurso tedrico € uma questdo de
investigacdo histdrica, ndo de proclamagao tedrica”, como nos alertou Sawicki (citada por

GORE, 1994, p.9).

...até mesmo os mais bem-intencionados atos
de intervencdo — como foi, sob certo dngulo,
a obra jesuitica — trazem em si um potencial
destrutivo.

Gambini (2000)
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Conclusao: Fora do labirinto — A experiéncia de percorré-lo

O Minotauro. George Frederic Watts, 1885

Ancido xavante

Se ouvirmos o mito, aparecerdo outros tragos que, noutras
épocas, estdo em ressondncia com problemdticas nascentes
e ainda mal formuladas, pelas quais a metdfora do labirinto
voltard a ser uma espécie de rampa de lancamento da
teoria. Dédalo adora voltar a ribalta.

(Enciclopédia Einaudi, v. 8, 1988, p. 272)
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(4 A safda é a porta principal” (Boca Livre, 1992, Faixa 3)
Transponho uma das portas de saida do labirinto. Olhando para trés verifico
que empreendi uma viagem de formacdo e de descoberta, experimentando uma maneira
propria de compreender o espaco no qual estava. Nele nunca me senti uma prisioneira; ao

contrario, num vagar livre busquei caminhos...

Por ora, um ultimo olhar para o labirinto

Intimamente, como professora de Matemadtica, tenho procurado compreender o
pensamento matematico a partir do enfoque da diversidade cultural. Talvez pretensiosamente
durante minha trajetéria eu tenha tentado me aproximar da busca apontada por Prigogine

(1997):

Queremos mostrar que as ciéncias matemadticas da natureza, no momento em
que descobrem os problemas da complexidade e do devir, se tornam
igualmente capazes de compreender algo do significado de certas questdes
expressas pelos mitos, religides e filosofias; capazes também de melhor
avaliar a natureza dos problemas prdprios das ciéncias cujo objeto € o
homem e as sociedades humanas. (PRIGOGINE, 1997, p.25)

Essa busca, bem como estudos relacionados ao Programa Etnomatemadtica e situagdes
vivenciadas no meu cotidiano enquanto moradora na regido da cidade de Barra do
Garcas/MT, levou-me a uma aproximagdo com 0s povos Bde-bororo e A’uwe-xavante. A
partir de um estudo inicial, formulei aquela que seria a minha questio de pesquisa durante o
doutorado: Como a Etnomatemética dos A’uwe- xavante se relaciona com 0s mitos € ritos
desse povo?

Esta questdo proporcionou-me uma excursao dentro do labirinto que sdo o pensar € o
sentir humanos. Para respondé-la procurei estudar a nossa capacidade de produzir e
manipular simbolos. Mas essa busca insere-se num movimento maior, mais complexo, que
trata de reunir novamente o cérebro, o corpo € o mundo. Trata-se mesmo de assumir que “as
formas simbdlicas, as tradi¢des histdricas, os artefatos culturais, os codigos neuroldgicos, as
pressOes ambientais, as inscri¢des genéticas e coisas similares atuam em conjunto”. GEERTZ
(2001 p. 176). Apés esse estudo primeiro, para um maior entendimento dos simbolos e dos
mitos, trilhei o caminho da Semidtica. Posteriormente, no emaranhado de caminhos de que
dispunha, encontrei-me naqueles abertos pelos psicélogos junguianos. Seus principios

pareceram-me promissores, Jung ofereceu uma interessante defini¢cdo de simbolos, além de
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reconhecer a importancia dos mitos, dos sonhos e da afetividade. Mas encontrei também na
Psicologia uma incansdvel busca por ressaltar as similaridades do pensamento humano,
destacando a diversidade como superficial e a universalidade como profunda. Nao convencida
por tais explicagdes, decidi trilhar o caminho dos antrop6logos, ouvir o que diziam a respeito
dos conhecimentos particulares, proprios de cada grupo humano.

E verdade que, inicialmente (se observarmos a Histéria da Antropologia), tal como os
semiodticos e os psicélogos junguianos, os antropdlogos destacavam as similaridades das
varias culturas para, depois de algum tempo, afirmar que o que os seres humanos t€ém em

z

comum ndo é, afinal, o aspecto que nos deve chamar a aten¢do, pois o importante é a

(€N

diversidade cultural. No caso das mitocosmologias, dizem, o que realmente importa ndo € o
que as narrativas podem afirmar acerca das similaridades entre os seres humanos, mas sim o
que dizem sobre o modo especial de cada povo explicar o mundo, seu proprio comportamento
e o dos outros seres vivos. Mas, antes que eu pudesse me acomodar nessa explicagdo, ouvi os
ecos dos gritos de Foucault. Ndo, dizia ele, € insuficiente perceber as diferengas entre as
produgdes culturais dos varios grupos, importa explicitar a forma como se da a constitui¢ao
do sujeito; explicitar as relacdes de poder, as praticas discursivas e ndo-discursivas que nos
levam a ser o que somos. Sim, concordou Hall, isso é verdade. Contudo, disse ele, devemos
lembrar sempre que “nés ndo somos”, “nds nos transformamos a cada momento”, isto &, a
identidade nio € tnica, nem fixa, nem completamente coerente.

Ouvi a todos esses autores, eles se tornaram importantes no meu caminhar, apoiando e
orientando as minhas descobertas. Outros autores, outras areas de estudo acenavam-me,
apontando diferentes possibilidades de exploracdo do labirinto, vdarias possibilidades de
complementacdo do estudo. Mas seguir esses outros caminhos era uma forma de tornar o
labirinto intransponivel, um eterno vagar, uma busca sem fim. Os caminhos que escolhi para
trilhar j& me apontavam uma grande camara e uma possivel saida do labirinto. Decidi, entao,
transpor a porta que levaria a Camara das Matematicas Simbdlicas de Spengler.

O historiador Spengler assinalava a existéncia de multiplas Matemadticas (ou
Etnomatematicas) relacionadas a diversidade cultural, a “alma”, a identidade, aos
sentimentos, aos gostos, ao simbolo primordial de cada povo. Ele tratou especialmente da
Matemadtica Apolinea, da Matemdtica Faustiana e da Matemdtica Magica. Para descrever os
elementos fundantes das diferentes Matemdticas, Spengler analisou historicamente as redes
simbdlicas nas quais esses conhecimentos estavam inseridos. Na sua “rede” varios “nés”
foram considerados: arte, arquitetura, concep¢ao de tempo e de nimero, dentre outros. Mas

Spengler ndo tratou dos mitos — criacdo cultural que, ao longo dos caminhos trilhados na
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Psicologia, Antropologia e até mesmo na Sociologia, teve sua importancia reafirmada. Tratei,
entdo, de ressaltar, na rede simbdlica, esse né — analisando-o a partir dos mitos
cosmolégicos. Essa andlise, rizomética, tornou-se possivel porque histéria e mitos foram por
mim compreendidos como narrativas que se entrecruzam, imbricam-se, confundem-se,
fundamentam-se ou limitam-se.

A partir dai, a andlise das cosmologias gregas dos pré-socraticos — aqui entendidas
como mitocosmologias — e da cosmologia mitica ocidental-cristd veio reafirmar as
caracteristicas apontadas por Spengler para a Matemadtica Apolinea e para a Matematica
Faustiana, confirmando a possibilidade de usar os mitos para detectar elementos fundantes das
diversas Etnomatemdticas. Pude, entdo, voltar-me atentamente para os mitos a’uwe,
procurando, principalmente a partir deles — mas sem desconsiderar a histdria, os ritos e
outras praticas cotidianas dos A’uwe-xavante — tentar compreender os conhecimentos
etnomatemadticos desse povo em suas multiplas relacdes. Para tanto, de um lado, utilizei-me
de estudos de religiosos (em especial Giaccaria e Heide) e antropdlogos (em especial Shaker)
acerca dos mitos desse povo. Por outro lado, resultados de uma pesquisa anterior que realizei,
bem como aqueles encontrados por colegas (Silva, em especial) ofereceram os dados acerca
dos conhecimentos etnomatemdticos a’uwe. A esses conhecimentos dei um nome: Parinai’a
— os criadores. A partir de entdo tomei categorias de andlise que me foram sugeridas pelos
estudos de Spengler, pelos escritos de Foucault e pelos préprios mitos: tempo, nimeros,
espaco, formas, simbolo primordial, ligacdo com a realidade, teogonia e religiosidade, poder,
o fogo como simbolo de poder, o discurso verdadeiro, a verdade sobre si mesmo, valores, a
visdo dos povos acerca de si mesmos como produtores de saber.

Na andlise ndo tomei em separado, como uma das categorias, a dimensdo afetivo-
emocional — mas procurei enfatizar que ela estd sempre presente, em qualquer das categorias
consideradas, pois ela € parte do pensamento, é fundamental na constitui¢do do sujeito e de
seus saberes.

Cada uma das categorias consideradas no bojo do trabalho foi analisada para o caso da
Matemadtica Apolinea, da Matematica Faustiana e da Etnomatemaética Parinai’a, na tentativa
de apontar relagdes entre elas e as mitocosmologias grega, ocidental-crista e a’uwe-xavante,
respectivamente. A principal razdo para ndo me fixar apenas na Etnomatematica Parinai’a,
mas tomar também as outras duas (Etno)matemaéticas, esteve no fato de contrapor-me ao
discurso de que nelas o mythos e o logos estio separados, enquanto somente nos

conhecimentos indigenas essa relacao se faz presente. Desse modo, a anélise conjunta foi uma
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tentativa de evitar, nesse contexto, uma visdo preconceituosa acerca do pensar (e sentir)

indigena.

Alguns dos resultados obtidos foram:

1.

Ao focar as relacdes entre mitos, concepgao de tempo e concepcao de nimero:
observei que nas cosmologias miticas gregas predomina a concep¢do de um
tempo ciclico e que os nimeros sdo concebidos como independentes e
preexistentes aos seres humanos e a prépria Terra. Na cosmologia crista-
ocidental o tempo é concebido como uma semi-reta ascendente e quase
infinita, enquanto os ndmeros sdo concebidos como criagdo divina. A
mitocosmologia a’uwe-xavante revela uma concep¢dao “mista” do tempo —
simultaneamente circular e linear, mensuravel e imensuravel —; revela ainda
que para esse povo o numero (qualitativo) € visto como uma criacdo dos
proprios A’ 'uwe-xavante.

Quando o foco de anélise foram as relacdes estabelecidas entre mitos, teogonia,
religiosidade e espaco, observei, para o caso grego, que estava presente a
concepcdo de um espaco proximo, diferenciado, distribuido em niveis. Por sua
vez, a teogonia ocidental-crista trouxe a idéia de um espaco dividido em dois
grandes niveis: “terreno” e “celeste”. A distancia entre esses espacos aproxima-
se do infinito e pode ser associada a idéia da semi-reta ascendente, o que, de
certo modo, justifica a importancia da linha reta para o modo de pensar
faustiano (ocidental-cristao). Para os A 'uwe existe uma distingdo qualitativa do
espaco (ndo em niveis); isso se reflete, inclusive, numa organizacao circular do
espaco e na importancia simbdlica do circulo, da semi-esfera e do semicirculo.

Ao analisar as mitocosmologias focalizando as relacdes de poder, observei que
nas cosmologias gregas e ocidental-cristd o ser humano aparece como Unico
herdeiro de parte de um poder divino e, portanto, superior aos outros animais.
Numa posi¢do diversa, a cosmologia a’uwe-xavante fala de um poder nascido
nas/com as pessoas, que siao “seres da natureza” como 0s outros animais. Isso
gerou diferentes posi¢des frente a geracdo de saberes: voltada para o dominio
da natureza e para uma exploracdo enriquecedora, por um lado, e para o
cuidado para com a natureza e para a exploragdo necessdria, por outro.

Ao me deter nas cosmologias gregas e ocidentais-cristas, percebi diferencas e
aproximacodes entre os discursos verdadeiros, produzidos a partir da reflexao e

da observacao, respectivamente. O discurso verdadeiro grego € julgado a partir
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do préprio enunciado — avaliado por todos segundo o seu sentido, a sua
forma, o seu objeto. O discurso verdadeiro ocidental-cristdo € produzido e
avaliado pelo uso adequado de técnicas cientificas e referéncias bibliograficas.
Ele impde ao sujeito que conhece uma certa posi¢do, um certo olhar e uma
certa funcdo; e tende a exercer pressdo e poder de constrangimento sobre
outros discursos, excluindo-os ou mascarando-os. Os discursos verdadeiros dos
A’uwe-xavante fundam-se nas historias antigas narradas pelos seus ancestrais,
nos sonhos dos “velhos”, nas observacgdes e nas reflexdes que se ddo a partir da
dindmica cultural — interna ou a partir do contato. Eles dizem respeito,
principalmente, a valores, a saberes e a préticas e sdo avaliados de acordo com
o respeito a tradicao, ao experienciado e ao observado.

5. Ao atentar para os discursos que falam da relagdo do sujeito consigo mesmo e
com os outros, conclui que podem ser entendidos como uma técnica de guia
espiritual. No caso grego, ele era voltado para a convivéncia dos cidaddos e
dizia respeito ao conhecimento e ao ensino de verdades sobre o mundo e a
natureza, sobre as leis da cidade e sobre a verdade, os estilos de vida, as éticas
e estéticas da existéncia. O conhecimento de si e a verdade sobre si mesmo, nas
culturas ocidentais-cristas, tratam, principalmente, da submissdo da pessoa a
Deus, do discipulo ao mestre ou dos saberes e fazeres ao método cientifico. No
caso dos A’uwe-xavante, o ‘“‘discurso sobre si mesmo” aproxima-se do
observado entre os gregos quanto ao conteido e a forma de enuncia¢do; mas
dele afasta-se quanto a validade. A validade ndo estd no enunciado em si, mas
no confronto deste com as acdes didrias daquele que profere o discurso. Esse
pode ser um dos grandes pontos que diferenciam a logica a’uwe-xavante da

“nossa’” logica.

Além dos resultados destacados acima, a andlise comparativa realizada apontou
outros. Em conjunto eles me levam a afirmar que a Etnomatemadtica dos A ’uwe-xavante, a
Parinai’a, tal como a Matematica Apolinea e a Faustiana, estd fortemente relacionada aos
mitos e ritos do povo que a produziu e produz. A partir dai, estabeleci um olhar, ainda que
rapido e superficial, para os processos educacionais a que sao submetidos os povos indigenas,
0 que me levou a perceber que essas diferentes relacdes também ali se fazem presentes. O
reconhecimento desse fato, bem como de que a escola e a Matematica veiculam, além de

conhecimentos, valores, crengas, mitos, simbolos e representacdes, levaram-me a perceber a
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importancia de que assumamos que a capacidade humana de conhecimento envolve ndo s6 o
cérebro, isto €, a razdo em sua interacdo com 0 meio, mas também a emocdo, a sensibilidade,
a intui¢do, a imaginacgao e as crengas. A partir dai, ressalto que:

® Os estudos dos mitos fundantes podem revelar-nos cosmovisdes diferentes “das
nossas”’, capazes de gerar diferentes maneiras de pensar, de sentir e de atuar. Por sua
vez, tal fato leva-nos a desconstruir nossas certezas a respeito do nosso proprio pensar,
sentir € atuar e a refletir acerca dos diferentes modos, conscientes e inconscientes,
pelos quais reproduzimos técnicas de dominagdo da nossa prépria cultura na relagao
com outras.

® Aos pesquisadores acerca das Etnomatemadticas indigenas ndo basta realizar uma
etnografia cultural e social; torna-se também necessaria a realiza¢do de uma etnografia
do imaginario.

e O professor, o formador de professores e/ou consultor que atua segundo a perspectiva
de respeito e valorizagdo dos diferentes conhecimentos etnomatematicos deve também
perceber — e deixar claras — as diferencas fundantes entre tais conhecimentos,
ressaltando, inclusive, os mitos a eles subjacentes.

e Todos aqueles que de alguma forma procuram auxiliar no didlogo entre as diferentes
Etnomatemaéticas devem assumir uma postura de busca constante pela compreensao
dos simbolos nelas presentes, priorizando-os em relagao aos signos.

Nesse contexto vale lembrar a afirmacdo de que ‘“hd momentos na vida que a questdo
de saber se € possivel pensar diferente de como se pensa e perceber distinto de como se vé é
indispensdvel para seguir contemplando ou refletindo” (FOUCAULT, 1996-a, p.12). Assim,
reafirmo que, apesar de sua breve histéria, aqueles que atuam sob o abrigo do Programa
Etnomatemdtica devem repensar suas praticas em contextos indigenas — pois elas contém
nio sé acertos, mas também erros. Sobretudo, devemos nos lembrar do alerta de Foucault

(1985, p. 96) de que

Os discursos, como os siléncios, nem sdo submetidos de uma vez por todas
ao poder, nem opostos a ele. E preciso admitir um jogo complexo e instavel
em que o discurso pode ser, a0 mesmo tempo, instrumento e efeito de
poder, e também obsticulo, escora, ponto de resisténcia e ponto de partida
de uma estratégia oposta. O discurso veicula e produz poder; reforga-o, mas
também o mina, expde, debilita e permite barrd-lo... Ndo existe um discurso
do poder, de um lado e, em face dele, um outro, contraposto.

Feitas as sugestdes que, creio, podem auxiliar no sentido de que a Educacio

Matematica que ocorre junto as populacdes indigenas (e outras) venha a respeitar “a alma”, a
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identidade simbdlica dos diferentes povos, encaminho-me para a porta de saida. Mas ainda ha
tempo para desculpar-me frente aqueles que esperavam aqui, de fato, conhecer a alma A ’uwe-
xavante.

Penso que minha escrita ndo pode, verdadeiramente, dar a conhecer a alma desse povo
— pois ela, a minha escrita, € bem mais restrita do que o olhar-ouvir-sentir que pode
proporcionar esse conhecimento. Escrever ou ler os mitos a’uwe-xavante nao nos leva a
vivencid-los. As andlises feitas sobre eles ndo transmitem os seus mistérios e fascinios. Para
isso € necessario, pelo menos, estar na aldeia; ouvir um dos ancidos falando com a luz do luar
refletida nos cabelos brancos e o clardo da fogueira avermelhando o seu corpo; presenciar os
gestos, as pausas, a modulacio da voz, as onomatopéias levando-o a incorporar as
personalidades dos personagens miticos — e perceber os efeitos nos ouvintes. Nada que eu
diga ou escreva pode dar uma boa idéia do som das risadas no rio e da alegria de fisgar um
peixe ou obter sucesso na cagada. Conheceé-los implica usar os sentidos, a emog¢do, a intui¢ao
e, também, a razdo — tudo isso gera um concentrado que € evanescente e sensivel. Esse
concentrado diz respeito a toda uma histéria, mas também deve exprimir o que ocorre a cada
dia, falar da ligacdo com a terra e com as plantas e animais que ali vivem, do canto e do
encanto — tanto quanto da pendria, da fome, da falta de seguranca no transporte e da falta de
saude.

A narrativa das dangas noturnas ndo retrata a emocao de quem delas participou; falar
sobre a musica a 'uwe-xavante nao traz o seu eco na mata, o som dos pés em interacio com a
Terra fazendo o acompanhamento a palavras que nunca serdo traduzidas. Muito da alma
A’uwe-xavante também estd relacionada aos rios — necessarios a sua vida e transcendéncia; a
luz do sol que permite o conhecimento amplo do ambiente que os cerca; ao escuro da noite —
que lhes traz o frescor; aos astros que fazem companhia aos jovens que resolvem dormir na
praca central da aldeia; as aves que os despertam; as sementes que, brotadas, lhes trazem
alimentos e que colhidas antes disso os enfeitam; as drvores e animais — muitos deles
antepassados miticos seus e companheiros constantes. Principalmente, sei que somente eles
podem descrever sua prépria alma. E sabendo de tudo isso que faco o que me foi solicitado
por ancifios na reunido do ward da aldeia de Agua Branca: escrevo agora a mensagem que
consideraram importante que eu enunciasse a todos na Universidade e na cidade: “Ajudem-
nos a cuidar da natureza; todos precisamos dos rios”.

De todo modo, trago como principal marca da minha exploracdo pelo labirinto “na
companhia” dos A’uwe-xavante o respeito por esse povo e a provisdria certeza de que

existem, sim, diferencas ora marcantes ora sutis nas relacdes que sdo estabelecidas pelas
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diversas culturas ao suprir suas necessidades de contar, de explicar, de medir, de cuidar — de
si, dos outros, da natureza, dos deuses —, de classificar, de jogar, de exercer o poder ... —
necessidades, enfim, de sobreviver, de transcender e de conviver. Penso que tais diferencas,
sejam elas marcantes ou sutis, estdo inextricavelmente unidas a forma de conceber o mundo, a
vida, os seres humanos e a divindade. Entretanto, mesmo que as diferencas se apresentem de
forma sutil, elas existem e a sua desconsideracdo nao pode ser vista como normal, legitima ou

inevitavel. A perpetuagdo desse discurso violenta “a alma” dos Outros.

“Colocar um ponto final” neste trabalho apresentando apenas estas ‘“certezas pequenas
e provisorias”, e ndo grandes conclusdes, ndo me afeta tanto quanto a principio poderia
parecer. Afinal, Geertz (2001) alertou-me contra a paixao pela completude, pela certeza e pela
sintese totalizadora, dizendo que, nas iniciativas de considerar as diferencas do pensamento
humano hd muito mais maneiras de errar do que de acertar. E, disse ele, uma das maneiras
mais comuns de errar € nos convencermos de que acertamos — de que as diferentes maneiras
de pensar estdo explicadas, de que desvendamos os segredos, e de que podemos, enfim,

escrever a ultima palavra.

A ninguém é dado percorrer mais que uma parte
infinitesimal do paldcio. Alguns conhecem apenas os
poroes. Podemos perceber alguns rostos, algumas vozes,
algumas palavras, mas o que percebemos é infimo.
Infimo e precioso ao mesmo tempo.

BORGES, vol. 2, p. 545
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