UNIVERSIDADE FEDERAL DE PERNAMBUCO
CENTRO DE FILOSOFIA E CIENCIAS HUMANAS
DEPARTAMENTO DE CIENCIAS SOCIAIS
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM ANTROPOLOGIA

SOBRE BOTIJAS

Thiago de Oliveira Sales

RECIFE
2006.



UNIVERSIDADE FEDERAL DE PERNAMBUCO
CENTRO DE FILOSOFIA E CIENCIAS HUMANAS
DEPARTAMENTO DE CIENCIAS SOCIAIS
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM ANTROPOLOGIA

SOBRE BOTIJAS

Thiago de Oliveira Sales.

Dissertacdo de  Mestrado
apresentada ao Programa de
Pds-graduacao em
Antropologia da Universidade
Federal de Pernambuco como
requisito parcial para
obtencdo do grau de Mestre

em Antropologia.

Orientadora: Prof®. Dr® Maria Aparecida Lopes
Nogueira

RECIFE,
2006.



Sales, Thiago de Oliveira

Sobre botijas / Thiago de Oliveira Sales. — Recife: O Autor, 2006.
174 folhas.: il., fotos, graf.

Dissertagcdo (mestrado) — Universidade Federal de
Pernambuco. CFCH. Antropologia. Recife, 2006.

Inclui bibliografia e anexos.

1. Antropologia — Antropologia Cultural — Imaginaria.
2. Mito. 3. Pernambuco - Cultura popular — Folclore —
Botija I. Titulo.

CDU
39 (2.ed.) UFPE

CDD
390 (22.ed.) BCFCH2007-20



UNIVERSIDADE FEDERAL DE PERNAMBUCO
CENTRO DE FILOSOFIA E CIENCIAS HUMANAS
DEPARTAMENTO DE CIENCIAS SOCIAIS
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM ANTROPOLOGIA

BANCA EXAMINADORA:

A (A L -

Professora Doutora MARTA APARECIDA LOPES NOGUEIRA
Programa de Pos-Graduagfio em Antropologia/UFPE

fo P —=

Professora Doutora DANIELLE PE OCHA PI
Programa de Pos-Graduagdo em Antro i

kotand o

Professor Doutor LOURIVAL HOLANDA
Programa de Pos-Graduagio em Letras/UFPE

Data da Defesa: 05S/FEVEREIRQ/2007

RECIFE - 2007



Ao enfermeiro Assis que, ao receitar o tipo certo de antibiético, me fez vislumbrar o
Nada.



“Nao acumuleis para vos outros tesouros sobre a terra, onde a traca e a ferrugem
corroem e onde ladrdes escavam e roubam; mas ajuntai para vos outros tesouros no
céu, onde traca nem ferrugem corroi, e onde ladrbes ndo escavam nem roubam;

porque, onde esta o teu tesouro, ai estard também o teu coracdo” (Mateus 6:21).

Escolhi contar uma histdria. Mais proxima do mito do que da argumentacao.
(Tzetan Todorov).

“A agua, a terra, o sol estdo doentes, e Deus esta confuso. Ele ndo sabe o que quer.
Francisco, continue. No céu ha um grande sinal. N&o olhe para o mar! O destino s6
manda uma amante e um amigo™

(Bruce Chatwin).
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RESUMO

As coisas escondidas prometem a graca e a miséria. Em diversos municipios do interior
do estado de Pernambuco hd um mito em relacdo ao ouro escondido pelos avarentos.
Tal mito converge simbolicamente a diversos aspectos encontrados no imaginario dos
garimpeiros. O ouro que atormenta, fomenta a busca. Tendo como matéria — que
informa e se deforma — as narrativas sobre botija e sua relagdo com aspectos de dois
extremos do pais, temos a chance de rever a forma “esfumacada” a qual o mito opera.
Isto nos permite observar aspectos universais a partir de uma desconstrugdo metafisica
do mito no seio da antropologia cultural. As narrativas ndo podem se constituir em
momentos de “suspensdo” fenomenoldgicos aos moldes de Husserl, outrossim, devem
se constituir em regimes de fascinacdo de nossa mundanidade cotidiana. E sobre esta
velha postura que diversos autores repousaram: como se 0 mito fosse impregnado pela
narrativa em seu modelo estrutural. A mesma pulsdo move os cacadores de botija e 0s
garimpeiros — assim como move 0s que participam de jogos de azar. Mas seria 0 mito a
puls@o? Ou seria enfim, 0 mito, um representante por exceléncia da busca interminavel
do homem em direcdo a um Nada, fomentado pela sua eterna condi¢cdo de projeto
inacabado?

Palavras-Chave: Mito; Botija; Homo Quoeres.



ABSTRACT

The hidden things promise both grace and misery. In various countryside districts of
the state of Pernambuco there is a myth related to the gold hidden by the greedy. Such
myth converges symbolically to many aspects found in the gold diggers’ imaginary
from the countryside districts of North. The gold which torments, foments the search.
Having as subject — which informs and deforms itself — the narratives about the
earthenware and its relation to aspects from two extremes of the country, we have the
chance to review the “smoky” way in which the myth operates. This allows us to
observe universal aspects starting from a metaphysical deconstruction of the myth in the
heart of the cultural anthropology. The narratives cannot be constituted in moments of
phenomenologic “suspension” in the models of Husserl, in addition, they must be
constituted in regime of fascination about our everyday mundane way of being. It is
about this old approach that several authors have rested: as if the myth was impregnated
by the narrative in its structural model. The same force moves the earthenware hunters
and the gold diggers. But would the myth be the force? Or would at last the myth be a
representative by excellence of the man’s never ending search in direction to a Nothing
fomented by his eternal condition of unfinished project?

Keys Works: Myth; Botija; Homo Quoeres.
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PREFACIO.

(21 de Abril de 2006).

- Onde é o foco?

Fiquei impressionado com a frase assim que aquele sujeito de semblante apatico
me questionou a respeito de uma localizacdo que ndo me era conhecida. Louco para
saber onde procurar e se mostrar produtivo. Neste momento, Olendina segurava minha
mao. Os olhos da Olendina lembravam-me os olhos de Michelle, e esta Gltima lembrava
minha infancia. Minha infancia me lembrava as primeiras vezes em que meu pai — ja
falecido — contava-me a respeito de Botijas. E 0 motivo de achar aquelas narrativas
interessantes era, entre outros fatores, uma idéia que sempre me foi cara: a
possibilidade da fuga.

Lee Marvin soube melhor que ninguém demonstrar um homem numa fuga — nos
filmes seu olhar de fugitivo se tornava emblematico. Ali, bebendo os olhos de Olendina
e segurando em sua mao, ocorreu-me uma extrema raiva da idéia de fuga. Pensei,
finalmente, que eu havia idolatrado um Deus covarde. Mas ndo é possivel atribuir
covardia a Deus, ele ndo tem para qué se esconder — Deus é Deus porgue se esconde
interminavelmente. As coisas embutidas tém essa vantagem, ndo precisam correr, mas
corremos atras delas — e mais precisamente: corremos com elas. Os mitos séo coisas
embutidas no espirito. Sd0 nossas tragédias’ pessoais que respondem a este

contundente “*siléncio irracional do mundo” (CAMUS, 2002).

! Utilizo aqui tragédia na acepcdo de Friedrich Nietzsche e Herman Hesse. Para o primeiro, a tragédia
para 0s gregos ndo indicava um pessimismo na mesma acepgao que conheceriamos em tempos hodiernos,
era um resultado justamente dessa sobreabudéncia da existéncia que implode nosso ser a todo momento
(2005). Para Hesse, esta gama de possibilidades é contraposta por um sentido unidirecional: “O ‘tragico’,



Percebam se ndo é o homem apenas um mamifero a divagar — ou um mamifero
de luxo, se pensarmos como 0 escritor italiano Dino Segre, também conhecido pelo
pseuddénimo de Pitigrilli. Constroem foguetes e divagam sobre os mais variados
assuntos. E os foguetes também séo divagactes — divagacdes farabnicas, afinal. Se o
universo permanece calado, eu divago — eu desvelo minha tragédia. Aquele sujeito que
me perguntou de forma fria onde era o foco, também estava divagando.

Embora Olendina estivesse ao meu lado, a idéia de botija — a tragédia da botija -
ndo me deixava sozinho. As botijas exerciam em mim um regime de ““fascinacdo” na
condicdo de minha mundanidade cotidiana®. Meu universo a todo momento estava
imbricado a esta idéia. Mas, percebam bem uma pequena bobagem: Eu, Thiago, retirei
das botijas 0 que me era essencial. Ndo era salutar achar que todos que haviam corrido
atrés de botijas eram covardes em potencial; outrossim, sabia que aquelas historias
fascinavam os mundos alheios de formas igualmente alheias. Fascinavam ao acaso do
“processo’ ao qual aquele individuo fora submetido.

Onde € o foco? Eu néo sabia. SO conhecia o desespero ao ouvir esse absurdo de
um louco — foi assim que imaginei aquele sujeito quando ouvi esta frase — que nao
pensou um segundo em como estaria meu estado naquele momento. Como alguém tem
coragem de me perguntar onde era o foco? E 6bvio que eu jamais iria saber onde era o
tal foco.

N&o entendo como néo quebrei a mao de Olendina. Eu a segurava muito forte.

Ali eu me tornei 0 maior dos metafisicos: ndo queria a mao da Olendina escondida,

essa palavra maravilhosa, elevada, mistico-santa, oriunda e tao cheia de calafrios nos primérdios misticos
da humanidade, que os jornalistas usam de modo tdo equivocado todos os dias; afinal, o tragico nada mais
é do que o destino do herdi que acaba sucumbido pelo fato de seguir a propria estrela, contra todas as
leias criadas”.(HESSE, 1987:51,52).

2 Aqui me refiro & mundanidade cotidiana na acepcao de Martin Heidegger. A expressio “fascinagéo” foi
utilizada por Vicente Ferreira da Silva para explicar de que forma o existencial principal para
compreensdo do Dasein é influenciado pelos mitos que nos rodeiam.



queria tocar o ente®. Queria sentir a opacidade dos objetos — uma nausea ao estilo
terceiro mundo se pensarmos em Sartre - justamente para respeitar minha necessidade

pelo indizivel.

¥ Na acepcéo de Heidegger — o ente como coisa distinta do ser.



I. DA MINHA JORNADA.

1. Por uma Antropologia de Si Mesmo.

“A objetividade é a objetivacdo da
subjetividade™
(Gaston Bachelard).

No livro A Experiéncia Etnogréfica, James Clifford aponta a necessidade de
repensar a etnografia apds a concepcéo, iniciada por Clifford Geertz, de que as culturas
devem ser observadas como um conjunto de textos (1989). Embora Clifford reconheca
0s avancos iniciados por Geertz - para propor 0 necessario estranhamento da autoridade
etnogréfica® - procura salientar que: “nem a experiéncia nem a atividade interpretativa
do pesquisador cientifico podem ser consideradas inocentes” (2006:43). Sendo assim,
Geertz golpeia a pretensdo da objetividade cientifica no seio dos trabalhos etnograficos.

Clifford ressalta a importancia de deixar claro aos interlocutores o trabalho a ser

desenvolvido com eles:

“Torna-se necessario conceber a etnografia ndo como a experiéncia e a
interpretacdo de uma ‘outra’ realidade circunscrita, mas sim como uma
negociagdo construtiva envolvendo pelo menos dois, e muitas vezes mais,
sujeitos conscientes e politicamente significativos” (idem).

Ora, grande parte do empreendimento da antropologia pés-moderna (de autores

como Clifford Geertz, George Marcus, e James Clifford) é pautada neste problema:

* Para James Clifford a histéria da antropologia aponta diversos momentos em que os antrop6logos
utilizavam a posicao de pesquisadores-tedricos para deter a verdade sobre determinada cultura. Para ele, o
simples fato de se estar numa determinada cultura, garantia ao pesquisador autoridade Gltima sobre
determinado grupo. Dai demonstrar a importancia do uso da fotografia para “atestar” essa estada na terra
dos nativos (2006).



como clarear a intersubjetividade das falas num determinado trabalho etnografico —
como ser justo com nossos interlocutores para que ndo possamos confundir nossas
verdades com as verdades dos nativos? Para Clifford, muito embora Geertz tenha
golpeado o intuito de objetividade cientifica na etnografia, ainda ndo encontramos neste
tipo de empreendimento interpretativista um didlogo claro entre o pesquisador e
pesquisado. A consequéncia disto é a essencializacdo dos grupos em conceitos bastante
gerais que, no caso especifico de Geertz, seria utilizar “balineses” de uma forma que
acaba por resumir toda as instancias sociais encontradas em Bali. Para Clifford, o
interpretativismo, através da exclusdo do dialogo entre pesquisador e interlocutor,
impossibilita clarear as falas divergentes encontradas no trabalho de campo. Por outro
lado, uma etnografia dialdgica “reprimiria o fato inescapavel da textualizacdo”
(idem:46). Clifford clama ent&o por uma construcao que pretenda ser polifonica.

Porém, ainda que eu tentasse construir uma etnografia consciente da importancia
de uma constante construcdo polifénica com meus interlocutores, ainda seria dificil me
esquivar do que Jacques Derrida chamou de fonologocentrismo: “metafisica da escritura
fonética” (2004:3)°.

Assim, no intuito de deixar clara a forma sobre a qual construi verdades que se
experimentam apenas quando vinculadas ao sujeito — e ndo no sujeito - achei salutar
expor minha trajetdria de forma constante ao decorrer do texto. Justamente para apontar
de que formas essas verdades (que sdo verdades apenas vinculadas aos sujeitos)

direcionaram minhas analises. Desse modo, talvez poderei realizar a partir do dialogo

® Para Derrida, ha uma tradicdo no Ocidente em que a presenca metafisica da voz perpassa todo o texto —
ainda que possamos encontrar pontos contraditérios. Sendo assim, ele buscava a construgdo de um texto
onde a voz ndo tivesse carater imperativo téo forte. Ora, o texto, deve falar mais que a voz por detras dele.
Da mesma forma que Martin Heidegger tentava formas de se aproximar de uma compreensdo do Ser,
Derrida buscou sempre formas de se esquivar desta escrita fonologocéntrica. Esta preocupagdo de
Heidegger é retomada por Derrida quando este autor indica o cuidado de se evitar certas palavras que
sejam instauradoras dessas verdades metafisicas que perpassam tradicionalmente os discursos no ocidente
- Derrida discursa a respeito da esquiva que Heidegger operava em relacdo a palavra espirito (1990).



com o leitor, uma etnografia onde se possam vislumbrar bifurcacbes polifonicas —
indicios de um constante dialogo de experiéncias e idéias com o leitor deste trabalho.

Portanto, achei adequado me orientar a partir do que Edgar de Assis Carvalho
(2005) propde: Uma antropologia de si mesmo. No decorrer desta dissertacdo, tentei
utilizar a premissa, a partir da qual podemos olhar de fora para dentro, num mundo
educado para ser visto de dentro para fora (DORIA, 2006: 2). E sob este principio
que foi construido o texto. No decorrer do processo de escrita, fui percebendo o quéo
imiscuido estava na tematica. Dai a importancia de falar de si, de tentar mostrar, da
forma mais adequada possivel, a sinceridade de minha vivéncia no texto — a importancia
de minha jornada.

Michel Foucault, ao discorrer sobre a construgdo hermenéutica do sujeito na
Antiguidade Classica, aponta os dispositivos primeiros que o incitaram ao principio de
“ocupar-se de si”, de “cuidar de si mesmo”. As diversas tradi¢des filosoficas que analisa
(platonismo, cinismo, estoicismo, epicurismo) sdo por ele observadas a partir da
construcdo hermenéutica da nocdo de sujeito. Retomando Séneca, ele observa que o
“ocupar-se” de si denota formas de ndo se deixar perturbar pelos acontecimentos — ndo
nos deixar levar pelas emocdes.

Para Foucault, essa tentativa de manter o dominio diante dos acontecimentos é
exercitada pelo Eu a partir do “discurso”. Assim, através de diversas técnicas apontadas
pelo autor — retomadas em grande parte dos pensadores da antiguidade grega e romana -
, torna-se possivel desvelar formas de vincular a verdade ao sujeito. Porém, Foucault

néo deseja com isto, estabelecer uma verdade no sujeito, mas:

“Armar o sujeito de uma verdade que ndo conhecia e que ndo residia nele;
trata-se de fazer dessa verdade aprendida, memorizada, progressivamente
aplicada, um quase-sujeito que reina soberano em nds mesmos”.
(idem:130).



E desta forma que Carvalho aponta a importancia para, a partir da observacao de
um quase-sujeito, empreender uma andlise a priori condicionada sobre nossa trajetoria

individual.

1.2. De Minha Trajetéria.

Este trabalho é resultado de pesquisas feitas, inicialmente, no Municipio de
Panelas de Miranda e em outras localidades que, por fim, se tornaram de grande
relevancia para as conclusées a que cheguei. Devido em grande parte aos inimeros
embaracgos por que passei, percebi que seria de suma importancia escrever tendo como
ponto de apoio meu fluxo de consciéncia®. Quase sempre as coisas fugiram ao meu
controle, mas gracas ao sujeito citado acima — que havia me perguntado onde era o foco
— é que me dei conta da importancia desta pergunta para meu empreendimento.

Fiz quatro viagens ao municipio de Panelas de Miranda no decorrer de minha
pesquisa, e duas, anteriormente, em que desenvolvi um trabalho menos intenso. N&o
achei por bem utilizar entrevistas formais, preferi quase sempre as conversas, que se
iniciavam com minha péssima técnica de bilhar e meu eximio talento para o dominoé e
totd — sendo, este ultimo jogo, mais utilizado por jovens. Na maior parte das vezes nao
era necessario me identificar como pesquisador, pois, parte da familia de meu pai havia
crescido na regido e eu me anunciava como “neto de seu Cassiano”.

Cassiano era um velho temido por saber oragdes. Diziam ser um sujeito
encantado. As balas disparadas contra ele se transformavam em 4gua e a policia jamais

conseguiu captura-lo — uma vez que ele conhecia uma forma de ficar invisivel. Pouco

® O conceito de fluxo de consciéncia remonta a autores da literatura, como Virginia Woolf e James Joyce.
A diacronia € feita a partir do fluxo livre de idéias, porém, isto ndo indica a refutagdo de um método. Tal
como indica Roberto Cardoso de Oliveira (1998:25), reconhego a importancia do momento de escrita para
0 antropdlogo — onde os dados s&o relacionados de forma hermenéutica.



antes de ele falecer, perguntei-lhe se poderia me ensinar as oracoes, ele respondeu que
eu ndo precisava daquilo, pois eu parecia ser uma pessoa boa.

Fui a botecos, barbearias e sitios. Guido Galvédo, dono do “Bar do Guido”, foi
um sujeito que muito me auxiliou nas pesquisas, me indicando os boatos de pessoas da
regido que haviam desenterrado botijas. Minha aproximacdo com Guido se deu
inicialmente pela habilidade que possuia para cozinhar pratos tipicos do agreste
pernambucano. De fato, o arrumadinho de Guido era feito com toda maestria que pede
este tipo de prato. Acrescente-se a isto o fato de Guido permitir que as pessoas
fumassem no local; mesmo assim, puxavamos uma cadeira para fora do bar e la me
sentava, fumava, e conversava com ele.

Quase sempre me acordava cedo e me dirigia ao bar do Guido, onde comia
macaxeira com charque ou galinha guisada e a verdadeira coca-cola’. Ele me
perguntava para onde eu planejava ir e fazia algumas recomendagdes. Dizia sempre da
importancia de “encantar” as historias. Quando o retrucava dizendo que algo me parecia
absurdo, ele rapidamente me corrigia: a historia é esta, pouco importa a verdade. Para
Guido, verdade e histéria ndo combinavam. Ele me levou a Zé Chaves, Jodo Chaves,
Zé Pequeno, Deda, e Dinho do Bilhar. Esses individuos me indicaram outras pessoas da
regido que haviam se aventurado atras de botijas. Antes de conhecé-los, eu ja havia
conhecido Zé Lucio — posso afirmar, sem sombra de davida, que foi um dos sujeitos que
narrou uma das historias de botija que mais me sensibilizou. Justamente devido a
expectativa que 0 mesmo guardava em relacdo aos inimeros beneficios que desenterrar

uma botija traria para ele.

" No municipio de Panelas os mais velhos acreditam que a coca-cola perdeu sua esséncia. A dnica coca-
cola real seria a original de 220ml. Se fizéssemos um paralelo absurdo com a filosofia, diriamos que
existe uma coca-cola real. As demais sdo reminiscéncias do mundo metafisico das cocas-colas. A
esséncia da coca-cola, que precede as demais, estd condensada na garrafa de 220ml.



Foi utilizado apenas um simples caderno de campo onde eu fazia anotacdes —
quase sempre apds o término da “conversa” - com exce¢do de alguns casos em que as
quantias e a partilha das botijas foram realizadas de forma precisa. Devo confessar que
suscitei a vontade, em alguns daqueles senhores, de retornarem a busca por botijas, mas
logo a idéia era descartada®.

Tentarei descrever o campo e as minhas impressdes tal como me pareceram,
utilizando para isto a no¢do de que se tratavam quase sempre do que Tzvetan Todorov
chama de discurso do fantastico®. Em seguida, tentarei analisar as histérias de botija
sob o viés de uma possivel desconstrucdo metafisica do mito no seio da antropologia
cultural, visto que, quase sempre, 0 mito € abordado em breves momentos de suspensao,
e ndo numa relagéo cotidiana.

Trés idéias principais me fizeram seguir tais direcionamentos em relagdo a
analise das narrativas de botija, e preciso torna-las claras para o entendimento desta
dissertacéo.

A primeira idéia ocorreu no sagudo do aeroporto de Belém. N&o sei por que, mas
tive vontade de ficar petrificado no aeroporto, de me tornar uma estatua de enfeite
naquele sagudo frio — ndo exatamente porque me sentisse bem ali. A idéia de retornar a
Recife me era deveras desagradavel, até tive a impressao de ver um sujeito caminhando

com uma alfaia nas maos por ali por perto. A idéia de ir para outro lugar também.

8 Ao perguntar sobre botijas a Zé Chaves, ele pensou na possibilidade de tentar mais uma vez desenterrar
alguns tesouros que, de acordo com os boatos locais, ndo haviam sidos desenterrados.

° Mais adiante irei discutir a relagdo do discurso do fantéstico indicado por Todorov e a sua relagéo com o
universo simbolico no qual se inserem estas narrativas miticas de botija. Porém, desde ja devo deixar
claro que em meio a minha pesquisa me deparei constantemente com esse mundo do fantéastico descrito
por Todorov. Para este autor, o discurso do fantéstico se refere principalmente a incerteza: quando uma
narrativa nem esta confirmada pela légica racional (o que indicaria um universo do estranho) e tampouco
pelo universo da fé (o que indicaria um universo do maravilhoso). Para ele, o efeito do fantéstico se da
nesse momento de hesitacdo em que o individuo ndo vé indicios suficientes para determinar em que
instdncia (mundo estranho ou maravilhoso) o evento descrito na narrativa se insere. Ouvindo as historias
de botija, assim como as demais historias sobre sujeitos de corpo fechado, sempre nos encontramos
imersos nessa imprecisdo: “’Cheguei quase a acreditar’, eis a formula que resume o espirito do fantastico.
A fé absoluta como a incredulidade total nos levam para fora do fantastico; € a hesitacdo que lhe da vida”
(TODOROV, 2004:36).



Lembrei de Ivan Turgueniev (2004) retomando um provérbio russo: “o melhor lugar é
aquele em que ndo estamos”. E aqui penso mais especificamente no niilismo deste autor
em “Pais e Filhos”: um niilismo esteta e debochado. Tive a idéia inusitada de puxar
conversa com uma funcionaria de uma loja do sagudo de nome Helena.

Enquanto beijava Helena, os homens subiriam e desciam as escadas rolantes.
Enquanto eu beijava Helena, os homens apertariam as maos selando contratos indteis.
Enguanto eu divagava com Helena, os taxistas agucavam os olhos para os préximos
clientes. Enquanto eu beijava Helena, uma voz eletronica anunciava v0os. Enquanto eu
beijava Helena, eu fechava os olhos - lembro de té-los apertado contra minhas
bochechas, e, naquele momento, eu pensava que enquanto beijava Helena, as pessoas
apressadas nos olhavam. A diferenca é que eu sabia o verdadeiro motivo de estar
beijando Helena — é que, independente do que ocorra, a vida sera sempre este romance
da matéria. Cheguei, enfim, a minha conclusdo final daquele episddio: 0os homens
divagam e constroem foguetes. Se para Soren Kierkegaard o que distingue homens de
animais é a nocao de angustia e, por conseguinte, o pecado; e, se para Martin Heidegger
0 que diferencia os homens dos animais é ser o homem dotado de um modo de ser
diferente em sua presencga; para mim, o que nos diferencia, é o fato de encantarmos
nossas divagacdes com tragédias.

Devemos ser loucos para conseguirmos fingir que estamos resolvendo coisas
assim tdo fundamentais para nossa existéncia. As pessoas descem nos aeroportos,
rodoviarias, portos, como se ndo soubessem que se defrontardo “logo mais” com o
finito. Ao invés de a consciéncia da finitude inevitavel causar uma vontade de inércia
por estarmos justamente neste universo de divagacdo, acabamos por carregar de
importancia coisas altamente desnecessarias. Aquilo me deixou extremamente confuso,

mas lembrei de Albert Camus, lembrei que havia sentido no absurdo. Porém, Camus



esqueceu algo: se ha sentido no absurdo é porque sempre ha um sentido e, na verdade, o
que os homens estdo buscando € o préprio buscar, e ndo o sentido — que é condicéo de
nosso ser-no-mundo. Esta busca é o grande romance da matéria — é impulsionadora da
vida.

Assim, percebi que o sentido ja é condicdo, a condicdo a priori (DELEUZE,
2003). Comecei a pensar no movimento pelo movimento. Este é o primeiro ponto. O
mito estava imerso na jornada, pela jornada, conforme indicava, de forma tdo exemplar,
Homero. Os homens estdo divagando, sdo mamiferos de luxo como pensava Pitigrilli.
Mas, cativar a divagacao como impeto criador, é construir a vida no fantastico.

O segundo ponto € a idéia de tragédia na acepcao de Hermann Hesse e Friedrich
Nietzsche, j& citada acima. Como sabemos 0 qudo desnecessarias sdo nossas
divagacOes, encantamos nossas jornadas com tragédias. Entdo, pensei que a tensdo entre
a jornada e a tragédia me trariam a luz um olhar mais adequado para 0 mito,
possibilitando-me ver as histdrias de botija de forma ndo-metafisica.

Diz Milan Kundera: “Todos nos temos necessidade de ser olhados. Podemos ser
classificados em quatro categorias, segundo o tipo de olhar sob o qual queremos viver.”
(1984:23). Em seguida, Kundera descreve os quatro tipos de olhares. Esses olhos
encantam nossas jornadas e constroem nossas tragédias. Esses olhos, sdo os olhos do
mito que Gilbert Durand (1982:66), ao retomar Sartre, afirma que ha uma parte do texto
que nos olha.

Finalmente chegamos ao terceiro e Ultimo ponto: percebi 0 mito como sendo
pulsdo de sujeitos particulares. O que se tornou complicado, pois eu deveria fazer o que
fez Pierre Clastres ao perceber, em um dos seus ensaios, como a pulsdo do guerreiro —
aqui eu penso a tragédia do guerreiro — tornava-se certas sociedades uma coisa deveras

particular:



“Sera entdo a guerra um assunto exclusivo do guerreiro? Apesar do aspecto
extremamente ‘personalizado’ da atividade guerreira neste tipo de
sociedade, é manifesto que ndo deixa de ter incidéncias no plano
socioldgico. Que fisionomia nova imprime, com efeito, ao corpo social a
dupla dimens&o que ai toma a guerra? E que se desenha & superficie desse
COrpo um espago estranho — um espago estranho em que se vem inserir um
o6rgdo imprevisivel: o grupo social particular constituido pelo conjunto dos
guerreiros” (CLASTRES, 1977:121).

Responderia a primeira pergunta de Clastres da seguinte forma: ““sim, é um

assunto exclusivo do guerreiro™?°.

H& de se negar que existem coisas as quais
permeiam nossos espiritos em particular? Ora, h&d marcas impingidas de forma singular.
Se pensarmos assim, teremos que acatar a premissa de Ludwig Wittgenstein, de que a
consciéncia ndao deve existir — para este, negar a consciéncia é promover a sutura entre
mente e corpo, ou espirito e corpo — “Tentar tornar explicito o espirito € uma grande
tentacdo” (1980:22).

Todas estas idéias serdo desenvolvidas tendo como base os dados colhidos no
campo, que se tornaram mais extensos a medida que minha propria jornada se tornou

significativa para que eu entendesse “o mito da botija” de forma mais efetiva. Antes de

retornar a questdes de ordem tedrica, é importante dizer, afinal, o que sdo botijas.

2. Sobre as botijas:

Demorei a explicar o que séo botijas porque nédo faz sentido ser tdo objetivo com
algo que esta sempre escondido. Sendo assim, esperei até esta pagina para fazé-lo. Aqui

peco desculpas aos leitores. Espero que ao término da leitura de todo o trabalho eu seja

19 Ao decorrer do corpo do texto, todas as falas minhas e de meus informantes, ser&o escritas entra aspas,
e em itlico.



compreendido. De acordo, com as informacdes de meus interlocutores, Botijas séo
objetos pessoais que os individuos esquecem enterrados debaixo do solo. S&o coisas
esquecidas e enterradas. Os mais velhos do Municipio de Panelas contavam que ““0s
homens que enterravam as botijas, escondiam o dinheiro debaixo da terra por ndo
terem, naquela época, outro local mais apropriado”. Sendo assim, quando as agéncias
bancérias se espalharam pelos diversos municipios, as botijas se tornaram mais raras.

Destarte, a maior parte do que ouvi foi proveniente de pessoas mais velhas na regiao:

“Mas a casa grande patriarcal ndo foi apenas fortaleza, capela, escola,
oficina, santa casa, harém, convento de mocas, hospedaria. Desempenhou
outra funcdo importante na economia brasileira: foi também banco. Dentro
de suas grossas paredes, debaixo dos tijolos ou mosaicos, no chdo enterrava-
se dinheiro, guardavam-se joias ouro, valores...Por seguranca e precaucdo
contra 0s corsérios, contra 0s excessos demagogicos, contra as tendéncias
comunistas dos indigenas e dos africanos, os grandes proprietarios de terras,
nos seus zelos exagerados de privatismo, enterraram dentro de casa joias e 0
ouro do mesmo modo que os mortos queridos. Os dois fortes motivos das
casas-grandes acabarem sempre mal assombradas...Com almas de senhores
de engenho aparecendo aos parentes ou mesmo estranhos pedindo padre-
nossos, ave-marias, gemendo lamentaces, indicando lugares com botijas de
dinheiro” (FREYRE, Casa Grande & Senzala, 1975:xix)

Dessa forma, no agreste pernambucano, assim como em outros lugares do
nordeste, existia a pratica de se enterrar dinheiro em vasilhames de barro, ou mesmo em
outros tipos de instrumentos de armazenamento — de forma geral, se tem o costume de
chamar esses recipientes de botijas, embora, algumas vezes, estejam simplesmente
envoltos em pedacos de tecidos embrulhados, no intuito de proteger o objeto da
deterioracdo do solo. O costume de se enterrar bens de valor nas chamadas botijas era
acompanhado da seguinte narrativa: o falecido que deixara suas posses na terra,
constituia com a mesma um vinculo espiritual. Essa fortuna era revelada para um
escolhido por meio de mensagens oniricas, e 0 “desbravador” de botijas devia passar

por uma série de provacdes em sua longa jornada para descobrir o tesouro. Falo “agreste



Pernambucano” porque minha pesquisa se deu inicialmente neste local. Porém, ¢
importante afirmar que, mesmo na capital (Recife), essas histdrias sdo conhecidas.

Fica claro que, inicialmente, ndo houve intencdo de minha parte de arrancar uma
dessas botijas. Mas enfim, ouvindo Kierkegaard (1968) em detrimento de Hegel,
chegou um momento de minha tragédia que assumi esse “salto” proveniente de nosso
pecado original®’. Flagrei-me com este desejo: desenterrar uma botija. Embora que,
para, minhas botijas ndo estavam necessariamente encravada no solo. Mas antes de
abordar a minha busca particular pelas mesmas, vou descrever Panelas de Miranda, foi
I& onde colhi as historias de individuos que também foram atras das mesmas.

Sempre fui a Panelas, desde muito crianca. Eu ia sempre aquela cidade porque
meu pai nasceu num sitio préximo a este municipio chamado “Santa Cruz”. Existe uma
tulha de sitios em Pernambuco com esse mesmo nome e, de certa forma, ndo havia nada
neste local que o destacasse dos demais. Quando eu era mais novo ndo existia luz
elétrica naquele local e o acesso era muito dificil. Atualmente as coisas por la
continuam da mesma forma com a diferenca que nenhum foragido da Linha Direta™
conseguiria atualmente se esconder por 14 — isto porque nos sitios mais distantes ja
podemos encontrar uma quantidade enorme de aparelhos de tv que sintonizam com
perfei¢do o programa acima explicitado.

O pouco tamanho que tenho consegui de repente. Depois de um tempo comecei
a imaginar que eu havia crescido em apenas um unico dia. Imaginei que neste dia Jeova
deveria ter recebido uma boa noticia no momento em que minha ficha estava em suas
maos. Talvez algum dos apdstolos houvesse comentado sobre alguma vitéria

significativa contra as for¢cas do mau. Quero dizer com isto 0 qudo pequeno era, e

11 E importante relativizar o pecado original do qual fala Kierkegaard. Utilizo este conceito para
identificar a forma como o0 homem esta constantemente imerso na incerteza.

12 programa policial exibido pela Rede Globo que tem como finalidade, além de ibope, ajudar a policia na
captura de criminosos foragidos. Pode ndo parecer, mas este programa é de suma importancia para o
entedimento deste trabalho.



aquelas serras de Santa Cruz me pareciam como montanhas de contos fantasticos da
literatura infantil — era facil pensar que durante a noite dragdes voavam por cima
daquelas serras. Enquanto subia no Boqueirdo (caminho montanhoso que serve de
atalho entre Panelas e Santa Cruz) lembro claramente de meu pai apontando: ““Thiago,
foi 14 que tentei desenterrar uma botija”. Neste momento, eu pedia para que ele me
contasse 0 que havia visto. Era o que de fato me interessava, saber se meu pai tinha
visto monstros enquanto tentava desenterrar o tesouro. Isto me fascinava porque ele
tinha um discurso centrado no seu “Eu” — uma espécie de Kierkegaard do Agreste;
afirmo isto por ter sido ele estudante de teologia, homem de muita fé. Mas ele, Sales,
ndo me parecia fascinado pelo discurso do fantastico. Seu Deus era o Deus de
Eclesiastes, o Deus de Salomao: apenas o que esta debaixo do sol. E por isto que me
interessavam os monstros. Afinal, sendo eles metafisicos, como poderia ter visto
monstros? Mas o estranho era que ele afirmava té-los visto.

Pensando como René Descartes e, dessa forma, acreditando ser Deus a Unica
figura responsével pelo movimento das coisas — percebam a instauragdo da metafisica
no sujeito, vejam Descartes e Kierkegaard dialogando na mente de meu pai — como
poderia ele ter visto o Diabo? Era estranho. Sempre que viajavamos a Panelas de
Miranda e, mais especificamente, ao Sitio de Santa Cruz, a historia da botija era
retomada. E 14 eu repetia a pergunta: “Vocé viu mesmo algum monstro?”’.

Qualquer coisa que eu venha a acrescentar a respeito de Panelas de Miranda sera
cerceada pelo impacto das serras e da idéia de que por 14 existiam monstros escondidos.
Mas devo dizer que se trata de um municipio pacato — as pessoas apontam esta como
sendo uma peculiaridade do local. Quando adolescente, retornei 14 algumas vezes com
meu primo, ndo mais com meu pai. O que faziamos? Absolutamente nada. Subiamos a

serra e fichdvamos bébados. Jogavamos bilhar e um pouco de domind com os velhos do



local. Nos fins de semana iamos aos forrés onde meus pés de pato ndo me deixavam ter
muito dominio dos passos basicos. De qualquer forma, acho que os monstros foram
enterrados junto com as botijas naquele periodo.

O cheiro do cigarro e da bebida ndo combinavam com o encanto das serras de
Santa Cruz, onde monstros se escondiam. Nagueles momentos utilizadvamos a cidade
como reduto de promiscuidade segura — 14, nossas maes e companheiras, jamais iriam
descobrir 0 que acontecia. Mas ndo, ndo havia me libertado da tragédia tnica. Exercia o
que os homens atualmente sabem fazer de melhor: os direitos dos adultos e a
irresponsabilidade de uma criangca (BRUCKNER, 1997). Havia botijas penduradas na
minha consciéncia.

O Municipio de Panelas de Miranda estd localizado a 200km de Recife, na
mesorregido Agreste, e na microrregido Brejo do Estado de Pernambuco, limitando-se a
norte com Altinho, a sul com Quipapa e Jurema, a leste com Lagoa dos Gatos, Cupira, e
S&o Benedito do Sul, e a oeste com Ibirajuba. De acordo com o senso de 2000 do IBGE,
a populacao é de 25 874 mil habitantes sendo 10 851 na zona urbana, e 15 023 na zona
rural. O municipio tem sua economia voltada para a agricultura. Ha uma série de
pequenos distritos nas proximidades da cidade: Sede, Cruzes, Séo José e Sdo Lazaro, e
pequenos sitios como o ja citado Sitio de Santa Cruz. Como nos demais municipios do
interior de Pernambuco as pessoas s6 conhecem duas opcdes de trabalho: funcionalismo
publico municipal ou uma escassa agricultura de feijdo e mandioca. Solange, uma linda
garota de Panelas, trabalhava na prefeitura. Apertava meu antebrago e repetia como
guem contava uma eterna novidade “Thiago, vocé ndo imagina a sorte que tenho de ter
conseguido este emprego”. Quase sempre ficavamos calados apds Solange me contar

sua eterna novidade, eu ndo sabia mesmo o que dizer em relagdo aquilo.



O municipio € cercado por uma cadeia de serras, 0 que da a impressao que
estamos mesmo numa “grande panela”. As ruas ndo sdo estreitas, e a maior parte das
casas é conjugada e sem terrago — arquitetura tipica da regido. O comércio € reduzido ao
inicio da rua principal, e, no dia de sabado, a feira recebe clientela de alguns municipios
vizinhos, principalmente de: Cupira, Lagoa dos Gatos e Agrestina.

Sim, muitos, muitos velhos. Imagino o desespero das mocas. Era este 0 motivo
desta cidade ter se tornado para mim e meu primo uma grande bomba para inflar o ego.
Somente mais tarde retornaria aquele local como pesquisador. Seria complicado
retornar a trabalho, e ainda mais vindo pesquisar algo t&o inusitado como botijas.

Na verdade, acredito que, o que fascinou Evans-Pritchard, Bronislaw
Malinowski, Franz Boas e Clifford Geertz — para ndo citar outros — era menos o
trabalho de campo do que conversar com estranhos. O que me impulsionou a isto, e
tentando ser um pouco transparente afirmo, era 0 prazer enorme que eu sempre tive de
conversar com estranhos. Aos estranhos nunca precisei dar satisfacdo de meus planos,
apenas uma simples identificacdo — que pode ser uma mentira se 0 sujeito assim o
quiser. Retorno a Panelas com esta maravilhosa idéia: estou prestes a encontrar com
uma porgdo de pessoas com as quais poderei conversar sobre este universo do
fantéstico.

Desde muito cedo, meu ideal era ser igual ao “Mad Max”*3, para isto precisava
apenas de um carro velho de aparéncia fanebre e uma jaqueta preta. Neste filme Mel

Gibson conversava com estranhos em estradas desertas.

3 Mad Max é um filme ambientado numa atmosfera apocaliptica. Foi estrelado por Mel Gibson, dirigindo
por George Miller, e escrito por Miller, James McCasuland e Byron Kennedy, que produziu o filme em
1979.



Il. POR UMA EXISTENCIA FASCINADA: MITO E METAFISICA NA

ANTROPOLOGIA CULTURAL

1. A probleméatica do mito na antropologia cultural.

O inexprimivel (o que considero
misterioso e ndo sou capaz de
exprimir) talvez seja o pano-de-
fundo do qual recebe sentido seja
0 que for que eu possa exprimir.

Ludwig Wittgenstein

A forma como procurei compreender o Mito neste trabalho pode ser explicada
sob o viés de uma desconstrucdo tedrica do mesmo, a partir de sua historicidade nos
labirintos epistemoldgicos da antropologia cultural. Ironicamente, ndo por uma questao
de procurar historicizar o pensamento — tal como fez Aristételes em relacdo a Platdo -,
as questbes sobre o mito tornam-se mais lGcidas, a partir do momento em que
percebemos sua pulsdo de inapreensividade — pulsdo esta ja observada por filésofos,
historiadores, e antropdlogos (BACHELARD, 1991; LEVI-STRAUSS, 1978;
GUSDORF, 1980; VERNANT, 1999). Retomando tais questdes, desde James Frazer a
Marshall Sahlins, poderemos vislumbrar o poder de “esquiva” do mesmo e indagar
formas de trabalhar o mito de uma maneira menos sistematica que, a0 mesmo tempo,
ndo empobreca o seu forte poder simbalico.

Quero demonstrar que Marshall Sahlins (1990), um autor dado a sinteses,
mesmo procurando “ajustar” as diversas vertentes epistemolédgicas do mito, no intuito
de construir o que chamou de: mitopraxis, ainda termina numa encruzilhada em que

mito e cultura acabam por se tornar a mesma coisa.



A antropologia e, por conseguinte, 0 campo, possibilitam que sejam observadas
as préticas ritualisticas e discursivas dos sujeitos que vivenciam as narrativas miticas.
Dada a inapreensividade caracteristica do mito, questdes de ordem metafisica se
imiscuiram como elemento complicador para a forma extremamente ambigua e
particular utilizada para perceber o mythos: o relato mitico, assim como o discurso do
fantastico, tém significados sempre em aberto™. Ocorreu que a ambigtiidade inerente de
todo o relato mitico — assim como a ambiguidade no discurso do fantéastico - acabou por
suscitar a construcdo de teorias que observam o mythos apenas num plano metafisico.

E a esta caracteristica de constante ambigiiidade do mito que pretendo deixar
claro para a analise das narrativas de botija. E justamente na desordem dos movimentos
que o mito coopta e abriga 0 homem: “como e em que condi¢Oes pode-se criar
informacdo a partir do ruido; em outras palavras, como e em que condi¢cdes 0 acaso
pode contribuir para criar uma complexidade organizacional, em vez de ser apenas um
fator de desorganizacdo” (ATLAN, 1979:26). E neste caos tedrico de informacdes sem
sentido que pretendo focar o ponto de tensdo que, por exceléncia, opera 0 mito. Um
universo no qual tudo é possivel, ou melhor, no qual as possibilidades existenciais sdo
por exceléncia exageradas e que, por conseguinte, revela nossa condig&o.

Esse excesso de possibilidades — mundo sem barreiras factuais — encontrado no
mito levou me a um dialogo com autores em que a angustia humana se desvela no
confronto com nossa liberdade ontoldgica: Kierkegaard, Heidegger, Camus e Sartre®®. E
desta forma que, ap6s a caracterizagdo do mito como elemento inapreensivo,
poderemos, enfim, lancar um olhar sobre este fendbmeno essencialmente humano

(CASSIRER, 2001).

0 mythos seria tal como um elemento disforme que possibilita ao logos retirar do mesmo um conjunto
intermindavel de certezas.

1> Ariano Suassuna, através de suas pecas, sempre aponta a relacdo dialdgica entre a dimenséo da tragédia
e da comédia no homem. Mais adiante, estabelecerei os limites que, devemos reservar, para a utilizacdo
desta “angustia” tipicamente ocidental, porém, também universal.



Sobre o mito, Catherine Backes-Clement (1971:193) afirma: “A natureza do
mito, a sua funcdo, o seu lugar no conjunto social, s&o um dos problemas mais
complexos da antropologia”. Para Ruthven (1997:13-14), ha algo nos mitos que parece
se esquivar a inteligéncia, algo que os torna imunes a explicacao racional e, por isso, as
diversas tentativas de sistematizagdo do mesmo - através da construcdo de uma espécie
de “chave-mestra” que possa decifrar todos os mitos encontrados - por parte de
mitélogos das mais diversas areas (filosofia, antropologia, historia, psicologia) sempre
resultaram em modelos analiticos falhos; é a essas tentativas que Ruthven chama de
monomitogonias.

A teoria do mito-ritual foi inicialmente desenvolvida em Cambridge por James
Frazer e W. Robertson Smith. Embora Frazer houvesse contribuido para ressaltar a
intima relacdo entre mito e ritual — acreditando de fato no rito como a representagdo
material do mito (DOWDEN, 1994:44) - acabou reduzindo a mitologia a uma
legitimacdo estrutural do ritual. Tal premissa ndo s6 impede que possamos ver 0 mito
em seus multiplos aspectos, como também o coopta como elemento estrutural
estatico™®. Ademais, tendo em vista suas raizes evolucionistas, para Frazer, 0s mitos,
juntamente com a magia e a religido, representavam a forma incorreta de 0s povos
primitivos raciocinarem (EVANS-PRITCHARD, 1978:21).

Em sua maior obra, Os Argonautas do Pacifico Ocidental, Malinowski
demonstra concordar com a associagdo estabelecida entre mito e ritual de Frazer, porém,
vai mais além em relacdo ao papel do mito no cotidiano dos nativos. Sendo assim,
embora utilizasse a associagdo mito-ritual de Frazer, Malinowski acreditava que o

mesmo nunca se tornou consciente do fator social da mitologia (MALINOWSKI,

16 E notavel que Lévi-Strauss tenha percebido as diversas mudancas que um mito possa sofrer. Ao
analisar a gesta de Asdiwal, Lévi-Strauss utiliza a versdo do mito de 1912 como referéncia. Baseando-se
no trabalho etnografico de Boas, compara as trés variagdes encontradas em locais e periodos diferentes.
(LEVI-STRAUSS, 1993:155).



1979:177, grifo nosso). Para Malinowski, o Kula'’ - uma instituicdo enorme e
extraordinariamente complexa, ndo s6 em extensdo geografica, como também na
multiplicidade de seus objetivos - estd amplamente sustentado na tradicdo e enraizado
nos seus mitos. (1978:72, 73, grifo nosso). Tal abordagem nos faz perceber que
diferentemente da escola mito-ritual de Cambridge, Malinowski situa 0 mito num plano
de antecedéncia em relagdo ao ritual, observando que o mesmo funciona de forma mais
ampla do que apenas no ambito de uma breve associagdo com os rituais encontrados
entre 0s melanésios. Contudo, como é tipico do pragmatismo filosofico e, tendo sido
Malinowski influenciado fortemente pelo pensamento de William James®®, sua nocéo
de mito se reduz a casos tdo particulares que torna impossivel a construgdo de
dispositivos cognitivos que possam operar na compreensao de outras narrativas miticas.

Este carater de inapreensdo do mito acabou por levar a antropologia a dois
extremos: ou 0 mito se dilui em todas as praticas sociais - como ja explicitado na visao
de Malinowski — e se tornava um objeto inefavel, utilizado da forma como os
individuos achassem mais conveniente para satisfazer suas vontades; ou se torna
epitome maximo das agdes dos individuos e elemento estruturante principal de uma
cultura — como veremos no caso do estruturalismo de Claude Lévi-Strauss.

Para Lévi-Strauss, fatalmente os homens se deparariam com diversas
contradicBes em sua cultura. A partir do trabalho etnografico de Boas, Lévi-Strauss
percebeu que os indios Tsimshian — residentes na costa canadense do pacifico Ocidental

— deparavam-se com contradi¢cGes sociais irresollveis: “ldentifica-se portanto, uma

7 0 Kula é uma troca cerimonial de dois artigos (bracelete de concha vermelha e braceletes de concha
branca) feita pelos nativos das Ilhas Trobriand. Esses objetos circulam através de canoas em diversas
ilhas, e tal atividade € praticada por um extenso nimero de distritos que formam um circulo fechado. O
Kula representa uma das instituicdes mais importantes por abarcar um grande nimero de atividades inter-
relacionadas e interdependentes que formam um todo organico, representando entre outras coisas aspectos
econdmicos, sociais e miticos. MALINOWSKI, Bronislaw — Os Argonautas do Pacifico Ocidental, S&o
Paulo, Abril. Colegdo Os Pensadores, 1978. P. 21.

'8 Como indica Evans-Pritchard: “O pragmatismo exercia grande influéncia na ocasi&o em que tais teorias
foram porpostas, e a teoria de Malinowski acerca da religido e da magia poderia ter saido diretamente das
paginas de William James”. (1984:71).



sociedade na qual, embora a filiacdo seja matrilinear, a residéncia é patrilocal, a mulher
indo morar na aldeia do marido” (LEVI-STRAUSS, 1993:162). Dentre outras
contradicOes, Lévi-Strauss destaca que a fome permanente, embora seja uma condicéo
negativa, permite que, atraves da busca por alimentos, os Tsimshian tenham contato
com outros grupos locais (idem: 165), facilitando as relacGes de parentesco e as trocas
comerciais. Serdo justamente esses antagonismos inerentes & estrutura social dos
Tsimshian que fomentard a narrativa dos feitos de Asdiwal.

Ora, a partir do mito de Asdiwal, os Tsmishian encontrariam todas as solugoes

para os paradoxos sociais de seus cotidianos. Desta forma:

“todas as antinomias concebidas pelo pensamento indigena sobre os mais
diversos fatos (geograficos, econbmicos, sociolgicos e até mesmo
cosmolégicos) sdo, afinal, semelhantes a antinomia, menos evidente, mas
extremamente real, que o casamento com uma prima matrilateral procura
resolver, sem consegui-lo, como confessam os nossos mitos, cuja fungéo é
precisamente esta”. (Ibidem: 179, grifo nosso).

Deve-se ficar claro que, para Lévi-Strauss, os mitos ndo sao ferramentas para
resolver as contradi¢cbes ao nivel imanente — na realidade cotidiana. Ao assumir — a
nivel inconsciente — paradoxos irresollveis, os mitos sdo, enfim, criados pelas mais
diversas culturas: “Se é verdade que o objeto do mito é fornecer um modelo légico para
resolver uma contradicdo (tarefa irrealizavel, quando a contradicdo é real)” (LEVI-
STRAUSS, 2003:264).

Ao contrario de Malinowski, que ndo procurou sistematizar os mitos em
premissas gerais, Lévi-Strauss torna a resolucé@o de paradoxos ao nivel inconsciente o
significado do mito em qualquer cultura. Nao é apenas o mito de Asdiwal que opera
desta forma, outrossim, os mitos provenientes de qualquer tradicdo. E desta forma que o
mito de Edipo — retomado a partir da escrita de Séfocles — também ¢é justificado pela

mesma razao:



“O problema posto por Freud em termos ‘edipianos’ ndo é mais, sem
duvida, o da alternativa entre autoctonia e reproducdo sexual. Mas se trata
sempre de compreender como de um podem nascer dois: como se da que
ndo tenhamos um Unico genitor, mas uma mae, e um pai a mais?” (ibidem:
250).

Mircea Eliade™, por sua vez, compreende o mito como narrativa exemplar que
fornece as coordenadas de diversas acdes humanas, ou seja, 0 mito seria um elemento
vivo no sentido de ser operacionalizado de forma préatica no cotidiano dos nativos:
“’vivo’ no sentido de que fornece os modelos para a conduta humana, conferindo, por
isso mesmo, significacdo e valor a existéncia” (ELIADE, 2004:8).

Da mesma forma que Malinowski, Eliade compreende o mito a partir de uma
sutura entre a imanéncia e a transcendéncia humana. Contudo, 0os homens néo estariam
libertos para maneja-los a sua vontade, uma vez que a narrativa fornece modelos de
conduta que devem ser seguidos e repetidos: “A principal funcdo do mito consiste em
revelar os modelos exemplares de todos os ritos e atividades humanas significativas”
(idem: 13). Dessa forma, ao recitar os mitos, 0 homem € imediatamente cooptado para o
tempo fabuloso dos herdéis, compartilhando dos eventos fantasticos dos Deuses, (idem:
21).

Para Sahlins, todas as categorias informadas pela tradi¢do estdo correlacionadas
constantemente a uma tensdo entre estrutura e evento. Os homens, em seus projetos
praticos e em seus arranjos sociais, informados por significados de coisas e de pessoas,
submetem as categorias culturais a riscos empiricos (SAHLINS, 1990:9), ou seja, 0

simbolico — aqui entendido como mito — é para Sahlins pragmatico: o sistema é uma

relacdo de sintese entre reproducao e variagdo. A principio, isto pode soar como um

9 Reconheco que o objetivo de Eliade é uma discussdo filosofica a respeito da pulsdo religiosa e
metafisica do homem. Diferentemente de Malinowski e Lévi-Strauss, este autor relaciona mais
intimamente o mito a um homoreligiosus universal.



empreendimento fenomenoldgico existencial nos moldes de Husserl ou Sartre, em que
poténcia e ato ndo mais se distinguem — ou melhor, em que sujeito (o0 agente) e objeto (a
estrutura) estdo totalmente imiscuidos, porém, ndo se trata disto. Para Sahlins, a
superacdo das dicotomias se da por outro viés: “E necessario fazer o reconhecimento
teodrico, encontrar o lugar conceitual, do passado no presente, da superestrutura, na
infraestrutura, do estatico no dindmico, da mudanca na estabilidade” (idem: 19).

Sahlins ndo compreende a resolugdo das antinomias sobre uma sutura radical
entre os dois p6los antagdnicos — como natureza e cultura®. O que ele pretende realizar
é um empreendimento o qual devemos focalizar nosso olhar neste ponto heraclitiano®
inapreensivel: a tensdo constante que se da nas dicotomias sob o viés de uma dialética

interminavel?

. Desta forma, o mito, para Sahlins, € uma narrativa que se desvela na
conjuntura de um evento especifico, re-arranjando categorias sociais e praticas diversas.
Embora haja uma narrativa (um mito) especifica, ela toma forma e é fomentada por
questdes praticas, evidenciadas empiricamente (praxis).

Da mesma forma que Malinowski, Sahlins concorda que o mito é um elemento
que desvela os inimeros significados de uma cultura: “Portanto, a relagdo e as faganhas
dos conceitos primordiais, do modo como estdo representadas nos mitos, tornam-se,

para as pessoas que dele descendem, o paradigma de suas proprias acOes historicas

(1990: 34)”. Sahlins também concorda em outro ponto com Malinowski: ambos nédo

% Diz Sahlins: “a cultura é uma aposta feita com a natureza, durante a qual voluntaria ou
involuntariamente — para parafrasear Marc Bloch — 0s nomes antigos, que estdo na boca de todos,
adquirem novas conotacfes, muito distantes de seus sentidos originais. Esse € um dos processos
historicos que chamarei de “a reavaliacdo funcional de categorias’”. (SAHLINS, 1990:9).

* Falo de um ponto “heraclitiano” porque Sahlins parece seguir as premissas de ndo cristalizacdo de
esséncias deste autor.

22 Nao apenas Sahlins pensa a resolucdo da dicotomia entre estrutura e evento; natureza e cultura;
sincronia e diacronia focalizando o olhar na tensdo, outrossim, uma gama de autores. Trata-se, enfim, de
uma teoria da agéncia, onde os sujeitos ndo sdo tdo passivos a estrutura no qual estdo inseridos. Penso
aqui em Bourdieu com o habitus, estruturas estruturantes; ou mesmo em Latour, onde o hibrido €
justamente o resultado da tens&o entre humanos e ndo-humanos.



procuraram sistematizar o mito de forma rigida, entendendo que o mesmo deveria

possuir uma estrutura ambigua:

“A mitopraxis, ou o que Sahlins chamava de reproducdo estereotipada
(tomando emprestada uma frase de seu amigo Maurice Godelier), jamais
poderia reproduzir perfeitamente a estrutura mitica prototipica. Uma
estrutura de alguma forma tinha de deixar espaco para 0s movimentos
taticos dos individuos e para as incursdes imprevisiveis de estranhos, ou
para a erupgdo de formas naturais.” (KUPER, 2002: 229).

Sahlins se utiliza da mitologia dos havaianos para entender o episddio do
Capitdo Cook®. Porém, diferente de Malinowski, a mitologia dos havaianos ndo é
utilizada para satisfazer suas necessidades diversas em que o0 mito, na Visao
funcionalista deste Ultimo, procuraria atender. Da mesma forma que o mito fora
utilizado pelo her6i Hone Heke para fins praticos — atacar o navio inglés — a narrativa
acaba por induzir uma conduta especifica: derrubar o mastro do navio — o0 que ocorre
por diversas vezes. Porém, é impossivel afirmar se a acdo foi motivada por razdes
especificas (razdes essas de cunho racional, como formulada por Obeyesekere®*) ou por
uma indugao do proprio herdi mitico dos nativos.

Se Sahlins concorda com Malinowski em alguns pontos em relacdo a sua
abordagem do mito, 0 mesmo ndo pode ser dito em relacdo a Lévi-Strauss.
Primeiramente, Sahlins ndo tem o intuito de buscar a compreensdo do mito havaiano a

partir de aspectos inconscientes:

2 Em 1778-1779, os ingleses, liderados pelo Capitdo Cook, desembarcaram nas ilhas havaianas. Os
diversos contatos que os nativos tiveram com ele resultaram num episodio dramatico, culminando com a
morte do préprio capitdo. Depois de um nimero crescente de pesquisas historicas a respeito do episodio
ocorrido, ap6s o contato dessas duas culturas, Sahlins resolveu dar sua interpretagdo. Para ele, o Capitéo
Cook fora confundido com o deus Lono, da mitologia dos nativos. Dentre outros argumentos, Sahlins
aponta que Cook pisou nas ilhas havaianas durante o festival do Mahahiki — onde ironicamente se louva a
chegada de Lono. Sendo assim, para Sahlins, as acBes de Cook, naquela época especifica do ano,
reforcaram a visdo de que Cook era de fato o deus Lono. E notavel a importancia que Sahlins da ao mito
para desvelar aspectos desconhecidos da historia e da cultura havaiana: “Sahlins estava determinado a
descobrir, na mitologia dos polinésios, o segredo ndo apenas de sua historiografia, mas também de sua
propria Historia” (KUPER, 2002:225).

% Para Obeyesekere o mito, esta justamente na visdo de Sahlins — o mito da superioridade racional do
homem europeu. Para ele, Sahlins pde o olhar sobre o episédio como o mitico “iluminista”; no qual, de
certa forma, 0s nativos sdo ingénuos...e por que nao dizer ‘irracionais’ ?



“0 ponto que quero ressaltar € de natureza cosmolégica e ndo freudiana. Se
qualquer coisa lembra o sexo para 0s havaianos, nao sera por que, a0 menos
como uma condicdo de possibilidade, o universo das pessoas ja estd
carregado de imensas forcas de atracdo semantica?” (SAHLINS, 1990:33).

Ora, em Sahlins, a estrutura prototipica do mito — a narrativa em-si — ndo opera
ao nivel inconsciente. Embora Cultura e Razdo Prética, a primeira grande obra de
Sahlins, fosse justamente uma tentativa de sintese entre o estruturalismo francés
levistraussiano, e 0 marxismo, esboga-se em Ilhas de Historia — em que Sahlins procura
trabalhar o mito de forma intensa — um novo olhar. Pois aqui, para Sahlins, ha uma
intencionalidade consciente em vivenciar o mito. Em Sahlins, a a¢do simbolica da
“estrutura” ndo opera ao nivel inconsciente: “As pessoas, enquanto responsaveis por
suas proprias agoes, realmente se tornam autoras de seus proprios conceitos, isto é,
tomam a responsabilidade pelo que sua prépria cultura possa ter feito com elas” (idem,
1989, grifo nosso).

Lévi-Strauss toma as diversas versdes de um relato mitico como um unico relato
(2003:250). Para ele, ndo importa se as narrativas tenham se modificado, pois essas
sempre irdo exprimir os paradoxos irresollveis que tentamos esconder ao nivel
inconsciente. Em Sahlins, ao contrario, 0 mito de uma determinada cultura s6 se opera
quando “vivenciado”, e esta vivéncia-mitica — ou praxis para o0 proprio autor — se da em
intima relagdo com o contexto histérico no qual o pesquisador se debruga. Malinowski
ironizava os demais mitélogos por nao terem em maos o “criador de mitos”, ou seja, 0S
proprios nativos. Sahlins faz 0 mesmo; seria um absurdo para ele estudar os mitos se
esquecendo das categorias envolvidas numa conjuntura especifica — afinal, cada setor da
populacédo interpretou a relacdo entre o Capitdo Cook e o deus Lono de uma forma

diferente: “N&o devemos pressupor que todos os havaianos estivessem convencidos de



que o Capitdo Cook era Lono, ou, mais precisamente, que o fato de ser Lono significava
0 mesmo para todos” (1990:15).

Se para Leévi-Strauss 0s mitos sempre se repetem — justamente por demonstrar o
aspecto universal da mente humana, para Sahlins, “as coisas devem preservar alguma
coisa através das mudancas ou o mundo seria um hospicio” (1990:190). O mesmo
acontece em relacdo a compreensdo do mito em Eliade. Para ele, 0 mito é sempre
reatualizado de forma cristalizada.

Embora Sahlins, da mesma forma que Eliade, compreenda o mito como uma
realidade vivenciada, neste Ultimo ha uma clara distincdo metafisica entre mythos e
logos: “’Viver’ os mitos implica, pois, uma experiéncia verdadeiramente ‘religiosa’,
pois ela se distingue da experiéncia ordinaria da vida cotidiana” (ELIADE, 2004:22).
Em Sahlins ndo encontramos tal distin¢do: o mito estd intensamente imiscuido a
chamada “experiéncia ordinaria da vida cotidiana” de Eliade. A mitopraxis opera
justamente nesta tenséo, e ndo numa suspenséo da vida cotidiana.

Sahlins utilizou-se da mitopraxis para operar uma sintese de vérias propostas
tedricas, tendo o cuidado de ndo se esquecer de construir uma sistematizacdo do
mito. Ha um conto de Franz Kafka chamado A Construcéo que funciona como uma boa
metafora para entender a mitopraxis de Sahlins. Neste conto, uma criatura (indefinivel,
como € tipico dos contos de Kafka) se langa numa busca desenfreada para construir um
edificio perfeito, que, a0 mesmo tempo, quando atacada, possuisse armadilhas e saidas
de emergéncia. Da mesma forma que a mitopraxis, a construcdo de Kafka aproveita
uma estrutura antiga de constru¢cdo de uma outra criatura. O objetivo principal da
criatura era produzir um refagio incomunicavel — e devido a perfeita elaboragdo do
castelo, a construcdo se tornou auto-suficiente. Dessa forma, a mitopraxis, assim como a

construcdo da criatura de Kafka, cooptou restos de velhas constru¢des ao mesmo tempo



em que procurou deixar “brechas” para que o habitante daquele castelo absurdo pudesse
fugir.

Sendo assim, a mitopraxis ndo é apenas “um relato do passado e um guia para
acao no futuro” (KUPER, 2002:228), mas sim uma constru¢do ambigua, fruto da sintese
de varias outras construcfes. — A pergunta é: o que tal conceito ndo pode abarcar?
Como diferenciar cultura e religido de mitopraxis na obra de Sahlins? Se ndo ha
diferenca, para ele, mito e cultura sdo a mesma coisa?

Sahlins ndo aceita abandonar uma tentativa de sistematizagdo do mito, e dessa
forma, cai na mesma armadilha: sistematizar algo de uma INSUSTENTAVEL leveza.
Ainda que Sahlins tente fazer do mito uma realidade que se vivencia - € a0 mesmo
tempo mostrando sua pluralidade e ambiguidade em relacéo as diversas formas que cada
segmento da sociedade interpretava a mesma narrativa -, termina por ainda distinguir
um momento mitico e um momento da vida em seus aspectos “laicos”. Ora, para
Sahlins, o mito opera em determinados momentos, ou seja, dé luz e encanta um evento
especifico. Como afirma Gilbert Durand (1998), o mito deve estar imbricado em todos
0S momentos e ndo num evento que careca de explicacdo e significado “O divino ndo é
uma explicagdo justificadora, nem t&o pouco uma interrupcdo do curso natural das
coisas: é o proprio curso natural das coisas” (OTTO, 2005:152, grifo nosso).

E neste ponto que Vicente Ferreira da Silva vai se deter. Embora ele ndo tenha
observado esta problematica entre os autores da antropologia, sua posi¢do em relagdo ao
mito nos leva a possibilidade de tratar o tema respeitando sua inapreensividade que se
esfumaga imperceptivelmente por todas as formas nas quais o homem se encontra
langado no mundo.

N&o cabe, neste trabalho, responder se mito é cultura. Nem tdo pouco cabe

sustentar a postura de Sahlins: uma constru¢do pautada em cima de toda a historicidade



do mito na antropologia cultural. O que pretendo fazer aqui € deixar explicito o
problema da inapreensividade do mito. Deixar explicito e, a0 mesmo tempo, mostrar a
necessidade de constantemente “reverenciar” o seu poder de inapreensdo. Diz

Bachelard:

“O dominio dos mitos presta-se as mais variadas perspectivas. De fato, os
espiritos mais diversos, as doutrinas mais divergentes apresentaram
interpretacfes que, cada qual a seu tempo, alcancaram uma determinada
validade. O mito parece permitir, assim, a validagdo de qualquer filosofia
(...) E uma vez que os mitos acolhem as mais diferentes explicagdes, haveria
melhor prova de seu carater essencialmente sintético?”. (1991:9)

Este alerta de Bachelard me fez observar a importancia de trazer para o seio da
antropologia cultural um viés mais desregrado — sendo o desregramento o ponto de
tensdo em que se manifesta, por exceléncia, o fendbmeno do mythos.

Essa gama de possibilidades de interpretacdo me levou a assertiva de Durand
pela qual o mito é: “Modelo Matricial” (1989:91) e, por conseguinte, aos alertas da
escola existencialista de ndo por esséncia em frente a existéncia. E, ao mesmo tempo,
ndo deixar esta ultima na frente da primeira, outrossim, perceber a relacdo dialdgica,
antagénica, e complementar entre esséncia e existéncia para, dai, tentar entender o mito.

Aqui pensaremos constantemente no mito como modelo matricial de
possibilidades existenciais. No universo mitico tudo é possivel — e é por isto que nao
ha limites no didlogo entre natureza e cultura dentro dessas narrativas. Se no mito
homens e animais dialogam é porque o esperado e o0 inesperado estdo presentes em
nossa condicdo — nos, aqui, lancados ao acaso.

Walter Burket (2001), assim como grande parte dos helenistas, filosofos e
antropologos, costumam classificar os mitos em estruturas e tipos. Diz Burket que
existem mitos de luta, de origem e de transgressdo. Ainda assim, a Unica coisa que de

fato percebo ser inerente a todas as narrativas é que se trata o mito, como bem diria



Durand, de uma matriz. A partir desta concepc¢do de uma matriz de possibilidades penso
no mito como: 0 que se demonstra possivel por exceléncia e pode ser contraposto
pela tragédia cotidiana. E a forma como vivemos, sem certeza, sem logos. Dai Jean
Pierre-Vernant (1990:442), acreditar que o mito renasceu no ocidente ndo pela crise da
I6gica moderna que ndo explicava o paradoxo em laboratorios, contudo, pela descoberta
das incertezas que Henri Atlan respeita de forma religiosa — num gesto de extrema
elegancia. O mito renasce no ocidente juntamente com a tragédia. E uma relagdo
dialégica. Um universo de possibilidades imbricado numa firmeza para enfrentar a forca

— que o diga Billy Budd!®

E, no fim, a vontade de buscar — mesmo que no absurdo —
acredito que Camus deva ter conhecido isto. Buscar por buscar, mesmo que em direcdo
a coisa alguma.

Lévi-Strauss, Eliade e Durand, quase sempre frisam a importancia de mostrar
que o mito ndo obedece a logica classica aristotélica ou pos-fregue-russell-
wittegenstein. De fato, 0 mito ndo obedece a légica porque na légica tudo ja esta, de
antemdo, dado — ndo um universo, mas uma resposta. Na logica o devir é suposto
(KIERKEGAARD, 1968). E um esquema no qual quem pergunta conhece a resposta, e
dessa forma, ndo d& conta da sensacdo de desamparo que o homem sente quando
lancado ao acaso em sua “mundanidade cotidiana” (Heidegger). A Idgica ndo da conta
de ndo se ter a minima idéia do que vai acontecer nos proximos segundos.

Da mesma forma que Ruthven e Malinowski, procurei “evitar” elementos que
impulsionassem uma sistematiza¢do do mito. Contudo, como fazer filosofia e ciéncia €

criar conceitos (Deleuze: 2001), achei por bem delinear trés tematicas que me

proporcionam uma ferramenta didatica para compreensdo do mythos, séo elas: homo

% Billy Budd, é um marujo que, misteriosamente, é promovido a capitio de uma nau inglesa. Diante da
falta de experiéncia com a lideranca e, imerso num universo de possibilidades infinitas — ainda que,
apenas dentro de uma embarcacédo -, Billy Budd é envolvido numa trama a qual acaba sendo julgado, e
condenado inevitavelmente a forca (MELVILLE, 2003).



queres, tragédia tonica e partilha. Conceitos; conceitos, e ndo um prototipo de metodo.
N&o tenho medo de utilizar conceitos, pois sei do carater ambiguo que 0s mesmos

abarcam (ATLAN; DELEUZE).



2. Por uma tensa fenomenologia: o0 mito como condicéo existencial.

Na primavera, Tipasa € habitada
pelos deuses e os deuses falam no
sol, no odor dos absintos, no mar
revestido por uma couraca de prata,
no céu de um azul inclemente, nas
ruinas cobertas de flores e na luz que
jorra aos borbotbes por entre as
pedras amontoadas.

(Camus)

Na Antropologia, a abordagem do mito ficou, na maior parte do tempo,
reservada a esfera do simbdlico, do inconsciente, dos arquétipos. De Schelling, Lévi-
Strauss s6 tomou emprestada a repeticdo como caracteristica forte do mito e chamou a
isto de mitema — fazendo, € claro, uma analogia com o estruturalismo de Saussure. No
mais, os remanescentes de Karl Kerényi — como Gilbert Durand e Paul Diel — cercearam
o mito de questdes simbolicas. E em relagio a esta postura que Walter Friedrich Otto se
opunha, o qual, influenciado por Nietzsche, vai influenciar Heidegger e, por
conseguinte, Vicente Ferreira — que pensou no mito como a estrutura mais significativa
de nosso modo de ser no mundo.

Vejamos. O que Heidegger faz é desmantelar a revolucdo copernicana de Kant,
na filosofia, ou seja, ndo had um sujeito que num primeiro tempo se encontra, € num
segundo se langa ao mundo. Para Heidegger, desvelando o Ser a partir de uma nova
proposta fenomenolégica e ontoldgica, estariamos utilizando o homem como
intermediério desta questdo fundamental®®. Para ele, nossa existéncia néo se encontra
em dois tempos, outrossim, num mesmo momento em que o0 homem esta na condicao de

“abandono”, lan¢ado no mundo:

% E a isto que Heidegger chama de ontologia fundamental. Tal abordagem deve abarcar tanto as
ontologias formais quanto as materiais.



“Porquanto 0 mundo esta dado de maneira tdo imediata quanto a prépria
existéncia humana. Neste caso o homem ndo precisa mais transpor 0s
limites da sua consciéncia ou de seu eu para entrar em contato com o mundo
exterior, mas em tudo o que faz e deixa de fazer, nos seus cuidados, no seu
conhecimento e até no seu esquecimento, ja se encontra no mundo ‘la fora’.
Este estado real das coisas, que Heidegger chama estar-no-mundo, é, ao
mesmo tempo, uma radicalizacdo do conceito de intencionalidade e
estabelece, assim, a relagdo com Brentano e Hurssel. “ (STEGMULLER:
1976, 125).

Na fenomenologia de Heidegger, estamos a priori lancados no mundo. Assim,
ndo poderiamos pensar em nGs mesmos sem pensarmos em nossa condi¢do fundamental
de ser-no-mundo — a priori, somos constituidos por esse existencial fundante. Todas as
nossas formas de representacdo, nossos conceitos, estdo para Heidegger, imersas nesta
condicéo existencial. E sob esta perspectiva que Heidegger pensa o Dasein (ser-ai), para
ele, nossa Unica forma de tentar apreender a dindmica de um Ser “esfumacado”.

Se, para Heidegger, todas as nossas representacOes estdo a priori edificadas
neste modo de ser fundamental (ser-no-mundo), 0 que aconteceria se pensassemos no
mito como um regime de fascinacdo que encantasse esta condi¢do a priori? Toda nossa
paisagem seria, enfim, encantada pelos relatos miticos, pelo discurso do fantastico.
Quando, no livro As Nupcias, Albert Camus se debruca constantemente por uma
paisagem encantada pelos deuses, estaria justamente imerso nesta compreensdo de um
ser-no-mundo, sempre encantado pelos mitos: “Neste momento as arvores estdo
povoadas de passaros. A terra suspira lentamente antes de entrar na sombra. Daqui a
pouco, com a primeira estrela, a noite caira sobre o cenario do mundo. Os deuses
resplandecentes do dia retornardo a sua morte cotidiana. Mas outros deuses virdo”
(1981:14).

E nesta atmosfera de uma paisagem encantada pela presenca dos deuses, que

Albert Camus se sente em ndpcias com o mundo: “Com o rosto molhado de suor, mas



com o corpo fresco no leve tecido que nos veste, todos ostentamos a bem-aventurada
lassiddo de um dia de nipcias com o mundo” (1981:11)?". Observo que, para Camus,
um mundo ndo habitado por deuses ¢ um mundo dificil de se viver. O discurso do
fantastico, do maravilhoso, fomenta nossa pulsdo inerente de um homem que sempre
busca os mitos, ou seja, a vida.

A maneira como o0 mito fascina nossa existéncia também pode ser observada em
diversos momentos do trabalho etnografico de Malinowski em que ele relata as

impressdes suscitadas por este imbricamento entre mito e paisagem:

“Com efeito, 0 cenario destas terras, situadas na fronteira de dois mundos
diferentes, é singularmente impressionante. Partindo das ilhas Trobriand em
minha Gltima expedicao, tive, em virtude do tempo, de passar dois dias num
pequeno banco de areia coberto por algumas avores de pandano,
aproximadamente meio caminho entre as ilhas Trobriand e as ilhas
Amphlett. (...) O cenério parecia saturado de mitos e contos legendarios, de
estranhas aventuras, esperancas e temores de varias geracoes de navegadores
nativos. (..) Numa ilha semelhante aportou o grande herdi mitico
Kasabwaybwayreta e, abandonado pelos companheiros, s6 conseguiu
escapar voando pelo céu. Nesse mesmo local uma canoa legendéria certa vez
aportou, a fim de ser recalafetada. Sentado ali, olhando para as montanhas
do sul, visiveis porém tdo inacessiveis, compreendi as sensacfes dos
trobriandeses, o desejo de chegar a koya, de encontrar seus estranhos
habitantes e com eles fazer o Kula — desejo esse que se torna ainda mais
agudo pelo fato de estar misturado ao medo.” (1979:170).

Porém, quero deixar claro que esta paisagem ndo é encantada necessariamente
sob o aspecto pictdrico. O discurso mitico-fantastico encanta a imagem. E essa imagem
deve ser entendida no seu aspecto plural indicado por Durand — como um elemento que
fala diretamente ao Ser e, ndo necessariamente, a partir de representacdes visuais. Para

Durand, o Ser desce do seu pedestal a partir da epifania das imagens (1998:241)%.

2T E notével perceber que Todorov também aponta para esta integracdo entre 0 homem e o mundo mitico
a partir do discurso do fantastico: “O fantastico implica pois uma integracdo do leitor no mundo das
personagens; defini-se pela percepcdo ambigua que tem o préprio leitor dos acontecimentos narrados”
(2004:37).

%8 Durand acredita que embora a revolucao protestante de Lutero tenha tentado abolir as imagens, essas
foram escoadas para a misica. Assim, 0 piano, instrumento considerado agressivo na liturgia catdlica, é
introduzido rapidamente na liturgia protestante. A imagem se esquivou do visual para o auditivo.



Tendo em vista esse encantamento exercido pelos mitos em nossa condigédo
fundamental de ser-no-mundo, poderei, enfim, me debrucar sobre o viés mitoldgico de
Vicente Ferreira da Silva. Este ultimo vai tomar o mito na acepcdo de um regime de
fascinacdo dessa condigcdo existencial do homem como ser-no-mundo. Sendo o mito
constituidor deste mundo a que sempre e inevitavelmente nos langamos, ndo ha como
sistematizar o mito pela forma como as anélises subsequentes tentaram realizar. Isto se
demonstra quando percebemos as diversas crises de interpretacdo de uma mesma
narrativa.

Na analise do mito de Asdiwal, a que Lévi-Strauss utiliza para exemplificar o
método estrutural, h& um momento de suspensdo em que o mito opera. Ora, toda a
narrativa de Asdiwal se manifesta apenas no momento em que os Tsimishuan anseiam
resolver as contradi¢fes socio-culturais irresollveis ao nivel inconsciente. Aqui eu
pergunto, onde estava Asdiwal antes das contradi¢cfes? Se essa narrativa é utilizada
unicamente em determinados momentos, 0 mito perderia sua forca de cooptagéo social e
subjetiva. Sua forgca se encontra neste encantamento constante. Todos, em alguns
momentos, sentem-se Asdiwal em alguns momentos da gesta de Asdiwal.

O mesmo problema surge com o mito do Capitdo Cook utilizado na analise da
mitopraxis de Sahlins. Se ele é utilizado apenas em relacdo aos momentos criticos das
imposi¢cdes coloniais, seria suspenso tanto tempo que perderia sua forca. Dai a
necessidade de uma nao-sistematizacdao do mito, a partir de “suspensdes metafisicas”. O
mito deve estar lancado em nossa condicao de ser-no-mundo. Ele ndo pode ser narrativa
que se vivencia em alguns momentos ritualisticos (Eliade) ou inconscientes (Lévi-
Strauss), mas sim como forca de fascinagéo.

Durand observa o mito de forma diferente. Para ele todo um periodo pode

desvelar um mito condutor. Prometeu aponta a racionalidade moderna, da mesma forma



como que para Michel Mafesolli, Dionisio representa as pulsées do homem
contemporaneo imerso na poés-modernidade. A analise de Durand pode soar como 0
espirito em Hegel, em que a Historia teria como funcdo vislumbrar “espiritos”, que
poucos podem ver! Porém, Durand indica uma certa pluralidade de mitos nas diversas
expressdes humanas, ou seja, Prometeu pode ser o mito condutor em um periodo
especifico, mas ele ndo estd sozinho na representacdo de uma determinada época -
outros mitos estdo sempre convergindo. Dessa forma, tal como Vicente Ferreira,
Durand percebe o mito pulsar constantemente em nosso cotidiano.

Ele utiliza como exemplo dessa manifestagdo do mito no cotidiano uma obra de
arte de seu amigo Vitorio de Sica. Durand acredita que o Ladrdo de Bicicletas de
Vitdrio de Sica tinha elementos bastante similares ao mito de Orfeu. Ora, através do
inconsciente 0 mito de Orfeu havia perpassado como fio condutor da narrativa da obra
de Vitério de Sica. Porém, aqui nos perguntamos, e fora da obra? E quando vive?
Quando se langam as coisas do mundo?

Por esta razdo, Edgar Morin ressalta a importancia de perceber uma relagéo
dialdgica entre o itinerdrio mitico-magico-simbdlico e o empirico-l6gico-racional. Tal
como numa fenomenologia da tensdo, Morin indica a importancia de ndo apontar o
fendmeno mitico de forma dialética: opostos em busca de uma sintese. Enquanto o
positivo se desvela, 0 negativo ndo estd suspenso. Logos e Mythos transversalizam o
homem em todos 0os momentos de sua cotidianidade, pois, desde o principio, sdo
elementos constituidores de sua condi¢gdo como ser-no-mundo. Em Morin ja ndo ha
mais uma separagdo entre momentos miticos e momentos racionais, ou ainda,
momentos de “suspensdo”. E, para Durand, a propria manifestacdo racional é uma

pulsdo mitica — percebida de maneira exemplar no mito de Prometeu.



Refiro-me a uma fenomenologia da tenséo porque o fendmeno ainda se encontra
como “suspensao” — inclusive, € exatamente neste ponto que Husserl ndo consegue se
esquivar da metafisica. Para Husserl, ha, certamente, um fenémeno, e ele esta suspenso.
Tendo em vista um enfoque dialdgico na manifestacdo do fendmeno mitico, estariamos
aptos a percebé-lo ndo somente como um regime de fascinacdo de nossa condigédo
existencial, como também estaria compreendida sua relacdo com o Logos de forma
antagobnica, concorrente e complementar, sem que para isto houvesse a necessidade de
ruptura.

O enfoque fenomenoldgico ndo é suficiente para tentar uma desconstrucao
metafisica do mito na antropologia cultural, porque ainda se encontra imiscuido em
fenbmenos miticos suspensos. Ora, ainda que Durand perceba as diversas
manifestacdes, nas quais possamos perceber o mito — ainda estariamos dependentes dos
aspectos inconscientes para esta compreensdo. E, muito embora Morin perceba essa
tensdo entre os dois pdlos, ainda ndo radicalizariamos a concepgdo de construcGes de
mundo unicamente pautadas a partir desses regimes de fascinagéo.

Elaborei trés temas para compreensdo do mito no intuito de parecerem mais
claras minhas analises sobre as narrativas de botija, porém, ndo se trata de
sistematizacOes. Isto porque procurei ndo suspender a manifestacdo mitica das
narrativas de botija em alguns momentos criticos em que elas devessem emergir socio-
culturalmente. S&o eles: homo queres, tragédia tonica, e partilha. Ressalto que, os trés
temas estdo intimamente relacionados, imbricados; pois a pulsdo do homo queres é
contraposta pela tragédia tbnica que, por sua vez, recorre a partilha. Nao ha como
perceber a importancia de cada um separadamente. E na relagéo dialdgica entre eles que

poderei me posicionar em relagcdo ao mito.



Outro problema das analises metafisicas do mito na antropologia estd no
desaparecimento do sujeito como langado em seu ser-no-mundo particular. Ainda que O
Capitdo Cook se manifeste de diversas formas, acabam por ser manifestacdo homogénea
para cada grupo especifico. E, sendo o Mythos regido de ambiguidade e Khaos, em
contraponto a certeza e unicidade do Logos, como dar conta da particularidade que o
mito toma em cada individuo?

Os trés temas que elaborei, procuram privilegiar a manifestacdo do mito como

terreno ambiguo e fascinador de nossa mundanidade cotidiana. Vamos a eles, afinal.

2.1. O homo queres — a busca ontologica.

Anos mais tarde dei a uma peca
minha um titulo ainda mais curto.
Como a peca, de uns 20 minutos, se
resume a uma busca, ndo se sabe de
qué, foi chamada de ?, 1sso mesmo,
sO uma interrogacao.

Mill6r Fernandes.

Ele ama o processo de alcangar, mas
quando alcanca ndo esta mais
satisfeito, 0 que é tremendamente
ridiculo.

Dostoievski.

Para Edgar Morin, a universalidade do homem néo pode ser apreendida através
de uma Unica estrutura vazia da razdo que seja universal ao ser humano — tal como
pensara Kant. O impeto kantiano, em enumerar as categorias do entendimento que
sejam universais para toda espécie humana, levou Ernest Cassirer a pensar nas

instancias simbdlicas e intuitivas esquecidas por Kant. Assim, conclui Cassirer, 0 mito é



elemento para compreensdo da realidade, ndo apenas a razdo e suas categorias de
entendimento.

Morin entdo supde a sutura entre os dois polos vislumbrados por Kant e Cassirer
através do que chama de Homo Complexus. Mas tal jungdo ndo pulsa de forma
fenomenoldgica, outrossim, atraves da irrupcdo dialogica no cotidiano. Se, para Kant e
Cassirer, ficamos a refletir a instancias do entendimento humano, para Morin, devemos
vislumbrar os momentos em que a insanidade parece andar ao lado da razdo. O Homo

Complexus supde o célculo e o poético, a sanidade, e a loucura, 0 sapiens e 0 demens:

“Se 0 homo é, ao mesmo tempo, sapiens e demens, afetivo, ludico,
imaginario, poético, prosaico, se € um animal histérico, possuido por seus
sonhos e, contudo, capaz de objetividade, de calculo, de racionalidade, é por
ser homo complexus (...) Assim, se ha realmente homo sapiens, economicus,
prosaicus, ha também, e € o mesmo, o homem do delirio, do jogo, da
despesa, da estética, do imaginério, da poesia” (MORIN, 2002:140).

E nesta dialogia entre sapiens e demens que pretendo pensar um homem que
busca incansavelmente. Essa busca ndo ocorre por motivos estritamente racionais,

tampouco pelo contraponto objetivo a inércia. Para Morin:

“O amor é uma aventura que contém o risco da ilusdo e da mentira e que
pode degradar-se em intoxicagdo e terminar tragicamente. O jogo obsessivo
torna-se addiction, mania fatal, assim como 0 uso obsessivo de drogas ou de
alucinégenos. O avaro acha poesia no seu ouro (Harpagdo: “meu ouro, meu
rico ouro”). Os frenesis podem conduzir ao crime. As exaltagdes
comunitarias, étnicas, nacionais ou religiosas, alimentam as violéncias
fanaticas. Ludens e consumans podem transformar-se em demens”

Assim, este homem que busca é um a priori. Nao conseguiriamos identificar os
momentos em que a busca teve sentido, ou que ao contrario, a pulsdo de buscar erigiu o
sentido da mesma — momentos em que a busca foi racionalizada, ou manifestada de
forma apaixonada. O impeto da busca, ou a busca em si, esta situada sempre nessa

tensdo. Assim, Homo Queres é um conceito designado para identificar aquele homem



que busca incansavelmente. E este aspecto, humano por exceléncia, que pretendo
observar para obter uma compreensdo mais adequada do mito. Essa pulsdo, de eterno
buscar, converge para sua intima relacdo com o mythos em contraponto ao logos —
afinal, o primeiro é o terreno de incertezas, de khaos. O logos € 0 momento em que se
instaura a certeza, que temos a pulsdo coisificada num ente. Na dialogia desses pares,
podemos ver a forma como o mito se desdobra — como pulsdo a priori, e entdo, certeza
instaurada — logocentrizada. Tratarei do tema do homo queres a partir do didlogo com
alguns autores que tratam a ironia como forma de distanciamento humano salutar para a
compreensdo de nossas buscas cotidianas.

Pitigrilli ¢ um autor que me foi apresentado por alguém que parecia pensar de
modo semelhante ao de Pitigrilli. Posso especular as inUmeras razbes pelas quais 0s
livros desse autor ndo sdo mais editados no Brasil. Porém, prefiro ndo discorrer sobre
minhas especulagdes.

Pitigrilli ndo parece levar o homem muito a sério. Costuma designar o ser
humano como um “mamifero de luxo”. E ainda diz que esses mesmos mamiferos de
luxo gostam mesmo de discutir o “sexo dos anjos”. Porém, ndo levar o homem muito a
sério ndo significa ndo ser apaixonado por nossa condicdo de mamiferos luxuosos e
divagantes. Pitigrilli me fez amadurecer uma idéia ha muito tempo enraizada em minha
mente: estamos aqui passando tempo — e minha heranca protestante ecoava atraves das
palavras de meu tio Abimael, grande estudioso da Biblia: “Pouco importa esta vida”,
essa era a Unica explicacdo coerente que meu tio encontrou para explicar porque que
mesmo acontece ao impio, acontece ao que ndo é impio — a grande pergunta de Saloméo
no livro de Eclesiastes.

O que fazemos para matar o tempo? Nos enfeitamos e divagamos. Eu disse isso

a Helena, logo ap6s me despedir dela no sagudo do aeroporto ““a gente se limita a falar



bobagem e construir avides”. Talvez, e acho bastante saudavel da parte dela, que nédo
tenha entendido o motivo de eu dizer aquilo. Mas, enfim, eu dizia que o homem divaga
0 tempo inteiro — ou através da técnica, ou através da doxa. Dai, questionar por que ndo
poderia me casar com Helena no sagudo do aeroporto, uma vez que seria mais uma
divagacdo. Porque o que pensei naquele momento era que eu, finalmente, poderia amar
a divagacéo e o luxo dos mamiferos. E isto que Pitigrilli procurava mostrar.

Numa passagem belissima, Pitigrilli (1959) nos diz que precisaria de muito
pouco para ser um homem feliz: um mapa-mdndi, uma capa impermeavel inglesa, e um
macaco de Gibraltar. Dizia ele que, se pudesse, protegido por uma boa capa
impermeavel inglesa, dar interminaveis voltas ao mundo acompanhado com um macaco
de Gibraltar nos ombros, poderia enfim encontrar a paz (idem:10). Pitigrilli, neste
breve momento, abre todos os aspectos miticos que precisam ser vislumbrados. As
interminaveis voltas ao mundo podem ser compreendidas como a pulsdo interminavel
do homo queres de que falo. A capa inglesa é nossa tragédia tonica que nos protege da
infinitude de acasos possiveis. E 0 macaco de Gibraltar é a companhia sobre o qual 0s
personagens miticos nos levam a refletir nossa condicdo existencial: precisamos
partilhar com o Outro.

Pitigrilli sabe que os homens divagam, e que somos, enfim, mamiferos de luxo,
porém, isto ndo seria motivo para que experimentassemos o niilismo bestial. Mesmo
sabendo de tudo isto, deseja dar voltas em torno do mapa-mundi. O autor entende que a
divagacdo — algo desnecessario - € necessario por se tratar de uma pulsdo natural do
homem: a busca interminavel, ainda que pautada em cima de absolutamente nada. Girar
em torno do mapa-mundi é tarefa sem significado.

Quanto aos discos voadores Pitigrilli acredita que sejam:



“Simplesmente o derivativo de que necessitamos, para esquecer que a vida é
esqualida, mondétona, sem remédio. De quando em quando um estudioso
lanca uma idéia, uma moda. (...) Na Orbita desses grandes discos, quantos
discos menores vagueando o espaco! Cada um deles, governado pelo seu
homuinculo: simbolismo, Mallarmé; surrealismo, Breton; futurismo,
Marinetti; existencialismo, Sartre. Todos eles, disquinhos mais ou menos
luminosos que sulcaram o espaco, sem deixarem rastro, como ndo deixaram
rastro na medicina o subiltondo corrosivo, o creosoto, a tintura de iodo, 0s
reconstituintes  ferruginosos, o fosforo assimilavel, que estiveram
sucessivamente em voga; e as vitaminas em frascos, acerca das quais certos
médicos ja franzem a cara e sacodem a cabeca” (1965:134).

Quando Albert Camus assume um mundo sem sentido e, mesmo assim continua
a escrever diz que o sentido esta em n&o se ter sentido. E este ponto que quero ressaltar:
o0 sentido esta, em desde sempre, na busca.

Wittgenstein (2001) escreve um tratado obcecado por l6gica para chegar a
conclusdo de que “ha certamente o inefavel”, o indizivel, o impensével. Porém, ndo sei
se Wittgenstein se frustrou ao perceber o inefavel; outrossim, foi justamente isto que o
impulsionou a escrever uma obra posterior desdizendo tudo que dissera antes (as
investigacdes filosoficas). Da mesma forma, para Richard Rorty (2005), o primeiro
Heidegger procurando ndo substancializar o Ser, vai adentrando numa perspectiva que
acaba por determinar para o pensamento o que o primeiro Wittgenstein determina para a
I6gica; ora, sua jornada se distancia de vez do pragmatismo e, mais uma vez, postula
que certamente ha o impensavel — o inefavel para Wittgenstein — que Durand representa
como imagem, poesia, mito...epifanias do Ser. Anteriormente, Kant, t&0 ou mais
obcecado do que Wittgenstein busca os limites do pensamento até descobrir algo
sublime! E neste ponto, parece que todos eles se revestem de uma tal parandia que
Heidegger assume que existem palavras que se deve evitar; e outros pensadores
afirmam que existem falsas questfes que sdo irresolUveis por se tratar de labirintos de
linguagem “perversos” (técnicas do invisivel para Durand). O mesmo ocorre com Emile
Cioran. Este dltimo clama pelo fim da filosofia e pela falta de necessidade de se

escrever mais livros — como religioso, parece acreditar que tudo ja foi dito e que o



homem estd imerso nessa busca pelo Nada. Porém, o que Cioran nao percebe € que 0
homo queres o possibilita o devido enfrentamento as suas angustias. O Nada que ele
procura desvelar é a razdo que o faz continuar apaixonado pela vida. E justamente esse
impeto encantado pela busca que possibilita a construcdo de utopias, sem as quais ndo
conseguiriamos viver (MORIN, 2000).

O dizivel fomenta a busca 6ntica, porque coisificada; o indizivel fomenta a
busca pela busca, porque ndo-coisificada. O limite para o qual todos convergem, o
entre-saberes de Durand, é o ponto em que se percebe que se deve continuar a busca. A
busca pelo sentido, ja € uma certeza instaurada (0 Logos) que leva o sujeito a parada de
onibus, e que da mesma forma, leva a formiga cheia de folhas ao formigueiro; porém,
nem o sujeito para de pegar o onibus (estou ciente do medo de demissdo), nem a
formiga para de carregar a folha. E a busca que responde ao desespero de viver (a
ambiguidade entre 0 amor e a angustia pela vida). Foi o impensavel que fomentou a
busca de Heidegger, da mesma forma que o indizivel moveu Wittgenstein. O inefavel se
mostra para que a busca nunca possa cessar, para que novos dédalos (técnicas do
invisivel) possam ser criados e, dessa forma, impingir sentidos (certezas,
logocentrismos) a busca universal do Ser humano que, pensando como Camus, talvez

seja fomentada por uma parte do homem que aspira o Nada®.

Este ponto-limite de convergéncia que Wittgenstein chamou de “o inefavel”, é a
manifestacdo de uma atmosfera do ilimitado. E como se este ponto fosse o ponto de

esvaziamento humano — dai pensar como Camus, de que ha uma parte do homem que

29 Compreendo que: 0 mito, também expressdo do Nada por sua indeterminacdo — este Nada na acepcéo
de Sartre; expressdo do Nada criador — na acepcdo de Bachelard; expressdo do Nada que se angustia com
as possibilidades — na acepcdo de Kierkegaard; e poténcia de criacdo do mundo, expressdo do Ser por
exceléncia — na acepcdo de Vicente Ferreira, a partir da compreensao de Ser para Heidegger; pulsdo de
todo homem que aspira ao Nada na acepgéo de Camus; e por isto tudo, subjacente a toda narrativa, a toda
expressdo humana, para Durand; dai Fernando Pessoa afirmar de forma sintética: “o mito é tudo e
ndo é nada”. (grifo nosso, é 6bvio).



pede e fomenta este nada. A tarefa de Sisifo era absurdamente desnecessaria, porém, foi
ordem imputada pelos deuses — a pedra ndo o leva a lugar nenhum -, e para aqueles que
discutem questdes simbolicas a tarefa repetitiva de Sisifo, eu respondo como Pitigrilli:

“retirem entdo a pedra de Sisifo, 0 que havera?”.

Com o intuito de explicar o sentido da metafisica, Aniceto Molinaro afirma que
a unica forma de explicar o logos e, por conseguinte, a metafisica, seria realizar uma
distingdo entre logos e mythos. Para ele, este Ultimo é o conjunto da realidade delineado
como imensidade ndo-mensuradvel e ilimitada, como mistura confusa, como magna
indistinto, como desordem e indeterminacgdo (2004). E é este ponto de indeterminacao
que possibilita ao homem vislumbrar um Nada que é angustia (Kierkegaard, 1968)
e criacdo de possibilidades (Bachelard, 1994). Nesse momento os homens langam
novos discos-voadores no espaco: “Concordo: o homem é um animal essencialmente
criador, obrigado a buscar conscientemente um objetivo e dedicar-se a um oficio de
engenheiro — isto €, construindo incessantemente novas estradas, onde levem aonde

levarem™ (Dostoievski: 2005, 42).

Talvez, por pensar num carater ontologico da busca, Homero tinha mesmo razéo
ao afirmar que o que vale é a jornada e, dessa forma, a propaganda do Whisky Johnny
Walker se torna pertinente: “Keep walking... Johnny Walker Red Label”; bem,

sistematizar o comercial ja seria criar minha certeza, 0 meu sentido, coisificar a busca.

E deveras complicado desvelar este eterno buscar das jornadas humanas — esta
busca nadificante —, pois, a partir do momento em que pensamos nela ja surge a
necessidade de instaurar uma certeza, um logos. E importante perceber essa tens&o entre
0 esvaziamento da jornada e seu preenchimento. Ainda que ontologicamente ela
possibilite tal pulsdo, ha de existir o “sentido” éntico para que haja a impulséo

direcionada.



Jerry Seinfeld, comediante americano®, conquistou uma grande popularidade
nos anos 90, com a criacdo de um seriado sobre absolutamente Nada. Claro que
existiam personagens, e esses personagens realizam atividades cotidianas, porém, os
episddios passavam sem que houvesse um sentido claro — mas ai, o sentido era a falta de
sentido. Numa de suas apresentacfes de palco, quando a serie havia sido encerrada,

Seinfeld comentou:

“A pergunta é a seguinte: O que eu tenho feito? Todos dizem, vocé ndo faz
mais seu show, entdo, o que vocé faz? Eu vou dizer. Nada. Sei 0 que estdo
pensando; “isso parece bacana. Eu também posso gostar de ndo fazer nada”.
Vou dizer uma coisa, ndo fazer nada nao é tdo facil quanto parece. Vocé
precisa tomar cuidado porque a idéia de ndo fazer nada pode facilmente o
levar a fazer alguma coisa. O que atrapalharia 0 “nada”...e me forcaria a
largar tudo. (...) Acho que é minha natureza, nunca é bom o bastante (...). E
o que fico pensando, que talvez aja mais por ai (...) Posso ir a qualquer
lugar, s6 ndo sei onde”.

Para Seinfeld, existe esse nada, mas ele se imbrica de forma dialdgica a esfera
coisificada de nossa “abertura” — se pensarmos aqui em Heidegger. O nada, € 6bvio, se
esfumaca como o Ser para Nietzsche e Heidegger. Ele possibilita tudo e impossibilita
sua apreensao.

E por isso que fico fascinado com a correria em rodoviérias e aeroportos. E
lembro perfeitamente de dizer a Helena, naquele momento em que os homens se
resumiam a divagar e construir foguetes. A correria €, na maior parte das vezes,
desnecessaria. O sentido da correria é a propria correria. Como pensou Pitigrilli, o

sentido de dar voltas ao redor do mapa-mundi é dar voltas ao redor do mapa-mundi. Se,

%0 Seinfeld foi co-responsavel pela criacio de uma das séries de humor mais aclamadas nos Estados
Unidos desde | Love Lucy. A série permaneceu no ar por mais de dez anos, €, ainda hoje, sdo exibidas
algumas reprises. O seriado tem como protagonista principal a figura do proprio Jerry Seinfeld, sendo ele
mesmo na série. A série foi gravada de 1989 ha 1998. De forma inusitada, ap6s tanto sucesso, Seinfeld
retorna aos palcos dos pequenos bares e clubes de comédia popular espalhados em suburbios e capitais —
da mesma forma como quando iniciou a carreira de comediante.



para Kant, existe uma estrutura vazia da razao que é universal a todos os homens, aqui,
parto do pressuposto que existe uma estrutura da busca que constitui 0 homo queres —
uma condicdo de nossa existéncia. E ndo ha condicdo de possibilidade sem condicao de
busca. Sendo o mito matriz de possibilidades ao extremo, a busca é elemento
imprescindivel em sua construcdo. No caso de meu objeto de estudo, a busca é retirar do
solo um punhado de dinheiro — mas essa & a busca coisificada, enquanto
ontologicamente pulsa uma busca primeira. E 0s mitos, 0s mitos sdo 0 ponto maximo de
possibilidades e momento de convergéncia para 0s pensamentos que se encontram

desgastados.

2.2. Da tragédia tonica:

O Mundo €é este conjunto
inexprimivel e inumeravel de
teofanias — Hesiodo confessa
que ndo pode dizé-lo todo,
cada homem conhece 0s
Deuses que o acompanham e
aos quais acompanha.

(Jaa Torrano)

E se alguém morre por uma
idéia, é porque é sua idé€ia, e
sua idéia é sua vida.

(Emile Cioran)

E uma paixdo. Uma pessoa
comeca a desejar uma coisa e
logo esse desejo se apossa do
cerebro.

(Issac Bashevis)



Como foi dito anteriormente, nas narrativas miticas tudo é possivel — dai o ndo-
limite entre o dialogo natureza-cultura e a presenca de outras logicas que ndo a logica
racional. Assim, 0s mitos deixam a ver que nossa existéncia € repleta de possibilidades.
Para Hesse e Kierkegaard, deparar-se com essa exploséo de possibilidades gera angustia
no ser humano. Porém, num universo em que o0 mito é vivenciado, encontramos
elementos que possibilitam encantamentos e superac¢des dessa angustia.

Isto porque o0s pensadores ocidentais tentaram dialogar com a incerteza
unicamente a partir de uma légica racional que ndo da conta dos inimeros paradoxos,
incertezas, e desordens encontradas no cotidiano (PRIGOGINE, 2002:8). Kierkegaard,
ao se deparar com um devir mascarado pelo Nada, relata o surgimento da angustia
humana. Porém, esquece de que essa angustia também é fomentada pela pretensdo da
I6gica racional e ocidental de querer tudo explicar, até mesmo o impeto de explicar o
devir: “é possivel contrapor ‘ser’ e ‘devir’ como contrapomos ‘verdade’ e “ilusdo’? Essa
era, como é notorio, a posicdo de Platdo e é também a da fisica cléssica, cuja ambicéo
era descobrir o que parece imutavel para além da mudanca aparente” (idem, 2002: 14).

A angustia de Kierkegaard é humana ou ocidental? Sera que, se o Ocidente ndo
estivesse tdo imerso na certeza do triunfo racional, teria Kierkegaard, assim como
Heidegger, se angustiado com as incertezas do devir?

Como pensava Durand, o impeto de Prometeu, de tudo querer tudo dominar,
mecanizar, e regular, suscitou o crescimento da angustia ocidental quando as incertezas
ndo pararam de se mostrar. O existencialismo, foi na filosofia, uma forma de demonstrar
a impossibilidade de dialogar com o mundo®. Porém, a critica que faco ao
existencialismo, ndo € necessariamente que o mundo seja, como afirma Camus, algo

Absurdo, no entanto, que as pretensdes cognitivas, criadas pela ciéncia racional eram

31 pascal Bruckner acredita que a angstia proveniente do tédio da vida burguesa foi perpassada das elites
para as massas desde os séculos XVIII. Para este autor, houve uma: “lenta democratizagdo do mal-estar”
(2002:85).



absurdas. Apés as duas grandes guerras, os filosofos perceberam que os avancos da
técnica ndo resolveram os problemas do planeta, tampouco, fizeram diminuir as
diferencas sociais entre 0os homens. Porém, a vontade humana de sempre prever o
fendmeno, fez esquecer da necessidade de dialogar com os fendmenos da
irreversibilidade (idem: 2004). Assim, Kierkegaard, Sartre, e Heidegger, deparam-se
com a angustia de viver na incerteza e, para isto, exaltam unicamente nossa Unica
certeza: a finitude humana, a morte. Como dito anteriormente, nas pecas de Ariano
Suassuna, percebemos constantemente a tensdo entre tragédia e comédia — tesdo essa,
esquecida pelos existencialistas.

A crise da razdo, ap6s a frustracdo do planeta com as duas grandes guerras, fez
com que os estudos etnoldgicos aparecessem de forma mais constante no meio
académico e nos meios de comunicagdo. E notavel a visibilidade que Lévi-Strauss foi
ganhando em detrimento de Sartre. Isto porque, tal como aponta o historiador Jean-
Pierre Vernant: “No decurso dos ultimos cinglienta anos, a confianga do Ocidente nesse
monopdlio da razéo foi todavia abalada. A crise da fisica e da ciéncia contemporaneas
minou os fundamentos — que se julgavam definitivos — da légica classica” (1990:442)%.

Para Prigogine, a fisica cléssica estava imersa na perspectiva de descrever uma
natureza determinista e reversivel. Assim, os fenébmenos vislumbrados eram aqueles
que, de forma aparente, pareciam se repetir. Porém, ao pensarmos 0 caos, estariamos
obrigados a generalizar a nogdo de natureza e introduzir dois conceitos para
compreensdo desse novo universo de incertezas: probabilidade e irreversibilidade
(2002:11).

O que os mitos nos dizem sobre a incerteza cotidiana? De fato, nos deparamos

constantemente com diversos ramos — bifurcacdes que levam a eventos distintos e ndo

240 que estava escrito em caracteres matematicos ndo era a natureza , mas...a estrutura matematica da
natureza” (SABATO, 1991:43).



previsiveis (idem); porém, como o0s herois das narrativas dialogam com essas
bifurcacBes que, uma vez seguidas, sdo irreversiveis? Como 0s herois, imersos no
mundo do mito, repassados para nos no discurso do fantastico, realizam o devido
enfrentamento com um mundo incerto e ndo-previsivel?

Para Nietzsche, esse racionalismo ja havia minado, desde Socrates, as
concepgdes mitico-originarias dos povos gregos. Assim, ele se volta para a historicidade
do conceito de tragédia, na Grécia Antiga, para compreender a dindmica da mesma.
Pois, como indica Hesse, a tragédia €, na contemporaneidade, compreendida unicamente
como “desgraca”. Nietzsche acreditava que a tragédia era identificada na Grécia Antiga
como sindnimo de sobreabundéncia de existéncia. E, ao contrario de Kierkegaard, que
V€ a angustia como a ndo-superacdo de um mundo de possibilidades, Nietzsche vé uma
vontade de superacdo justamente pela abundancia existencial.

O espirito grego da tragédia seria traduzido para Nietzsche a partir da dialogia
entre Apolo e Dionisio. O primeiro € o principio de individuagdo, € o principio de luz
que faz surgir o mundo, a partir do caos originario; é o principio ordenador que, tendo
domado as forcas cegas da natureza, submete-as a uma regra. Apolo impde ao devir
uma lei, uma medida. O segundo € o deus do caos, da desordem, da flria sexual e do
fluxo de vida - é o deus da fecundidade da terra e da noite criadora do som, é o deus da
mdusica, da arte ndo palpavel.

Porém, no Ocidente houve um esquecimento da pulsdo dionisiaca, em
detrimento da suposta serenidade de Apolo. O mesmo que houve, de acordo com
Prigogine, na fisica classica. O caos, a desordem, a irreversibilidade, foram esquecidas
nos tempos modernos. O impeto de ver as certezas obliterou a presenca dos acasos. Essa

concepcao erigiu a construcdo de um mundo observado como: absurdo.



Ha uma expressdo contundente utilizada por Camus para explicar o que ele
chamava de Revolta Metafisica: o siléncio irracional do mundo. Camus parece gostar
de Melville porque seus personagens sdo surpreendidos por uma absurda falta de
respostas em relacdo as injusticas que sofrem. Billy Budd talvez seja o maior exemplo.
Mas toda a narrativa de Moby Dick é igualmente pautada nesse elemento que irrompe
em nosso cotidiano...Um siléncio desagradavel que nos deixa sem respostas. A este
siléncio irracional, a tragédia tdnica vem como resposta.

Assim, observamos nos mitos a tensdo entre Apolo e Dionisio, entre
Irreversibilidade e Probabilidade. Se, nos encontramos imersos num mundo onde tudo
é possivel, tudo € provavel, o enfrentamento se da a partir do impeto da
irreversibilidade. Como bem indicou Hesse, num mundo incerto, a obstinacdo diante de
um caminho é a melhor forma de dialogar com o caos — que foi visto com maus olhos
por um imaginario edificado sob o espirito do racionalismo.

Assim, estava 0 homem se vendo como condenado a ser livre, ndo encontrando
rédeas e isto 0 angustiou (BRUCKNER, 1997). Propunham-se limites e ndo conseguiam
po-los em pratica®. Isso porque havia o que Kierkegaard chamou de uma antipatia
simpatizante e simpatia antipatizante em relacdo a essa angustia do homem, por se
encontrar no mundo como pura possibilidade: “a angustia é a realidade da liberdade
como puro possivel” (KIERKEGAARD, 1960: 45). Mas, no momento em que nos
deparamos num mundo sem respostas, sem freios para as fatalidades, a ironia do
universo se desvela: lancado ao acaso e inacabado até minha finitude, deparo-me com
uma fatalidade para a qual ndo ha possibilidade de esquiva — é a irreversibilidade do

tempo descrita por Prigogine.

% |Isto fica claro numa fala de Dostoievski: “E por que nos agitamos? Que buscamos? Que queremos?
Nem nos temos idéia, e se nossos ambiciosos pedidos fossem atendidos, seria pior para nds. Tentai, por
exemplo, dar a qualquer de nés um pouco mais de independéncia, desamarramos as maos, ampliar nosso
raio de acdo, acabar com a tutela...Pois bem, asseguro-vos que imediatamente pediriamos para ficar
de novo sob tutela” (2005:143, grifo nosso).



Philip Pirrip, o Pip — personagem de Grandes Esperancas de Dickens —, ndo se
permite desencantar-se de Estella. E Pirrip, sabe que nada fez com a Senhora Nora
Diggers Dinsmoor; mas, e entdo, por que Pip se limitar aquele unico amor? Da mesma
forma penso em Tomaz e Teresa da Insustentavel Leveza do Ser, de Kundera. Por que ir
até o fim daquela forma? Se Tomaz encontra mulheres todos os dias, por que pensar ir
em frente com Teresa? E 6bvio que existem nuances que ndo permitiriam realizar uma
analogia de forma tdo préatica como estou fazendo — mas minha intencdo aqui é
alimentar metaforas como processo cognitivo porque apaixonadas (Rosseau). O que
ocorre, € que Pip e Tomaz se delimitam. Pip contrapde a angustia do possivel se
delimitando. Ao mesmo tempo, h&d um preco a pagar por esta delimitacao.

O mesmo acontece com Nikolai Vasilievitch, personagem de O Duelo de Anton
Tchekhov — ele, de fato, ndo entende por que VVon Koren pretende levar a cabo uma
ofensa sem sentido. Vasilevitch ainda tenta pedir-lhe desculpas, pela ofensa sem
sentido, para que a idéia de um duelo esteja terminada, mas ndo consegue. Como Von
Koren arrisca a vida por uma ideia? E ainda mais, uma idéia idiota. A tragédia tonica
nasce nessa relagdo de se delimitar o possivel num universo absurdamente possivel —
que é, enfim, o universo do mythos. A relacdo indicada por Prigogine entre
probabilidade e irreversibilidade.

Assim, 0s mitos conseguem, enfim, acabar com esse siléncio irracional, a partir
do momento em que temos uma grande ferramenta de didlogo: assim foi porque assim
é minha jornada: “o final feliz do conto de fadas, do mito e da divina comédia do
espirito deve ser lido, ndo como uma contradi¢do, mas como transcendéncia da tragédia
universal do homem” (CAMPBELL, 200:34).

No fim de sua carreira, Herman Melville parece ter assumido gradativamente um

cinismo quase grosseiro. E ai ele parece ver o homem como um mamifero de luxo,



porém, de forma menos apaixonada. Termina por observar a vida como um baile de
mascaras: “é preciso escolher uma fantasia, assumir um personagem, mostrando-se
disposto, de maneira razoavel, a fazer papel de tolo” (MELVILLE, 1992:145). De certa
forma, Pip, Hércules, Prometeu, Sisifo, Heitor, Ulisses, Enéas, resolvem assumir de
forma apaixonada, a sobreabundancia das inumeras possibilidades e, por conseguinte,
do desconhecido. Assume-se um personagem, assume-se uma tragédia. Dai, Pirandello
ver 0 personagem como “criatura fechada em sua realidade ideal, fora das transitorias
contingéncias do tipo” (2001:112).

O problema é o seguinte: é impossivel ndo se delimitar. E impossivel ndo fazer
da vida um baile de mascaras e fazer papel de tolo. Mesmo os romances que tentam
falar da indiferenca, acabam por transformar a indiferenca do personagem em sua
delimitacdo, em sua tragédia ténica — e se desvela, mais uma vez, um universo
apaixonado pela oposicéo entre probabilidade e irreversibilidade.

Evelyn Waugh (1997) tentou construir um romance na indiferenca do
personagem — estou aqui me referindo a Declinio e Queda. Albert Camus também —
aqui penso no Estrangeiro. Da mesma forma Knut Hanson falou de um homem vivendo
a deriva — em Fome. Mas ¢é inevitavel que essa propria indiferenca também nédo os
transforme em herdis da indiferenca e da deriva. E irbnico, mas ha de se ter uma
obstinacdo na indiferenca. Constréi-se uma tragédia tdnica como enfrentamento
necessario a um mundo em que o racionalismo quis deixar sem respostas.

Ao suscitar outras logicas — presentes por exceléncia nos mitos - conseguimos

vislumbrar essa for¢a dionisiaca que faltou ao espirito apolineo da modernidade.



2.3. Da partilha e da transgresséao:

Que os mitos também servem de espelho para nossa vida, isso esté claro. Que 0s
dramas e as paixdes dos deuses sdo dramas e paixdes humanas, isso tambem esta claro
(OTTO: 2006). Mas, essas observaces ndo possibilitariam uma maior compreensdo
sobre em que momentos esses deuses partilham conosco nossos momentos de solidéo e
angustia. Quando transgredimos, costumamos estar sozinhos e, nesses momentos, 0s
deuses partilham a jornada conosco. Assim, na transgressdo, os deuses caminham por
exceléncia ao nosso lado.

Burkert (2001) em sua “sistematizacdo” do mito, aludindo a postura de Vladimir
Propp em sua busca por uma “Morfologia do Conto” (Lévi-Strauss também realiza uma
ode ao trabalho de Propp) busca trés tipos especificos de mitos; porque para ele “ha
sempre um elemento excepcionalmente reforcado ou uma espécie de congruéncia
cristalina ou paradoxal” (2001:22), elemento esse que os irmdos Grimm ja buscavam
desde 1815. Dos trés tipos especificos Burkert fala dos mitos de luta, dos de geracéo e
nascimento, e os de sacrificio e fundacdo; nesse ultimo tipo de mito, ele reforca a idéia
da “transgressdo”, através da necessidade da quebra de tabus.

O que parece curioso é que Burkert insere 0 mito de Hércules dentro das
narrativas voltadas para a luta. E licito que a narrativa de Hércules é repleta de lutas, e
que, talvez, o que fascina nas historias desse her6i € justamente a forga, e a maneira
como ele liquidava seus adversarios, ou seja, a luta de fato. Paul Commelin diz que o
principe Euristeu deu ocupacGes para Hércules para evitar que ele perturbasse a marcha
do governo, ou seja, para que ele ndo perturbasse a ordem. Contudo, a cada luta ganha,

Hércules enfrenta a ordem, enfrenta a marcha do governo, e mina o poderio de Euristeu;



e, mais do que isso, de acordo com Commelin, Hércules chegou a combater contra os
proprios deuses. Jupiter amarra Prometeu, mas Hércules o livra das amarras de Jupiter,
das determinacdes do mesmo. Seria Hercules um transgressor? Talvez ndo se trate de
quebrar tabus, como pensa Burkert, mas de transgredir a ordem, as normas impostas.

Bem, Hércules lutava pela transgressao? Ou transgredia para lutar?

Também ndo se trata de sistematizar, mas apenas de ressaltar que o carater de
transgressdo atravessa grande parte dos mitos; e acredito ser, tal elemento, essencial
para o entendimento deles ndo s6 em relacdo a sua fungdo na sociedade, como também
para vislumbrar por que eles conseguem fascinar tanto. Percebe-se a transgressdo no
mito de Prometeu, que desobedecendo as determinacdes de Zeus, resolve roubar o fogo
e entrega-lo aos homens; assim como Pandora, que abre a caixa sem que issO seja
permitido, ou mesmo a atitude tomada por Japiter de derrubar o trono de Saturno e
causar uma re-ordenacdo na hierarquia dos deuses, indo de frente a toda ordem
estabelecida. Essa desobediéncia vista em Pandora, em Saturno, em Prometeu, também
pode ser vislumbrada em atos um pouco mais sutis quando, por exemplo, Netuno
resolve acalmar a tempestade enviada por Juno, ou quando Vulcano foi retirar as
amarras de Juno impostas por Jupiter, ou mesmo, quando o proprio Vulcano resolve
preparar uma armadilha (em forma de cadeira) para a prépria mée. Desobediéncia as
regras é uma atitude constante entre 0s personagens dessas narrativas, e talvez ndo seja
arriscado afirmar que tal elemento € um dos pontos centrais de grande parte dos mitos.

Se levarmos a questdo do mito mais além do que pensavam Eliade (2004) e
Joseph Campbell (1997) que, por sua vez, procuram separar 0s mitos das fabulas e dos
contos, formalizando diferengas entre os tipos de narrativas que possibilitem ser
chamadas de mito; e pensarmos como Gilbert Durand (1979) que acredita que por

detras de toda narrativa hd um mito atravessando o seu discurso; vamos perceber que



nas fabulas, nos contos infantis, a transgressdo também surge como peca fundamental.
Exemplo facil, e, por que ndo dizer dbvio, é o conto infantil de Chapeuzinho Vermelho.
A garota resolve atravessar um caminho proibido, desobedecendo as determinagfes da
avo. Porém, a transgressdo de Chapeuzinho Vermelho provoca uma ruptura, e essa
atitude de desordem possibilita o necessario enfrentamento com o lobo-mau. De fato,
essas atitudes transgressoras tomadas por grande parte dos herdis das narrativas miticas
surgem como indicadores de que é necessario quebrar a ordem vigente para que haja
continuidade e possibilidades. Esses gestos de transgressdo demonstram que as coisas
ndo permanecerdo mais do mesmo jeito, demonstram o carater de irreversibilidade das
acOes dos herdis. Nessa perspectiva, 0s mitos tratam especialmente de rupturas, que séo
como 0s “eventos”, sobre os quais a fisica permaneceu alheia por tanto tempo; e essas
rupturas permitem vislumbrar novas possibilidades porque, ao quebrarem a simetria,
fazem nascer bifurcagdes, caminhos diversos que operam novas escolhas (PRIGOGINE,
1993).

O gesto de transgressdao do herdi corresponde ao ruido nos sistemas auto-
organizadores dos organismos Vvivos - até mesmo porque para Joseph Campbell e Ernest
Cassirer 0 mito se constitui numa espécie de “organismo mitoldgico”. Para Henri Atlan
(1986:38) “atribuiu-se aos organismos ndo apenas a propriedade de resistir eficazmente
ao ruido, mas também de utiliz&-lo a ponto de transforma-lo num fator de organizacao”.
Para Atlan, os organismos vivos tém uma aptiddo para integrar o ruido, e essa é a
diferenca crucial entre maquinas artificiais e naturais. O que eu proponho é que
tentemos entender esses gestos dos herdis como “ruidos” para, justamente, perceber que
tais acOes constituem elemento crucial para que a sociedade narrada no mito possa se
auto-organizar. Dessa forma, quero mostrar a atitude herdico-transgressora como um

ruido causador de desordem, contudo, uma desordem-organizadora.



Essa relacdo entre ordem e desordem dentro das narrativas miticas ja fora
explicitada por Georges Balandier (1997:23): “O mito aborda, em sua linguagem
propria, a ambiglidade do social e o aleatério que o afetam: ele resulta de uma
oscilacdo necessaria entre alianca e enfrentamento, ordem e desordem”. Porém, o
que procuro ressaltar € o modelo exemplar que o herdi transgressor lanca aqueles que
igualmente transgridem. Porém, um modelo que se manifesta na experiéncia vivida de
cada sujeito.

Pensando nos atos de transgressdo dos herdis como impulsionadores de uma
desordem-organizadora, surge entdo a “atmosfera” na qual o transgressor se insere, e a
relacdo dessa atmosfera com nossas jornadas individuais.

O herdi sempre caminha sozinho, pois ainda que Ulisses tivesse a seu lado toda
uma tripulacdo, a jornada era sua, e tdo somente sua, tal como foi a jornada de Aquiles e
de Heitor. Lutz Muller (1987) salienta bem essa questdo de o herdi estar sempre isolado
em sua aventura; e, se ainda pensarmos em outros exemplos, vamos perceber que a
jornada é de Arthur, e ndo de Percival e Lancelot. Os herdis sdo solitarios, porque toda
transgressdo a ordem vigente leva a soliddo e a exclusdo; para Balandier (1997:22): “O
transgressor persegue seu destino sob os tracos da Raposa pélida, figura mitica ou
legendéaria que simboliza a natureza inculta, a soliddo, a febre incestuosa, a sofreguiddo,
a agitacdo, a obsessdo da reprovagao, a morte”.

Em algum momento de nossas vidas, havera a necessidade de transgredir e, tal
fator, ser& um elemento contundente em nossas vidas, pois nesse instante estaremos
desamparados. Joseph Campbell (1997) na sua obra O V6o do Péassaro, reforca bem
essa idéia de soliddo expondo a imagem de um bebé deixado sozinho no escuro em

busca do seu objeto.



E nesse instante que o mito surge como “presenca” que dialoga com o ser, que
constrdi conosco uma interagdo consistente nos acompanhando nessa soliddo e exclusédo
social provocada pela transgressdo. Porque ao tratarmos o0 mito como organismo
mitolégico podemos utilizar a presenca (ou o dasein) como metafora para o
entendimento da relacdo entre o mito e 0 homem, como se o mito fosse imbricado ao

sujeito e atravessado por uma presenca similar, a de outro sujeito:

“Do ponto de vista ontolégico, o ser para os outros é diferente do ser das
coisas simplesmente dadas. O “outro” ente possui, ele mesmo, 0 modo de
ser do dasein. No ser-com e para 0s outros, subsiste, portanto, uma relacao
ontolégica entre pre-sencas. Essa relacdo pode-se dizer, j& é constitutiva de
cada pre-senca propria que possui por si mesma uma compreensdo do ser e,
assim, relaciona-se com a pre-senca. A relacdo ontolégica com os outros
torna-se, pois, projecdo do ser-proprio para si mesmo “num outro”. O outro
é um duplo de préprio.” (HEIDDEGER: 2002, 177).

Fazendo uma alusdo a “presenca” de Heidegger, ao ser-ai; penso entdo no “ser-
com”, porém, num ser-com o mito.

Lembro bem quando o mito, por detras das pobres histérias de Jerry Drake,
(NOLITA, 1990) fascinou minha existéncia.

Quase sempre procurava algo para ler antes de dormir. Num determinado dia me
encontrei numa cidade sem livros. N&o havia bibliotecas e as escolas s6 forneciam
livros didaticos. N&o havia bancas de revistas. Procurei, entdo, revistas velhas, em
quadrinhos, de um rapaz com voz lenta e sotaque nortista ao extremo. Ele também néo
possuia os quadrinhos classicos — Batman, Superman, Spiderman, X-men -, apenas
velhos quadrinhos das editoras italianas (Sergio Bonelli) que foram traduzidos no Brasil
e distribuidos com mais afinco na Regido Norte do pais. Ele me ofereceu Tex, Martin
Mystere, e o fabuloso Mr No. Peguei algumas edi¢fes a um real cada e corri para 0 meu

quarto de Hotel, afinal, o que teria a dizer uma editora italiana traduzida no Brasil?



Tex era um cowboy, Martin Mystére um antropélogo — sim, nao esperava ler as
aventuras de um antropélogo que andava com um ajudante Homem de Neandertal -, e
por ultimo Mr No, um vagabundo. Com este ultimo, rapidamente me identifiquei. Entrei
no universo de suas historias e, em poucos dias, senti-me o préoprio Jerry Drake (esse € 0
verdadeiro nome do Mr No). Nesse mundo incerto eu sentia que nao estava so, depois
de conhecer Mr No, pois sabia que existiam muitos Jerrys Drakes perdidos ao acaso por
ai. Existia uma tragédia por tras da vagabundagem de Jerry Drake, e uma tragédia que
perpassava minha fraqueza cotidiana.

Valmir, um vigilante de um edificio préximo a minha casa, que me ajudava a
matar as horas de insonia conversando sobre cotidianos alheios, disse-me uma vez que
eu ndo deveria me preocupar com um desastre de avido. Fiquei curioso para saber seu
argumento. Ele me dizia que num desastre de avido, quase nunca morremos sozinhos. E
Valmir esta certo. Mesmo que eu fosse acometido por algum infortinio, de agora em
diante eu sabia da existéncia de um sujeito chamado Mr No. Quando se percebe que é
possivel morrer sozinho — como um gato envenenado que se esconde em alguma brecha
da vizinhanca para dar os dltimos miados agonizantes —, 0 homem percebe que tudo o
mais pode fazer sd, pois se corrobora uma tragédia tonica — e as tragédias contrapde a
angustia das infinitas possibilidades da existéncia erigidas pelo racionalismo ocidental.

Kierkegaard nos diz que a morte é a Unica coisa que nos é garantida, algo que o
individuo nfo consegue compartilhar. E dessa forma que percebemos que as jornadas
num mito tém como foco somente um her6i. Embora os argonautas acompanhem
Ulisses, a jornada é de Ulisses. E, muito embora uma epopéia possa reunir jornadas
diversas, elas séo particulares.

Existia como Jerry Drake. Se eu tivesse conhecido Jerry Drake antes daquele

sujeito me perguntar onde era o foco, eu teria ficado mais calmo e néo teria gritado com



o0 médico. Jerry Drake teria me ajudado e me alertado que, da mesma forma que eu,
embora ndo soubesse 0 que iria acontecer poucos minutos em seguida a minha
degradacéo fisica e moral, havia uma tragédia perpassando nossa existéncia que era
mais forte que a angustia em relacdo ao nada, da qual fala Kierkegaard.

Meu enfoque constante no individuo se deu por entender como 0 mesmo se torna
esquecido em meio a tantos conceitos coletivos na antropologia: cultura, sociedade,
etnia, territério. Porém, da mesma forma como Jerry Drake pode fascinar meu acaso
nesse mundo de Deus, fascina igualmente diversas jornadas alheias a minha. As
trajetorias estdo, antes de tudo, imersas na trajetéria maior do Anthropos, sendo por isto,
representativa de uma tensao constante entre o coletivo e o individual.

Elaborei, um esquema gréfico, para compreensdo da relagdo dialdgica entre as

possibilidades e probabilidades, e as trés tematicas citadas acima:

Recomego da Busca
Nada
Solidao e Partilha
Transgressao
Tragédia Ténica

Tragédia Tonica

Transgressao
Solidao e Partilha

Nada
Recomeco da Busca

Campo Mitico



3. Mito e pessoa

Na maior parte dos trabalhos, cujo enfoque sdo 0s mitos, o sujeito é visto em
segundo plano. O universo mitico pessoal €, muitas vezes, alheio aos olhos dos
pesquisadores. A principio, tem-se a impressdo de que os tedricos pensam: 0 mito € uma
estrutura coletiva.

Ivyes Durand foi responséavel pela elaboracdo de um teste que identificaria, a
partir da analise dos arquétipos mais presentes a nivel individual, quais eram as pulsdes
miticas predominantes num determinado individuo. Maurice Leendhardt teve a mesma
preocupacdo: identificar de que forma o mito opera num sujeito especifico
(CLIFFORD, 1998:226).

Identificar esse elemento é de suma importancia para que possamos entender as
temaéticas descritas acima. Somente vendo a fascinacdo que um relato mitico exerce na
trajetoria individual de cada um de ndés, é que poderei estabelecer o imbricamento entre
o0 universal e o particular na pesquisa que desenvolvi. Roger Bastide dizia que Maurice
Leendhart estava para Claude Lévi-Strauss, da mesma forma que Levy-Bhril estava
para Emile Durkheim (1970:52). Vejamos: embora Levy-Bhrul tenha cometido um
equivoco a utilizar a terminologia de pré-l6gico para identificar determinados processos
cognitivos de grupos culturais diversos, ele também parecia se interessar sobre “diversas
I6gicas” — pouco antes de falecer; Levy-Bhrul teria assumido que o conceito de pré-

I6gico era equivocado, porque etnocéntrico.



Para Bastide, Levy-Bhrul havia assumido a perspectiva de Descartes, pela qual
havia um cogitatio fora do Cogito. Assim, a influéncia dessa particularidade do sujeito
foi retomada por Maurice Leendhardt; a partir da premissa da particularidade metafisica
do sujeito em Descartes. Da mesma forma como, a estrutura vazia da razao, indicada
por Kant, foi para Bastide, retomada por Lévi-Strauss por denotar um carater mais geral.
As categorias kantianas sdo, entdo, direcionadas para o entedimento do que Lévi-Strauss
chamou de inconsciente estrutural-coletivo.

Surge dai, um impasse: enquanto Maurice Leendhardt foca sua compreenséo de
mito inteiramente no sujeito, Lévi-Strauss, é cooptado por uma estrutura geral pautada
por uma ldgica do inconsciente coletivo estrutural. O mito, entdo, € visto com os pés
fincados, ora no particular, ora no geral.

A relacdo do mito com a pessoa — a dialogia apontada por Edgar Morin sobre a
parte no todo, e o todo na parte — foi identificada com mais precisdo por Maria
Aparecida Nogueira (2002). Ainda que Maurice Leendhardt, tal como Levy-Bhrdl,
encarasse a existéncia de diversas légicas numa l6gica maior, ndo observaram o quanto
a fascinacdo de um universo mitico particular pode se desvelar ilimitado.

Ao se debrucar sobre o universo magico-mitico-poético de Ariano Suassuna,
Maria Aparecida Nogueira observa o infinito no particular que, tal como indica
Prigogine, pode ser vislumbrado de forma macroscépica. No livro, Nogueira demonstra
que € possivel encontrar ndo somente sujeitos, mas, reinos. Nos personagens de Ariano
Suassuna, a autora encontra trajetos universais — em Quaderna, com 0 personagem
sasurriano, encontra Sao Sebastido que, mais do que um monarca é a pulsdo mitica da
figura do messias.

Se pensarmos, tal como Nogueira, que estamos nos debrugando sobre reinos, as

historias parecerdo ndo apenas mais significativas como determinantes na construcao de



uma trajetoria universal e ndo-excludente. O reino compreende nao apenas a figura
individualizada do monarca, como a tradi¢do étnico-cultural, na qual ele esta inserido.
Ao identificar a trajetdria dos meus interlocutores, pude observar a trajetoria maior do
antrophos: compreendida nesse trabalho a partir do conceito geral do homo queres,

relacionado de forma dialdgica com as tematicas acima sugeridas.

4. Conclus@es acerca do homo queres, 0 nada e o mito.

Se pensarmos, de forma reducionista, o pensamento de Emile Cioran pode soar
como: um pessimismo pautado sob a sustentacdo de um niilismo esteta. Porém, ha no
nada a qual Cioran, tanto procura apontar, 0 momento em que o mistico é vislumbrado.
Afinal, Cioran, é um mistico confesso.

O que € esta coisa que nos assola, no intuito de sempre querer, que digamos algo
que ainda nao foi dito? O que é este mistério, de querer se exprimir, sem se saber ao
certo 0 que €? Sera a paixao pela divagacdo? Para os misticos, seria a prova cabal que
algo falta aos nossos sentidos. Morreremos pela busca desta coisa que, desde o
momento em que divago, ja estou imerso: “Cada um espera seu momento para propor
algo: ndo importa o qué. Tem uma voz: isto basta”. (1995:14). Esta pulsdo do
inexprimivel é, para Cioran, a manifestacdo do mistico por exceléncia — é o que ele
chama de sobrenatural cotidiano. (idem: 102).

Bem, esses entraves, encontrados pelos nossos sentidos em apreender o
inexprimivel, possibilitam o nada e a busca se relacionarem. Esse momento em que a

lingua do homem trava na caréncia de seus sentidos, é confrontado, de forma dialdgica



com a vontade de buscar. Por isto, o niilismo de Cioran é esteta — ndo € ontoldgico, ndo
é fundamental. Este niilismo suscita a busca e, de forma paradoxal, a construcdo do
mundo.

Cioran e um filésofo do nada, se, este nada, for entendido de maneira densa —
como um elemento mistico. Se for entendido na teia complexa do homo queres. Assim,
o discurso do fantéastico, suscitado pelos mitos, langa 0 homem no ponto de tensédo entre
a hesitacdo do niilismo suscitado pelo vislumbrar de inimeras probabilidades, e a
tragédia tdnica que, contrapde a visdo de um mundo de leis reversiveis, e possibilidades
cadticas perpétuas. Como abracar todo esse acaso infinito de probabilidades? Dai,
Cioran dizer: “a angustia metafisica provém da condi¢cdo de um artesdo sumamente
escrupuloso, cujo objeto ndo seria outro se ndo o ser. De tanto analisar, chega a
impossibilidade de compor, de terminar uma miniatura do universo” (idem: 88).

O nada nos consola porque, qualquer acdo, € uma nova bifurcacdo, sdo novos
romances — haveria um momento de pausa? Um momento que vislumbrariamos o
absoluto? Um momento, que conseguiriamos, enfim, guliverizar o universo? Bem, ha
nesse homem que busca, um elemento mistico. N&o acredito, que o nada tenha como
unica funcdo fomentar o desejo, a busca. Este nada a qual o homem se esgota é, para
Cioran, revelado nessa impossibilidade de exprimir o absoluto. Essa impossibilidade
que os sentidos humanos, ndo conseguem se conformar. Sendo assim, embora Cioran
condene a divagacdo, ndo compreende que ela é o romance da matéria a qual ele chama
de vida.

Por isto, falei acima, sobre minha conversa com Helena no aeroporto. Enquanto
os homens fechavam negdcios, eu “perdia meu tempo” divagando sobre possibilidades
com Helena. Porém, os negdcios também serdo fechados, nas encruzilhadas deste

infimo romance de aeroporto. Assim, a Unica forma de nos imortalizar, ou seja, a Gnica



forma de vivermos todos os possiveis, € nos eternizar num romance vivido — com
cuamplices: sejam deuses, amores, criaturas do mundo do fantastico, ou em pequenas
biografias fomentadas pela memdria coletiva. Eu estive la e vi...Quando a besta me
impedia de arrancar aquela botija.

As nossas, histérias sdo o contraponto a impossibilidade de guliverizar o
universo. Nossas proprias historias sdo nossos Unicos absolutos, e, nossa tragédia tonica,
0 Unico desejo. Os mitos, perpassados através do discurso do fantéstico, distribuem a
matéria prima para a criagdo de nossos romances pessoais — para que, tal como indica
Nogueira, edifiquemos nossos reinos.

Elaborei, um esquema grafico, para compreensdo da relacdo dialdgica entre:

Mito, Logos, divagacgéo e o Nada que, foi acima explicitado:

A Busca Mitica (Homo Queres)

7

Mito = Logos ——+& Divagagao = Nada > Mito

(Caos amorfo, (Certeza, dirego (AngUstia da abstragéo) I[‘? inexprimivel. (Caos amorfo,
mdttiplas Instaurada) PulsGo de recomeco) multiplas
direcdes) direcoes)



111 - SOBRE BOTIJAS.

1. De quando retornei a Panelas e a relacdo de tudo isto com as oragdes de

Cassiano.

Antes de iniciar a descricdo dos relatos narrados por meus interlocutores, acho
por bem situa-los quase todos — direi quais sao as excecdes - no discurso do fantastico,
apontado por Todorov e explicitado anteriormente no texto. Por diversas vezes, ouvindo
tais relatos, senti calafrios. Guido Galvdo, um interlocutor e amigo, disse-me que se
tratava do ““efeito suscitado para comprovar que uma historia é verdadeira™.

Devo acrescentar que, ouvindo os relatos, experimentei muitas vezes uma
sensacdo de liberdade. Acredito que essas historias suscitam sentimentos similares na
maior parte dos individuos que, de uma forma ou de outra, encontram-se imersos no
regime de fascinacdo desses discursos. O universo do fantastico permite ao homem
experimentar a sensacdo de perda dos vinculos; ele ndo precisa ter fé, e ndo precisa ser
racional. E tal como os poucos segundos antes de adormecer; ou, ainda, como 0s
momentos em que esperamos sair as primeiras palavras dos labios de uma mulher
curiosa. Ou, de forma mais precisa, experimentar a sensacao de ter escapado por poucos

segundos de um pequeno acidente, um entrechoques:

“Primeiro é preciso que o texto obrigue o leitor a considerar o0 mundo das
personagens como um mundo de criaturas vivas e hesitar entre uma
explicacdo racional e uma explicagdo sobrenatural dos acontecimentos
evocados. A seguir esta hesitacdo pode ser igualmente experimentada por
um personagem; desta forma o papel do leitor €, por assim dizer, confiado a
uma personagem e ao mesmo tempo a hesitagdo encontra-se representada,
torna-se um dos temas da obra; no caso de uma leitura ingénua, o leitor real
se identifica com a personagem (...) o fantéastico é um caso particular da
categoria mais geral da visdo ambigua” (TODOROV, 2004:39).



Essa hesitacdo, tipica do discurso do fantastico descrito por Todorov, pude
experimentar diversas vezes. Se, ainda que de forma amena, conseguir passar um pouco
de tal hesitacdo nesse trabalho, estarei, enfim, conciliado com a paisagem de Panelas.
Se, ainda que de maneira breve, conseguir fazer sentir esta hesitacao dentro do discurso
cientifico, terei a certeza de que estou fazendo uma ciéncia com paixdo — aos moldes do
que defende Prigogine. Porque, acima de tudo, o fantastico dialoga por exceléncia com
a davida que tanto atormentou Descartes e, por conseguinte, Kierkegaard. Bem,
iniciarei agora os relatos.

Disseram que Nietzsche foi pego falando com um cavalo — pediu enfim perdao
por Descartes. Camus acha que ele perdera a fé nos homens e, entdo, seria mais humano
conversar com um cavalo do que com um ser humano. Sempre senti que o planeta era
um canil gigante, e que cada “desculpa” que pedi eram pedacos de 0ssos arremessados a
cdes selvagens com o0s quais me deparava.

Quando retornei a Panelas sabia que iria fazer algo que me agradava: conversar
com estranhos. Eu entendo Nietzsche, o homem ¢é frio demais para lidar com ele, é
preferivel um bom equino. Eu prefiro um estranho. E foi nessa atmosfera que retornei
aquelas serras da minha infancia para procurar estranhos que haviam desenterrado
botijas.

Em 15 de Outubro de 2005, meu pai faleceu. Dia 21 de dezembro de 2005
retornei a Panelas com o intuito oficial de realizar uma “pesquisa de campo”. Nao que
ndo houvesse pesquisado anteriormente sobre botijas, mas dessa vez eu fui realizar
entrevistas ndo-estruturadas. Convém ressaltar que utilizo o termo entrevista por ser
demasiadamente estranho afirmar que eu havia realizado conversas. Digo isto por saber
do caréter espontdneo que, geralmente tende a ser uma conversa, e, sendo assim,

utilizava quase sempre o nome do meu avo para interagir com meus interlocutores.



De certa forma, alguns rostos ja ndo me eram mais estranhos. Frequentei aquele
local diversas vezes e alguns individuos pareciam se esforcar para lembrar de onde eu
vinha, o que fazia por 4. Quando me identificava, quase sempre anunciava-me como
filho de Zé e neto de Cassiano. Porém, s6 naquele lugar meu pai era chamado de Z¢&, no
restante, era chamado de Sales.

Relembravam longas histérias de como meu pai e meu tio sofreram quando
criangas. Sempre que um velho lembrava dos dois dizia como Cassiano era uma pessoa
ruim para a mulher e para os filhos. Repetiam que eles haviam passado fome em
determinado periodo e que minha avé foi obrigada a entregar 0os meninos nas maos de
outras familias. Meu pai havia sido entregue para uma familia presbiteriana, tendo
rapidamente entrado num colégio interno de cunho protestante: O 15 de Novembro, no
Municipio de Garanhuns. Meu tio, Lourival, acabou sendo acolhido pelas forcas
armadas. Foi jogado, enfim, ao acaso dentro de setores sobre os quais ndo tinha 0 menor
conhecimento de como funcionavam.

Deve-se deixar claro que os dois, Sales e Lourival, sempre se referiram a
importancia de se valorizar o “eu”. Mas, na seguinte acepcdo: Meu Eu deve ser sélido,
devo ter minhas convicgdes independentemente da instituicio na qual eu esteja
acolhido. Eles falavam — com mais afinco meu pai — deste Eu que Kierkegaard procurou
apontar: “O homem & espirito. O que é espirito? E o eu. Mas, nesse caso, 0 eu? O eu é
uma relacdo, que ndo se estabelece com qualquer coisa de alheio a si, mas consigo
propria” (KIERKEGAARD, 1979:195).

Dessa forma, tanto Sales quanto Lourival ressaltavam a importancia deste Eu
como enfrentamento ao siléncio irracional do mundo — em que, instituicdes totais*

como a igreja e o exército tanto procuravam “cuidar”. Ressaltavam a importancia de

34 Utilizo aqui um conceito de Erving Goffman (2003). Poderiamos dizer que as instituicdes totais s&o
aquelas em que o sujeito se encontra huma sociedade suspensa — afastada da sociedade em geral. Toda a
vida social é descerrada dentro da prépria institui¢éo.



um Eu sélido “como enfrentamento do acaso, muitas vezes injusto, no qual estamos
imersos”. E desta forma que Kierkegaard observa a questio do Desespero, como uma
busca constante pelo encontro deste Eu que se dispersa nas relacdes — pois para este
filésofo, 0 Eu € uma sintese da sintese entre corpo e alma.

Meu sorriso apatico sempre se manifestava nessas horas em que os velhos
estabeleciam a associacdo entre mim e meu avd. Por dois motivos isto acontecia:
primeiro, porque a histéria era desagradavel; segundo, porque ja ndo me pareciam mais
estranhos. Mas eu sO tinha em méaos esta ferramenta para me aproximar dos meus
interlocutores sem que parecesse uma entrevista oficial.

Mas, é de suma importancia falar de meu avd. Primeiro, porque a histéria do
meu avd possibilita uma analise da manifestacdo do mito como um existencial
constitutivo e fundamental do ser humano. Segundo, porque a histéria possibilita
vislumbrar o efeito do discurso do fantastico entre as pessoas da regido — muitos
questionavam se as oragdes podiam ou ndo impedir que as balas os machucasse. Meu
avd era um simples agricultor, porém, sabia oracOes. Essas orac@es ndo apenas O
deixavam imune a um ataque com armas de fogo — pois ele fazia com que as balas se
transformassem em &gua - como também o deixava temporariamente invisivel para que
pudesse fugir de uma situacdo complicada®.

As pessoas contavam que em determinado dia Cornélio disparou uma arma
contra Cassiano. Porém, assim que as balas eram cuspidas do cano do revélver,
transformavam-se em &gua. Da mesma forma, contavam que um rapaz — do qual ndo sei

0 nome - tentou esfaqued-lo, mas a faca entortou em seu peito. Sim, sim, e também

% N#o cabe aqui mostrar se a histdria se trata ou ndo de uma crenca. Estou tentando descrever a atmosfera
do fantastico tal qual estdo inseridos esses relatos. Marcel Detienne, quando se debruca sobre a mitologia
grega, apenas narra. Ndo analisa se de fato se trata de uma crenca, pois esta idéia, supde a nogdo de que
existem “relatos falsos” por serem crencas populares. Ao tentar aproximar da maneira mais adequada
possivel a atmosfera do fantastico, estarei enfim ja imerso numa pratica (CERTEAU, 1999).



contaram que a policia tentou pega-lo, mas ele se tornou invisivel e, em poucos
segundos, estava a salvo.

Pouco antes de ele falecer eu estava em Panelas a passeio. Meu pai sempre
visitava meu avd; meu tio nunca o visitava, pois achava um absurdo falar com alguém
que 0 jogou ao acaso do mundo. Meu pai dizia que “se guardasse aquela magoa,
certamente iria re-canalizar aqueles sentimentos em outras pessoas”. De qualquer
forma, por pura curiosidade, fui vé-lo poucos dias antes de morrer e anunciei que eu era
um dos seus inimeros netos, proveniente do seu primeiro e mal sucedido casamento — €
uma questédo relativa porque suas demais mulheres morreram — com exce¢do de sua
ultima esposa, ou seja, ndo foram igualmente casamentos bem sucedidos. Ele nada
disse, apenas me olhou com um pouco de curiosidade. O velho perguntou de qual de
seus filhos eu era filho, eu disse que de José Francisco Sales. Por fim, eu anunciei o
principal motivo de minha chegada: Eu queria aprender a oracdo que fazia com que ele
transformasse as balas em &gua.

Quando eu perguntei a ele sobre a oragéo ele respondeu “que de nada sabia, e
que, de certa forma, se eu fosse um bom menino néo iria precisar de oracbes que
transformassem balas em &gua”. Sua Gltima mulher — de 34 anos, em contraponto a sua
idade de 89 — disse que era importante ele passar a oracdo para alguém e, sendo assim,
nada mais justo que um neto ser o sorteado. Mas o problema, ele tentava esclarecer,
“era que um homem ndo poderia passar a oracdo para outro homem, somente uma
mulher”. Entdo, ele recitava a oracdo para a mulher, e ele recitava para mim, bem
préximo ao meu ouvido. Ficamos um bom tempo para tentar entender o que queria dizer
cada palavra e, por fim, anotei tudo no que os antrop6logos costumam chamar de

Caderno de Campo.



Agradeci a meu avd e ele disse que tudo bem. Poucos dias depois, o velho
morreu. Em seguida, conversando com um barbeiro da regido, perguntei se ele
acreditava que essas coisas ainda existiam. Perguntei se ele acreditava em botijas,
oracdes, assombracdes, em historias de homens que viram porcos por baterem na mée, e
dai por diante. Ele me explicou que ndo, “que ndo estamos mais num tempo
encantado”. Nd&o tive duvida, perguntei a ele como o tempo se desencantou téo
depressa. O barbeiro me apontou na rua uma bela mocga de corpo extremamente bem
feito e uma saia igualmente bem feita e curta — bem acima dos joelhos. No final me
explicou que o mundo **avacalhou™, e que “era preciso muita absten¢do™ — coisa que
para ele ndo existia mais na humanidade.

O barbeiro me explicou, enfim, que, talvez, em outros locais, “ainda haja
resignacdo, abstencdo, mas ndo mais em Panelas ou em Recife” — locais que ele
conhece bem. Fiquei triste, pois percebi que minha ora¢do nédo iria mais funcionar na
época em que eu Vvivia. Mas, o barbeiro utilizou uma palavra interessante: abstencéo, ou
seja, limitar as possibilidades numa tarefa de foco exclusivo — e do mesmo modo como
me perguntaram no hospital: onde esta o foco?

A abstencdo — que procuro entender aqui como a tragédia tbnica, na qual a
abundancia de possibilidades existenciais faz com que nos apaixonemos por um Unico
caminho -, ainda ocorre, mas ndo em formato de fabula. As pessoas ainda se resignam,
mas ndo dessa forma. As pessoas ainda criam tragédias, mas em outros “padrfes de
cultura” como bem pensou Alfred Kroeber. Resignar-se faz parte de um dos elementos
que constituem a manifestacdo do mito — é o que falamos acima sobre a tragédia.

De qualquer forma, a primeira pessoa que encontrei ndo lembrava de mim. Seu

nome: Zé Lacio. Vamos entdo conhecer como Zé Lucio desenterrou uma botija.



1.1. Sobre como Zé Lducio desenterrou uma botija e a relagdo da

mesma com as fofocas maldosas que ouvia ecoar pela cidade.

Zé Lucio mora na serra de Santa Cruz. Sua residéncia ndo é somente afastada do
centro da cidade de Panelas, como também é afastada do centro do sitio de Santa Cruz.
De qualquer forma, € um local lindo que, se 1& houvesse um castelo, poderia, aos olhos
de uma crianga, ser facilmente confundido com um cenario dos desenhos do Walt
Disney.

Cheguei até Zé Lucio perguntando numa boa partida de sinuca — boa para os
outros, porque sempre fui ruim na sinuca -, quem dali havia desenterrado uma botija.
Imediatamente os senhores presentes anunciaram que Zé Lucio havia se “envolvido”
com histérias de botija. Mas, falaram aquilo num tom de brincadeira, como se Zé Lucio
fosse um louco. No mais, disseram ““que sua mulher o traia, e que Zé Lucio queria
mesmo sair daquela regido, onde era mal falado demais™. Ou seja, Zé Lucio tinha fama
de corno - algo que é uma grande humilhacdo naquele local repleto dos grandes bregas
embalados em grande parte por esta tematica obsessiva da traicéo.

Entdo, me indicaram o belo lugar em que Zé Lucio morava. Fui recebido por um
cachorro. O olhar do céo era parecido com o olhar de Zé Lucio, um olhar cansado, um
andar cansado também. Assim que anunciei o propdésito de estar ali falando com ele,
ouvi sua esposa resmungar coisas do género: “esta historia mais uma vez...”. A mulher
dele se incomodava deveras com as botijas, dizia ““que era uma empreitada sem sentido
e amaldicoada”. Zé Lucio nada respondia ao ouvir as criticas da mulher, apenas me

disse que se eu quisesse mesmo ouvir, ele iria contar, mas que a histdria era extensa.



Fiquei um tanto desconsertado, pois sabia que havia interrompi o trabalho de Zé
Lucio em seu pequeno plantio de mandioca e feijdo. De qualquer forma, ao contrario do
povo francés de Jules Michelet®, as pessoas de Panelas parecem ver a terra como uma
amante ingrata. Isto porque ndo se consegue muito com o plantio, apenas pequenas
quantias na feira semanal do municipio. Sendo assim, mecanismos que possibilitem a
fuga de uma terra ingrata sdo sempre bem-vindos.

Zé Lucio tem grandes olhos azuis, e devia ter sido bem elegante quando jovem.
Na verdade, se fossemos fazer uma analogia com uma figura conhecida do cinema,
poderiamos pensar na expressdo de um Paul Newman contando histérias sobre botijas.
Sua preocupacdo em nao esquecer dos minimos detalhes era impressionante. Ele era
daquele tipo de sujeito que n&o olha para os seus olhos, mas passa confianca. E como se
ele contasse aquilo tudo fincando os olhos no Criador.

Numa determinada noite, a porta da frente de sua casa bateu forte. Ele se
levantou assustado para ver do que se tratava. Deu de cara com uma assombracdo. Era
uma mulher alta, loira, vestida de forma impecéavel, e com o cabelo amarrado por um
coco. Ele fez questdo de deixar claro a descri¢do desta mulher. Terminou pensando alto:
“acho que ndo era daqui, essas almas séo da Holanda”.

Pela forma como Zé Ldcio descrevia o espirito da mulher, ela parecia ser linda.
Ela dizia que no tronco de uma &rvore proxima a casa dele, havia um montante de
dinheiro deixado por ela. Ao mesmo tempo avisou a Zé Lucio que ele deveria
desenterrar a botija nas raizes daquela arvore, durante o crepusculo.

A0 que me parece, o restante dos procedimentos de como se desenterrar uma
botija ndo foi contado pela alma. Zé Lucio sabia que ele deveria se benzer antes de ir, e,

da mesma forma, deveria abandonar sua velha residéncia assim que desenterrasse o0

% para Michelet os camponeses franceses do século XVIII tinham uma paix&o homérica pela terra: “entre
nos, homem e terra estdo juntos e ndo se deixardo; existe entre eles um casamento legitimo, para a vida e
para a morte (..) Ama-a; para adquiri-la aceita tudo, mesmo néo vé-la mais” (1988:28,34). .



dinheiro; porém, a alma ndo o informou a respeito. Essas condi¢fes parecem estar, a
priori, registradas como uma espeécie de cautela em relacdo ao tesouro.

O momento em que desenterrou o tesouro era para ele “a parte que menos lhe
interessava narrar”. Apenas disse que “havia 14 uma tulha de moedas e garrafas
antigas”. No momento em que falava das moedas, a mulher de Zé Lucio cagoava dele,
enquanto realizava algum servico doméstico que ndo chegava ao alcance dos meus
olhos e de minhas orelhas. Ela parecia aborrecida com toda aquela historia, e dizia que
““Zé Lucio so0 havia perdido tempo com esta doidice™.

Zé Lucio utilizou-se de suas economias para viajar para Brasilia. Sua intencdo
era verificar quanto valiam as moedas encontradas na botija e trocar o tesouro em
moeda atual. Disse Zé Lucio que ““‘conseguiu somente o suficiente para que pudesse
voltar para casa”. Ironicamente havia muitas moedas nesta botija. Zé Ldcio
desconfiava que a mulher pudesse ter sido avarenta — ““botijas de pessoas avarentas tém
dinheiro amaldicoado. Ndo adiantava desenterrar porque a botija pertencia a uma
alma apegada demasiadamente a matéria”. Nessa regido, botijas assim sdo dadas como
um empreendimento sem lucro.

Perguntei se ele havia visto novamente a holandesa de cabelo preso. Ele me
disse que ndo. Disse “que ndo sabia de quem se tratava, mas que provavelmente havia
libertado sua alma™. A priori também se acredita que as almas que véem entregar a
botija estdo presas ao dinheiro, e somente retirando o tesouro elas estariam libertas.

Zé Lucio disse “que ainda viu outros sinais de botija” — ou seja, outras
indicacOes de almas, mas apds o fracasso de sua primeira jornada ndo parecia muito
disposto a continuar. Seja como for, disse, fitando mais uma vez os olhos no Criador,

que se arriscaria mais uma vez atras de uma botija.



Zé Lducio, definitivamente, ndo € um sujeito simpatico. Embora tenha feito
questdo de me dizer os detalhes, parecia abusado de estar ali. Reclamou do plantio
improdutivo, e seu semblante era de uma pessoa triste. Acho mesmo que Zé Lucio
gostaria de sair de 1a, mas ndo se sabe. Quando perguntei se ele sairia daquele local caso
desenterrasse a botija, ele apenas me disse ““que na historia, se o sujeito muda a porta
da frente da casa, pode permanecer no mesmo lugar”. Mas ndo me respondia
diretamente.

Hé& pessoas que imaginamos que ficar sozinhas com elas mesmas deve ser uma
grande agonia. Zé Lucio é uma delas. Sua mente parecia jorrar um turbilhdo de coisas
ao mesmo tempo. O observando, imagino que varias vozes devem ecoar em Sseu
espirito. Os olhos de Zé Lucio pareciam chorar 0 mundo enquanto olhavam para a
imensiddo de Santa Cruz.

Devo ter bebido dgua perto de ir embora, ndo lembro bem. Mas sempre bebia
agua antes de sair de uma residéncia — eu sabia que ia andar muito. Era sempre um
alivio sair de perto de meus interlocutores por um motivo banal: eu poderia fumar.
Entdo eu caminhava fumava e relembrava o que havia escutado. Minha mente estava
circulando naquelas serras. Quase sempre a memoria de meu pai ecoava por l4. Ficava
imaginando como seria ele bem pequeno — bem pequeno mesmo, porque ele ja era
pequeno - brincando naquelas serras junto com meu tio. Imaginava como foi ver o
mundo saindo daquela Disneylandia cheia de fome.

Quando cansava, me sentava novamente e acendia outro cigarro. Pensava na
pousada e nas conversas que eu teria na praga; pensava nas fofocas que eu iria ouvir nos
botecos sobre pessoas que eu ndo fazia idéia quem fossem. Ouvir fofocas sobre

estranhos nos faz sentir tdo insignificante. Isto porque fofocas langam os sujeitos num



holofote. E ver que todos também tém holofotes é ver que somos enfim, apenas
mamiferos, mas mamiferos encantados por nossas buscas.

Ficava quase sempre louco para descer logo a serra de Santa Cruz, com o intuito
de comer o arrumadinho preparado por Guido. L&, sabia que Guido iria alimentar o
encanto que ha no absurdo cotidiano. Guido sempre dizia assim, ““que ndo importava
saber se alguma dessas historias era mentira, ou mesmo se alguém havia de fato
desenterrado uma botija”. Dizia sempre que se “uma histéria me arrepiasse, era
porque de fato se tratava de uma verdade”. Ele colocava o arrumadinho na mesa num
pequeno pote de barro e dizia “que os olhos lacrimejam de forma diferente quando
ouvimos uma historia dessas, que 0s pélos do braco se levantam porque o espirito esta
sentado nos ouvindo, conversando com a gente. E como se fosse uma forma de falar
€onosco™.

S6 Deus sabe 0 que significava aquela botija para Zé Lucio. Mas quando ele
narrou tudo aquilo, parecia que estava me contando sobre como teve, num determinado
momento, um caso com 0 mundo.

Perguntei a Guido sobre Zé Lucio, disse que eu havia conversado com ele.
Guido imediatamente me disse ““que o conhecia e que de fato, havia sido traido pela
mulher””. Nesse momento, pensei: Afinal, arrancar uma botija iria fazer de fato com que
ele se suspendesse daquele terreno de possibilidades absurdas. Arrancar uma botija faria
com que Zé Ldcio tivesse dominio total sobre sua existéncia, sobre suas escolhas. Iria,
finalmente sair de casa? Iria abandonar o terreno? Iria de Brasilia mesmo sumir com o
dinheiro? Nao iria mais voltar a Santa Cruz? Ainda iria ouvir sua mulher cagoando
dele? Iria ouvir os comentarios sobre a traicdo de sua mulher? Iria escolher. Iria assumir

uma tragédia. Porém, libertou a linda holandesa de cabelos presos para sempre.



Eu e Guido imaginamos que a holandesa deve ter agradecido a ele. Justamente

por ter sido liberta de seu vinculo material.

1.2. Sobre um documento de um cartorio e a partilha de um objeto

metafisico.

Herman Melville era t&o desconfiado com a confianga que achava que esta regia
a sociedade. Escreveu um livrinho chamado O Vigarista (1992), um bom livro; gosto do
Melville por conseguir descrever a atmosfera de desamparo na qual o homem esta
situado. H4 um momento em que o narrador de O Vigarista destroi toda a filosofia e a
amizade quando um sujeito simula uma conversa sobre ética e fundamentos metafisicos.
Durante 0 momento em que a conversa estava no seu apice utopico, ele pergunta ao
sujeito se ele poderia emprestar-lhe 100 ddlares. Neste exato momento, o filésofo cai
por terra e, ironicamente, ele também.

Esta historia de botija se da de forma inusitada porque ha de se propor a ajuda de
terceiros para se obter o tesouro. Diferentemente da historia de Zé Ldcio, a poesia cali
por terra, junto com a ética e 0s bons principios. Que me questionem os soldados como
Cristian, mas igual a ele, eu vi poucos. Cristian era um alemao ex-combatente da Legi&o
Estrangeira. Conheci-o num hotel barato no interior do Par4, numa cidade chamada
Almerim. Andava assim, sem se preocupar com 0s Ultimos momentos em que 0
dinheiro iria falar mais alto, era como Knut Hanson em seu romance A Fome. Cristian
chegava num determinado municipio munido de um documento falso que equivalia a

compra de uma casa. Munido deste documento, conseguia diérias em todos os hotéis,



dizendo que sua casa estava comprada, mas que estava fazendo uma reforma e, sendo
assim, precisava dormir por la uns dias.

N&o se cobrava diarias a Cristian porque ele mostrava um documento de uma
casa proxima ao local, mas ndo tdo préxima assim que o sujeito tivesse disposicédo de
verificar. Se Cristian fosse dado como um falsario, ndo havia problema, porque Cristian
havia treinado Wing Chun — um tipo de arte marcial chinesa extremamente agressiva. O
alemdo ndo se preocupava com brigas, policia, documentos, ou mesmo alimentacao.
Andava por ai apenas. Devia ter uns 40 e poucos anos e possuia um fisico atlético.

Ele andava com esse documento, mas Cristian, € 6bvio, sabia que era falso. Ja
Jodo Fotdgrafo ndo, fez um documento no cartério sobre a partilha de uma botija com
toda conviccdo do mundo de que o documento seria adequado para partilhar o
objeto...Mas néo foi, sabe por qué? Porque a botija andava por debaixo da terra como
uma cobra mitica que provoca terremotos.

Como isto se deu?

1.2.1 Como isto se deu.

Procurei Jodo Fotédgrafo, devido a indicacdo de Guido. O agreste tem algo
esquisito, vocé nunca sabe de fato o quanto as pessoas se conhecem. Amigos de longa
data parecem falar do outro como se estivessem separados por léguas de distancia.
Porém, Guido e Jodo moravam bem préximos. Digo isto pela forma como Guido

tragava seu cigarro e fitava o horizonte ao falar de Jodo. Era como se prestasse



homenagem a um companheiro de trincheiras morto em alguma batalha significativa no
Leste Europeu.

Jodo morava na mesma rua do cemitério e, a primeira vez que o Vi, estava
descendo do local. Estava voltando de Ia onde havia ido conversar com o coveiro.
Diferentemente das outras vezes, eu logo me disse pesquisador e estudante. Disse que
estava interessado em saber mais a respeito de botijas.

Jodo Fotografo é um velho loiro, baixinho, olhos claros, e muito simpatico.
Sentado no terrago de sua casa desfilavam suas belas filhas; que demonstravam os
tracos tipicos das belas mocas do agreste pernambucano. Jodo, ainda hoje, tira fotos na
feira com uma méaquina que parece retirada de uma cena de antecipagdo de crime num
filme de Samuel Miller.

Puxou para mim uma cadeira e disse “fique a vontade”. Parecia bastante
instigado com a idéia de me contar como se deu sua incursdo em busca de uma botija.
Eu percebia os olhares discretos e curiosos que as pessoas de sua casa punham sobre
mim. Voltou e sentou-se proximo a minha cadeira. Espontaneo demais. Uma pausa.
Preciso deixar isto claro: Jodo era um sujeito extremamente transparente. Ha pessoas
assim, ficamos com medo de olhar em seus olhos por ser uma grande perversidade jogar
sujo com quem joga explicitamente t&o limpo. N&o que conversas sejam jogos, mas, que
jogos também sdo conversas.

Casimiro, contou-me Jodo, “havia sido avisado por almas sobre duas botijas.
Na primeira botija o dinheiro encontrado fez com que ele se mudasse para outra
localidade” — como normalmente sugerem as almas. Imediatamente retruquei Jodo,
afirmando “que modificando a porta ja seria o suficiente para permanecer no mesmo
local e se livrar da maldicdo” — afinal eu havia escutado esta recomendacdo de Zé

Ldcio. Jodo simplesmente deu com os ombros. A primeira botija fez com que Cassimiro



se mudasse para longe e montasse um negdcio de aluminio — acho que uma espécie de
armazem, pela descricdo apressada de Jo&o.

Tive medo de fazer uma pergunta obvia, porém, o fiz. Perguntei “por que querer
desenterrar uma botija?”’. Jodo arregalou os olhos e bateu uma palma como quem quer,
através de um gesto méagico, virar o mundo em minha cabeca. Apds me chamar de bobo
e, finalmente, associar isto a minha idade, respondeu: “Quem n&o quer trocar de carro?
Quem néo quer uma casa boa? Vocé € ingénuo™.

Casimiro, depois de montar seu “galpdo”, onde vendia aluminio, e apds os
primeiros meses de lucro num municipio, assunto sobre o qual Jodo ndo parecia a
vontade para me contar, foi acusado de assassinato. Perguntei detalhes sobre o crime e
sobre a localidade do mesmo, mas Jodo ndo me parecia a vontade para contar,
simplesmente disse que “Cassimiro fora acusado injustamente de assassinato.
Retornou a Panelas sem nenhum resquicio da botija que havia arrancado”.

Jodo € um desses sujeitos que, se fosse palestrante, ndo dispensaria jamais um
retro-projetor. Constantemente apontava o céu e sacudia meu joelho com suas méaos
pesadas de um tipico cidaddo panelense. Mas, havia um motivo para Jodo querer ligar o
retro-projetor naquele momento, era, justamente, 0 momento em que ele entrava em
cena na historia.

“Meu filho”, exclamava ele, “olha™, dizia assim: “ndo é que Cassimiro sonhou
com botijas novamente? Jodo me contou que, “desta vez, a botija era “marcada com
sinal de morte”. Esta expressdo era utilizada, pelos cagadores de botija, para apontar
quando a mesma era amaldigoada. Ora, pensei, mas se a primeira 0 levou a ser
confundido com um assassino, o que uma com sinal de morte poderia fazer? Entdo Joédo

me explicou: ““quem arranca morre!”.



Cassimiro contou da botija marcada com sinal de morte a Jodo. Mas Jodo néo
teve coragem de desenterrar, embora tenha ido ao mesmo local e visto 0 ponto exato
onde se devia cavar. “Era uma loca...” E apontou a direcdo da mesma. Durante a
infancia, ap0s a casa de minha avo sofrer um incéndio, meu pai fora morar numa loca
que se situava na mesma dire¢do em que Jodo apontava.

N&o ha nada que suscite mais fé no individuo do que observar alguém jogar
extremamente limpo como Jo&o. Seus olhos claros pareciam manifestar fisicamente sua
transparéncia. Digo isto porque, assim que indaguei 0 motivo de ele ndo querer ir pegar
a botija, ele me explicou “que pecadores ndo podem desenterrar uma botija”. Sem
hesitar, como um padre protestante — sim, isto sim, algo contraditério, um padre-
protestante — eu pedi que Jodo me contasse seus pecados.

E 6bvio que eu ndo contarei os pecados de Jodo nesta dissertagdo. Mas, posso
adiantar que, sem sombra de duvida, poucos considerariam um pecado, de fato. Jodo
ndo teve davidas, procurou alguém puro de coracdo para desenterrar a botija marcada
com sinal de morte.

Cassimiro e Jodo eram pecadores; mas tudo bem, Jodo conhecia alguém que néo
era: “Zé Evangélico”. Acredito que, se um sujeito leva o nome da religido como
apelido, no minimo ndo deve faltar muitos domingos aos cultos. Sim, Zé Evangélico era
um sujeito impar. Vejam, estudei num colégio catélico do centro de Recife chamado
Sdo Jodo. Lembro que, no inicio, os evangélicos eram chamados de “nova seita”.
Naquele periodo, eu ndo cantava a musica de Maria antes do inicio da aula e 0os meus
colegas me viam quase como um arabe prestes a por uma bomba por debaixo das
cadeiras. Bem, Zé Evangélico era da safra dos velhos evangélicos e este era outro
motivo que o fazia igualmente se “diferenciar” dos habitantes catolicos de Panelas.

Ganhou enfim este apelido quando evangélicos ainda eram novidades. Hoje ndo, ja



podemos encontrar algumas igrejas evangélicas pelo municipio, sendo uma delas
situada quase em frente a residéncia do Zé Evangélico.

Zé conhecia um sujeito — do qual ndo conseguia lembrar 0 nome de forma
alguma — que possuia um detector de metais. Zé dizia ser o seu colega: ““‘um militar
aposentado” — dali, a intimidade com detectores de metais, provavelmente utilizado para
localizar minas.

Irei recapitular a historia. E importante ter em mente o seguinte fato: Casimiro
ndo podia desenterrar — pois sendo a botija marcada com sinal de cruz, ele iria morrer.
Jodo Fotdgrafo estava igualmente impossibilitado de realizar a tarefa, isto porque se
dizia pecador. Zé Evangélico era o Unico capaz de desenterrar 0 material, porém, nao
sabendo manejar o detector de metais, recorreu a seu colega. Mas, de que maneira Zé
Evangélico iria desenterrar sozinho? Ndo sendo homem de grande porte, jamais
aglentaria cavar tamanho buraco.

Para desenterrar a botija, Zé, além de ir acompanhado de seu colega com
detector de metais, pediu que dois “irmédos” protestantes de boa conduta 0 ajudassem
com a remoc¢édo da terra. O plano era 0 seguinte: assim que 0 sujeito detectasse a
localizacdo do metal, os trés protestantes puros de coracdo iriam iniciar 0 processo
de escavacdo. Sem muita demora imaginavam conseguir a botija.

Resolvem, entdo, ir ao cartorio com o intuito de deixar documentada a partilha
da botija ainda no plano transcendental. Pedi, inicialmente, que Jodo me mostrasse o
documento, mas ele me disse ter perdido. Porém, me avisou que “‘eu fosse ter com Zé
uma conversa sobre 0 mesmo assunto e que aproveitasse, enfim, para ver o
documento”. A divisdo era: 30% para Zé (pelo servi¢co prestado como homem de
coragdo puro); 30% para Cassimiro (por ser o escolhido pela alma para desenterrar a

botija); 25% para Jodo (pela informacdo); 15% para o sujeito com o detector de metais



(pelo bom uso da técnica). Nesta partilha, foi uma das poucas vezes em que Vi 0 sujeito
de coracao puro merecer mais que aquele que domina a técnica.

Havia dito acima que a botija andou. De fato, a botija andou. Confesso ter me
esforcado de maneira paciente e cautelosa para entender o que Jodo queria dizer com:

““a botija andou.

1.3 Meu encontro com Zé Evangélico e sua explicacdo a respeito de

uma botija andando por debaixo da terra como uma minhoca.

Jodo havia me explicado como chegar até a casa de Zé. Mas ndo fui no mesmo
dia, fui conversar com Guido. Sentei-me bem na entrada do Bar como quase sempre
fazia — diferente da forma como me sentava nas salas de aulas durante todo meu
percurso escolar. Apds a refeicdo puxei a cadeira para fora e, fumando, conversei com
Guido.

“Essas coisas nao tém explicacao Thiago, é o mistério. Quando ndo se acredita
em mistérios ndo ha mais no que se acreditar” — me dizia Guido. Essas ““bobagens™ —
como Guido acreditava que muitos pensavam — eram para Guido Galvdo, mais
importantes que as nossas atuais instituicbes. Havia uma angustia enorme nessa “idéia”
obsessiva de Guido. Comentavamos as fofocas da cidade, assim como as mas noticias
que a velha televisdo daquele velho bar anunciava. Entre o ruido das vozes na rua e o
chiado daquele velho aparelho de tv, eu e Guido nos langdvamos num mundo

decadente, inauténtico — diria Heidegger®'.

37 Martin Heidegger ressaltava a importancia de sermos pastores do Ser — um eterno, cuidado de no
estarmos imersos num falatdrio sem profundidade, onde as relagdes estivessem pautadas em posturas a



Esses mistérios eram irresolUveis, sim, jamais eu saberia se eram de fato
“estdrias de trancoso”*®; porém, eu as conhecia — havia escutado muitas delas desde a
infancia. Nada mais amavel que um inimigo previsivel e uma mulher traida. Essas
epifanias do fantastico questionavam meus valores racionais e minha pueril filosofia
existencialista; desvelavam-me um mistério aconchegante e um territério sobre o qual
poderia pensar com a cabeca no travesseiro, esperando o sono chegar®®. Ouvir meu pai
me contar 0 que para muitos eram mentiras, se € que eram mesmo mentiras, ouvi-lo
falar de absurdos metafisicos desmedidos e ir a um culto protestante sem imagens aos
domingos, era a perfeita simetria entre mocinhos e bandidos.

Guido apontava com o queixo as mulheres que ali passavam e dizia que ““o
mundo estava perdido. Ao mesmo tempo afirmava que, ‘““se pudesse, escreveria uma
novela com a quantidade de histdrias absurdas que havia escutado desde pequeno”. Eu
pensava: “O que diabos tem nessas histérias absurdas, Guido? Porque estou aqui me
arrepiando com essas bobagens se sei que ando meus dias na corda bamba, nesse

mundo onde a miséria ficou muda*’”’

. Néo justificar as mazelas ¢ o maior castigo que
poderiamos receber.

Mas, olhando da frente daquele bar, tinhamos uma localizacdo perfeita dessas
entidades da miséria — refiro-me a entidades como uma alusdo a Hesiodo. Na rua, a

incerteza do cotidiano, as instituicbes em transicdo. Ecoando sob um velho tubo de

imagem e caixas de som estouradas, ouviamos o ruido de grandes propor¢des da

priori ja construidas (2002 164-188). A esta situacdo Heidegger chamava de impessoalidade
cotidiana, ou seja, relagdes inauténticas e aparentes.

% Camara Cascudo distingue entre estéria e Histéria. A primeira seriam as narrativas populares do
dominio do discurso do fantastico popular. E a duvida entre real e imaginaria que permite suscitar o efeito
do fantastico descrito por Todorov.

% Dizia Heidegger que, quanto mais um “modo de ser” ndo causar surpresa para nosso proprio “ser-no-
mundo” cotidiano mais persistente e originario sera sua acdo e influencia (2002:178). E muito embora se
tratassem de absurdos, eram-me conhecidos. Penso que grande parte da exaltacdo de Camus pelo absurdo
vem de sua intimidade com o mesmo. Chega um momento em que o infortinio parece se edificar a partir
de sua cumplicidade em nossa existéncia.

“0 Diz Hesiodo que o maior castigo dado pelos deuses aos seres da quinta raga — a nossa raga — foi fazer
com que os infortdnios ficassem mudos.



“vontade de dominar” desse ledo poOs-nietzsche. Na “Terra de Ninguém” — justamente
na fronteira entre a racionalidade e o maravilhoso - eu e Guido nos arrepidvamos
relembrando as “mentiras” do agreste. Mas ndo, ndo, é verdade Thiago, era desta forma
que ele me falava quando em alguns momentos eu oscilava.

Saindo do bar de Guido, deitei numa cama mofada de uma das duas pousadas de
Panelas que, naquele momento, tornou-se bastante confortavel. Perdi meu tempo
conversando sobre uma pedreira com um sujeito que estava sentado na frente do seu
quarto. Deus do céu, estava tdo disperso que conversei durante um bom tempo sobre
uma pedreira. Por um momento me imaginei administrando uma extracdo de pedras.
Estou enganado ou tenho facilidade para devanear sobre as coisas do subterraneo?

Reconheci a casa de Zé Evangélico por um velho carro branco. Todos me
avisaram que em frente de sua casa havia um carro — estranho, mas o carro pouco saia
de 1&; claro, era um carro bem velho. Bati em sua porta e me atendeu uma figura
extremamente simpatica que imediatamente lembrava todos os meus tios diaconos
casados com tias diaconisas. Contei que havia falado com Jo&o e que eu gostaria de
saber mais detalhes a respeito da botija, uma vez que Jodo nao havia ido até o0 momento
em que foram desenterra-la.

Zé contou que, “com a ajuda do sujeito que operava o detector de metais, cavei
um buraco que deveria ter por volta de trés metros. Encontramos uma pedra;
quebramos a pedra; havia agua; arrumamos uma bomba injetora e tiraram a agua;
depois disto cai uma forte chuva e o buraco se transformou num grande poco de lama.
Ainda assim conseguimos achar pedacos de porcelana’ — que embora eu tivesse pedido
para ver, acabaram se perdendo nas arrumacgfes e mudancas de Zé. Afinal, desistiram.

Pouco tempo depois do episddio Cassimiro faleceu.



Questionei Zé. Indaguei-lhe o motivo de desistir repentinamente. Ele exclamava
sobre a chuva — ““foi a chuva Thiago, foi a chuva que néo deixou”. O que houve mais
além da chuva? Viram assombracfes? Perguntei tudo isto me sentindo uma crianca.
“N&o, nao houve assombracdes™ — 0 que era esquisito, sempre havia assombragdes em
historias de botija. Porém, disse Zé, ““a botija andava — isto nos amedrontou”. Pensei
entdo que, a botija andar, j& é a assombracéo.

Zé contava que ““o sujeito que operava o detector era alguém experiente, alguém
que havia trabalhado por anos no exército. NOs estranhavamos, pois a localizacdo da
botija estava sempre oscilando, como se fosse um objeto vivo caminhando por debaixo
do solo”. Mais uma vez indaguei 0 motivo e ele me disse que as botijas sdo encantadas.
O problema é que aquela botija, explicava Zé¢, estava “marcada com sinal de morte.
N&o seria facil desenterra-la, pois o escolhido ndo estava presente™.

Dizia Zé que “Casimiro nunca deixou de pensar em botijas. Mesmo se dando
mal na primeira investida, perdurava nele a vontade de desenterrar aquela danada. Ser
acusado de assassinato nao € bobagem, e Casimiro havia passado por isto por causa de
uma botija amaldicoada™ — acreditava Zé. Ainda assim, mesmo sabendo que a outra
indicacdo era marcada com sinal de morte, tentou possui-la através da ajuda de
terceiros.

Uma botija complicada, Zé? Lembro de questionar-lhe, assim, se existiam
botijas deveras complicadas e outras de obtencdao mais tranquila. Zé acreditava que n&o;
““0 ouro, diz a biblia, nos suscita sempre a tentacdo do poder”. Nesse momento, olha
para tras e pede que a mulher traga a biblia. Diferentemente da mulher de Zé Ldcio, ela
ndo parecia se incomodar com o episddio da botija. Com o livro sagrado apoiado nas
pernas, Ze Evangelico apontava para um versiculo do livro de Mateus. Para ele, o esta

curta passagem da biblia era como uma chave-mestra que revelava todo o segredo



dessas histdrias. Recitou Zé: ““Nao acumuleis para vos outros tesouros sobre a terra,
onde a traca e a ferrugem corroem e onde ladrdes escavam e roubam; mas ajuntai para
vOs outros tesouros no céu, onde traca nem ferrugem corrdi, e onde ladrbes néo
escavam nem roubam; porque, onde esta o teu tesouro, ai estar4 também o teu
coracdo” (Mateus 6:21). Era o ultimo trecho que Zé utilizava para explicar as criaturas
que surgiam para perturbar o sujeito que desenterrava as botijas, ele dizia ““meu filho, é
por isto, onde esta o teu tesouro, ai estara também o teu coracgao, por isso as almas das
pessoas ficam presas a terra, por isso vemos mal assombragfes’. Zé acreditava que ndo
deveriamos acumular tesouros na terra, outrossim, no céu. Para ele, quem enterrava
botija ia de encontro a este principio celestial.

O que imaginei? A alma arrastando com correntes aquele objeto por debaixo da
terra, por isto ela estava andando. A imagem que parecia impregnar minha mente era
bem esta. Uma espécie de Atlas ou Sisifo carregando um vinculo insuportavel.
Carregando por ordem do diabo. Por ordem das profundezas. Enquanto isto, penso com
carinho, sujeitos desesperados utilizam a técnica precisa na superficie — tentando sair
daquele cotidiano sufocante, tentando pagar as contas; tentando agradar a mulher com
um belo presente; tentando garantir um futuro melhor para sua prole num mundo
demasiadamente incerto; ou, ainda, simplesmente arrumando um motivo para continuar

caminhando pela superficie — caminhando, como diria Salom&o, por debaixo do sol.



1.4 O arrumadinho de Guido.

E preciso explicar-lhes porque levei Guido a sério. Ele passa o dia inteiro
assistindo animais a divagar — ndo precisa pensar sobre as profundezas do ser, pois se
distanciou do homem e o expds como Tchekov e Dostoievski fizeram. De tanto assistir
animais divagando — € o bar um poco de divagacdo — Guido percebeu a importancia do

poderoso sabor de seu arrumadinho, por isto prepara-o com tanto gosto.

1.5 As botijas e a tenséo entre os olhos e a honestidade.

Enquanto Kant queria mostrar a estrutura geral da razdo, Evans-Pritchard queria
mostrar a estrutura da necessidade metafisica geral. Estudando os povos Azande, Evans-
Pritchard (2005) parece apontar a impossibilidade de promover uma separacdo entre
esséncia e ente — entre 0 que € posto, e 0 que ndo o é. Para ele, os Azande nédo
separavam em seu cotidiano “um momento” em que a bruxaria surgia — a todo
momento, a bruxaria, assim como a racionalidade, estavam implicitas.

Mas, é um erro fenomenoldgico suspender todos os elementos do fenémeno num
mesmo momento — € um erro para um Husserl-Tupiniquim. Isto porque esses momentos
operam numa tensdo perpétua — numa dialogia constante. Vivemos, divididos na

tentacdo entre esses dois polos: ente e esséncia.



Para Evans-Pritchard, 0 homem sempre vai se apoiar em categorias metafisicas —
e 0 proprio Kant acaba por cair nisto ao se deparar com a coisa-em-si. Observa Evans-

Pritchard acerca da rixa entre bruxos rivais:

“Sabem que a extragdo de objetos do corpo dos pacientes é uma trapaga, mas
acreditam que os curam pelas drogas que administram; sabem que 0s objetos
que supostamente arremessam nas pessoas estdo ocultos em suas méaos,
contudo pensam que de alguma forma ferem os rivais com essa muni¢édo
psiquica” (2005:134, grifo nosso).

Ele ainda conta uma interessante historia de um sujeito que flagra a esposa
saindo do matagal acompanhada de um sujeito. A obviedade da cena sé poderia indicar
um caso de adultério, porém, o interlocutor de Evans-Pritchard ainda recorre ao oraculo
da galinha para ter certeza do ocorrido: “Se este é 0 caso, oraculo do veneno, mate a
ave, se este é o caso, oraculo do veneno, poupe a ave”. (2005:150).

Por que estou aqui falando desta tensdo? Bem, eu a vislumbrei de forma
constante em alguns dos meus interlocutores. A trajetéria de Jodo Fotdgrafo, Zé
Evangélico, Jodo Lucio, e os demais que contarei a seguir, € permeada dessa
necessidade metafisica*® a qual eu mesmo me encontrei imerso na infancia — e porque
ndo ainda hoje. Como poderia meu pai, protestante pregador do “eu” — como um
Kierkegaard no terceiro-mundo — afirmar a existéncia de algo tdo absurdo quanto
botijas?!...Seria essa tensdo irresolivel? Sim, mas, pensando como Morin, isto “ainda”
ndo é o fim do mundo — o fim do mundo é desrespeitar esta tensdo e deixar crescer no
coracdo a tentativa de responder uma opera¢do do absurdo. Acostumemos, procuremos,

como diria Camus, viver este absurdo — este siléncio das coisas que se entrechocam.

*! Para Evans-Pritchard, ainda que possamos ver pontos epistemolégicos bastante claros sobre a chamada
“crise da metafisica”, o0 homem, onde estiver, sempre estara imerso nesta necessidade de transcedéncia —
ainda que na imanéncia (se pensarmos como Deleuze).



Utilizando, aqui, uma expressao tipica do agreste pernambucano: é uma tensao
Cabulosa*. Cabulosa porque chata; chata porque constante; constante porque fundante
— fundante de nossa mundanidade cotidiana.

Jodo Fotdgrafo se empolgou em alguns momentos em que conversara comigo.
Tomou o caderno de campo das minhas maos varias vezes, e falou alto com jeitdo de
italiano: *“essas igrejas! Essas igrejas estdo todas erradas, sabia meu filho? Tem
ninguém agindo correto. Falam uma coisa e fazem outra” — mas eu pensava: ndo é o
discurso chamado “discurso” por sofrer este distanciamento da pratica? Penso assim por
ser a Unica explicacdo que encontrei para me confortar com tudo aquilo que Jodo falava
e que, em toda minha trajetéria sempre esteve presente em minha mente.

Contou-me: “nasci Catdlico, me converteu a Assembléia de Deus, depois as
Testemunhas de Jeova, depois fiquei sem religido”. Meu pai, meu tio, Zé Lucio, sdo
assim, meio que vivendo a tensdo na pratica pautada naquilo que ndo se pode ver. E Z¢é
Evangélico — digo sem exagero, ¢ um estudioso das escrituras. Reconheco isto quando
cito os versiculos e ougo imediatamente as referéncias embasadas e contextualizadas.

Jodo dizia ter saido da igreja catélica ““porque estavam todos errados™ — sim,
sabemos que um dos mandamentos € ndo adorar a imagens esculpidas. Mas Jodo se
revoltou com o fato de o Padre freqlientar locais inadequados para um sacerdote, além
de é claro, fornicar. Contou-me ter saido da Testemunha de Jeova por um episddio que
nos revela a descontrucdo metafisica no seio de um fotégrafo do povo! Um capturador
de imagens, aquele que, melhor que ninguém, suspende um episédio a partir de uma
imagem — essencializa um momento de nossas trajetorias, brinca com Deus sobre a

vontade de parar o tempo.

*2 Cabuloso: aborrecido, aborrecivel, importuno (Dicionario Aurélio).



Disse que ““num determinado dia deixei minha mulher cuidando do filho mais
novo. Quando cheguei em casa me deparei com a crianca chorando e a mulher
estudando a biblia juntamente com os demais membros da igreja Testemunhas de
Jeova”. Primeiro, dizia Jodo, ““cuidem da crianca, depois estudem a biblia”.
Levantando da cadeira e batendo os pés no chdo como um italiano aborrecido, Jodo
gritou naquele terraco perdido no agreste de Pernambuco: “Sera que ninguém entendeu
que Jesus quer que cuidemos do préximo?!™.

Sim Jodo, as coisas estdo presentes debaixo do sol. As coisas devem estar
debaixo do sol. E percebi naquele momento o que fez Jodo néo ir desenterrar a botija:
ele estava lutando contra as religies. Meus olhos se encheram de lagrimas quando
percebi que estava enganado. Aquele sujeito que pode parar 0 tempo com sua maquina
de fotografar, me ensinava sutilmente a ter fé. Se Jodo quer tudo de forma coerente, se
ele ndo se da com nenhuma dessas religides, é porque para ele: “ha um olho la em cima
apontando para a justica”. E este racionalismo cristdo de Jodo é facilmente abracado
por uma vontade encantadora de acreditar no bem do outro.

Lembro de sentir muita raiva lembrando dos sujeitos palavrosos. Lembro de
sentir raiva de ler aqueles textos kantianos e heideggerianos — ora, deve haver por ai um
pouco de amor, ndo é possivel. Jodo levava tdo a sério a botija de Casimiro que nao foi
desenterré-la enquanto ndo houvesse limpado seu coracdo da raiva que tinha de alguns
irmdos. E eu, movido por uma interpretacdo apressada, pensando em infidelidade
conjugal. Jodo estava la tdo longe de mim, tdo longe da minha infertilidade mental.

Pouco importava para ele se Deus estava presente na Assembléia de Deus ou na
Igreja Catdlica — o que deveria estar presente é esta transparéncia de espirito. E me
dizia, “meu filho, vocé é ingénuo, eu ndo poderia jamais desenterrar aquela botija”.

Definitivamente, Jodo ndo poderia desenterrar aquela botija.



1.6 .Toninho do bilhar.

Lembro de ter perguntando ao barbeiro por que chamavam Toninho de Toninho
do Bilhar. Resposta: “ele possuia uma mesa de bilhar — uma mesa de bilhar é uma
raridade, encontramos mais mesas de sinuca”. Sentei no banco de espera da barbearia
para me informar sobre o preco do corte. O barbeiro informou o valor e continuamos a
conversa.

Cheguei no ponto em que expliquei 0 motivo de estar por la. Ele entdo me disse
sobre Toninho do Bilhar. Contou-me que “as pessoas costumavam falar uma histéria
de que ele havia desenterrado uma botija, mas ninguém sabia ao certo”.

Uma das condicBes para que a alma ndo atormente mais o sujeito € ndo comentar
mais a respeito da botija desenterrada. Dessa forma, o barbeiro me explicou que
“dificilmente Toninho iria contar algo a respeito”. Toninho tinha um mercado que,
para os padrdes da regido, é considerado um grande mercado e uma boa fonte de renda.

A principal suspeita para fazer com que todos achassem que Toninho havia
desenterrado uma botija era o fato de ele ter aberto um grande neg6cio da noite para o
dia. Repentinamente, contam as pessoas da cidade, Toninho reformou uma velha casa e
a transformou num grande mercado.

Numa determinada tarde fui ao encontro de Toninho. Pouco parou para ouvir o
que eu estava dizendo, com um jeito apressado simplesmente disse que ““histdrias de
botija ndo existiam™. Mas contou-me enfim sobre os boatos e do que se tratava: “Um
sujeito veio aqui quando eu comprei essa casa. Antes que eu reformasse tudo, o sujeito
quebrou a parede da casa e disse ndo ter encontrado nada. Parece que esse cara

morreu quarenta dias depois com um troco na cabeca. Era novo, tinha uns vinte anos”.



Toninho apontou onde ficava o buraco, mas que ja estava tudo reformado dentro
daquela velha casa. E, muito embora dissesse ndo acreditar em botijas, acabou pensando
alto: ““Nao desenterrei nada, porém, acho que ele morreu porgue nao se mudou.

Ja havia informado anteriormente da necessidade de se mudar assim que a botija
fosse desenterrada — necessidade esta que Zé Lucio acreditava ser desnecessaria se 0
individuo trocasse a porta de sua residéncia. Estranho Toninho falar desta forma,
mesmo sem querer, pensei imediatamente que o rapaz poderia ter iniciado parte da
escavacdo e Toninho continuado.

N&o vejo Toninho como um cacador de botija, percebo-o como um bom
comerciante. Acho, que na sua tragédia, ndo perpassam botijas — mas ele poderia, é
6bvio, ter pego a deixa do jovem rapaz com fama de louco, que afirmou ndo ter
encontrado nada no buraco. Toninho é daquele tipo de sujeito que falava a partir de
meia face. Existem pessoas assim, ndo olham nos seus olhos e, a0 mesmo tempo, ndo
escondem o olhar, apenas utilizam metade do rosto para te encarar. Meio rosto, meias

palavras para mim. Sem querer importuna-lo, deixei-o s6 com seu castelo.

1.6.1. O tabelido que tudo Vé.

H& pessoas que, ao nos lembrarmos dela, imediatamente nos questionamos se
elas ainda estdo vivas. Deda, o Tabelido, € um desses. Aqui, escrevendo este trabalho,
fico imaginando se Deda esta morto. Mas hd um motivo 6bvio para isto: ele ndo parecia

bem.



Deda tinha setenta anos. Falava com a respiragdo ofegante e com os olhos
cerrados. Guido me explicou que “ele falava desse jeito por ter fumado e bebido a vida
inteira”. Mas, Guido também fazia isto. Diz Melville que a salde e a sabedoria sao
dons dados por Deus que estdo sempre sendo testados.

A casa de Deda tem quatorze quartos e fica nos limites da zona urbana. Para
chegar até o terrago, 0 sujeito anda por um longo caminho de pedrinhas que parece
aquele do Mégico de Oz re-escrito por Graciliano Ramos. Um de seus filhos assistia a
televisdo na sala. Uma sala enorme sem forro dava para uma espécie de escritério onde
trabalhava Deda — sempre pensei que o forro das casas golpeou parte dos devaneios do
homem, o forro retira o céu duas vezes.

Deda é considerado um sujeito rico na regido. Fui ter com Deda justamente por
meio de Guido. Disse Guido que ele conhecia todos na regido e que, certamente,
conhecia as historias de botija e poderia dar seu parecer a respeito da histdria de
Toninho do Bilhar. Mas ndo, Deda me mostrou e me ofereceu um gole de cachaca.
Agradeci e apenas cheirei a cachaga — sem entender de cachaga apenas comentei que
parecia uma cachaca pura e forte.

Sim, dizia Deda, ““a cachaca é da boa, uma pena que tenha ocorrido aquele
acidente horrivel”. Perguntei a Deda sobre o acidente; do que ele estava falando afinal?
Um acidente? “Sim”, explicou Deda, ““a usina que fabricava esta cachaga explodiu no
dia que iriam inaugurar uma nova caldeira. Estavam todos presentes, e por um motivo
desconhecido a caldeira explodiu. Morreu o filho do usineiro, e um dos motoristas.”
Comentei que a historia era horrivel. Ele disse que, ““de sua casa, ouvi a explosao”.

Perguntei sobre as botijas, se conhecia pessoas que haviam desenterrado-as.

Deda ndo parecia prestar muita atencdo nas minhas perguntas — o que é comum, uma



vez que falo extremamente rapido e enrolado. Repetiu algumas vezes *“...Lembro sim,
lembro da historia de Maria Martiniana”.

Da mesma forma que a histéria da caldeira que explodira, a historia de
Martiniana também ndo era das mais agradaveis. Mas, Deda tinha algo de médico, falar
da miséria como quem narra a nova producdo de Steven Spielberg. “Martiniana era
uma velha preta e pobre. Quarenta dias ap0s desenterrar uma botija faleceu. Mas nao
foi por causa do encantamento da botija, € porque ela era muito velha mesmo™.

Deda explicava toda a problemética das botijas sobre o0s seus aspectos
estritamente funcionais: ““néo existiam bancos e a regido néo era segura para se deixar
muito dinheiro guardado num local visivel da casa”. Da mesma forma que o jovem
citado anteriormente, Martiniana morreu quarenta dias ap6s desenterrar a botija. Seria
esta, da mesma forma que a encontrada por Casimiro, marcada com sinal de morte?

Lembro que a idéia de azar impregonou forte em minha mente logo apos sair da
casa de Deda. Pobre Martiniana, uma chance para sair da miséria. Pensei, entdo, que 0s
cacadores de botija sdo pessoas marcadas, de uma forma ou de outra tomariam aquele
rumo — mesmo sabendo do sinal de morte.

Sai da casa de Deda e caminhei em direcdo a praca. Era noite, olhei as belas
mocas do agreste sorrindo em direcdo aos sujeitos escolhidos. Observei alguns jovens
bem vestidos de pseudo-cowboys; sem espaco para acelerarem os carros dos pais na
praca, apertando com forga a buzina para chamar a atencdo das vitrines ambulantes
embutidas nas cabecas das jovens. Olhando aquele movimento, e me vendo igualmente
invisivel, desconhecido, algo comegou a me atormentar: Também estou atras de botijas,
das mesmas botijas. Serd que eu estou marcado? Da mesma forma que Casimiro? Zé

Ldcio? O jovem louco? Martiniana?



Eu estava disposto a arrancar uma botija e sumir. Esse Eu, ou estava muito

solido ou extremamente disperso.

1.7 Uma noite desagradavel.

Para Todorov (2004), o fantastico é visivel nas historias de terror — fontes dessa
hesitacdo em que 0 homem se encontra imerso entre 0 estranho e o maravilhoso. Por
vezes, ouvindo aquelas historias, tem-se a impressdo que, de alguma forma, podemos
estar mexendo com proibido: “o fantastico produz um efeito particular sobre o leitor —
medo, horror, ou simplesmente curiosidade” (idem:100); e, depois para Edgar Poe: “0
fantastico representa uma experiéncia dos limites” (POE apud TODOROV 2004:101).

Os primeiros indicios desse efeito tenebroso do dicurso do fantastico surgiram
numa noite mal dormida naquela pousada barata. Dez reais o valor do quarto. No meio
da noite, lembro de ter acordado muito mal. Abri a porta e ndo havia ninguém
circulando naquele local quase abandonado. Um frio forte parecia me afrontar, coisa a
que nédo estou acostumado, vivendo o tempo inteiro enjaulado em Recife. Eu ndo sei ao
certo o que foram aquelas imagens — flashes das sombras que o avo de Pierre me falava.
E, um cheiro insuportavel de hospital.

Imediatamente lembrei que estava mexendo com botijas, coisas proibidas.
Naquele momento, todo tipo de absurdo passou pela minha mente. Lembrei do jeito
distante de Zé Lucio; pensei, enfim, que eu poderia ficar daquela forma. Por alguns

momentos, achei que estava desrespeitando todos: meu pai, Zé Lucio, Jodo Fotdgrafo,



Zé Evangélico, Toninho do Bilhar e, finalmente, o garoto louco que faleceu com algo
indefinido na cabeca.

Lembro de ter tentado ler algo e ndo conseguir. Pus as méos sobre os joelhos e
esperei que as imagens ruins passassem. N&o sei 0 que houve de fato mas algo me dizia
que eu ndo deveria jamais retornar a Recife. Pensei em bater em algum quarto e
perguntar a algum hdspede se eu estava louco — se eu estava la mesmo, se ele
conseguiria ler minha identidade e dizer meu nome. Eu me senti diluir, como se meus
dedos; estivessem dissolvendo aos poucos. Apertei bastante a extremidade dos dedos,
eu me abragava.

Sonhei com pessoas da familia que haviam falecido. Lembrei do garoto sobre o
qual falou Toninho do Bilhar. Esse € o problema de se diluir, de romper os vinculos:
“abra os bracos, respire fundo, e corte os lagos todos desse mundo” (Walter Franco,
Respire Fundo). Era como se a cancdo de Walter Franco estivesse sendo vivida por mim
ha algum tempo, s recentemente eu havia me dado conta.

Meu caderno de campo ndo foi mais utilizado. N&o havia mais razdo para
escrever nem anotar nada. A palavra certa era: diluicdo, eu estava me diluindo. Como

mergulhar num agude e se dissolver — como sabdo em pd. Ndo mais encontrava meu Eu.

1.8. Sobre chico e as sombras que pulavam o muro do seu quintal.

Conheci Francisco através do seu neto Pierre. Conheci Pierre porque o vi de
calga preta e folgada, imaginei que ele fosse praticante de kungfu. Pierre ndo apenas era

praticante como também viciado. Vi-o sentado na calcada e perguntei se ele praticava.



Por diversas vezes eu matei meu tempo assistindo Pierre trocar socos com os colegas —
antes lutar me fazia muito bem, mas Pierre, por incrivel que pareca, era muito bom —
digo isto por ndo existir na regido academias e professores.

Apaixonado por Bruce Lee, sempre que paravamos de treinar ele contava
alguma passagem da vida deste grande mestre. Bruce Lee e Wittgenstein me faziam
pensar algo engracado: nos trés tinhamos a mesma altura, 1.68m. Pierre, finalmente, me
contou sobre seu avo, conhecido como Chico.

Dizia ele que “meu av0 era louco e por isto nada do que ele dizia era de muita
confianca. Ele comecou a enlouquecer apos desenterrar uma botija no quintal de sua
casa, via sombras pulando o quintal de sua casa. Ele dizia que as telhas de sua casa
vibravam muito a noite, provocando um forte ruido”.

Pierre me contou que: ““isto sempre 0 atormentou, até que num determinado dia
cavou um buraco enorme no quintal onde encontrou uma botija com grandes moedas
de ouro. Depois do achado se mudou da residéncia e ndo alugou a mesma para
ninguém. Pois disse que a casa era amaldicoada e que ndo desejava ver ninguém
vivendo por 14”.

Perguntei a Pierre se eu poderia ir ter pessoalmente com seu avo: “Posso levar
vocé até ele, mas meu av0, certamente, nada contara. Ademais, acrescentou que “a
botija ndo o tinha feito enriquecer e, apos o episddio, sua loucura s piorou™..

Cheguei com Pierre, numa tarde, a casa de seu avo. Ele estava I discutindo algo
sobre a politica local com um vizinho. O vizinho apenas dizia ser ele um alcoodlatra
louco. Sentei ao seu lado e fumamos juntos. Apenas disse que tinha curiosidade para
saber a respeito da botija.

Chico ndo contou muito, foi breve. Disse que: “as telhas voavam na hora em

que ia dormir e que sombras pulavam no meu quintal apontando para um local



determinado”. Naquele local, como bem indicavam as sombras, havia uma forma de
fazer com que Chico melhorasse de vida. Mas Chico, por diversas vezes, evitou pensar
no assunto. O problema é que as sombras a cada dia o0 atormentavam mais e sua mulher
ja ndo mais aglentava. Foi assim que Chico resolveu cavar na direcdo em que
apontavam as sombras.

Perguntei-lhe quantas sombras eram, ele me disse: “um monte!”. Indaguei se
conseguia ver o rosto das sombras e ele me respondeu que ndo: “Eram wvultos
apontando uma direcdo, as vezes eles gritavam alto no meu ouvido™. Pierre parecia
envergonhado em ouvir o avd contando aquilo daquela forma — com uma camisa
imunda e um halito terrivel de cachaca. Vendo o incdmodo de Pierre eu encurtei a
conversa.

Diferentemente de Zé Lucio, Chico ndo contava detalhes e ndo parecia téo
corajoso. Dizia-me que: “todas as vezes que falo no assunto as sombras voltavam para
atormentar-me”. E acabou por repetir diversas vezes: “é uma coisa dessas de ndo sair

de sua cabeca”.

1.9. E Guido conhecia Zé Rufino — e os dois eram musicos.

Gostei de saber que Guido havia tocado em bandas marciais durante grande
parte de sua vida — poderiamos agora também falar de musica. E, ainda mais, saber que
participava da banda municipal de Panelas. Numa dessas conversas sobre musica — em

que eu falei de minha saudade de tocar em conjunto - Guido me falou sobre Z¢é Rufino.



Ze Rufino, dizia Guido, tinha um jeito fabuloso de contar historias. Na banda,
seu instrumento era de pouca representatividade e ao mesmo tempo, de suma
importancia na estruturacdo de uma banda marcial. Zé Rufino tocava prato. Porém, era
grande conhecedor de teoria musical, sendo inclusive responsavel por auxiliar o maestro
no aprendizado dos jovens que se dispunham a tocar. Uma dessas jovens eu conheci —
Solange, a qual ja citei anteriormente.

Mais uma vez, Guido me apontou a direcdo: “Thiago, € proximo ao cemitério,
porém, continue em frente, todos conhecem Zé Rufino por 14, basta perguntar!” Sim
Guido. Tentei ir a casa de Zé Rufino uma por¢édo de vezes, mas nunca o encontrava.

Zé Rufino, bem, Zé Rufino era uma mistura de Mazzaropi, Grande Otelo e
Albert Estein. Usava 6culos de armacdo e lentes grossas, e tinha um corpo franzino.
Acho que estava um tanto cansado, precisei explicar-me durante um longo tempo para
que ele entendesse porque tinha ido até la falar com ele. Minha lingua estava presa e
naquele momento ja me sentia amaldi¢coado. Tinha constantemente a sensagdo de estar
desrespeitando coisas sagradas. Quando ouvia meus informantes evitar falar em botijas,
acabei por ficar atento ao fato de falar nas mesmas com certa reserva.

Zé Rufino contou-me uma histéria confusa sobre sua mae. Disse-me que “ela
tinha um costume horrivel de guardar dinheiro. Mas néo era avarenta, apenas tinha
medo da miséria”. Merece ser a avareza um dos sete pecados capitais? Penso assim por
saber que a mesma se confunde muitas vezes com 0 medo do abismo vislumbrado no
préximo.

Seu irmédo havia sonhado com sua mae apontando o local onde escondera o
dinheiro por toda vida. Porém, ao localizar a botija, de nada valiam todas aquelas notas

velhas e desatualizadas. Mas, enfim, disse: *““ndo, ndo era mentira, tudo aquilo de



botija, existia sim”. N&o lembro se deixei escapar alguma palavra que suscitou aquele
comentario em Zé Rufino.

Perguntei a Rufino se alguem ja havia conseguido posses através de dinheiro de
botija. Ele me contou de um Unico caso que conheceu, uma senhora chamada Estela.
Disse que ““ela morou algum tempo em Panelas, mas ap0s desenterrar uma primeira
botija (foram varias, afinal) se mudou do municipio. Contou-me que ““Estela havia
melhorado de vida, e conseguiu, inclusive, ajudar os filhos e netos™.

Rufino me descreveu com alguns detalhes a casa de Estela “era grande e repleta
de diversos tipos de prataria”. Disse-me que “todos aqueles objetos a velha havia
encontrado em botijas que desenterrou ao longo dos anos™. Pensei enfim que Estela
havia libertado muitas almas; e ajudado os filhos e netos como uma boa samaritana.

Afinal, Rufino, Estela era uma boa pessoa? “Creio que sim”. Mas
diferentemente de Estela, Rufino teve que viver de prato de banda marcial a vida inteira,
e jamais pensou em ir atrds de botijas — “ndo mexo com essas coisas meu filho, ndo me

interessam, apenas gosto de ouvir e de contar”.

1.10. De como Zé Pestana ofereceu-me o resto de uma botija.

Encontrei-me com Jodo Fotégrafo num dia em que eu ndo estava pesquisando,
conversando, ou mesmo repensando a existéncia, a partir de noticias que ouvia ecoar
pelas radios locais. Fui visitar o timulo do meu avé. Perguntei ao coveiro qual era o
timulo de Cassiano Sales. Logo contei que se tratava do meu av0 e que até entdo nunca

tinha procurado saber onde ficava a cova.



Olhei por algum tempo a cova ordinaria de meu av6. Por ndo ser querido entre
os familiares, seu enterro foi apenas uma burocracia a mais nos cotidianos invisiveis
daquelas pessoas. Porém, olhei por algum tempo e, confesso que fumei um cigarro ao
seu lado — embora ele jamais tivesse fumado.

Descendo do cemitério, hd um caminho por meio do qual se passa em frente a
casa de Jodo Fotdgrafo. Ao me ver, fez um sinal nem um pouco sutil de exaltacdo, o que
me deixou extremamente contente — ser bem recebido por um individuo que me parecia
radicalmente coerente € sempre bom para refor¢ar a auto-estima.

Como é de costume, fez-me a tipica brincadeira que passei anos ouvindo nos
corredores do departamento de antropologia e histéria: “E ai? Desenterrou alguma
botija?”” Por ser Jodo Fotdgrafo, respondi de maneira formal que meu objetivo ndo era
aquele; porém, seria satisfatério encontrar alguém que ainda tivesse moedas ou cacos do
recipiente em que o tesouro foi enterrado.

A residéncia de Jodo fica num ponto alto da cidade. Do terraco de sua casa
podemos avistar quase todos os pontos importantes de Panelas. E, naquele exato
momento, ele apontou em direcdo a um coqueiro e contou-me sobre Zé Pestana. Disse-
me que “ele havia desenterrado uma botija e, quem sabe, pode ter guardado alguma
moeda™.

Lembro de ter caminhado cansado, em direcdo a casa de Zé Pestana. Naquele
momento ver restos de botija vinham perdendo a importancia para mim. Naquele
momento, eu observei meu rosto nos rosto dos outros. Continuava sentindo meu corpo
se diluindo, continuava sentindo a total disperséo. Talvez esse tenha sido o motivo que
me fez procurar por Heidegger — essa abertura de todo ente iluminado pelo Ser era algo

que eu tinha a impressao de sentir.



Zé Pestana estava na frente de sua casa conversando com um amigo. N&o
conseguia mais fazer todos aqueles labirintos de linguagem para perguntar o que eu
queria, estava cansado. Lembro de ter sido objetivo, perguntei se ele tinha desenterrado
uma botija — ele me respondeu que sim. Perguntei se ele tinha as moedas — e para 0 meu
espanto, ele respondeu que sim.

Aquilo me surpreendeu, como uma peca pregada por Jeova! Ora, eu havia
parado de pensar no ente botija. De repente me vem aquele simpatico velho dizer:
““acho que tenho uma moeda daquele dia em que o pretinho me deu uma botija”. Entrei
em éxtase quando Zé Pestana me descreveu com todos os detalhes o “pretinho” que
havia indicado para ele uma botija.

“QO espirito de Pretinho era baixinho, um pouco forte, e se vestia muito mal. Eu
estava cochilando ap6s o trabalho e a alma deste senhor apareceu num sonho
indicando o local especifico, ndo era muito longe”. Zé Pestana ria contando tudo aquilo
dizendo que o pretinho havia acenado com a mao como quem dizia: ““me acompanha
Zé”. De acordo com ele, “era o espirito de uma pessoa boa”.

Zé disse que “‘ndo houve dificuldades na hora de desenterrar a botija; apenas
esperei para fazé-lo num horario que néo tivesse ninguém por perto”. Neste caso, ndo
surgiram apari¢6es demoniacas, nem monstros tentando impedi-lo de obter o tesouro —
tampouco botijas que andavam por debaixo do solo. Ela estava proxima a um arbusto e
num local ndo muito distante de onde ele trabalhava.

O pretinho, dizia Z¢, “ndo era avarento, dessa forma, pouco dinheiro havia
naquela botija”. Quando desenterrou, havia apenas notas e moedas desatualizadas. O
que fez com tudo isto? Zé responde que “Nada, as moedas foram se perdendo uma a
uma. Contou-me Zé que essa: “histéria ndo fazem dez anos, talvez bem menos, porém,

ndo lembro direito em que ano foi”.



Pediu que eu esperasse fora e trouxe da sala um pequeno guarda-moedas. Tirou
de 14 100 reis de 1914 e 1915. Deu-me as duas moedas e disse, leve-as. Ainda contou
que “dias atras um individuo andou pela regido procurando coisas velhas e dei
algumas moedas a ele também”’.

De qualquer forma, disse a ele que iria pagar por aquelas duas moedas. Dei a ele
0 valor exato de dez reais. Mais tarde, visitando uma feira de antiguidades, fui
informado de que ndo valiam mais que dois reais cada uma.

Nada mais interessante do que uma alma ser gentil com alguém. E aqui afirmo:
nunca vi ninguém falar com tanto carinho de um morto quanto fez Zé Pestana em
relagdo aquela alma. Vejam, falar com carinho de mortos que para n6s foram vivos é
natural, porém, falar com carinho de um espirito...Ndo teria duvida que ndo ha
separacgdo entre mythos e logos nessa historia.

Se qualquer um de nos ouvisse Zé Pestana rir, saberia que 0 sujeito era um

camarada — aos moldes de Lénin — daquela alma.

1.11. A escolha das histérias

Decidi voltar e separar os casos de botija que parecessem mais emblematicos.
Havia em cada uma dessas historias aqui narradas especificidades que se desviavam da
narrativa “exemplar” exposta no primeiro capitulo. Utilizo o termo “exemplar”, com
certa ressalva por pensar que, por detras da narrativa, ha uma pulsdo que s6 se manifesta

encarnada no sujeito. Lévi-Strauss encontra dificuldades ao analisar a gesta de Asdiwal,



justamente pelo entrechoques de versbes. Qual seria a narrativa exemplar? Acaba
utilizando o documento mais antigo colhido no trabalho de campo de Franz Boas.

A rodoviaria de Caruaru é sempre a mesma coisa...Onibus parado; mendigos
dormindo nos bancos. Gente com sono bocejando entediada. Fumaga de cigarro. Cheiro
de quibe velho. Barulho de refrigerante sendo aberto. Policial fuxicando no ouvido do
garcom. Um casal discutindo a relagdo numa lanchonete de azulejos coloridos na
rodoviéria de Caruaru.

A de Recife também se manifesta, quase sempre, da mesma forma...Um espago
faradnico repleto de pessoas cansadas. Trés sujeitos dormiam em volta de uma coluna —
como a tabula redonda rendida pelos barbaros. Televis6es reprisando filmes antigos do
Humprey Bogart. Um garoto operando um mini-game. Gente tentando fazer ligagGes a
cobrar. Bocejos leoninos durante uma longa caminhada. Funcionérios esquentando
salgados e preparando o café.

Nessa atmosfera, preparei-me para continuar a caminhada.



IV. BOTIJAS E GARIMPOS.

Brasas de folhas u(ltimas, uma auto-
imolacéo densa,

Ascendem ao céu, e no teu caminho

A floresta inteira vive 0 mesmo
nervosismo

Que tu e eu vivemos este ano.

Arseni Tarkovski.

Nao sei exatamente como fui parar no Amapa. Por meu irmdo ter trabalhado
numa companhia aérea, as vezes eu conseguia passagens com descontos enormes.
Desde sempre ouvia falar sobre as facilidades da Regido Norte do pais — quase sempre
diziam que 14, os salarios eram bons e o lugar era tranqilo.

Apds a morte de meu pai, as coisas se tornaram complicadas para mim em
Recife, e achei por bem tentar a vida em outro local. Ndo somente por isto, ocorreram
inimeras confusdes que me impulsionavam a isto. No Amapa, ndo somente professores
ganhavam bem sem que se precisasse de indicagdes, como existiam 0s garimpos. Havia
conhecido pessoas do Maranhdo que me falaram a respeito de determinadas regides do
Amapa. Diziam como eu poderia me tornar rico rapidamente, e que ndo mais precisaria
me sujeitar e ser humilhado por patrées em empresas privadas. Para muitos garimpeiros,
percebia que o garimpo era a contrafor¢ca do trabalho sem sentido. Era a busca por
estabilidade, seguranca e, em alguns casos, sinbnimo de prestigio entre os homens de
sua terra natal.

Graduado em Histdria, vivendo agora numa regido carente de professores,
rapidamente surgiriam oportunidades diversas. Ademais, pensava em fazer um
reconhecimento as regides de garimpo. Cheguei a capital, Macapa, com duas malas —

uma com roupas, outra com livros. Entre os livros, havia uma coletanea de contos do



James Joyce; também havia um pequeno aparelho de som e algumas copias de cds de
audio com musica eletronica alemd e pequenas bandas eletrénicas sem relevancia
alguma no mercado.

Fui encaminhado ao municipio de Laranjal do Jari. L&, seria ideal tanto para o
trabalho como para o garimpo. Na capital ja havia muitos graduados — o que me deixava
sem chances. Maria, uma descendente indigena de fala bastante peculiar, disse-me: “va
ao Laranjal do Jari”. Ainda assim retornei a Recife e algum tempo depois lembrei de
suas palavras: v ao Laranjal do Jari...

Daniel Ludwig fundou um municipio chamado Monte Dourado na divisa entre o
Pard e 0 Amapa. Ha uma narrativa em torno da fundacgdo deste municipio — hoje nédo
passa de um distrito de uma pequena cidade do Para chamada Almerim.

As pessoas do local me falavam como se Ludwig acalentasse o grande sonho de
construir um grande foco de extracdo de celulose em plena Amazonia. Mas, nédo
somente isto, para eles, Daniel planejava construir uma espécie de império auto-
sustentavel — nos moldes do império louco e conturbado construido pelo personagem de
Marlon Brando, Col. Walter E. Kurtz, no filme Apocalipse Now. Ou, de forma ainda
mais emblemaética, o personagem Fritz Carraldo protagonizado por Klaus Kinsky numa
pelicula de Werner Herzog.

Para isso, buscou um local adequado e solicitou a ajuda de engenheiros,
administradores e demais especialistas, que possibilitassem a constru¢do de um local
voltado ndo somente para a extracdo de celulose, como também para pecuéria,
agricultura do arroz de varzea, e para o reflorestamento da area.

A histéria do milionério Daniel Ludwig era semelhante a uma narrativa contada

por Werner Herzog® em grande parte de suas obras. Mas ndo cabe neste trabalho

* A propria historia de Herzog ja é fascinante: comecou a filmar roubando uma cémera. Esse grande
nome que representa de maneira emblematica o Novo Cinema Aleméo, sempre sugere narrativas em que



pormenorizar a trajetoria que levou Daniel Ludwig a fundar o Projeto Jari e a
Companhia Jari Florestal e Agropecuéaria Ltda. Porém, cabe sim, especificar a relacédo
entre o projeto faradnico de Ludwig e a cidade ribeirinha e miseravel conhecida como
Laranjal do Jari.

Diziam as velhas prostitutas do Laranjal do Jari que “o principal motivo da
fundacdo deste municipio foram os prostibulos”. Loira, uma cozinheira do local,
contava rindo da ““quantidade de americanos com 0s quais ja me deitei”. Isto porque as
familias americanas eram removidas para a cidade de Monte Dourado no Para. Era
impossivel que os homens solteiros levassem mulheres para o local, e tampouco
possivel aos casados circularem com elas num local tdo pequeno e repleto de olhos
atentos. Isto fez com que a outra margem do rio Jari se constituisse numa grande favela
fluvial coberta de prostibulos.

Os prostibulos atendiam canadenses, americanos, e 0s demais “gringos”,
sedentos para sair do tédio instaurado pelo império de Daniel Ludwig. Mas, somente
apos semanas na capital, fui visitar este local.

Fiquei hospedado num hotel, onde circulavam garimpeiros e ex-garimpeiros. Foi
l& que conheci Valmir Souza. Paguei uma mixaria para passar 0 més, pois o local ndo
era dos melhores. Dormia num quarto de madeira com banheiro coletivo e um
ventilador pequeno e barulhento. L4, eu brigava com o ronco e os risos das prostitutas.
Quase sempre ficava acordado até tarde vendo televisdo. Assistia a jogos irrelevantes de
times desconhecidos, e observava a maior parte dos programas emitidos pela Tv Diério,

uma emissora cearense de televisao.

0s personagens buscam construir um império a fim de garantir o fim da opressdao e humilhagdo que
sofrem no cotidiano. Percebi isso em suas obras: Cobra Verde; Aguirre - a Célera dos Deuses;e
Fritzcarraldo, sendo este Ultimo bastante semelhante ao sonho de Daniel Ludwig. O desejo de poder e
vinganca, sempre sdo confundidos com uma miséria inesperada na trajetdria dos personagens de Herzog.



Rapidamente, tornei-me proximo dos hdspedes e donos do hotel. Somente apos
me arriscar no garimpo, eu iria saber se retornaria a Recife. Até entdo, tudo eram apenas
possibilidades e um Nada amorfo que me perturbava. De repente, fui me diluindo e me
senti igualmente ridiculo por ser um professor de Historia — pensava: 0 que aconteceria
se permanecesse por 1a? Queria, sim, estar nesse futuro sedento de possibilidades, de
perspectivas de redengédo e independéncia ilimitadas. Meu coracgdo estava cheio de
magoas e pensava sempre na possibilidade de estar amaldicoado pela mesma pulsdo que
levou Cassimiro a conhecer uma botija com sinal de morte.

Naquele periodo, de forma pueril, achava que um punhado de ouro poderia
resolver todos os meus problemas. E foi sentado na frente daquele hotel, que um negro
de 44 anos - eu acredito - sentou-se ao meu lado numa daquelas cadeiras de pléstico que
hoje se tornaram mais populares que o amor piegas e a coca-cola.

Valmir Souza se zangou na primeira vez em que falou comigo, e me estranhou.
N&o entendeu. Lembro de ter falado absurdos. Mas Valmir ndo tinha opg¢éo — ndo havia

com quem conversar, ndo conheciamos ninguém - foi por isso que nos aproximamos.

1.1 Um guitarrista de uma famosa banda néo tao famosa.

Como disse acima, Valmir ndo tinha opcao, estavamos sozinhos naquela cidade.
Cedo ou tarde teria que falar comigo — os hospedes passavam pouco tempo naquele
estabelecimento, e eu continuava l4. Determinado dia, sentou-se ao meu lado e disse

““que tinha saudade de tocar”. Rapidamente me contou uma imensa trajetoria em que



participou como guitarrista de inmeras bandas — algumas um pouco conhecidas, como
os Trepidants de Recife.

Foi uma surpresa saber que Valmir havia tocado nos Trepidantes, e logo
perguntei detalhes sobre as mdsicas e os integrantes. Pouco me explicou a respeito,
apenas me disse que ““0s musicos ainda se reuniam, mas eu perdi o contato com eles”.
Num local como aquele, ndo era salutar perguntar a atividade dos hospedes, esta era
uma forma de se comprometer. Eu quase sempre indagava questdes sem relevancia para
no6s. Valmir, aos poucos, foi se sentindo confortavel e sempre que me via sentado fora
do hotel, sentava-se do meu lado.

Valmir fumava Carlton vermelho. Nesse periodo, comegamos uma maratona
tabagista interminavel. Fumavamos muito e faldvamos sem parar, nada escapava do
nosso olhar descomprometido com aquela realidade. Da mesma forma, nada escapava
de nossa ironia — esse distanciamento saudavel para a apreensao das relacfes humanas.
Valmir ndo tinha a luz — como desejavam os enciclopedistas -, mas tinha o
Esclarecimento — como indicava Adorno: Tinha este impeto de tudo poder explicar,
nada em seu olhar poderia passar sem uma ferrenha analise critica. Era dono de um tipo
de auto-legislacéo irreparavel.

Na recepcdo do Hotel, uma televisdo, que era compartilhada com todos os
hospedes. Mas, devo informar que Valmir monopolizava o aparelho — o controle remoto
estava sempre em suas maos. Todos assistiam apenas o que ele indicava e éramos
obrigados a acompanhar todos os noticiarios policiais — Valmir era fd destes programas,
principalmente o ja citado: Linha Direta. Perdia seu tempo julgando pessoas que ja
haviam sido julgadas, ponderando suas a¢des e supondo hipo6teses ndo anunciadas nos
programas. Parecia uma espécie de detetive do Nada, perdido numa cidade que, sem

duvida alguma, vislumbrava esse grau de desorientacdo da vida.



Digo isso da cidade porque a Jari Celulose perdeu grande parte de sua forca
produtiva. Diversos empregados foram demitidos e foram residir junto as prostitutas
que lucravam com o dinheiro dos estrangeiros. Garimpeiros que haviam arriscado tudo
em nome da elegancia também circulavam com os bolsos vazios por Laranjal do Jari*;
e, mais ainda, individuos sedentos por truques. Estes pequenos truques, que ndo
imaginamos mais existir, funcionavam com eficdcia no cotidiano da cidade.
Empréstimos furados, jogos de azar, apostas do absurdo, carteados marcados, planos de
negécios irreais e, principalmente, mulheres dispostas a embebedar forasteiros de
passagem efémera pela cidade.

Os meninos crescem nas margens do rio Jari e brincam desde cedo com o que
chamavam de tercado®. Embora seja um municipio de populacdo pequena — por volta
de 50 mil habitantes no Gltimo censo - a violéncia é crescente e constante. Mas, ndo por
latrocinios ou assaltos, mas sim, por brigas entre gangues rivais e crimes de vinganca.

Os garotos giram esses facOes com toda maestria. Arremessam os tergados por
cima do corpo e, depois, conseguem pega-los com as médos dobradas nas costas. Giram
este instrumento com uma habilidade tdo surpreendente, que alguns séo considerados
“mestres” no tercado. Os chamados “pai velho” sdo 0s sujeitos mais experientes e que
dominam melhor o ter¢cado — porém, o termo é utilizado para designar individuos que
ndo mais atuam em gangues e que, agora, se tornaram ““pais de familia trabalhadores e
responsaveis” — assim dizia Otavio, um dos filhos do dono do Hotel.

Otavio tinha dezenove anos e um corpo retalhado por tercados. Nao tinha
destreza nos bragos, pois suas articulagdes foram golpeadas por faca. Seu corpo era
coberto de cicatrizes. Dizia que todos aqueles cortes foram provenientes de uma

determinada vez em que tentaram assalta-lo. E 6bvio que ninguém acreditava naquela

* Por diversas vezes encontramos ex-garimpeiros que ndo podiam pagar a hospedagem de trés ou quatro
dias. Normalmente, procuravam uma forma de sair num horéario que ninguém os visse.
* Uma espécie de facdo bastante afiado utilizado para cortar vegetagdes densas.



“histéria maluca”. Sabiamos que o garoto deveria ter frequentado gangues durante
longo tempo de sua vida, e que, afinal, chegando perto da morte — num episddio em que
entrou em coma -, resolveu abandonar a vida das gangues. Otavio se comunicava
comigo e Valmir a partir de duas frases: ““sé o filé” e “tipo assim...”. Quase sempre
lancava mao dessas palavras para conseguir um dos meus cigarros.

No comeco, minha suspeita era de que Valmir estava se escondendo de alguém.
Eu me fingia de bobo e sentia que, durante nossos prolongados siléncios ele estava me
contando que estava encrencado. Aos poucos fomos firmando uma mdtua dependéncia,

principalmente depois que Gilvan faleceu.

1.2. Gilvan Morre

Eramos trés nordestinos em busca de ouro, cada um & sua maneira. Valmir era
do Piaui, Gilvan também; nés trés sempre sentavamos até tarde em frente ao hotel e
conversavamos sobre mulheres, profissdes furadas, e falta de articulacdo social. Alto,
bonito, de fisico avantajado, Gilvan parecia chamar a atencdo das garotas — tinha vinte e
oito anos. No pulso, caminhava com um grande rel6gio de ouro. No pescoco, pequenas
correntes de todo tipo de metal. Nos dedos, anéis pesados e dourados, que, mesmo com
minha pouca experiéncia, ndo arriscaria dizer que eram anéis de ouro.

Nenhum dos trés ousava indagar 0s objetivos de cada um naquela regido. Porém,
sabiamos que Gilvan estava fazendo negdcios lucrativos. Na sinuca apostava alta
quantia em dinheiro e, mesmo perdendo, entregava as notas num sorriso embalado com

goles de cerveja. Fazia amizades féceis, e algumas, bastante faceis.



Valmir me alertava sobre os individuos que, de forma apressada, se
aproximavam de Gilvan, porém, eu nada comentava. Embora ndo soubesse o que
Gilvan fazia, compreendi que ele obedecia a mesma pulsédo dos cacadores de botija
e dos garimpeiros: queria se libertar — e para variar, havia abandonado tudo,
mulheres e criancas. As vezes, de forma inusitada, falava da esposa, mas quase sempre
recebia visita de garotas e isto o fazia repensar o assunto. Dizia para nds que “qualquer
amor é rasurado com a distancia”.

Numa determinada noite, Gilvan se despede formalmente de noés dois. Diz que
“foi um prazer ter tido nossa companhia e que todas essas conversas me ajudaram a
acalentar a solidao”. Na manha daquele mesmo dia, pegou o 6nibus em direcdo a
Macapa.

Dois dias depois, caminhando proximo a um pequeno mercado, numa noite de
domingo, vi uma multiddo receber um corpo. N&o imaginei que fosse o de Gilvan. Na
manha seguinte, Valmir bate na porta do meu quarto e avisa com a porta entreaberta:
““sabe aquele sujeito que assassinaram? Era Gilvan™,

Se eu disser que ndo pensei num ouro marcado com sinal de morte, certamente
estarei mentindo. Mas, enfim, as especulac¢des surgiram. Os demais hospedes e o dono
do estabelecimento suspeitavam de trafico, outros de grilagem, e outros: ““é s6 mais uma
vinganca boba e sem sentido”.

Gilvan dormia tranquilamente na ultima poltrona do banco. Um senhor de boné
pede para que o Gnibus pare no meio do percurso — numa floresta tropical densa, cortada
por uma estrada sem calcamento -, e pede para subir. Caminha até a ultima poltrona e
pergunta: ““é vocé que é o Gilvan?”’. Em seguida desfere trés tiros em seu peito. Gilvan

é levado ao hospital do Laranjal do Jari agonizando desesperadamente. Mas nao resiste.



O sujeito que encomendou, ou mesmo, que efetuou o assassinato de Gilvan,
provavelmente sabia o dia em que ele iria viajar. Todos no hotel ficaram desconfiados —
desde os donos, os filhos do dono, eu e o Valmir. A policia comecou a fazer incursdes
estranhas no estabelecimento, mas o siléncio imperou no sagudo do hotel a partir
daquele dia. Dessa forma, Valmir estreitava sua conversa comigo, ndo tinhamos opcao.

Valmir ndo circulava pela cidade, ndo saia do hotel. Em algumas manhds se
arrumava-se — e se arrumava muito! E dizia que estava indo trabalhar. Quando
finalmente perguntei o que fazia, me disse que *‘conserto os computadores e 0S
mimeografos das escolas do estado™. Mas a questdo é que eu jamais havia visto algum
professor perguntar por Valmir.

Com uma camisa branca de manga comprida, e uma cal¢a jeans justa ao estilo
do movimento disco da década de 70, Valmir saia por volta das nove horas da manha
com uma pasta preta bastante pesada na mdo. Muitas vezes me dizia: *“Thiago, seja
elegante, coloque uns panos bonitos, as mulheres gostam mesmo é de pano bom™. No
mais, Valmir dizia sempre que precisava ir até Vitoria do Jari — um municipio vizinho,
porém bem menor que Laranjal do Jari. Poucos dias eu o via assim, na maior parte das
vezes sentava com a mesma camisa em frente ao hotel. Quando queria comprar algo
aproveitava quando eu estava indo até ao mercado ou ao Unico posto de gasolina da
regido — que estava situado proximo ao hotel. No posto, havia um cearense chamado
Francisco — apelidado, é 6bvio, por Chico.

Por diversas vezes ouvi “Seu Chico” falar de: ““como sou grato por estar
naquela regido”. Antes, dizia com orgulho, “andava na miséria do nordeste”. Dizia
com gosto ““ndo sinto nenhuma saudade de minha terra. Aqui € o meu lugar, onde
consegui obter algum conforto para mim e minha familia”. Esse tipo de comentério

sempre me fez pensar que Valmir também estava 14 para efetuar um lucro répido, e



significativo — tal como os cacgadores de botija do agreste Pernambuco, e 0s garimpeiros

que circulavam na regiao.

1.3. Vidas Passadas

Confus6es iam surgindo quando telefonava para Recife. N&do havia como voltar.
Valmir também ndo recebia mais ligagdes. Chegou um momento em que estdvamos
esperando absolutamente Nada. Este vazio parecia despertar uma nova forma de
enxergar as coisas — sentiamos, de uma forma ndo planejada, o desprendimento
desejado pelos monges. N&o havendo mais a quem dar satisfacfes, éramos ndao apenas
estrangeiros, como homens invisiveis; ironicamente, era disto que Valmir precisava:
invisibilidade. Uma invisibilidade ndo inserida no discurso do fantastico dos sujeitos
encantados do Panelas, mas a invisibilidade proveniente de um cotidiano “estranho”.

Minhas incursdes ao ouro se tornaram uma grande piada, e 0s negécios de
Valmir pareciam ir igualmente mal. De repente estdvamos devendo dinheiro para uma

grande parte da cidade. A miséria ndo explica a que vem, simplesmente vem:

“Mas outros mil pesares erram entre 0s homens; plena de males, a
terra, pleno, o mar; doencas aos homens, de dia e de noite, vdo e
vém, espontaneas, levando males aos mortais, em siléncio, pois o
tramante Zeus a voz lhe tirou” (HESIODO, 2002:27).

Um afluente do rio Jari passava por detras do hotel. Jodielson — um dos filhos do
dono, eu e Valmir entravamos num barco e passadvamos a manha e a tarde remando em

direcdo a lugar nenhum. Jodielson, mais conhecido como O Pelado, era filho do



primeiro casamento da dona do estabelecimento. Devido a seu envolvimento crescente
com drogas em Sao Luis do Maranhao, foi solicitada sua remogéo da casa do tio para a
casa de sua mée bioldgica, a Dona Emilia, que, ap6s abandonar a vida nos cabarés do
Jari, conseguiu enfim um bom casamento e se tornou empresaria e evangélica.

A questdo é que Pelado nunca largou de fato as drogas. Entravamos naquele
barco acompanhados de um punhado de “mela”, carteiras de cigarro, e as vezes algumas
garrafas de cerveja. Uma amiga me dizia “Thiago, Deus protege os bébados, os loucos
e as criancinhas’, parece-me que ela estava correta.

Remando e rindo da minha condicdo idiota de ma cacador de botija, Valmir me
dizia que ““em outra vida devemos ter sido companheiros de alguma forma™. Ou entéo,
dizia eu, “estamos agora fazendo as pazes™.

Em nossas conversas cotidianas, havia um ponto em que discordavamos demais:
para Valmir, “todo mal que nos é acometido, é de nossa responsabilidade, estamos
pagando por algo que ficamos devendo a Deus”. Para mim ndo, 0 mesmo acontecia ao
impio e ao que ndo é impio, ao justo como ao injusto — “isso esta na Biblia Valmi!” —
eu apontava com o dedo na palma da minha mao.

“A biblia foi adulterada™, dizia Valmir. “Os homens ndo chegaram a lua
Thiago! As esposas nunca foram fiéis. Os homens perderam a palavra ha muito tempo.
As mulheres estdo corrompidas pela modernidade. Nao ha mais justica, temos que
‘endireitar’ as coisas”. Endireitar as coisas Valmir? — eu respondia indignado. O que
ele queria dizer exatamente com endireitar as coisas? Justica com as proprias maos? Ou
simples baderna? Como fazia o ex-legionario Cristian arrumando brigas em bares
distantes?

Conheci algumas pessoas, cuja subjetividade legislativa era maior que seu

espirito — e o pior, que seu bom senso. Independentemente da situacdo, havia de



prontiddo uma guarnicdo de idéias prontas para atacar na mente de Valmir. A sorte, é
que havia um ponto que nos imbricava: nos revoltdvamos contra 0s principios, ndo
contra os individuos. E nunca fui tdo bem acompanhado nos comentarios que fazia
sobre a televisdo como nos momentos em que assistia aos programas ao lado de Valmir.

Mas, se ficassemos ricos, se conseguissemos nos libertar. Ora, eu pensava, esta
comunidade em que somos obrigados a viver nos da seguranca e nos tolhe a liberdade
(BAUMAN, 2001). Queriamos a seguranca e a liberdade — é uma afronta ndo? Uma
transgressdo. Mas essa seguranca...Apenas uma amante poderia nos dar. N&o existe
equilibrio entre essas duas coisas: “N&o seremos humanos sem seguranga ou sem
liberdade; mas ndo podemos ter as duas ao mesmo tempo e ambas na quantidade que
quisermos” (idem: 11). Remavamos todos dias até escurecer. Jodielson bebia a cana
local — chamada de Duelo; Valmir fumava carlton; reclamévamos da sorte; e riamos das

historias de Valmir, ja consideradas por mim e Jodielson como “absurdos”.

1.4. O homem esta condenado ou agraciado a ser livre?

O problema de Sartre é que ele era feio — assim contou quando pela primeira vez
seu avb cortou seus cachos dourados e angelicais. Se fosse bonito, s teria apontado as
vantagens de estarmos condenados a ser livres. Por ser a beleza uma *“graga” — vois que
sois predestinados (BRUCKNER, 1999) -, Sartre, entéo, pode pensar a respeito de uma
liberdade numa instancia ontoldgica. Ant6nio Ilton ndo, era diferente, a liberdade era
uma vantagem. As possibilidades eram constantes presentes dos deuses, ndo era motivo

para angustia.



Para llton, ndo havia necessidade de se viver forcosamente Entre Quatro
Paredes. A qualquer momento, era possivel sair do local — espere, se o local for o
mundo, entdo o0 mundo é muito pequeno — e llton ndo via o mundo desta forma. Para ele
“O mundo € bonito porque € grande”.

Quando falei com Ilton pela primeira vez, ele estava indignado. Sentou-se ao
meu lado e de Valmir reclamando de uma banca de bicho que ndo havia pago o jogo
que ganhara. llton era engracado. Para explicar a minima coisa, precisava se levantar e
gesticular até o0 movimento de uma barata que passasse voando no momento em que 0
fato ocorrera. Se fosse falar sobre um avido, segurava um copo vazio e arremessava no
ar! Sim, eis 0 avido. Se comentasse a respeito de um assalto, rapidamente surgia de sua
mao um poderoso Colt 34 a Billy the Kid que era sacado de forma habilidosa e eficaz.
Mas, o impressionante é que, se alguém em suas historias chorasse, Ilton chorava junto.

Sentamos os trés na tavola redonda — estou me referindo a recepgdo do hotel e
sua televisdo que funcionava como o Rei Arthur; justamente por ter este poder de
agregar todos n6s. Quando o noticiario anunciou a invasdo da Camara dos Deputados
pelo MLST (Movimento pela Libertacdo dos Sem Terra) eu e Valmir nos empolgamos.
Em unissono dissemos que este tipo de acdo era para ser constante no cendrio politico
nacional. Vibramos com as imagens dos manifestantes quebrando tudo dentro daquele
palacio de cristal. Ilton ndo, simplesmente nos olhou indignado. Disse ““é um absurdo
que vocés concordem com tudo isto, isso tudo é era pura baderna” — anarquia! Ora,
sim, era iSSO que pensadvamos, era mesmo para ser anarquia.

Com o término do noticiario, um programa de variedades entrou no ar. Os trés
continuaram assistindo. Mais uma cantora filha de alguém ja canonizado no meio
artistico se apresentou. Lembro da nossa revolta com aquele episodio. Dizia Valmir que

o Brasil era cercado por indicacBes pessoais de todos 0s tipos, e por isso, ndo tinhamos



mais o direito de ver nascer algum artista interessante — coisa com a qual eu ndo apenas
concordo, como nunca pensei em discordar em minha vida. Indaguei, quando veriamos
outro Cauby Peixoto surgir? Outro Nelson Gongalves? Ney Matogrosso? Marina llton?
Waldick Soriano? Ou, mesmo, um cantor mediano, porém, uma fabrica ambulante de
hits mais conhecida como Roberto Carlos? Quando iriamos ver nascer outro Deus, se 0s
filhos usurparam o trono de forma avassaladora, desmantelando a arte? Quando uma
inteligéncia iria brotar em meio a Raul Seixas falsos e Caetanos Velosos sem sutileza?
Alguém, como fez Walter Franco, precisaria para mim e Valmir gritar “CA-NA-LHA™.
Quantas Sandys ainda teriamos que aguentar por serem filhos do Olimpo?

Ilton nos olhava seriamente, como quem condenava inteiramente tudo que
diziamos. Repentinamente comecou uma discursdo ferrenha entre ele e Valmir. E,
finalmente, num momento de empolgacéo, percebi que grande parte dos dentes de Ilton
era de ouro. Ele (pensei naguele momento) era mais um pobre diabo arrastando
correntes na superficie da terra.

Valmir se levantou parar ir ao banheiro e buscar café. llton disse de forma
discreta para que ninguém mais ouvisse: “ei garoto, nunca confie num negro” — se

referindo a VValmir.

1.5. Queda de avides e coragoes.

llton foi dono de um império. Teve em maos um garimpo durante anos.
Maranhense, mudou-se para S&o Paulo, para tentar mudar de vida. Nos corredores da

indUstria em que trabalhava, ouviu um sujeito falar do ouro “facil” do garimpo. Chamou



0 sujeito e pediu que o avisasse no dia em que fosse tentar a vida nos garimpos. O
sujeito viajou sem avisar-lhe. Anos depois, quando Ilton ja havia aberto trés pistas de
pouso para extracdo de metais, um pobre garimpeiro pede carona em um de seus avides.
Esse garimpeiro era 0 mesmo que havia ido embora da tortuosa S&o Paulo sem avisar-
Ihe 0 momento de tentar o ouro facil. llton disse: “ninguém vai pagar, somente vocé”.
Sete anos depois do ocorrido llton ja possuia trés avides e o direito de pedir com que
Waldick Soriano cantasse duas cangfes em sua mesa.

Tudo isso soube quando perguntei a Ilton por que ““eu n&o deveria confiar num
negro”. Ele me disse enfim que esse sujeito a qual o esqueceu em S&o Paulo, era negro.
Mas, indagai-lhe, ““um branco nunca aprontou contigo?”, Sim, dizia-me lIlton, “mas
todos 0s negros aprontam — necessariamente™.

Ilton contou-me como seus garimpos fecharam. Disse-me que ““um grupo de
antro”... — ajudei-o da seguinte forma: “antrop6logos?”’. Nao tive duvidas, perguntei a
llton: “O que fazem os antrop6logos?”. Ilton me explica que antropdélogos “ajudam
indios irresponsaveis e marginais’” — respondeu-me com sua exaltacdo costumeira. ““Os
indios ndo querem trabalhar, apenas roubar. Os agentes da FUNAI (Fundacgao
Nacional do Indio) desapropriaram meu garimpo dizendo que se tratava de area
indigena”. Inclusive, dizia-me Ilton: “Francisco José* fez uma reportagem em meu
garimpo me acusando de desmantelar a vida dos indigenas com o uso de mercurio nas
aguas de um dos principais afluentes. Filmou uma tulha de peixes e tartarugas mortas,
mas foi tudo uma armacao”.

“Assim que puder” — dizia com raiva llton -, “arranco todos 0s meus dentes de
ouro! N&o quero nunca mais conversa com garimpo”. De acordo com llton lhe

aconteceram diversos infortinios causados pelo ouro e, por isto sua trajetdria nos

* Francisco José é um dos principais repérteres do programa Globo Repérter emitido pela Rede Globo
nas sextas-feiras.



negocios havia sido um fiasco. Contou-me que ““numa determinada vez um de seus
avides caiu no meio da floresta. Passou quase uma semana preso dentro da mata,
guase morri”’.

Mas, ele era uma excecdo, assim se justificava. Para Valmir, “dinheiro de
garimpo era amaldicoado™, para Ilton néo, ““o fracasso no garimpo era decorrente de
falta de experiéncia administrativa™. Ilton nos contava que “Os garimpeiros, em sua
maioria eram pessoas sem instrucdo, dispostas a arriscar a vida. Assim que
vislumbravam o ouro, ndo sabiam como administra-lo”. Contou-nos da “quantidade de
gastos absurdos que eu vi em garimpos: na abertura de uma das pistas, um de meus
companheiros ofereceu uma quantia altissima de dinheiro para que Roberto Carlos
fosse fazer um show de inauguracdo™. Roberto Carlos ndo foi. De acordo com llton
tudo isto era comum. Barté Galeno, Waldick Soriano, Gretchen, e outros artistas viviam
de receber o ouro dos garimpeiros.

llton dizia: “dinheiro que vem facil, vai facil, todos nds esbanjavamos demais!”.
Havia colegas que davam dois quilos de ouro para ver Gretchen pelada. “Garimpeiros
derrubavam avides com mecanicos vagabundos e coragdes com mulheres ainda mais
vagabundas”. Disse-me, enfim, que ““fora expulso do Maranh&o pela miséria”. Mas
ndo esta miséria da seca, outrossim, ““a miséria da falta de amizades numa sociedade
onde apenas isto conta”. Continuava llton: “Os maranhenses séo burros, e eu, sou
mais um — um maranhense manda uma carta para mae e outra dentro da mesma; caso
a primeira ndo chegue, a segunda certamente ira chegar™.

llton me chamava de *“Pernambuco”. E no mais, acrescentava que
pernambucanos eram todos pistoleiros e assaltantes de banco: “em Pernambuco sé sai
crime grande, é diferente dos outros estados™. De fato, todas as vezes que assistiamos a

Linha Direta, sempre havia um caso que se passara em Pernambuco.



As vezes, Valmir sumia — dizendo que ia consertar mimedgrafos e computadores
das escolas locais, mas eu havia dado aulas em algumas escolas e ndo tinha visto
ninguém falar de Valmir. llton ndo gostava de Valmir, e estava louco para sair daquela
regido. Dizia ter ido até 1 trabalhar com rejeitos do processo de extracdo de ouro. Os
rejeitos eram justamente o resto do processo de extracdo. Ilton conhecia uma técnica
que possibilitava extrair pequenas quantidades de ouro dos restos de metais néo
aproveitados nos garimpos.

A grande questdo é, se llton tinha assim tanta raiva de ouro, por que ainda
trabalhava em busca do mesmo? Sim, dizia ele, “mas é com o rejeito do ouro, e ndo
com o ouro em si””. Rejeito ou ouro puro, Ilton ndo abandou esta busca — posso afirmar
que, em minha pesquisa de campo, ndo vi nenhum dos cacadores de botija ou ex-
garimpeiros que ainda ndo pensassem na possibilidade de se langar novamente em busca

do ouro.

1.6. Entre a fritura de hamburgueres e a fritura dos miolos.

Com o0 pouco que restou de suas péssimas incursdes ao garimpo, Marinaldo
resolveu abrir uma lanchonete na praca principal da cidade. Ao mesmo tempo em que
fritava hamburgueres, fritava os miolos: Marinaldo vinha enlouquecendo, e,
constantemente, ia a capital do estado tomar medicacGes. Nao sabia ao certo o mal que
0 acometia, mas sua mae dizia que, as vezes, ele se tornava extremamente agressivo e
que tinha visGes — uma espécie de esquizofrenia. E por fim, afirmava que a “culpa de

tudo isto é dos anos que ficou enfurnado no garimpo do pai”.



Marinaldo s6 deixou o garimpo quando a saude ndo lhe permitiu mais voltar.
Sua opinido era uma mistura das idéias de Valmir e de llton. Acreditava que néo
somente 0 ouro era ¢ amaldicoado; como tambeém ““0s garimpeiros eram pessoas sem
muita instrucé@o — o que ganhava era rapidamente utilizado para ostentacao”.

Dizia Marinaldo que ““o ouro fala dentro da cabeca do sujeito” — o que me
lembrava o avé de Pierre falando sobre a botija, e 0s dois pareciam imersos numa
loucura explicita. A méae de Marinaldo respondia da cozinha da lanchonete “Marinaldo
ficou doido por causa dessa histdria de ouro, foi na cabeca do pai, foi na cabeca do pai
dele e pronto™.

Dizia Marinaldo que ““O garimpeiro sempre volta ao garimpo, da mesma forma
como o criminoso sempre volta a praticar o crime” — é uma busca interminavel e nunca
saciavel. Marinaldo dizia que “este era o motivo pelo qual as pessoas ndo conseguem
sair do garimpo e tampouco melhorar de vida com eles. Todo ouro € utilizado para a
compra de ferramentas que possibilitem o aumento da extracdo de ouro”. E como o
pensamento de Hegel, um sistema coerente dentro dele mesmo — uma Unica vez visto de
fora, se torna complicado de ser utilizado.

Visitando o garimpo de Marinaldo, percebi que ele tinha razdo. Os homens se
desvelam de uma maneira a qual nunca imaginei observar. S&o partes do movimento
asqueroso da terra — partes do movimento impertinente dos vermes. As maos lavram a
terra na mesma propor¢ao que a ganancia lavra os miolos...Nao apenas os de Marinaldo.

Como haviam localizado aquele garimpo? Marinaldo me contou uma historia
estranha por meio da qual percebemos facilmente uma forte convergéncia simbolica
com as narrativas sobre botija. O pai de Marinaldo dizia que uma alma havia aparecido

em sonho para ele indicando o local onde ele deveria iniciar a extragéo do ouro.



Para Marinaldo, embora houvesse diversos boatos a respeito, ““ninguém havia de
fato achado uma regido fértil para o garimpo a partir de indicacdes de sonho ou
aparicbes de alma. Conversa mole Thiago! Histéria para boi dormir”. Dizia essas
coisas assim, embaladas ao cheiro da fritura, da fumaca do cigarro e da loucura.

Os olhos de Marinaldo eram a manifestacdo fisica da decepcdo. O garimpo
sempre foi para ele a industria da decadéncia. Ademais, ele lembrava bem *“a
quantidade de corpos que eram despejados no Rio Jari vitimas de incursdes mal
sucedidas ao garimpo”. Por diversas vezes ouvi historias sobre um tempo que o
necrotério do Jari viva repleto de corpos de garimpeiros. A professora que me levou
embora do hospital me contava que ““o0 necrotério abria a janela do primeiro andar na
frente da feira, todos nds viamos pessoas de todas as regides do pais esquecidas

naquele local”.

1.7. Da diferenca entre Willandy e Z¢é Arara.

Valmir me dizia que “o Unico garimpeiro que morrera rico fora Willandy”,
porém, Marinaldo afirmava o contrario: ““‘morreu rico porque nunca viveu de garimpo!”
Como assim Marinaldo?

Willandy era proprietario de garimpo, porém, o que deu estabilidade em seu
imperio foi o petroleo — ou melhor, 0 monopolio do petréleo. Mas de acordo com llton,

Willandy tinha a postura e a ignorancia tipicas de um garimpeiro. Inclusive, *““adentrava



em rixas desnecessarias e se envolvia em crimes imbecis”. Entre todos, a referéncia de
sujeito bem e mal sucedido em garimpo era respectivamente Willandy e Zé Arara®’.

Num cabare, dizia Ilton, ““se um sujeito mudasse a cancdo na vitrola sem a
devida permissdo do ouvinte, ja era motivo para uma troca de tiros”. Willandy entrava
em brigas por motivos ainda mais ordinarios. Eu perguntava a todos: “porque nao foi
amaldigoado?”’.

Valmir contava que havia sido contratado como musico de apoio numa festa
realizada em umas das fazendas de Willandy. Ainda disse ““que no final da
apresentacdo, Willandy ignorou o pagamento dos musicos — ndo tive davida, discuti
abertamente com Willandy sem saber de quem se tratava™. A cena era tdo absurda que
todos riam da postura ingénua de Valmir — ele ndo conhece o Willandy? Pensavam 0s
demais. Poucos dias depois Willandy quitou a divida com os musicos. Sera que Valmir

ndo tocou extremamente mal?

1.8. Oleo SINGER: “Composto finissimo de o0leos minerais
selecionados de cor clara e sem aditivos. Lubrifica e evita o desgaste de
méaquinas de costura, eletrodomésticos, bicicletas, automdveis, trincos,

etc”.

Por todo canto, Valmir esteve. Todo tipo de mulheres conheceu. Naquele
momento, finalmente, imaginei ter conhecido a reencarnacdo de Salomdo — mas um

Salomao fora de linhagens e, por isso, ainda mais livre. Valmir afirmava ter passado

4 7é Arara é um dos mais famosos garimpeiros de todas essas trajetdrias de fracasso. E utilizado como
referéncia e licdo sobre o que pode legar o ouro de garimpo. Foi dono de um império na regido dos
Tapajo6s. Na década de 60, no Municipio de ltaituba, Zé Arara conseguiu mansoes, avides, fazendas, tudo
isso proveniente do ouro do garimpo. Era conhecido por gastar em um Unico dia de farra, tudo que
conquistava em um més. Contam que Zé Arara ainda esta no garimpo, porém, apenas para pagar dividas.
H4& boatos que mora numa pequena residéncia no municipio de Almerim.



todo o tempo conhecendo covardes; disse-me que eu ndo parecia ser mais um, e que da
mesma forma que ele, eu teria sérios problemas pela frente. Dentre esses estaria 0
abandono - ““0s homens se juntam por covardia Thiago! Tu vai ficar assim, andando
assim”. Mas afinal, qual eram os problemas de Valmir?

Valmir me dizia que “vocé vai precisar aprender a dar foras violentos nas
pessoas; veja, é importante esculhambar os amigos com 0s quais vocé nao tem o direito
de agir naturalmente; e o mais importante, nascemos sozinhos, vamos morrer
sozinhos” — uma idéia que era me conhecida por um autor extremamente caro a minha
formacéo: Soren Kierkegaard.

Copiei de Seu Chico — o dono do posto de gasolina — uma coletéanea das
melhores cangdes de Roberto Carlos gravadas entre a década de sessenta e setenta.
Numa determinada noite Valmir adentra num saudosismo visceral, diz ““que n&o
entende como pode ter abandonado tantos amores ao acaso”. Imediatamente lembrei
de uma fotografia que tirei a0 acaso na capital — havia uma garota de costas, néo
imaginava que mais tarde ela fosse me retirar daquele local como uma coruja arranca a
presa da terra. E agora? Dizia Valmir, “quando lembro da minha primeira mulher”
(dizia tudo isto embalado por Roberto Carlos...fecho os olhos para ndo ver passar o
tempo, sinto falta de vocé...) Mas o que houve Valmir? “Eu morri naquele dia Thiago,
morri naquele dia que percebi que havia feito uma grande bobagem. A minha vida era
uma grande farra... E 0 preco que se paga nd0?”” Mas ha pessoas que ndo pagam esse
preco Valmir — eu respondia cuidadosamente, ndo sabia ao certo o que Valmir estava
tentando narrar. “*N&o, ndo, tudo que se faz aqui se paga, o que se planta, aqui se
colhe” — como sempre, Valmir insistia nessa idéia de que a justica é feita por Deus,
porém, no mundo dos homens. “N&o Valmir, os justos andam morrendo todos os dias!

Da forma como vocé fala, 0 mundo seria coerente por demais” — sempre retrucava



Valmir com esta mesma idéia. Ele entdo me disse: “Minha esposa foi embora por
minha culpa, entende? Estou pagando, Thiago™.

Ficavamos la, como bem descreveu Samuel Beckett em sua peca Esperando
Godot, vislumbrando o tempo emanar do nada e sucumbir naquela espécie de siléncio
intimo e solidario que € o requinte e 0 prazer supremos do verdadeiro bem-estar — “a
verdadeira cordialidade, como a verdadeira religido, de certa forma independe das
obras”.(MELVILLE, 1992:64, 65). Valmir repetia sempre isto, “pareciamos como dois
senhores no sertdo que interrompem o siléncio s6 no momento em que grita para que a
mulher Ihe traga o café, ou para que o menino afaste o bezerro da méae”.

Valmir parecia tdo mal que o deixei com meu aparelho de som. Passou o restante
da madrugada ouvindo Roberto Carlos, preso naquele quarto mindsculo. No outro dia,
parado com preguica na frente do hotel, pedi meu aparelho de som — néo sei se por pura
confianga, ou para tentar me dizer algo, mas vi em seu quarto um pequeno tubo de 6leo
da marca Singer. Era um tubo pequeno e verde, como um marciano mal localizado na
minha Unica conversa amigavel. Jamais tinha visto alguém lubrificar pecas de
computador — o que Valmir lubrificava?

Sim, uma vez um hdspede perguntou algo sobre computadores, e ele ndo sabia
responder. Da mesma forma, perguntei a ele se utilizava pedais para tocar guitarra — ele
ndo sabia o que eram pedais — embora alguns violdes passassem do seu lado, jamais
arriscou tocar duas notas, mesmo com a insisténcia de outros hdspedes — Valmir ndo
sabia tocar. Nunca recebeu uma ligacdo naquele hotel — de nenhuma de suas amantes;
de nenhum dos seus contratantes. Devia, igual a mim, dois meses inteiros no hotel em
que estdvamos hospedados.

Numa manha, sai para ensinar a um grupo de alunos residentes na maior favela

fluvial do Brasil. Andei com Valmir até a beira do rio. Ele parecia nervoso; antes que eu



pudesse me afastar, pediu-me que esperasse mais quinze minutos, pediu que fumasse

com ele — ““ndo tenho cigarros Valmir’ respondi-lhe naquela manha.

1.9. Sobre um tiro na nuca

Ser atingido por um tiro na nuca é uma forma irdnica de se eliminar um sujeito —
iSO porque o ataque se faz sem identidade, sem nada concreto em que Se apoiar.
Quando alguém avanga o sinal em nossa frente rapidamente ficamos preocupados em
ver o rosto do motorista delingiiente; agora, imaginemos um tiro, um trem microscopico
empurrando para longe o individuo. Um toque agressivo e penetrante. O rosto se afunda
no ch&o sem respostas. Talvez o sujeito possa sentir grdos de areia enfiados nas narinas,
ou, ainda, sentir o cheiro do mato. E se for no asfalto? E se for na dgua?

Assim faleceu um funcionario de uma prefeitura de um dos municipios locais.
Este crime, da mesma forma que o episodio de Gilvan, deixou todos nos desconfiados.

Na outra manhg, logo cedo, Valmir bate na porta do meu quarto. Entrega-me o
aparelho de som e diz ““vou a capital e retornarei em dois dias”. Naquele momento eu
sorri, e ele se exaltou — ““0 que é isso meu caro? Eu vou retornar” — dizia de maneira
ensaiada. Lembro de ter apertado sua méo, e desejado-lhe boa viagem. Disse-me
finalmente ““vocé é um sujeito ligado, certamente nos veremos por ai”’.

Valmir saiu sem pagar o que devia ao hotel, praticamente fugiu. Todos ficaram
extremamente desconfiados com ele apds a noticia de que o corpo do funcionério
publico de uma das prefeituras havia sido encontrado — porém, havia outros indicios que

faziam de Valmir um dos principais suspeitos. O principal suspeito de ser o0 mandante



do crime, havia realizado uma viagem para o Piaui no mesmo periodo em que Valmir
chegou no Amapa. Valmir, constantemente, descrevia com todos os detalhes os
municipios diversos do Piaui. Dizia ser natural do Piaui, porém, ainda que nao fosse,
como conhecia com tantos detalhes aquela regido? Qualquer hospede proveniente do
Piaui percebia imediatamente a ligagdo de Valmir com aquele local.

Ilton finalmente me disse: “ele saiu sem pagar? N&o disse, ndo devemos confiar
nos pretos”. Ironicamente, a cidade perdeu o sentido assim que Valmir foi embora.
Estanho que o assassinato de um estranho possa ter me libertado de la. Como passara
muito tempo andando ao lado de Valmir, ndo era confidvel permanecer circulando pelo
mesmo local. Gilvan ja havia sumido, e as conversas eram cortadas no momento em que
eu chegava no ambiente. Meus 6culos sempre me salvaram, assim como a minha
heranca timida e contida de evangélico. Dificil que em algum momento pensassem que
eu pudesse estar envolvido com algo, afinal, eu parecia um “professor crente”.

“Onde estd aquele moreno que andava com vocé?”” Alguns me perguntavam.
“N&o sei, ndo sei para onde foi”” — eu sempre respondia complementando que, de certa

forma, eu ndo o conhecia bem.

1.10. Sobre o foco — onde é o foco?

Né&o lembro exatamente porque adoeci. Devo ter bebido agua em locais imundos
e ter dormido em &reas com grande quantidade de insetos virulentos. Desmaiei na rua,
assim que terminei de almocar numa linda tarde de sol. As tardes do norte séo bastante

confortaveis, o dia demora a passar e sentimos como se ainda tivéssemos muito tempo.



Fui levado ao hospital municipal. Quando abri os olhos, estava na cama e um sujeito
ajoelhado do meu lado me perguntava onde era o foco. Extremamente irritado, gritei.
Afinal, naquele estado, como iria saber onde era o foco e, afinal, foco de qué? Talvez
ele tivesse imaginado malaria, ou febre tifo. Seja 14 o que diabos tiver passado em sua
mente, ele queria mesmo estabelecer um padrdo, uma ordem, uma repeticdo que
pudesse ser apreendida em suas maos e posta num papel. Mas a minha jornada foi
desprezada em nome da pergunta fundamental para aquele enfermeiro: “Onde é o
foco?”. Ele queria, através de seu Esclarecimento como enfermeiro, fazer dos meus
sintomas uma esséncia — independente do choque que isto iria me causar. Sabia ele que
eu estava sozinho? Sabia ele que a Unica pessoa com quem poderia contar ndo podia
circular pela cidade? Nada sabia. Se, a0 menos, soubesse pequena parte de minha
trajetoria, saberia que, proveniente de outra regido, meu organismo poderia ter sofrido
uma ma reacdo com a agua local. Mas a busca em estabelecer uma esséncia fez com que
sO conseguisse ver um corpo fraco.

Se Valmir ndo poderia ir até o posto de gasolina comprar cigarros, poderia ir até
0 Hospital? Eu poderia chama-lo? Poderia expd-lo daquela forma? S6 podia esperar. O
sujeito que me perguntou sobre o foco, certamente imaginava que a localizagcdo de um
novo foco de doencgas iria propiciar a ele o dominio das mesmas. Do meu lado, um
sujeito berrava, estivamos separados por um pedago de madeira. Perguntei seu nome e
ele nada dizia, eu disse “se acalme — sua agonia esta me atormentando também”. A
enfermeira dizia ““acalme-se, Seu Santos”. Fiz contato com Seu Santos por detras da
madeira durante toda uma madrugada — fomos nos recuperando juntos. Santos recebia

visitas. Pelo que ouvi das conversas, devia ter comido algo que afetara o coracdo —



talvez pupunha, ou mesmo manicoba® feita sem o devido cuidado, e ou, embalada por
uma quantidade excessiva de cachaga.

Mal havia feito o exame de sangue, o individuo ja desejava saber onde era o
foco — mas meus sintomas eram tdo gerais, que era impossivel delimitar o que poderia
ter me deixado naquele estado. Assim sdo 0s mitos. Se Kant quis mostrar os limites do
conhecer, Hesiodo quis mostrar os limites da existéncia — € uma gama de possibilidades
vividas. Probabilidades, para Prigogine. Meus sintomas s6 poderiam ser vistos no meu
sangue — no meu proprio sangue. Porque de certa forma, sintomas ndo indicam nada se
desencarnados de seus corpos. Mitos ndo indicam nada se desencarnados de um sujeito
e sua trajetdria.

Olendina, uma professora da regido, viu-me algumas vezes acessando uma sala
de informética da escola em que trabalhava. Chegou la por acaso, me confundiu com
outro Thiago. Lembro de ter segurado muito forte sua méo. Depois ela contou-me que
falei sobre um deserto e um labirinto — depois lembrei de um conto de Jorge Luis
Borges sobre esta mesma histdria, de reis, labirintos, e desertos — delirei a noite inteira e
disse uma tulha de bobagens, dentre elas, o delirio baseado na imaginacdo de Borges € a
Unica em que podemos ver alguma elegancia. Os olhos de Olendina lembravam

Michelle; que lembravam da minha infancia; que lembravam de meu pai.

VLADIMIR:
Ah, é, os dois ladr6es. VVocé lembra da histéria?

ESTRAGON:
N&o.

VLADIMIR:
Quer que eu conte?

ESTRAGON:
Nao.

*8 Uma espécie de feijoada tipica do norte feita a partir de folhas de mandioca e jambu.



VLADIMIR:
Ajuda a passar o tempo. (pausa) Dois ladrdes, crucificados lado a lado com
nosso Salvador. Um deles...

ESTRAGON:
Nosso o que?

VLADIMIR:
Nosso salvador. Dois ladrdes. Dizem que um deles se salvou e o outro (busca o
contrario de “salvar-se™) se perdeu.

ESTRAGON
Salvou do que?

VLADIMIR;
Do inferno.

(BECKETT,2005:23, 24).



V. VENTANIA NA FORTALEZA DE SAO JOSE.

1.1 Burlando a engrenagem capitalista: homo queres, tragédia ténica,
transgressao e partilha.

Vocé Vvé esses que louvam a
elogliéncia, que se apegam a riqueza,
que adulam o favor, que exaltam o
poder? Todos sdo inimigos; todos 0s
admiradores séo também invejosos.
(Séneca).
Havendo a avareza extinguido em
noés a intencdo do bem, a justica
divina quer nos punir em fazermos

apenas olhar as coisas terrais.
(Dante Alighieri).

1.1.1 Aspectos historicos sobre as historias de botija.

Ariano Suassuna acredita que o imagindrio do medievo ibérico é algo que
permeia a mentalidade do sertanejo (SUASSUNA, 1995:8). Nogueira (2002) aponta
diversos momentos em que o reino mitico pessoal de Suassuna é suscitado por imagens
dessa cultura ibérica e medieval.

De fato, no cantar do sertanejo, percebemos seqiiéncias harménicas e melddicas
similares ao canto arabe — talvez, provenientes do fluxo cultural dos diversos califados
que se estabeleceram na peninsula ibérica. Assim como a poesia de cordel, recitada

muitas vezes nas feiras de Panelas, pode ser compreendida como a heranca de uma



pratica arabe desses mesmos califados. O historiador Albert Hourani se debrucou sobre
praticas arabes que, até certo ponto, nos possibilitam construir certas analogias com a
cultura do sertanejo: “Os poemas, porém, eram compostos para recitacdo em publico,
seja pelo préprio poeta, seja por um rawi, ou declamador” (HOURANI, 1994:30).

Dessa forma, para Ariano Suassuna:

“ainda como num quadro ou numa tapecaria, surgem imagens de
verdadeiros estandartes, bandeiras ou galhardetes, imagens que podem
parecer ‘medievais’ aos outros, mas que nds, nordestinos e armoriais,
sabemos que se originam muito mais dos estandartes populares dos
espetaculos do Povo do Nordeste, sendo por ai que reencontram, de uma
forma brasileira, certas formas e valores medievais ainda vivos aqui.”
(SUASSUNA, 1995:10).

Contudo, Suassuna ndo pretende realizar uma simples transposicdo das
estrutruas medievais para a realidade brasileira. E necessario apontar uma relagio
dialogica de resignificacbes entre, a heranca estrutural ibérica, e a conjuntura
socioeconémica do nordeste brasileiro®. Sabemos que, uma simples sobreposicéo de
mentalidades, seria um grande equivoco®. Porém, seguindo a premissa de Lévi-Strauss
e Durand, poderiamos vislumbrar as tematicas recorrentes. ldentifico, nessa relacéo,
entre a estrutura ibérica e a conjuntura do nordeste brasileiro, aspectos tipicos da
mentalidade dos povos europeus indicados por Jacques Le Goff.

Destes aspectos, o que pretendo enfocar nesta heranca do imaginario medieval, é
a questdo da inseguranca que, tipica da mentalidade dos homens medievais, ressurge

agora na pds-modernidade — tal como aponta Bauman. De acordo com Jacques Le Goff:

O historiador Krzystof Pomian estabelece a relacéo entre estrutura e conjuntura a partir da triada de
conceitos que representa a Histdria contemporanea: estrutura, conjuntura, fato. Houve uma mudanga no
olhar dos historiadores: do evento, passou-se a observar a estrutura que se repete — porém, penso na
estrutura em sua dialogia com a conjuntura. De qualquer forma, a estrutura é este “tempo lento”, e a
conjuntura as irrupcdes desse mesmo tempo.

%0 Acredito, que os sujeitos de corpos fechados, tal como Zé Venancio no Municipio de Panelas, sdo
embleméticos para demonstrar a ressonancia de idéias ibéricas no imagindrio do sertanejo. Dom
Sebastido, 0 monarca que suscitava ganas de Portugal se esquivar do dominio espanhol, era considerado
por muitos, como possuidor de um “corpo fechado”. A pratica, de oracbes para protecdo do corpo,
desvela, em diversos momentos, esse impeto do sebastianismo que ressoa no nordeste — elemento ja
apontado por Ariano Suassuna. Zé VVenancio é um sujeito que, apds anos de sua morte, continua bastante
falado em Panelas; justamente, por saber oragdes que o possibilitavam o enfrentamento com a policia e o
exército.



“Aquilo que dominava a mentalidade e a sensibilidade dos homens da Idade
Média, aquilo que determinava o essencial de suas atitudes, era o seu
sentimento de inseguranca. Inseguranca material e moral para a qual,
segundo a Igreja, havia, como vimos, um Unico remédio: apoiar-se na
solidariedade do grupo, das comunidades a que pertencia evitar a ruptura
dessa solidariedade devido a ambicdo ou a decadéncia” (1995:87).

De fato, nas histdrias de Botija o0 avarento representa a ambicdo desmedida e, até
certo ponto, o rompimento com o vinculo de solidariedade — uma vez que 0 sujeito
quebra o principio de reciprocidade agregador dos diversos grupos humanos. Por isso as
botijas que pertenciam a individuos que haviam acumulado riquezas demais eram,
geralmente, marcadas com “sinal de morte” — o caso especifico da botija a qual
Casimiro buscou desenterrar. Essa inseguranga, apontada por Le Goff, ecoa de forma
planetaria na pés-modernidade (BAUMAN, 2003). Assim, em tempos hodiernos, nos
defrontamos com um labirinto de inseguranca dificil de se escapar. Fato que possibilita
aspectos do imaginario ibero-medieval retornarem de forma contundente. Afinal, os
sujeitos encantados por oragcdes também anseiam por essa mesma “seguranca” contra as
intempéries da vida.

Le Goff demonstra como o ideal de beleza na idade média estava ligado as
coisas reluzentes — o justo contraponto as trevas habitadas pelos deménios. Assim, o
belo era representado pelas cores berrantes, pela energia luminosa, pela forca
(1995:100). O ouro representava mais do que a riqueza, ele era sinénimo da luz — da
salvacdo. Assim: “o belo é também o rico. A funcdo econémica dos tesouros — fungéo
de reserva para situagdes de necessidade — contribui, sem ddvida, para que 0s poderosos
acumulem objetos preciosos” (idem: 102).

Essa busca por acumulo de metais, suscitaria, mais tarde, dentro da dindmica
politica do mercantilismo, o que era chamado de metalismo: 0 acimulo desenfreado de

metais como sinbnimo de riqueza. Esta politica de acimulo de metais foi



especificamente mais intensa na Peninsula Ibérica. O que, talvez, tenha provocado a
propria ruina econdmica de Espanha e Portugal a partir do século XVIII. Os déspotas
esclarecidos surgiram justamente no descompasso entre 0s resquicios deste imaginario
medieval — que via na luz reluzente do ouro a seguranca desejada -, e 0 crescimento da
complexidade do capitalismo comercial.

Para Le Goff, o imaginario medieval estava imerso numa busca constante para

se esquivar de uma realidade insuportavel:

“Toda esta exaltacdo era uma busca. De alto a baixo da sociedade medieval
escapar a este mundo vao, decepcionante e ingrato era uma incessante
tentativa. Ir descobrir, do outro lado da realidade terrestre, mentirosa — 0s
integumenta, os véus, enchem a literatura e arte medievais -, a verdade
oculta, verita ascoza sotto bella menzogna (Dante, convivio, I, i): eis a
maior preocupacgdo dos homens da Idade Média” (idem:107).

Assim, para se esquivar a esse mundo decepcionante, conta Le Goff que o sonho
era algo constante: “A vida de todos os homens da Idade Média era assombrada por
sonhos. Sonhos premonitorios, sonhos reveladores, sonhos instigadores, sdo eles a
propria trama, os estimulantes da vida mental” (idem). De fato, as botijas, assim como
parte dos garimpos, foram descobertos a partir do sonho. Na contemporaneidade, vamos
observar essa mesma pratica em relacdo aos jogos de azar. Muitas pessoas escolhem um
namero especifico no jogo de bicho, a partir do sonho que tiveram. Havendo, inclusive,
um manual popular para decifracdo desses nimeros no intuito de descobrir em que
bicho se deve apostar. Por vezes, 0os sonhos ainda servem para fazer com que sujeitos
que raramente joguem, comprem bilhetes de loteria para “testar” os nimeros sonhados.

Outro ponto importante, é o tipo de capitalismo que se configura, no Brasil, a
partir da influéncia das estruturas ibéricas. Conta Sérgio Buarque de Holanda (1995)
que, ao contrario das demais regides da Europa, a Peninsula Ibérica ndo conheceu uma

ruptura explicita na relacdo burguesia-nobreza. Por exemplo, na Franca e Inglaterra, os



nobres faziam questdo de se diferenciar da burguesia a partir da criacdo de habitos
complexos a mesa. Na peninsula ibérica, houve uma ajuda mutua entre essas duas
classes. O que, para Buarque, indica o surgimento de um tipo de trabalhador diferente
daquele encontrado em terras protestantes de um capitalismo ascético nos moldes de
Max Weber.

Para o entendimento dessa questdo, Sérgio Buarque lanca médo do conceito de
trabalhador e aventureiro. O primeiro conceito € relativo ao ascetismo proprio do novo
espirito do capitalismo moderno — o sujeito resignado iria caminhar vagarosamente em
busca da edificacdo do seu patrimdénio. O segundo, pautado no ideal estéico, iria, tal

como indica Séneca, buscar formas mais répidas de alcangar seus objetivos™:

“Portanto, em primeiro lugar, devemos estabelecer antecipadamente o que
buscamos atingir; depois, devemos examinar por onde podemos chegar la
mais rapidamente, e veremos, pelo caminho, desde que seja o certo, quanto
avangamos cada dia e quanto nos aproximamos do objeto para o qual nos
impele um desejo natural” (2005:19).

E justamente esta postura estdica — tipicamente ibérica — que fomentara buscas
“ndo ascéticas” aos tesouros enterrados; seja nas botijas, seja nos garimpos. Porém, é
necessario relativizar a concepcao do ascetismo de Weber. Pois, embora mais réapida, a
jornada as botijas e aos garimpos — assim como as grandes navegacdes do século XVI -
ndo sdo caminhos faceis e, no mais, ndo eliminam por completo uma razoavel
resignagao.

Se, Caio Prado Janior, busca associagdes com o marxismo, acredito que Sérgio

Buarque busque associacbes com Max Weber. Isto porque, 0 homem cordial, é para

5! Cioran comenta que “h& 0s que amam 0 processo e 0s que amam o resultado: uns se interessam pelo
desenrolar, pelas etapas, pelas expressdes sucessivas do pensamento ou da a¢éo; os outros, pela expresséo
final, excluindo todo o resto”. (2001:79). A influéncia estdica na peninsula ibérica desenvolveu a
mentalidade direcionada para “amar” os resultados — ainda que os processos sejam, no final da jornada,
mais tortuosos que o trabalho ascético. Afinal, as grandes navegacdes do século XV ndo eram feitas sem
um enorme desgaste fisico. O mar, no imaginario medieval, era povoado de monstros. Essas criaturas ja
denotavam o tormento que poderia ser esta empreitada “absurda” para o além-mar. Porém, a necessidade
de uma repentina expansdo comercial, assim como a descoberta de fontes outras de metais, parecia falar
mais alto.



152 nos moldes de Weber. N&o se trata de conceituar

Buarque uma espécie de Tipo ldea
um comportamento determinado, outrossim, captar o sentido l6gico-racional esperado
pelo homem cordial. Aqui, foi erigida uma sociedade em que as virtudes familiares
falavam mais alto do que a capacidade para o trabalho. Assim, a partir deste homem
cordial: “a escolha dos homens que irdo exercer func¢des publicas faz-se de acordo com
a confianga pessoal que meregcam os candidatos, e muito menos de acordo com a suas
capacidades proprias” (BUARQUE, 1997:146).

Dessa forma, tal como os primeiros colonos, que eram ndo apenas
secundogénitos, como também aqueles que ndo possuiam vinculos capazes de o
levarem a funcBes publicas importantes, 0 homem medio brasileiro encontrou quase
sempre dificuldades de conseguir a clamada estabilidade apontada anteriormente por Le
Goff e Bauman. Aventurar-se em garimpos, tal como desenterrar botijas, era algo néo
apenas condicionado socialmente, como também, fomentado pelo imaginario ibérico-
estoico-catolico ja delineado.

Uma vez adquirida essa segurancga, coisificada no ouro, proliferavam entdo os
avaros e, por conseguinte, a critica aos mesmos. Assim, as narrativas miticas sobre
botijas se perpetuaram desde o século XVII até os dias de hoje em diversas regides do
nordeste brasileiro, informando-nos acerca da avareza em detrimento da virtude, do
desapego material e da honra; libertar o outro de sua “sindrome de Harpagon”, que por
sua vez remonta ao personagem avaro de mesmo nome, da peca O Avarento, de
Moliére. Parafraseando Freyre, para libertar o individuo justamente desses “zelos
exagerados de privatismo”.

A avareza também é tema abordado por Ariano Suassuna na peca O Santo e

Porca, no qual onde o dramaturgo mostra o personagem Euricéo dividido entre o0 apego

520 Tipo Ideal, segundo Weber, demonstra como uma agdo, quando observada sob a légica racional,
seria orientada para atingir um fim especifico.



pelo “santo”, e 0 apego pela “porca” cheia de dinheiro. Essa dualidade de Euricédo
denota uma relacdo de reciprocidade entre o santo e a porca, pois ambos, acabam se
protegendo e se completando numa relacdo dialdgica constante. Euricédo fica dividido
entre o santo (o céu), e a porca (o inferno). E justamente sobre essa dial6gica que
procurei identificar certos tracos das narrativas sobre botijas, onde o individuo parece
estar dividido entre suas posses e seu lugar no céu. No livro Assombracgdes do Recife
Velho, Gilberto Freyre (2000) recolheu depoimento bastante pertinente acerca dessa

questéo:

“Quando a familia Ramos mudou de casa, espalhou-se em S&o Jodo o
boato de haver alguém retirado de uma parede do sobrado botija ou caixdo
cheio de dinheiro. Estava o ouro velho enterrado na cozinha,
acrescentavam os linguarudos, para quem as visagens haviam desaparecido
ndo apenas com as missas mandadas dizer pelos Ramos por alma estranha
que aparecera a0 menino Luis, mas principalmente por ter sido desenterrado
o0 dinheiro” (2000:182).

Sim, os linguarudos explicitados na abordagem de Freyre podem ser
compreendidos como a voz de uma memoria coletiva que condena a avareza;
coletividade que riu com Plauto na Comédia da Panela , que riu com o O Avarento de
Moliére, e com O Santo e a Porca de Ariano Suassuna. Em sua obra O Riso, Henri
Bérgson (2001:103) faz a seguinte afirmacdo: “Mas pode-se ir mais longe e afirmar que
ha defeitos de que rimos mesmo sabendo que ndo sao graves; por exemplo a avareza de
Harpagon”, e sabemos que ndo rimos se ndo do insociavel (ibidem). Bérgson nos diz
gue os defeitos nos fazem rir em razdo de sua insociabilidade, e ndo da sua imoralidade.
Isso porque a avareza serd sempre um alvo bastante criticavel por uma sociedade com o
forte arcabouco religioso de um ferrenho catolicismo ibérico — além, é ébvio, de ir de
encontro a um principio universal de integracdo, observado por tantos antrop6logos: o
principio de reciprocidade — visto em Marcel Mauss; Claude Lévi-Strauss; e retomado

por Maurice Godelier e Jacques Godbout, entre outros. E nesse contexto que surge um



denso simbolismo em volta das horas e dos dias para se desenterrar as botijas, uma vez
que na maioria das narrativas acerca desses tesouros, recomenda-se que o desbravador
sO os desenterre sete dias ou sete semanas ap0s a mensagem onirica.

Bachelard nos diz que esconder é uma fungdo priméria da vida, que € uma
necessidade ligada a economia, a constituicdo de reservas. Os linguarudos de Freyre sao
a representacdo da “curiosidade agressiva”, da curiosidade *“etimologicamente
inspetora” de Bachelard que vao golpear e formar uma dialética com a necessidade de

segredo do homem — esse segredo que vai de encontro ao principio de reciprocidade:

“Para além do panorama oferecido a visdo infantil tranquila, a vontade de
olhar alia-se a uma imaginagdo inventiva que prevé uma perspectiva do
oculto, uma perspectiva das trevas interiores da matéria” (1980:73).

Essa vontade de observar o interior do objeto faz com que 0 mesmo se torne
grande, revelador de inumeros devaneios, do desencadeamento de diversos demonios de
nossa intimidade. Por isso, o projeto também pretende adentrar num estudo aprofundado
do imaginéario da matéria na regido do agreste pernambucano.

Ainda concordando com Ariano Suassuna, a forte tradicdo medieval que nos foi
passada através da cultura ibérica, e aqui resignificada em diversos sentidos, nos faz
perceber o espirito barroco de constante vigilancia, o qual permeou o imaginario dos
individuos da Col6nia. E possivel que essas narrativas tenham surgido nessas cidades
principalmente ap6s a permanéncia de holandeses em solo brasileiro. Donos de forte
capital, foram responsaveis por grande nimero de empréstimos a senhores de engenho
falidos, e igualmente por toda uma mudancga estrutural na urbanizacdo da cidade.
Manipuladores de um comércio crescente, e donos de um incipiente acimulo de capital,
0s mesmos eram cobicados a medida que ostentavam géneros de segunda necessidade,

casas e palacios suntuosos, embarcacfes majestosas, e cerimoniais esplendorosos.



Sendo assim, sdo comuns nos primeiros relatos sobre botijas, aparicbes de espirito de
holandeses indicando e perturbando os cacadores de botija.

Dessa forma, os linguarudos de Freyre estavam por aqui para rir na acepcao de
Bergson, dos avarentos e também dos cobicadores. Lembrando do velho adagio
portugués: “Na arca do avarento, o diabo jaz dentro”.

H4& outro ponto a se destacar: como as moedas, em grande parte, representam a
dadiva nas sociedades contemporaneas (GODELIER, 2001; GODBOUT, 1999) e,
sendo o principio da reciprocidade um aspecto universal (MAUSS, 2001:339-363), 0s
que enterram a botija, acabam por ir de encontro de forma transgressora a0 mesmo.
Walter Burkert (2001) alerta a presenca constante de transgressdes em meio a toda e
qualquer narrativa mitica; que, nesse caso especifico, pode ser pensada através do golpe
a uma reciprocidade essencial para a integracao; algo que Malinowski soube explorar de
forma significativa a partir do Kula.”®

Concluo que essa transgressdo é elemento estrutural imanente ao mito da botija.

Ora, essa “estrutura™*

mais lenta e, por conseguinte, “permanente”, é perpassada por
elementos estruturais diversos da conjuntura social. Assim, no mito da botija, tal como
nos atuais mecanismos de ganho facil alardeados na contemporaneidade, o que
encontramos sdo estruturas sempre presentes que, impulsionam formas, de burlar esse
capitalismo frio e ascético. O espirito aventureiro, descrito por Sérgio Buarque,
reverbera nessa estrutura, que se volta contra os mecanismos de exclusdo capitalista.
Assim, a contraforca desta exclusdo, é expressa nas loterias, jogos de bicho, apostas em

bares fechados, bingos, e, de certo, as transaces ilicitas de ganho imediato: 0 comércio

ilegal e suas multiplas vertentes.

53 0 kula é uma instituicdo, expressa num ritual de troca de bracelhetes e conchas, que para Malinowski é
de suma importancia para o “integracdo” dos povos das ilhas Trobriand.
5 A Nova Historia ja ndo fala mais em estrutura, mas sim: estruturas.



Dos elementos do imaginario ibérico-medieval, a botija, passou a constituir uma
matriz de possibilidades — expressa por exceléncia nos mitos - de resignificar, a partir da
ambiglidade do discurso mitico do fantastico, formas de burlar a jornada ardua e
excludente, das varias etapas do capitalismo.

Assim, foi a partir do metalismo, dispositivo tipico da politica mercantilista, que
0 acimulo de metais tornou-se entdo sindbnimo de seguranca. Este acUmulo -
preferencialmente conquistado de forma imediata - é entdo resignificado na
contemporaneidade a partir da busca desenfreada, para que, num breve instante, miseras
contas bancérias conhegcam uma explosdo de cifras. Um salto repentino da miséria e
inseguranca, para o luxo e a estabilidade — relagdo de opostos bastante cara a estrutura
socioecondmica medieval.

E a busca, por este ouro que parece, retirar o homem da inseguranca do mundo,
que impulsionou a descoberta de terras no além-mar. Para Todorov (2003), o argumento
fundamental, para que Colombo estimulasse sua tripulagcdo, era a promessa na
descoberta do ouro. Ainda para 0 mesmo autor, 0 ouro estava onipresente em todo o
empreendimento de Colombo. Este elemento é, para Todorov, fundamental para

compreensdo de uma aventura incerta, rumo ao vazio:

“Podemos admirar a coragem de Colombo; alias, isso ja foi feito milhares de
vezes. Vasco da Gama e Magalhdes talvez tenham feito viagens mais
dificeis, mas eles sabiam para onde iam. Apesar de toda a sua seguranca,
Colombo ndo podia ter certeza de que no fim do oceano ndo havia um
abismo, e, conseqiientemente, a queda no vazio” (2003:9).

Debrucando-se sobre o diario de viagem de Colombo, Todorov percebe que:

“Os marinheiros ndo sdo os Unicos que esperam enriquecer. Os proprios
mandatérios da expedicdo, os Reis da Espanha, ndo se teriam envolvido na
empresa se ndo fosse a promessa de lucro. Portanto, no diario que Colombo
escreve, a eles destinado, é preciso multiplicar a cada pagina os indicios da
presenca de ouro (na falta do préprio ouro)” (idem: 11).



E esta mesma promessa, ainda que, diante de uma jornada “em direcdo ao
abismo”, que faz com que 0s garimpeiros, se arrisquem num empreendimento perigoso.
A chama desse ouro moveu: llton, Marinaldo, Zé Arara, e, de certa forma, Valmir
Souza. Dai os sonhos, as indicagdes do discurso mitico-fantéstico, que, constantemente,

se apresentam nesse universo rumo a incerteza.

1.2 Aspectos miticos das Botijas e dos Garimpos.

Tudo que morre teve antes uma
especie de meta, um tipo de atividade

e nela se desgastou.
(Franz Kafka)
N&o ha saida para 0s homens de bem — aos mansos, soO resta herdar a terra, aos
justos, os reinos dos céus. Uma botija indicada pela alma de um avarento sera uma
botija amaldicoada. Uma botija indicada pela alma de um bom sujeito sera
composta de poucas migalhas de ouro. Em qualquer uma das duas hipoteses o sujeito
continuara em busca de uma nova botija. A semelhanca do garimpo, qualquer grama de
ouro é utilizada para investir novamente dentro do garimpo — € uma busca interminavel,
e, por que ndo, impulsionadora do homem? Enfrentamento ao niilismo que brotou no
seio do império racional? A engrenagem das botijas e dos garimpos sdo fundadas no
homo queres — € uma busca interminavel na qual podemos contemplar um Nada. Porém,

ndo o Nada responsavel pelo niilismo esteta de Emile Cioran, outrossim, o Nada criador

na acepcdo de Bachelard em a Dialética da Duracdo. Um momento de pausa que



possibilita o recomecar e, por conseguinte, faz surgir a construcdo de utopias
edificadoras (MORIN, 2002).

Quando Adorno aponta para o0 caos a que o Esclarecimento levou a humanidade,
da ao mito esse poder de retomada. A ambiguidade do mito proporciona ferramentas
antagbnicas e complementares um nivel insondavel. O esclarecimento que destrdi o
mito como regime de fascinacdo do homem em relagcdo a natureza — aqui entendida a
partir de uma tradicdo que percebe a natureza como algo mais do que uma antitese da

cultura - propicia seu proprio re-pulsionamento constante:

“A prépria mitologia desfecha o processo sem fim do esclarecimento, no
qual toda concepcdo tedrica determinada acaba fatalmente por sucumbir a
uma critica arrasadora, a critica de ser apenas uma crenca, até que 0s
proprios conceitos de espirito, verdade, e até mesmo de esclarecimento
tenham-se convertido em magia animista”. (ADORNO; HORKHEIMER,
1985:26).

N&o ha saida para os cacadores de botija. A botija ndo representa apenas uma
narrativa que se manifesta a partir do ritual no qual procuramos desenterra-la. Mais do
que isso, a botija esta edificada em suas praticas cotidianas. Como disseram Zé LUcio e
Chico, é algo que ndo sai de nossa mente. Ainda que Cassimiro ndo possa desenterrar
aquela botija marcada com sinal de morte, tentara pedir que alguém o faca. E, mesmo
ndo sendo puro de coracdo, Jodo Fotdgrafo pensara em alguém ideal para isso.

Ainda que a botija seja indicada por uma alma amiga - aqui estou me referindo
ao episodio vivido com Zé Pestana - as moedas serdo encontradas em pouca quantidade
e as cédulas desvalorizadas.

Ilton jamais tomara outro caminho, mesmo chegando perto da morte. Mesmo
ouvindo o motor de seu pequeno aeroplano falhar por cima da floresta amazé6nica. A
busca pelo ouro é sua tragédia, € uma afronta a essas possibilidades instaveis de

amantes e amigos. O ouro estara |4 para fazé-lo continuar. Numa das vezes em que



almocei junto com llton, lembro que apontou para a filha do dono de uma pequena
churrascaria e disse: ““quer casar comigo meu amor?”” — ela responde que nao, pois
sabia gque cedo ou tarde ele iria retornar ao garimpo. Lembro de ter elogiado a beleza da
garota e ele deu com os ombros: ““é linda, mas, 0 que posso fazer?”.

Porém, a botija se transforma numa transgressdo no momento em que o cagador
suspende o0s principios de reciprocidade que cerceiam nossa cotidianidade — a
reciprocidade como troca, elemento por exceléncia da agregagéo de grupos (MAUSS,
2001; LEVI-STRAUSS, 2004; GODELIER, 2001; GODBOUT, 1999). O cagador é um
misto de ladrdo e her6i — toma o que ndo é seu e liberta a alma dos individuos presos
aqueles bens terrenos, porém, o faz sem autorizacdo e sem satisfacdes dos vivos;
Caminha solitariamente em direcdo ao tesouro, pois, se abre a boca, sera condenado —
pelos vivos e pelos mortos; esta s6 em sua busca, em sua tragédia. Caminha a partir do
paradoxo da dadiva® e do egoismo.

O cacador de botijas € um transgressor por querer se livrar da dependéncia a que
os menos afortunados estdo fadados — uma espécie de condenacdo moral universal da
dependéncia: “de que os menos afortunados precisam como do ar que respiram e que
ndo podem dispensar” (BAUMAN, 2003:49). E, igualmente, um transgressor por
desrespeitar o principio da reciprocidade. Porém, mais uma vez a busca se torna
interminavel, quando o cacador se depara com a mesma dependéncia em relagdo ao
espirito que indica a botija — ou no caso do garimpo, entre aqueles companheiros que
fogem para o garimpo:“os fugitivos se inclinam a juntar-se com outros fugitivos como
eles, e os padrdes de vida dos fugitivos tendem a ser tdo rigidos e exigentes como

aqueles que pareciam opressivos na vida deixada pra tras (idem: 51)”.

> Para Jacques Godbout, a dadiva ndo pode ser destacada apenas como esperanca de retorno. E este ponto
“invisivel” que Godbout afirma ter Mauss ignorado (1999). No caso especifico das botijas, talvez exista
uma pulsdo de dadiva que esteja acima dos compromissos sociais — isto porque, se o cagador sabe que a
botija nunca trara boas conseqiiéncias, porque insistir em caga-las, sendo para libertar a alma dos mortos?
E 0 que ganharia com isto?



Em meio ao abandono - a soliddo de sua prépria jornada - as histdrias sobre
botija funcionam como tragédia amiga, possibilidade de seguranca, alcance de status,
resposta aos infortlnios, rompimento com a miséria. O ouro do garimpo também.
Acredito que, por isso, os dois sejam perpassados pelo sonho, pela possibilidade
“onirica” de nosso cotidiano, no proprio absurdo de nossa vivéncia. Mostra a condi¢do
de todos aqueles que buscam as botijas, a0 mesmo tempo em que cerceiam suas
possibilidades — é o eshogo de nossa existéncia.

Quando meu av6 abandonara meu pai e meu tio, a botija agrupava para eles uma
possibilidade de solucdo — agregava caminhos possiveis de se relacionarem com o
cotidiano sob o viés da jornada. O mito da botija respondia aquelas misérias silenciosas
de Hesiodo, ao siléncio irracional do qual fala Camus.

Se, tal como indicou Hesiodo (2002, p. 27), Zeus retirou a voz da Miséria que
possibilitaria aos homens entender seus pesares, estes Ultimos se voltaram para 0
sagrado no intuito de explicar as coisas la onde o0 homem nada pode fazer nem falar
(GODELIER, 2001, p. 265. grifo meu). Dai Claude Lévi-Strauss (2003, p. 264) e
Gilbert Durand (1980, p. 133) afirmarem que o mito é um modelo légico para resolver,
inconscientemente, contradigdes sociais irresoliveis e grandes questionamentos da
condigdo humana.

A principio, poderiamos pensar sobre as botijas: Por que um homem pode
morrer com dinheiro enterrado debaixo do solo, enquanto outros passam a vida
inteira sem nada nos bolsos? Da mesma forma, poderiamos pensar sobre o0s
encantados por oragdes: Por que os homens justos sdo acgoitados, enquanto o0s

injustos estao protegidos?



Se pensarmos na acepcao de Michel de Certeau, poderiamos identificar aspectos
taticos e estratégicos®® que diferenciam as duas narrativas. No caso das botijas, o
cacador se aproveita de uma falha consensual no principio de reciprocidade: a avareza.
E uma acéo localizada e iniciada a partir de uma primeira pulsdo social. No segundo
caso, ndo, os encantados tomam seu corpo como a referéncia de um local. E neste ponto
inatingivel que inicia e direciona suas acOes. Essas diversas maneiras de narrar
exprimem maneiras de resistir’’ aos entraves de um mundo nem sempre facil de se
viver. Porém, seriam esses mitos maneiras de resolver na serenidade do mundo divino,
0 que n&o podem resolver no mundo humano?

Bem, para o entendimento dessa ultima questdo, cabe buscar os fundamentos
que estruturam, para De Certeau, 0 que ele chama de maneiras de fazer. De Certeau
segue 0s postulados de Wittgenstein que, por sua vez, busca uma superagdo da
metafisica através da sutura entre mente e corpo. Para Wittgenstein, a metafisica é
constituida no ocidente justamente a partir dessa separacdo instaurada por Descartes.
Isto fez criar uma ilusdo de que o espirito age de forma separada da matéria. Dai o
primeiro aforismo do Tractatus Logico-Philoséphicus ser justamente: “o mundo é tudo
que € o caso” (2001:135). E em seguida: “o mundo é a totalidade dos fatos, ndo das
coisas” (idem). Observando o mundo como fato, como casos, a dicotomia entre sujeito e
objeto é superada — 0 caso é objeto-sujeito e, por conseguinte, mente-corpo.

Assim, para de Certeau, uma teoria da agéncia ndo deve necessariamente supor

uma acao explicita e deveras visivel, pois mesmo: “a historia narrada cria um espaco de

% Michel de Certeau utiliza dois conceitos basicos para operacionalizar as ac¢des do sujeito como ator
social — 0 que ele chama de maneiras de fazer. Os dois conceitos sdo 0s de tactica e estratégia. O
primeiro se trata, em suma, da arte do fraco — o sujeito operacionaliza as a¢Ges imiscuido a todo momento
nas relagdes desta interacdo. Ja a estratégia, se da a partir de um posicionamento exterior as relag6es, em
que o individuo teria um “porto seguro” para iniciar suas a¢des (2002:101).

>" Michel de Certeau (2002:154), influenciado pelo pensamento de Wittgenstein — no qual a dicotomia
mente e corpo € uma falsa construgdo I6gica -, acredita na importancia de ndo separar o falar (neste caso o
narrar mitico) e o fazer (as resisténcias as qual ele proporciona). Assim, identificar essas narrativas é
identificar os gestos, os embates, os enfrentamentos.



ficcdo. Ela se afasta do “real” — ou melhor, ela aparenta subtrair-se a conjuntura: ‘era
uma vez...” Deste modo, precisamente, mais que descrever um “golpe”, ela o “faz”, De
Certeau prossegue sua argumentacao dizendo que: “Existe com certeza um contetido do
relato, mas pertence, ele também, a arte de fazer um golpe: ele é desvio por um passado
(‘no outro dia’,’outrora’) ou por uma citagdo (uma ‘sentenca’ um “dito’, um “provérbio)
(2002:154). Assim, o discurso do fantastico operacionalizado pelos meu interlocutores,
ja operavam, como explicitado acima, premissas de burlar esse capitalismo excludente.
Homens de corpo fechado, independente de conseguirem ou ndo fazer com que
as balas se transformem em agua, ja sdo rocha por sua determinagdo — pela tragédia
tonica assumida nos relatos miticos sobre as oragdes que permitem o encantamento. Ao
mesmo tempo, quando situado no meio termo entre o estranho e o maravilhoso, o
discurso do fantéstico sempre possibilitard a divida, a inapreensao, a fuga, o segredo, a

resisténcia. Foi essa forca que vislumbrei nos olhos dos meus interlocutores.



Posfacio:

Da Inutilidade de Uma Fortaleza e do Término de Meu Trabalho.

Lembro que, ao me recuperar, fui para a Fortaleza de Sdo José, localizada nas
margens do Rio Amazonas em Macapa. Esta fortaleza tem algo de emblematico: é a
maior fortaleza do Brasil e nunca foi utilizada. Ri muito quando a garota da fotografia
me disse aquilo. Como um monumento desta proporcéo nunca fora utilizado? Como
alguém perde tanto tempo construindo um monumento da inutilidade? Macapa tem
desses orgulhos irénicos: o Unico estadio de futebol atravessado pela linha do equador.
Localizamos o time a partir do hemisfério em que comecam jogando.

O vento em cima daqueles muros da fortaleza é extremamente forte, as pedras
precisam ser bem colocadas independentemente dos ataques. Ela me pediu que sentasse
no telhado. Perguntei o que viria depois, ela sorria, ndo dizia nada. Contou-me que
cresceu vendo aquela imagem. Esnobei-a, disse que ja tinha visto imagens mais
bonitas, e que, no fim, 0o que importava era o que havia vivido naquela fortaleza.
Independente disto, dizia-me, ela é maravilhosa, ndo? Falava isto com sobrancelhas
que pareciam a representacdo maxima da expressdo sem palavras. Se tal como a
cigarra da fabula de La Fontaine, pudessem aquelas sobrancelhas cantar, certamente
eu escutaria...i’ll make you happy, baby, just wait and see.

Esta fortaleza seria maravilhosa se eu pudesse sentir o que vocé viveu aqui. Diz
Bataille que ““‘um pouco mais, um pouco menos, todo homem fica preso as narrativas,
aos romances que lhe revelam a verdade maltipla da vida. Apenas estas narrativas, por

vezes lidas nos transes, situam-no diante do destino™ (1986:9).



Abaixe agora as sobrancelhas e ouca: preciso me levantar, ha grama e terra
grudada em minha roupa. A ventania da fortaleza Sdo José carregava para longe
aquele perfume francés contrabandeado da Guiana. E me ameacava jogar para longe
daqueles labios filhos da mesma miséria que haviam me impulsionado até o ouro
escondido. Olhando a forma como ajeitava o cabelo e, mirando bem a beleza fragil de
sua nuca, lembrava da possibilidade de um sujeito ter sido assassinado friamente por
um grande amigo.

Por vezes, 0 excesso de chuva e relampagos deixavam sem energia alguns
municipios do interior do Paréd e do Amapa. Nesses momentos, em que 0S municipios se
confundiam com a floresta, eu e Valmir caminhavamos tranquilamente pela praca.
Para quem perambulava por ai, faltar energia era uma bencdo divina: estadvamos
nesses breves instantes em pé de igualdade com a humanidade — as maquinas mortas e
as conversas vivas. Com os pes atolados na lama, Valmir dizia que em outra
encarnacao deviamos ter sido companheiros.

Estavamos tentando burlar o capitalismo ascético apontado por Max Weber.
Estavamos caminhando no intuito de afrontar um caminho tortuoso e incerto: é a
distingdo que Sérgio Buarque de Holanda faz entre as duas categorias: o trabalhador e
0 aventureiro (1997). As casas lotéricas vivem cheias, os garimpos, ainda que em sua
jornada “‘suicida”, ndo deixam de encantar individuos sedentos de burlar esta
engrenagem maldita — na acepcdo de Ernesto Sabato (1993) — em que se configura o
capitalismo contemporaneo.

Os mitos, emblematicos do homo queres, se tornam companhia nestas jornadas

interminaveis onde, o ouro, ndo é o fim ultimo da busca.
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APENDICE A: BREVE NOTA SOBRE MITO E MUSICA EM LEVI-STRAUSS.

Claude Lévi-Strauss buscava associagdes diversas entre musica e mito. Partia do pressuposto de que, a
mausica, tal como o mito, eram vislumbrado em sua plenitude através da associacao entre o sincronico
e o diacronico. O primeiro, associado a linha harmonica; o segundo, a linha melddica. Para ele, a
musica permitia esse efeito: um tempo suspenso atraves da relacdo paradoxal entre a repeticdo da
harmonia, e a irreversibilidade da melodia — uma tragédia melddica.

Procurando estabelecer paralelos entre a teoria musical ocidental e os mitos, conseguiu motivo para
receber inUmeras criticas. Afinal, Levi-Strauss estava utilizando uma argumentacdo extremamente
ocidental para dialogar com narrativas genuinamente “ndo-ocidentais” — se é que é possivel perceber
isto. Contudo, nas entrelinhas dos discursos, percebemos que 0s antropélogos conseguem identificar
com precisao o que € Ocidental, e 0 que é: Nao-Ocidental.

O efeito descrito por Levi-Strauss é o objetivo de Claude Debussy. Mas, este Gltimo ndo tenta
sistematizar teoricamente o que fez. Apenas buscava, de forma quase parandica, as impresses da
“natureza” através de suas pecas, de seus concertos, de suas seqiiéncias harménicas e melddicas.

Debussy tenta mostrar de que forma, através da masica, é possivel “fascinar” a natureza das coisas.
N&o busca dominar esta ultima — apenas mostrar o fendbmeno de fascinacdo. Debussy estaria para
Vicente Ferreira da Silva, como Bach estaria para Levi-Strauss. Os primeiros, querem mostrar o efeito
da narrativa — como pensava Marcel Detienne, apenas é necessario “saber contar” a historia, de
diversas maneiras. E um improviso cotidiano que fascina a existéncia.

Infelizmente, a precisdo dos antropdélogos e etnomusicologos em estabelecer o que é Ocidental e Nao-
Ocidental, rendeu criticas mal fundadas a Levi-Strauss. A impressdo de repeticao de tempo, que Levi-
Strauss objetivava fazer entre harmonia e melodia, é o efeito ao qual Debussy, assim como Vicente
Ferreira da Silva, buscavam mostrar através de sua fascinacao da natureza.

Enquadrando a priori os teoricos, Lévi-Strauss € um racionalista, um kantiano, logo, ndo poderia
utilizar categorias da légica musica do Ocidente, para entender narrativas de “Nao-Ocidentais”.

Werner Herzog, de maneira bastante precisa, diz em seu documentério ““O homem urso” que a Unica
coisa que une 0s homens e animais numa mesma cadeia € esta “indiferenca” desenfreada pelo Outro.
Essa indiferenca de observar que, afinal, poderia a razéo de Levi-Strauss ser com O Qutro.

APENDICE B: BREVE NOTA SOBRE MITO E EXISTENCIALISMO.

Quando Albert Camus escreve o Estrangeiro, deseja passar a mesma indiferenca da natureza que
Herman Melville procura apontar em Billy Budd. O que é a nausea de Sartre, se ndo o vislumbrar a
opacidade dos objetos? — ndo hé& nada para se entender, nada para se aprofundar. A existéncia precede
a esséncia. Ou, como aponta Heidegger, a esséncia esta na existéncia.

Marcel Detienne acredita que os mitos dizem apenas o que dizem. Por isso, seu efeito estaria nesse
recontar interminavel de versdes. Da mesma forma, acreditava Walter Friederich-Otto: os mitos ndo
séo a descricdo da existéncia, é a propria existéncia.

A associacdo entre mitologia e existencialismo é ébvia: Ambos querem mostrar a existéncia, ndo
explica-la. O que o estruturalismo fez, assim como a fenomenologia, foi tentar retirar as licbes que 0s



mitos davam, ou seja, o carater pedagogico de cada narrativa. De fato, ele existe, porém, existe porque
existe na existéncia. Existe porque, sem licdes, ndo vivemos.

Estranho que tal aproximagdo pareca absurda. Afirmo isto porque jamais encontrei essa associacdo
Obvia. Aos olhos da grande maioria, € um deslize epistemolégico, afinal, os mitos foram utilizados
para produzir maquinas tedricas gigantescas. A propria desconstrucdo deste problema, suscitou nesse
trabalho, mais uma maquina tedrica; porém, tentei realizar ao decorrer do texto, uma forma de deixar
explicita essa aproximacao entre o discurso do fantéstico, o mito, a existéncia, o cotidiano, a miséria
muda.

Dai lembrar a importancia da Teogonia de Hesiodo. Os deuses retiraram a voz da miséria, e a ciéncia,
parece querer devolver a voz, o timbre, a forca da explicacdo. Mas, as vezes, ndo ha. O discurso do
fantéstico deixa o sujeito nesse entremeio: o estranho, e 0 maravilhoso. Se, por algum momento, um
dos pdlos se tornar claro como explicacdo, o fantastico se dissolve e, da mesma forma, o universo
mitico.

As coisas s&o como sdo, ndo ha nada de novo debaixo do Sol...N&o ha fé no mito, mas sim, fascinagéo.
A fé estd no maravilhoso. Da mesma forma, ndo ha certeza no mito, mas sim, no mundo do estranho.
O mundo e 0 mito permanecem mudos.

Nesse siléncio, nessa serenidade indiferente, vem um sujeito, e conta uma historia.
APENDICE C: VAMOS ORAR POR ALBERT COSSERY.

Para Albert Cossery luxo e tédio estdo intimamente relacionados. E esse paradoxo a maior arma dos
miseraveis contra as elites. Para Jesus também. Jesus Cristo acreditava que, se ndo fizéssemos questdo
de nada, entdo: “nada nos faltard”. Ninguém esta nos tirando nada, na verdade, estdo nos carregando
de imagens de desejo, desejos de obter objetos.

Imagino que, se Nietzsche tivesse lido Cossery, diria se tratar de mais uma construcdo “metafisica
barata” — mais um discurso que gera amarras, que impossibilita ao homem se libertar. Cossery, da
mesma forma que Cristo, ndo quer guerra, quer o Nada. Porém, as potestades do pensamento de
Cossery séo as coisas faceis de se encontrar, diferente dos sinais de Cristo. No primeiro, a maconha
liberta, no segundo, a paz de espirito. O que é mais dificil de encontrar? Maconha ou paz de espirito?
Acredito que o segundo.

O problema em Cossery € que 0s personagens dele se apaixonam. Sim, o amor romantico: A grande
férmula criada pela burguesia para amarrar as camadas populares menos favorecidas aos anseios da
mesma. Isso o0s torna mesquinhos, tal como os homens da elite que esses mesmos personagens
enfrentam. Dizia Don Juan, por que para amar muito é preciso amar poucas?

Olhando a multiddo sob um monte, Jesus devia imaginar que luxo e tédio estdo mesmo imbricados.
Tudo o mais podem fazer, mas jamais iriam cooptar um grupo, emociona-los, da forma com que a
liberdade de sua miséria permitia. Jesus ndo conheceu o amor romantico, e Cossery também néo, esse
altimo, passou toda a vida num quarto de Hotel. Num estabelecimento desse tipo, as pessoas
simplesmente passam, como 0s ventos secos que batiam no rosto de Cristo. L& de cima, dizia: “amai
uns aos 0S outros como a si mesmo”.

Nada faltara a quem nada deseja. E um absurdo nada desejar, ou, mais ainda absurdo: desejar somente
a serenidade. Albert Cossery revive Cristo, associa o luxo ao tédio, vive na mais simples vida de hotel.



Mas nas casas nordestinas repletas de pequenos enfeites, fotografias, estdtuas de santos, jamais
conseguiriamos nos libertar. Sempre ha de se faltar mais um objeto naquela cole¢do. Desenterrar uma
botija é obter todas as possibilidades de desejo, e, assim, nada faltara.

Interessante que nos garimpos encontramos mais nordestinos, que nortistas. Quem foram os grandes
garimpeiros? Nordestinos. Maranhenses, cearenses, pernambucanos e paraibanos enfiados na lama.
Fogem da dadiva do mangue e se enfiam na técnica de uma lama artificial.

Tudo s&o vaidades, diz Emile Cioran, ele é um & confesso do livro de Eclesiastes. Diz isso porque, no
momento da doenca, estamos tdo imersos em nds mesmos, que esquecemos toda a necessidade de
caminhar nossos dias ao lado de alguém. Na doenga, tudo o que importa é a fofoca cruel de nossas
células e 6rgdos vitais. Fechamos nossos olhos e o Outro desaparece — a ndo ser como salvacao.

Os homens divagam e, quando estdo entediados, constroem foguetes. Fazem bom ou mal uso da
técnica. Nos momentos de pausa, amam alguém. Na doenca, amam a si proprios. No entresono, amam
0 Nada. Antes que possam cair, 0s mitos encantam suas jornadas.

APENDICE D: SOBRE ZE VENANCIO.

Libertar-se completamente do julgo dos outros. Os mitos costumam informar deveras sobre isso.
Libertar-se das imposi¢des, dos medos, do infortinio da doenca e da miséria. Libertar-se das
possibilidades de desastre. Se as botijas trazem a seguranca financeira, as oracdes trazem a liberdade —
querer os dois, é querer o0 absoluto.

Na infancia, ouvia sempre falar de Zé Venancio. Esse sujeito, de cabelos e olhos claros, havia posto o
exército de Caruaru no chdo — assim contava-me os mais velhos. Ainda hoje, se estiver em Panelas,
podem perguntar: Quem foi Zé Venancio? Todos dirdo: um sujeito encantado. Nunca entendi como
um Unico homem poderia render uma guarnicdo inteira de soldados. Havia visto cenas no cinema
americano, porém, o qudo proximo de minha vivéncia estava Zé Venancio! Ora, seria maravilhoso
poder, da mesma forma que ele, libertar-se dos golpes recebidos no cotidiano.

Bebendo refrigerante quente na rodoviaria de Panelas, ouviu um cochicho: ““o dono dessa lanchonete é
irmao de Zé Venancio”. Apds ensaiar as perguntas, decidi perguntar: “O sr € mesmo o irmao de Zé
Venancio?”. A risada foi imediata, percebi no seu rosto que uma quantidade enorme de pessoas ja
haviam perguntado o mesmo. Afinal, perguntei, Zé Venancio era um sujeito encantado?

- N&o! Meu irmé&o era louco, era doido! — gritava tapeando o balcdo da lanchonete — todos 0s meses se
dirigia até Recife para tomar seus medicamentos. O problema, € que no dia que o prenderam, ele ndo
estava medicado.

- Mesmo sendo louco — indagava-lhe -, conseguiu render uma guarnicdo do exército de Caruaru. Como
pode ter feito isso, sem o encantamento necessario?

- N&o eram muitos homens, eram poucos. Essa historia de que minha mae havia ensinado oracdes...

- Sua mée ensinou oragdes a Zé VVenancio? — ele se embaragou.

- Sim...Algumas, mas nao funcionavam.

- O senhor tem uma foto dele?

- Tenho uma xerox. Eu deixo essa cOpia aqui, porque muitos vém aqui perguntando: quem foi Zé
Venancio? Entdo, eu mostro a cOpia da carteira de identidade — observei o papel amarelado, estava
colado em cima das bebidas. Afinal, seu irmdo tinha orgulho dessa historia. Ainda que ele nao fosse
encantado, a historia era. Na carteira de identidade, o nome: José Cicero da Silva, mais conhecido
como, Zé Venancio — uma alusdo a um tipo brabo de besouro.



Venancio ndo tolerava a forma arrogante dos homens da elite. Essa era a opinido geral a seu respeito.
Era um sujeito correto, havia trabalhado em S&o Paulo com mecanica, ademais, havia servido o
exército — e de acordo com alguns comentarios, expulso por acessos de loucura. Sabia consertar carros
de maneira extremamente habilidosa e, além disso, entendia da mecanica das armas de fogo. Contam
os mais velhos, que ele conseguia fabricar armas com pouquissimo material.

Certo dia, ele havia bebido demais, estava a quebrar as coisas dentro de casa. Um policial o segurou
pelo braco e o puxou para a delegacia. Zé Evangélico dizia que lembra dele gritando: ““S6 nédo bata
neu”. Venancio ndo tolerava injusticas. Contam que era um homem cheio de ddio do descaso da
politica local pela situacdo da populacéo.

Fico pensando o que uma populacdo de corpos fechados ndo faria perante o Direito Processual;
perante, a Burocracia Latino-Americana. Imaginem as honras feridas por um exército de encantados.
A autoridade minada pela oracdo, pela invisibilidade, pela raiva, pelo desprezo.

O que despertou a faria de Zé Venancio, foi o fato do policial té-lo empurrado para a cela de forma
agressiva. Chutou-o com total desprezo, como se fosse um vagabundo, mas ndo, Venancio era um
“homem trabalhador”. Naquela noite, Venancio escalou a cela, pulou para os aposentos vizinhos da
delegacia, e conseguiu render todos os guardas presentes. Desferiu um tiro num guarda que dormia
coberto, pensou tratar-se de seu nariz, mas era o deddo do pé. Queria pintar de vermelho o nariz de um
policial. Queria fazer de palhaco a policia injusta.

Saindo da delegacia, apagou todas as luzes da cidade com as armas obtidas na delegacia. Os homens
correram, chamaram reforcos de Caruaru. Uma semana de perseguicdo. Contam que os tiros de Zé
Venancio eram disparados de distancias absurdas do alto das grandes serras de Panelas. Quando o
viam, ele desaparecia: se transformava em bicho, em arvore, ficava invisivel.

- Como ele foi morto? — perguntei na rodoviaria.

- Cruzou um rio, e passou por baixo de uma cerca de arame farpado.

- Qual o problema em cruzar um rio?

- A oragdo perde o efeito.

- Por que arame farpado? — Imaginei uma coroa de espinhos.

- N&o sei. Mas é a Unica forma de a oracdo ndo funcionar — agora, o irmdo de Venancio ja se
posicionava de maneira diferente. Falava com tom de divida.

Conheci mais tarde, um sujeito de Recife que havia crescido em Panelas de Miranda. Determinado dia
perguntei-lhe sobre Zé Venancio. Nao pestanejou, disse-me logo: “E claro que eu lembro dessa
histdria de Zé Venancio, aquilo sé pode ser mentira!™.

Quando novo, lembro de ouvir os grandes feitos de Zé Venancio. La em Panelas, quase todos o
conhecem, os mais velhos se lembram, os mais novos acreditam na historia como uma grande mentira.
Entre o maravilhoso dos mais velhos, e o estranho dos mais novos, perpassa 0 mito de Zé Venancio e
de outros sujeitos “sabidos”. Homens de corpos-fechado. Disse-me Zé Evangélico: ““hoje néo
encontramos mais homens sabidos”.



ANEXOS: (Fotografias de alguns interlocutores — Imagens expostas com
consentimento dos mesmos).

-

Autoével de Zé Evangélico Antiga Sede da Prefeitura de Panelas. Panelas de Miranda

Panelas de Miranda. Madrugada na Rodoviaria do Recife. Arrumadinho de Guido.



Jari Celulose. Laranjal do Jari.

Estrada que liga
Macapa ao
Laranjal do Jari.
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