O selvagem na “Gesta Dei”: historia e al-
teridade no pensamento medieval

REsumo

O prop6sito do artigo é examinar a no-
¢do de selvagem no pensamento medie-
val e sua relagdo com o sentido de his-
téria. Resultado da combinagdo de idéias
herdadas da Grécia antiga, da tradicao
judaica e de concepgdes européias pré-
cristds integradas a uma concepgao pro-
videncialista da historia, a nogédo de sel-
vagem surge como mediadora das
relacdes de alteridade no tempo e no es-
paco. Concomitantemente, revela a di-
ficuldade de lidar com a diferenca.
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ABSTRACT

The article examines the idea of Wild
Man in medieval thought. Resulting
from a combination of ancient Greek
conceptions, judaic ideas and pre chris-
tian notions, integrated into the
medieval theological conception of his-
tory, the notion of Wild Man serves as a
mean for the construction of otherness.
At the same time it reveals the difficul-
ties of dealing with cultural differences
in time and space.
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O chamado “selvagem” foi sempre um brinquedo para o ho-
mem civilizado ... fonte de emoc0es fortes na teoria. O selvagem
foi sempre chamado para dar foros de autenticidade a essa ou
aquela hipétese a priori, tornando-se, conforme o caso, cruel ou
nobre, lascivo ou casto, canibalesco ou humanitario — em su-
ma, 0 que melhor conviesse ao observador ou a teoria.

B. Malinowski *

A partir das navegacOes empreendidas pelos portugueses e da chegada
de Colombo a América, uma nova humanidade ingressou no horizonte men-
tal europeu. Perante ela, a Europa foi gradativamente obrigada a se repensar.
Ao mesmo tempo, 0s europeus tiveram que pensar o amerindio, assim como
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0s Varios outros povos com que foram se defrontando pelo mundo afora. Nes-
Se processo surgiu um novo “selvagem”, transposic¢do para o Novo Mundo de
construcdes de alteridade ja existentes no imaginario europeu, e em boa me-
dida herdadas do pensamento antigo e do medieval. E sobre este Gltimo que
lanco aqui meu olhar.

Em trabalho anterior? procurei mostrar que o pensamento grego, com
poucas excecdes, tais como aquela representada por Herddoto, em suas consi-
deragdes sobre 0s citas,® ndo revelou sensibilidade para a compreensdo do Ou-
tro. O pensamento medieval, em parte herdeiro de idéias gregas, tampouco fa-
vorecia o estudo da alteridade e também nele o Outro “incompreensivel” podia
ser pensado como selvagem. A tradi¢do hebraica incorporada ao cristianismo,
por sua vez, podia levar & qualificagdo do selvagem como satanico.

A dificuldade em lidar com a alteridade fazia com que ndo fosse inco-
mum a atitude segundo a qual tudo que nao fosse cristdo era anticristdo. Em
boa medida, o Unico interesse por outras religides estava na sua supressao.
Existiam relatos etnograficos, mas a literatura relativa a outros lugares que
nao a Europa tendia a girar em torno de monstros e maravilhas herdados da
Antigliidade, e a certas categorias, como deserto e nomadismo, definidoras
de um estado/estagio selvagem. Aquela literatura e essas categorias vieram a
se combinar com idéias centrais a teologia medieval e com uma particular
concepcdo historica do homem.

O monoteismo e a Criagdo Unica levavam a idéia de uma humanidade
fragmentada no tempo mas que poderia ser reunificada. Nessa humanidade
poderia ser incluido, ainda que de maneira extremamente ambigua, o selva-
gem, na medida em que ele teria sido produzido pela Queda. No cristianis-
Mo agostiniano a idéia de uma totalidade da Criacdo disposta na Grande Ca-
deia do Ser ndo era incompativel com uma eventual unificacdo da humanidade
no fim dos tempos. No tempo colocava-se a diferenciagdo; fora do tempo (fim
dos tempos) a reunificacdo do que fora separado pela Queda.

No cristianismo medieval, além de uma divisdo hierarquica do cosmos
em geral e da humanidade, se estabelecia também uma divisdo entre salvos
pela graca e condenados. Contudo, o Deus cristdo, mais tolerante que o dos
hebreus, poderia reunificar os homens, na medida em que estes se reunificas-
sem com Deus. Em certas representacfes os condenados podiam ser assimi-
lados a selvagens.

Na concepcdo hebraica, como mostra White,* o selvagem tinha um esta-
tuto ontoldgico: a encarnacdo da maldi¢do; seus atributos mentais eram os
da loucura e/ou depravacdo. Os gregos também podiam perceber os selva-
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gens como loucos, mas a atitude moral para com eles era diferente: enquanto
0 pensamento hebraico assimilava estados fisicos a estados morais, reduzindo
atributos exteriores & manifestacdo de uma condicdo espiritual, os gregos ten-
diam a materializar estagios espirituais.

Para os hebreus a concepcao do selvagem era funcdo da concepcao de
um Deus Unico que havia povoado o mundo com espécies em si mesmas per-
feitas, com o homem, perfeito em sua espécie, no centro moral desse mundo.
Com o pecado, contudo, sobreveio a Queda que, com o cristianismo, foi in-
terpretada como trazendo a méacula que impede os homens de viverem “cris-
tdmente” sem a ajuda da graca.

Para os hebreus a Queda ndo tornou todos 0s homens selvagens, nem
mesmo todos os gentios. De fato, os gentios podiam fornecer o paradigma do
homem natural, enquanto os hebreus, povo do pacto com Deus, fornecia o
paradigma da humanidade redimivel. Ao lado do homem natural e do ho-
mem moral havia, no entanto, uma terceira humanidade, a do homem selva-
gem, de quem Deus retirou a bencdo de maneira absoluta e que, em decor-
réncia da retirada da bencéo, teria degenerado para um estado inferior ao
proprio estado do homem natural.

Na vertente grega do pensamento medieval o selvagem, na medida em
que era apenas silvaticus, podia ser equiparado a um animal, a um ser da na-
tureza. Ou a um hibrido como o centauro, ambiguo, por certo, mas nao ne-
cessariamente mau. Porém, como mostra Bartra,® as guerras com centauros
eram metaforas das guerras com barbaros.

A tradicdo judaica, todavia, ao transmitir a idéia de maldicdo, criou ain-
da uma outra imagem pela qual 0 homem selvagem ndo se equiparava ao ani-
mal, pois a natureza animal ndo era em si selvagem, mas apenas nao-huma-
na. O estado do homem selvagem é subumano; é uma condi¢do moral, um
estado de maldicdo.

Herdando tais concepgdes e combinando-as de variadas formas com
idéias pré-cristds européias, o cristianismo medieval constroi a diferenca en-
tre 0s homens como expressdo da corrupcao da espécie, pois haveria graus
distintos de aproximagdo com a forma perfeita de humanidade na Grande Ca-
deia do Ser. O mais afastado daquela forma era o selvagem.

A divisdo da humanidade era dada, portanto, por raz8es transcendentais
e se ela se expressava no espaco — com o selvagem localizado no deserto, na
floresta ou nos confins do mundo —, ela se constituia fundamentalmente no
tempo, um tempo escatoldgico que mediava entre a Queda e 0 Juizo Final.
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* % %

E como era pensado o tempo? De acordo com Gusdorf,

A Idade Média viveu numa espécie de presente eterno: o esquema litdrgico
da histdria sagrada, indefinidamente repetido, fornecia o quadro da vida social e
da existéncia pessoal ... Jamais a cidade dos homens se quis tdo exatamente idén-
tica a Cidade de Deus, que lhe serve de prot6tipo escatoldgico, bloqueando em
si 0 passado, o presente e o futuro®

A afirmacdo de Gusdorf, ainda que correta em varios sentidos, deixa a
impressdo de que no Medievo inexistia uma concepcdo de historia. Mas essa
seria uma conclusdo equivocada. O pensamento medieval era radicalmente
cristdo e o quadro desse pensamento era dado por uma teologia que implica-
va uma percepcdo particular do tempo. Justamente por ser cristdo, era um
pensamento eminentemente historico, ainda que teocéntrico. Como foi visto,
a fragmentacdo da humanidade se deu no tempo.

Collingwood’ mostra que o cristianismo trouxe consigo certas idéias cen-
trais que iriam moldar o pensamento historico; entre elas, a idéia de uma
Criacdo localizada num momento preciso. Ao contrario do pensamento gre-
co-romano, que ndo concebia a possibilidade de criacdo de algo a partir do
nada, essa idéia trouxe consigo uma especifica nogdo de causa, de devir e de
progresso.

Porém, o cristianismo medieval retomou, de certa forma, um tema gre-
go. Dada a Queda, 0 homem sofreu de uma cegueira inerente a condicdo hu-
mana. Para os gregos, 0 homem podia mudar a hist6ria, mas o curso desta
permanecia ininteligivel, visto que o mutavel escapava as possibilidades da
epistéme; sé as leis imutaveis poderiam corresponder ao conhecimento pleno.
Para santo Agostinho, 0 homem faz o que pretende fazer, em vez de seguir o
caminho justo para a acdo. E esse desejo indomado que conduz ao pecado
original. Mas para o pensamento medieval, 0 homem era também o instru-
mento da Providéncia e apenas esta dava inteligibilidade aos atos humanos.
As leis imutéveis foram substituidas pelo Deus imével (porquanto perfeito).

Por isso, as realizagdes do homem, apenas aparentemente resultantes de
seu intelecto, sdo na realidade dirigidas por uma sabedoria que lhe é externa,
a sabedoria divina. Suas realizacGes, seus progressos sdo realizagdes da Divina
Providéncia. Assim, se Roma conquistou 0 mundo, isto ndo resultou de um
plano concebido pelos homens, mas por Deus.
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Pela via da doutrina cristd, o homem é apenas um meio para a consecu-
¢éo dos fins estabelecidos por Deus, a quem cabe

determinar, de tempos a tempos, 0s objetos que os seres humanos desejam. To-
do agente humano sabe 0 que quer e procura atingir o seu objetivo, mas néo sa-
be por que razdo o quer: a razdo por que o quer esta no fato de Deus o ter leva-
doaqueré-lo,afimde fazer avangar o processo de concretizagdo de Seus designios.
Em certo sentido, 0 homem € o Unico agente da historia, porque tudo o que acon-
tece na histdria acontece por sua vontade; noutro sentido, Deus é o Gnico agen-
te, porque é apenas através da atuacdo da providéncia divina que o exercicio da
vontade humana, num dado momento, conduz a este resultado e ndo a um re-
sultado diferente.®

Se o cristianismo manteve, em varios contextos de pensamento, a no¢do
grega de substancia (como na explica¢do da Eucaristia pela via de uma cién-
cia aristotélica), a doutrina da Cria¢do negava a doutrina metafisica da subs-
tancia em outros contextos. Nada € eterno, exceto Deus; a prépria alma indi-
vidual é desprovida de existéncia passada ab aeterno.

Se nada € eterno, tampouco o s&o 0s povos ou na¢des criados por Deus;
por isso mesmo, podem ser por Ele recriados ou redirecionados. Pela graca
divina, os povos podem evoluir ou deixar de existir. Cria-se, entdo, numa lin-
guagem teoldgica, uma nocdo de transitoriedade finalista; Roma néo é eter-
na, mas uma entidade transitéria que surgiu num momento da histéria para
realizar certas funcOes; realizadas estas, Roma desaparece, tendo cumprido o
seu papel. Ndo deixa de haver um certo “utilitarismo transcendental” nessa
concepgao.

Para Collingwood, o pensamento cristdo revoluciona a historia, na me-
dida em que engendra a idéia de que o processo histérico cria seus veiculos:
Roma ndo era pressuposto mas produto do processo historico. Mas € preciso
ndo esquecer o essencial do pensamento medieval: a historia humana néo é
uma historia feita pelo homem.

Vale salientar que os europeus medievais, tanto quanto 0s romanos com
relacdo aos gregos, também ndo percebiam diferencas significativas entre eles
proprios e os antigos, muito embora a famosa “querela” antigos versus mo-
dernos, caracteristica do Renascimento, ja se tivesse iniciado no Medievo;® o
que se percebia era uma continuidade, mesmo porque o latim era a lingua co-
mum escrita. Apenas algumas diferencas pontuais eram reconhecidas. Assim,
Alexandre, o Grande, era retratado como um monarca feudal, e os herois ro-
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manos, em trajes medievais. Se Herodoto havia helenizado as divindades egip-
cias, 0 pensamento medieval “europeizou”, nos termos da época, 0s antigos
gregos, o que sugere uma falta de “distancia de perspectiva”*® impedindo a
percepgao das civilizagdes antigas como totalidades coerentes. Tal atitude blo-
queava, evidentemente, a apreciacao da alteridade.

No pensamento medieval, como foi visto, a humanidade era diferencia-
da pela via da graca. A fusdo das tradicGes grega e hebraica fez surgir até mes-
mo uma subumanidade. Porém, para o cristianismo, todos 0s homens sédo
iguais, inexistindo um povo eleito; nenhuma comunidade tem um destino mais
importante que qualquer outra. Este ponto de vista seria retomado, séculos
mais tarde, em oposi¢do ao universalismo iluminista, por Herder e pelos ro-
manticos inspirados no pietismo luterano, em outra convergéncia entre reli-
gido e histdria."* O contexto teocéntrico medieval, contudo, ndo permitiu que
se apreendesse a alteridade ou a particularidade, no tempo ou no espaco, em
seus préprios termos. Pelo contrario, tal concepcdo leva a idéia de uma histo-
ria do mundo, pois 0 processo historico é sempre igual em todos os lugares.

Era preciso, entéo, estender a manifestacdo de Deus para toda a humani-
dade. Para isso era preciso construir um tempo unificado, uma cronologia
Unica, o que foi feito tendo as Escrituras como referéncia central.

As histérias universais do século I11 sdo, portanto, cronologias sincronizadas.
Elas d&o testemunho de uma comovente necessidade de sincronizar cronologias
fragmentérias, a fim de estabelecer as concordancias entre cada uma delas e a his-
toria santa narrada pela Biblia. Ao percorrer estes quadros de concordancia ...
sentimos a preocupacédo de fazer viver o mundo inteiro ao ritmo da revelagdo di-
vina: uma espécie de apostolado regressivo que evangelize a historia para tras.*

A constru¢do de uma humanidade Unica foi uma exigéncia fundamental
do cristianismo para que, desde a patristica, se engendrasse a concepgao pro-
videncialista da histdria: unidade no espaco e unidade no tempo, sob a égide
da Vontade Divina, comp&em o universalismo necessério ao cristianismo. Se-
gundo tal concepcdo ndo existiriam eventos com significado em si mesmos;
apenas sinais misticos de um governo divino. Por isso, a historia se torna tam-
bém milenarista ou apocaliptica.

A tendéncia ao universalismo transcendental fez que a histdria medieval
cuidasse menos deste ou daquele pais que de relatar a gesta Dei. Se 0 processo
historico, isto é, o caminho trilhado pela humanidade tinha uma ldgica, esta
era dada pela vontade divina e o curso dos acontecimentos era o critério para
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avaliar os individuos que dela participavam. Se os designios divinos eram
inescrutaveis, o dever do individuo era o de servir voluntariamente como ins-
trumento de suas finalidades.

Arrigor, o individuo autdnomo, o individuo como idéia-valor,* nao exis-
tia. Numa relacdo transcendental entre o todo e a parte, o individuo que se
opusesse a tais designios apenas condenava a si préprio. Mais que individuos,
tinham-se “personas” num drama divino. Se o individuo era desprovido de
significado, ndo menos o era o evento particular.

Mas um breve paréntese deve ser aberto com referéncia a Guilherme de
Ockham, precursor da ideologia individualista moderna. No contexto da dis-
cussdo franciscana sobre a propriedade e sobre o poder do papa, Ockham se
contrap6s a maioria dos tedlogos do século XlIl1, cujos pontos de vista se fun-
davam em Aristoteles. Como ressaltam Souza & De Boni,

Ockham ... percebe que é necessario salvar a liberdade absoluta de Deus, cuja
vontade se determina apenas por si mesma, e com isto abre espaco para o conhe-
cimento da realidade humana como realidade contingente. [Para os tedlogos do
século X111] ap6s explicar-se a abstragdo, perguntava-se: como é possivel o co-
nhecimento das coisas em sua singularidade? Ockham inverte a questdo ... 0 que
temos sdo coisas individuais, numericamente diferenciadas entre si: que valor tem
entdo nosso conhecimento universal? *

O mundo é um mundo de individuos. Existem apenas as substancias pri-
meiras. Quanto as substancias segundas, vale seu exemplo relativo a ordens
religiosas: ndo existe uma ordem dos beneditinos (ou franciscanos, ou outra
qualquer); existem apenas frades individuais. Seu pensamento se afasta, pois,
da concepcao hierarquica medieval, em que o todo predomina sobre a singu-
laridade.” Para ele, como também aponta Dumont (1985), o que existe é

Um mundo de individuos iguais entre si e sem intermediarios ... um mundo
que encontra sua propria explicagdo dentro de si mesmo ... um mundo que se or-
ganiza a partir de seus membros constituintes. Uma tal compreensdo conserva
até hoje residuos revolucionarios — imagine-se entdo o que ela significou quan-
do aplicada a Igreja dos papas de Avinhdo.*

Para Ockham as leis civis e as candnicas tém igual valor, e ndo se deveria
subordinar uma a outra. Por isso, 0s poderes papais derivados de concessdes
mundanas deveriam ser objeto de analise dos juristas, e ndo apenas dos ted-
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logos. Assim, Ockham refuta o principio de plenitudo potestatis, ja antevendo
uma separagcdao entre Igreja e Estado. Aquele principio seria prejudicial tanto
para os cristdos como para os seguidores de outras religides, que ndo teriam
o direito a heranca, assim como nao o teriam tampouco as criangas nao bati-
zadas, ainda que de familias cristas. A atitude de Ockham com relagdo aos pa-
gdos, isto €, aqueles fora da trilha providencial, era de consideravel tolerancia.
Para ele também os pagdos teriam o direito de propriedade, visto que

No estado de inocéncia original os homens possuiram e exerceram um direi-
to comum sobre 0s bens terrenos. Apds a queda de nossos primeiros pais foi in-
troduzido o direito de propriedade privada por eles mesmos, gragas a concessao
de tal capacidade que Deus Ihes proporcionou. Ele também Ihes concedeu o po-
der para estabelecerem governantes por si proprios, a fim de regular de maneira
melhor a convivéncia politico-social e econémica, em face das ambicGes provo-
cadas pela natureza decaida.”’

Ockham, portanto, ao privilegiar o individuo postulava também um pla-
no de explicacdo mundano, humano. De uma maneira geral, porém, desde a
Cidade de Deus o sentido da histdria é teoldgico; o que se impunha aos ho-
mens era descobrir tal sentido, expor o plano divino, na medida das possibi-
lidades do conhecimento humano. Parte substancial desse esfor¢o se mani-
festa no estabelecimento de periodos histéricos. Foi a percep¢do escatolégica
do tempo, comum também ao islamismo, que conduziu a periodizacao reli-
giosa da histéria. Santo Agostinho elabora o que é provavelmente a primeira
filosofia da historia escrita do Ocidente cristdo. E 0 primeiro passo no senti-
do da compreensdo da evolucdo da humanidade como um todo, o grande
projeto da Idade Média. Santo Agostinho foi a inspiracéo de varios cronélo-
gos que dividiram a histdria universal em seis idades, correspondentes aos
dias da Criacdo. Ele previra também uma sétima idade, o final dos tempos,
mas esse final ndo era precisamente previsivel.

Em 725 o Veneravel Beda publicou seu De temporum ratione onde se con-
tam os anos a partir da Encarnacdo. Independentemente de Beda, até hoje,
no mundo cristdo, a grande divisdo do tempo € aquela que o separa em antes
e depois de Cristo.

O esforgo de periodizacdo era parte da grande énfase posta na “historia
universal” como teoria/teologia da humanidade, destinada a determinar o fim
do mundo. Se o estabelecimento de periodos ja representa um pensamento
histdrico, ele implicava, contudo, uma temporalidade mergulhada numa per-
cepcdo religiosa do mundo. O livro de Beda €, para Whitrow,* o locus classi-
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cus do conceito de “idades do homem”: a vida humana néo transcorre num
tempo continuo, quantitativo, mas é pontuada por descontinuidades, de uma
“idade” para outra num tempo qualitativo, litargico.

Se 0 modelo das seis idades evocava a Criagdo, outro modelo, o das qua-
tro idades do homem associava-se as quatro esta¢des do ano, aos quatro pon-
tos cardeais e aos quatro elementos da matéria segundo Aristoteles, assim co-
mo aos humores de Hipocrates. Com relacéo a esse modelo poder-se-ia dizer
gue o tempo medieval era um tempo ritual-cosmico.*

Quiatro idades, ou seis ou sete, de base teoldgica e/ou astroldgica, marca-
vam um tempo ciclico ou litdrgico. Essas idades eram tanto as do homem in-
dividuo como do homem espécie. Se havia as quatro idades do homem, ha-
via também os Quatro Impérios da historia ou, alternativamente, os Trés
Reinos (do Pai, do Filho e do Espirito Santo).

Porém, o tempo historico incluia o futuro. A referéncia ao futuro partia
da Revelacdo, ndo apenas do que Deus tinha feito no passado, mas também
do que faria no futuro. A historiografia medieval era, pois, escatoldgica: a Re-
velagdo nos mostra toda a histéria do mundo, desde sua criacdo até seu final.
A historia, entdo, se realizada no tempo, implicava uma visdo intemporal de
Deus, governante dessa historia.

Sendo escatoldgica, era também uma concepcao de historia teocéntrica,
e esse teocentrismo tem o contetido de um transcendentalismo que reevoca o
substancialismo antigo e as leis universais imutaveis. Poder-se-ia dizer que as
leis cientificas gregas foram substituidas por uma “mao invisivel” divina. As-
sim, os historiadores medievais buscavam a esséncia da histdria fora da his-
téria, no plano divino. Era como que uma crdnica da condi¢do humana. Aos
olhos modernos aquela historiografia era, evidentemente, insatisfatéria. Mas,
Se a examinarmos em seus proprios termos e com certo relativismo compa-
rativo com 0s nossos préprios tempos, o estranhamento ganha um certo to-
que de familiarizac&o:

talvez ndo estejamos inteiramente relutantes em relacdo a teorias que ensinam
que as transformacdes historicas em larga escala sdo devidas a certa forma de
dialética, que atua objetivamente e modela o processo historico através de uma
necessidade independente da vontade humana. Isto leva-nos a um contato bas-
tante estreito com os historiadores medievais.”

Em tempos mais modernos outra “méo invisivel”, mas teoricamente cog-
noscivel e, na aparéncia, laicizada, passou a operar sobre os destinos dos ho-
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mens. E outras “forcas”, dialéticas ou ndo, se constituiram no motor de uma
historia igualmente “necessaria”.

Surgiu entdo uma temporalidade em que o sentimento de duragdo era
central, como em santo Agostinho, cujo projeto incluia o futuro da humani-
dade em conjunto. “De santo Agostinho a Bossuet, a distancia ndo é grande”

A Cidade de Deus é como que uma mediacdo entre uma concepcao anti-
ga, romana, voltada para o passado, e outra nova, providencialista, voltada
para o futuro e para a revelagdo divina. Escrevendo no contexto do saque de
Roma por Alarico, num momento em que se discutia a sério a duragéo de Ro-
ma, para santo Agostinho era fundamental combater a idéia de que o fim de
Roma seria também o fim do cristianismo, previsto por alguns para 0 ano
367. As especulacdes cronologicas de santo Agostinho se faziam num tempo
que chegaria a catastrofe final. No entanto, se sua historia era escatoldgica,
havia uma diferenca entre a sua concepcdo de tempo e aquela da época apos-
télica: o fim do mundo (e da histdria, portanto) néo era iminente.?

A concepgao das seis idades teria imprimido nos historiadores medie-
vais “uma visdo melancolica de seu tempo”* Mas o0 ano 1000 chegou e pas-
sou, 0 mundo ndo acabou e os historiadores puderam retomar seu trabalho.

O milenarismo, porém, ndo desapareceu. Durante o medievo prosseguiu
de forma variada conjugando, por exemplo, o simbolismo do sétimo dia do
saba (repouso) com a simbologia da sétima idade (fim dos tempos). O prin-
cipal representante do milenarismo foi Joaquim de Fiore, no final do século
XIl, bastante influenciado pela escatologia islamica.

A partir de suas reflexdes sobre a relacdo entre o mistério da Trindade e
0 processo temporal, postulou trés idades: a de Deus (Antigo Testamento),
idade do medo; a de Cristo (Novo Testamento), idade da fé; a do Espirito San-
to (Sempiterno Evangelho), idade do amor e da liberdade. Mas havia em sua
concepcao uma diferenca importante: ao contrario de santo Agostinho, a Gl-
tima idade estava dentro da histdria e ndo fora dela, fora dos tempos; neste
mundo e ndo no outro mundo.

O joaquinismo implicava, entdo, uma concepcao de histéria mais dina-
mica. Ainda que milenarista e, por certo, mistica, nela 0 mundo seria trans-
formado pelo préprio homem. Seu milenarismo influenciou bastante a here-
sia pré-Reforma de Huss, o pensamento social de Miintzer e até mesmo 0s
nossos dias:

O que caracteriza a tradicdo revolucionaria cristd, de Joaquim de Fiore a John
Huss, de Thomas Muintzer as teologias politicas de nossos dias, é que o0 Reino de
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Deus néo é pensado como um outro mundo em espaco e tempo, mas como um
mundo diferente, modificado pelos préprios esforcos do homem ... Isto signifi-
ca que € na histéria humana que todas as contendas sdo decididas?

J& se apresentava, pois, uma certa concepcdo antropocéntrica da histo-
ria, mas ela so seria desenvolvida a partir do Renascimento.

Havia também uma outra temporalidade, aquela das cronicas, introduzi-
da na Inglaterra, por exemplo, pelo Veneravel Beda; se ele havia escrito De tem-
porum ratione, escreveu também uma Historia Eclesidstica da Nagdo Inglesa.

As cronicas, contudo, eram tdo imbricadas na teologia quanto as periodi-
zacBes escatoldgicas, fazendo que todo o género histérico na Idade Média se
confundisse com uma “teologia aplicada”, no dizer de Aries (1989). As cronicas
eram escritas com finalidades edificantes e a propria apresentacdo dos perso-
nagens segue uma tipologia de exemplaridade, para maior gloria de Deus.

No século X111 constituiu-se uma histéria politica, cujo centro é, princi-
palmente na Franga, o rei, personagem sacralizado pela liturgia e ponto focal
da monarquia centralizada. Contudo, ndo foi uma historiografia libertada do
modelo teoldgico. Pelo contrario, houve como que uma transposicao da cro-
nica dos santos para a cronica dos reis, seguindo o modelo da gesta Dei. O
abade Suger produziu a primeira histéria da Franga. Se a histdria santa abriu
lugar para a histéria dos santos e também para a histdria dos reis, esta Glti-
ma, como observa Gusdorf (1967), permaneceu subordinada as duas primei-
ras. Os Gesta Dagoberti tratam menos do rei que do fundador da abadia de
Saint-Denis.

Evidentemente, ndo se pode esquecer que os historiadores eram clérigos,
como o ja mencionado Suger, abade de Saint-Denis. Por isso mesmo a histo-
ria é menos dos reis da Franc¢a que da Franga cristd, investida de uma voca-
¢do providencial. Nas Grandes Cronicas da Francga, tanto quanto nos vitrais
das catedrais se fixa a mensagem: “Se alguma outra nacdo faz a Santa Igreja
violéncia, da Fran¢a vem a espada por que é vingada; a Franga é como o filho
leal que socorre sua méde em todas as dificuldades”* Significativamente, as
Grandes Cronicas foram reeditadas em 1476 como o primeiro livro impresso
na Franga.

A iconografia das igrejas ilustra aquele espirito:

A catedral de Reims é dedicada a liturgia da sagragdo; sua iconografia é di-
vidida em dois registros: um registro de Deus e um registro de César ... fican-
do compreendido que o exercicio do poder temporal é também de natureza
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religiosa. A articulacéo dos dois registros mostra bem a relacéo entre a histo-
ria santa e a historia dos reis: os reis da Franga sucedem aos reis de Juda e to-
mam o seu lugar na galeria ocidental.

A cena essencial torna-se, entdo, a cerimdnia da sagragao ... a série dos reis
comega com o primeiro que foi cristdo e ungido ... Torna-se entdo menos im-
portante remontar para além de Clévis ... A origem é fixada na primeira sa-
gracdo ... [e] o peregrino ... reencontra nos vitrais do trifério a cerimdnia tal
como se repete desde Clovis, a cada geracédo: o rei, com vestes estampadas de
flores de lis, de espada e cetro, cercado dos pares de Franca. A liturgia reco-
mega o gesto consagrador do primeiro rei e renova a intervencdo milagrosa
da pomba e da santa ampola.”®

Ao tema religioso, transposto para o tema nacional, acrescenta-se o tema
épico, derivado da propria estrutura feudal da Europa:

A continuidade do sangue, que beneficia os vivos com as virtudes dos mor-
tos, a exaltacdo da fidelidade, valor central num regime feudal fundado sobre o
respeito aos lagos estabelecidos, impdem a elaboracdo de uma hagiografia semi-
profana que, perpetuando a memoria dos feitos antigos, justifica a autoridade
dos principes e as honras que Ihes sao devidas. Aqui ainda a evocagéo retrospec-
tiva € uma projecéo dos valores presentes.”

Para Gusdorf, ndo seria possivel, no Medievo, uma histéria objetiva que
reconhecesse a autoridade do fato em si mesmo. Ao desprezo pelo evento par-
ticular se acrescentam as exigéncias de direito, criando um obstaculo a mais
para uma historiografia critica. Foi o caso da “doacdo de Constantino”, forja-
da para legitimar a causa da monarquia pontificia.

A inexisténcia de uma historiografia critica fazia que as crénicas nao pas-
sassem de repeticBes de outras cronicas anteriores, as quais se acrescentavam
0s acontecimentos posteriores a elas. Ndo havia nenhuma revisao critica. Uma
tal atitude obedecia ao “argumento de autoridade”; ndo havia por que con-
testar a autoridade de cronistas anteriores. Obedecia também ao principio de
que ndo existia conhecimento novo, apenas recapitulacdes. A busca do co-
nhecimento novo e a atitude critica eram perigosas, desde o ponto de vista
da “teologia dominante”. Vale lembrar que foi justamente aquele principio
que inspirou Umberto Eco em seu O Nome da Rosa que, como sabemos, gira
em torno da proibicdo do acesso a certa parte da biblioteca do mosteiro. A
preocupac¢do do monge guardido da biblioteca — significativamente cego —
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consistia em impedir a leitura de Aristoteles, leitura que poderia estimular o
pensamento critico. S6 com o Renascimento, quando se firma a idéia da ex-
periéncia (e do experimento) iria se transformar a no¢do de conhecimento.

Contudo, se a historia dos reis havia sido sacralizada, ela introduzira uma
nova periodizacdo do tempo. Na Franca, pelo menos, introduziu-se uma pe-
riodizacdo dividida por reinados, numa construcdo de temporalidade que se
estenderia para os tempos modernos, paralela a temporalidade escatoldgica.
Sacralizada ou ndo, a historia dos reis ja introduzia um tempo particular, mes-
mo que apenas exemplar dos designios da Providéncia.

Se a histdria era em larga medida escatoldgica, se a concepgdo do tempo
era, freqlientemente, mais ciclica que propriamente historica e irreversivel, a
avaliagdo do tempo, segundo Bloch,” era imprecisa. Antes do século XVI, era
raro existir uma consciéncia quantitativa do tempo. Assim, por exemplo, na
Chanson de Roland nédo ha nenhuma referéncia ao tempo. “A qualidade essen-
cial do mundo era sua transitoriedade vis-a-vis Deus, ndo a mudanca visivel
que prosseguia incessantemente no mundo”®

Cartas raramente eram datadas e quando o eram, usava-se a referéncia
aos dias santos. A excecdo notavel foi Petrarca, obcecado com o tempo e seus
efeitos sobre a mente humana.

A imprecisdo na medida do tempo e, mais ainda, a fragilidade de uma
concepcdo quantitativa do tempo, impediram a constituicdo de um conceito
de progresso propriamente humano, muito embora progressos tecnoldgicos
tivessem ocorrido: dculos de leitura; o arado e formas do uso da terra; a roda
de fiar; os oficios de ferreiro em geral.

A popularizacdo do rel6gio mecanico iria acompanhar a transformacao
da concepg¢do do mundo. Com ele, a hora de 60 minutos substituiu o dia co-
mo medida bésica de tempo. No entanto, a Igreja, com suas prescri¢des e pros-
cricBes sobre o que devia ou ndo podia ser feito neste ou naquele dia, nesta
ou naquela hora, fazia que o tempo continuasse desigual em qualidade. As
horas candnicas continuavam a seguir o ciclo do dia, do nascer ao por do sol.
E significativo que os livros de orag@es fossem chamados — e ainda o sdo —
“livros das horas”, entendendo-se por horas ndo periodos de 60 minutos mas
intervalos menos precisos do ciclo diario.

Mas, apesar de ser o tempo impreciso, nao deixava de haver uma histd-
ria. O homem medieval vivia imerso numa histdria litdrgica e por isso mes-
mo a historia € um componente central do pensamento cristdo. O proprio
providencialismo torna necessaria a ligagdo entre 0 homem e a histéria como
ingrediente da nocdo de progresso transcendental. Porém, Cristo € historico:
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ele nasceu em determinado dia durante o reino de César Augusto, quando
Herodes era o tetrarca da Galiléia.

O proprio sagrado, pois, cria uma consciéncia historica, mas trata-se, co-
mo visto, de uma histéria de redencdo que culminara com uma humanidade
(e ndo um povo especifico) regenerada. O mundo todo partilharia uma mes-
ma histdria, mas para dela participar era preciso ser cristdo; por isso, a evan-
gelizacdo dos gentios e mesmo a salvagdo dos selvagens era parte da gesta Dei.

Isto teve, contudo, como foi visto, conseqiiéncias anti-histéricas. Como
mostra Collingwood (1994), hipostasiando o universal como um falso particu-
lar, ele ndo atua dentro do tempo, mas sobre ele. Como forca atuante, a von-
tade de Deus é sempre igual no tempo e no espaco e se manifesta externa-
mente & vontade dos homens. A esséncia da historia é buscada fora da historia,
tanto quanto a natureza do universo € buscada fora da fisica.

A iconografia das igrejas é novamente significativa, pois ela:

reunia [a] vida presente a cadeia dos tempos; uma série sem interrupgéo remon-
tava do Gltimo bispo ... até o primeiro homem, passando pelas escrituras da Igre-
ja e dos dois testamentos, que se viam nas paredes e nos vitrais. Porque, e esta é a
licdo da iconografia g6tica, a histéria sagrada ndo termina em Pentecostes nem
nos primeiros apéstolos, mas, prosseguindo sem interrupgdo desde a criagédo do
mundo, atrela-se a historia sempre aberta da Igreja ... essa filiacdo é lembrada
sem cessar ... assim como a correspondéncia de Cristo com o primeiro Adéo, da
Igreja com a sinagoga ... Os vitrais ... da catedral de Reims representam os ap6s-
tolos carregando nos ombros os patriarcas, enquanto que acima ou do lado se se-
guem os bispos com suas igrejas, 0s reis com a espada e a coroa. E nas paredes
das igrejas que descobrimos a natureza da piedade medieval ... [Esta] piedade é
em primeiro lugar o respeito devoto a uma histéria. Aos mitos de estagdo do pa-
ganismo agrario, a devocao crista acrescenta um sentido sagrado da histéria; in
illo tempore.®

A catedral medieval era mais que um templo; era a idéia do mundo. So-
bretudo a catedral de Chartres, o “individuo arquetipico” do género arquite-
ténico gético, como afirma Gaos (1992).

Gaos nos convida para uma visita a catedral, ndo como turistas ou “cien-
tistas”, mas na medida do possivel como fiéis medievais. E chama a aten¢do
para uma questao “hermenéutica” fundamental:

se identificamos as figuras e cenas percebidas em estatuas e baixo-relevos, vitrais
e rosetas, é porque as percebemos possuindo um saber devido a uma educagao
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ou instrucdo cristd que nos mostra até que ponto estamos unidos a catedral de
Chartres por uma continuidade sem solugdo: a circunstancia de Chartres é histo-
ricamente a nossa...”

Veriamos entdo que toda a iconografia, desde o Portal Real até o Portal
do Senhor, da fachada e dos vitrais, ¢ um desfile que percorre a Criacdo, 0s
dezesseis antepassados de Cristo, 0s Apostolos etc.*

A iconografia é uma sistematizacdo historica, desde a Criagdo, passando
pelo Antigo Testamento aos profetas, e com Cristo ligando o Antigo ao Novo
Testamento. Os Apostolos fazem a transicdo para a Igreja, e dai se segue até
0s bispos. Por sua vez, bispos e monges fazem a ligacdo com a vida moral e
com as artes e oficios da vida material.

A catedral expressa uma idéia do mundo crista que € essencialmente his-
torica, isto é, uma sucessdo de fatos Unicos, que s6 ocorrem uma vez: Cria-
¢do, Queda, vinda do Redentor e histdria da Igreja por ele fundada, até o Jui-
zo Final — a partir do qual havera apenas a eternidade e, portanto, o fim da
historia (tema, junto com o correlato fim das ideologias, que ainda hoje pa-
rece afligir algumas mentes).

O percurso ao qual se é conduzido quando se experiencia a catedral tam-
bém conduz ao Limbo “sem pena nem gléria das criangas” Criangas inocen-
tes, diria eu, como os selvagens pagdos. Batizar criangas ou converter pagaos
é encaminha-los para a eternidade atravessando a passagem da historia. Co-
mo prossegue Gaos em sua interpretagao,

E também uma idéia que se pode chamar “itineraria”, como de um caminho
pelo qual, procedendo como as Pessoas divinas e Deus ... [0 homem] volta sem-
pre a seu Criador no Céu, ou fica para sempre afastado Dele no Inferno. E itine-
rario duplo: porque néo é s6 o grande itinerario historico ... de toda a Humani-
dade até a “consumacao dos séculos”, mas também o itinerario individual de cada
um dos membros da Humanidade ... ao longo desta vida terrena...*

Mas, a catedral também expressa 0 que parece ser uma ligagdo entre o
sagrado e o mundano. Vitrais foram doados por condes, principes e reis e ndo
causa espanto, entdo, que se encontrem cenas de sdo Jodo Batista com Eleo-
nora da Inglaterra, esposa do rei de Espanha. A realeza se incluia, privilegia-
damente, no “itinerario”

Na feliz expressdo de Gaos, a catedral é um “catecismo plastico” Ele lem-
bra Vitor Hugo, para quem a catedral era um livro. Num afresco do Petit Pa-
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lais de Paris, 18-se que a catedral ¢ uma summa de pedra. E o tomista Sertillan-
ges dizia que a Summa Teoldgica de Tomas de Aquino era uma “catedral escri-
ta”. O livro da catedral era a idéia de historia vivida pelo homem de entéo.

Nos encontramaos, pois, com uma construcao ... destinada ao culto religioso por
uma coletividade que, representando-se a si mesma nela, da expressdo a idéia do
mundo que a anima ... a coletividade esta integrada [na idéia do mundo] por um
mundo sobrenatural ... [um] “outro mundo” ... A coletividade construtora da ca-
tedral de Chartres ndo foi integrada apenas pelos que intervieram em sua cons-
trucdo; iniciadores, arquitetos, operarios, doadores a edificaram tdo-somente co-
mo membros que vivenciavam [a coletividade] da Igreja crista, entdo dilatada no
espaco até os confins com os infiéis e no tempo ... até a consumagcéo dos séculos.*

A coletividade crista se estende, pois, até a eschatié: no espaco, até o li-
mite com os infiéis/pagéos, em certo momento vistos como os selvagens ali-
ciados por Satd que ameagam destrui-la; no tempo, até o embate final com o
Anticristo.

Contudo, a partir do século X1V a historia comegca a se laicizar e vai se
tornando mais precisa, como mostra a exigéncia do rei de Aragdo, em 1375,
quanto a precisdo com os detalhes e a consulta aos arquivos. Ao mesmo tem-
po, ela vai perdendo sua transcendéncia e seu carater providencial e comeca a
caminhar do teol6gico para o politico até chegar, ja no Renascimento, a Ma-
quiavel.®

O que concluir, entdo, sobre a teoria da historia na Idade Média?

E preciso enfatizar um dado fundamental: nas Escrituras Deus n&o se re-
velou de uma vez por todas, mas pouco a pouco, no tempo, e 0 tempo se tor-
nou essencial na relacdo Revelacdo-Redencdo. Havia, pois, uma temporalida-
de, ainda que a esséncia da histéria estivesse fora do tempo. A extensao da
Revelagdo no tempo construiu uma concepcao histérica sui generis no inte-
rior mesmo do discurso teoldgico.

Se a nocdo medieval de historia pode nos parecer hoje ingénua é preciso
lembrar que foi com ela que se iniciou a concepgdo do tempo historico, e di-
ficilmente seria possivel entender a histéria da historia — vale dizer, a pré-
pria autoconsciéncia do Ocidente cristdo — sem reconhecer o significado do
cristianismo.

O Ocidente é uma civilizagdo imersa na histdria e que se pensa através
dela; por isso, o cristianismo medieval ndo foi irrelevante:
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Da época patristica a redagao denisiana ... os documentos testemunham a im-
portancia atribuida ao tempo ... O homem medieval vive na histéria: a da Biblia
ou da igreja, a dos reis consagrados e taumaturgos. Mas ele ndo considera nunca
0 passado como morto ... O passado toca-o muito de perto, quando o costume
funda o direito, quando a heranca se tornou legitimidade e a fidelidade uma vir-
tude fundamental.*

Havia, entéo, uma vivéncia do passado, plena de sentido; havia uma de-
vogao ao passado, como diz Aries (1989). Mas era uma devocéo voltada para
a redencao futura no final dos tempos. O homem medieval vivia na histéria,
sim, mas como observou Gusdorf (1967), era uma historia que tendia mais a
um universalismo transcendental que ao significado do evento particular; a
uma razao Ultima para mais além dos homens e fora da histéria. Era uma his-
téria fundada nas Escrituras e estas eram a um s6 tempo indiscutivel verdade
sagrada e indiscutivel verdade histérica.

Uma antropologia e uma histdria, tal como percebidas modernamente,
nao seriam possiveis no interior de uma teologia englobante que ndo atribuia
sentido ao particular.

O transcendentalismo escatoldgico e a dificuldade de lidar com o parti-
cular dificultavam também o trato com a alteridade. A periodizacdo cristd
que dividia 0 mundo no tempo em antes e depois da Revela¢do, implicava
também uma divisdo no espaco, em dentro e fora da cristandade. Antes, pa-
gdos iddlatras; depois, cristdos. Dentro, cristdos civilizados; fora, pagéos sel-
vagens. O conceito de cristandade como que toma o lugar do hemeros grego.
Na “geografia teoldgica” medieval, o continente americano, previamente a
chegada dos europeus-cristdos, seria um espaco “antes de Cristo”

Se ndo havia como tratar a alteridade localizada no espago ou no tempo
em seus proprios termos, existia, contudo, a noc¢éo de selvagem para dar con-
ta de um Outro de dificil localizacdo na gesta Dei.

Reduzindo a histéria a uma trilha providencial Gnica, 0 pensamento me-
dieval reduzia a alteridade ao paganismo e a selvageria ou barbérie. Tal pen-
samento era fundado na descri¢éo biblica da condicdo primitiva do homem,
numa atitude mental de aderéncia acritica as Escrituras que impedia qual-
quer distanciamento relativizante capaz de possibilitar uma “etnografia rea-
lista”, para usar a expressao de Hodgen.* Tudo que estivesse fora do quadro
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mental e teoldgico do periodo ou préximo dos limites do Orbis Terrarum s
poderia ser monstruoso ou herético.

Naquele contexto de idéias, a percep¢do da alteridade tendia a favorecer
uma “tradicdo” derivada de Plinio, o Velho, desde Pomponius Mela e Solinus,
até Mandeville e outros. Todos eles se basearam em Herddoto, deformando o
conjunto de sua obra. De Herddoto, apenas fragmentos de sua Historia ga-
nharam circulacdo mais ampla no periodo medieval.®

Os autores medievais pareciam desinteressados quanto aos usos e costu-
mes mesmo dos selvagens proximos, preferindo repetir, de maneira deforma-
da, descricGes antigas relativas aos persas, egipcios, chineses, citas e outros. O
pensamento medieval era indiferente aos barbaros do norte e do oeste euro-
peus, ainda nao cristianizados, talvez porque o préprio homem europeu tives-
se sido o barbaro/selvagem da Antigtiidade. No Medievo tal reflexdo ndo exis-
tia e se dava preferéncia as monstruosidades “plinianas” que ocupavam lugar
de destaque na literatura, nos sermdes das igrejas e nas obras “cientificas”

Provavelmente, as centendrias lutas contra barbaros, muculmanos e tar-
taros, ndo raro percebidas nos termos da gesta Dei como lutas contra o Anti-
cristo, reduziram o que poderia ser uma curiosidade etnografica as necessi-
dades da sobrevivéncia. Até o século XVI foram poucos os esforcos no sentido
de um olhar livre da tradi¢do herdada de Plinio, na direcdo dos modos de vi-
da de outros povos, europeus ou extra-europeus. Missionarios, comerciantes
e peregrinos, além dos Cruzados, viajaram pela Europa, Asia e Africa e certa-
mente mantiveram contato com varios povos, civilizados ou selvagens. Mas
0s relatos eram bem mais lendarios que realistas.

Letrados e iletrados, sem distincdo, preferiam embeber suas mentes numa de-
cocgao rancosa de observagdes culturais feitas muito antes pelos antigos ... trans-
mitidas de forma distorcida por uma sucess&o de imitadores irresponsaveis. Fon-
tes melhores foram desprezadas em favor de compilagdes e epitomes que
continham uma mistura divertida de maravilhas e monstruosidades. Tendo per-
dido o contato com os classicos, a erudicdo medieval fornecia um sedimento fa-
buloso e despropositado do que havia sido no passado uma etnografia compa-
rativamente realista.”

Apesar da experiéncia de missionarios e comerciantes, o fantastico pre-
dominava sobre o factual. O “pensamento etnoldgico” medieval era compos-
to de fragmentos do conhecimento antigo, repetidos e copiados de um autor
a outro, seguindo 0 modelo da “recapitulacdo pia”, parte de uma atitude se-
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gundo a qual inexiste conhecimento novo. Nessa recapitulagdo, espago e tem-
po eram confundidos: o que havia sido dito sobre uma tribo asiatica era tran-
quilamente transferido para outra, africana, e o sentido do lapso temporal foi
perdido. Ja o préprio Tacitus, afinal, havia ainda na Antiglidade transferido
para 0s germanicos aquilo que os gregos diziam sobre os citas. Parecia ndo
haver consciéncia de que um povo descrito pelos antigos ha mil anos poderia
ter desaparecido, migrado para outro ambiente ou se transformado. Aqueles
povos continuavam a ser descritos como se seus costumes permanecessem
inalterados até que, alcancados pela evangelizagdo, fossem incorporados a ges-
ta Dei como estagios na trilha da salvagéo.

A Historia Naturalis de Plinio, o Velho, continha informacdes geografi-
cas, pois o autor era um estudioso e teve muitas oportunidades de obter in-
formacdes, mas continha também colecBes de supostas aberragdes anatémi-
cas com que o imaginario de sua época povoava 0 mundo nao conhecido.

O que se fez nos séculos subsequentes foi repetir Plinio, que deu muita
importancia as artes e ciéncias romanas, mas pouco se preocupou com usos e
costumes dos povos com que manteve contato. Embora tivesse mencionado
centenas de povos, localizados geograficamente, ndo foi capaz de distingui-los
culturalmente, nem mesmo na Italia, ou na Hispania Terraconensis, onde vi-
veu por alguns anos, nem na Germania e na Criméia, por onde viajou.

Em compensagdo, ndo deixou de mencionar alguns imaginarios povos
monstruosos: os chineses (que, no entanto, abasteciam as mulheres da no-
breza romana com produtos de beleza) eram parecidos com bestas selvagens;
com relagdo a India, observou a divisio no que hoje identificamos como cas-
tas, mas de forma extremamente superficial. Interessava-se mais pelo sobre-
natural e bestial que pelo comum. Animais e humanos fabulosos competiam
com o exoticismo na descricio de povos da Africa. Destes, uns se alimenta-
vam de cobras e eram mudos; outros andavam nus e evitavam os estrangei-
ros; outros, ainda, viviam promiscuamente com suas mulheres; e havia 0s
Blemmiae, desprovidos de cabecas e com olhos e boca no peito — que seriam
mais tarde “vistos” na América, onde foram chamados de “descabezados”. To-
das essas caracteristicas poderiam definir alguma forma de homem selvagem
do imaginério medieval. Se Plinio privilegiava a anormalidade, nunca teve a
curiosidade de indagar o que a teria causado. Além disso, ndo revelou nenhu-
ma preocupacdo comparativa.

Pomponius Mela e Solinus, nos séculos subsequentes, igualmente se ocu-
param mais com um suposto anormal que com o normal, e suas fantasias per-
correram todo o medievo. O De Mirabilius Mundi de Solinus foi explicitamen-
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te dedicado a exploragdo do fabuloso, do estranho. Até mesmo na cidade de
Roma haveria mulheres de monstruosa fecundidade, e na Peninsula Italica exis-
tiriam lobos que fitavam as pessoas tornando-as surdas-mudas. Na Sicilia exis-
tiriam fontes cujas aguas curavam pernas quebradas. Os moscovitas se trans-
formavam em lobos durante o verdo, e seu Deus era Marte. Na Tracia, que
absurdo, as mulheres ndo se casavam de acordo com a vontade dos pais, mas
com aqueles homens que lhes pareciam mais belos! Os trogloditas africanos,
repete ele, comem serpentes e sdéo mudos, além de ndo desejarem riquezas.

Seres normais pareciam ser excessivamente prosaicos, e seguramente o
exdtico e monstruoso atraia mais leitores num universo mental onde tudo
que ndo fosse cristdo escapava da normalidade. Os arimaspes s6 tinham um
olho; os esseddnios faziam tagas com cranios humanos; os phanesianos ti-
nham orelhas enormes com as quais envolviam o corpo, a maneira de vesti-
mentas.

Plinio, Mela, Solinus e outros pouco mais fizeram além de copiar Hero-
doto em suas passagens menos rigorosas, acrescentando algumas referéncias
aos selvagens da Irlanda ou da Galia.

O pensamento medieval, repito, ndo privilegiava a pesquisa independen-
te. A sociedade era em larga medida estatica, embora progressos técnicos ti-
vessem sido feitos. A imaginacgdo intelectual, englobada pela teologia, ndo era
menos hierarquica que a sociedade: 0 mundo era encadeado na Grande Ca-
deia do Ser, onde o selvagem ocupava um lugar ambiguo. Os dogmas religio-
sos limitavam a imaginagdo criativa, até que se realizasse o “choque cultural”
resultante do encontro com o amerindio, ainda mais problemético que o afri-
cano ja conhecido. A cultura trazida pela patristica, apesar de sdo Francisco
de Assis, ndo percebia a natureza como algo significativo em si mesmo, mas
como algo que deveria ser interpretado em termos salvacionistas. Além disso,
se houve tedlogos que duvidassem das descri¢des de povos fabulosos, a ade-
réncia a I6gica escolastica, avessa a experimentacao, reprimia a refutacéo a
tais descri¢Oes (Hodgen, 1964).

Conhecimentos novos eram possiveis, pois nunca deixou de haver via-
gens de comerciantes, aventureiros e missionarios para além do mundo eu-
ropeu-cristdo. Entretanto, parecia haver uma recusa a aceitacao dos fatos geo-
gréaficos, do que resultava uma ignorancia etnografica.

A discussédo sobre a forma da Terra tinha relevancia para a teologia, tan-
to quanto para a apreciacdo da alteridade. Se havia quem aceitasse a concep-
cdo pitagorica da esfericidade da Terra, com suas varias zonas climaéticas, ted-
logos como o Veneravel Beda e santo Agostinho a rejeitavam. Lactancio e
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outros representantes da patristica reafirmavam que a Terra era chata. Ade-
mais, beirava a heresia afirmar a possibilidade de que os descendentes de Noé
pudessem habitar toda a superficie do planeta. Para aqueles que imaginavam
a Terra chata como um disco, ndo poderiam existir antipodas; como dizia Lac-
tancio — e sua opinido era amplamente compartilhada — seria ridiculo ima-
ginar que na outra face da Terra a chuva caisse de baixo para cima, ou que
existisse uma raca humana vivendo de ponta-cabecal!

Ja para os adeptos das zonas climaticas — septentrionalis frigida, tempe-
rata nostra, torrida, temperata antipodum, australia frigida — a zona equato-
rial seria inabitada, além de constituir uma barreira para quaisquer migra-
¢Bes na direcdo do hemisfério Sul, em decorréncia das aguas ferventes do
oceano e do clima tdrrido das terras; seria impossivel que os descendentes de
Adao a tivessem atravessado. Pior ainda: se o tivessem feito, como poderia até
eles chegar a palavra de Cristo?

Com relacdo a geografia teoldgica medieval, a Unica alternativa possivel,
no quadro intelectual da época, seria uma teoria poligenética da origem hu-
mana (que continuaria a ser tema de sérias discussGes por muitos séculos),
mas um tal ponto de vista seria incompativel com a perspectiva providencia-
lista/escatoldgica da histéria de uma humanidade Unica; seria, ademais, into-
lerdvel: como manter o principio fundamental de que Cristo morrera para
salvar toda a humanidade e para que a Palavra fosse levada a todos, se meta-
de da humanidade — a metade austral — vivesse sem comunicagdo com a
outra, dela separada pelos mares ferventes? Como pensa-la nos termos de
uma trilha Unica a ser seguida pela humanidade?

Para santo Agostinho, era absurdo imaginar que os descendentes de Addo
tivessem navegado através do imenso Oceano, indo povoar o outro lado da
Terra. No entanto, a Cidade de Deus se ocupa com outro problema caracteris-
tico da Idade Média: teriam os filhos de Noé originado as racas monstruosas,
inclusive os antipodas, descritas em tantos textos? Santo Agostinho termina
optando por uma inconclusdo monogenética: ou os relatos sdo falsos ou, se
tais seres existem, ndo sdo humanos, ou entdo, se 0 sdo, ndo sdo descendentes
de Addo. A questdo era sempre a mesma: como inclui-los na Grande Cadeia
do Ser e na gesta Dei?

Apesar do contato com “barbaros selvagizaveis” em varios pontos do
mundo, 0 pensamento patristico era pouco interessado em culturas estra-
nhas, desinteresse que se prolongou por boa parte da Idade Média. Ao longo
desta, descricdes etnograficas foram feitas, mas com o proposito de confir-
mar as Escrituras e contrastar os povos exemplares, isto é, cristdos, com as
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monstruosidades da fronteira barbara/selvagem; as virtudes com as iniquida-
des. Eram, ademais, formalizadas e repetitivas, numa antropogeografia a mais
resumida possivel que ignorava, como dito antes, o tempo, congelando os cos-
tumes e agrupando povos diversos num mesmo roétulo. Essa antropogeogra-
fia terminou por se cristalizar a ponto de ser utilizada para explicar os povos
do Novo Mundo.

Esse parece ter sido o espirito “etnografico” (e histérico) medieval, desde
Isidoro de Sevilha, no século VII (Etimologiae) até Bartolomeu da Inglaterra,
no século X111 (De Proprietatibus Rerum); de Brunetto Latini, conselheiro de
Dante (Li Livres dou Tresor); de Mandevillle (Imago Mundi) e tantos outros.

A percepcao do mundo de Isidoro era fortemente limitada ao Mediter-
raneo e seu propasito era o de educar os visigodos, que dominavam a Espa-
nha, quanto aos principios do cristianismo. Sua enciclopédia etimoldgica con-
tinha informacdes sobre linguas e ragas; povos monstruosos; a origem da
idolatria e a diversidade de costumes. Sua imagem do mundo era aquela do-
minante na cosmografia medieval: uma grande ilha, o Orbis Terrarum, circu-
lar como uma roda, dividida em trés partes, Europa, Asia e Africa, cercada pe-
lo Oceano. No entanto, Isidoro admitia a possibilidade de uma quarta parte
da Terra, para o sul, habitada pelos antipodas.

Para Isidoro, as tribos da humanidade haviam sido separadas pela dife-
renciacao de linguas que se seguiu a construcao da Torre de Babel. As dife-
rencas culturais foram por ele tratadas de forma estereotipada e superficial:
0s germanos tinham grande estatura; os saxfes eram bravos; os bretdes, estu-
pidos, e assim por diante. As diferencas climéaticas explicavam as diferencas
de temperamento: 0s romanos eram dignos; 0s gregos, instaveis; 0s gauleses,
selvagens e ferozes.

Monstruosidades, como seria de esperar, ocupavam sua imaginagéo. Além
de individuos monstruosos, ele acreditava em povos monstruosos, extraidos da
literatura teratoldgica classica: gigantes, andes, ciclopes, hermafroditas e cino-
céfalos, entre outros, habitantes de lugares remotos como a Libia e a India.

As religides da humanidade eram divididas em duas categorias: idolatras
(pagdos) e cristdos. O primeiro rotulo agrupava egipcios, cretenses, mouros,
italianos, romanos e outros. Sua explicacdo para a idolatria foi copiada do
grego Euhemerus: o sentimento de perda com relagdo aos mortos fazia que
0s homens criassem imagens a sua semelhanga; gradativamente, aqueles que,
de inicio, eram apenas lembrados e reverenciados, foram sendo deificados em
consequiéncia do erro, central para uma teologia da Queda.
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Dadas ... as qualidades da mente patristica ... o livro pouco mais é do que ...
uma miscelanea de conhecimentos, uma compilagdo de compilacGes ... Ele reve-
la 0 quéo escassa era a informacdo no inicio da Idade Média, mesmo entre ho-
mens educados. Ao mesmo tempo, a influéncia de Isidoro sobre aqueles que o
seguiram foi muito grande. Era rara a biblioteca de capela ou de abadia cujo ca-
talogo ndo incluisse seu nome. As Etimologias continuaram sendo citadas como
uma autoridade até o século XI111.

No século X1V temos Mandeville, provavelmente o mais conhecido pro-
dutor de maravilhas e monstruosidades. Suas Viagens, de 1356, foram escri-
tas apds o fechamento do Mediterraneo pelos sarracenos e destinavam-se a
informar os europeus, impossibilitados de viajar, sobre os costumes e diversi-
dades dos povos, e as diversas formas dos homens e bestas. Tanto quanto seus
antecessores preocupava-se com a diversidade humana — questéo fundamen-
tal para a Antropologia — mas ela era tratada de forma mais teratoldgica que
etnoldgica.

Seus relatos sdo compilagdes a partir de Plinio, Mela, Solinus, Isidoro; de
romances e bestiarios. Os albaneses sdo albinos, como o eram em Herddoto.
As amazonas habitavam a ilha das Fémeas; numa ilha localizada no Mar Ocea-
no vivia um povo que pendurava seus parentes doentes em galhos de arvores
para aliviar sua dor, e em seguida os devoravam. Na ilha de Lamaria vivia um
povo — que iria reaparecer em Montaigne, Shakespeare e outros — cujos cos-
tumes eram o oposto dos europeus: nus, canibais, partilhavam as mulheres e
outros bens entre si.

Até mesmo os grandes cosmagrafos do século XVI, como Mercator, fo-
ram incapazes de criticar as fantasias medievais, mesmo sabendo que varios
relatos eram inveridicos. A Cosmographia de Muenster, de 1544, usava as mes-
mas ilustracdes que compunham as Viagens de Mandeville.

Na medida em que se ocupava com a diversidade dos povos, Mandeville
se preocupava com uma questdo central para o pensamento cristdo: a diver-
sidade das religiGes em face de uma humanidade Unica, come¢ando com 0s
gregos e terminando com a “religido natural” dos bramanes. Mas, caracteris-
ticamente, ndo era capaz de entender a “idolatria” sendo como o produto de
mentes distorcidas, e mentes distorcidas eram atributo do selvagem. No qua-
dro mental da Idade Média, dominado pela verdade cristd, nenhuma outra
interpretacdo seria possivel.

Como diz Le Goff:
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Ao contrério das pessoas do Renascimento, as da Idade Média ndo sabem
olhar, mas estdo sempre prontas a escutar e a acreditar em tudo o que se lhes diz.
Durante as suas viagens, embebedam-nos com relatos maravilhosos, e eles créem
ter visto o que souberam por ouvir dizer. Empanturrados com lendas que to-
mam por verdades, trazem consigo as miragens e a sua imaginagdo crédula ma-
terializa-lhes os sonhos ... mais ainda que em suas terras, eles se tornam os so-
nhadores acordados que foram os homens da Idade Média.**

E como observa White (1994), a compreensdo de alteridades aparente-
mente radicais numa humanidade apenas superficialmente diversa ndo era
possivel em civilizagdes “teondmicas”; certamente era dificil para o pensa-
mento medieval, que dispunha apenas de uma linguagem teol6gica e que ha-
via herdado concepcOes hebraicas que permitiam a leitura do diferente como
maldito. Se o cristianismo criou uma humanidade Unica, ele ndo obstante
opunha uma humanidade plena, acabada, a uma humanidade potencial, ca-
paz apenas de realizar-se plenamente pela inclusdo na cristandade.

Voltemos a heranca greco-hebraica. Na tradicdo hebraica, tanto quanto
na grega, o selvagem é associado ao deserto, lugar do vazio e da desolacéo, do
caos (mais tarde redefinido como o lugar do desconhecido, outra forma de
vazio, como nos mapas da transicdo do medievo para o século XVI). O de-
serto, tanto quanto a floresta, € a regido selvagem, lugar de terra inculta; mais
do que isto, no caso do deserto, incultivadvel — e vale ressaltar a relagdo se-
mantica entre cultivo e cultura, presente tanto no pensamento grego como
no hebraico. Para os gregos, a selvageria dos citas relacionava-se estreitamen-
te com o deserto de seu pais e com um modo de vida nédmade que se contra-
punha a polis. Na tradi¢do hebraica, por sua vez, ambos sdo aspectos da mes-
ma condi¢do maligna/maldita.

O selvagem se opde ao bem-aventurado: enquanto este prospera e faz as
coisas crescerem (€ agricultor sedentario), o selvagem maldito destréi (caca-
dor), é errante (ndmade), feio e violento. Feiura e violéncia sdo provas da mal-
digdo. A conjuncéo das duas tradi¢Bes de pensamento tendeu a fundir condi-
céo fisica e condicdo moral; homem selvagem e lugar selvagem (White, 1994).

O homem selvagem € o que se rebelou contra Deus; némade e gigante,
abaixo da animalidade. Ele representa a corrupcio da espécie. E a desordem;
em contraposicado as espécies perfeitas e puras da ordem, representa a mistu-
ra do que deveria ser separado, tal como o hibridismo no pensamento grego
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também remetia a impureza e ao selvagem (Woortmann, 2000). Um exem-
plo é o gigantismo (a existéncia de gigantes poderia ter sido o0 motivo que te-
ria levado Deus a provocar o Dilavio).

Selvagens seriam também os descendentes de Cam, imaginados como
negros, pela associacdo entre a cor negra e a maldicdo. Nemrod, cacador, te-
ria sido descendente de Cam. Maldicdo—selvagem—cacador—errante. San-
to Agostinho iria associar Nemrod a fundacdo de Babel e a diferenciacéo ra-
cial/linguistica. Confuséo linglistica e aberracéo fisica seriam atributos do
selvagem.

Herdeiro dessa tradi¢éo, o pensamento medieval, imerso numa percep-
¢éo teoldgica do mundo segundo a qual o proprio universo fisico era ordena-
do por principios morais/finalistas, e numa concepcéo escatoldgica da huma-
nidade, tendia, como disse, a dividir o mundo em cristdos e pagdos —
civilizados e barbaros/selvagens, o que equivale a dizer dentro da historia e
fora da histéria. Enquanto a humanidade crista progride, guiada pela Médo
divina, fora dela impera a degeneracéo, possivelmente por obra de Sata.

No entanto, a Europa teve contato com outros continentes e com povos
que ndo eram ndmades a vagar pelo deserto. Mercadores, soldados e missio-
narios devem ter tido uma visdo mais sensata da diversidade cultural. Como
sugere Hodgen (1964), os mercadores certamente conheciam, pelo menos,
aqueles aspectos culturais relacionados com os produtos trocados. Precisa-
vam, por certo, se comunicar com 0s povos visitados e, de fato, falavam ara-
be, persa, latim e grego, além de linguas eslavas e dos povos francos. Através
de intérpretes, comunicavam-se com os habitantes da india e de outros luga-
res remotos. Os missionarios seguramente conheciam algo das culturas “pa-
gas”, pelo menos no que dissesse respeito ao esfor¢o de conversdo. Certamen-
te uns e outros saberiam distinguir os costumes observados das fantasias do
imaginario europeu; tanto os interesses comerciais quanto os evangelizantes
requeriam um minimo de objetividade relativa ao barbaro/selvagem da Afri-
ca, da Asia e da propria Europa.

Portanto, se cosmografos e cartografos, ainda apds o término da Idade
Média, continuavam a repetir as fantasias de Plinio, Solinus ou Mela, ndo o
faziam por falta de informag6es ou por barreiras lingisticas.

No século X111 os mongois ameagavam a cristandade. Suas incursdes fo-
ram percebidas como a realizacéo da profecia da chegada do Anticristo e do
fim do mundo. Eram imaginados como canibais e mensageiros do inferno.
Curiosamente, com sua retirada, houve uma mudanca de atitude relativa aos
mugculmanos. Menos “selvagens”, talvez, que os tartaros, e dado um melhor
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conhecimento da doutrina islamica, deixaram de ser acusados de idolatria e
paganismo, para serem definidos como hereges, a serem recuperados para o
cristianismo. Iniciou-se uma nova fase de proselitismo que teve como um de
seus componentes o ensino do arabe na Universidade de Paris e no Colégio
de Miramar, em Majorca. E a propria Mongdlia foi objeto de interesse da Igre-
ja, que para la enviou frei Carpini e frei Rubruck. Por sua vez, Marco Polo rea-
lizou sua famosa estada junto a Kublai Khan, que sugeriu ao papa o envio de
sabios que o convencessem a adotar o cristianismo. Ironicamente, se missio-
narios e mercadores percorriam Catai e outros lugares, o faziam protegidos
pela “pax tartarica”

O relato de Carpini, Historia Mongolorum, é uma descricdo certamente
etnocéntrica, como nas referéncias a tradi¢des “ridiculas”, e na incompreen-
sdo das concepcBes de exogamia e da terminologia de parentesco: os homens,
escandalizava-se ele, casavam com todas as mulheres, inclusive suas irmds pe-
lo lado da mée e com a esposa do pai apds o falecimento deste; seguramente,
uma conduta nada recomendavel desde a 6ptica da moral cristd e sua con-
cepcdo de incesto. No entanto, ele levantou questdes de interesse antropold-
gico: caracteristicas fisicas, atividades econdmicas, habitacdes, alimentacao,
padrBes matrimoniais, crencas e rituais religiosos e formas de heranca, por
exemplo.

Rubruck foi também em parte etnocéntrico, assimilando simbolismos
budistas aos cristdos quando descrevia “rosarios”, “altares” ou “imagens se-
melhantes a bispos distribuindo béncéos”. Tanto ele como Carpini parecem
ter sido menos dados a fantasias e a mirabilia que Marco Polo, por sua vez
mais realista que a literatura patristica. Mas mesmo Marco Polo, que teria vi-
vido durante 17 anos a servi¢o de Kublai Khan, forneceu poucas descri¢des
etnogréficas, como ressaltam Le Goff 2 e Hodgen (1964).

Sintomaticamente, todos os trés foram em larga medida esquecidos nos
séculos seguintes, em contraste com as fantasias “maravilhosas” de Mandevil-
le, se bem que Colombo conhecesse o Liber Diversorum de Marco Polo; que o
relato de Carpini fosse incorporado ao Speculum Historiale de Vicente de
Beauvais e que Rubruck chegasse a influenciar Roger Bacon, em seu Opus
Maius (s6 tornado mais conhecido no século XV1), ainda que por razdes prag-
maticas: missionarios fracassavam em seus empreendimentos porque desco-
nheciam os ritos de outros povos. Mas Bacon, influenciado pelo supostamen-
te aristotélico Segredo dos Segredos, explicava as diferencas culturais como
efeito de influéncias astroldgicas e propunha que o seu entendimento seria
alcangado precisando-se a latitude e longitude de cada lugar.
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Essas concepcdes explicativas da alteridade conviviam com as imagens
transmitidas pela série de repeticdes do bestiario “pliniano” e com a concep-
cao de selvagem herdada da tradigdo hebraica, o que poderia explicar a pe-
quena repercussao de descricdes mais realistas. Mais do que isso, selvagens
bestiais, eventualmente associados a Satd, eram necessarios a propria teoria
da historia da humanidade e a identidade crista.

Mas, como mostra White (1994), o cristianismo impds certas transfor-
mac0es relativas a concepgao hebraica: no lugar de uma maldicdo irremedia-
vel, a Redencdo. O remédio representado pelos Sacramentos propiciava uma
atitude mais caridosa (em tese) em face dos que cairam para o estado selva-
gem. Contudo, era uma piedade etnocéntrica/teocéntrica — o universalismo
cristdo tinha uma Igreja que aceitava os homens apenas em seus proéprios ter-
mos; a Queda podia ser perdoada, desde que se aceitasse a autoridade da Igre-
ja. Por isso, ndo obstante a piedade, 0s povos selvagens s mereciam atengao
como candidatos a conversao; nunca em seus proprios termos.

No entanto, € importante o principio de que todos os homens poderiam
ser salvos: independentemente da degeneracéo fisica, a alma permanecia em
estado de graca potencial. Somente Deus sabe quem pertence a sua Cidade;
por isso mesmo 0s homens mais repugnantes deveriam ser objeto do proseli-
tismo evangelizador. Monstruosos, como aqueles descritos pelos antigos, mas
potenciais membros da Cidade de Deus, visto que ndo deixavam de possuir
uma humanidade essencial. Redimidos pela graca, seriam inscritos na histo-
ria qualitativa medieval. Em comparacéo com o ponto de vista hebraico, a re-
lacdo entre aparéncia fisica e atributos morais era atenuada; por influéncia
do pensamento grego tendia-se mais a distin¢do entre esséncia e atributo que
a fusdo dos dois. Afinal, todos descendem do “protoplasma Unico”*

Para a teologia cristd, o homem selvagem e/ou monstruoso era um pro-
blema sério: ndo se podia admitir uma falha no poder criador de Deus, o que
poria em duvida todo o sentido da gesta Dei, nem uma atitude por parte De-
le que nédo fosse conforme ao principio da caridade. Para Tomas de Aquino
apresentava-se, entdo, um problema: um homem selvagem com a alma de um
animal seria tdo degradado que estaria além da possibilidade de redencéo;
um homem com alma de animal deveria ser tratado como animal, mas os
Evangelhos ofereciam a salva¢do a todos que possuissem uma alma humana,
apesar do aspecto fisico. Se os pecadores de Dante tivessem sido homens sel-
vagens sem alma humana, ndo estariam em nenhum circulo do inferno, mas
seriam guardides do inferno!*
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* % %

No pensamento medieval existiram varias formas de homens selvagens
e, como também para os gregos, podiam tanto existir individuos selvagens,
préximos a civilizagdo/cristandade, quanto povos selvagens, distantes mas
que por vezes se aproximavam ameacadoramente. Porém, selvagens imagina-
dos existiram tanto fora como dentro da Europa. Os povos do norte europeu
ou da Irlanda ndo eram menos selvagens, maravilhosos ou monstruosos que
os da Africa ou india.

Le Goff observa que, apesar das viagens e da redescoberta de Ptolomeu,
em 1406, o Ocidente continuou a ignorar a india e o oceano indico, como
mostram o mapa-mundi cataldo da Biblioteca Estense e o planisfério de frei
Mauro de Murano, ambos do século XV. Foi s6 depois das navegacdes portu-
guesas que o conhecimento geografico do oceano Indico, até entdo conside-
rado um mar fechado, comegou a se precisar.

O mare clausum era o reino onirico das fantasias medievais, o hortus con-
clusus de encantamentos paradisiacos e de pesadelos. “Abra-se, rasgue-se nele
uma janela, um acesso, e logo o sonho se desfaz”*

Para os medievais, 0 oceano Indico era o resultado das construgdes hele-
nisticas. O proprio Ptolomeu havia cedido ao imaginario da poesia épica in-
diana que iria se vulgarizar na imaginagdo medieval. Se santo Agostinho era
cético com relagdo a tais fantasias, ndo deixou de recear, em suas reflexdes so-
bre o Génesis, a possibilidade da existéncia de seres monstruosos na india.
Como inclui-los na descendéncia de Noé? Seriam talvez modelos criados por
Deus que explicariam as aberragdes vez por outra observadas no préprio Oci-
dente cristao?

A “mitologia indiana” foi enriquecida com a personagem de Preste Jodo
que, em 1164, teria enviado uma carta ao imperador bizantino Comneno. No-
te-se que a India se fundia com a Africa (a Etiopia seria parte da india meri-
dional); o reino de Preste Jo#o foi inicialmente localizado na india propria-
mente dita, e em 1177 Alexandre |1l enviou um emissario portador de uma
carta para Johanni Illustri et magnifico Indorum regi. No século XIV ele foi
transferido para a Etiopia.

Os ciclos romanescos realimentavam a imaginacao, associando o mara-
vilhoso teratol6gico a aventura, a busca. E o caso do Romance de Alexandre. E
nesse contexto que se redescobre, por exemplo, o texto de Megasthénes (300
a.C.) sobre as maravilhas da india.

Essa India, principalmente as ilhas do oceano indico, tinha varios signi-
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ficados. De um lado, era 0 mundo da riqueza (especiarias, pedras e madeiras
preciosas) contraposto ao Ocidente cristdo — latinitas penuriosa est. Eram as
“ilhas afortunadas”, das quais a mais rica era a Taprobana (Ceildo), mais tar-
de presente no épico de Camdes.

A India referida por Le Goff era o lugar também de mundos misticos,
terras de santos que se mantiveram puros, imunes as tentagdes. E era terra de
monstros, que serviam ao Ocidente para escapar de sua mediocridade fau-
nistica para reencontrar o poder criador de Deus. Santos e monstros ja eram
duas versdes do selvagem ao final da Idade Média: o bom selvagem, que mais
tarde iria alimentar o pensamento social ocidental, e 0 selvagem monstruoso.

Essa India era o sonho europeu:

Sonho que se expande na visdo de um mundo de vida diferente, onde os ta-
bus sdo destruidos ou substituidos por outros, onde a extravagancia segrega uma
impressdo de libertacéo, de liberdade. Perante a moral acanhada imposta pela
Igreja, expande-se a seducdo perturbadora de um mundo ... onde se pratica a
coprofagia e o canibalismo; da inocéncia corporal, onde o0 homem liberto do pu-
dor do vestuério reencontra o nudismo; a liberdade sexual, onde 0 homem, de-
sembaragado da indigente monogamia e das barreiras familiares, se entrega a
poligamia, ao incesto, ao erotismo.*

E bem possivel que uma india imaginada estimulasse as fantasias medie-
vais tanto quanto a crenca em bruxas, também devotadas a liberalidade se-
xual.

A india era também o sonho do medo césmico, tanto quanto o lugar do
Anticristo, das racas malditas do fim do mundo guardadas por Gog, rei de
Magog, possivelmente o lugar dos citas, descritos por Herédoto (mas por ele
e por Hipdcrates localizados no Norte, na Europa). Essas mesmas racas fo-
ram depois “transferidas” para o continente americano recém-encontrado.

E era uma utopia cristd, evangelizada por sdo Mateus, sdo Bartolomeu e
santo Tomas (a busca do timulo deste Gltimo era parte de um imaginario sa-
grado-aventureiro medieval mais amplo). Era o lugar do Preste Jodo, que ga-
nha foros de verdade com a descoberta de uma comunidade nestoriana. Como
sonho cristao, no dizer de Le Goff (1980), é o caminho para o Paraiso Terres-
tre, pois é de 14 que partem os quatro rios paradisiacos que a imaginagao iden-
tifica com o Tigre, o Eufrates, o Ganges e 0 Nilo. O mapa de Beatus localizava o
Paraiso nos limites da india (Colombo iria localiza-lo no Orenoco).

Era finalmente, como disse, 0 mundo do bom selvagem; o paraiso de uma
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Idade de Ouro, de uma humanidade feliz anterior ao pecado original, como
no Opus Maius de Roger Bacon e no De Vita Solitaria de Petrarca. Foi nesse
Paraiso Terrestre que Preste Jodo teria se banhado na fonte da juventude; ali
teriam existido as arvores-oraculo ja mencionadas por Solinus. Naturalmente,
se tal humanidade era anterior ao pecado original, as Indias constituiam um
problema teoldgico: como incluir tais povos na gesta Dei, isto €, na historia?

O Oceano Indico era o oposto do Mediterraneo: neste, a civilizagio; na-
quele, o selvagem puro ou monstruoso, por ambas as razdes, fora da historia. A
iconografia parecia espelhar uma concepcdo da india como antinatura, parte
do espirito anti-humanistico medieval. Mas, observa Le Goff (1980), havia tam-
bém uma tendéncia mais racional, buscando domesticar as maravilhas terato-
I6gicas. Santo Agostinho e Isidoro de Sevilha interpretavam-nas como casos-li-
mite da natureza, parte da ordem natural e divina. Mais tarde, a partir do século
XII, foram transformadas em alegorias moralizantes que tentavam dar um sen-
tido ao extravagante, moralizar o ex6tico: 0s pigmeus sdo entdo interpretados
como simbolo da humildade; os gigantes como simbolo do orgulho e os cino-
céfalos como simbolo de pessoas quesilentas. “A domesticacdo processa-se ao
longo de uma evolucgdo que transforma as alegorias miticas em alegorias mo-
rais ... até o nivel da sétira social”* Num manuscrito do século XV, os homens
monstruosos da india aparecem vestidos como burgueses flamengos.

Le Goff percebe nesse imaginario duas mentalidades, nem sempre clara-
mente separadas:

Por um lado, e o cristianismo, pelo jogo da explicacdo alegorica ... reforgou
tal tendéncia, trata-se de maravilhas domadas, conjuradas, postas ao alcance dos
Ocidentais, transportadas para um universo conhecido. Feita para servir de li-
¢do, esta India moralizada pode ainda inspirar medo ou inveja, mas é, sobretu-
do, triste e entristecedora. As belas matérias ja ndo passam de tesouro alegorico,
e 0s pobres monstros, feitos para a edificacdo, parecem todos eles repetir, com a
raca infeliz dos homens maus, com o grande Iabio inferior caido em cima deles,
o versiculo do Salmo CXL que personificam: malitia labiorum eorum obruat eos.
Tristes tropicos...*

No século XlI, as ragas monstruosas iriam representar a degradagdo da
humanidade ap6s a Queda. Mas a India também

E a transferéncia dos complexos psiquicos ... para o plano da geografia e da
civilizacdo ... A india é o mundo dos homens cuja lingua ndo compreendemos e
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a quem recusamos a palavra articulada ou inteligivel e até mesmo toda a possi-
bilidade de falar ... Desde a Antigtiidade grega, 0 monoculismo é o simbolo da
barbérie no Ocidente, e os Cristdos medievais povoam a india de Ciclopes.*

Para entender a atribuicdo de selvageria a diferentes povos, inclusive eu-
ropeus, é preciso recorrer ainda a mitologia européia relativa ao homem sel-
vagem, o homo sylvaticus.

O homo sylvaticus medieval, habitante da Europa, era muitas vezes ima-
ginado como vivendo préximo ao mundo civilizado, desde um ponto de vis-
ta espacial, mas longe, desde um ponto de vista simbdlico. Ndo se afastava
muito do selvagem do imaginario grego antigo, habitante do agrios, espago
simbdlico que se opunha a polis. O agrios grego era o espaco silvestre/selva-
gem com a mesma conotagdo dada pelo imaginario medieval de limite do
mundo cultivado.”

O homem selvagem medieval podia ser imaginado com um tipo fisico
muito préximo daquele do europeu, com uma excecao: seu corpo era cober-
to de pélos. Mas era também representado como gigante ou como ando, e nis-
s0, como em outras caracteristicas, partilhava do bestiario da “etnografia pli-
niana”. Mesmo ja avancado o século XV o Liber chronicarum ad inicia mundi
de Schedel, referido por Bartra,* apresenta ilustragdes de ragas monstruosas
do Oriente com caracteristicas semelhantes as do homem selvagem mitico
europeu.

E importante observar que esse homem selvagem nao é uma transposi-
cdo de caracteristicas atribuidas a africanos ou asiaticos. Ele preexistiu ao con-
tato com povos da Africa ou da Asia; tanto quanto o “selvagem” grego, ele foi
inventado antes para ser depois, eventualmente e de formas diferenciadas,
aplicado a africanos e asiaticos, tanto quanto a europeus e, mais tarde, aos
amerindios. Contudo, ele podia por vezes ser descrito com as caracteristicas dos
mouros,*2 como no Cavaleiro do ledo de Chrétien de Troyes, ou como um negro
com caracteristicas de ciclope.

Em algumas representacdes ele exemplifica o poder miraculoso de Deus,
capaz de quebrar suas préprias leis. Mais do que isso, 0 homem selvagem que
habitaria as florestas da Europa significava para santo Agostinho uma mensa-
gem que nos adverte que Deus fara o que ele profetizou para o fim dos tempos.

Bartra (1994) sugere que o mito do homo sylvaticus servia para prover
um modelo capaz de resolver uma contradicdo. A teologia medieval ndo era
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capaz de admitir uma teoria gradualista que mediasse a oposi¢do absoluta en-
tre 0 humano e o animal, a continuidade entre 0 homem e a besta, incompa-
tivel com a concepcéo hierdrquica da Grande Cadeia do Ser. Nesse quadro, a
I6gica simbolica do “homem selvagem”, meio animal e meio humano, forne-
cia um vinculo entre humanidade e natureza, rigidamente separadas pela teo-
logia; um ser liminal que operava a mediagéo entre opostos.

A dificuldade teoldgica era também uma dificuldade hist6rica, na medi-
da em que existiam nédo apenas individuos selvagens, mas povos selvagens.
De certa forma, varias representaces do homo sylvestris ja sugeriam a possi-
bilidade de existéncia desses povos: se para 0s gregos existiam povos ciclopes
ou centauros (metaforas de barbaros “selvagens”), na Europa medieval exis-
tiam familias silvestres, idilicas ou ndo, tanto quanto povos inteiros.

Em outra vertente, na impossibilidade de admitir uma teoria gradualista
e de admitir uma criatura semibestial, semi-humana, freqlientemente se re-
corria a alternativa de explicar o selvagem pela demonologia. Individuos ou
povos selvagens/monstruosos seriam criaturas de Saté.

Havia muitas representa¢fes do homem selvagem europeu. Em algumas,
como em santo Agostinho, ele teria sido criado por Deus; em outras,

0s escritores medievais ... preferiam evitar explicagdes teoldgicas para a existén-
cia de homens selvagens ... preferindo descrevé-los em termos socioldgicos ou
psicolégicos: 0s homens selvagens, em sua lamentavel condicéo, ndo seriam uma
criagdo de Deus, mas criaturas que teriam caido nessa condigao bestial devido a
loucura, por terem crescido entre animais, pela solidéo, ou pelos sofrimentos
por que passaram. Para muitos pensadores, ndo existia um ser selvagem, senéo
uma existéncia selvagem ... Contudo, as explicagdes intelectuais ndo apagaram
da imaginacdo medieval a presenca de um ser meio homem, meio besta, numa
posicdo similar a dos anjos que, na Grande Cadeia do Ser, eram situados entre
0s homens e Deus.”

Esse homem selvagem habitava as florestas cercado de bestas e vivendo
como elas.

0 habitat do homem selvagem era constituido daquela nogdo de natureza Unica
e escorregadia que a cultura medieval recriou a partir dos gregos. [A natureza]
era um espaco inventado pela cultura para estabelecer uma rede de significados
supostamente externos a sociedade, mas que permitia a reflexdo sobre o sentido
da histéria e da vida dos homens na Terra... O homem selvagem mantinha uma
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relacdo com a natureza que, por analogia, prescrevia um canone de comporta-
mento social e psicoldgico ... Ele era 0 homem natural, simetricamente oposto
ao homem social cristdo.*

Selvagem e natureza se fundiam numa mesma sindrome do pensamento
ocidental. De fato, tal pensamento exigia, como continua exigindo até hoje, a
categoria natureza para tornar possivel pensar a sociedade. Basta lembrar
Hobbes no século XVII e Lévi-Strauss nos tempos atuais; cada um deles cons-
tréi, a sua maneira, um edificio tedrico a partir de um “estado de natureza”
claramente selvagem, oposto a cultura ou a vida em sociedade.

Simbolo construtor do mundo cristao, o selvagem era ele mesmo pagéo,
nao no sentido de alguém que recusa a palavra de Cristo, mas de alguém que
a desconhece, seja por nunca a ter ouvido, seja por se ter tornado incapaz de
ouvi-la. Na lingua inglesa ele pode ser definido como heathen, palavra que
podia significar pagdo, selvagem, id6latra, gentio, barbaro. Antes de ser abar-
cado pela demonologia, embora monstruoso, era mais um “homem natural”
qgue um demdnio. Contrapunha-se a sociedade mais como humanidade bes-
tial que como forca demoniaca (significativamente, era percebido como estu-
prador). Porém, terminou sendo cristianizado pelo pensamento teolégico que
o transformou em sinal demoniaco; assim, por exemplo, a “mulher selvagem”
veio a ser transformada em bruxa e os sarracenos infiéis em selvagens.

Em algumas representacGes 0 homem agreste vivia em isolamento, o que
era atribuido a loucura, e assimilado ao melancélico e ao maniaco, igualmen-
te solitario, cabeludo, agressivo. Era, ademais, desprovido de pensamento:

desde um ponto de vista neoplaténico ou tomista 0 homem selvagem despeda-
cava a ordem césmica, uma estranha e inexplicavel ruptura ... O vazio que deve-
ria estar ocupado por uma alma estava cheio de tendéncias como a solidao, a li-
berdade e o prazer e nenhuma delas tinha lugar na ordem hieratica e hierarquica
da cristandade.*®

O individuo selvagem europeu foi se transformando ao longo do tempo,
assim como se transformava o ser maravilhoso da India mencionado por Le
Goff. Ao final da Idade Média ele j& podia ser visto tanto como representante
de um “estado de natureza” idilico quanto como ser bestial. Esse duplo cara-
ter ndo parecia tdo distinto daquele construido pelo imaginario grego, como
nos mostra a representacdo dos centauros em seu encontro com Heraclés
(Hartog, 1980). Tanto podia ser violento e cruel como possuidor de uma*“bon-
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dade natural”, caracteristica que passou a assumir em meados do século XV
guando o humanismo exigia um repensar da sociedade. Assim, ele era o que
a histdria o fazia ser, ndo apenas como produto da histdria, mas como com-
ponente da propria idéia de histdria. O selvagem se transforma com o tempo
em ainda outro sentido e, ja desde o século XII, 0 imaginario popular o torna
protetor das florestas e dos animais, assim como dos camponeses, freqiiente-
mente retratados pela elite como selvagens eles mesmos. Para uma parte da
sociedade, ele se torna benéfico, talvez numa recuperacao de idéias pagds an-
teriores a cristianizacao.

Ainda na Idade Média o selvagem foi a personificacdo da nocéo de “eco-
nomia natural”, central, como é sabido, para a elaboracéo das teorias de uma
futura ciéncia econémica. Como tal, era um ser paradoxal: desconhecia o fo-
go e comia alimentos crus, colocando-se pois no polo da natureza; mas co-
nhecia instrumentos e/ou armas, ainda que rudimentares, o que lhe atribuia
cultura. Bartra (1994) ressalta a ambiguiidade com que foi representado, ja no
Renascimento, por Paracelsus: os Wilde Menschen, Waldleuten ou Sylvestres
nao eram intrinsecamente diferentes dos homens porque também tinham
que trabalhar, mas Paracelsus queria distingui-los dos animais tanto quanto
dos humanos: humandides ndo descendentes de Adao, desprovidos de alma,
mas ndo animais. Parecelsus se defrontava com o mesmo dilema que afligira
santo Agostinho.

Como foi visto, o selvagem surgiu no imaginario medieval muito antes
que a presenca dos barbaros, mongois ou sarracenos se fizesse sentir, assim
como havia surgido no imagindrio grego antes do contato mais intenso com
0s barbaros de entdo. Contudo, a medida que os povos barbaros se consti-
tuiam em ameaca ao telos cristdo, por serem recalcitrantes ao esforco evange-
lizador ou porque atacavam a Europa, como 0s mongais, o selvagem foi tam-
bém, tal como os centauros dos gregos, se transformando em “alegoria do
barbaro” Assim, Heathen tanto podia significar pagdo como barbaro. Se o sel-
vagem comecgou sua carreira como simplesmente desprovido de religido, ser
da natureza, ele foi freqlientemente transformado em inimigo do cristianis-
mo por aderir a uma religido falsa; num obstaculo a realiza¢do da gesta Dei.

O homem selvagem se aproximava do barbaro por ndo possuir lingua-
gem; mais corretamente, possuia uma linguagem de sinais e grunhidos seme-
Ihante & dos animais, uma linguagem que podia expressar sentimentos mas
néo idéias.

Entre povos selvagens e individuos selvagens havia uma diferenca: o “in-
dividuo selvagem” vivia sozinho, incapaz até de relac6es familiares. Era exem-
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plo da degeneragdo em que o individuo poderia cair pela perda da graga ou
da razdo. O povo selvagem, coletivamente caido — e muitos povos da Euro-
pa ainda ndo cristianizada eram assim percebidos — era uma ameaga a nor-
malidade social.

O barbaro selvagem era localizado longe da civilizagdo/cristandade e “re-
pleto de possibilidades apocalipticas para a humanidade civilizada. Quando
surgem as hordas barbaras ... os profetas anunciam a morte da era antiga e o
advento da nova”* O “individuo selvagem”, pelo contrario, estava sempre pro-
ximo; cheio de pélos, negro e deformado, gigante ou ando, habitava a floresta,
o0 deserto ou a montanha, isto é, lugares inGspitos; vivia em cavernas, de ma-
neira semelhante aos povos trogloditas e roubava mulheres e criangas. Mas
havia uma semelhanca: individuo ou povo, habitava o espago além da cris-
tandade/civilizag&o.

O individuo selvagem é ao mesmo tempo uma projecdo: o homem liberto
do controle social. Tanto quanto os habitantes da imaginada India (Le Goff,
1980), ele expressa ansiedades relativas a ordem social crista: sexo (familia); sus-
tento (instituicdes politicas e econémicas); salvacdo (Igreja). Ele ndo sofre res-
tricdes; €, de um lado, a encarnacéo do desejo €, de outro, a negagao da razéo.

Outra fonte para a compreensao da idéia de “homem selvagem” na Eu-
ropa medieval é o “cavaleiro selvagem”. Nesse personagem se fundem homens
reais e categorias imaginadas.

O selvagem medieval ndo era apenas um homem estranho aprisionado na
cripta da mudez e da idiotice ou pregado na cruz de uma estrutura imutavel; ele
aparecia também como o protagonista efémero da historia ... Guibert de Nogent
... relata como os exércitos da primeira Cruzada eram acompanhados por uma
tropa de mendigos profissionais canibais, descalgos e sem armas ... organizados
por um nobre normando como carregadores de provisdes ... e do pesado equi-
pamento usado para sitiar 0 inimigo ... Esses cruzados selvagens eram também
parte da gesta Dei na tentativa de reconquistar os lugares sagrados em nome do
cristianismo. O canibalismo nédo era desconhecido na Europa, pois 0 consumo
de carne humana ocorria em algumas partes da Inglaterra, Franga e Alemanha,
especialmente em épocas de fome; durante os séculos nono e décimo bandos de
assassinos vagabundos atacavam viajantes em areas remotas, cortavam-nos e
vendiam sua carne nos mercados como “carneiros de duas pernas”®

Havia, pois, cavaleiros selvagens “histdricos” e deve ter sido muito pro-
blematica sua inclusdo na gesta Dei e no encontro com o Anticristo. Mas ha-
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via também o cavaleiro selvagem romantico, vitimado pela paixdo: Amadis,
Lancelote, Tristdo e tantos outros. Caido numa espécie de loucura selvagem,
vivia isolado, nu, comendo carne crua. A loucura do cavaleiro selvagem tem
por causa a paixdo que faz perder a razdo, atributo da humanidade plena; a
paixdo € selvagem. O amor cristdo transformado em paixao carnal conduz a
selvageria.

A paixdo, convém lembrar, foi o terror de te6logos e moralistas tanto do
Medievo quanto do Antigo Regime. Na mesma medida em que a teologia afir-
mava o que Flandrin (1976) chamou de “familia monarquica”, para fazer acei-
tar a obediéncia absoluta a um deus Unico e a um rei, ela condenava 0 amor-
paixao, mesmo entre marido e mulher. Tomando por base a Epistola aos Efésios
do apdstolo Paulo e as consideracdes de sao Jerénimo, 0 amor concupiscente
entre cOnjuges era visto como equivalente ao adultério:

Desde a Antiguidade os tedlogos o condenavam com vigor. “Adultero é tam-
bém o amante por demais ardente de sua esposa”, escrevera S. Jerénimo ... “O
homem sabio deve amar sua esposa com discernimento, ndo com paixao. Que
ele domine a paixdo da voluptuosidade e ndo se deixe levar com precipitacdo ao
acoplamento...” Essa atitude inspirada no estoicismo e mais genericamente na
sabedoria antiga foi constantemente aquela dos te6logos medievais...*®

O cavaleiro selvagem lendario era, pois, aquele que sucumbindo a pai-
x80 — oposta ao amor cortés — perdia a razao, central & idéia de civilizacao,
caindo na loucura, caracteristica do selvagem. De certa forma, representava
uma Queda individual, alegoria da historia humana quando o homem se afas-
ta da trilha providencial.

A andlise feita por Le Goff & Vidal-Naquet (1979) a prop6sito do Yvain
ou le Chevalier au lion, de Chrétien de Troyes, é rica em significados. Yvain
obtém de sua esposa Laudine licenca para deixa-la por um ano, em busca de
aventura. Se, apds decorrido um ano ele ndo retornasse, perderia o amor da
esposa.

Apaixonando-se por outra mulher e perdendo o prazo, Yvain enlouque-
ce, rasga suas roupas e, nu, penetra na floresta, isto ¢, num espaco selvagem.
Rouba de um rapaz um arco e flechas, com 0s quais mata animais silvestres e
0s come crus. Em certo momento encontra um eremita que lhe da péo e agua.
Todos os dias, Yvain traz para o eremita alguma besta selvagem que cagou.
Essa troca dura até que uma dama cura Yvain de sua loucura. Como dizem
Le Goff & Vidal-Naquet:
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Por menos familiarizado que se seja com a literatura da ldade Média latina,
reconhece-se facilmente na loucura de Yvain um topos cujos exemplos sdo nu-
merosos, aquele do homem selvagem. O prot6tipo é um episodio célebre da Vita
Merlini de Geoffroy de Monmouth, texto ele mesmo derivado de antigas tradi-
cOes celtas. Responsavel por uma batalha que provoca a morte de seus dois ir-
maéos, Merlin se torna um homem das florestas (fit silvester homo) ... O tema é
freqliente no romance cortés e ganha destaque no Orlando furioso de Ariosto.”

Os autores evitam explicacGes psicologizantes e preferem uma interpre-
tacdo estrutural: Yvain abandona tanto a aparéncia como o territério dos no-
bres, ao qual se resumia o universo social da humanidade. Atravessa 0s cam-
pos cultivados e vai para mais além dos limites do espaco habitado.

A floresta sera o lugar de sua loucura. Floresta mais complexa do que poderia
parecer a primeira vista. Ela é o equivalente ao que representa no Oriente o de-
serto, lugar de refligio, da caga, da aventura, horizonte opaco do mundo das ci-
dades, das vilas, dos campos. Mas ... na Bretanha ela é ainda mais: é o lugar on-
de se rompem as malhas da hierarquia feudal ... Nessa floresta Yvain ndo mais
sera cavaleiro, mas um cagador-predador.®

Yvain, cavaleiro nobre, na floresta arma-se com arco e flechas roubadas
de um rapaz da mais baixa condicao social. O arco é a arma do cagador que
se opOe a arma do cavaleiro dos torneios. E os autores descobrem uma inte-
ressante analogia com a figura do selvagem no pensamento grego.

Houve um tempo, muito antes do século XII, que também conheceu uma opo-
sicdo entre o guerreiro equipado e o arqueiro isolado, selvagem. Tal foi o caso da
Grécia arcaica e classica. Assim, o rei de Argos, numa peca de Euripides, desqua-
lifica, em nome das virtudes do hoplita, o arqueiro Heraclés “homem de nada
que adquiriu uma aparéncia de bravura em seus combates contra as bestas e foi
incapaz de qualquer outra proeza. Ele jamais portou um escudo em seu brago es-
querdo nem enfrentou uma lanca: portando o arco, a arma mais covarde, ele es-
tava sempre pronto para fugir. Para um guerreiro, a prova da bravura ndo esta no
tiro do arco; ela consiste em manter seu posto e, sem baixar nem desviar o olhar,
ver acorrer diante de si todo um campo de lancas erguidas, sempre firme em seu
posto” De Homero até o fim do século V o arco é a arma dos bastardos, dos trai-
dores ... dos estrangeiros (como os citas em Atenas).*

Dezembro de 2005 295



Klaas Woortmann

Os citas, lembro, eram o povo selvagem por exceléncia do imaginario
grego. Segundo um mito helénico, teriam se originado pelo intercurso sexual
de Heraclés com um ser hibrido, meio mulher meio serpente. Os citas eram
tidos como némades, habitantes do deserto e arqueiros. Em Herodoto, se He-
raclés é herdi civilizador, é também um selvagem errante, tal como o foi o ca-
valeiro selvagem do Medievo, cagador solitario que se opunha ao cavaleiro
“pesado”, com sua armadura.

O arco é o simbolo da queda. “O que é legitimo na floresta, em face das
bestas selvagens ... ¢ a arma desleal num contexto de cavalaria”® E a arma dos
gargons sauvages, saidos do mundo marginal e que praticam “as formas infe-
riores da atividade militar”.

Os romans de cour ndo sé assimilam o arqueiro ao selvagem, mas o iden-
tificam com o signo de Sagitario, representado como um centauro, uma das
metéaforas antigas da selvageria.

No Conte du Graal, também de Chrétien de Troyes, Perceval perde a me-
mdaria a ponto de ndo mais se lembrar de Deus. No Li Estoire del Chevalier au
Cisne, temos um homem ainda mais selvagem que Yvain, com o corpo cober-
to de pélos como um animal.

Temos entdo um homem caido, errante, vivendo na floresta, nu e desgre-
nhado, cacador (predador) em contraste com o agricultor (produtor), que
come carne crua. Muito semelhante ao cita do imaginario grego, e do ame-
rindio ainda a ser encontrado pelo imaginario europeu. A histéria de Yvain
tem todas as caracteristicas de um rito de passagem: um primeiro momento
de condicéo civilizada; o ingresso na condicdo liminal de selvageria com a
perda da razdo, resultado da paixao por uma mulher outra que nao sua espo-
sa; a mediacdo do eremita (condicdo também ambigua); a salvacdo por uma
mulher pura e o reingresso na civiliza¢do, na sociedade de corte. A historia de
Yvain poderia ser a historia dos povos selvagens, saidos da trilha providencial
cristd para serem redimidos e reintroduzidos na gesta Dei.

Além de individuos selvagens, existiriam também povos selvagens no li-
mite da Europa civilizada, exemplificados pelos irlandeses, como nos mostra
Leersen (1995).

Como ja mencionado, um dos contrastes que marcaram o pensamento
medieval era dado pela oposicdo entre, de um lado, o cultivado e construido
— civilizado, cristdo, abengoado —, e, de outro, o natural (wild, em lingua
inglesa), como a floresta e 0 oceano. Tal percepcdo expressava também a opo-
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sicdo entre humano e ndo-humano como analogia do contraste entre mem-
bro da sociedade e externo a sociedade. E pela desnaturalizagido do compor-
tamento que 0s humanos ocupam uma posicdo superior na Grande Cadeia
do Ser (Leersen, 1995).

De um lado, a oposicdo entre cristdo e pagdo expressava a 0posi¢ao en-
tre civilizado e selvagem; de outro, Leersen ressalta que o nucleo da civilidade
medieval era a corte; civilizacdo era, pois, também um conceito aristocratico.
O comportamento cortés, estreitamente associado a nogéo de hierarquia, era
a marca da civilidade, o que é coerente, por contraste, com a figura do cava-
leiro selvagem.

Leersen nota ainda que fora do espaco civilizado localizava-se 0 que na
Franca era chamado o vilein, o vil. Na Alemanha era o camponés, tratado com
extrema depreciacdo pela literatura, como nas satiras de Von Reuenthal, o que
veio a se constituir num dos componentes das varias revoltas camponesas.
Vilein era aquele que vivia no campo, perigosamente proximo a natureza (em-
bora coubesse a ele o cultivo da terra). A construcdo ideoldgica correspondia
a relacdo social: semelhante a animais, deveria ser como tal tratado; sendo na-
turalmente inferior, devia ser disciplinado pela autoridade. E uma atitude que
lembra Aristoteles, o filésofo que mais influenciou o pensamento erudito nos
ultimos séculos do medievo.

Alguns seres, com efeito, desde a hora de seu nascimento sdo marcados para ser
mandados ou para mandar ... sempre se vera alguém que manda e alguém que
obedece, e esta peculiaridade dos seres vivos se acha presente neles como uma de-
corréncia da natureza em seu todo ... Entre os sexos também, o macho €é por natu-
reza superior e a fémea inferior ... 0 mesmo principio se aplica necessariamente a
todo o género humano; portanto, todos os homens que diferem entre si para pior
no mesmo grau em que a alma difere do corpo e o ser humano difere de um ani-
mal inferior ... sdo naturalmente escravos e para eles é melhor ser sujeitos a auto-
ridade de um senhor, tanto quanto o é para os seres ja mencionados.®

O argumento de Aristételes é complexo, mas para o que aqui interessa,
o0s barbaros, selvagens ou ndo, seriam naturalmente destinados a subordina-
¢do. No contexto cristdo, a inferioridade natural do selvagem € inserida na
concepcao da Grande Cadeia do Ser.

A sociedade feudal espelha, em sua hierarquia vertical, a Grande Cadeia do
Ser, com o principio governante no topo como fonte da civilidade de onde ema-
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na a redencéo da bestialidade, e no fundo da sociedade um enxame de subuma-
nos incultos dirigidos pela paix3o0.%

Esse “fundo da sociedade” é 0 mundo dos irracionais e a paixao, como
foi visto, é o grande inimigo da moralidade medieval. Se no “fundo da socie-
dade” estavam os camponeses, fora dela estava o0 Homo Sylvestris, negacéo da
sociedade cristd e escravo da natureza, incapaz de controlar suas paixdes e in-
capaz de vida sedentaria. Semelhante a ele seria o irlandés.

O irlandés selvagem ocupa um lugar tanto no tempo como no espaco.
Com as Cruzadas o Ocidente latino encontra o Mediterrneo oriental e uma
filosofia da historia de carater geogréafico que buscava explicar a marcha da
civilizacdo. Tal filosofia, como aponta Glacken,* era a de uma historia do mun-
do fundada em textos biblicos e fontes classicas que partia do principio da
maior antigliidade das terras orientais — ex oriente lux. Ao longo da histéria
a civilizacéo teria se deslocado gradativamente de leste para oeste, dirigida
pela mao da Providéncia. Essa concepgdo, também encontrada no pensamen-
to islamico, partilhava a nocao apocaliptica geral do medievo dando-lhe uma
dimensdo espacial, ou geografica: a humanidade encontraria seu fim quando
0 movimento alcangasse os limites extremos do Ocidente. No século 1V Seve-
riano de Gabala afirmara que Deus havia localizado o Eden no leste para que
0 homem compreendesse que tal como a luz do céu se move para o oeste, as-
sim também a raca humana corre em direcdo a sua morte.

Ja no século 111 Pompeius Justinos vira a progressao da civilizagdo desde
a Pérsia e Assiria até a Maceddnia e Roma, como parte de um translatio im-
perii, em que cada império decadente transmitia o poder para seu sucessor.
Essa mesma percepcéo foi também a de séo Jer6bnimo, Orosius e Otto de Frei-
sing. Este dltimo, em As duas Cidades, lembrava finalisticamente que “agora
todos véem para que veio o Império Romano — aquele império que, dada a
sua preeminéncia, era considerado eterno pelos pagdos e era considerado mes-
mo por n6s como quase divino™® O fluxo na dire¢do do Oeste era também
expresso no progresso da religido, como mostrava o florescimento da vida
monastica que havia principiado no Egito e agora tinha seu auge nas regioes
da Gélia e da Germania.

Nesse contexto geografico-apocaliptico, que é também uma percepcao
ciclica da historia, Giraldus Cambrensis contrasta o Leste doentio com o Oes-
te saudavel. Caracteristicamente, ele organiza o mundo numa escala hierar-
quica, desde a natureza inorganica, as plantas e os animais, até 0 homem e o0s
anjos. Deus transcende todos os seres criados. Mas ha também como que uma
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hierarquia geografica, onde a Irlanda ocupa o topo: pastagens verdejantes pa-
ra o gado durante o0 ano todo, ar saudavel sem “vapores pestilentos”. Mas pa-
rece ser uma hierarquia com tempos marcados: & medida que o mundo enve-
Ihece ele cai na decrepitude; aproximando-se do fim tudo se corrompe e é
deteriorado. A Irlanda, ao tempo de Cambrensis, estaria ainda a salvo de tal
destino.

No leste, 0 contato com a terra e a 4gua traz a morte, em contraste com
a Irlanda. As partes ocidentais do mundo, ainda que menos férteis tém o ar
mais saudéavel e seu povo é mais robusto, embora menos agudo de espirito.
No Oriente, Baco e Ceres; no Ocidente, Marte e Mercurio.

Sua teoria geografica é parte de uma teoria mais geral das idades do ho-
mem. Assim, a Irlanda, de natureza mais jovem e pura, é habitada por um po-
vo rude e selvagem. A Irlanda é como que a Ultima etapa da humanidade, pois
estd no limite do mundo; era a Ultima possibilidade de translatio imperii.
Quem eram os irlandeses que ocupavam essa eschatia medieval?

Para a Inglaterra, o irlandés era o wild man exemplar. Nas proprias pala-
vras de Giraldus Cambrensis, em sua Topographia Hibernica, de 1170,

Esse é um povo silvestre, inospitaleiro; um povo que vive de bestas e que é co-
mo bestas; um povo que ainda adere a forma mais primitiva de vida pastoril.
Pois, enquanto a humanidade no curso comum das coisas progrediu das flores-
tas para os campos arados e para a vida em povoados e para a sociedade civil,
esse povo é por demais preguicoso para a agricultura e negligente quanto ao con-
forto material; e positivamente contrario as regras e legalidades do intercurso
social; assim, tem sido incapaz e relutante a abandonar sua vida tradicional de
florestas e pastagens.®’

Diz ainda Cambrensis que

este povo habita um pais tdo remoto do resto do mundo, localizado em sua extre-
midade mais distante formando, por assim dizer, um outro mundo, isolado das
nagcdes civilizadas. Nada aprendem e nada praticam além do barbarismo no qual
nasceram ... e que é para eles uma segunda natureza. Sejam quais forem os dons
naturais que possuam, no que diz respeito a industriosidade eles sdo inGteis.*

Em sua indoléncia, amam apenas a liberdade de n&o trabalhar, como que
recusando a condicdo humana imposta pela Queda. Localizados no extremo
do mundo, ndo sdo capazes de utilizar o ambiente natural tdo saudavel. Sdo,
talvez, excessivamente jovens num meio natural jovem. Em resumo, sdo “wild
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men”, como atestam seus cabelos longos e desgrenhados e suas roupas. Loca-
lizados no limiar do mundo, tanto quanto os citas selvagens do imaginario
grego — “o mais jovem dos povos”® para Herédoto — estavam, poder-se-ia
dizer, como que a espera da chegada de uma civiliza¢do vinda do leste (agora
a Inglaterra) em sua caminhada para o oeste — talvez para o fim dos espa-
cos/fim dos tempos.

Em 1401 os selvagens irlandeses se tornam os Hibernicus et inimicus nos-
ter. O significado de tal representacdo era dado, entre outras coisas, por uma
politica de segregacdo que opunha ao “sudito britanico” o “fora-da-lei irlan-
dés” Lembro que “fora da lei” poderia significar fora da humanidade plena.
Significativamente, a Irlanda foi dividida em duas regides: within the Pale e
beyond the Pale, dentro e fora da civilidade.

Leersen observa ainda que Giraldus néo se limitava a descrever (pejora-
tivamente) os irlandeses; acrescentava as suas narrativas descri¢fes fantasti-
cas de mulheres barbadas e peixes com dentes de ouro, por exemplo, seguin-
do o exemplo de Plinio. A gens sylvestris de Giraldus era percebida, tanto
quanto o seria depois 0 amerindio, como a negacao do progresso, mesmo por-
que o progresso s6 se explicava pela gesta Dei.

O discurso de Giraldus sobre as estranhas maravilhas da Irlanda é uma ico-
nografia recebida padronizada, que nas descri¢cGes medievais atribui valor ao
exotismo ... a selvageria da Irlanda [€] expressa pela iconografia de fendmenos
naturais maravilhosos ... um eco direto daquela imaginacédo geografica que une
dois aspectos da nogdo de terras estranhas, significando tanto “estrangeiras” co-
mo “sobrenaturais”. Aquela imaginacéo usa 0s espagos em branco do mapa para
escrever ... hic sunt leones, ou preenche regides distantes com racgas plinianas co-
mo povos sem cabeca e com a face no térax, povos que andam pulando sobre
um Unico e grande pé, ou povos com caudas (homines caudati)

A Irlanda era o limite exterior do mundo ocidental ... A imagem da es-
tranheza da Irlanda era corrente por toda a Europa ocidental ... a Irlanda es-
tava na beira do oceano do mundo ...

E entdo, Colombo velejou para o outro lado.”

A Europa medieval ndo apenas se revelava incapaz de lidar com a alteri-
dade remota, mas pouco interesse demonstrava pelo Outro, o ndo-cristéo, o
nédo-civilizado que Ihe era geograficamente proximo.
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Vérios fatores merecem ser considerados.

Como foi visto, ndo deixava de existir conhecimento geogréafico e etno-
gréafico. No entanto, o conhecimento permaneceu contido no que Hodgen
chama de “bolsdes de saber”, relativamente isolados uns dos outros. Por isso
mesmo, certas descobertas geogréaficas, como o carater interior do mar Cas-
pio, feita por Rubruck em 1253, s6 foram incorporadas ao conhecimento eu-
ropeu cinglienta anos depois. Em vez de realidades geograficas, os cartogra-
fos continuavam preferindo decorar seus mapas com monstros humanos,
como os monoculi ou anthropophagi, ragas sem cabeca e assim por diante.
Mesmo 0s mapas relativos a Europa mantinham anacronismos flagrantes, co-
mo o de Hereford, que repetia os erros feitos por Orosius oitocentos anos an-
tes (Hodgen, 1964).

Todavia, € preciso considerar que, além do isolamento ressaltado por
Hodgen, havia outro “isolamento” em operacado: aqueles “bolsdes” eram em
larga medida monastérios e, como ja foi dito, a atitude dominante era contra-
ria a experiéncia e ao novo; predominava a “recapitulacdo pia”

O isolamento geografico ndo era, de fato, tdo grande como se poderia su-
por, como mostra a prépria Hodgen. Afinal, desde a Primeira Idade do Ferro,
feiras periddicas estimulavam o contato por meio de mercadores itinerantes;
desde a Segunda ldade do Ferro, instrumentos do Mediterraneo eram leva-
dos para os barbaros ao norte dos Alpes por mercadores protegidos pelas tri-
bos interessadas. Os gregos ja conheciam a China e a Espanha; no século VII
navios bizantinos alcangavam a Inglaterra; Marselha se comunicava com a
Africa e com o Levante. O movimento missionério também se realizava des-
de cedo. A partir de Edessa, na Mesopotamia, o cristianismo foi levado a Pér-
sia e a0 Hindustan entre os anos 150 e 180; no século IV alcangou os famosos
citas de Herodoto, assim como a Abissinia, as ilhas Britanicas e 0s sudaneses.
Uma missdo foi enviada da Siria para Malabar, na india. No século V o cris-
tianismo nestoriano alcangou a China e no século seguinte chegou a india,
como atestado por Gregorio de Tours em sua investigagao sobre santo Tomas.

No entanto, por ocasido da Primeira Cruzada no século XI, pouco se sa-
bia sobre os sarracenos, percebidos apenas como deménios pagaos. Nas Chan-
sons de Geste eram retratados como monstros gigantescos, deménios com chi-
fres, canibais, tdo cruéis e desprovidos de moralidade a ponto de venderem
suas esposas.

A teologia, ja como discurso politico, ndo fazia distingdes entre os infiéis
ou pagdos. Mugulmanos, persas, saxdes, citas e outros eram todos agrupados
sob 0 mesmo roétulo: pagaos selvagens. Porém, como foi visto, a nogao de sel-
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vagem era parte de um conjunto de categorias utilizadas para legitimar valo-
res como civilizagdo, sanidade e ortodoxia. Selvageria poderia ser “traduzida”
para insanidade ou heresia, na mesma medida em que civilizacdo poderia ser
traduzida em razdo e cristandade. Tais nog¢oes

nao se referem tanto a uma coisa, lugar ou condicéo especificos, quanto ditam
uma atitude particular que comanda uma relacdo entre uma realidade vivida e
alguma area problematica da existéncia que ndo pode ser conciliada facilmente
com as concepgdes convencionais do normal ou familiar.™

A alteridade radical podia, entdo, ser assimilada a loucura tanto quanto
a heresia. Barbaros selvagens podiam ser agrupados sob as categorias ferus,
ou sylvester, ou immanis (gigantes) ou insanus. Assim, santo Agostinho, na
Cidade de Deus e nas Confissdes, em sua percepgao escatoldgica da historia e
da humanidade, opde o insano, maldito e herético, ao puro e eleito; o pecado
a graca. Para ele, estabelecer o sentido de sua propria vida era negar sentido a
qualquer coisa radicalmente diferente dela, salvo como antitipo ou exemplo
negativo.

A secular guerra contra os sarracenos fazia que as tribos estranhas fos-
sem indiferenciadas, inibindo qualquer interesse comparativo. Ndo-cristdos
existiam apenas para ser eliminados ou convertidos. A0 mesmo tempo, como
foi visto, Herddoto, Estrabédo, Ptolomeu e outros tendiam a ser esquecidos,
em beneficio de Plinio, Mela ou Solinus. Como disse Francis Bacon, apenas
lixo inGtil continuava flutuando ao longo do curso do tempo.

Enquanto vicejavam as descri¢des fantasticas e/ou estereotipadas do Ou-
tro, a Europa vivia séculos de lutas, desde a chegada dos barbaros do Norte
ao mundo romanizado até o avan¢o dos mugulmanos e tartaros. O Anticris-
to se fazia presente e a sucessdo de ameacgas contra o cristianismo pode ter re-
forcado uma percepcao teratoldgica e demonoldgica das alteridades. De um
lado, 0 paganismo classico e suas tradi¢fes orais preocupavam os Pais da Igre-
ja; de outro, as novas tribos barbaras/selvagens que chegavam ameagavam o
cristianismo, justamente quando a Igreja tentava se expandir. Note-se que a
conversao dos pagaos europeus foi muito lenta, estendendo-se do século V
ao XVI.

Por que o Ocidente ignorou a realidade do oceano indico, apesar dos
missionarios, dos mercadores e de Marco Polo? Apesar das viagens, ele per-
maneceu fechado aos ocidentais, sob controle de arabes, chineses e indianos.
A rota efetivamente trafegada era terrestre, a rota mongol. Mas havia outro
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bloqueio, aquele ao qual me referi a propdsito dos “bolsdes de saber”: o me-
do de desvendar o desconhecido, as realidades geograficas que poderiam con-
flitar com verdades religiosas — a imagem do mundo era talvez mais uma
questao teoldgica que geogréfica. Abrir o oceano Indico era afrontar a ima-
gem do mundo cristalizada no Orbis Terrarum, o que so foi feito com as na-
vegacOes portuguesas e com a percepcao da existéncia de um continente ame-
ricano, mais do que a simples chegada as ilhas do Caribe, ainda consideradas
como a India.

A concepcdo providencialista da histéria segundo uma teoria da huma-
nidade que possuia apenas uma linguagem teoldgica dificilmente poderia li-
dar com a alteridade radical, a ndo ser em termos escatoldgicos. O selvagem
Ihe servia como caso exemplar de uma condi¢do humana (subumana?) resul-
tante da Queda e da perda da graca e da razdo. Ou como motivo de evangeli-
zacdo, de redencéo.

Porém, o mundo era explicado por uma causalidade transcendente da-
da, ndo por principios fisicos, mas metafisicos, concepcao que so iria se mo-
dificar mais tarde com a hegemonia de uma percep¢do mecanica do cosmos
e quantitativa do tempo.

num universo que se julgava ordenado, nas suas relagdes essenciais, mais por
normas morais que por forcas causais fisicas imanentes, como se poderiam ex-
plicar as diferengas radicais entre os homens, a ndo ser pela suposicao de que o
diferente era, em certo sentido, inferior ao que passava por normal, vale dizer, as
caracteristicas do grupo no qual ocorria a percepgéo da diferenca? ™

Hodgen, como foi visto, explica a inexisténcia de uma etnografia “realis-
ta” na Idade Média ressaltando fatores como isolamento e guerras, por exem-
plo. A meu ver, contudo, a explicacdo ndo esta em fatores empirico-sociologi-
cos, mas sim no plano metafisico: na concepcdo medieval da histéria; no
caminho trilhado pelo homem na gesta Dei, isto é, numa concepcéo escatolo-
gicada humanidade que cria (recria) tanto selvagens como ragas monstruosas.

A concepcdo de uma humanidade Unica e de uma Unica trilha histérica,
tanto quanto de um mundo organizado na Grande Cadeia do Ser, ndo abria
espaco para o particular ou para a alteridade. Ao mesmo tempo, abria espaco
para a exotizagdo que imagina o selvagem, no limiar do espaco e da gesta Dei,
no horizonte da historia.

Contudo, é preciso considerar outro aspecto na relagdo entre o selvagem
e a historia. Existiam diferentes concepcdes de selvagem no Medievo, e desta-
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quei aqui o povo selvagem e o individuo selvagem, em larga medida com ca-
racteristicas atribuidas semelhantes. Mas, ao longo do tempo, o estado selva-
gem ontoldgico da tradicdo hebraica foi sendo transformado em estagio. Abriu-
se caminho, entéo, junto com a passagem de um tempo qualitativo para outro,
quantitativo, e da transcendéncia para a imanéncia, para que o selvagem fosse
deslocado do espaco para o tempo: gradativamente, ele se tornou o primitivo.

Além disso, a dificuldade teoldgica de conceber uma humanidade selva-
gem terminou, em parte, conduzindo o imaginario a pensa-la menos como
espiritualmente degradada que desprovida de razdo; o selvagem pecava sem
o0 saber. Ele possuia a inocéncia que explicava sua liberdade diante das regras
da sociedade. Com isso surge uma imagem alternativa do selvagem, construi-
do, em certo sentido, como o selvagem “rousseauniano” A partir do século
XV, quando as concepg¢des morais medievais e 0 pensamento teoldgico sdo
alcangados pelo humanismo emergente, o selvagem ja comega a se transfor-
mar de motivo de medo e abjecdo em motivo de inveja ou em instrumento
de critica social: como mostrou Le Goff (1980), o selvagem se torna alegoria
da burguesia.

Se no pensamento teol6gico medieval ndo havia espaco para o conheci-
mento novo, pois era inibida a turpis curiositas, mas apenas para recapitula-
¢Oes; se a curiosidade critica era herética, a ditadura teoldgica inibia o pensa-
mento inovador e Plinio, Solinus e outros reinavam incontestes, refor¢cando
as fantasias com a aceitacdo sem duvidas da autoridade. Estimular a divida
guanto a geografia ou quanto a etnografia maravilhosa poderia resultar em
estimular a davida quanto a verdade das Escrituras.

Assim, as enciclopédias medievais eram repletas de fantasias e de seres
teratoldgicos. E o caso das mencionadas Etymologiae de Isidoro de Sevilha,
autor retomado e acrescido de novas maravilhas, ao lado de descrices realis-
tas, no De Universo, a enciclopédia carolingia de Maur. No século XV, o Ima-
go Mundi de Pierre D’Ailly reedita as maravilhas imaginadas sobre a india.

Foi s6 com o descentramento trazido pelo copernicismo, pelas Grandes
Navegacdes, pela descoberta de um Novo Mundo habitado e habitavel, assim
como pela ruptura do cristianismo com a Reforma, pluralizando a idéia de
religido dentro mesmo do cristianismo, que comecou a se tornar possivel o
distanciamento necessario para uma etnografia e uma historiografia capazes
de lidar com o Outro em sua particularidade.

Na geografia medieval, como foi visto, além da Irlanda estava 0 nada, 0
Mar Oceano. Limite do mundo, a Irlanda era habitada por selvagens. Mas, co-
mo disse Leersen (1995), “E entdo, Colombo velejou para o outro lado”. Ou-
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tros selvagens foram encontrados e esse encontro teve uma consequiéncia his-
tdrica para o selvagem europeu, do qual o irlandés € um caso exemplar, mas
n&o unico.

Com o descobrimento do Novo Mundo, a Irlanda deixa de ser a Ultima Thu-
le e perde o status de estar “a beira”; no plano imaginario, a descoberta da Amé-
rica torna a Irlanda préxima da Europa. Isso significa que o tipo medieval de
exoticismo ndo pode mais prevalecer e que o status da Irlanda se transforma de
“longe” para “perto”, de “distante” para “doméstico”"

Os irlandeses como que sairam da natureza para entrar na sociedade e
na histéria. J& ndo eram seres semibestiais que viviam num meio selvatico:
“Ao invés de alienigenas de outro mundo, os irlandeses sdo agora suditos re-
calcitrantes do Rei...”* Jd no século XVII, Davies em A discoverie of the true
causes why Ireland was never entirely subdued argumenta em favor da integra-
¢do da Irlanda na “Common Law” britanica, como forma de exorcizar aquela
incomoda alteridade.

O pensamento medieval ndo era homogéneo e nele o selvagem ocupou
varios registros. Podia representar a corrupcao da espécie humana e locali-
zar-se num degrau inferior da Grande Cadeia do Ser; nela, podia ser a solu-
¢do para a continuidade entre a besta e 0 homem; podia expressar ansiedades
e repressdes; podia exprimir a vontade divina e até mesmo o fim dos tempos;
podia exemplificar a segunda Queda, apds o Dillvio; podia representar a per-
da da graca. Nesse contexto é significativa a observacdo de Thomas: “néo é
fortuito que o simbolo do Anticristo fosse a Besta, ou que o Diabo costumas-
se ser retratado como combinagdo de homem e animal”” Retratado, pois, de
maneira semelhante as “ragas plinianas”

O selvagem podia ser estado ou estagio; podia ser demoniaco ou natu-
ral. Como criatura exemplar de Deus, podia ser a prova do poder divino ndo
limitado a uma Unica Criacéo.

Quial o significado do selvagem?

O homem selvagem era um espelho para a histéria, na medida em que
vivia fora dela, na natureza. Como diz Bartra, o selvagem permite refletir so-
bre o sentido da hist6ria. Por isso mesmo o selvagem como “homem natu-
ral”, primitivo, continuou desempenhando o papel que Ihe cabia desde a An-
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tiguidade (e que continua ainda a desempenhar): a imagem invertida que tor-
na possivel pensar a civilizagdo; o Outro radical.

Povo ou individuo, e as duas categorias tendiam a se fundir, o selvagem
expressava a alteridade que s6 podia ser compreendida na idéia de histéria —
ou idéia do homem — se posta fora da histéria ou da humanidade. Ele ex-
pressa uma perplexidade. Porém,

Se ndo sabemos o que é a “civilizacdo”, sempre podemos encontrar um exem-
plo do que ela ndo é. Se ndo temos certeza do que € a sanidade, podemos ao me-
nos identificar a loucura quando a vemos. Do mesmo modo, no passado, quan-
do os homens ndo tinham certeza da qualidade exata do seu senso de humanidade,
recorriam ao conceito de estado selvagem para designar uma area de subumani-
dade que se caracterizava por tudo que néo fossem®

Em outras palavras, é o que dizem Le Goff & Vidal-Naquet:

Nao € facil definir com precisdo o conjunto que podemos chamar de “homem
selvagem” ... E com efeito pela via de suas representacdes do homem selvagem
que ... as sociedades humanas tém definido suas relagdes com o outro. Ndo é em
si mesmo que 0 homem selvagem concerne as sociedades historicas. Todo o jo-
go se passa nas relagdes que se estabelecem no nivel das expressdes escritas ou
figuradas, como no nivel das institui¢Ges, entre 0 homem “selvagem” e seu ir-
mé&o “cultivado” Corte radical, reversibilidade, estabelecimento de séries inter-
mediérias, cada cultura tem seu modo de classificar os homens. De Enkidu, ir-
mao selvagem do rei mesopotamico de Uruk, Gilgamesh, a Tarzan e ao VYeti,
passando pelo Ciclope e por Caliban, a literatura definiu simultaneamente uma
concepcdo do homem em face dos deuses, das bestas, dos outros homens que
classifica, exclui ou inclui segundo as épocas e segundo as pessoas.”

O selvagem intra-europeu, junto com a india e os povos ou individuos
monstruosos herdados da Antigiiidade, era até os Descobrimentos o “espe-
Iho” que permitia a construcao da civilidade, da civilizacao de corte, do cris-
tianismo civilizatdrio e do progresso. O irlandés “exemplar” era, por isso, ne-
Cessario ao pensamento europeul.

Dado o encontro com o amerindio, o irlandés selvagem deixa de estar
no limite do mundo, na beira do Mar Oceano. Ele como que se desloca para
o interior do universo ordenado. Simbolicamente deslocado no espaco — um
espaco que se expande enormemente — o selvagem intra-europeu se desloca
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também para dentro da historia, que so existe com a domesticagdo, com a in-
clusdo no domus e no cosmos, oposto ao caos. Na medida em que ele sai da
natureza e entra na civilizagdo, o amerindio ocupa seu lugar, e a nocéo de sel-
vagem passava a servir para “trabalhar” novos contextos de dificil resolugédo
teoldgica.

Porém, se 0 encontro com o amerindio retirou os irlandeses de sua es-
chatid, isto ndo se deu de imediato: no século XVII eles eram ainda percebi-
dos como homine caudatis canibais. Por sua vez, McGrane™ afirma que com a
descoberta do Novo Mundo terminava a era dos monstros. Pelo contrario, 0s
seres monstruosos, junto com Satd, passaram a fixar residéncia no continente
americano por muito tempo, fazendo que o Novo Mundo se tornasse, de cer-
ta forma, velho.

Quando o suposto selvagem se tornava conhecido, a experiéncia nao eli-
minava o conceito, mas o deslocava para mais adiante, para a fronteira do des-
conhecido, a fronteira entre 0 humano e o subumano; entre o histérico e o
nao historico; entre o racional e o irracional. O selvagem sempre esteve asso-
ciado a um lugar, o lugar ndo conhecido, o fim do mundo, expresso nos ma-
pas pelas ilustracdes de monstros. O selvagem existia em regides selvagens,
isto é, regides ainda ndo domesticadas, a0 mesmo tempo em que servia para
domesticar o desconhecido.

A idéia de histéria formulada no Medievo ndo conseguia lidar com o par-
ticular e com o evento significativo em si mesmo. A conjuncéo de uma teoria
transcendental da humanidade com a nog¢éo de uma Grande Cadeia do Ser
criava sérios obstaculos para a apreciacdo do Outro em seus proprios termos.
Porém, a recusa do novo impedia experienciar a alteridade. Foi armado com
uma tal concep¢do da humanidade que boa parte do pensamento europeu
iniciou seu encontro com o Novo Mundo.

Construido o selvagem no imaginario popular e no pensamento erudi-
to, 0 encontro com o amerindio, notadamente o canibal, foi ambiguo e mui-
tas vezes assustador.

Mas, seria esse novo selvagem tdo abominavel quanto aquele que prati-
cava os rituais descritos por Minucius Felix ao final do século 11 A.D.?

Quanto a iniciagdo de novos membros, os detalhes sdo tdo repulsivos quanto
bem conhecidos. Uma crianga, coberta com massa de pao para enganar o incau-
to, é colocada perante o novigo. Este o apunhala até a morte ... enganado pela
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cobertura ele pensa que seus golpes sdo inofensivos. Entdo — é horrivel — eles
bebem avidamente o sangue da crianca e disputam enquanto dividem suas per-
nas. Através dessa vitima eles se mantém unidos e o fato de partilharem o co-
nhecimento do crime garante seu siléncio ... No dia da festa eles se renem com
seus filhos, irmds, maes, pessoas de ambos 0s sexos e de todas as idades. Quando
todos estdo abrasados pela festividade e a luxdria impura acesa pela embriaguez,
pedacos de carne sdo jogados para um cdo amarrado a uma lampada. O cdo pu-
la, para além do comprimento de sua corrente. A luz, que poderia ter sido teste-
munha traidora, se apaga. Agora, na escuriddo tdo favoravel ao comportamento
desavergonhado, eles tecem os liames de uma paixao inominavel, ao sabor da
sorte. E todos s&o incestuosos, se ndo de fato, pelo menos por cumplicidade, pois
tudo que é feito por um deles corresponde aos desejos de todos eles.”

O que Minucius Felix descrevia ndo era uma orgia dionisiaca; era a cele-

bragdo da Eucaristia aos olhos de um pagéo! Ainda por cima, os cristdos reve-
renciariam os 6rgaos genitais do sacerdote e a cabeca de um jumento, animal
desprezivel.

E uma ironia estranha e reveladora que 0s primeiros cristdos tivessem entrado
na histéria— numa época de terriveis perseguicGes — com a imagem de homens
selvagens. Durante o império de Marcus Aurelius o povo e as autoridades perce-
biam as seitas cristds como culpadas de infanticidio, canibalismo e incesto.*®

Na&o é de estranhar, pois, que tivessem sido atirados aos lees — afinal,

era apenas um espetaculo de feras comendo feras. N&do muito diferente foi a
reacdo — apds um momento inicial de entusiastico proselitismo em face de
amerindios inocentes — de franciscanos e dominicanos confrontados com as
supostas praticas satanicas dos nativos do México.

E como teria sido 0 encontro entre cristdos e selvagens africanos na épo-

ca dos Descobrimentos? Temos interessantes relatos na Carta de Antoniotto
Usodimare e na Navegagao Primeira de Luis de Cadamosto, ambas de 1455.

Usodimare, além de mercadorias, perseguia também o Reino de Preste

Jodo, ja transferido para a Africa.

308

Na verdade, pela terra firme faltavam menos de CCC léguas até o pais do Pres-
te Jodo, ndo digo até sua pessoa mas sim até onde comecga o seu territério; e se
me tivesse podido demorar, teria visto o capitdo do rei de Melli, o qual se encon-
trava a seis jornadas de nés com C homens, e com ele estavam V cristdos do Preste
Jodo...
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O Imperador e o Patriarca cristdo da Nubia e Etidpia, Preste Jodo, chama-se
Abet Selip, que significa “Cem homens” Estas regides séo as que ficaram ao Pres-
te Jodo depois que o Grdo Khan do Cathay, de nome Castigan, Ihe deu batalha
em 1187 na bela planicie de Tenduch no Cathay. Esmagado pela inGmera multi-
ddo dos adversarios, o Preste Jodo perdeu todos os territdrios que possuia na
Asia. Conservou somente as provincias da Etiopia e da Nubia, em que abunda o
ouro e a prata.®!

Usodimare relata ainda a existéncia de unicornios, assim como de ho-
mens com cauda que comem seus filhos. Em busca do santo encontra o sel-
vagem teratoldgico.

Cadamosto se autodefine como enviado de D. Henrique, santo, virgem,
gue combatia os inimigos da cristandade. Descreve os varios selvagens que
encontra pelo caminho. Os das ilhas Canarias que andam nus e vivem em ca-
vernas; com armas rudimentares matam-se entre si como feras. Com a ceri-
monia de posse de um novo Senhor, um deles se oferece para morrer por ele,
atirando-se de um penhasco. Na povoacdo de Hodem encontra “Mahometa-
nos, inimicissimos dos Cristdos”, sem habitacdo fixa e que vivem vagando pelo
deserto. Descreve ainda homens mudos e outros que “tém nos lados da boca
dous dentes grandes ... sdo de aspecto terrivel, as gengivas vertem sangue co-
mo os beigos”

Em Gambia, entram em conflito com os selvagens locais.

entéo lhes fizemos perguntar, por que causa nos ofendiam, sendo nés gente pa-
cifica ... a sua resposta foi, que pelo passado tinham alguma noticia de nds ... ti-
nham por certo que nos, os Cristdos, comiamos carne humana, e que ndo com-
pravamos os Negros sendo para os comer.

Se 0s cristdos eram canibais para 0 romano, ndo 0 eram menos para 0s
africanos ameacados de escraviddo. Para o pagao, selvagem era o cristéo.
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