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“Neste caso a divindade seria o método cient{-
fico, o ritual uma observagdo sem preconceitos
e paciente indugfo, e a carga que a divindade,
se abordada por meio de um ritual correto, de-
veria entregar, uma ciéncia da sociedade compa-
rdvel, em vigor e sucesso, & ciéncia natural.”

O problema da preotupagio metodol6gica demasiada e da consequente
estagnagio, no campo da Antropologia, é 0 que nos apresenta Jarvie, j4 no prefdcio
do livro em que se propde aplicar e desenvolver certas sugestdes recebidas quando
ainda aluno de Karl Popper. Atribuindo a este a afirmagiio de que em um certo
sentido nfo existe propriamente método cientifico, Jarvie advoga a liberdade de
especular, dentro do contexto de discussdo de um problema definido, uma vez
que o dnico método seria uma sistemdtica aplicagfo racional da discussio crftica
(pg. 4849).

Para Jarvie, o impasse criado pelo enfoque funcionalista com sua orien-
tagdo a-histérica ou anti-historica, é devido a uma certa confusdo de se tomar por
causais os elementos relativos 4 significagdo e ao funcionamento de institui¢es.
Critical aos funcionalistas (pg. 197) certas explicagdes que apresentam como causais,

(*) JARVIE, 1. C. — The Revolution in Anthropology - Routhledge & Kegan Paul Ltd. - Lon-
don, 1964 - Preficio de E. Gellner, 248 pgs.



quando na realidade se trata de consequéncias, disposi¢des e, por vezes, consequén-
cias imprevistas. Além disso, a adequagdo demonstrada pelo funcionalismo de Mali-
nowski para a resolugdo de problemas locais, j4 ndo é a mesma quando se trata de
estudos comparativos e no estudo da mudanga social, falha totalmente, Jarvie se
propde a estudar justamente os cultos da carga, para demonstrar a inadequagio do
método funcionalista, que €, diz ele (pg. 47) a doutrina de que as sociedades sdo
conjuntos harmonicos. Para ele, o funcionalismo vé em todos os problemas o es-
forgo das sociedades para evitar conflitos e re-estabelecer a harmonia ameagada
(evitag@o de conflitos anirquicos, evitagio de conflitos entre linhagens, evitagdo
de conflitos com a natureza, etc.).

Nos cultos da carga, Jarvie isola como elementos marcantes: a) a pro-
messa do para(so na Terra; b) a vida breve dos movimentos; ¢) a inversdo da ordem
social; d) a tremenda descarga de energia emocional.

Apesar da semelhanga geral com o melenarismo, Jarvie opina que os
cultos da carga constituem um caso especial, enquanto que o milenarismo abrange-
ria mesmo movimentos das mais diversas regides e épocas, entre outros, segundo
Eisler, o surgimento do proprio Cristianismo e ainda, conforme Toynbee, que o in-
terpreta como religifo, o marxismo (pg. 53).

Segue-se (pg. 61), uma descrigdo geral dos cultos da carga, estudados
até os primeiros anos da dltima década, e um sumdrio das diversas formas assumidas
pelos cultos da carga (pg. 65):

1) Sdo geralmente instituidos e dirigidos por um profeta isolado, que
tanto recebe a revelagio| como a propaga, frequentemente uma
personalidade carismdtica.

2) A maioria dos profetas sfo destitufdos de um educagiio ocidental e
geralmente muito mal informados sobre o funcionamento da socie-
dade ocidental fora da 4rea de colonizagio.

3) Todos os cultos adotam rituais europeus, seculares e religiosos.

4) As novas crengas sio decalcadas nas tradicionais crengas locais (em
deuses tribais, em ancestrais).

5) Todos predizem a vinda do milénio num futuro muito préximo e
numa forma material: o parafso na Terra.

6) Os cultos sdo sempre caracterizados por alguma atividade organizada,
como instrugo, jardinagem comum, construgdo de plataformas, ar-
mazens (para a carga que lhes vird destinada), etc. Podem estar asso-
ciadas visOes, manias de danga, etc.
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7) Quase sempre ocorrem em 4reas de colonizagfo. (H4 contudo infor
magdes de que jé ocorriam em algumas partes da Nova Guiné antes
da colonizagfo).

8) Quase sempre houve na drea tentativa de cristianizagao dos nativos,
por parte de missiondrios.

Tentando estabelecer uma teoria desses cultos, Jarvie (pg. 66), focaliza
a religido como um conjunto de teorias ou mitos, cuja fungo seria explicar o mun-
do. A religido milenar é, segundo o autor, geralmente uma tentativa de resolver um
problema urgente, isto &, o sentimento da necessidade do que nela estd prometido.
Quando a profecia ndo se torna realizada, o descrédito recai sobre o profeta, ndoi
sobre ela. :

Jarvie exp0e sua teoria como segue: a estrutura da doutrina dos cultos
da carga indica o que se almeja e eles constituem, ao lado da explicagao da causa da
frustragdo, uma prescri¢do religiosa para a consecugfioj do almejado. ‘Saber € po-
der”; por isso.o povo segue o homem que diz saber como os brancos conseguem os
bens e como conseguf-los ele proprio. E s6 mais tarde que essas pregagdes se tor-
nam insatisfat6rias ou que lideres astutos percebem que o melhor meio de conse-
guir a carga é usar, ndo a linguagem da magia e da religido, mas a das demandas polf-
ticas por ocasido de mal sucedidas administragGes (pg. 67).

Jarvie admite em sua posi¢ao uma defesa de Frazer no sentido de reco-
nhecer que tanto a magia como a ciéncia e a religido, sfo tentativas de explicar e
controlar o mundo, e discorda dele ao relacionar essa identidade & comunidade de
métodos.

Além disso, afirma Jarvie: a magia tende a trabalhar sobre uma selegfol
de problemas velhos; mas com a atitude crftica que produziu a ciéncta, inicia-se o
levantamento de problemas sempre novos. Acredita o autor que novos problemas.
com as novas respostas que demandam, sfo um estimulo para a mudanga social, e
que se pode perceber algo semelhante ocorrendo com relagdo aos cultos da carga

Apoia-se novamente em Popper, que define a atitude mégica em relagdo
A tradi¢do como uma caracterfstica da vida tribal e sugere que mudangas na vida tri
bal frequentemente tomam a forma de conversdes ou heresias, ou de introdug¥o de
novos tabus. Isto reforga o ponto de vista que considera cultos da carga como fend-
menos de mudanga social (pg. 68).

Passa em revista a seguir (pg. 81 e segs.), vérios tipos de explanagdes en-
contradas até entdo, umas dando maior énfase i figura e responsabilidade do profe
ta (aponta como exemplo a de Margaret Mead em “New Lives for Old °), outras,
dando maior énfase aos seguidores do culto e finalmente as que definem o culto co-
mo um produto da situa¢do em que os seguidores e o profeta atuam.



Sumariza as teorias de C. S. BELSHAW (1950 - The Significance of Mo--
dern Cults in Melanesian Development in *“Australian Outlook®}, n94; 1954 - Chan-
ging Melanesia - Melbourne), H. I. HOGBIN (1958 - Social Change, Londres) e K. O.
BURRIDGE (1954 - Cargo Cult Activity in Tangu in “Oceania”, nQ 24; 1960 -
Manbu, Londres; 1962 - The Cargo Cult in ‘Discovery”, fev.), destacando da obra
deste ltimo certos pontos importantes para a compreensio dos cultos da carga (pg.
101 e segs.):

a) Além da necessidade que os melanésios sentem de estabelecer sua in-
tegridade como homens nas relagoes com administradores e missiondrios, as dificul-
dades dessas rela¢Bes devido a diferengas que ndo sdo s6 materiais: assim, por exem-
plo, aceitar um presente é aceitar o doador e a responsabilidade moral da retribui-
¢do. Contudo os brancos aceitam retribuigdo s6 em seus proprios termos e ridicu-
larizam a retribuigao nativa.

b) A observagdo de que o mito da carga s6 pode ser criado dentro dos
termos da mitologia nativa e, mais precisamente, dentro do préprio Mito primevo,
pois o que se deseja ndo s3o s6 os bens materiais dos europeus, mas juntamente com
eles, uma renovagio moral que dé ao nativo um estatus idéntico ao do branco: o de
homem, de adulto.

Encontramos ainda uma andlise das idéias de L. MAIR, de JUDI IN-
GLIS e outros. Também as idéias de Raymond Firth sfo examinadas mais de perto
por Jarvie (Methodological Discussion of the Theories, pg. 131 e segs.), e é a partir
deste exame que ele procura mostrar a inadequagdo do funcionalismo para lidar
com a mudanga social. Contesta a opinido de FIRTH (in Elements of Social Orga-
nisation) de que a reagdo religiosa, neste caso (no dos cultos da carga) ndo é uma
reagdo racional. Enquanto complementagio das técnicas nativas — diz Jarvie —, a
religido (o rito mdgico-religioso) é perfeitamente racional para Firth, — ndo contudo
quando este ritual se apresenta isolado, pelo desconhecimento total por parte dos
nativos de qualquer técnica para conseguir os bens dos brancos. Neste caso, mesmo
em termos da cultura nativa, se trataria de fantasia.

Jarvie argumenta que, dentro de um enfoque funcionalista, nfo s6 a
agio (uma vez que baseada numa doutrina genuina) como a prépria doutrina (do
culto da carga), deverdo ser definidas como racionais, desde que possam ser justi-
ficadas. O ponto decisivo é saber, diz Jarvie, s¢ 0s novos mitos incorporam ou ndo
um horizonte coerente de expectativas. Se afirmativo, os cultos da carga serfo ra-
cionais; caso contrdrio, Firth terd razdo.

Uma segunda questdo é saber se ocorreram na Melanésia, em época an-
terior 4 colonizagao, cultos da carga e se estes, consequentemente, podem ser consi-
derados simples varia¢Ges de uma tradi¢do. Donde Jarvie conclui que, para o fun-
cionalista, os cultos da carga seriam racionais, mas tdo somente aqueles integrados
na tradi¢do. Esta censura de “irracionalismo” equivale & confissdo de que o funcio-
nalismo ndo pode trabalhar com os problemas da mudanga social (pg. 135).
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Quanto 3 questdo da fantasia alegada por Firth, Jarvie argumenta que,
sendo atividade enderegada a uma finalidade determinada e objetivada, e sendo a
finalidade da atividade de mitizag@o explicar os europeus, seu mundo, a pobreza
nativa, etc., a atividade resultando em fantasia terd que ser considerada racional

(pg. 137).

Quanto ao modo como Jarvie explica a mudanga social:

PropOe que se examine cuidadosamente os problemas referentes ao co-
mo e por que os objetivos mudam, admitindo que a idéia de lidar com a questio
dentro de uma l6gica situacional lhe veio de Max Weber (pg. 111). Jarvie propde
uma explicago das mudangas de objetivos como conseqiiencias imprevistas de
outras mudangas (pg. 113) ou ainda como o resuitado das tentativas de realizar ou-
tros objetivos.

“Os melanésios, por exemplo, podem adotar o Cristianismo com a fina-
lidade de conseguir a riqueza material do europeu cristdo) A resultante
ndo almejada deste ato é tornarem-se cristdos. Lutando por usar o
Cristianismo como meio, ele altera os seus fins, fazendo-os abandonar
a idéia do milénio material” (pag. 114).

A pg. 189 e seguintes (Strctural-Functionalism), Jarvie ainda ressalta
a contribui¢do de Radcliffe-Brown salvando a Antropologia social do positivismo,
pois R. Brown segue Durkheim no interesse pelas relagdes sociais que, afinal, sdio
fendmenos abstratos, embora no dizer dele, a estrutura social seja algo real obser-
vével. Aqui, Jarvie lembra a observagio recente de E. LEACH (Repensando a An-
tropologia) de que, se é que estrutura social é algo, é um modelo que n6s construf-
mos e, se modelos existem em algum lugar, é em nossas cabegas.

Jarvie assinala ainda a volta 4 valorizagdo do enfoque historico com
EVANS-PRITCHARD e PETER WORSLEY, cujas posigoes examina e critica

(pg. 189).

Embora passados j4 mais-de dez anos desde que o livro foi escrito,
uma boa parte dos problemas levantados e discutidos por Jarvie persiste e com
eles, um certo impasse nos trabalhos antropolégicos.

Outra razdo da oportunidade do livro é que de entdo para cd vem cres-
cendo consideravelmente o interesse pelo messianismo em geral e, se por um lado
estudos mais modernos nos oferecem novas interpretages que preenchem as lacu-
nas das primeiras, por outro, o apanhado de Jarvie sobre os primeiros estudos
além de servir para um necessirio cotejamento, apresenta observagdes que nos pa-
recem importantes:



a) A semelhanga que os cultos da carga tém com o potlatch, apontada
por Jarvie 4 pg. 122, mas ndo correlacionada ao cardter apocalfptico, discutido por
Jarvie (a nosso ver insatisfatoriamente) a pg. 116.

O cariter de prestagdo total implicito no potlatch do Noroeste ame-
ricano (cujo doador é sempre um individuo s6 empenhado numa luta de prestigio
em que joga mesmo a prépria vida) se reconhece em alguns cultos da carga, como
efetuada por toda a comunidade de crentes: é um sacriffcio de tudo e de todos que
implica automaticamente em um fim de ciclo. Por vezes, assume mesmo o cardter
de auto-sacriffcio de uma cuitura, como tnica realizagdo her6ica, auto-dignificante
que, ap6s as desilusdes da colonizagdo, ainda & acesstvel ao nativo.

b) Uma citagao que Jarvie faz (pg. 119, nota 2), de D.ATTENBO-
ROUGH (1960 - The Cargo Cult and the Great God Frum, in “The Sunday Times”.
- april, nQ 24) para explicar a persisténcia da crenga apesar da faléncia do rito (supde
-s¢ o profeta falso, no a doutrina), mostra-nos um paralelo importante com o Cris-
tianismo, mas em que Jarvie ndo insiste: trata-se de um didlogo de Attenborough
com um nativo:

— “J4 faz dezenove anos que John Frum prometeu trazer-lhes a car-
ga. Ele ainda ndo a trouxe. Isto nfo o deixa um pouco aborrecido?”

— “Se vocés podem esperar dois mil anos para que Jesus Cristo
venha, eu posso esperar mais do que 19 por John Frum.”

Ora, a crenc¢a na volta de Cristo, no Jufzo Final, é igualmente o en-
cerramento de um ciclo, alids, previsto por algumas seitas para um futuro bem pro-
ximo. Se acrescentarmos a isto que no fim do ciclo, com a condenagdo dos maus
(para os crentes sempre os outros) e a recompensa dos bons, percebemos que, ape-
sar das observagbes de Jarvie de o funcionalismo ndo se adequar a resolver proble-
mas dos cultos da carga (uma vez que ele s6 trata de como as sociedades se articu-
lam para restabelecer a harmonia), nada impediria realmente um funcionalista de
estudar os cultos da carga sob essa luz, porque é, acima de tudo, justamente isto
(uma articulagfo visando restabelecer o equilfbrio), que eles sdo. O problema nfo
estd também af, portanto. O problema estd no enfoque unilateral dado & questdo,
inclusive pelo préprio Jarvie, quando diz:

“¢) “A mudanga produzida por causa interna é explicada pelo antrop6-
logo estrutural-funcionalista mais facilmente do que a mudanga produzida por cau-
sa externa” (pg. 159).

A bem dizer, ndo existe mudanga provocada por causa externa, Qual-
quer fendmeno precisa ser interiorizado para provocar mudanga. Uma vez iniciada
a colonizagdo, “eles” (os primitivos) ndo sao mais s6 eles; eles so também “nés”
(os civilizados). Aparelhados ou ndo que estivessem para esta integragdo, nos os
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obrigamos a fazé-la: a comunidade se torna casta da sociedade maior, e todos os en-
foques que ndo levem isto em conta, s6 poderdo resultar em interpretagdes de cer-
tos detalhes, para logo adiante tropegar em uma dificuldade insuperdvel.

d) Digamos que a imagem evocada pela terminologia tomada de Popper
(a disting@o em *sociedade aberta” e “sociedade fechada’) é uma imagem deforma-
da. Sabemos, é claro, o que Popper quis dizer com a distingﬁé,i tanto que o termo
“sociedade fechada” s6 surge em oposigdo 4 designagio dada i outra (‘‘aberta’), e
que o termo usado inicialmente (“face-to-face society’’) define bem melhor o que
Popper tem em mente. Mas, a verdade € que ndo existe, nem evidentemente nunca
existiu, uma sociedade realmente fechada. E das inter-relages do grupo com o
“mundo exterior” tanto quanto (gostarfamos mesmo dizer) das inter-relagoes dos
seus proprios membros, que a sociedade se faz a si mesma. Consequentemente, ela
¢ neste sentido, tdo aberta quanto a nossa. A diferenga é que o que nos integramos
(e alids muito mal) na parte mais baixa da nossa estrutura social (o Alter), eles siio
obrigados a integrar, porque n#o lhes resta outra opgdo, como parte superior de sua
sociedade. .

As outras dificuldades resultam todas ainda, na realidade, da falta de
melhor compreensio do ‘“‘pensamento selvagem”, como Jarvie d4 a entender: * Meu
ponto de vista é que os problemas hoje propostos pela nossa Antropologia social
sdo similares em forma verbal aos de Frazer e outros; mas a semelhanga entre eles
terminou porque foram interpretados diferentemente; respostas patentemente
insatisfatérias s@o esperadas e as respostas Obvias (“‘esta sociedade cultua ances-
trais porque acredita que os ancestrais tém poder sobre o seu futuro”) s@io despre-
zadas como superficiais” (pg. 213).

E preciso dizer que Jarvie se baseia muito em Popper que, como
helenista, conhece, como é 6bvio, muito mais os problemas de uma sociedade j4
muito complexa, a sociedade da “polis”. A outra, a sociedade grega mais antiga. a
primitiva comunidade, nao s6 é pouco conhecida, como o que dela se conhece
talvez nos venha destorcido, por apologistas da sociedade democritica que apresen-
tam frequentemente os valores do passado, pelo simples fato de serem do passado,
como contrdrios ds suas aspiragdes (que dependem de uma volorizagdo das mudan-
cas em geral). O proprio Popper n3o pode ser absolutamente objetivo nesta ques-
tdo. Quando ele escreve sobre “A Sociedade Democrdtica e seus Inimigos”, ele
identifica estes automaticamente como representantes da “sociedade fechada’ an-
terior no tempo e como que preservada em Esparta, mas que pouca coisa tem em
comum com uma comunidade primitiva como as em que ocorrem atualmente culk-
tos da carga.

_ De qualquer forma, o conselho de Jarvie (‘‘for a ‘Back to Frazer’ move-
ment, or for an ‘Over to Lévi-Strauss’ one”, pg. 175), foi mais seguido na segunda
op¢do.
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Pensamos que o que falta, realmente, ¢ uma melhor compreensio do in-
ter-relacionamento da comunidade primitiva com o chamado “mundo exterior”, Se
este relacionamento se basear na reciprocidade, mesmo em relagdo 4 Natureza (reci-
procidade sentida como negativa), como cremos que seja, entdo um estudo mais
sério do inter-relacionamento nos ensinard como as infra-estruturas se ligam as super
-estruturas, com uma nova visio dos fendmenos religiosos totais da humanidade.
Certamente entdo ndo mais se precisard de uma verdadeira gindstica ret6rica (como
a que usa Jarvie, pg. 137, vide acima), para “espichar” o conceito de racionalidade e
outros mais, que continuamos a aplicar hesitantemente aos chamados povos primi-
tivos, na impossibilidade de definir exatamente em que consistem as diferengas.
Que, mesmo apés os trabalhos de Lévi-Strauss ainda existe muito o que explicar,
mostra um artigo recente de M. GODELIER (Refléxions sur les Fondements de la
Pensée Sauvage, in “Annales E. S. C.””, n? 3/4, mai-aout, 1971), em que discorda de
Lévi-Strauss, achando que o pensamento mftico é 20 mesmo tempo pensamento *“d
Pétat sauvage” e pensamento “‘des sauvages” (pg. 553).

“Do mito A razfo”, s6 as transformagdes econdmicas ocorridas na Gré-
oia antiga e, em alguns casos, as mais recentes (transformagSes da economia primi-
tiva com a colonizagio moderna) se encontram razoavelmente compreendidas. Os
outros .aspectos, particularmente as transformagGes ideologicas (isto é, como os mi-
tos e as religiGes se estruturaram e re-estruturaram concomitantemente e encadea-
dos nas re-estruturag8es econdmico-sociais) é que ainda ndo foram suﬁcientemente
compreendidos. E ¢ significante que o mesmo autor, que pSe em déivida o bom su-
cesso dos esforgos de Lévi-Strauss no sentido de mostrar que ndo existe propria-
mente um pensamento selvagem, conclua outro artigo (4 Antropologia Econémica,
in ‘Antropologia-Ciéncia das Sociedades Primitivas?”, de JEAN COPANS e outros,
Lisboa, 1974), com a seguinte observagdo: “Estudar a causalidade da economia so-
bre 0 modo de organizagdo e sobre a evolugio da vida social ndo & praticar um
materialismo sumdrio. E estar pronto a reconhecer que, em certas condigSes o pa-
rentesco e a religido. podem funcionar, diretamente e de dentro como elemento ¢
forma das relagSes de produgdo. A antropologia econdmica, praticada nesta pers-
pectiva marxista, nio é pois uma disciplina que trata simplesmente das infra-estru-
turas. Porque, para explicar estas é preciso a0 mesmo tempo desenvolver a teoria
cientifica do parentesco, da politica, da ideologia, isto é, praticar completamente
a profissdo de antrop6logo” (pg. 302/3).



