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¢ contestadas; as vdrias trajetorias e influéncias que podem
aparecer em um, mas ndo em outro. Os roteiros, como outras
formas de transmissdo, permitem aos comentadores historicizar
praticas especificas. Em resumo, como discuto nos capitulos
Jue se seguem, a nogdo de roteiro nos permite reconhecer mais
completamente as maneiras como o arquivo e o repertério
‘uncionam para constituir e transmitir conhecimento. O roteiro
coloca os espectadores dentro de sua moldura, enredando-nos
em sua €tica e politica,

Na parte seguinte, apresento um exemplo ampliado do que
poderia ser uma busca de historiza¢io da performance. Embora
=odos os capitulos deste estudo analisem performances contem-
poraneas nas Américas, ao longo do livro eu proponho que alguns
Zos debates com que lido podem, na verdade, ser rastreados até
» seculo XVI. Os roteiros mudam e se adaptam, mas parecem
munca ir embora.

SISTORICIZANDO A PERFORMANCE

A fim de oferecer um relato verdadeiro e confidvel da
origem dessas nagdes indigenas, uma origem tio duvidosa
e obscura, precisariamos da revelacio ou da assisténcia
divina para revelar essa origem para nés e ajudar-nos a
compreendé-la. Contudo, faltando a revelacio, podemos
apenas especular e conjeturar sobre esses principios,
baseando-nos na evidéncia oferecida por esses povos,
cujos modos e conduta estranhos e ac¢des inferiores sdo
tdo parecidos com os dos hebreus que eu nio cometeria
um grande erro se afirmasse que este é um fato, consi-
derando seu modo de vida, suas cerimonias, seus ritos e
supersti¢cdes, tdo semelhantes e caracteristicos daqueles
dos judeus; de nenhuma maneira eles parecem ser dife-
rentes. As Sagradas Escrituras ddo testemunho disso e
delas podemos retirar provas e razdes para confirmar
que essa opinido é verdadeira.

Fray Diego Durdn, The History of the Indies of New
Spain [Histéria das indias da Nova Espanhal
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O momento inaugural do colonialismo nas Américas introduz
dois movimentos discursivos que contribuem para desvalorizar a
performance nativa, mesmo enquanto os colonizadores estavam
profundamente empenhados em seu proprio projeto perfor-
mativo de criar uma “nova” Espanha a partir de uma imagem
(idealizada) da “antiga”: (1) a rejei¢do das tradicoes de perfor-
mance indigenas como episteme; e (2) a rejeicio do “contendo”
(crenca religiosa) como sendo objetos maus ou idolatria. Esses
discursos simultaneamente se contradizem e se sustentam um ao
outro. O primeiro postula que as performances, como fenémenos
efémeros, ndo escritos, nio podem servir para criar ou transmitir
conhecimento. Portanto, todos os tracos de povos sem “escrita”
desapareceram. Apenas a revelagio divina, de acordo com Duran,
pode ajudar observadores, como ele préprio, a relatar o passado,
ao fazé-lo ajustar-se a relatos preexistentes (como 0s relatos
biblicos). O segundo discurso admite que a performance, na
verdade, transmite conhecimento, mas, COmo €sse conhecimento
¢ idélatra e opaco, a propria performance precisa ser controlada
ou eliminada. Eu diria que os remanescentes desses dois discursos
continuam a filtrar nosso entendimento das praticas de perfor-
mance contemporineas nas Américas, mas minha énfase serd na
utilizacdo inicial desses dois discursos no século XVI. Embora eu
procure delinear os dois discursos separadamente, da maneira
como nos foram legados, eles sdo, certamente, inseparaveis e
funcionam em conjunto.

Parte do projeto colonizador por todas as Américas consistia
em desacreditar os modos autéctones de preservar e comunicar
o entendimento histérico. Como resultado, a prépria existéncia/
presenca dessas populagoes tem sido questionada. Codices, ou
livros pintados, astecas e maias foram destruidos como objetos
maus e id6latras. Porém, os conquistadores também procu-
raram destruir os sistemas incorporados de memoria, ndo sé
eliminando-os, mas também os desacreditando. O Manuscrito
Huarochiri, escrito em quéchua ao final do século XIX pelo Frei
Francisco de Avila, d4 o tom: “Se os ancestrais do povo chamado
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=dios tivessem conhecido a escrita anteriormente, as vidas que
<les viveram nio teriam desaparecido de nossa vista até agora.”®
Jestamente as “vidas que eles viveram” desapareceram, tornando-
= “auséncia” quando apenas a escrita funciona como evidéncia
zrquival, como prova da presenga.

Podemos afirmar de modo anacronistico que os estudos
iz performance articularam-se inicialmente nas Ameéricas
como “estudos da auséncia”, fazendo desaparecer as proprias

"ulagoes que procuravam explicar. A sentenga inicial de
Duran em The History of the Indies of New Spain (escrita na
sezunda metade do século XVI) insiste que nos precisariamos
= “revelagao ou da assisténcia divina” para “oferecer um relato

=rdadeiro e confiavel da origem dessas nac¢des indigenas”.®’
& partir do século XVI, os pesquisadores tém se queixado da
2lra de fontes validas. Embora essas declaracoes ndo tenham
=do questionadas, os frades do inicio da colonizagdo deixam

claras as suposicoes/preconceitos em relagdo ao que consideram
como fontes. Duran enfatizava o valor dos textos escritos para
s projeto arquival, lamentando que “alguns frades anteriores
s==nham queimado livros antigos, que assim se perderam. Além
Ziss0, os mais velhos, que poderiam escrever esses livros, ndo
=st30 mais vivos para contar a historia do estabelecimento de
=ma colbnia neste pais e seriam eles que eu teria consultado
~ara minha cronica.”(p. 20) Esse conhecimento, ele supde, deve
==cessariamente ser perdido com a destruigdo da escrita. Por
aue outra razdo ele ndo consultaria os herdeiros dessa “memoria
+iva”? Ele ndo tinha outra escolha, conclui, a ndo ser confiar
=m seu préprio discernimento.

Desde antes da Conquista, como observei, a escrita e a perfor-
mance incorporada tém frequentemente funcionado juntas para
srganizar as camadas de memorias historicas que constituem
: comunidade. A Figura 2 ilustra a producio colaborativa de
conhecimento liderada pelo Frei Bernardino de Sahagun, que
=nvolve a recitacdo, a escrita e o didlogo de um lado para o
sutro. O frade jesuita José de Acosta descreveu como os jovens
recebiam treinamento sobre as tradigdes orais:
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Dever-se-ia saber que os mexicanos tinham como peculiaridade o
interesse de que os jovens aprendessem de cor os ditados e composi¢oes
e, para isto, tinham escolas, como colégios ou semindrios, onde os
mais velhos ensinavam aos jovens estas e muitas outras coisas que,
por tradicdo, eles conservam por inteiro como se tivessem escrita

entre eles.®?

Dancas/cancdes (areitos e cantares) funcionavam como um modo
de contar a histéria e de comunicar as glorias passadas:

Os cantares se referiam a coisas e eventos memoraveis que aconte-
ceram no tempo passado e presente; e eles eram cantados nos areitos
e dancas publicas e neles também [se] contavam os louvores com que
engrandeciam seus reis € as pessoas que mereciam lembranca; por isso
tomavam muito cuidado para que o verso e a linguagem fossem muito

polidos e elevados.®

O poeta indigena do século XVI, Fernando Alvarado
Tezozémoc, compds um poema para ser recitado, descrevendo
a memoria como sendo baseada tanto na oralidade quanto na
escrita (pictogramas):

Nunca sera perdido, nunca esquecido

o que eles conseguiram fazer,

o que eles conseguiram registrar em suas pinturas:
seu renome, sua historia, sua memoria.

nds sempre teremos isso em alta estima...
nds, que carregamos seu sangue € sua cof,
contaremos isso, passaremos adiante.®

O ato de contar é tio importante quanto o de escrever; o fazer
é tdo central quanto o registrar a memoria passada por meio de
corpos e de praticas mneménicas. Os caminhos da memoria e 0s
registros documentados podem reter o que o outro “esqueceu”.
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Esses sistemas se sustentam e produzem um ao outro; nenhum
deles esta fora ou é antitético 4 légica do outro.

Nos Andes, escribas locais tém também mantido registros
=scritos em quéchua e espanhol desde o século XVI. Mesmo
zssim, as informacoes historicas e genealdgicas foram, e
sontinuam a ser, performatizadas e transmitidas por meio de
“trilhas da meméria” performatizadas, nos termos usados pelo
antropologo Thomas Abercrombie para se referir as invocagoes
=rualizadas dos nomes dos ancestrais e de lugares sagrados, feita
por homens inebriados, quando relembram e recitam os eventos
sssociados a eles. Por meio dessas trilhas, eles tém acesso a histo-
mas ancestrais, boatos e relatos de testemunhas oculares. (Como
2 porcentagem de pessoas alfabetizadas nos Andes na verdade
&minuiu desde o século X VI, a necessidade de reconhecer a
wansmissdo cultural por meio do conhecimento incorporado
mrna-se ainda mais premente.)®’

Embora a relacido entre o arquivo e o repertorio ndo esteja,
sor definicdo, em situacao de antagonismo ou de oposicao,
»s documentos escritos tém anunciado repetidamente o
desaparecimento das préticas de performance envolvidas na
wansmissdo mnemonica. A escrita tem servido como estra-
s=zia para se repudiar e excluir a propria incorporagao que
s5rma descrever. Frei Avila ndo estava sozinho ao anunciar
prematuramente o fim de praticas e povos que ndo conseguia
mem compreender nem controlar. Novamente, em forma de
parénteses, é importante real¢ar que o repudio das praticas que
=230 sendo examinadas ndo pode se limitar a documentagao
srquival. Como Barbara Kirshenblatt-Gimblett deixa claro
em Destination Culture, exposicdes, aldeias modelo e outras
sarmas de exibi¢do “ao vivo” frequentemente fazem o mesmo:
s=pudiar as culturas que afirmam tornar visiveis.*®

O que estaria em risco politicamente ao se considerar o
sonhecimento incorporado e a performance como efémeros,
sz como aquilo que desaparece? De quem sdo as memérias que

desaparecem” se apenas o conhecimento de arquivo é valorizado

71



e visto como permanente? Deveriamos simplesmente ampliar
nossa nog¢io de arquivo para acomodar as praticas mnemoni-
cas e gestuais € o conhecimento especializado transmitido “ao
vivo”? Ou ir além das fronteiras do arquivo? Retomo a pergunta
de Rebecca Schneider em “Archive Performance Remains” [A
performance de arquivo permanece]: “Se considerarmos a perfor-

" mance como um processo de desaparecimento (...) estariamos nos
limitando a um entendimento da performance predeterminado
por estarmos culturalmente habituados a logica do arquivo?”
(p. 100). Pelo contrario: como tenho buscado estabelecer aqui,
h4 uma vantagem em se pensar sobre um repertério performa-
tizado por meio de praticas (como danca, teatro, cangao, ritual,
testemunho, praticas de cura, trilhas da membria, e de muitas
outras formas de comportamentos repetiveis) como algo que nao
pode ser abrigado ou contido no arquivo.

Vou examinar agora o segundo discurso, que admite que a
performance gera € transmite conhecimento, mas rejeita esse
conhecimento como idélatra ou indecifravel. A acusagao contra
a natureza efémera, construida e visual da performance, tem
se associado ao discurso sobre a idolatria. Como Bruno Latour
adverte em seu ensaio “Towards an Anthropology of the Icono-
clastic Gesture” (Por uma Antropologia do gesto iconoclasta),

grande parte de nossa perspicacia critica depende de uma distingdo
clara entre o que é real e o que € construido, o que esta 1a fora, na
natureza das coisas, e 0 que estd 14, na representacao que fazemos delas.
Algo se perdeu para sempre, contudo, em favor dessa clareza, e pagou-
_se um preco alto por essa dicotomia entre, por um lado, as questoes

ontolégicas e, por outro, as questoes epistemologicas.”

Como essa fratura entre o ontologico € o epistemoldgico (o &/
como) se relaciona com 0 iconoclasmo? Por meio da deslegitimi-
zacio do construido como fetiche ou idolo, o iconoclasta ataca-o
com o “martelo da verdade”, isto é, Deus, que nao foi feito ou
construido, sendo o tnico capaz de criar. Como explica um frade
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4o século XVI, Bernardino Sahagiin, em seu prélogo ao Livro
I do Cédice florentino, o idélatra cultua a imagem construida,
=squecendo-se de que Deus, e ndo os humanos, € “o Criador”.
“Infelizes aqueles, os mortos amaldigoados que adoravam como
deuses entalhes em pedra, entalhes em madeira, representagoes,
:magens, coisas feitas de ouro e cobre.””® As “coisas feitas”,
-epresentacdes e imagens, eram todas consideradas falsas,
nganadoras, deploraveis, efémeras e perigosas. O “fato” de
2ue os povos indigenas haviam sido “enganados” custou-lhes
2 humanidade: “O povo aqui na terra que ndo conhece Deus
=30 é contado como humano” (p. 55). Ao despedagar um idolo,
Szhagin cria sua prépria representagdo falsa: a imagem dos
sovos nativos como “vdos”, “sem valor”, “cegos”, “confusos.
) Todos os seus atos, suas vidas, eram viscosos, imundos” (p.
39-60). Latour, reconhecendo totalmente o carater construido
do fetiche, defende o carater construido do préprio fato também:
“0 iconoclasta (...) acredita, ingenuamente, que os fatos mesmos
sue ele estava usando para despedagar o idolo eram eles proprios
sroduzidos sem a ajuda de qualquer agéncia humana” (p. 69).
E importante notar que o argumento de Sahagun esta
~=ntrado em binarismos criados entre o visivel e o invisivel, entre
» conhecimento incorporado e o de arquivo, entre os iddlatras
que adoram o que pode ser visto e aqueles que sabem que o
Deus verdadeiro é aquele “que ndo é visto”.”! Sahagtin pede
20s nativos para abandonar a imagem e aceitar “a palavra (...)
aqui escrita” (p. 55). A palavra condensa o poder do sagrado
= do politico, pois é a palavra de Deus, “enviada a voc€s pelo
Rei da Espanha”, bem como pelo Papa, “o Santo Padre, que
mora em Roma” (p. 55). Os nativos, ele alega, apenas conhe-
-em seus deuses por meio de suas manifestagdes fisicas (o sol,
a lua, a chuva, o fogo, as estrelas, e assim por diante), mas ndo
reconhecem o criador (invisivel) por tras dessas manifestacdes.
Claramente, os méxicas e outros grupos nativos conquistados
nio endossavam a divisdo entre verdadeiro/falso, visivel/ invisivel.
Eles ndo admitiam nenhuma distincao ontoldgica entre criagao
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humana e ndo humana (isto &, ritual/“natureza”). Ao invés disso,
para os méxicas a criagao humana participava do dinamismo da
ordem césmica. A natureza era ritualizada assim como o ritual
era naturalizado. As montanhas e os templos compartilhavam
a mesma funcdo cosmica de mediar entre o cielo de arriba (o
céu de cima) e o cielo de abajo (o céu de baixo). Esse conceito
tem POUCO a ver com as teorias da representagdo, mimese ou
isomorfismo que subscrevem a separagao entre o “original” e
o que se afasta ligeiramente. As performances — rituais, ceri-
mdnias, sacrificios — ndo eram “apenas” representacocs, mas
(entre outras coisas) apresentacoes para 0s deuses como formas
de débito-pagamento. Elas constitufam ndo s6 0 €, mas também
o como se. Essas performances eram certamente também
politicas — elas cimentavam e tornavam visivel a ordem social,
remapeando o universo conhecido, tendo Tenochtitldn como o
ombligo ou centro.

A palavra nauatle ixiptlatl, em geral traduzida como imagen,

aponta para o equivoco basico. [rmagen pertence a mesma familia

etimoldgica que imitar.”> Mas ixiptlatl ndo significa imitar, mas
seu oposto, o entendimento do “ser espiritual e do ser fisico como
completamente integrados”.” Ixiptlat] constitui uma categoria
muito flexivel que inclui deuses, representantes dos deuses, perso-
nificadores de deuses, sacerdotes, vitimas sacrificiais vestidas
como deuses, mendigos que usam as peles esfoladas de cativos,
figuras de madeira e de massa de sementes vegetais.”* Um dos
vérios requisitos do ixiptlat] era que fosse feito, construido, sendo
“temporario, preparado para a ocasido, feito e desfeito durante
o desenrolar da acdo”.”5 Sua qualidade de algo construido
tornava possivel sua qualidade sagrada, ao invés de prejudica-
-la, pois o fazer significava aceitagao geral da participagdo. Ao
invés de ser um fetiche, em que facere (fazer) passa a significar
feitico (bruxaria, artificialidade, idolos), o carater construido do
ixiptlat] abre espaco para.a comunicagao, a presenca e a troca.
Delegado, representante ou enviado sao traducdes mais precisas
de ixiptlatl, pois captam melhor o significado da palavra: “aquilo
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sue possibilita ao deus apresentar aspectos de si mesmo”.”* Em
sutras palavras, o ixiptlatl coincidia mais de perto com a ideia
~arolica de transubstanciacdo do que com uma imagem ou idolo.
4 consagracdo da hostia, embora feita pelo homem, é o corpo
2= Cristo, e ndo uma representagao ou metafora. Embora seja
am objeto, os catdlicos a veem como imbuida da esséncia divina,
—=zlizando a integracdo da substancia espiritual e fisica. Nao €
~reciso dizer que a profunda ansiedade dos catolicos para garan-
- 3 ortodoxia no entendimento da relagdo espiritual/fisico em
sua propria pratica (especialmente na era do Concilio de Trento)
-ontribuiu para sua rejeicdo do ixiptlat] méxica como “objetos
maus” (idolos).

A natureza temporéria do ixiptlatl ndo deveria, como os
=spanh0is iriam sugerir, conotar a natureza efémera e passivel
2= desaparecimento dos fendmenos. O constante processo de
azer e desfazer indica o papel ativo dos seres humanos na
sromocio da qualidade regenerativa do universo, da vida, da
~erformance — todos em estado constante de “renovagdo”. De
=odo inverso, podemos notar brevemente que a dependéncia
shsessiva da participacio ritual também sugere que os meéxicas
= Outros grupos estavam presos na armadilha de um sistema
sociopolitico definido ¢ mantido por meio da crise induzida
~ualmente, seja a repeticdo do fim do mundo a cada 52 anos na
~=rim6nia do Fogo Novo, seja em relacdo a outros cataclismos
—rurais como a seca ou terremotos. Esse fazer/desfazer reflete o
4e<afio e o terror associados ao desaparecimento: os primeiros
suatro s6is haviam todos tido um fim catastrofico. A confianga
=xtrema na performance constituia as tentativas, por parte dos
=exicas, de evitar o fim, ao coreografar constantemente as varias
snaricdes, correspondéncias e intervengoes (divinas e humanas)
sue mantinham o universo em movimento.

E interessante notar que Sahagin entrevistou os “ancidos mais
mportantes” das aldeias durante anos; também trabalhou com
=specialistas “em todas as coisas que diziam respeito a corte, ao

—xéreito, a0 governo e mesmo 4 idolatria”.” Imagina-se que ele
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teria entendido as multiplas funcdes e significados do ixiptlatl
como algo mais complexo do que a nogdo biblica do idolo. Mas
isso nio aconteceu. Sao estas imagens que ele incluiu para apoiar
seu argumento sobre as praticas idolatras dos povos indigenas.

3. Bernardino de Sahagiin, Cédice florentino,
ed. e trad. Arthur J. O. Anderson e Charles E.
Dibble, Santa Fe, NM, School of American
Research/University of Utah, 1982, v. 1.

Se as performances méxicas eram eficientes para manter a
ordem césmica ou se, ao invés disso, constituiam um sintoma de
desordem profunda continua uma questio a se debater.”” Mas
nao havia nenhuma ddvida nas mentes dos evangelistas da época
de que as praticas de performance transmitiam com eficcia as
memOrias coletivas, os valores e sistemas de crenga.

Sahagin reconhecia claramente que as crengas eram transmiti-
das por meio da performance, embora admitisse que ndo entendia
o contetido. O Diabo, “nosso inimigo, plantou, nesta terra, uma
floresta ou um mato trancado cheio de espinheiros densos, de
onde pode praticar seus trabalhos e onde pode se esconder para
nio ser descoberto”. Inimigo da transparéncia, o Diabo se apro-
veita de miisicas, dancas e outras praticas dos povos indigenas
usando-os como “esconderijos para praticar seus trabalhos (...)
Os tais cantos contém tanta malicia que dizem qualquer coisa e
proclamam aquilo que ele ordena. Mas apenas aqueles a quem
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== se dirige as compreendem.”” A pretensdo do colonizador
acesso encontra a opacidade diabdlica da performance: “E
=sses cantos] sdo cantados para ele sem que se entenda sobre o
gue eles sdo, com excecdo daqueles que sdo nativos e versados
sesta lingua (...) sem serem entendidos por outros” (p. 58). A
serformance compartilhada e as praticas linguisticas constituiam
2 propria comunidade. OQutros nio poderiam decifrar os c6digos.
A conquista espiritual, esses frades temiam, era, no maximo, uma
wntativa. O Diabo espera o “retorno para o dominio que ele
mantém. (...) E para esse momento é bom que tenhamos armas
2 mio para podermos enfrenti-lo. E, para esse fim, servird ndo
spenas o que esta escrito neste terceiro Livro, mas também no
srimeiro, segundo, quarto e quinto Livros” (p. 59).

A escrita servia como uma arma reconhecida no arsenal colo-
=:al. Sahagiin afirmava que precisava registrar todas as praticas
=digenas a fim de melhor erradica-las: “E indispensavel saber
como eles as praticavam no tempo de sua idolatria, pois, por
==i0 de [nossa] falta de conhecimento disso, eles praticam coisas
wiolatras em nossa presenga sem que nos as compreendamos.”
Livro L, p.45). A “preservagdo” servia como um chamado para

» apagamento. A abordagem etnogrifica do assunto oferecia
sma estratégia segura para se lidar com materiais perigosos.

£lz abria espago, simultaneamente, para a documentagio e o
Zesaparecimento; os relatos preservavam habitos “diabélicos”
como sendo sempre estranhos e inassimiladveis, transmitindo
sma aversdo profunda pelos comportamentos descritos.”® O
Sistanciamento estudado, erudito, funcionava como repudio.
Contudo, mesmo depois de 50 anos de compilagio do vasto
material sobre as praticas méxicas, Sahagtn suspeitava que elas
=20 haviam desaparecido totalmente.

Esses escritos do inicio da colonizagdo sdo todos sobre o
zpagamento, seja afirmando que as praticas antigas haviam
desaparecido, seja buscando efetuar o desaparecimento que
mvocavam. Ironicamente, eles revelam uma profunda admiracdo
nelos povos e culturas que visavam destruir: Sahagun se refere
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mais de uma vez ao “grau de perfeicdo deste povo mexicano”. E,
o que é ainda mais irdnico, esses escritos se tornaram recursos de
arquivo, de valor inestimavel, sobre praticas antigas. Durante a
vida de Sahagin, de fato, o Santo Oficio da Inquisi¢do concluiu
que, ao invés de servir como «,rmas” contra a idolatria, os livros
preservaram € transmitiram o que eles pretendiam erradicar. A
proibicdo era completa: “(...) com grande cuidado e diligéncia,
tomem-se medidas para se apreender esses livros sem deixar
originais ou copias deles. (...) Fique avisado que nao se pode
permitir que ninguém, por qualquer razio, em qualquer lingua,
escreva sobre as supersti¢des e 0 modo de vida que esses indios
tiveram” (Livro L, p. 36-37). Sahagin morreu sem saber que uma
copia de seu trabalho havia sobrevivido.

Apesar de todas as ambivaléncias e proibicdes, esses escritores
do século XVI, a contragosto, observaram algo repetidas vezes:
essas praticas nao estavam desaparecendo. Elas continuavam
4 comunicar sentidos que Se€us observadores nervosos nao
entendiam. Em 1539, um edito do governo langou um ataque a
observancia indigena do sagrado, rebaixando-a a uma distragio
secular. Ele ordenava “que 0s tndios nio tivessem fiestas (...) em
que ha areitos™ e proibiram as igrejas de atrair as populagdes
nativas “por meios profanos que incluem areitos, dangarinos,
palos voladores, que parecem coisas de teatro ou de espetculo,
porque €sses espetaculos distraem seus coragdes da concen-
tracdo, da quictude e da devocio que se deve ter pela pratica
divina”.5! As fiestas, bailes e palos voladores, componentes inte-
grais do sagrado, recebiam agora ordem de se afastar em favor
dos comportamentos calmos dos espanhois, associados com a
“pratica divina”. Em 1544, um edito lamentava

a vergonha de que, em frente do Santo Sacramento, havia homens
com méascaras e vestindo roupas de mulheres, dangando e pulando,
balancando de modo indecente e lascivo. (...) E, além disso, ha outra

objecio maior, que € o costume que estes nativos [#aturales] tinham,
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=m sua antiguidade, de tornar solenes suas festas a seus deuses com
Lamcas, musica, regozijo. Eles acreditam e aceitam como doutrina e lei

gue nesta tolice reside a santificacdo das fiestas. (p. 241-242)

bm edito de 1555 chama atengao para a natureza continuada

para dancas e areitos e outras formas de regozijo que, desde seu
peszanismo, eles tinham o habito de praticar.” Proibe também
» seguinte: qualquer “uso de insignias ou mdascaras antigas,

H

= podem causar qualquer suspeita, ou cantar as cangoes
2= seus rituais e histérias antigas” (p. 245). Vou saltar para o
#=0 de 1651: “Que nas fiestas de Pascoa ndo sejam permitidas
somedias profanas, nem coisas indecentes misturadas.” Mas as
proibicoes haviam se ampliado; agora os editos tinham como
2 w0 ndo apenas 0s povos nativos, mas também os religiosos:
“0s membros do clero ndo devem se vestir como mulheres”
= 252). As praticas, esses editos sugerem, estavam de fato se
=xpandindo, popularizando-se entre povos ndo indigenas. Em

1570 os editos incluem “ndo apenas os indios, mas os espanhois

L3l

clero” (p. 253). Em 1702, a batalha contra a performance

dolatra continuava com novas proibi¢des: “Que ndo haja
Zzncas ou outras cerimonias que fagam alusio ou referéncia as
supersticoes do paganismo antigo” (p. 257). E os editos se suce-
gem: 1768, 1769, 1770, 1777, 1780, 1792, 1796, 1808, 1813.

Os poderes civis e eclesidsticos tentaram substituir as praticas
“opacas” e “iddlatras” dos povos indigenas por outros compor-
mamentos mais “apropriados”: as demonstragdes de obediéncia e
submissdo. Isso envolvia claramente a transformacao da relagao
smire espago, tempo e pratica cultural. A Igreja buscou impor-se
somo o dnico lugar do sagrado e organizou a vida religiosa e
secular espacial e temporalmente. Ordenou-se que todos os povos
mdigenas vivessem na cidade com “uma boa igreja, apenas uma,
z qual todos poderio ir”.%2 A ladainha de proibigoes procurou
mmpor novas (e segregadas) praticas espaciais e tornar visivel a
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nova hierarquia social: “Os indios nio devem viver longe, nas
florestas (...) sob pena de acoitamento ou prisdo”; “Os caciques
ndo devem fazer reunides, nem circular a noite, depois que se
tocam os sinos pelas almas no purgatério”; “Todos devem dobrar
os joelhos diante do sacramento”; “Nenhuma pessoa batizada
possuird idolos, sacrificard animais, tirard sangue ao furar as
orelhas ou narizes, nem praticard nenhum rito, nem queimard
incenso ou jejuard em adoracdo a seus falsos idolos”; “Nio
serdo organizados bailes a ndo ser durante o dia”; “Todos os
arcos e flechas deverdo ser queimados”; “As cidades deverio ser
a maneira espanhola, ter hospedarias, uma para os espanhdis
e outra para os indios”; “Nenhum negro, escravo ou mestico
entrard nas aldeias sem estar acompanhado de seu senhor, e
entdo nao ficara mais do que um dia e uma noite.”

Esses editos buscavam limitar a capacidade dos povos indi-
genas de movimento, independéncia econdmica, autoexpressio,
construcao da comunidade, e tentavam simplificar a vigildncia
a fim de controlar os comportamentos visiveis. As mudancas
no padrdo buscavam interromper o que Maurice Halbwach
denominou “o arcabouco social da memoria”.® Est4 sob ataque,
certamente, o entendimento, conforme afirma Roach, de que “os
movimentos expressivos [funcionam] como reservas mnemoni-
cas que incluem movimentos padronizados feitos e lembrados
pelo corpo™.8* Qualquer coisa que lembrasse comportamentos
passados deveria ser evitada, bem como qualquer coisa que
complicasse a caracterizagdo visivel e o controle. As categorias
raciais minuciosamente definidas, lancadas no século XVI por
meio da Inquisi¢do — com sua categorizagio de mesticos, mulatos,
mouriscos, cafuzos, entre outras —, participaram no movimento
de técnicas de controle visual.®* Os muitos editos contra todos
os tipos de préticas de performance, desde miisicas dancadas ou
areitos, até reunides “secretas”, transmitiam o reconhecimento
de que eles funcionavam tanto como uma episteme quanto como
uma pratica mnemonica.
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A performance das proibigdes parece tdo ubiqua e continua
guanto as proprias praticas banidas. Nenhuma delas desapareceu.

A PERFORMANCE MULTICODIFICADA

Ao redor das colinas hd trés ou quatro lugares onde [os
indios] costumavam fazer sacrificios muito solenes e eles
iam a esses lugares vindos de terras distantes. Uma delas
esta aqui no México, onde hd uma colina chamada Te-
péacac e os espanhéis a chamam de Tepeaquilla e agora
é chamada de Nossa Senhora de Guadalupe; nesse lugar
cles tinham um templo dedicado a mée dos deuses, a
quem chamavam Tonantzin, que significa nossa Mae;
14 eles faziam muitos sacrificios em honra desta deusa e

iam até ela de terras que estavam a mais de vinte léguas,
de todas as regides do México, e traziam muitas oferen-
das; homens e mulheres, rapazes e mogas iam a essas
festividades; havia um grande ajuntamento de pessoas
nesses dias e todos diziam querer ir A festa de Tonantzin;
e agora que a igreja de Nossa Senhora de Guadalupe foi
construida 13, eles também a chamam de Tonantzin (...)
isto é algo que deveria ser corrigido (...) isso parece ser
uma invencdo satdnica para diminuir a idolatria sob a
ambiguidade deste nome Tonantzin e eles vém agora de
longe visitar Tonantzin, de tdo longe quanto antes, uma
devocio que é também suspeita porque por todo lado ha
muitas igrejas de Nossa Senhora e eles ndo vio a elas.

Bernardino de Sahagin,
Historia general de las cosas de Nueva Espaina

As performances indigenas, paradoxalmente, parecem ser
wansferidas e reproduzidas no interior do proprio sistema
w=holico concebido para eliminé-las: o catolicismo romano. A
s=zi3o mostrou ser um canal vital do comportamento social (e
sambém religioso). As transferéncias ocorreram nao apenas nas
w=sdes incomodas entre os sistemas religiosos, mas também
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