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Resumo

Este artigo discute aspectos da concepgao sobre “ragas monstruosas” que, no imaginario antigo e medieval,
habitavam as bordas do mundo conhecido. Com isso, espera-se explicitar um tipo de construcao do “outro” —sua
identidade e representacao —, via imaginario do monstro, isto é, a forma literal na qual estranhas criaturas incorporam
a diferenca/alteridade. Parte-se da premissa de que monstros operam primariamente em formas de imaginario que
sdo mobilizadas por estratégias de representacao. Dito de outra maneira, a corporeidade anormal e hibrida dos
monstros inventados tem consequéncias reais para a percepcao (horror e fascinio, rejeicao e reconhecimento) nas
relacdes eu-outro que se concretizam no mundo tangivel. Desse modo, a conjugacao entre fisicalidade, expressdes
de identidade e manutencao de fronteiras determina, entre outros comportamentos, visdes pré-concebidas e
distorcidas do outro e sua cultura, assim como cria certos estereétipos que sao perpetuados pela cristalizacdo do
gue uma vez fora apenas uma manifestacao do imaginario.
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Abstract

This paper discusses aspects of the notion of “monstrous races” that used to inhabit the edges of the known world in
ancient and mediieval imagination. Thus, it is expected to make explicit a type of construction of the “other” — their identity
and representation — via imaginary of the monster, that is, the literal form in which strange creatures embody
difference/otherness. The paper starts from the premise that monsters operate primarily in forms of imagery
that are mobilized by strategies of representation. In other words, the abnormal and hybrid corporeality of
invented monsters has real consequences for perception (horror and fascination, rejection and recognition) in
the self-other relationships that take shape in the tangible world. In this way, the combination of physicality,
identity expressions and border maintenance determines, among other behaviors, preconceived and distorted
views of the other and their culture, as well as creates certain stereotypes perpetuated by the crystallization
of what once had been only a manifestation of the imaginary.
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memmm INtroducao

Identidades sao erigidas pela marcacdo e dependéncia da diferenca, por um jogo de oposicoes,
quase sempre assimétricas, que implica processos de inclusao e de exclusao. Trata-se, em Ultima analise,
daquilo que é e daquilo que ndo é2. Por essa razao, as sociedades — antigas, medievais e modernas —,
se definem ndo apenas pelo que a introspeccao concede, mas igualmente por meio de um olhar “para
fora”, para o que elas percebem como “0s outros”: outras racas, outras culturas, outras espécies. E por
intermédio da representacao® e da comparacao com esses outros que elas estabelecem as qualidades
pelas quais desejam ser definidas, fazendo surgir binarismos como normal-anormal, bom-mau, moral-imoral,
civilizado-barbaro, ordinario-exético, humano-monstro.

Embora a relacdo eu(noés)-outro possa ter significados diferentes nos diversos campos do
conhecimento, o outro nao esta simplesmente dado em nenhum desses contextos. Ele ndo é percebido ou
encontrado, mas construido; uma ficcao criada pelo eu. Seu lugar de invento é a fronteira®, uma espécie de
zona imaginaria de transicdo onde os diferentes negociam suas identidades mutuamente. Decorre dessa
negociacao liminar, do didlogo entre alteridades, que “uma mudanca no valor do ‘eu’ invariavelmente
altera a imagem do ‘outro’ e vice-versa; e qualguer mudanca altera a natureza da diferenca que eles
constituem e pela qual sdo constituidos [...] ndo pode haver uma definicao final da relacdo entre 'nés’ e
os ‘outros’” (Crick, 1976, p. 165).

Nessa danca das alteridades situam-se as representacdes, os modos de significar. Assim, se por um
lado é possivel aprender muito sobre uma sociedade pela observacao do que ela admira ou reverencia,
por outro, aquilo de que ela tem medo e a maneira como o representa também tém muito a dizer a
seu respeito. Um modo bastante antigo de materializar os temores, de dar cara e corpo as ameacas,
é representa-las pela criacdo de monstros cuja matéria prima é uma alteridade que marca os limites
entre o que é considerado bom e normal e aquilo que, desconhecido ou rejeitado, é interpretado como
desviante e anormal. Mais diretamente, monstros seriam metaforas para realidades sociais e existenciais
desagradaveis®. Embora as mesmas sociedades que os criam busquem também nega-los ou expurga-los,
monstros funcionam como construcdes ideoldgicas que explicitam a forma como elas pensam e operam,
especialmente em relacdo ao diferente. Cada cultura tem suas proprias preocupacdes e temores, suas
préprias definicdes de “normal” e seu préprio olhar para a realidade. Como observa Atherton (1998,
p. X), os monstros “sdo definidos em relacdo a comunidades e seus padrées do que é bom, aceitavel,
normal ou natural”. A monstruosidade estd, portanto, profundamente conectada com a cultura que
a produz, camufla, marginaliza e resiste. Monstros costumam surgir do desejo de domesticar e, assim,
desautorizar aquilo que uma cultura considera ameacador.

Este texto se ocupa de monstros, alteridades impensaveis, modos de significar. Para isso, recorre
ao (agora) longinquo e estranho entendimento de que os confins do mundo eram habitados por
racas exoticas e monstruosas nao apenas de animais, mas também (e sobretudo) de “homens”. Nesse
percurso observa-se monstros de dentro e de fora, o esforco nos registros de escritores proeminentes da
antiguidade classica, tardia e do medievo para tipificar a diferenca e, no caso daqueles que eram cristaos,
para também encontrar seu lugar no enredo salvifico e funcao na criacdo como adverténcia aos perigos

2 Para uma discussao sobre o conceito de identidade, veja os capitulos de Silva (2014) e Woodward (2014).

3 O termo “representacao” é aqui empregado no sentido dado por Stuart Hall, isto é, representacédo como significacao, atuando simbolicamente
para classificar o mundo e nossas relacoes dentro dele; como aquilo que conecta o sentido e a linguagem a cultura (Hall, 2003).

4 Emprego o conceito de fronteira como proposto por Hanciau (2005, p. 135): “Antes de serem marcos fisicos ou naturais, as fronteiras sao,
sobretudo, o produto da capacidade imaginaria de refigurar a realidade a partir de um mundo paralelo de sinais que guiam o olhar e a
apreciacao, por intermédio dos quais os homens e as mulheres percebem e qualificam a si mesmos, o corpo social, o espaco e o préprio tempo”.

5 Devo esse argumento a Grixti (1989) e seus estudos sobre os contextos culturais da ficcdo de horror.
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da queda original. Assim, os monstros permaneciam em seus papeis de representacées convenientes
do inconveniente: deformidades e deficiéncias fisicas, o feminino, o diferente, o desconhecido, o
pecado.

Dasracas monstruosas - maravilhas e
exotismonoslimitesdo mundo

Nao cabe e nem é o objetivo deste escrito tracar uma histéria do monstro e do monstruoso/
monstruosidade que dele derivam. Importa, por hora, ter no horizonte que (1) monstros frequentam a
imaginacao humana desde sempre, (2) que eles sao culturalmente determinados e que (3) sua existéncia
encarna terrores tanto individuais como coletivos. Cabe, contudo, visualiza-los em perspectiva historica.
Para os gregos antigos, essa expressao pertencia a esfera do cotidiano: monstros narravam a possibilidade
de superacdo da ordem pelo caos, de a irracionalidade prevalecer sobre a razao; a potencial vitéria da
natureza contra as civilizacdes humanas; a pouco compreendida natureza do feminino em contraste
com o masculinc®. Para romanos, por outro lado, essas criaturas emprestavam feicoes a preocupacoes
e questoes de identidade: as fronteiras, fisicas e imaginarias, entre o civilizado e o barbaro; o oposto
da sociedade racional e ordenada idealizada; uma ameaca latente e um lembrete constante do que é
desejavel e daquilo que nao é.

Os monstros da antiguidade classica, da antiguidade tardia e do medievo viviam tanto dentro como
fora da sociedade. Os de “dentro” designavam pessoas que gravitavam a margem da norma bioldgica’.
Isso pode ser percebido, por exemplo, em “Da Geracao dos Animais”, em que Aristoteles emprega o
termo “monstruosidade” para descrever formas de excesso corporal, deficiéncia ou deslocamento. Essa
caracterizacao nao se esgotava em corpos malformados por doencas, acidentes ou nascimentos. Mais
amplamente, tratava-se de uma representacdo de todos os seres percebidos como um desvio do curso
comum da natureza (Aristotle, 1943, 767b.5-10). Alguns séculos mais tarde, o jurisconsulto romano
Ulpiano afirmaria algo na mesma direcao:

Quando uma mulher gerar uma crianca que é deformada, ou um monstro, ou defeituosa, ou que
tenha algo incomum em sua aparéncia ou voz, e gue nao tenha semelhanca com um ser humano,
mas pareca mais um animal do que um homem, pode-se perguntar: sera de algum beneficio para
ela trazer uma criatura assim ao mundo? (Watson, 1998, 50.16.135).

Tanto em Aristételes como em Ulpiano, a monstruosidade se apresenta como um fendmeno externo,
corporal, centrado na oposicao entre natural e nao natural, que serve para justificar uma série de atitudes
em relacdo a grupos especificos de pessoas (mulheres e deficientes fisicos em especial), esses “outros
inapropriados” (Haraway, 2020, p. 465)8, desviantes da biologia aceita como ordinaria.

Reconhecido o que representa esse salto temporal, a [dade Média crista entretinha uma relacao
utilitarista com esses monstros de dentro. Em sua histéria social da deficiéncia, Hughes (2019) explica que,
nesse periodo, o corpo desviante era um sistema nuancado de comunicacao moral que mediava entre o
sagrado e profano, o miraculoso e o mundano, condenacao e salvacdo, graca e desgraca. A estrutura moral

5 Aristoteles, por exemplo, considerava qualquer desvio da morfologia do corpo masculino “normal” como um tipo de monstruosidade (Aristotle,
1943, 728a.18; 737a.27). A mulher era, nessa concepcao, um tipo de homem que nédo deu certo.

7 Sobre a questado da deficiéncia fisica como desvio bioldgico, veja Garland (2010).

8 Tomo a expressao “outros inapropriados” (inappropriate/d others) de Donna Haraway consciente de que ela a emprega em um sentido muito
mais amplo, profundo e organico.
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da invalidacdo da deficiéncia ndo apenas se baseava em um conjunto de significados pejorativos, mas era
também essencial para um complexo sistema de caridade — este, um aparelho instrumental de bem-estar
gue beneficiava mais a comunidade sem deficiéncias do que os deficientes. Esse sistema nao tinha a ver
com compaixado e altruismo puros, mas com oportunidades de “purificacdo” para nao deficientes que,
ao colocarem certas acoes em curso, podiam obter glérias celestiais pelos seus atos misericordiosos. Dito
de outra maneira, a deficiéncia era uma plataforma para a salvacdo dos ndo deficientes. Nesse cenario,
a doutrina da redencao sugeria que “perfeicdo” e deficiéncia ndo eram mutuamente excludentes (como
era o caso no mundo antigo), tendo em vista que a Ultima era remivel no momento em que a morte ou
0 miraculoso batessem a porta®.

Por sua vez, os monstros “de fora” eram os habitantes das regides desconhecidas que estao nas
fronteiras do mundo e além delas, fora dos limites da cultura. Para descrevé-los, p6s-se em operacao
um imaginario poderoso e afeito a esteredtipos, que encontrou o seu caminho para dentro das ciéncias
naturais e da geografia, enciclopédias e cosmografias, romances e histérias, mapas e gravuras, miniaturas
e esculturas, tornando-se, gradualmente, uma caracteristica regular da mentalidade ocidental. Nessa linha,
além do norte da Africa, o lugar que mais inspirou a imaginacdo antiga sobre monstros foi a India. Um
dos primeiros viajantes gregos a chegar a essa regido foi Cilax de Carianda, por volta de 515 aEC. Suas
descricdes de seres humanos monstruosos que ai habitavam, tais como pessoas com orelhas gigantescas
ou com uma s6 perna, teriam inspirado varias outras, incluindo relatos de Herédoto em sua “Histéria”,
escrita na segunda metade do 5° século aEC". Cerca de cinquenta anos mais tarde, no inicio do 4° século
aEC, um tratado especial sobre a india foi publicado por Ctésias de Cnidos, médico na corte de Artaxerxes
Il, na Pérsia. Gracas a ele, pelos préximos mil e quinhentos anos a india seria a “terra das maravilhas”,
um lugar habitado por racas fantasticas de pessoas e animais. Ctésias compilou, tanto de autores gregos
quanto persas, muitas histérias conhecidas sobre racas monstruosas, além de haver acrescentado varias
outras. Sua India era povoada, por exemplo, com pessoas de um Unico e grande pé; homens com cabeca
de cachorro ou mesmo sem cabeca, com o rosto entre os ombros; pessoas com oito dedos nas maos e
nos pés; gigantes; homens com caudas de comprimento extraordinario, entre uma variedade de outros
tipos exoticos (Nichols, 2011).

No ano 326 aEC, a [ndia foi invadida por Alexandre, o Grande. Seus varios acompanhantes tinham
como missao descrever a expedicao e os paises pelos quais passaram. Como resultado, muitas obras
foram escritas (e perdidas). De autoria de Megastenes, gedgrafo e diplomata na corte do rei indiano
Sandrakottos, o livro mais importante foi produzido ap6s o final das campanhas, tendo sobrevivido como
fragmentos em Diodoro Siculo, Estrabo, Plinio, Arriano de Nicomédia, Eliano e outros. Sdo de Megastenes
as primeiras declaracdes abrangentes sobre a geografia da India, seus habitantes, instituicées sociais e
politicas, produtos naturais, historia e mitologia. Seu tratado inclui relatos de racas e animais monstruosos
repetidos de outros autores, bem como acréscimos consideraveis: ha mencao a serpentes com asas de
morcegos; escorpides alados de tamanho extraordinario; formigas garimpeiras (reproduzidas de Herddoto);
pessoas cujos calcanhares ficam na frente, enquanto o peito do pé e os dedos sao virados para tras;
homens selvagens sem boca, que vivem do cheiro de frutas e flores; pessoas cujo tempo de vida é de
mil anos; pessoas sem narinas, com a parte superior da boca projetando-se muito além do labio inferior;
pessoas que tém orelhas de cachorro e um Unico olho na testa (McCrindle, 1877).

9 O tema da deficiéncia fisica no mundo medieval é mais complexo do que isso, sendo este apenas um dos seus aspectos. Para uma compreensao
mais ampla do tépico, além de Hughes (2019), veja também Godden e Mittman (2019); Metzler (2013) e Stiker (1999).

10 Por exemplo, sua descricao dos arimaspos como “raca de homens de um sé olho” (Hist I1.116). A esse respeito, veja também Rood (2006,
p. 290).
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Mas nao é de se estranhar que mentes instruidas como Herdédoto, Megéastenes e Ctésias levassem
essas historias a sério? Nao necessariamente. E preciso ter no horizonte que narrativas fabulosas formavam
parte da heranca cultural grega. Assim, descricoes de satiros, sereias, ciclopes e de homens-cdes, bem
conhecidas do mundo grego, encontravam suas representacdes “factiveis” além do oceano. Por outro lado,
a prépria observacdo podia fermentar o imaginario. Um bom exemplo é o caso do unicérnio reportado
tanto por Ctésias como por Megastenes, que, agora compreende-se, seria um rinoceronte!. Em adicao,
0s proprios épicos indianos forneciam uma origem literdria para histérias como essas — racas com orelhas
compridas, com orelhas de camelo, com os ouvidos nas maos e com orelhas préximas aos labios eram
frequentemente mencionadas nesses textos. Megdastenes mesmo afirma que seu conhecimento sobre
“as maravilhas” vinha dos bramanes, de quem ele nao tinha nenhuma razao para desconfiar: narrativas
fabulosas estariam bem atestadas demais na tradicdo indiana, tanto verbal como literéria, para nao serem
levadas em consideracdo™.

Uma caracteristica de autores subsequentes foi a reproducao acritica dos relatos anteriores,
agradando com isso o0 gosto comum dos ouvintes, que esperavam que as terras remotas fossem
extraordinarias e surpreendentes. Nesse segmento, uma das principais fontes compilatérias do saber sobre
monstros, especialmente no periodo patristico do cristianismo e na Idade Média, veio a ser a “Historia
Natural” de Plinio, o Velho (concluida em 77 EC)'™. Sem nenhuma avaliacdo daquilo que compila, nela
Plinio aceita todas as histérias transmitidas por aqueles que o antecederam.

Em minha descricdo dos povos do mundo, falei em grande medida sobre toda a raca humana.
Certamente nao vou tratar todos os seus costumes e modos, que séo incalculaveis e quase tantos
quantos os grupos de seres humanos. Contudo, creio que certas racas realmente ndo podem ser
omitidas, especialmente as dos povos que vivem longe do mar. Nao tenho duvidas de que muitos
leitores achardo algumas dessas coisas estranhas e incriveis. Quem no mundo, por exemplo,
acreditava em etiopes antes de vé-los? Ou o que nao é considerado uma maravilha quando
pela primeira vez se torna conhecido? Quantas coisas sao consideradas impossiveis até que elas
acontecam? (Travillian, 2015, VII.1.6)".

“A India e as regides da Etidpia sdo repletas de maravilhas” (Travillian, 2015, VII.1.21) — é essa a
introducao de Plinio as racas monstruosas que supostamente viveriam nessas areas. A partir dai, assim
como outros antes e depois, ele passa a listar monstros e outras maravilhas, com cada entrada fornecendo
um padrao basico, composto pelo mesmo inventario de informacdes: nome, localizacdo, tamanho, breve
descricao fisica e, no caso de alguns, comportamento (Figura 1).

Nos limites mais distantes da India, a leste, perto da fonte do Ganges, ele [Megastenes] localiza os
astomi, que nao tém boca e cujo corpo é coberto de pelos. Eles se vestem de folhagens e vivem
apenas do ar que respiram e do odor que inalam pelas narinas. Eles ndao comem e nem bebem,
mas se mantém apenas com os varios aromas de raizes, flores e macas silvestres que carregam
consigo em longas jornadas, a fim de que nao figuem sem suprimento do que cheirar. Megastenes
diz que um odor muito forte pode mata-los facilmente (Travillian, 2015, VII.2.25).

" No frag. 45 da Indika, Ctésias descreve o unicérnio com o mesmo poder de protecdo contra envenenamento atribuido ao rinoceronte na
india e na China: “Existem jumentos selvagens na India do tamanho de cavalos e até maiores. Eles tém o corpo branco, cabeca carmesim e
olhos azuis-escuros. Eles tém um chifre no meio da testa com um cévado e meio de comprimento [pouco menos de 70cm]. A parte inferior
do chifre, até dois palmos na direcéo da testa [pouco mais de 20cm] é branca. A ponta do chifre é afiada, vermelhao escuro, enquanto o
restante, no meio, é preto. Dizem que quem bebe do chifre (que transformam em recipientes) fica imune a convulsées, a doenca sagrada e
nao sofre efeitos do veneno, quer beba vinho, quer d4gua ou qualquer outra coisa do recipiente antes ou depois de ingerir a droga” (Nichols,
2011, p. 56).

12 A esse respeito, veja o estudo classico de Wittkoer (1942).

13 Qutra grande fonte para o imaginario do monstro e do monstruoso foi a Collectanea Rerum Memorabilium, de Solino (c. 200 EC).

4 Hist. Nat. VII.1.6. Para um comentdrio detalhado da passagem sobre as ragas monstruosas na Histéria Natural de Plinio (Livro VII.1.6-4.36),
veja Travillian (2015, p. 105). Todas as fontes de Plinio citadas na passagem s&o comentadas.
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Figura 1 — Racas monstruosas.
Fonte: Pleydenwurff (1493).

Em virtude das muitas caracterizacbes construidas em torno de assombrosos estereétipos, Plinio
contribuiu grandemente para o imaginario em torno da figura barbara, ndo civilizada. Em outro exemplo,
ao falar dos nébmades das estepes conhecidos como citas, a alteridade é construida na base da selvageria:
“saliento que algumas tribos citas se alimentam de corpos humanos” (Travillian, 2015, VII.9.1). Com
retratos desse tipo, mesmo que herdados da tradicao anterior, Plinio é quem seria apontado como o
transmissor do conhecimento teratolégico classico e a origem das coloridas descricoes sobre: arimaspos
caolhos; cidpodes pezudos; andréginos; sciritos (os sem nariz); amictiros (com labios inferiores em forma
de prato); gnosofistas; abarimos dos pés virados para tras; panotes que tinham o rosto no peito e podiam
se enrolar nas préprias orelhas; pigmeus; centauros; cinocéfalos; gente de pescoco comprido; hipépodes
(que tinham cascos de cavalo); mulheres barbadas; figuras gémeas de duas cabecas e quatro olhos. E a
lista seque. Todas essas racas, como se nota, sao definidas em oposicao a uma normatividade. Embora
seus corpos sejam constituidos ou possuam algumas partes humanas, a forma grotesca como estas se
organizam no todo evidencia o processo de diferenciacao que sustenta a norma.
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Das bestas (in)concebiveis - estratégias
dadiferenciacao

Alimentada, sobretudo, pela autoridade da teratologia de Plinio, a ideia de “maravilhas do Oriente”,
termo coletivo pelo qual os monstros passaram a ser referenciados, tornou-se popular. Tendo em vista que
essas maravilhas forneciam uma moldura Util e vidvel para a taxonomia do diferente, autores cristdos da
antiguidade tardia debateram sua existéncia e moralizaram sua natureza, com destaque para Agostinho.
Com um capitulo inteiro de sua “Cidade de Deus” dedicado a questionar se certas racas monstruosas
descenderiam de Adao, os argumentos do bispo de Hipona continuam a ser uma fonte importante para
estudos sobre apreciacdes e atitudes da antiguidade tardia e do medievo sobre o tema. As questbes
centrais suscitadas pela discussao na “Cidade de Deus”, como bem pontuadas por Knight (2018), sao:
monstros sao naturais? Monstros servem a um propdésito maior? Se sim, qual seria esse propésito? Se
ndo, por qué? Agostinho descreve ndo cristdos como monstros?

Também é frequentemente perguntado se é de se acreditar que certos tipos monstruosos de
seres humanos, descritos pela histéria paga, foram gerados pelos filhos de Noé, ou antes,
daquele Unico homem donde eles também nasceram. Entre estes, dizem que ha alguns que tém
um olho no meio da testa; entre outros, as solas dos pés estao viradas para tras, na direcdo das
pernas; entre certas pessoas de ambos os sexos, é natural que a mama direita seja masculina, a
esguerda feminina e, em coito umas com as outras, geram filhos; entre outros ndo ha boca e eles
vivem apenas respirando pelo nariz; outros tém um cubito de estatura [cerca de 50cm], a quem
os gregos chamam “pigmeus de cubito”; em outros lugares as mulheres concebem aos cinco
anos de idade e, na vida, nao excedem os oito. Da mesma forma, eles afirmam que ha pessoas
que tém uma Unica perna sobre seus pés, ndo conseguem dobrar os joelhos e sao incrivelmente
rapidas. Elas sdo chamadas de “cidpodes” [mondpodes], porque durante o verdo, deitadas de
costas no chao, se cobrem com a sombra dos pés. Certos homens sem pescoco tém os olhos nos
ombros, e outros tipos de humanos, ou até quase-humanos, que sao retratados em mosaico na
esplanada de Cartago, derivam de livros de histéria ainda mais curiosa. O que devo dizer sobre
os cinocéfalos, cujas cabecas de caes e latidos efetivos mostram que eles sao mais bestas do que
humanos? (Agostinho, 2017, XVI.8).

Com o recurso as racas anémalas do catalogo pliniano, que estao longe de se esgotar no excerto
citado, Agostinho chega a conclusao de que, embora fosse possivel duvidar da existéncia de todos os
tipos descritos, qualquer um que tenha nascido em qualquer lugar como ser racional e mortal deriva
do primeiro homem criado, “por mais estranho que seja para 0os nossos sentidos a forma do corpo, a
cor, 0s movimentos, a voz ou mesmo as funcoes, partes ou qualidades da sua natureza” (Agostinho,
2017, XVI.8). Logo, tendo no horizonte as perguntas de Knight, de acordo com Agostinho, monstros
nao sao contrarios a natureza, pois nao existem erros na criacao de Deus. O propdsito da sua existéncia
é sinalizar outra coisa que nao eles mesmos, no caso, os perigos do pecado. Nesse sentido, sendo parte
do plano divino, as racas monstruosas eram um teste ndo apenas da devocao e piedade dos cristaos, mas
também do seu compromisso ético com a criacao: como descendentes de Adao, elas seriam merecedoras
da salvacao? Logo, além de oferecer uma série de justificativas para a existéncia desses seres bizarros,
Agostinho daria o tom para o seu tratamento ndo s6 na antiguidade tardia, mas ao longo da Idade
Média — Deus criou abundante e esteticamente; a causa e a funcdo dos monstros sao a sua glorificacao.

O imaginario das racas monstruosas encontrou terreno muito fértil no medievo. Talvez seu melhor
representante textual cristao seja Etimologias, de Isidoro de Sevilha. Se Agostinho fez circular o que pode
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ser entendido como uma apologia crista do monstruoso, Isidoro editou o que seria a sua taxonomia
crista. O livro 11 das Etimologias (“O ser humano e os prodigios”) trata dos monstros em detalhes e da
seguimento a tradicao de situar essas estranhas criaturas em terras africanas e asiaticas, sempre ao norte
e na periferia da civilizagao™.

Assim como em nacoes individuais ha casos de povos monstruosos, também em toda a humanidade
existem certas racas monstruosas, como os gigantes, os cinocéfalos (i.e., pessoas com cabeca de
cachorro), os ciclopes e outras. [...] As pessoas acreditam que os blémios, na Libia, nascem com
troncos sem cabeca, com boca e olhos no peito, e que outra raca nasce sem pescoco, com olhos
nos ombros. Além disso, pessoas escrevem sobre os rostos monstruosos das nacoées do extremo
Oriente: alguns sem nariz, com faces completamente planas e um semblante sem forma; alguns
com o labio inferior tao saliente que, quando dormem, protegem todo o rosto do calor do sol;
alguns com bocas fechadas, nutrindo-se apenas através de uma pequena abertura, por meio de
canudos. Dizem que alguns ndo tém linguas, usando acenos ou gestos no lugar das palavras. Eles
falam dos panotes da Citia, que tém orelhas tdo grandes que cobrem todo o corpo [...]. Dizem
que os artabatinos da Etidpia andam de quatro, como gado; ninguém passa dos quarenta anos
(Barney, 2006, XI.3.12, 17, grifo nosso).

A conclusao de Isidoro sobre os monstros, assim como a de Agostinho antes dele, é que eles ndo
sdo contra naturam, pois todas as coisas criadas por Deus sdo parte da natureza e fruto da sua vontade
(Barney, 2006, XI.3.1-2).

A partir da disseminacao das Etimologias na Europa Ocidental e Central, representacdes de racas
monstruosas exéticas apareceram nas mais diversas midias do medievo: nos catalogos de maravilhas, nas
descricoes e ilustracbes das campanhas e feitos de Alexandre, o Grande, em cosmografias e crénicas do
mundo, em enciclopédias de histéria natural, nos diarios de viagem e, finalmente, nos mappae mundii.
Essas representacdes carregam consigo uma invocacao ndo apenas a imaginagao e ao fantastico, mas
também a credibilidade e a verdade. Em um estudo sobre metamorfose e identidade, Carolyn Walker
Bynum conclui sua pesquisa e analise das teorias medievais do maravilhoso com a seguinte observacao:
“se vocé nao acreditar no evento, nao ficard maravilhado. Vocé pode se maravilhar somente com algo que
estd, pelo menos em algum sentido, ai” (Bynum, 2001, p. 73). Essa consciéncia do status problematico
do valor da verdade relacionada as maravilhas, reiterada e complicada pelas imagens nessas midias, pode
ser bem ilustrada por dois episédios na obra “As Maravilhas do Oriente, nos quais o ineditismo do que
esta sendo descrito é enfatizado. O primeiro deles fala de aves incendiarias. O segundo, de bestas de
oito pés e duas cabecas.

Se qualguer homem quiser pegar ou toca-las [as aves], elas queimam todo o seu corpo de uma
s6 vez. Essas feiticarias sdo inéditas.

Se qualquer homem quiser agarra-las [as bestas], elas ateiam fogo em seus préprios corpos. Essas
bestas sao inéditas (Davidson, 1966, p. 54).

A retérica apresentada nas “Maravilhas” indica que muitas das criaturas fantasticas fugirao,
matarao ou devorarado se forem tocadas, abordadas ou sequer perceberem a aproximacado de pessoas. A

15 Para uma discussao da tipologia biblica e greco-romana do Norte como lugar do mal e do monstruoso, bem como sua influéncia durante a
Idade Média, veja Hope (2017).

16 Com manuscritos que datam do final do século 10 ao inicio do 11, “As Maravilhas do Oriente” se trata de um catalogo de povos, animais
e coisas maravilhosas localizadas para além do mundo cultural europeu. Longe de alguma originalidade, os manuscritos das Maravilhas
descrevem episédios individuais e maravilhas que também figuram em uma ampla gama de textos produzidos no periodo, que vao do “Liber
Monstrorum” (séc. 7 ou 8) até o popular “As Viagens de Sir John Mandeville” (séc. 14). Para uma breve apresentacdo das Maravilhas e de
outros escritos do periodo, veja Echard (2017, p. 1304).

Reflexdo, Campinas, 46:€215533, 2021



https://doi.org/10.24220/2447-6803v46e2021a5533 MONSTROS NAS FRONTEIRAS DA CULTURA

vivida reiteracao dos perigos resultantes do contato sugere que sua existéncia nao deve ser considerada
aberta a verificacdo. Ha que se manter distancia, guardar as fronteiras contra esse “outro”, manté-lo
em sua localizacao geogréfica “apropriada”, nas bordas da oikoumene, uma vez que um dos perigos da
aproximacao é perceber nao tanto a diferenca, mas o mesmo e, com isso, um alargamento indesejado
da identidade com a consequente ampliacao das fronteiras étnicas'.

Da humanidade imperfeita-nao cristaos
comooutros monstruosos

O Ocidente medieval herdou tanto a visdo secular das monstruosidades orientais como também
a religiosa, com a heranca da antiguidade paga sendo filtrada pelas lentes da autoridade biblica. Nesse
aspecto, como observado, Agostinho tentou conciliar essas maravilhas com a doutrina crista: uma vez
gue somente Deus tem conhecimento e autoridade absolutos sobre sua criacdo, povos como os panotes
(cujas enormes orelhas podiam cobrir todo o seu corpo), que sao parte dela, nao devem ser submetidos
ao julgamento humano; como autor da criacao, apenas Deus pode ver as semelhancas e diversidades
gue compreendem a beleza do todo.

Para Agostinho, o outro monstruoso parece ser muito mais do que uma condensacao ficticia
ou provisoria de caracteristicas que marcam diferencas entre uma humanidade diversa. As diferencas
percebidas entre “nos e eles” funcionam como produto de distingdes fundamentais que acompanham
uma hierarquia da salvacdo. Dito de outra maneira, os outros, como humanidade imperfeita, representam
o potencialmente recuperavel (algo que lembra a compreensao da deficiéncia), pois todas as racas
estao abertas a graca. Os monstros permanecem histérica e culturalmente separados da humanidade
“normativa”, embora potencialmente unificados com ela no momento do Juizo Final. Como encarnacdes
de um ideal decaido, eles possuem um duplo status: insiders que desfrutam da promessa de salvacao e
outsiders que lembram a humanidade as consequéncias da queda — daf a importancia da manutencao
das fronteiras religiosas entre os de dentro e os de fora, uma vez que todos desempenham papeis bem
marcados no jogo salvifico.

Qualqguer binario, de acordo com o axioma de Derrida (2001), traduz-se em uma hierarquia ou
relacdo violenta. No periodo medieval, a diferenca era sempre hierdrquica, com o outro em posicdo
inferior ao que passava como normal — o que segue aplicavel ao mundo contemporaneo. A crenca e a
adesdo aos principios e restricdes do cristianismo marcavam a principal linha diviséria entre os selvagens
e os civilizados, metaforas convenientes para condenados e salvos. Portanto, nao é nenhuma surpresa
gue Agostinho herde e faca uso do conceito de cidade como metafora da civilizacao crista™. Assim, na
dinamica da cidade e seus opostos, sarracenos e monstros foram relegados ao deserto (ou a uma cidade

17 Sobre identidade étnica e fronteiras étnicas, veja a teoria de Fredrik Barth em Poutignat e Streiff-Fernat (2011, p. 185). Para Barth, a identidade
étnica (etnicidade) é continuamente negociada e (re)negociada tanto por atribuicao externa como pela identificacao interna. Isto é, identidade
étnica é uma questao de autoatribuicdo (eu sou) e de atribuicdo feita por outros (reconhecido como). Nesse sentido, a identidade
étnica é socialmente determinada, ao passo que a fronteira étnica é, derivativamente, uma fronteira social formada pela interagdo com
os “outros”.

8 Também é pertinente mencionar o destaque da oposicao cidade/deserto (regido selvagem) no pensamento grego. A oposicao entre civilizado
e barbaro se traduz como de dentro/de fora: na cidade-estado, um homem poderia alcancar a humanidade plena como “animal politico”
(Aristoteles); fora da cidade, a ilegalidade impedia a possibilidade de que ele realizasse sua completa humanidade. Dentro ele poderia ser um
sujeito politico. Fora, apenas um objeto curioso (White, 1985, p. 157; Williams, 2016, p. 10).

1 Termo empregado por cristaos medievais como referéncia genérica a arabes e/ou mugulmanos.
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metafoérica de malfeitores), que a tradicdo crista sempre associou a linhagem de Caim?°. Alids, a cristandade
medieval construiu para sarracenos uma alteridade monstruosa: a reunido de nacdes em Jerusalém, no
Pentecostes, é normalmente retratada com um representante dos homens-caes, nao raro servindo como
substituto dos arabes?'. Nas tradicoes oriental e ocidental da polémica anti-muculmana, sarracenos e
cinocéfalos frequentemente apareciam associados (White, 1991). Os cristdos descreviam os muculmanos
como uma raca de caes que muitas vezes confrontava os cruzados em inUmeras hordas?2. Sarracenos e
homens-caes eram interpretados como animais selvagens, cujos desejos desviantes representam rejeicao
voluntaria e perversao da verdade cristd?, denotando liberacao inconveniente das restricdes da religido e
da convencao. Para os propagandistas, o simbolismo do sarraceno com cabeca de cao transmite as ideias
de heresia religiosa, monstruosidade, afastamento e irracionalidade — em suma, o “outro”.

Conclusao

Tendo como ponto de partida o imaginario antigo e medieval sobre racas monstruosas que povoavam
as fronteiras da cultura, este texto buscou ensejar uma compreensdo sobre o “outro” e sobre os limites
imaginarios que o criam e o separam do eu(nés) — limites esses fundados, inclusive, em releituras da
tradicao teoldgica crista. Para todos os efeitos, monstro é um conceito multiuso bastante flexivel, embora
tudo o que ele designa convirja fundamentalmente em uma ideia: a de inumano, quaisquer que sejam
as particularidades af evocadas. Logo, apesar dos esforcos apologéticos de Agostinho, é monstro o que
ndo é humano, o incontrolavel e intratavel, seja no confronto de categorias com outras espécies, seja
nos subterraneos das relacdes performadas na nossa propria.

De corporeidade aberrante e excessiva, monstros sao “outros inapropriados”. Por outro lado, eles
“significam”, e por significarem desempenham um papel ndo (ou nem sempre) admitido na compreensao
do eu(nos) e do seu lugar no mundo criado.

Monstros resumem, de muitas maneiras, concepcoes de alteridade. Um ritmo particular caracteriza
sua existéncia: uma oscilacao entre domesticacao (negacao da diferenca) e estranhamento (reconhecimento
da diferenca). Eles podem, desse modo, ser enquadrados pela alegoria (exemplificacdo) e/ou distanciados
pela obviedade da sua diferenca.

Com a circunavegacao do planeta e o reconhecimento de praticamente todas as terras habitadas,
a geografia moderna p6és um fim ou pelo menos enfraqueceu a ideia de “bordas” do mundo e de
lugares oniricos que acompanham esses limites. O mundo contemporaneo nao guarda mais lugares
longinquos e maleaveis povoados por criaturas fabricadas pela imaginacdo, mas incorpora variantes que

20 Na “Cidade de Deus”, Agostinho lembra que Caim, apds sua maldicdo, “construiu uma cidade” (Gn 4.17). O tipo de cidade que ele tinha
em mente é representado pelo contraste entre os dois irmaos: “Dividi a humanidade em dois grandes grupos: um, o dos que vivem segundo
o homem; o outro, o daqueles que vivem segundo Deus. Misticamente, damos aos dois grupos o nome de cidades, que é o mesmo que
dizer sociedades de homens. Uma delas esta predestinada a reinar eternamente com Deus; a outra, a sofrer eterno suplicio com o diabo. [...]
o primeiro filho dos dois primeiros pais do género humano foi Caim, pertencente a cidade dos homens, e o segundo, Abel, participante da
Cidade de Deus. [...] diz a Escritura que Caim construiu uma cidade e Abel, como peregrino, nenhuma ergueu. Porque a Cidade dos santos
esta no céu [....]" (Agostinho, 2017, XV.1.1-2).

21 John Friedman associa o fundamento exegético para isso ao S/ 21.17, onde Davi grita em desespero que “0s caes me cercaram; a assembleia
dos impios me cercou; eles perfuraram minhas maos e pés”. Censurada como um ato irracional, a recusa do evangelho se tornou a imagem
de judeus latindo ou de hereges rejeitando a verdade. Portanto, a presenca de homens-cdes para a sua disseminacdo atesta o poder de
conversao da Palavra, uma vez que o mais intratavel dos sujeitos poderia ser evangelizado (Friedman, 2000).

2 A mistura de sarracenos e caes ocorre nas cancoes de gesta francesas, em que os mugulmanos sao representados latindo como caes quando
entram na batalha (Jones, 1942).

2 O mappa mundi Borgia retrata, no norte da Africa, um rei cinocéfalo dos sarracenos sentado em um trono, cortejado por dois stditos tdo
monstruosos quanto ele. A rubrica diz: “Abichinibel rex est Sarracenus Ethipicus; cum populo suo habens faciem caninam, et in cedente
ornnes nudi propter solis calorem (Abichinibel é rei dos sarracenos etiopes; seu povo tem cara de cdo e anda nu por causa do calor do sol).
Para uma traducao de todas as rubricas, veja em: <https://is.gd/BorgiaMappaMundi>.
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se movimentam no mesmo ritmo de oscilacao entre domesticacao e estranhamento na negociacao das
diferencas. Essas criaturas precisam existir, pois elas ndo somente oferecem uma forma segura de lidar
com os terrores que assombram a mente humana, mas também e especialmente se comportam como
salvaguarda para os limites normativos que as sociedades estabelecem. Na medida em que incorpora
0 monstro, o “outro”, embora (desconfortavelmente) visivel, estd confinado a fronteira e define, por
oposicdo, os padrdes aceitaveis e saudaveis de sociedade. Trata-se, portanto, de um monstro com um
papel, que pode epitomizar um (outro) grupo étnico, um (outro) grupo social, um (outro) grupo
religioso — qualquer diferente.

Isso significa dizer que monstros nem sempre sdo as criaturas de corpos hibridos ou malformados
gue a mente desenha. Eles também podem ser identificados pela interacdo disruptiva com outros corpos,
quer individuais, quer sociais/coletivos. Ao promoverem a perturbacao da sua integridade, esses “outros”
ameacam e devem ser apartados da sociedade. Eles sdo outsiders familiares que operam como um
lembrete constante de que as margens do corpo social (reflexo do individual) sao frageis e vulneraveis.

Além de atrair atencao imediata para o poder simbélico do corpo, a figura irregular e transgressiva
do monstro ilustra o propésito histérico da sua existéncia: fornecer um lugar tangivel para a exploracao
do problema sobre o que constitui uma identidade humana aceitavel. Isso, porém, desnuda a saliéncia
de uma contradicao: o monstro tem que ser o outro, embora nao possa sé-lo de maneira absoluta. Isto
é, a0 mesmo tempo em que é outro, o monstro ainda precisa ser e se manter reconhecivel, familiar,
sedutor e possivel. Sem essa caracteristica fundamental ele nada diz e perde sua funcdo nao apenas de
demonstracao, mas também de parametro da diferenca e espelho da identidade, que é e sempre sera
relacional.
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