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O lugar da América na história
Historia natural, estado de natureza,
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RESUMO Ao longo do século XVIII desenvolve-se a noção de uma con-
tinuidade histórica entre o homem primitivo e o homem civilizado. Contu-
do, não se trata, predominantemente, de uma valorização da “origem”: a
partir das descrições da América e dos Americanos, o homem europeu
pode demonstrar por que sua civilização é “superior”. Na visão do natu-
ralista Buffon, a natureza americana é mais jovem e inferior, degenerada
no sentido de que, por motivos climáticos ou semelhantes, possuiria     uma
incapacidade de progredir. Também no contexto do Essai sur les Moeurs,
de Voltaire, no qual a América é antes um lugar para afirmação de teori-
as antropológicas de origem do homem do que um lugar da história, a
América é também, em vários momentos, o antiexemplo da civilização,
não somente porque uma parte dos seus povos é incapaz de história,
sem passado e futuro, possuindo costumes bárbaros, mas também, por-
que a própria história européia é ali uma história da barbárie dos civiliza-
dos.

Palavras-chaves América – Buffon - Voltaire

* Este artigo é uma adaptação de parte do capítulo 1 da tese de doutorado A presença da imaginação histórica
na narrativa de viagens: Oriente, Brasil, século XIX, para cuja pesquisa contei com o apoio financeiro da CAPES.
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ABSTRACT The notion of historical continuity between the primitive and the
civilized men is developed during the 18th century. Nevertheless, it doesn’t
mean the valorisation of “origins”: America and Americans are means of
showing the superiority of Europeans. For Bouffon, the American nature is
inferior, younger and degenerated because, for climatic reasons, is not
allowed to progress. Even in Voltaire’s Essai sur les moeurs, America is the
place of demonstrations of man’s origins and not history, as well, in many
moments, the counter example of the ideal of civilisation, not only becau-
se many of the people who live there haven’t past or future, but because
even the Europeans who colonize America have barbarian costumes.

Key words America – Buffon - Voltaire

A imaginação sobre a origem está ligada à América desde as pri-
meiras narrativas de viagens dos europeus ao continente. De um lado, a
existência de homens nesse novo continente distante colocava-se como
um problema histórico-teológico para os viajantes europeus: já Jean de
Léry conjeturava sobre a origem dos selvagens, naturalmente em termos
bíblicos. Mas, sobretudo, os homens americanos remetiam à idéia, mais
abstrata, de uma infância do homem, da inocência de um homem natu-
ral, que de formas diversas aparecerá em Léry como em Montaigne e
que será ingrediente — não a causa — do mito do bom selvagem tal
como aparece no século XVIII.

A explicação bíblica para a existência dos homens na América, as-
sim como o mito do bom selvagem parecem distanciados de uma visão
histórica moderna da América. Contudo, na passagem do século XVII
para o século XVIII reina ainda a imagem do americano cultivada pelos
jesuítas. Paralelamente a uma reelaboração iluminista do mito do bom
selvagem, que se dá em grande parte pelas mãos do Barão de Lahon-
tan, desenvolve-se propriamente a idéia de uma infância do homem.

No princípio do século XVIII, Lafitau procura elaborar cientificamente
esse mito de origem, ao estabelecer uma comparação positiva entre os
costumes dos selvagens americanos e os costumes dos antigos, no
livro Moeurs des sauvages américains comparées aux moeurs des pre-
miers temps, de 1724. É verdade que o livro possui um objetivo ideológi-
co claro, à medida     que, sustentando uma tese que faz da religião o prin-
cípio dos costumes, é dirigido contra “os ateus”;1  mas, sob uma motiva-
ção conservadora, introduz uma perspectiva antropológica inovadora.

1 Lafitau considerava que na maior parte das relações de viagem, mesmo naquelas escritas por missionários,
os “povos bárbaros” eram descritos como despossuídos de quaisquer sentimentos religiosos e, ao mesmo
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Para Lafitau, não basta crer que grande parte dos povos da América
tenha vindo originariamente dos antigos bárbaros — embora é certo que
a hipótese monogenista seja a única admissível para o autor — , pois
“faire sortir les peuples de l’Amérique des peuples de la Tharace, de la
Scythe, de l’Inde, de l’Ethiopie ou de la Lybie, c’est presque rien dire”.2

Sua ambição é maior. Lafitau procura demonstrar as semelhanças do
selvagem americano com o grego dos tempos homéricos ou ainda com
o hebreu do tempo de Moisés. Ou seja: para compreender os costumes
de povos “sem história”, porque sem escrita, Lafitau ampliará a gama de
suas fontes, utilizando-se de todos os textos que falam de costumes es-
quecidos e povos já dispersados ou desaparecidos: a Bíblia, a Ilíada e a
Odisséia e, se necessário, a “fábula” e a “mitologia”.3  O resultado será,
para alguns, uma concepção menos nobre da antigüidade paralela a
uma nobilização dos novos bárbaros. Entretanto, Lafitau não somente
cria idéias favoráveis aos selvagens e dignifica a presença do “selva-
gem” na literatura mas, por meio da constante analogia e contínua refe-
rência aos costumes selvagens como uma “imitação” dos antigos, aca-
ba por conceber a idéia de uma continuidade histórica entre selvagens e
civilizados. Assim, Lafitau constrói uma “ponte” entre selvagem, ou bár-
baro, e o civilizado, porque todos os povos são primitivos em sua origem
e todos os homens primitivos possuem traços culturais semelhantes. As
implicações da analogia entre índios e antigos são profundas, conforme
Michèle Duchet:

La métamorphose de l’homme sauvage en homme primitif, parce
qu’elle fait de lui un être historique, rend du même coup possible
une visée anthropologique; en lui enfin l’homme européen peut se
reconnaître et apprendre à se connaître:  il lui suffit d’ouvrir l’espace
de sa propre histoire, et de faire figurer l’homo sylvestris parmi ses
ancêtres. Ainsi se trouve définitivement constitué le couple sauva-
ge-civilisé qui, par le jeu des parallèles et des antithèses, le long
d’une échelle des êtres et des valeurs, commande tout le fonction-
nement de la pensée anthropologique jusqu’au début du XIXe.4

tempo, como detentores de grandes qualidades, o que teria como resultado o fortalecimento dos argumentos
dos ateus. Para ele, uma das maiores provas da existência de Deus seria a presença da crença em todos os
povos. Nesse sentido, a obra de Lafitau é uma reação a “materialistas” como Lahontan, que insistia na
ausência de qualquer cerimônia religiosa entre os povos que visitava. Cf. CHINARD. L’Amérique et le rêve
exotique dans la littérature française au XVIIe et au XVIIIe siècle, p.316.

2 CHINARD, ibidem. p.318.
3 Cf. DUCHET. Discours ethnologique et discours historique: le texte de Lafitau, p.618.
4 DUCHET. Anthropologie et histoire au siècle des lumières,     p.18. Para uma análise das comparações realiza-

das por Lafitau ver: REICHLER, Claude. La cité sauvage; CHINARD, op.cit. p.315-326.
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Contudo, se o homem civilizado “ganha” uma origem primitiva, o
estatuto histórico dos povos ditos selvagens não parece afirmar-se no
século XVIII, pois a América continua sendo, mais do que nunca, o lugar
da inexistência da história, tanto se olharmos do ponto de vista da obra
histórica mais divulgada do século, o Essai sur les Moeurs, quanto do
ponto de vista da então recente “história natural do homem”.

A história contida no Essai sur les Moeurs, de Voltaire, desenvolve-se
a partir de premissas e razões inversas às de Lafitau.5  Se para Voltaire,
em vários momentos, o homem americano exemplifica o homem dos pri-
meiros tempos, não há nada de digno — moral e historicamente — nem
único nisso, pois os selvagens europeus são para Voltaire muito mais
bárbaros.6  Para Voltaire importa somente a saída, a superação desse
estado de natureza, o que implica utilizar o selvagem como o extremo
oposto de uma história das civilizações. Voltaire não vê o interesse em
uma história de povos “sem história”, isto é, sem escrita e sem progres-
sos — e, nesse sentido, é preciso ressaltar que a história dos antigos
povos europeus também é considerada por ele irrelevante.

Assim como Vico e sua busca da sabedoria poética dos povos pri-
mitivos não fazem parte da corrente dominante do iluminismo, também
Lafitau não fará parte de uma visão histórica dominante. Em ambos a
história do homem não é uma história da razão, mas inclui  aspectos da
cultura povoados de irracional ou do que se considera como tal. E essa
opção é inconcebível e infrutífera para os Philosophes, à medida que
eles estavam interessados em ver no passado (e principalmente no pas-
sado remoto) “o oposto daquilo que valorizavam no seu próprio presen-
te, e não a base dele”.7

Assim, o interesse histórico pelos povos primitivos será canalizado
em parte para uma outra disciplina que não a história das civilizações,
por meio da sua inserção nas ciências da natureza. Se o homem ameri-
cano não pode fazer parte inteiramente da história dos povos “policées”,
pode ser precisamente enquadrado na nascente história natural do ho-
mem, na qual é fundamental a referência a Buffon.8

5 Embora conteste o ateísmo como Lafitau, Voltaire ridiculariza a argumentação deste último na sua Philoso-
phie de l’histoire: “Enfin Lafitau fait venir les Américains des anciens Grecs; et voici ses raisons. Les Grecs
avaient des fables, quelques Américains en ont aussi. Les premiers Grecs allaient à la chasse, les Américains
y vont. Les premiers Grecs avaient des oracles, les Américains ont des sorciers. On dansait dans les fêtes de
la Grèce, on danse en Amérique. Il faut avouer que ces raisons sont convaincantes”. VOLTAIRE. Essai sur les
moeurs..., t.I, p.30.

6 “Il y a de ces sauvages-là dans toute l’Europe. Il faut convenir surtout que les peuples du Canada et les
Cafres, qu’il nous a plu d’appeler sauvages, sont infiniment supérieurs aux nôtres. Le Huron, l’Algonquin,
l’Illinois, le Cafre, le Hottentot, ont l’art de fabriquer eux-mêmes tout ce dont ils ont besoin, et cet art manque
à nos rustres. Les peuplades d’Amérique et d’Afrique sont libres, et nos sauvages n’ont pas même d’idée de
la liberté (...)”. Ibidem, p.23.

7 WHITE. O irracional e o problema do conhecimento histórico no iluminismo, p.165. Para Robertson, autor de
uma História da América, “referir em todos os detalhes as descrições das moradias dos indígenas estaria
‘abaixo da dignidade da história’ (...)”. GERBI. O Novo mundo. História de uma polêmica (1750-1900), p.140.

8 Gorges Louis Leclerc, conde de Buffon (1707-1788), foi nomeado em 1739 intendente do Jardin du roi (Jardin
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A história natural do homem surge no contexto em que a história
natural vive uma profunda transformação, o que ocorre no fim do século
XVII e sobretudo no século XVIII. Nesse período, que se costuma deno-
minar Idade Clássica, o que era entendido por história natural passa a
corresponder à simples descrição de um fenômeno natural, o que con-
trasta e se opõe a uma “filosofia natural”, que tinha por objeto a pesquisa
das causas dos fenômenos. À proporção que a filosofia natural passa
para um segundo plano, é a história natural, limitada à descrição dos
seres e à sua classificação, que se torna dominante. Mas não se trata de
alguma coisa tão simples quanto parece pois, como aponta Michel Fou-
cault, para que a história natural aparecesse, foi preciso que “a História
se tornasse Natural”, isto é, que a descrição da natureza, especifica-
mente do ser vivo, se liberasse de tudo o que fosse “signo”, e procurasse
se “ater” ao “objeto”, sem comentários, sem atribuições religiosas e cul-
turais.9  Por isso, apesar da diversidade das teorias de naturalistas como
as de Lineu, Buffon, Bonnet e Maupertius, pode-se dizer que a observa-
ção do que é visível domina a história natural, ao ponto que se torna
impossível, por exemplo, integrar o tempo na gradação dos seres.

Lidando, entre outros objetos, com o homem, Buffon necessariamente
inova, mas é importante frisar sua identidade com os outros naturalistas
ao passo que, na prática, sua visão do homem se limitará à imagem
“estática” ou essencialista da história natural do século XVIII, na qual a
busca de uma objetividade fundada no que é visível e classificável é
dominante na descrição.10

Há dois pontos da teoria de Buffon nos quais considero importante
tocar: em primeiro lugar, a distinção que ele opera entre o homem e os
outros animais e, em segundo, a sua categorização dos homens, mais
precisamente no que diz respeito à inserção do americano e da América
na história da espécie humana.

Ao abordar um tema — o homem — tradicionalmente  vinculado ao
pensamento religioso, o primeiro objetivo de Buffon, no que concerne à
inserção da “antropologia” na história natural, é afirmar a originalidade e
superioridade do homem em relação aos animais sem recorrer a argu-

des plantes). Os três primeiros volumes de sua Histoire naturelle aparecem em 1749 (Théorie de la terre et
Vues générales sur la génération et De l’homme). Posteriormente publicou Les Quadrupèdes (1753-1767);
Les Oiseaux (1770-1783); Les Mineraux (1783-1788); Des Suppléments aparecem de 1774 à 1779, dentre
eles Les Époques de la nature (1778).

9 Cf. ROGER. Pour une histoire des sciences à part entière, p.200; FOUCAULT. As palavras e as coisas, p.145.
10 Buffon é considerado, por Gusdorf entre outros, como um dos pais da antropologia, que é, nele, um capítulo

da zoologia: “Buffon consacre à l’Homme une place beaucoup plus considérable qu’à l’Âne, au Bœuf ou au
Singe; mais le fait est que l’espèce humaine, avec ses diverses variétés, s’inscrit dans le cadre général d’une
Histoire naturelle”. GUSDORF. Les sciences humaines et la pensée occidentale, v.5, p.355.
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mentos teológicos. Nesse sentido, boa parte da “antropologia” de Buffon
consiste em diferenciar o homem do animal, o que implica se afastar de
nuances entre o homem e o macaco, por exemplo, comuns nas “cadeias
dos seres” na época. São basicamente três provas e categorias que
permitem que Buffon distinga de forma absoluta o homem do animal: a
linguagem, a reflexão e a faculdade de inventar e se aperfeiçoar. Até
certo ponto, portanto, Buffon é um expoente de um humanismo iluminis-
ta; os “meio-homens” não parecem ter lugar na sua teoria, devido a sua
ênfase na unicidade da espécie humana perante os animais.

Para Buffon, não havia dúvida em torno da origem única da espécie
humana. Ao contrário dos que, como Voltaire, sustentavam que os “Bran-
cos”, os “Negros” e os “Amarelos” haviam sido criados separadamente e
formavam espécies distintas — dentro da quase ultrapassada polêmica
entre monogenismo e poligenismo —,11  Buffon afirma a unidade da es-
pécie humana ao utilizar-se do critério da interfecundidade, elaborando
pela primeira vez uma definição empírica da espécie. É preciso dizer
ainda que, no caso da espécie humana especificamente, não há nem
mesmo a possibilidade, em sua teoria, de buscar avatares, seres entre
homem e macaco, pois em Buffon a espécie humana é também gênero.
Não há uma história da espécie humana nem uma origem não humana
do homem.

Contudo, se para Buffon o debate em torno da origem plural ou úni-
ca do homem está superado, permanece para o autor o problema da
diversidade dos tipos humanos, em torno do qual Voltaire vai contestá-lo
sobretudo no que diz respeito à origem dos americanos. Para explicar a
diversidade, tanto dentro da espécie humana como entre as espécies
animais, Buffon recorre à teoria dos climas, revitalizada em meados do
século XVIII por Montesquieu. Clima, neste caso, significa não apenas o
clima propriamente dito, mas a alimentação e mesmo os costumes. Con-
tudo, o clima não é a circunstância de uma adaptação, como será para
os evolucionistas, mas sempre de uma degeneração da espécie, isto é,
em um sentido negativo, oposto a um sentido da evolução. Para Buffon,
as espécies podem se transformar apenas através da degeneração,
devido ao extremo frio ou calor, visto que, como resume Roger, para o
naturalista as primeiras espécies eram mais perfeitas. Isto demonstra
que, mesmo não sendo criacionista, Buffon era, na prática, “fixista” :

11 Buffon pode ser considerado como monogenista apenas entre aspas, pois se ele não duvida que a origem
dos americanos seja a mesma dos europeus, não o é por razões teológicas. O poligenismo torna-se ainda
mais anacrônico após as descobertas de Béring, conhecidas desde 1747. Sobre o monogenismo de Buffon
ver: DUCHET.     Anthropologie et histoire au siècle des lumières, p.262. Para Crepon, trata-se, em Buffon, de
mostrar que a variedade da espécie humana “renvoie à aucune différence d’origine (...) De naturelle ou innée,
ainsi que le voudraient les polygénistes, la diversité devient historique”. CRÉPON. Les géographies de l’esprit,
p.43.
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Les premières espèces animales, apparues spontanément sur une
terre plus chaude et dans une nature plus “active”, étaient plus for-
tes, plus puissantes, que celles que sont apparues ensuite par “dé-
génération”: on passe de l’élan au chevreuil, de la panthère au chat.
Finalement, la nature vivante s’en va vers la mort, vers
l’anéantissement par le froid.  L’histoire des formes est ainsi dou-
blement limitée: elle n’introduit que des variétés à l’intérieur des
espèces, qui sont fixes, et ces variétés ne sont qu’amoindrissement
du type primitif. L’histoire, à vrai dire, ne se profile que sur un fond
d’éternité. 12

Mas como saber qual é esse tipo primitivo, ou melhor, aquele que
está mais próximo desse tipo primitivo, de uma essência, que é a espé-
cie original, aquela que não se deteriorou? Tudo caminha para o homem
europeu, o tipo ideal sobretudo em termos físicos; contudo, poderíamos
dizer também que uma das categorias que de forma discreta parece
construir este ideal da espécie é a de civilização.13

É verdade que pela análise de outros dados, relativos à biologia
humana, seria mesmo possível afirmar, segundo Buffon, que a cor ori-
ginal do homem é branca, o que não deixa de ser uma prova de sua
origem “européia”:14  “Le blanc paraît donc être la couleur primitive de
la Nature, que le climat, la nourriture et les mœurs altèrent et changent,
même jusqu’au jaune, au brun ou au noir (...)”.15  Mas Buffon faz uso de
outros tipos de prova, menos “biológicos”, para demonstrar a maior pro-
ximidade do europeu ao padrão da espécie. Uma série de provas, como
o tamanho da população, atestaria a maior juventude do homem ame-
ricano:

Dans une ville comme Paris il y a plus d’hommes qu’il y a de sauva-
ges dans toute cette partie de l’Amérique septentrionale comprise
entre la mer du nord et la mer du sud, depuis le golfe du Mexique
jusqu’au nord, quoique cette étendue de terre soit beaucoup plus
grande que toute l’Europe. 16

12 ROGER. Pour une histoire des sciences à part entière, p.232.
13 Como resume Roberto Ventura, Buffon adotou, na “História natural do homem, a teoria climática de Montes-

quieu, inserindo o homem em um modelo hierárquico, normativo e eurocêntrico de climas temperados, situ-
ando os outros povos como desvios negativos quanto a um modelo de natureza”. VENTURA. Estilo tropical:
história cultural e polêmicas literárias no Brasil 1870-1914, p.21-22.

14 Diferentemente de toda uma tradição que vê no americano a infância do homem (não da espécie), podería-
mos dizer que, em Buffon, em certo sentido, é o homem europeu que está mais próximo dessa de uma origem
(biológica, não cultural) porque, não tendo sofrido influências externas extremas, ele foi capaz de evoluir
(civilizar-se), permanecendo mais próximo da espécie original.

15 BUFFON. De l’Homme. Histoire Naturelle, p.307.
16 BUFFON. De l’Homme..., p.297.



102 VARIA HISTORIA, nº 30

Não-somente é menor a população mas aquilo que, segundo Bu-
ffon, propicia a multiplicação da espécie, isto é, o desenvolvimento do
homem em sociedade:

Je ne crois donc pas devoir m’étendre beaucoup sur ce qui a ra-
pport aux coûtumes de ces nations sauvages, tous les Auteurs qui
en ont parlé n’ont pas fait attention que ce qu’ils nos donnoient
pour des usages constans et pour les moeurs d’une société
d’hommes, n’étoit que des actions particulières à quelques indivi-
dus souvent déterminez par les circonstances ou par le caprice;
certaines nations, nous disent-ils, mangent leur ennemis, d’autres
les brûlent, d’autres les mutilent, les unes sont perpétuellement en
guerre (...) toutes ces histoires sur lesquelles les voyageurs se sont
étendus avec tant de complaisance se réduisent à des récits de
faits particuliers, et signifient seulement que tel sauvage a mangé
son ennemi, tel autre l’a brulé (...) car toute nation où il n’y a ni règle,
ni loi, ni maître, ni société habituelle, est moins une nation qu’un
assemblage tumultueux d’hommes barbares et indépendants, qui
n’obéissent qu’à leur passions particulières, et qui ne pouvant avoir
un intérêt commun, sont incapables de se diriger vers un même but
et de se soûmetre à des usages constans (...). 17

Para Buffon, não existe sociedade entre os americanos. Dentro da
sua crença em uma origem comum dos americanos, o exemplo norte-
americano torna-se válido para toda, ou quase toda a América. A ques-
tão é que, ao definir biologicamente o homem como um ser social, o
naturalista retira, em parte, o estatuto de homem ao homem selvagem ao
torná-lo apenas parcialmente gregário.18

É interessante notar que, no que se refere a esta idéia de inexistên-
cia, ou quase inexistência, da vida social entre os selvagens america-
nos, há uma certa ambigüidade tanto nas idéias de Buffon como nas de
Voltaire. Embora Voltaire seja um grande adversário dos pensadores que
contestam a natureza gregária do homem, poderíamos dizer que seu
comentário a respeito dos selvagens brasileiros não está tão distante do
de Buffon:

Au reste, nulles lois chez les Brasiliens que celles qui s’établissaient
au hasard pour le moment présent par la peuplade assemblée;

17 Ibidem. p.298.
18 Para Bouffon, a história da espécie e a a história das sociedades são uma só, porque apenas a sociedade

pode assegurar a sobrevivência de uma espécie na qual, diz, “les enfants périraient s’ils n’étaient secourus et
soignés pendant plusieurs années, au lieu que les animaux nouveau-nés n’ont besoin de leur mère que
pendant quelques mois”. Apud. DUCHET. Anthropologie et histoire au siècle des lumières, p.241.
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l’instinct seul les gouvernait. Cet instinct les portait à chasser quand
ils avaient faim, à se joindre à des femmes quand les besoin le
demandait, et à satisfaire ce besoin passager avec de jeunes gens.19

Para Voltaire, se o homem é um ser naturalmente gregário, entre os
selvagens descritos esta característica se reduz ao instinto e ao acaso.
Não há leis entre os selvagens de Voltaire, assim como parecem não
existir usos comuns em Buffon, o que implica que, tanto em um como em
outro autor, entre estes povos não há um passado assim como não há
um futuro.

Não se pode dizer que o estado “natural”, ou melhor, selvagem, seja
para Buffon a regra na América, pois ele não pode negar a existência de
povos “policés” no México e Peru:

L’on n’a rencontré dans toute l’Amérique septentrionale que des
sauvages, on a trouvé au Mexique et au Pérou des hommes civili-
sez, des peuples policez, soumis à des lois et gouvernez par des
Rois, ils avaient de l’industrie, des arts, et une espèce de religion,
ils habitaient dans des villes où l’ordre et la police étaient mainte-
nus par l’autorité du Souverain (...). 20

Contudo, visto que a diversidade é para Buffon um problema —
como explicar a existência de homens civilizados do México e Peru se,
segundo pensa, a origem dos americanos é comum? —, ele enfatiza a
homogeneidade desses povos e subestima as instituições, monumentos
e a antigüidade dos mexicanos e peruanos. Os desenvolvimentos des-
ses povos seriam tão recentes que não chegariam a ser uma exceção
entre os americanos.21  Todos os americanos possuem, portanto, não
apenas a mesma origem mas são, sobretudo, povos jovens e pouco, ou
não, civilizados.

Para continuar, a um só tempo, a compreender a diversidade e afir-
mar a homogeneidade da espécie, assim como a influência de fatores

19 Du Brésil. Essai sur les Moeurs..., II, p.366. Montesquieu, referindo-se aos povos americanos, diz, por sua
vez, “qu’il faut très peu de lois pour les gouverner, puisqu’ils sont errants et vivent de leur chasse”. Assim,
“leur forme de gouvernement (...) ne rentre point dans le cadre de son oeuvre, où les gouvernements sont
divisés en despotiques, monarchiques et républicains. Montesquieu semble laisser de côté le gouvernement
des sauvages, comme quelque chose de trop primitif et de trop peu développé pour avoir de l’importance.”
DODDS. Les récits de voyages, sources de “L’Esprit de Lois” de Montesquieu, p.116-115. Como contraste, é
interessante notar que, em sua Voyage en Amérique, Chateaubriand utilizará os sistemas de governo de
Montesquieu na descrição dos povos norte-americanos.

20 BUFFON. De l’Homme..., p.300.
21 Assim, ele pode afirmar: “Quelle que soit donc l’origine de ces nations Sauvages, elle paraît leur être commu-

ne à toutes; tous les Américains sortent d’une même souche, et ils sont sans grande variation, parce qu’ils
sont tous demeurez sauvages, qu’ils ont tous vécu à peu près de la même façon, que leur climat n’est pas à
beaucoup près aussi inégal pour le froid et pour le chaud que celui de l’ancient continent, et qu’étant nouve-
llement établis dans leur pays, les causes qui produisent des variétés n’ont pû agir assez long-temps pour
opérer des effets bien sensibles”. (BUFFON. De l’Homme, p.313).
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“climáticos”, Buffon tem que reelaborar tais fatores. Assim, o clima na
América não seria tão determinante na ausência de civilização como
em outros lugares:

Or si l’absence de civilisation chez les nègres et les Cafres
s’expliquait tout naturellement par le climat excessif de la zone tor-
ride, si elle peut encore s’expliquer, chez les peuples du Nord de
l’Amérique, par l’extrême rigueur du froid, ces causes ne jouent
plus dans les cas des tribus canadiennes, des peuples du Chili et
du Brésil, tous également sauvages. 22

Desse modo, para o naturalista há entre esses americanos um “vício
de constituição que faria obstáculo aos progressos da sociedade”.23  Esse
obstáculo ao progresso ou aperfeiçoamento, no caso dos americanos,
ele encontra na falta de interesse pelo sexo, uma faceta da “diminuição”,
do “apequenamento”, da natureza americana:

Buffon va jusqu’à dire que cette indifférence pour le sexe est “la
tâche originelle qui flétrit la nature, qui l’empêche de s’épanouir, et
qui détruisant les germes de la vie, coupe en même temps la raci-
ne de la société”. La Nature l’a plus maltraité et plus rapetissé
qu’aucun des animaux. Les causes physiques ont donc altéré si
profondément la nature de l’homme qu’il semble frappé
d’impuissance: deux ou trois cents ans plus tard, on n’eût trouvé en
Amérique que des peuples aussi sauvages et aussi dispersés, tout
aussi incapables de réformer et de seconder la nature, et ce fai-
sant, de se civiliser eux-mêmes.24

A argumentação da impotência natural e histórica do homem ameri-
cano encontra-se, em Buffon, relacionada à sua crença mais geral na
inferioridade das espécies animais americanas (assim como na degene-
rescência dos animais domésticos europeus na América). Assim, por
serem poucos e débeis, “os seres humanos no Novo Mundo não pude-
ram dominar a natureza hostil, não souberam vencer e submeter as for-
ças virgens e revertê-las em seu benefício”. 25

Buffon parece aproximar-se, na descrição que faz das causas da
impotência histórica do homem americano, de uma abordagem racista,
porque as causas estão localizadas tanto nos homens como na nature-
za. Contudo, mesmo que certos caracteres possam, na sua teoria, tor-

22 DUCHET. Anthropologie et histoire au siècle des lumières, p.261.
23 Ibidem. p.264.
24 Ibidem. p.265.
25 Ibidem. p.274.
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nar-se hereditários, eles não são fixos, podendo ser alterados por fatores
externos. Como sabemos, a espécie humana para Buffon é na origem a
mesma e é a natureza que a corrompe...

A questão é que os americanos, por um motivo ou outro, foram e são
incapazes de progredir por si mesmos, segundo Buffon; eles são, em
suma, um povo sem história, e permaneceram sempre os mesmos, inca-
pazes de dominar a natureza e reinventar o mundo. De modo que a com-
paração negativa com o ideal europeu não é apenas física. Ela se dá no
sentido dos “resultados”, da ausência do que se conhece como a histó-
ria, os progressos da civilização européia. No caso dos americanos em
geral é o próprio fato de não evoluir que faz involuir.

No que concerne à América e aos americanos, a história natural do
homem de Buffon constitui a visão mais influente do fim do século XVIII.
Também será um dos pontos de partida para o racialismo do século se-
guinte, já que ensina a unir as fisionomias às culturas, a classificar os
corpos, a estabelecer uma implícita descontinuidade do gênero huma-
no.26

Mas apesar da influência para a imagem profundamente negativa
do “americano” e da própria América como resultados de uma degrada-
ção,27  há certa preocupação da parte de Buffon com as implicações das
teorias, inclusive a sua própria, sobre a colonização. Segundo Duchet, a
antropologia de Buffon daria, nesse sentido, um fundamento filosófico a
um novo modelo de colonização,28  ao passo que a “barbárie dos civili-
zados”, que maltratam os selvagens, tratando-os não como homens mas
como bichos, retiraria o estatuto de civilizado ao europeu, que voltaria,
assim, ao estado de natureza: “Certes les nègres ont peu d’esprit, mais
‘ils ne laissent pas d’avoir beaucoup de sentiment’, ils ont ‘le coeur exce-
llent’, et le germe de toutes les vertus: en un mot, ils sont hommes, et
doivent être traités comme tels.”29  Paradoxo tipicamente iluminista que
veremos novamente mais adiante.

Se a natureza em Buffon determina, de um modo ou de outro, a inca-
pacidade de certos povos para a história, ela também está presente em
um autor mais voltado propriamente para a história das civilizações, que
é Voltaire. Na introdução ao seu Essai sur les Mœurs, isto é, na Philoso-

26 Para a abordagem dessa herança de Buffon ver: TODOROV. Nous et les autres..., p.140-152.
27 É preciso, contudo, diferenciar a abordagem de Buffon daquela conduzida pelo abade Corneille de Pauw na

chamada polêmica do Novo Mundo. Para Buffon, os termos de degradação ou de degeneração “n’ont de
sens qu’à l’intérieur de son propre système anthropologique. Ce qu’il reproche à De Pauw, c’est d’oublier
l’écart qui sépare l’espèce humaine, jusque dans ses formes les plus altérées, des espèces animales”. DU-
CHET, Anthropologie et histoire au siècle des lumières, p.266. Ou como diz WHITE: “Buffon se limita a carac-
terizar os nativos da América como degenerados; De Pauw transforma a degeneração em monstruosidade.”
WHITE. O tema do nobre selvagem como fetiche, p.211-212. E, contudo, é de De Pauw (1739-1799) o artigo
‘Amérique’ na Encyclopédie. Sobre o perfil enciclopedista de De Pauw ver: GERBI. O Novo mundo..., p.56.

28 DUCHET. Anthropologie et histoire au siècle des lumières, p.280.
29 Ibidem. p.280.
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phie de l’histoire, como também no segundo volume do Essai, a América
aparece como o lugar de algumas polêmicas científico-filosóficas e tam-
bém históricas, com o tema, não menos polêmico, da conquista.

A principal polêmica científica diz respeito ao modo como a América
foi povoada, isto é, a polêmica entre monogenistas e poligenistas. Escri-
to na mesma época que De l’homme de Buffon, o Essai, sobretudo nesse
aspecto, polemiza todo o tempo com o naturalista.30

A polêmica com as teses de Buffon vem à tona quando Voltaire abor-
da a origem e as diferenças entre os homens, detendo-se principalmen-
te nos negros africanos e nos americanos. Diferentemente de Buffon,
que atribui a cor da pele dos negros à influência do clima, para Voltaire a
causa das diferenças físicas dos negros, assim como dos índios e de
todas as outras raças, estava simplesmente no fato de que elas haviam
sido criadas separadamente, tinham origem diversa, eram outras huma-
nidades.

A prova de que não é o clima o produtor das “raças”, nos diz Voltaire,
é que, não apenas os negros, “distingués encore en plusieurs espèces,
se trouvaient en Afrique et en Asie assez loin de l’équateur” mas que, ao
serem transplantados para outras regiões, eles “ne changent point quand
elles ne se mêlent pas aux naturels du pays”. Para Voltaire, a causa das
diferenças entre as raças é outra: “La membrane muqueuse des nègres,
reconnue noir, et qui est la cause de leur couleur, est une preuve manifes-
te qu’il y a dans chaque espèce d’homme, comme dans les plantes, un
principe qui les différencie”.31

 É digna de nota essa presença de uma explicação racialista em
Voltaire, pois se a natureza é determinante em Buffon,     em Voltaire     ela é
interior ao homem e não exterior e passível de transformação. Mais gra-
ve, ainda, é que tal diferença intrínseca entre as raças determina sua
inferioridade ou superioridade:

La nature a subordonné à ce principe ces différents degrés de génie
et ces caractères des nations qu’on voit si rarement changer. C’est
par là que les nègres sont les esclaves des autres hommes. On les
achète sur les côtes d’Afrique comme des bêtes, et les multitudes
de ces noirs, transplantés dans nos colonies d’Amérique, servent
un très petit nombre d’Européens. L’expérience a encore appris
quelle supériorité ces Européens ont sur les Américains, qui, aisé-

30 Sem pretendermos nos deter nas razões do poligenismo de Voltaire poderíamos fazer referência à mais
filosófica, que repousa no próprio deísmo do autor e sua contestação da prisão teológica que são as explica-
ções bíblicas para a natureza e a história humanas. Sobre o tema ver: DAGEN. L’Amérique et les américains
dans la philosophie voltairienne de l’histoire.  

31 VOLTAIRE, Essai sur les moeurs..., II, p.335. As páginas das demais citações dessa obra estarão indicadas,
no texto, entre parênteses, precedidas pelo volume.
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ment vaincus partout, n’ont jamais osé tenter une révolution,
quoiqu’ils fussent plus de mille contre un. (II, p.335).

Há portanto, em Voltaire, uma diferença intrínseca, natural e como tal
permanente entre as “raças”, que determina de alguma forma a sua his-
tória. Isso, é claro, para além do desprezo profundo que cultiva por cer-
tas “raças” de homens. E, se é verdade que na prática, no desenvolvi-
mento do Essai, as causas naturais nunca serão absolutas, a diferença
biológica inata entre os homens será sempre uma saída explicativa váli-
da para o que é mais difícil de compreender, como por exemplo a “fácil”
conquista da América pelos espanhóis.

Contudo, as polêmicas sobre o novo mundo não são tão simples
como poderiam parecer. A América, em todo caso, é lugar de uma imen-
sa diversidade, coerente com a crença poligenista de Voltaire, mas é
também um lugar de questões e ambigüidade para um pensador que
busca sempre apontar a presença do progresso e da barbárie dos po-
vos, a presença e a ausência da razão. A crença na existência da diver-
sidade abre o acesso à “duplicidade” dos povos, à presença do bem e
do mal, da civilização e da barbárie. Voltaire discutirá     tais presenças e
ausências a partir, sobretudo, das religiões dos americanos, nas quais o
contraste entre os diversos povos é considerável. Somente no Peru, se-
gundo ele, existiria uma religião mais próxima da razão, compreensível
para o europeu porque próxima da religião dos antigos, e mesmo assim
como um esboço. No que diz respeito ao resto, reina soberana a barbá-
rie :

Les autres Américains qui s’étaient fait une religion l’avaient faite
abominable. Les Mexicains n’étaient pas les seuls qui sacrifiassent
des hommes à je ne sais quel être malfaisant: on a prétendu même
que les Péruviens souillaient aussi le culte du soleil par de pareils
holocaustes; mais ce reproche paraît avoir été imaginé par les vain-
queurs pour excuser leur barbarie. Les anciens peuples de notre
hémisphere, et les plus policés de l’autre, se sont ressemblés par
cette religion barbare. (II, p.343).

A presença dos sacrificios humanos nos cultos dos mexicanos e
mesmo dos peruanos é relativizada, em parte, pela fonte dessa informa-
ção, os relatos dos conquistadores, mas sobretudo pela existência des-
ses sacrifícios também entre os antigos povos da Europa. E, de fato,
ainda que essa estratégia de comparação típica do Essai32  equipare,

32 onde raramente concentra-se em um único lugar toda a irracionalidade ou toda barbárie.



108 VARIA HISTORIA, nº 30

em vários sentidos, elementos da barbárie e da civilização européia e
americana, podemos dizer que na América de Voltaire concentram-se
barbaridades, ao menos no que concerne ao texto. Por exemplo: à pre-
sença da barbárie no sacrifício humano — reflexo de uma religião bárba-
ra —, sucede-se a referência aos povos que não teriam religião, o que é
ainda mais bárbaro, por meio de um dos emblemas da barbárie, que é a
antropofagia.

É verdade que, no que diz respeito à antropofagia, Voltaire segue,
ainda que superficialmente, a argumentação original de Montaigne: “Cette
atrocité, si revoltante pour notre nature, est pourtant bien moins cruelle
que le meurtre” (...). Talvez mais do que a antropofagia, é a “inexistência
de religião” que torna os selvagens brasileiros mais afastados do ideal
de civilização, além de demonstrar, para o autor, a total impossibilidade
de uma origem em comum com o velho mundo.33

É verdade que, como ressalta Jean Dagen, para Voltaire “esta outra
humanidade”, que são os selvagens, fornece os traços elementares da
espécie humana, o que distingue os homens dos animais: “De la raison,
des mains industrieuses, une tête capable de généraliser des idées, une
langue assez souple pour les exprimer”. Nesse inventário básico do hu-
mano estão incluídos o bem e o mal, a antropofagia ou o homossexualis-
mo.34      Ainda segundo a interpretação de Dagen, a América também é
prova de outra característica humana, a evolução. É possível de fato,
que, para Voltaire, todos os povos possam vir a civilizar-se, sobretudo se
houver quem os encaminhe. Contudo, as humanidades diferem-se no
que concerne ao desenvolvimento da razão...

Nesse sentido, a história da conquista da América traz à tona o modo
como se dá na prática desssa diferença entre povos, assim como o que
é importante na história de Voltaire.     A história da conquista é ao mesmo
tempo lugar de uma polêmica moral e uma polêmica histórico-filosófica.
Moral porque duas polêmicas já antigas perpassam o discurso histórico
de Voltaire: os sacrifícios humanos descritos pelos espanhóis (e auto-
justificativos de suas ações) e o genocídio indígena perpetrado pelos
conquistadores espanhóis, tal como narrado por Las Casas.

De uma certa forma, tanto uma quanto outra polêmica serão, não só,
relativizadas como exagero dos narradores, mas serão, em certo senti-
do, esvaziadas, pois através delas será reafirmado por Voltaire o caráter
duplo da natureza humana. No caso da conquista, o bem e o mal são
indissolúveis: ela é fonte tanto do mal e da violência como do progresso.

33 VOLTAIRE, Essai..., II, p.344. “Ces peuples sont une preuve assez forte que l’Amérique n’avait jamais été
connue de l’ancien monde: on aurait porté quelque religion dans cette terre peu éloignée de L’Afrique. Il est
bien difficile qu’il n’y fût resté quesque trace de cette religion, quelle qu’elle fût; on n’y trouva aucune” (ibidem,
p.344).

34 DAGEN. L’Amérique et les américains dans la philosophie voltairienne de l’histoire, p.90.
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Isso fica mais explícito pela referência constante aos conquistadores
espanhóis e seu destino injusto: em grande parte é utilizando-se deles
que Voltaire refere-se à história da conquista. Se na polêmica moral Vol-
taire vacila em condenar conquistadores que são ao mesmo tempo “he-
róis”, na compreensão histórica, ele condena os vencidos por sua “infe-
rioridade”.

Na verdade sua descrição dos povos conquistados resume-se à
contínua presença e ausência de civilização. No que se refere à con-
quista do Peru, por exemplo, Voltaire destaca de um lado o caráter “po-
licé” desse povo mas, de outro, o difícil acesso à sua história, devido à
inexistência da escrita. Isto traria para Voltaire não somente um proble-
ma de método mas de conteúdo, de filosofia da história. Ainda assim,
diferentemente dos celtas, por exemplo,

Les Péruviens avaient des obélisques, des gnomons réguliers, pour
marquer les points des équinoxes et des solstices. Leur année était
de trois cent soixante et cinq jours; peut-être la science de l’antique
Égypte ne s’étendit pas au delà. Ils avaient élevé des prodiges
d’architecture et taillé des statues avec un art surprenant. C’était la
nation la plus policée et la plus industrieuse du nouveau monde. (II,
p.356).

E contudo sua conquista, assim como a dos mexicanos, foi relativa-
mente fácil, segundo Voltaire: “Les canons, les chevaux, et les armes de
fer, firent sur les Péruviens le même effet que sur les Mexicains: on n’eut
guère que la peine de tuer, et Atabalipa (sic), arraché de son trône d’or
par les vainqueurs, fut chargé de fers” (II, p.357).

Se Voltaire tem em conta a cobiça e a crueldade dos conquistadores
que queimaram vivo o imperador pela insuficiência do ouro e da prata
prometidos, confessa não saber se o mais correto é admirar a coragem
dos que descobriram e conquistaram tantas terras ou detestar sua fero-
cidade: “la même source, qui est l’avarice, produisit tant de bien et tant
de mal” (II, p.352).     A visão da história que procura colher exemplos da
razão deixa-se seduzir pela importância econômica da descoberta da
América: como condenar como bárbara uma civilização que descobre e
conquista a América ? Entre a razão do progresso e a razão dos valores,
Voltaire mantém-se dentro de uma visão eurocêntrica, insuficientemente
indignada.

O texto de Voltaire parece, com efeito, caminhar no sentido de uma
legitimação da conquista.35  Mesmo porque, para além do relativismo da

35 Dentro desta perspectiva ver: CHINARD. L’Amérique et le rêve exotique..., p.368-369.
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polêmica moral da conquista, os americanos são vistos como inferiores.
Pois na “guerra civil” que se segue entre os conquistadores do Peru (Di-
ego d’Almagro e Francisco Pizarro), como “explicar”, parece dizer Voltai-
re, que ao invés de aproveitar o enfraquecimento do seu inimigo comum,
os conquistados se batessem por seus tiranos — “et les multitudes de
Péruviens dispersés attendaient stupidement à quel parti de leur des-
tructeurs ils seraient soumis, et chaque parti n’était que d’environ trois
cents hommes”? A resposta encontra-se em seguida, na mesma frase:
“tant la nature a donné en tout la supériorité aux Européens sur les habi-
tants du nouveau monde!” (II, p.359).

As explicações históricas de Voltaire são, é certo, limitadas em ter-
mos de conhecimento, o que é compreensível; a questão, contudo, é
que, se os fatos não parecem “lógicos”, a história tende a ser “explica-
da” pela natureza, ou melhor, pela inferioridade que viria da natureza —
e não é particularmente difícil utilizar o expediente natural no caso da
América.

Contudo, se a natureza européia ou do homem europeu era conside-
rada superior, Voltaire, como Buffon, denuncia o caráter desumano da
colonização da América: “On ne traitait en effet ni ces nègres, ni les habi-
tants du nouveau monde, comme une espèce humaine”.36  A América
era, portanto, um lugar como os outros, palco da natureza eterna do ho-
mem, mas também do limite do humano, ou da história humana, isto é,
do selvagem; sua história é passiva, é a dos europeus na América, da
conquista, da colonização. Assim, a América, em vários sentidos, de-
sempenha o papel não apenas da barbárie perante a civilização, mas da
barbárie da civilização e de objeto perante a história.
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