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RESUME: Ce travail constitue une partie d'une recherche plus 
large, ou nos avons discute les relations entre nom, identity, culture, 
dans des difirents systimes etno-linguistiques. En tant que des unites 
significatives, les noms comportent des modalisations distinctes, 
selon les modiles semiotiques dominants dans le milieu en question. 
II s'agit des dicoupages d'une realiti vecue, consciemment ou sans 
conscience, par le denominateur isoli ou par le groupe, selon une 
absortion collective des valeurs specifiques reprisentant la mentality 
du temps historique ou du ethos du groupe. Dans le textes 
onomastique, les schimas denominatifs peuvent se montrer adiquats 
ou contraires a ces principes-la, convertis en tabous ou interdits a 
I'usage, selon de differentes circonstances de I'environ. De toute 
maniire, ils relevent des critires de motivation, ainsi que des 
influences objectives ou subjectives. 

Mots-cle. Denomination, Ideologic, Onomastique, Tabou. 

RESUMO: Este trabalho e parte de uma pesquisa em que discutimos 
a inter-relagao nome, identidade, cultura, em diferentes sistemas 
etno-lingiilsticos. Como unidades significativas, os nomes 

s comportam modalizagdes distintas, segundo os modelos semidticos 
dominantes no meio analisado. Sdo recortes de uma realidade 
vivenciada, conscientemente ou ndo, pelo denominador isolado ou 
pelo prdprio grupo, numa absorgSo coletiva dos valores especiais 
que representam a mentalidade do tempo histdrico ou ethos grupal. 
No texto onom&stico, os esquemas denominativos podem se revelar 
adequados ou contrdrios a esses princlpios, tabunizados ou 
interditos ao uso, dentro de determinadas circunstdncias ambientais. 
De qualquer forma, revelam padrdes motivadores vigentes e suas 
influencias objetivas ou subjetivas. 
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Palavras-chave: Ideologia, nomes devocionais ou coraemorativos; 
tabus lingiiisticos, texto onomastico. 

Introdugao 

A linguagem como fato social poe em destaque agoes, 
atividades, valores e referenciais do cotidiano do grupo. 
Informagao e comunicagao, diz Lefebvre (1991:121), constituem 
um fenomeno cultural que coloca em confronto os sujeitos de 
uma relagao cognitiva e pragmatica, intermediada pela palavra: 
palavra-signo, palavra denotativa, que leva a compreensao de 
seu objeto ao transforma-lo em unidade significativa. 
Homogeneiza, assim, as condutas e os temperamentos, num 
dado contexto discursivo/narrativo, que "supoe uma referenda 
pela qual se especificam a isotopia (ou heterotopia), a isocronia 
(ou heterocronia) dos significados, os quais, com relagao ao 
referencial, se localizam ou nao num mesmo lugar, num mesmo 
tempo." (Idem: 121). Esta "palavra certa", "como tem sido e ha 
de ser" (Schoepf, 1995-1996:121), ultrapassa o piano 
fonologico da expressao e se enriquece, semanticamente, pela 
incorporagao de tragos semicos emblematicos e simbolicos. 
Como signo de um saber codificado, favorece a expansao de 
outros signos conseqiientes, que podem ser considerados 
representagdes de experiencias particulares e coletivas: "a 
linguagem nao e so um fenomeno cultural como constitui, 
simultaneamente, o fundamento de toda sociedade e a expressao 
social mais perfeita do homem" (Paz, 1993:15). 

Chega-se, assim, atraves desse jogo de interferencias 
culturais, a concepgao das sociedades abertas ou fechadas, mais 
ou menos permeaveis a aceitagao/rejeigao ou a 
manutengao/substituigao de valores comuns, endogamicos ou 
exogamicos. Tabus lingiiisticos e expressdes linguisticas 
cristalizadas constituem-se em representagdes de atitudes 
coletivas, de maior ou menor impacto social; sujeitos a ideologia 
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dominante, em uma certa epoca, envolvem-se com a no$ao do 
sagrado e caracterizam-se pela marca negativa do procedimeato. 
E o nao dizer, o nao tocar, nao comer, nao fazer. 0 poder da 
palavra, enquanto forsa comunicadora, e o que governa a 
natureza das proibi^oes, inserindo-as no campo magico-religioso 
do sagrado ou no campo etico-moral dos sentimentos: "O estudo 
dos universos culturais e o das diferen9as culturais sao dois 
empreendimentos separados em dois niveis de abstrafao. Eles 
nao devem ser confundidos um com o outro. Acima e alem de 
seus universos culturais (ou apesar deles), pessoas diferentes 
reagem a problemas similares (quer se originem de 
relacionamentos humanos ou condifdes ambientais) de maneiras 
muito desiguais e procuram solufdes amplamente diferentes 
para eles" (Hsu, 1974:58). 

Tanto na Toponimia como na Antroponimia, melbor 
dizendo, na Onomastica em geral, ocorrem os interditos de 
marcas, cujas causas originam-se nos proprios costumes e 
habitos do grupo, definidores da macrovisao de sua cultura. A 
Onomastica interessa, porem, nao apenas aquilo que e ou nao 
proibido, segundo a circularidade tempo-espacial, como as 
formas denominativas que expressam trafos ideologicos, nao 
diretamente percebidos como tabunizafoes. Frutos da 
mentalidade dominante, costumam recobrir caracteristicas que 
remetem a bomenagens por vezes servis, fato nao estranho aos 
primeiros descobridores, navegantes, ou exploradores de 
territorio desconhecidos, aos governantes, sejam reis, 
imperadores, presidentes politicos dos atuais sistemas, 
incluindo-se ai ate a gama variada do universo familiar. Na 
pratica universalista do ato denominativo, nivelam-se os bons e 
os maus, os poderosos e os fracos, os pusilanimes e os 
capacitados. Tudo e homenagem, culto a personalidade do 
individuo, sacralizafao em vida de um procedimento que os 
modernos institucionalizaram como medida pos-mortem. 

Nomes assim constituidos destacam a relafao 
dominante/dominado, ou melhor dizendo, o poder do mando e da 
sujei^ao, mesmo nas regides em que o exercicio de autoridade 
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nao se define pelo continuismo ou pela transmissao hereditaria. 
A toponimia antroponimica, por esses constituintes, reflete, 
subjacente a forma, motivos de ordem psicologica mais 
profiinda, que levam o pesquisador a tentativas de explica?ao. 
Escapando do piano do proprio codigo, em nivel interno, 
projetam-se no real ou no contexto externo. Nem sempre, porem, 
o modelo adotado se explica, exclusivamente por causas intimas 
ou pessoais. Mas revela muito da pressao social, da coer^ao que 
o proprio sistema impoe aos seus membros. A organiza<;ao 
coletiva que conduz as relates dos individuos entre si trafa 
uma rede semiotica de tens5es e conflitos que se tornam a face 
visivel do topdnimo, no momento da doagao. Assim, em fungao 
do dominante, definem-se situa?oes reveladoras, pelos nomes 
empregados, de poder, autoridade, opressao; e, no piano do 
dominado, submissao, obediencia ou acomoda^ao. E o poder-
fazer correspondendo ao nao-poder-fazer. Entretanto, e comum, 
em tais conjuntos, ocorrer uma alteragao de valores ou de 
categorias, na medida em que as posi?oes dos atores sociais 
invertem-se pelo jogo dos papeis desempenhados. Alteram-se os 
nomes quando mudam os dirigentes. Em alguns lugares, a troca 
de pessoas determina a substitui^ao de sintagmas toponimicos ( 
nivel expressivo); em outros, apesar da mudanga, mesmo a 
regular, em periodos determinados, ou ate por conquistas 
eventuais de morte, sucessores convivem pacificamente com os 
substituidos, no mesmo espago (nivel significativo). A 
"homenagem, no caso, nivela as diferen^as, igualando-as no uso 
onomastico. No fundo, o que permeia essas liga<?oes e a 
presen^a do denominador, que podera ser, ou nao, o proprio 
homenageado; quando nao o for, costuma-se levar em conta, no 
processo, fatores como "comogao nacional", "impacto na 
sociedade", a justificar a escolha. 

E nosso objetivo, neste trabalho, discutir as diferentes 
particularidades dos sistemas denominativos em um determinado 
espa^o, isto e, a territorialidade do pais, recortada pelo sistema 
lexico tradicional, cujas camadas revelam os estratos etno-
historicos incorporados a lingua como marcas do pensamento 
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dominante. Representam momentos de falas diferenciadas, com 
um lastro significativo de expansao, desde o quinhentismo ate a 
atualidade, algumas ainda produtivas, outras ja excluidas do 
sistema, mas incorporadas a Onomastica, como possibilidades 
paradigmaticas de sele?ao. As influencias das variaveis culturais 
ou semioticas sugerem posturas diferentes dos individuos frente 
ao seu meio e a sua realidade; os elementos ou semas destacados 
nos nomes indicam a importancia figurada ou concreta que lhes 
e atribui'da. 

Assim, o texto toponimico ou onomastico vai-se 
construindo a partir de pequenos fragmentos de um dominio 
maior, em que a "palavra" e a sua "logica interna" podem levar a 
sacralizagao ou ao realismo: "Namandu, pai verdadeiro 
primeiro/ deu seu nome aos pais verdadeiros/ da Palavra 
destinada a habitar seus filhos: (...)/ 'Agora que lhes dei seus 
nomes (...)/, as normas, voces as sabem'" (Clastres, 1974:44). 

Palavras e nomes 

0 ato intelectual de nomear, onomasticamente, e distinto 
da constituiyao/criayao da palavra, enquanto elemento do lexico 
e integrante do enunciado de lingua. 

Para se tornar nome, a palavra passa por um 
experimento seletivo e interpretative, que pressupoe a 
articulayao pelo nomeador (ou enunciador/emissor) de conceitos, 
valores, inten$des, codigos e usos convencionais, de modo a 
constituir, como diz Foucault (1995:153), quase "uma 
linguagem segunda a partir dessa linguagem primeira". 

Ao se penetrar, assim, no campo onomastico, ganha 
forma, por necessario, o problema da representa$ao externa ou 
do referente e o modo pelo qual os nomes se atrelam as 
entidades representadas. Considerando-se o convencionalismo da 
linguagem , ao se transmigrar a palavra-objeto de um nivel a 
outro (do sistema lexical para o sistema onomastico), percebe-se 
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que as nogoes de causa, tendencia e temperamento e conduta 
social do emissor ou do grupo sao tragos relevantes na 
construgao de uma nomenclatura, qualquer que seja o espago 
ocupado e o dialeto empregado. Caminha-se do campo iconico 
(ou nocional, traduzivel pelas palavras designativas do concrete, 
em qualquer codigo, seguidas ou nao de um modificador, por 
exemplo: "pedra" e "pedra branca"; "rio" e "rio negro"; "vila" e 
"vila velha", e os reversos brasilicos: "ita"e "itatinga"; "iguasu"e 
"iuna"; "taba" e "tapera") para o campo axiologico das relagoes 
semioticas; em outras palavras, para o "dominio das 
consideragdes sobre os valores e fins que devem ser partilhados 
e perseguidos pela concepgao de ciencia em questao, (...) 
expressos por meio de teses axiologicas" (Chappin, 1996:198) 

Cria-se, assim, uma cadeia sintagmatica em que um 
signo se enreda em outro, este outro em outros tantos, de modo a 
formar um discurso, um conjunto ou um sistema de 
significagoes, "uma estrutura que se atualiza" cada vez que se 
retorna a ela (Paz, 1993:32). Esse piano geral de constatagao, 
como diz Barthes (1974:97), tem um "sentido"e um "carater 
difuso, por ser "um fragmento de ideologia, ou seja, a 
'forma'(no sentido hjelmsleviano) daqueles significados" 

O texto onomastico: as marcas ideologicas 

A partir dessas constatagdes teoricas, ja discutidas por 
nos em oportunidades anteriores, torna-se claro o mecanismo da 
construgao de um texto onomastico, que se realiza por etapas. A 
passagem do piano onomasiologico da lingua (designagao) para 
o semasiologico (significagao) e que permitira a 
complementagao do processo denominativo. Sao momentos de 
construgao de um conjunto, que caminham associadamente e 
ganham forma a medida que entendemos nao ser possivel isolar 
o sistema onomastico do campo da linguagem. Aquele apoia-se 
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neste, estando sujeito as mesmas condifoes de transformagao ou 
de evolufao registradas ao longo das epocas. 

As marcas distintivas devem existir, sem duvida, porque 
se trata, no caso das designa?oes, de um campo aplicado a 
nomenclatura propriamente dita, distribuindo-se nas 
coordenadas tempo-situacionais, nas quais gravitam actantes 
basicos: o nomeador (sujeito, emissor ou enunciador), o objeto 
nomeado (o espayo e suas subdivisoes conceptuais, que 
incorpora a fungao referential, sobre o que recaira a ayao de 
nomear), o receptor ( ou o enunciatario, que recebe os efeitos da 
nomeayao, na qualidade de sujeito passivo). 

A peculiaridade do processo denominativo e exatamente 
a constituiyao dessa cadeia gerativa de enunciayao, que revela 
contornos particulares; um denominador isolado, construtor de 
uma mensagem (doador de um unico nome ou de varios nomes, 
em situayao de abrangencia areal), interferindo em uma 
coletividade receptora, que passa a ser usuaria do(s) 
designativo(s), sem que interagisse na dinamica do processo. A 
adequayao da escolha, que passa pelo crivo da objetividade ou 
da subjetividade do nomeador, ainda que inconscientemente, sera 
sentida ou pela reayao do grupo ou pela analise posterior do 
lingiiista, em uma fase posterior, distinta do momento inicial de 
marcayao do lugar ou do batismo da pessoa. 

E util retomar aqui o pensamento de Foucault sobre o 
estudo da linguagem nos seculos XVII e XVIII, quando era 
considerada como "a maneira de 'fazer signo' — ao mesmo 
tempo, de significar alguma coisa e de dispor, em tomo dessa 
coisa, signos: uma arte, pois, de nomear e, depois, por uma 
reduplicayao ao mesmo tempo demonstrativa e decorativa, de 
captar esse nome, de encerra-lo e encobri-lo por sua vez com 
outros nomes, que era sua presenya adiada, seu signo segundo, 
sua figura, seu aparato retorico"(id.:59). 

Foi a partir da conjugayao de dois elementos utilizados, 
quais sejam a carta geoerafica e as taxionomizis toponimicas. 
que concebemos o texto onomastico sob as mesmas 
condicionantes do discurso da lingua geral (verificayao dos 

103 



elementos de coesao, persuasao, enunciados ilocutorios, 
metaforas, por exemplo), com base na teoria signica. Ha apoio 
para essa formula$ao: 

a. A significa9ao dos mapas: "E caracteristico que o 
exemplo primeiro de um signo que da a Logica de Port Royal 
nao seja nem a palavra, nem o grito, nem o simbolo, mas a 
representagao espacial e grafica - o desenho: mapa ou quadro 
(...) o quadro so tem por conteudo o que ele representa e, no 
entanto, esse conteudo so aparece representado por 
representa^ao" (Foucault, id.: 80). 

Dependendo do conteudo representado, o nome, no 
mapa, extrapola a propria representa$ao e se insere no contexto 
geral da mentalidade dominante. A freqiiencia de determinados 
modelos denominativos nas cartas e que indicara o perftl 
denominativo do lugar, o padrao dos nomes utilizados e a 
ideologia da sociedade. 

A multiplicidade dos signos criados e a sua utiliza^ao 
como nomes. independentemente dos motivos geradores da 
criaQao, porque possiveis como formas de lingua incorporadas 
ao uso cotidiano, acabou por destacar duas necessidades: a 
primeira, materializada no espa$o da representado simbolica 
dos nomes, tem sua expressao nas cartas gerais ou mapas; a 
segunda corporificada em uma taxionomia da nomenclatura 
toponimica brasileira, que distribuimos em 27 categorias gerais 
ou modelos de identificagao dos lugares, muitos deles presentes 
tambem na origem dos nomes pessoais. (Dick, 1987). 

b- As categorias taxionomicas: "Quando se trata de por 
em ordem naturezas complexas (as representa^des em geral, tais 
como sao dadas na experiencia) e necessario constituir uma 
taxionomia e , para tanto, instaurar um sistema de signos. Os 
signos estao para a ordem das naturezas compostas como a 
algebra esta para a ordem das naturezas simples". (Foucault, id ' 
87). 
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O objetivo da formulate) de categorias toponimicas foi 
simples. Em principio, ordenar as variadas significancias da 
nomenclatura, criando um padrao terminologico util para a 
lexicologia e lexicografia. A terminologia empregada remete, 
assim, ao estudo semiotico do territorio em analise; ao mesmo 
tempo, e de natureza sintetica, condensando nas taxes o conceito 
expandido do significado terminologico, sob a genese de uma 
metalinguagem toponimica. 

No momento em que se adota o espaco como unidade de 
significa?ao do texto onomastico, verifica-se que o sentido 
denotativo da palavra necessita de reinterpretagfies sucessivas de 
acordo com o universo de emprego. 0 sentido original da 
palavra latina (spatiu) define-se "como a distancia entre dois 
pontos"; "lugar mais ou menos bem delimitado, cuja area pode 
conter alguma coisa"; ou mesmo "extensao indefinida". 
Filosofos tem-no interpretado de varias maneiras, desde o "nao 
ser" de Democrito, ou o "espago matematico" de Newton, ou o 
de nossa experiencia sensivel. Em oposi?ao, geografos como 
Correa (1991), falam em paisagem associada ao conceito de 
regiao ou sitio, mas, principalmente, em organiza?ao espacial, 
que pode ser interpretada em varios sentidos. Do mesmo modo 
que o autor define a Geografia como "a busca e o entendimento 
da diferencia^ao de lugares (...) resultante das re la tes entre os 
homens e entre estes e a natureza" (Id., ib:8), assim tambem 
entendemos a Toponimia como a parte da Onomastica que busca 
a identificagao e a diferencia^ao dos lugares pelos seus nomes e 
nao apenas pelos aspectos descritivos do terreno. Nada impede 
que estes apare^am na nomenclatura regional; quanto mais 
precisos forem os significantes na representa9ao do tra?o, mais 
os nomes se aproximam dos descritores lingiiisticos, 
incorporando por vezes a fun?ao de verdadeiros deiticos ou 
elementos circunstanciais-posicionais do objeto em rela9ao a um 
ponto considerado, ao seu nucleo central ou a um eixo ordenador 
da a9ao nominativa. 

Simbolos e sinais sao elementos lingiiisticos empregados 
pela Onomastica para precisar os espagos. E em Cassirer que se 
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vai buscar a nogao de espago concreto ou perceptivo 
(compreendido por elementos dos diferentes generos de 
experiencia sensivel, optica, tactil, acustica e cinestesica), ou 
espago de agao, e de espago abstrato. simbolico (o nao ser). Para 
as sociedades primitivas, o seu espago e um espago de agao, 
centrado em torno de interesses e necessidades praticas e 
imediatas; o homem primitivo "mede distancias, dirige sua 
canoa, langa sua flecha", esse espago "e pragmatico e nao difere 
do espago social contemporaneo"(p.5). Isso significa que a 
disposigao dos objetos geograficos no espago € um trago 
pertinente ao seu sistema perceptivo e qualquer alteragao nessa 
ordem significa ao homem um sinal de alerta. Nesse contexto, 
ganha relevo a dicotomia individuo/ natureza e a forma pela qual 
esta se contrapoe ou se incorpora ao modelo cultural coletivo. 

A sociedade brasileira, de um modo geral, apresenta-se 
como uma composigao etnica heterogenea, contraposta a uma 
homogeneidade lingiiistica definida pela lingua padrao. A 
consequencia de contato de povos diferentes foi a incorporagao 
pelo lexico portugues de um vocabulario marcado por termos 
dos tres troncos indigenas reconhecidos (tupi, arwak, makro-je) 
e de Emilias nao relacionadas a troncos (Karib), de 
africanismos coloniais e de estrangeirismos modernos e 
contemporaneos, alem de elementos culturais e comportamentais 
propriamente ditos. 

A historiografia da linguagem e a documentagao 
etnografica vem possibilitando aos estudiosos o levantamento 
dessas caracteristicas, como ocorreu com os Guarani, cuja 
concepgao mitica do espago que habitant tem sido alvo de uma 
serie significativa de trabalhos. O Padre Bartolomeu Melia 
distingue o guarani atual e o guarani historico, das redugdes, 
onde se colocava em choque comportamentos, ritos, percepgao 
de mundo, improprios ou incompativeis ao novo estilo de vida 
missioneiro. O "modo de ser" guarani era (e ainda e) definido 
pela expressao nande reko. em que reko, var. teko. pode 
significar uma forma verbal (possuir, ter, proceder) ou um 
designativo (modo, costume, estado ou condigao, conduta, 

106 



maneira). Em formayao adjetival, como em tekopora, a 
expressao pode ser entendida como "bons modos, boa indole, 
bons costumes":"(...) este "modo de ser" guarani viene elicitado 
sobretodo cuando se da la confrontation de los modos de ser, el 
de los Guarani y el traido por la colonization hispanica, de la 
cual el de los jesuitas es solo una variante. Las formulaciones 
mas explicitas del modo de ser guarani aparecen em aquellas 
situaciones criticas en las que los indios se sienten amenazados 
en su propria identidad" (p.5-6). 

Os dois sistemas ou estilos de vida ou comportamentos, 
o antigo, inato aos indios, e o novo, trazido pela catequese, 
definiam-se, antes, linguisticamente e, depois, socialmente, pelas 
expressoes nandereko (ja mencionada e equivalente a "nosso 
modo de ser, comum a todos nos") e teko piahu ("recente, novo, 
fresco, virgem, original, principiante"). O modo de ser do indio 
compreendia, portanto, a posse da terra, a organizayao espaciai, 
a colocayao das ogas, os caminhos das aldeias, o trabalho da 
comunidade. 0 sentido de nande reko. porem. e uma decorrencia 
da origem mitica dos Guarani, dos seus relatos, da sua "palavra 
sagrada" ou da "bela palavra", a "palavra alma", recoberta pelo 
sintagma ne' pora ("lingua bonita", a "palavra enfeitada"), ou ne 
pora' tenonde - as "primeiras belas palavras" ,isto e, o mito 
criador do homem, "o espirito enviado pelos deuses para 
encarnar-se numa criatura que estiver para nascer" (Cadogan, 
1959). 

0 sentido de vida do Guarani historico e do atual e um 
sentido religioso, em que o sagrado como que se reifica ("algo 
quase-material, um como que objeto, que se pode ou nao 
possuir") na polarizayao da musica, do canto, da danya e, 
sobretudo, da reza, o porahei (em oposiyao ao ne'rai, "reza ma", 
transmitido por inspirayao ou "revelayao" do piano divino) 
(Schaden, 1974:119). 

Resta saber se os instrumentos do porahei. como 
mbaraka e kurusu. eram tambem considerados sagrados como a 
propria conceituayao da fala (ne'e). A toponimia brasileira, de 
acordo com o Atlas do Brasil. registra os dois termos como 
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toponimos, grafados a maneira do vemaculo, estando o segundo 
deles (Curugu), em area de influencia guarani (arroio, RS). 
Tabunizava-se, porem, o acervo do morto, o qual ninguem 
poderia tocar nem herdar, sob pena de o espirito do falecido, o 
anguery ("assombragao") levar tambem o apropriador dos 
objetos. 

A narrativa guarani mais conhecida, porque presente 
tambem nos relatos dos indios tupis, centra-se na busca da "terra 
sem mal", "o lugar onde nunca se morre", localizado talvez a 
leste do seu territorio. Dai a suposigao de Katia Vietla (1991:80) 
em localiza-la alem do Atlantico, que separa a "terra dos Mbya" 
(ou Mbva'reta). um dos sub-grupos guarani, ao lado dos 
Nadewa e Kaywa, do Ybv mara'ev. onde vivem os deuses. Por 
essa crenga, os Guarani nao morrem nunca, sao imortais, porque 
vivem, espiritualmente, ao lado dos deuses, sendo por eles 
protegidos, desde que nao transgridam as regras impostas. 

A importancia de yby ("terra") mara'C'mal") ey ("sem") 
e tao evidente na sociedade guarani que determina ate mesmo a 
posigao dos mortos no sepultamento, com "os pes para o 
nascente", o que facilitara ao morto "encontrar o caminho do 
sol". Como diz Schaden (p. 136), se ainda nao chegou o dia da 
grande viagem para esse "paraiso mitico" e "porque a forga do 
rezador naderu (ou nhanderu) "esta diminuindo". A causa e bem 
concreta e visivel: porque "bebeu muita pinga, comeu muita 
gordura de porco e outros alimentos estranhos, participou de 
algum baile de caboclos ou caigaras, ou talvez teve a fraqueza 
de assistir a um jogo de futebol." 

Esse elenco de transgressdes, traduzindo incorporagao 
de tragos culturais externos, atesta a justa medida do sentimento 
grupal centralizador do Guarani, relativamente a preservagao de 
seus alimentos, de seus rituais e danga, de suas conversas, de 
seus caminhos, de seus contatos. Schaden interpretou tais dados 
como um "extraordinario apego ao sistema religioso tribal", o 
que define a cosmovisao do grupo. 

A mesma oposigao entre o sagrado e o profano, entre as 
regras de vida comunitaria e a convivencia com outros 
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comportamentos diferentes (o de dentro e o de fora, o nosso e o 
de outros), ocorreu tambem entre os Tupinamba da costa 
oriental brasileira. Tomando como exemplo elementos de sua 
cosmogonia, representados pelos herois criadores e civilizadores, 
pode-se opor a estes a divindade malefica ou o espirito do mal, a 
essencia, no seguinte esquema proposto por Thevet e citado por 
Metraux (1979: 17/19), de acordo com a ordem hierarquica de 
significa^ao: Monam (var. Munham/Monham. o criador, o pai 
supremo); Irin-Mage, depois Mair-Muna (Munha), her6i criador 
que sucedeu o pai, pelo roubo dos seus atributos, obtem a chuva 
e, com ela restaura a vida na terra, instituindo a agricultura; 
Sommay (var. Sum6), filho de Mair-Munha, teve como atributos 
os alimentos e o ensino das primeiras no^oes agrarias, 
identificando-se com os padroes da cren$a cristS. Sao seus 
filhos: Tamendonare (o bom) e Aricoute (o mau). 

Como variantes do mito, surgem outras entidades 
cosmogdnicas: de Munha nasce tambem, Mavre-Poxv (var. 
Mavr-Puxi). (o feio, o mau), interpretado como um fragmento 
da dupla personalidade de Munha (culto dos gemeos miticos); 
Mayr- Puxi II. cujo atributo foi a acanitara flamejante (podendo 
ser encarado como um desdobramento da figura anterior); 
Mavr-Ata. o mesmo Mayr-Puxi, tambem podendo ser o duplo de 
Sume ( o solitario). De Irin-Maje descende Tupa (de tub, "pai", 
por vezes identificado com Mayr-Munha), cujos atributos foram 
as nuvens, a agua, fogo, barulho, ascensao; predileto da mae 
(Tupa-sy), teve os gemeos miticos. Pela narrativa, os 
Tupinamba descendem de Tamendonare ( o bom), enquanto os 
Tememino (grupo tupi do Espirito Santo e contrarios dos 
Tupinamba) descendem de Aricoute ( o mau). 

Do relato, a toponimia brasileira contemplou apenas 
Mairy (mayry, "o sagrado"); e possivel que em outras escalas 
cartograficas, que nao a do Atlas consultado, surjam outras 
referencias. Por influencia jesuitica do seculo XVII, Tupa , a 
divindade dos fenomenos atmosfericos (chuva, trovao 
relampago), foi incorporada ao culto dos neo-brasilicos com o 
mesmo sentido do Nanderuvusu guarani (o criador), integrando 
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a nomenclatura onomastica sob varias composigoes: Tupa (SP), 
Tupaciguara (MG), Tupanaci (AM), Tupanaoca (RR), 
Tupanatinga (PE), Tupandi (RS), Tupantuba (RS), Tupaoca 
(RS), Tuparandi (RS), Tuparece (MG), Tuparendi (RS), 
Tuparetama (PE), Tuparoca (RS), localizando-se, portanto, com 
maior frequencia, na zona meridional do pais, sendo quase nula 
no Nordeste. Ja ana, anang. anhanga. o espirito do mal tornou-se 
nome de lugar em Sao Paulo, Para e Goias; neste Estado, a 
sufixa?ao -uera. nasalisada em -guera. desloca o fato mitico 
propriamente dito para a personagem historica do descobridor 
das minas goianas, o Anhanguera; trata-se, no caso, do 
cruzamento de duas significances em um mesmo significante ou 
em uma mesma forma linguistica. Em contraposifao, no 
Paraguai, o composto anareta (Anareta, "terra do anha") e 
designativo de um acidente orografico (monte). 

Os estudos de Carvalho (1979) sobre a mitologia da 
regiao amazonica do Alto Rio Negro e do complexo de povos 
localizados entre o Negro, o Igana e o Curicuriari, confrontam 
os relates desses grupos com o trabalho de Ermano Stradelli, 
"La Leggenda del Jurupary". A interpretagao do mito coloca o 
Jurupari em paralelo semantico ao Anhang (a) dos Tupinamba, 
que os missionarios tomaram diabo, em toda a costa oriental 
brasileira. Por varias vezes em seu texto, Carvalho se refere a 
"religiao de Jurupari", um heroi civilizador que resumia o 
"principio malefico"(ou "anti-social", aos olhos do branco) e o 
benefico ( o "social", para os indios), em cuja estrutura^ao esta 
a "tentativa de separar o bem do mal". Esta nao e apenas 
"influencia do cristianismo" mas uma "duvida tao antiga quanto 
a propria humanidade"(p. 337). 

Sobre a natureza do Jurupari, ha elementos na narrativa 
para indicar uma semelhanfa com alguns mitos tukanos do 
Uaupes, identificando o heroi com outros da mitologia da regiao. 
Resumindo a atua9ao de Jurupari, que tem, para a autora, 
"raizes em crengas centro-americanas", destacam-se: aquele que 
fez o par de flautas (espirito; sentido de marido e mulher), 
condena?ao do incesto, prega^ao da monogamia (ideal de 
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castidade segundo a influencia missionaria), divindade materna 
(Seucy), dualidade de Jurupari (gemeos), sujeiyao da mulher aos 
velhos da tribo, ritos de iniciayao, por exemplo. 

No mito do Jurupari, a mulher e considerada um "ser 
terrivel", sempre "estrangeira", "nao participante dos ritos de 
integrayao no cla do marido" (Carvalho, 362) e muito proxima 
do "mito das amazonas". Estas mulheres guerreiras da Grecia 
Antiga e da Amazonia detinham os "instrumentos sagrados" da 
tribo, que faziam delas especies de "tuxauas" masculinos no 
Brasil; foram encontradas no Jaciuarua, municipio de Faro 
(PA), ou lago Espelho da Lua, onde se desenrolou a lenda do 
Muiraquita. 

Na visao de Camara Cascudo (1984), o Jurupari e 
definido como aquele que recebeu o "comando supremo de todos 
os demonios" (visao corrente nos seculos XVI e XVII), mas e 
tambem o "mau sonho, o "pesadelo", "o que vem a cama a 
noite", talvez o boto. So no seculo XIX e que teria perdido a 
conceituayao demoniaca emprestada pelos religiosos, e restituido 
o culto tradicional (heroi-legislador). Assim, Jurupari "e filho da 
virgem, concebido sem copula, pela virtude do sumo da cucura 
do mato (poruma) e que veio mandado pelo sol para reformar os 
costumes da terra a fim de poder encontrar nela uma mulher 
perfeita, com que o sol possa casar. („,) so voltara ao ceu 
quando a tiver encontrado"(p. 126). 

Para a toponimia do Brasil, Jurupari e um tema 
recorrente na regiao Norte, com muito mais vigor que o ana 
(anhan) tupi, aparecendo, exclusivamente, nos Estados do 
Amazonas e Para, em aglomerados, ilhas, igarapes, fiiros e 
arquipelago. 

De qualquer modo, a poranduba indigena, ou as 
narrativas de vida e da experiencia grupal, estao ai para serem 
melhor interpretadas, depois de recolhidas nos grupos ainda 
remanescentes, uma vez que representam, como disse Cascudo, 
"a soma de todos os resultados experimentais e tradicionais 
da(s) tribo(s) sedimentados na memoria'Yid.: 87). Os limites 
deste trabalho impede-nos de avanyar um pouco mais no 
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assunto, que exige uma analise em separado e que retomaremos, 
em breve. 

Voltando ao inicio destas consideragoes, quando 
distinguimos o "modo de ser" de uma comunidade, que ilustra o 
seu carater de tabunizagao ou sacralizagao dos lugares e o nome 
propriamente dito, torna-se agora mais compreensivel o que 
dissemos quanto a dificuldade de a Toponimia relacionar, 
sincronicamente e distanciada no tempo, os cultos ou lugares 
sagrados comuns a toda populagao, como uma caracteristica 
geral do pais. O que fica para o pesquisador e a relativizagao do 
termo "sagrado", restrito aos nucleos ou locais do culto. Aqui se 
apontou apenas os sitios onde divindades foram (ou ainda sao) 
veneradas, porque integradas ao imaginario da populagao. Fica 
ciaro tambem a mistica do brasileiro como um trago de sua 
personalidade, influenciada por varios componentes etnicos. 

Se compararmos o mesmo modelo de nomes de lugares 
ditos "encantados" (construgao onomastica) sob a otica indigena, 
porque "postos" sob a protegao de uma entidade espiritual, com 
aqueles identificados por figuras da mistica e crenga europeia, 
mais precisamente portuguesa ou iberica, verificar-se-a que as 
condutas sao bastante proximas. Alternam-se os objetos do 
culto, que ganharam uma difus«Xo maior por forga da 
colonizagao predominante, geradora de uma toponimia dos 
vencedores. Estes objetos passam, assim, a significar verdades 
absolutas, a verdadeira fe, a religiosidade unica em detrimento 
dos cultos minoritarios, ate que se instale no pais a figura do 
sincretismo religioso, como alternativa para todas as vertentes. 
Nas comunidades etnicas diferenciadas, o apagar da crenga 
primitiva significa, no entanto, a eliminagao de seus valores 
culturais mais intimos, a desagregagao do grupo, ate que se 
firmem no meio dominante como elementos integrados, ainda 
que nem sempre isso ocorra (cf., a exemplo, a situagao dos 
Guarani atuais). As conseqiiencias sociais decorrentes dessa 
inadaptagao sao bem conhecidas dos etnologos. 

Mesmo nas sociedades europeias dos primeiros tempos, 
a introdugao do cristianismo acarretou situagoes de desajuste e 
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acomoda^ao ate que os novos ritos pudessem ser livremente 
praticados. Isso trouxe reflexos para a ado^ao de nomes cristaos 
nos batismos. As novas tipologias (Raquel, Rute, Debora, 
Suzana, David, Eiias, Jeremias ...) funcionavam como 
"sobrenomes", ou seja, um segundo nome tao secreto quanto os 
nomes clanicos das sociedades primitivas, pronunciados apenas 
pelos membros da seita, nos locais recdnditos. Para a sociedade 
geral, ainda se mantinham os velhos nomes romanos; a partir do 
seculo VIII, porem, a onomastica europeia ja estava firmada em 
outra roupagem, que persiste ate hoje. 

Nomes de lugares reverenciando figuras do cristianismo, 
como a Santissima Trindade, Deus Pai, Deus-Filho e a Virgem 
Mae de Deus, ate o seculo XVI, entre os ibericos, eram 
"tabunizados", interditos ao uso. Ainda hoje, analisando-se o 
inventario onomastico brasileiro, nota-se a baixa freqiiencia do 
emprego de Deus e de Jesus, geralmente em composi9ao (ex.: 
Dedo de Deus ou Inacio de Jesus). 

Um desses interditos fica por conta das figuras 
relacionadas ao inferno mitico e as praticas maleficas pelas suas 
entidades, mesmo em uso metaforico, como ocorre corn as lexias 
noite e trevas. Em Sao Paulo, por exemplo, registra-se, na escala 
de 1:1.000.000, em posi^ao sintagmatica inicial, o aglomerado 
Noite Negra. e nenhuma ocorrencia para trevas. O equivalente 
tupi pituna so ocorre no Amazonas, com a variante pixuna. no 
Para. 

Cabe, aqui, um reparo a observa^ao do emprego da 
lexia noite como equivalente de trevas e escuridao voltadas para 
o mal. O mundo cristao sul-americano, de fala castelhana, como 
ocorre na Colombia, comemora, nas "celebridades navidenas", 
aquelas de "la nochebuena", como prioridade do calendario 
liturgico, juntamente com as da Semana Santa (Pineda, Bogota; 
1993). Trata-se das novenas de natal, com villancicos ou 
"canticos al nino Deus", "jornadas"ou procissoes, presepios, 
rezas do rosario e a conhecida "procesion de las posadas", entre 
19 e 20 horas da noite de 24 de dezembro, colocadas em quatro 
esquinas da pra^a principal nas povoa^oes rurais e mesmo nas 
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cidades maiores. Os canticos natalinos pesquisados por Pineda 
foram ordenados por temas relativos a esses episodios, mas em 
algumas de suas estrofes, aparecem passagens relativas ao 
malefico, em que se substitui a lexia diabo/satanas por outros 
termos que elidem, possivelmente, a carga proibitiva, a saber: 

Trampa (provincia de Santander): "Por la fiesta de ano 
nuevo/, com el cura cara a cara confiesale tus pecados/ 
sino te lleva la Trampa"; 

Qjon (Cundinamarca): "Tocaron a mis'e gallo/ para ir 
ver al nifio Dios/ Vamonos para ele poblado/ dejemos 
sol ao Ojon"; 

El Putas (Cundinamarca): "A la Trenida e la tierra/ yo 
d'encomendo mis jrutas a mi 'sposa y a mis hijos/ que 
no se los cargue el Pulat; 

Lucifer (norte de Santander): "Le florecio la varita" al 
patriarca San Jose/ que ayuda a los moribundos/ y 
destierra al Lucifer". 

A importancia dessas comemorayoes natalinas para os 
espanhois era tao intensa e vibrante que determinou a sua 
transplantayao para a America descoberta. 0 proprio Colombo, 
73 dias apos o descobrimento, no relato de Javier Tomeo, citado 
por Pineda, determinou a construyao de um forte a que deu o 
nome de Villa de La Navidad, a primeira cidade fundada por 
espanhois no continente, onde deixou 39 homens. 

Mas o espirito do mal, face a pregayao crista, 
representado pelas lexias demdnio, diabo ou satanas, nao tem 
praticamente ressonancia na toponimia do pais. Somente uma 
serra e um ribeirao (serra do Diabo) em Sao Paulo estao 
registrados em inicial de sintagma. Podera haver maiores 
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possibilidades de emprego em posi^ao final como ocorre em 
Caverna do Diabo (SP), quando o termo generico se toponimiza, 
gerando, assim, uma forma^ao onomastica composta, pela 
substitui£ao do especifico simples, quebrando um pouco a 
expressao negativa do termo. 

Nem sempre porem, o toponimista sincronico tem 
concedes para justificar o emprego das varias lexias inferno e 
derivados (inferninho e infernao), principalmente na regiao 
Norte (AM, PA, AC, RO) e planalto central (GO, MG), a nao 
ser contextualizando tais expressoes. 

Para exemplificar a pratica denominativa religiosa, 
comum a cultura luso-brasileira, citamos o termo Divino e a 
presen$a dos hagionimos em vilas do pais. 

Analisando a importancia das comemora$oes populares 
tanto na metropole como nas coldnias portuguesas, em especial 
o estudo de Etzel (1995), verifica-se que, das figuras da 
Santissima Trindade, a unica nao tabunizada foi a crenfa no 
Divino Espirito Santo, o que significa a profunda identifica^ao 
animica do povo com o simbolo representado. A devo^ao, 
originaria do seculo XTV , por ordem da Rainha Isabel, 
espalhou-se rapidamente pelas colonias. Do ponto de vista da 
toponimia, o nucleo central do emprego situa-se em Minas 
Gerais, registrando-se inclusive forma^oes compostas e 
derivadas (Divino das Laranjeiras, de Uba, do Cidrao, 
Divinolandia, Divinolandia de Minas, Divinopolis). Em 
oposi$ao, o hieronimo Espirito Santo, registrado em 
aglomerados e acidentes fisicos, centraliza-se na regiao Norte e 
Nordeste, com ocorrencia unica em Minas Gerais e em Sao 
Paulo (acidente fisico), nao havendo registro, na escala 
utilizada, do sintagma pleno Divino Espirito Santo. 

Os estudos de Sequeira (1939) mostram que, a epoca 
das Cruzadas, introduziu-se em Portugal, no reinado de D. 
Sancho I, a Ordem dos Trinitarios que estabeleceram sua casa 
junto a ermida de Santa Catarina, em Lisboa. Formou-se, 
depois, a Confraria da Santissima Trindade (por ordem de D. 
Denis) e a determina^ao regia da festa anual. Trindade e Santo 
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Espirito, depois Espirito Santo, celebrado na Casa e Hospital do 
Espirito Santo, caminham juntos, assim, em Portugal, desde o 
seculo XIII. A Trindade foi bairro, largo (da Trindade) rua 
(duplamente mencionada em rua da Trindade e rua Nova da 
Trindade), igreja e convento, tambem, modemamente, Fabrica e 
Cervejaria, sempre no mesmo canto, junto ao Carmo. 

Nao ha duvida de que, do conceito maior da uniao das 
tres pessoas santificadas em uma so, desmembrou-se a terceira, 
do Divino Espirito Santo; mas nenhuma das outras, a do Divino 
Pai ou Divino Deus e a do Divino-Filho ou Divino Salvador, 
teve uma representagao simbolica nao humana a nao ser aquela. 
Os hebreus a chamavam de "sopro de Deus", que tambem esta 
presente nas culturas primitivas, no momento do batismo, 
quando o nome e "soprado" pelo sagrado atraves dos 
representantes espirituais. A simbologia da representagao crista 
e dada pelo proprio texto biblico, no Novo Testamento, durante 
o batismo de Cristo: "eis que se abriram os ceus e viu o Espirito 
Santo descendo como pomba e vindo sobre ele"(Mateus: 3,16). 

A iconografia do Divino e variada em tamanho e 
posigao, razao por que Etzel procura explicar o motivo da 
"fascinagao dos divinos populares": "s§o geralmente sem 
pintura, produto caseiro; vale para o devoto a forma e nao a 
decoragao ". Podem ser feitos de madeira ou barro; alguns sao 
pintados de branco, prateados ou dourados, raws os decorados. 

Tratando-se dos hagionimos, arraiais e vilas brasileiras, 
de um modo geral, nasceram sob a invocagao de um santo 
protetor. Os conjuntos denominativos formavam-se a maneira 
iberica, ostentando uma reverencia ou uma devogao a um 
determinado padroeiro, seguido ou nao de um elemento 
explicativo do meio onde se formava o nucleo. Assim, na regiao 
de Matosinhos, um dos Concelhos da cidade do Porto, aparecem 
o Forte de Nossa Senhora das Neves da Barra de Lega, Sao 
Clemente das Penhas, Sao Miguel de Lega da Palmeira, 
Freguesia de Santa Cruz do Bispo. 

Do mesmo modo, municipios mineiros, em sua origem 
primitiva, refletem a mesma motivagao semantica e a mesma 
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construyao morfologica: paroquia de Nossa Senhora da Boa 
Viagem do Curral Del Rei (nome extraido da nau Nossa 
Senhora da Boa Viagem, fundeada no rio de Janeiro, em 1709, 
cujo piloto Francisco Homem Del Rei levou para Minas a 
imagem da padroeira do barco; em 1890, tornou-se Belo 
Horizonte); Sao Jose da Agua Boa (1877), depois Santana da 
Agua Boa; Nossa Senhora do Rosario da Alagoa da Aiuruoca 
(1730) (Alagoa em 1938; Sao Sebastiao da Ventania, 1824, 
Alpinopolis, em 1914); Sao Joaquim da Serra Negra (1850, 
depois Alterosa); S&o Caetano da Vargem Grande (1846; depois 
Bras6polis, de Vila Bras); (Buritizeiro); Nossa Senhora do 
Rosario do Cabo Verde (1766; Cabo Verde); Santana do Rio 
das Velhas, Santana da Barra do Rio das Velhas, Aldeia de 
Santana do Rio das Velhas, Santana da Aldeia da Barra do Rio 
das Velhas, Barra do Rio das Velhas, Aldeia do rio das Velhas 
(aldeamento indigena fundado por Antonio Pires de Campos em 
1750, hoje Indianopolis, em 1938). 

Essa modalidade denominativa era comum aos 
inicianos, que costumavam conservar os nomes indigenas 
existentes, antecedendo-os do onomastico do santo de sua 
devoyao. Assim aconteceu em Sao Paulo com Ururai (Sao 
Miguel do Ururai), Guaru (Nossa Senhora da Conceiyao dos 
Guam, depois Guarulhos), Ibirapuera (Nossa Senhora da 
Assunyao de Ibirapuera), Nossa Senhora da Conceiyao (depois 
Rosario) dos Pinheiros, antes Gerybatyva. 

O procedimento adotado nos tempos coloniais e 
produtivo ainda hoje, e explicavel em termos de politica de 
nomeayao, quando se analisa o proc:esso em suas raizes e se 
considera que o denominador portugues saira do medievalismo 
cercado pelas lutas religiosas e pelas conquistas do Reino. E o 
que mostra Araujo (1990:30): "A conjuntura social medieval era 
extremamente conceptualizada e definida hierarquicamente", 
pois "as possibilidades de mudanya eram raras. Situado no 
mundo criado por uma ordem certa e dirigido por Deus, ao 
homem cabia basicamente cumprir ritos que nao desvirtuassem 
essa ordem. Tudo estava ligado ao ordenamento geral, para tudo 
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haveria um modo especifico de lidar: com a tristeza ou com a 
alegria, assim como com a terra ou com os animais". 

Poderia ter sido diferente a conduta do europeu lusitano 
no Brasil, em termos de outras opgoes de nomear? Para os 
aglomerados humanos, essa foi a tonica dominante, mas em 
relagao aos acidentes fisicos, outras necessidades se impuseram, 
havendo mescla de procedimentos descritivos com os 
devocionais. Os relatos dos primeiros viajantes exprimem essas 
variagoes: outros conquistadores, outras formas de dizer, outra 
cosmovisao. Os holandeses em Pernambuco e em Olinda, por 
exemplo, denominaram o aglomerado construido peios 
Portugueses na ponta do Recife e chamado por eles de Santo 
Antonio, a maneira de sua terra, originando a Cidade Mauricia 
ou Mauritstad; na Paraiba, nasceu Frederikstadt, a Cidade (de) 
Frederika, assim como o forte de Orange e a cidade de 
Schkoppe, em Itamaraca. 

Se os hieronimos e hagionimos referidos traduzem, na 
toponimia, a marca do sagrado, o que significa uma cosmovisao 
tipica de uma epoca, outras marcas ideologicas distintas deste 
dominio podem ser notadas no universo onomastico. Tambem 
configuram epocas, estagios denominativos e chegam mesmo a 
definir a paisagem regional. O que muda de uma regiao a outra e 
mesmo em tempos ciclicos, e a personagem homenageada. 
Existem as constantes, sempre presentes na onomastica, os 
dirigentes politicos, reis, imperadores, os que fazem a historia da 
terra e do povo, independentemente dos reais meritos. Mas ha 
tambem os que nada produziram em prol da coletividade, o seu 
raio de atuagao nao ultrapassando o pequeno nucleo onde 
viveram; mesmo assim conseguem uma homenagem, ainda que a 
comunidade nao participe da escolha e reaja de modo indiferente 
ao novo nome. 

Dissemos no inicio deste trabalho que, costumeiramente, 
o grupo nas metropoles, mantem-se distante do processo seletivo 
da nomeagao. Ha casos, raros, em que ocorre a inversao do 
procedimento e a sociedade toda e convocada a decidir sobre o 
nome/nomes de seu meio. Foi o que aconteceu com um bairro da 

118 



cidade de Sao Paulo, na regiao Leste, adequadamente chamado 
de Jardim da Conquista. 

A historia de sua formaijao confunde-se com a historia 
de vida de seus moradores, e espelha uma transformagao 
profunda na toponimia da cidade. Em 1988, membros do MST 
(Movimento dos Sem Terra) reivindicaram junto ao Govemo 
Estadual, com apoio da Igreja, o direito de ocupar um terreno da 
Fazenda da Juta, Sapopemba, o que aconteceu por 27 dias. De 
la, expulsos, foram para o Jardim Colorado, enquanto 
aguardavam a decisao sobre um terreno da Eletropaulo; dai 
passaram, no governo da Prefeita Luiza Erundina, para o Jardim 
Sao Francisco, ate conseguirem, em definitivo, o sitio atual, no 
Carraozinho. As dificuldades, porem, continuaram, desde o 
perigo de novas invasoes por outros grupos do proprio MST, ao 
tipo das moradias a serem construidas, a constitui^ao da 
Associa$ao dos Moradores do Bairro, a escolha do nome do 
loteamento e de seus logradouros. Dentre as op?oes sugeridas -
Sao Sebastiao, Vitoria e Conquista - esta ultima foi a aceita por 
resumir todo o sentido ideologico da luta pela terra e o 
reconhecimento de uma cidadania social finabnente atingida. 

Para a identifica?ao das ruas, sugeriram-se alguns 
criterios: nomes de moradores falecidos; divisao do bairro em 
quatro blocos, cada um sendo identificado por nomes de flores, 
passaros, poetas e herois; titulos de rnusicas populares. Este 
ultimo modelo foi o preferencial, elencando a popula?ao cerca 
de dois mil nomes, dos quais 236 foram indicados pelo CASE, 
ordenando-os em torno de dois pontos: A (extremidade esquerda 
do bairro) e B ( extremidade direita do bairro), e distribuindo-se 
as ruas em ordem alfabetica dos titulos. Assim: A Banda (inicio) 
e Zingara (final). Utilizando um criterio proprio, os moradores 
reservaram para si a nomeafao das ruas em active, adotando a 
letra S como marcador, por relacionarem-na com o "subir". Para 
a rua principal do bairro, adotaram o titulo Somos Todos Iguais, 
fora do modelo proposto, por "representar a igualdade de todos 
os moradores", no projeto de vida e de ascensao social, 
representado pela obten?ao do terreno. 
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As ruas chamam-se diferentemente e soam estranhas ao 
sitio Carraozinho, que faz divisa com o corrego Guabirobeira ou 
Guabiriuba, com os bairros do Igautemi e Sao Rafael: Travessas 
Zazueira, Vereda Tropical, Valsa dos Namorados, Valsa da 
Saudade, Um Tango para Teresa, Um Violeiro Toca, Rainha do 
Mar, Pombinha Branca... No outro bloco: Sabor de Mim, Salve 
a Mocidade, Samba da Rosa, Samba de Uma Nota So, Sao 
Tantas Coisas. Do lado contrario: Bandeira Branca, Barracao de 
Zinco, Homem de Nazare... . 

ConclusSo 

O modelo adotado pelo Jardim da Conquista foge, como 
se viu, ao quadro geral da toponimia brasileira, em seu todo, nao 
apenas a paulistana. E certo que a feiyao toponimica resultante 
nao fluiu de um ato denominativo elaborado e especialmente 
dirigido para esse fun: um modelo popular, com nomes 
escolhidos pela comunidade, referente a propria experiencia do 
grupo. Haveria um protesto ou critica subjacente aos demais 
criterios e formas de nomear? Como politica toponimica, 
provavelmente nao, mas o produto resultante encaminha-se 
nessa direyao, quando retoma o carater memorialistico pessoal. 
As ruas sao todas travessas, mesmo as principals, nao 
importando a disjunyao entre o significado da lexia, conceitual, e 
o usual, praticado pela comunidade. Nao houve, o que e 
positivo, rejeiyao da Camara Municipal a escolha efetuada; ao 
contrario, incentivou a participayao coletiva no processo, 
orientou-o e concluiu-o, aprovando e oficializando o que veto a 
se tornar uma elitizayao da dinamica do ato denominativo. 
Dinamica ideologica, e certo, muito distante dos exemplos 
europeus e missioneiros que citamos. Todos eles, porem, 
inclusive as referencias brasilicas e guaranis, sao fortes 
indicadores da interayao nome, ideologia e cultura, expressos 
sob distintas roupagens ou trayos linguisticos. Mas em cada um 
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nota-se a camada particular de valores que a comunidade social 
quer preservar e transmitir. Pela sua propria natureza, a 
tematica nao se esgota nos limites deste artigo; pelo contrario, 
integra um projeto mais amplo de pesquisa, que estamos 
desenvolvendo nos moldes de uma etno-onomastica contrastiva. 
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