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PROLOGO

Muitos antrop6logos voltaram, recentemente, a direcionar suas preo-
cupagOes tedricas e de pesquisa para os simbolos nos processos so-
ciais e culturais, religiosos, miticos, estéticos, politicos e até mesmo
econdmicos. E dificil afirmar se este revival ¢ uma resposta tardia
aos progressos em outras disciplinas (psicologia, etologia, filosofia,
lingiiistica, para citar algumas poucas), ou se ele representa um retor-
no a uma preocupacio central apés um periodo de negligéncia. Em
pesquisas de campo recentes, antropologos vém coletando mitos e
rituais no contexto da agao social, e avancos nas técnicas do campo
antropoldgico produziram dados mais ricos e refinados do que nun-
ca. Assim sendo, estes novos dados provavelmente desafiaram teéri-
cos a providenciar quadros explicativos mais adequados. Sejam quais
forem os motivos, ndo hd como negar a presen¢a de uma curiosidade
renovada em relagdo aos lagos entre cultura, cognic¢ao e percepcio,
na medida em que esses lagos se traduzem em formas simbélicas.

Embora tenham surgido recentemente excelentes monografias indi-
viduais e artigos sobre antropologia simbélica ou simbologia compa-
rada, ainda nao ha um foco ou férum em comum que possa ser forne-
cido por uma série de livros organizados por topicos. Esta série se
propoe a preencher esta lacuna. Ela se destina a incluir ndo somente
monografias de campo e estudos tedricos e comparativos de antropé-
logos, mas também trabalhos de académicos de outras disciplinas,
tanto cientificas quanto humanisticas. O surgimento de estudos neste
tipo de férum encoraja a concorréncia, e a concorréncia pode produ-
zir novas teorias proveitosas. Portanto, esperamos que esta série seja
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uma casa de muitos aposentos, proporcionando hospitalidade para os
que praticam quaisquer disciplinas cuja preocupagao com a simbologia
comparada seja séria e criativa. Com demasiada freqiiéncia, por con-
ta de um pedantismo estéril, disciplinas sao blindadas contra influén-
cias intelectuais significativas. Todavia, nosso principal objetivo é
trazer ao conhecimento do piblico trabalhos sobre rituais € mitos
escritos por antropélogos, e nossos leitores encontrardo uma varie-
dade de abordagens estritamente antropoldgicas, desde andlises for-
mais de sistemas de simbolos até relatos empiticos de rituais
divinatérios e de iniciacio.

Victor Tarner

Universidade de Chicago
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APRESENTACAO

» W » ow

“Dramas”, “passagens”, “agao” e “processos” — estas sao as pala-
vras-chave nos titulos dos ensaios deste livro. Acompanham-nas
termos como “metdforas” e “paradigmas”. Narealidade, o objetivo
do livro € sondar e descrever as maneiras pelas quais acoes sociais
de virios tipos adquirem forma por meio de metiforas e paradigmas
nas cabecas de seus atores (1 colocadas por ensino explicito e ge-
neralizacao implicita por intermédio da experiéncia social), e, em
determinadas circunstincias intensivas, geram formas sem prece-
dentes que legam a Histéria novas metiforas e paradigmas. Em
outras palavras ndo vejo a dinimica social como um conjunto de
“performances” produzidas por um “programa”, como créem cer-
tos colegas meus, principalmente os Novos Antropélogos. No caso
da espécie humana, a agdo viva jamais pode ser a conseqiiéncia
logica de qualquer grande plano. Isto nao se dd por conta da
inveterada tendéncia do “livre-arbitrio” humano de resistir ao “bem
manifesto” e a4 “racionalidade manifesta”, conforme acreditavam
Dostoievski, Berdyaev, Shestov e outros russos “alienados”, e sim
pela estrutura processual da propria agao social. Van Gennep fez
uma notivel descoberta quando demonstrou, em seu trabalho com-
parativo sobre ritos de passagem, que a cultura humana tornara-se
ciente de um movimento tripartido no espago-tempo. Seu foco res-
tringia-se aos rituais, mas seu paradigma cobre diversos processos
extrarituais. Ele insistia que em todos os movimentos ritualisticos
havia ao menos um momento em que aqueles seres que agiam de
acordo com um script cultural liberavam-se das exigéncias
normativas, momento este no qual eles estavam, de fato, betwixt and
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between' sucessivas posigoes em sistemas juridico-politicos. Neste
vio entre mundos ordenados, quase tudo pode acontecer.

Neste interim da “liminaridade”, existe a possibilidade de se ficar de
fora ndo somente da sua propria posigio social, mas de todas as posi-
goes sociais, e de se formular uma série potencialmente ilimitada de
arranjos sociais alternativos. O fato de este perigo ser reconhecido
em todas as sociedades toleravelmente ordenadas fica claro na proli-
feracao de tabus que cerceiam e constrangem aqueles que escapam
da estrutura normativa durante essas poderosas transicoes, no caso
das sociedades tribais, ritos de iniciacao prolongados e, nas socieda-
des industriais, legislagdao contra aqueles que, utilizam géneros
“limin6ides™ tais como a literatura, o cinema e o jornalismo sério
para subverter os axiomas e padroes do Ancien Régime — tanto em
casos gerais quanto particulares.

Sem a liminaridade, o programa pode de fato determinar a performance.
Porém, dada a liminaridade, programas prestigiosos podem ser mi-
nados e muitos outros, alternativos, gerados. O resultado do confron-
to entre programas monoliticos, apoiados pelo poder, e suas diversas
alternativas subversivas é um “campo” sociocultural no qual surgem
muitas opgdes, ndo somente entre Gestalten programdticas, mas tam-
bém entre as partes de diferentes programas. Conforme argumentou
diversas vezes, meu colega, o critico de arte Harold Rosenberg, a
cultura em qualquer sociedade, em qualquer momento, € mais o des-
pojo, ou o “residuo”, de sistemas ideolégicos anteriores do que um
sistema em si mesmo, um todo coerente. Todos coerentes podem existir
(porém, eles costumam estar dentro de mentes individuais, por vezes
naquelas de obsessivos ou paranmcos) mas os grupos sociais huma-
nos costumam encontrar sua abertura para o futuro na variedade de
suas metédforas referentes ao que seria a vida boa e na disputa entre
seus paradigmas. Se hd ordem, ela ¢ raramente preestabelecida (em-

' O termo " betwixt and between" funde dois sinénimos — betwixt sendo uma forma
arcaica de between —em uma expressao idiomatica que aponta a indeterminagao
e falta de localizagao precisa da coisa designada. A auséncia de uma expressao
equivalente em portugués, com a possivel excegdo do coloquial “nem la, nem
cd", e a incorporagdo pratica dessa expressdo em inglés ao vocabulario da
antropologia brasileira, devido ao intenso uso deste texto de Turner, levaram-nos
a optar pela manutengéo da expressao original. Exemplos de possiveis tradugoes
desla expressao sdo: “aguém e além dos pontos fixos”, “entre dois mundos” e
“entre e entrementes”. [N. da Edigao].
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bora as baionetas possam transitoriamente corroborar algum esque-
ma politico); ela € conquistada, r resultado de vontades e inteligéncias
conflitantes € concorrentes, ngia qual basecada em algum paradigma
convincente.

Quando se examinam grandes dimensoes de processos sociais, ob-
serva-se uma quase intermindvel variedade de resultados limitados e
provisorios. Alguns parecem se enquadrar no lado programaético da
escala, outros fogem de articulacoes estruturais precisas. Mas a prin-
cipal qualidade da sociedade humana, quando vista processualmen-
te, ¢ a capacidade que os individuos possuem de, por vezes, ficar de
fora dos modelos, padroes e paradigmas de comportamento e pensa-
mento, 0s quais sao condicionados a aceitar quando criangas e, em
raros casos, inovar eles mesmos certos padrées ou aquiescer as ino-
vagoes. Nao hid nada de misterioso nessa capacidade se aceitarmos o
testemunho da biologia evolutiva. Espécies em evolucio sio adaptd-
veis e susceptiveis; elas escapam as restricoes da programagao gené-
tica, que condena uma espécie a extincdo em condicoes de mudan-
cas ambientais radicais. Precisamos buscar os processos que
correspondem, na evolucao da acao “cultural” simbdélica humana, a
essa abertura na evolucao bioldgica. Creio que os encontramos na-
quelas formas liminares, ou “liminéides” (revolucio pds-industrial)
de agdo simbdlica, aqueles géneros de atividades de tempo livre, nos
quais todos os padroes e modelos anteriores sujeitam-se a criticas, €
formulam-se novas formas de se descrever e interpretar a experién-
cia sociocultural. A primeira dessas formas se expressa na filosofia e
na ciéncia, a segunda, na arte ¢ na religido.

Este livro preocupa-se tanto com a forca quanto com a vitalidade de
certos “paradigmas radicais”, tais como a aceitacdo do martirio em
prol de uma causa altruista — a exemplo dos casos um tanto
contrastantes de Becket e Hidalgo —, e com os dramas sociais em que
grupos e personagens conflitantes tentam afirmar seus préprios
paradigmas e esvaziar os de seus oponentes — como nos confrontos
entre Becket e Henrique 11 e entre Hidalgo e seus antigos camaradas,
0s quais, por varios motivos, apoiaram a hegemonia espanhola sobre
o México. Também considerei os processos pelos quais os paradigmas
religiosos voltam a ganhar continuamente vitalidade, como no caso
das peregrinacoes, que fazem com que individuos se comprometam
incondicionalmente com os valores de uma determinada fé de tal for-
ma que privagoes e os desastres imprevisiveis de longas viagens por
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viirias fronteiras nacionais tornam-se ndo somente aceitdveis, mas
também excitantes. Paradigmas religiosos também se mantém pelo
surgimento periddico de contraparadigmas que, sob certas condicoes,
sao reabsorvidos pelo paradigma inicial e central. O ensaio “Metifo-
ras da antiestrutura na cultura religiosa” exemplifica este processo
no contexto da cultura indiana. Creio que ele ainda se aplique de
forma mais abrangente e tenha algo a dizer sobre os ciclos de desen-
volvimento nas religioes européias e chinesas. O que ontem era liminar
hoje estd estabelecido, o que hoje € periférico torna-se o central de
amanha. Nao estou defendendo uma visao ciclica e repetitiva do pro-
cesso histérico humano. Estou, na verdade, sugerindo que a visao
ciclica e repetitiva € apenas uma dentre varias alternativas processu-
ais possiveis. No outro exiremo, a historia pode ser considerada uma
sucessdo de fases finicas e ndo repetidas, nas quais qualquer movi-
mento para frente € o resultado de inspiracdes que nada devem ao
passado. Entre esses pdlos, virios niveis de acomodagao miitua sao
possiveis. Sugeriria que o que temos considerado como 0s géneros
“sérios” de acao simbdlica — ritual, mito, tragédia e comédia (no seu
“nas-cimento”) — encontram-se profundamente implicados nas vi-
soes ciclicas e repetitivas do processo social, enquanto os géneros
que surgiram desde a Revolugio Industrial (as artes e ciéncias mo-
dernas), embora menos sérias aos olhos das pessoas comuns (pesqui-
sa pura, entretenimento, interesses da elite), tiveram um maior po-
tencial para mudar a maneira como os homens se relacionam um
com 0s oufros ¢ o contetdo de seus relacionamentos. A influéncia
desles tltimos tem sido mais insidiosa. Porque eles estao fora das are-
nas de producio industrial direta, pois constituem os andlogos
“limin6ides” dos fenomenos e processos liminares nas sociedades tribais
e agrdrias primitivas, seu proprio outsiderhood® os libera da acao fun-
cional direta nas mentes e no comportamento dos membros de uma
sociedade. Ser ator ou audiéncia € uma atividade opcional - a falta de
obrigagio ou coacdo por normas externas lhes confere uma qualidade
prazerosa que os torna capazes de serem absorvidos mais prontamente
pela consciéncia individual. O prazer torna-se entéo, uma questio crucial
no contexto das mudancas inovadoras. Neste livro, ndo abordei esta

¢ Aopgao de manter o termo em inglés deve-se ao fato de nao haver, em portugués,
um equivalente adequado. Outsiderhood é a condigao de quem & outsider, isto e,
nho pertence ao contexto social [N. da Edigao).

questdo, porém, minha preocupagio com sociedades complexas em
mutagdo (Inglaterra do século XII, México do século XIX, India medi-
eval, Europa e Asia medievais e modernas enquanto palco de proces-
sos de peregrinacao) aponta na dire¢ao desta formulagao.

No contexto atual, “campos” séo os dominios culturais abstratos nos
quais os paradigmas sdo formulados, estabelecidos ¢ entram em con-
flito. Tais paradigmas consistem em um conjunto de “regras” pelas
quais vdrios tipos de seqiiéncias de agio social podem ser geradas,
mas que especificam mais adiante quais seqiiéncias devem ser exclu-
idas. Os conflitos entre paradigmas originam-se das regras de exclu-
sao. “Arenas” sdo os palcos concretos onde os paradigmas transfor-
mam-se em metiforas e simbolos com referéncia o poder politico
que ¢ mobilizado e no qual hd uma prova de forca entre influentes
paladinos de paradigmas. “Dramas sociais” representam o processo

escalonado dos seus embates. Essas formulacOes abstratas sustentam
os ensaios que formam este livro. Abarquei amplamente a geografia
e a histdria, seguindo pela India, Africa, Europa, China e Meso-Amé-
rica, desde a sociedade antiga, passando pelo periodo medieval até
os revoluciondrios tempos modernos. Sei que transgredi as fronteiras
da competéncia da minha disciplina em diversas ocasioes. Minha des-
culpa é que considero a humanidade una em esséncia, embora
multifacetada em suas expressoes, criativa e nio meramente adaptativa
em suas miltiplas faces. Qualquer estudo sério sobre 0 homem deve
segui-lo onde quer que ele v, ¢ levar em conta com seriedade o que
Florian Znaniecki chamou de “coeficiente humanistico”, necessario
nao somente para que os sistemas socioculturais tenham significado,
mas também para que eles existam na participac¢do dos agentes hu-
manos conscientes e nas relacoes dos homens uns com 0s outros.
este fator da “consciéncia” que deveria levar os antrop6logos a um
estudo intensivo de culturas letradas complexas, nas quais as mais
articuladas vozes conscientes de valores sio os poetas, filésofos, dra-
maturgos, romancistas, pintores “liminéides” e afins.

Este livro ¢ forcosamente programdtico porque transita para além
das fronteiras disciplinares. Seus principais defeitos derivam deste
momadismo. Pediria, entretanto, a meus colegas que adquirissem as
habilidades humanisticas que lhes possibilitariam viver com mais con-
forto nesses territdrios, onde os mestres do pensamento humano e da
arte hd muito habitam. Isto se faz necessério caso se queira que um
dia uma ciéncia unificada do homem, uma auténtica antropologia
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venha a tornar-se possivel. Nio defendo que se abandonem os méto-
dos da ciéncia comportamental, e sim que eles sejam aplicados ao
comportamento de uma criatura inovadora, liminar, a uma espécie
que tem como membros Homero, Dante e Shakespeare, tanto quanto
Galileu, Newton e Einstein.
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CAPITULO 1
Dramas sociais e
metaforas rituais'

Neste capitulo, delinearei algumas das influéncias que levaram as
formulagoes dos conceitos que desenvolvi no curso do meu trabalho
de campo antropolégico, além de considerar como eles podem ser
utilizados na andlise de simbolos rituais. Ao sair da experiéncia da
vida social para a conceitualizagio e a historia intelectual, sigo o ca-
minho de antrop6logos de quase todos os lugares. Embora levemos
as teorias para o campo conosco, elas s6 se tornam relevantes quando
iluminam a realidade social. Além disso, com muita freqiiéncia ten-
demos a descobrir que ndo € todo o sistema de um tedrico que pro-
move essa iluminacao, e sim suas id€ias dispersas, seus insights reti-
rados do contexto sistémico e aplicados a dados dispersos. Tais idéi-
as possuem uma virtude prépria e podem gerar novas hipéteses. Elas
chegam até a demonstrar como fatos dispersos podem estar sistema-
ticamente interligados! Quando distribuidas aleatoriamente em al-
gum sistema l6gico monstruoso, parecem passas nutritivas na massa
celular de bolo intragdvel. Sao as intuigdes — e nio o tecido 16gico
que as interliga — que tendem a sobreviver na experiéncia de campo.
Tentarei localizar as fontes de alguns insights que me ajudaram a
compreender meus proprios dados de campo.

' Apresentado pela primeira vez no Departamento de Antropologia da Universidade
da California, em San Diego, outubro de 1971.
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Os conceitos que eu gostaria de enfocar sdo: “drama social™, “visao
processual da sociedade”, “antiestrutura social”, “multivocalidade™
e “polarizagao de simbolos rituais”. Menciono-os em sua ordem de
formulagao. Todos sao impregnados pela idéia de que a vida social
humana € a produtora e o produto do tempo, que se torna sua medi-
da — uma idéia antiga que encontra ressondncia nos trabalhos bas-
tante distintos de Karl Marx, Emile Durkheim e Henri Bergson.
Seguindo Znaniecki, o renomado socidlogo polonés, eu jd insistia,
antes de fazer trabalho de campo, na qualidade dinimica das rela-
¢oes sociais e considerava a distingido de Comlte entre “estdtica so-
cial” e “dindmica social” — posteriormente elaborada por A. R.
Radcliffe-Brown e outros positivistas — essencialmente enganosa.
O mundo social é um “mundo in becoming” e nao “um mundo in
being” (exceto quando “being” for uma descrigio dos modelos es-
titicos e atemporais que os homens carregam em suas cabegas) e,
por este motivo, estudos da estrutura social per se sao irrelevantes.
Eles estdo equivocados na sua premissa bisica, pois ndo existe “agao
estdtica”. E por esta razio que também reluto um pouco em usar —
embora acabe por utilizd-los — os termos “comunidade” ou “socie-
dade”, pois eles sao freqiientemente encarados como conceitos es-
taticos. Tal visao viola o fluxo real e a variabilidade da cena social
humana. Aqui, buscaria orientagio filoséfica, por exemplo, em
Bergson, em vez de, digamos, em Descartes.

Entretanto, estou alerta quanto ao valor da adverténcia de Robert A.
Nisbet em Social Change in History (1969, p. 3-4) sobre o uso de
“becoming” e conceitos semelhantes, como “crescimento” e “desen-
volvimento”, que dependem fundamentalmente de metaforas orgéni-
cas. Nisbet chamou nossa aten¢ao para toda uma familia metaférica
de termos sociolégicos ¢ sociofilosoficos, como “génesis”, “cresci-
mento”, “desdobramento”, “desenvolvimento”, de um lado, ¢ “mor-
te”, “decadéncia”, “degeneracao”, “patologia”, “doenca”, do outro,
0s quais remontam originalmente a idéia grega de “physis”. Esle
termo significa literalmente “crescimento”, de, ®@-el produzir, raiz
indo-européia BHU. E o “conceito-chave da ciéncia grega”,
Do significando “ciéncia natural”, como em fisiologia,
fisiognomonia, e assim por diante. Esta familia também deriva do
roménico e latinizado conceito bdsico europeu de natureza, a tradu-
¢ao, ou melhor, ma tradugao, latina de physis. “Natureza” vem de
“natus”, que significa “nascido”, com o significado implicito de
“inato”, “inerente”, “imanente”, da raiz indo-curopéia GAN. A
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familia “nature” (natureza) € cognata da familia “gen”, generate
(gerar), genital (genital), general (geral), gender (género)., genus,
generic (genérico) e da familia germanica kind (espécie), kml(fcilml—
lia), kindred (parentesco). Todos esses termos “fazem rcfcrénchi ime-
diata ¢ inquestiondvel ao mundo orginico, aos ciclos de lvnda- de
plantas e organismos” (p. 3-4), possuindo significados literais e
empiricos. Porém, “quando aplicados a fendmenos sociais e cu_ftu-
rais, essas palavras nio sio literais. Sio metaforicas” (p. 4, grifos
nossos). Portanto, elas podem ser enganadoras, e ainda que ch‘a-
mem nossa atengio para algumas propriedades importantes da exis-
téncia social, podem bloquear nossa percepgao de outras. A meti-
fora de sistemas sociais e culturais como maquinas, popular desde
Descartes, € igualmente enganadora.

N0 me oponho & metdfora aqui. Quero sim dizer que € preciso ser
cuidadoso na escolha das metiforas-radicais, para que haja potencial
de fecundidade e adequacdo. Nao s6 Nisbet, mas também Max Black,
o filésofo de Cornell, e outros assinalaram como “talvez toda ciéncia
deva comecar com a metifora e terminar com a dlgebra; e lalvez sem
a metdfora nem sequer houvesse existido dlgebra alguma” (BLACK,
1962, p. 242). Conforme diz Nisbet (1969, p. 4):

A metafora &, em sua definigio mais simples, uma maneira de pro-
ceder do conhecido para o desconhecido [Isso corn:sp?ndr.,
curiosamente, & defini¢io Ndembu de um simbolo no ritual]. E uma
forma de cognigao na qual as qualidades que definem uma coisa sdo
transferidas em um insight instantineo, quase inconsciente, para ;.1i—
guma oulra coisa que nos ¢, gragas a sua complexidade ou distancia,
desconhecida. Philip Wheelright escreveu que o teste da metifora
essencial ndo é nenhuma regra de cunho gramatical, mas antes da
qualidade da transformagio seméntica produzida.
A metifora é, na realidade, metamorfica, transformadora. “A metét'(_)-
ra é a maneira que nds temos de efetuar a fusio instantanea de dois
dominios de experiéncia dis;tinlus em uma imagem iluminadora,
iconica e englobadora.” (p.4) E provavel que tanto os cientistas quanto
os artistas pensem a principio nessas imagens; a metifora pode ser a
forma do que M. Polanyi chama de “conhecimento ticito.”

A idéia da sociedade como um “grande animal” ou uma “grande ma-
quina”, na formulagio vigorosa de James Peacock (19§9, p. 173),
seria 0 que Stephen C. Pepper chamou de “metafora-radical” (1942,
p. 38-39). Eis como ele explica o termo:
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Em principio, 0 método parece ser este: um homem que deseja com-
preender o mundo procura uma pista para compreendé-lo. Ele
mergulha em alguma drea de fatos que sdo senso-comum ¢ tenia ver
Se consegue entender oulras dreas através dela. A drea original se
lorna enldo sua analogia bdsica, ou sua metdfora-radical. Ele des-
creve da melhor forma possivel as caracteristicas desta drea, ou, se
voce preferir, “discrimina sua estrutura”. Um lista das suas caracie-
risticas estruturais transforma-se no elenco dos seus conceitos basicos
de explicacio e descrigio (por exemplo, as palavras da familia gen,
as da familia kin, e as da familia nature). Nés os chamamos de um
grupo de categorias (um grupo de classes possivelmente exaustivo
dentro do qual todas as coisas podem ser distribuidas) [...] Nos ter-
mos dessas categorias ele estuda todas as outras dreas de fatos nio
criticados ou anteriormente criticados. Ele se dedica a interpretar
todos os fatos nos termos dessas categorias. Como resultado do im-
pacto destes outros fatos sobre suas categorias, ele pode vir a
qualificar e reajustar as categorias de modo que um grupo de cate-
gorias mude e se desenvolva conjuntamente. Uma vez que a analogia
basica ou melifora-radical normalmente (e provavelmente, pelo
menos em cerla medida, necessariamente) nasce do senso-comum
[que € o entendimento normal ou sentimento geral da humanidade,
porém, para os antropélogos, isto opera em uma cultura especifica],
faz-se necessdrio um grande refinamento e desenvolvimento de um
grupo de categorias se se espera que elas se mostrem adequadas
para uma hipotese de alcance ilimitado. Algumas metiforas-radi-
cais mostram-se mais férteis do que outras, possuem um maior poder
de expansao c ajuste. Estas sao as que sobrevivem em comparacio
com as outras e geram as teorias do mundo relativamente adequadas
(1942, p. 91-92).

Black prefere o termo “arquétipo conceitual” a “metafora-radical” e
0 define como um “repertério sistemitico de idéias por meio do qual
um dado pensador descreve, por extensdo analdgica, algum territ6-
rio ao qual aquelas idéias ndo se aplicam imediata e literalmente”,
(1962, p. 241) Ele sugere que se quisermos um relato detalhado de
um arquétipo em particular, precisamos de uma lista de palavras e
expressoes-chave com as afirmagoes de suas interligacoes e signifi-
cados paradigmaticos de cujo elas foram originalmente retiradas. Isto
deveria entdo ser acrescido da andlise das maneiras como os signifi-
cados originais se estendem em seu uso analégico.

O exemplo que Black usa para ilustrar a influéncia de um arquétipo
no trabalho de um tedrico é de excepcional interesse para mim, pois
esle caso teve um efeito profundo nas minhas préprias tentativas de
caracterizar um “campo social.” Black examina os escritos do psic-
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logo Kurt Lewin, cuja “teoria do campo” tem sido titil na geragio de
hipéteses e no estimulo de pesquisas empiricas. Black acha “irdnico”
que Lewin

repudiei formalmente qualquer intengao de se usar modelos. “Nos
tentamos”, diz ele, “evilar o desenvolvimento de modelos elabora-
dos; em vez disso, buscamos representar as relagoes dinimicas entre
os fatos psicolégicos por meio de construgdes matemticas num plano
suficiente de generalidade.” Bem [prossegue Black], pode-se nio
estar considerando modelos especificos; no entanto, qualquer leitor
dos ensaios de Lewin deve ficar impressionado com o grau em que
cle utiliza vocabuldrio origindrio da teoria fisica. Encontram-se re-
petidas vezes palavras como “campo”, “velor”, “espago-fase”,
“tensao”, “forga”, “valéncia”, “fronteira”, “fluidez” — sintomas cla-
ros de um arquétipo macigo esperando para ser reconstruido por
algum critico que tenha paciéncia o suficiente.”(BLACK, 1962,
p. 241)

Isto nao incomoda Black em se tratando de principios gerais de um
método sélido. Ele acredita que se um arquétipo, mesmo sendo con-
fuso em seus detalhes, for suficientemente rico em termos de poder
de implicacao, ele pode se tornar um instrumento especulativo ttil.
Se o arquétipo for suficientemente frutifero, especialistas em 16gi-
ca e matemadticos serdo eventualmente capazes de ordenar o produ-
to. “Sempre havera técnicos competentes que, nas palavras de
Lewin, irao construir rodovias por meio das quais veiculos aerodi-
namicos dotados de uma légica altamente mecanizada, velozes e
eficientes, poderao alcangar cada ponto importante em um curso
estivel.” (p. 242). Aqui, € claro, temos outra desinibida avalanche
de metdforas.

Também Nisbet, assim como Black ¢ Pepper, considera que “siste-
mas filos6ficos complexos podem nascer de premissas metaféricas”.
Por exemplo, o freudianismo, diz, “teria pouca substincia se fosse
privado de suas metaforas” (p. 5) — o complexo de Edipo, modelos
topogréficos e econémicos, mecanismos de defesa, Eros e Tanatos, e
assim por diante. Também o marxismo vé as ordens sociais como
sendo “formadas embrionariamente” nos “lteros” de ordens prece-
dentes, sendo cada transicao andloga ao “parto” e necessitando da

assisténcia da forga “parteira.”

Tanto Black quanto Nisbet admitem a tenacidade e a poténcia das
metéforas. Nisbet (1969, p. 6) argumenta que o que usnalmente cha-
mamos de revolugoes do pensamento sao
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com muila fregiiéncia ndo mais do que a substituicio mutacional em
certos momentos criticos da historia, de uma metafora-fundadora
por outra na contemplacdo humana do universo, da sociedade e do
eu. Relacionar metaforicamente o universo a um erganismo em sua
estrutura ird desencadear uma série de derivagtes; derivacoes estas
que se tornam proposi¢oes em complexos sistemas filosoficos. Mas
quando, como aconteceu no século XVII, 0 universo passa a ser re-
lacionado a uma mdquina, nio apenas a ciéncia fisica, mas dreas
inteiras da filosofia moral e da psicologia humana sao afeladas.

Creio que seria um exercicio interessante estudar as palavras e ex-
pressoes-chave dos grandes arquétipos conceituais ou metdforas fun-
dadoras, tanto nos periodos em que elas surgiram, dentro de seu pal-
co social e cultural pleno, quanto em suas subseqiientes expansoes e
modificacoes em campos de relagoes sociais em mudancga. Esperaria
que estas aparecessem nas obras dos pensadores excepcionalmente
liminares — poetas, escritores, profetas religiosos, “os ndo-reconheci-
dos legisladores da humanidade™ — logo antes de periodos liminares
notdveis na histéria, grandes crises de mudancas na sociedade, pois
estas figuras xamanicas sdo possuidas pelo espirito da mudanga antes
de as mudancas se tornarem visiveis nas arenas piiblicas. As primei-
ras formulagoes ocorrerdo sob a forma de simbolos e metaforas
multivocais — cada qual passivel de muitos significados, mas com os
significados centrais ligados analogicamente aos problemas huma-
nos bisicos da época, que podem ser descritos em termos biologicos,
ou mecanicistas, ou de alguma outra forma — tais simbolos multivocais
irdo levar a agio dos técnicos do pensamento que desbastam selvas
intelectuais, e entdo sistemas organizados de conceitos e sinais
univocos irdo substitui-los. A mudanca comegard, profeticamente,
“com a metdfora e terminard, instrumentalmente, com a dlgebra”. O
perigo, € claro, é que quanto mais persuasiva for a metafora-radical,
ou arquétipo, maior € a chance de ela se tornar um mito
autolegitimador, resguardado da invalidagao empirica. Ela permane-
ce como uma fascinante metafisica. Aqui, metafora-radical opoe-se
ao que Thomas Kuhn chamou de “paradigma cientifico”, que estimu-
la e legitima a pesquisa empirica, da qual € de fato tanto produto
quanto produtor. Para Kuhn, os paradigmas sao “exemplos aceitos da
pritica cientifica real — incluindo, ao mesmo tempo, lei, teoria, apli-
cagdo e instrumentalizagio — que oferecem modelos dos quais se ori-
ginam tradigdes coerentes de pesquisa cientifica™ (1962, p. 10) — as-
tronomia copernicana, “dindmica™ aristotélica ou newtoniana, ptica
ondulatéria e outros. Minha visao da estrutura da metifora asseme-
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lha-se a “visao interativa” de [. A. Richards, ou seja, na metéifora,
“temos dois pensamentos sobre coisas diferentes atuando juntos e
sustentados por uma s6 palavra ou expressio cujo significado resulta
de sua interacao” (1939, p. 93). Esta visao enfatiza a dindmica ine-
rente a metdfora, em vez de meramente comparar os dois pensamen-
tos, ou considerar que um “substitui” o outro. Os dois pensamentos
agem em conjunto, eles “engendram” o pensamento em sua coati-
vidade.

Black (1962, p. 239) desenvolve a visdo interativa em um grupo de
afirmagoes:

1. Uma colocagido metaférica possui dois sujeitos distintos
— um sujeito principal e um “‘subsidiario”. Portanto, se
dissermos — conforme o faz Chamfort em um exemplo
citado por Max Black — que “os pobres sio os negros da
Europa™, “os pobres™ € o sujeito principal, e “negros”, o
subsidiario.

2. Estes sujeitos sio melhor vistos como “sistemas de coi-
sas” ao invés de coisas enquanto elementos. Assim sen-
do, tanto “pobres™ quanto “negros”, nesta relagdo meta-
férica, sdo eles mesmos simbolos multivocais, sistemas
semanticos completos que frazem consigo uma série de
idéias, imagens, sentimentos, valores e esteredtipos. Os
componentes de um sistema entram numa relagio dini-
mica com 0s componentes do outro,

3. A metafora funciona aplicando o sujeito principal ao sis-
tema de “implicagdes associadas” caracteristico do sujei-
to subsidiario. Na metafora citada, os “pobres” da Europa
podem ser vistos ndo somente como uma classe oprimi-
da, mas também como se compartilhassem as qualidades
herdadas e indeléveis da pobreza “natural” atribuida aos
negros americanos por brancos racistas. Desta forma, toda
a metafora € carregada de ironia e provoca uma releitura
dos papéis tanto dos pobres (europeus) quanto dos negros
(americanos).

4. Essas “implicagdes” usualmente consistem em lugares-
comuns sobre o sujeito subsidiario, mas podem também,
em alguns casos, consistir em implicagoes desviantes
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estabelecidas ad hoc pelo autor. Assim, vocé necessita so-
mente do conhecimento proverbial para que sua metafora
seja compreendida, nio precisando de conhecimento téc-
nico ou especial. Um “modelo cientifico™ ¢, na verdade,
uma outra forma de metifora. Aqui, “‘o criador deve ter
total controle de uma bem urdida teoria”, diz Black, “se
ele quiser fazer mais do que pendurar um quadro atraente
em uma férmula algébrica. Uma complexidade sistemati-
ca da fonte e do modelo ¢ uma aptidio para o desenvol-
vimento analégico sdo essenciais”. (1962, p. 239)

5. A metafora seleciona, enfatiza, suprime e organiza carac-
teristicas do sujeito principal ao implicar afirmagoes so-
bre 0 mesmo que normalmente se aplicam ao sujeito sub-
sidiario.

Mencionei tudo isto apenas para apontar que existem certos perigos.
inerentes quando consideramos 0 mundo social “um mundo em devir”,
se, a0 invocar a idéia de “devir”, vocé estiver inconscientemente

influenciado pela antiga metdfora de crescimento e decadéncia orga-
nica. Devir sugere continuidade genética, crescimento télico, desen'-
volvimento cumulativo, progresso etc. Porém, muitos eventos soci-
ais ndo possuem este cardter “direcional”. Aqui, a metifora pode muito
bem selecionar, enfatizar, suprimir ou organizar caracteristicas de
relacdes sociais de acordo com processos de crescimento de plantas
e animais e, ao fazer isto, nos iludir sobre a natureza do mundo social
humano, sui generis. Nao ha nada de errado com metédforas ou, mulatis
mutandis, com modelos, desde que se esteja ciente dos perigos que
se escondem por trds de seu mau uso. Porém, se elas forem conside-
radas uma espécie de monstro liminar — conforme eu descrevi em
Floresta de Simbolos (1967), cuja combinagio de caracteristicas fa-
miliares ou nio-familiares, ou combinagao nao-familiar de caracte-
risticas familiares nos incita a pensar, nos oferece novas perspectivas
—, é possivel sentir-se estimulado por elas; as implicagdes, sugestoes
¢ valores auxiliares entrelacados com seu uso literal nos possibilitam
ver um novo assunto de uma nova maneira.

A metafora do devir se adequa muito bem, a despeito da aparente
rixa entre funcionalistas e evolucionistas culturais, a ortodoxia ou
paradigma estrutural-funcionalista, que gerou o que Kuhn teria cha-
mado de “ciéncia normal” da antropologia social inglesa quando fui
para 0 campo. Pois o funcionalismo, conforme argumentou Nisbet,
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seguindo Wilbert Moore, desde Durkheim, passando por Radcliffe-
Brown até Talcott Parsons, tratou de apresentar uma teoria unificada
de ordem e mudanca baseada em uma metédfora biolégica — ele tenta
derivar os mecanismos motivacionais de mudanca das mesmas con-
dicoes dos quais sdo retirados os conceitos de ordem social. Em ou-
tras palavras, temos aqui a nogao bioldgica de caunsa imanente, um
principio de crescimento endoégeno, bem como um mecanismo de
controle homeostitico. O simples, como a semente da mostarda, cres-
ce, tornando-se complexo, através de diversas fases pré-ordenadas.
Existem vdrios micromecanismos de mudan¢a em cada sistema
sociocultural especifico, assim como na teoria evolutiva moderna eles
existem nas entidades e coldnias biolgicas, como tensoes, resistén-
cias, discrepancias e desarmonias que sao internas e endogenas a elas
¢ oferecem causas molrizes para a mudanga. No processo social —

no qual me encontrei, entre 0s Ndembu da Zambia, foi muito util
pensar “biologicamente” sobre os “ciclos de vida das aldeias” e os
“ciclos domésticos”, a “origem”, “crescimento” e “decadéncia” de

aldeias, familias e linhagens, mas nio foi tao pr_qv@[p_sg_gp_n_sgr sobre
a mudanca como algo imanente na estrutura da sociedade Ndembu,
enquanto havia claramente um “vento de mudanga”, econdmica, po-
litica, social, religiosa, legal, e assim por diante, varrendo toda a Africa
central e originando-se fora de todas as sociedades aldeds. Os
funcionalistas do meu periodo na Africa tenderam a pensar na mu-
danga como “ciclica” e “repetitiva” € no tempo como estrutural € nao
livre. Com a minha conviccdo quanto ao cardter dinimico das rela-
¢oes sociais, eu via movimento tanto quanto estrutura, persisténcia
tanto quanto mudanga e, na verdade, persisténcia enquanto um nota-

vel aspecto da mudanca. Vi pessoas interagindo e, dia ap6s dia, via as

conseqiéncias de suas interagdes. Comecei entdo a perceber uma for-
ma no processo do tempo social. E esta forma era essencialmente

|_dramaitica. Aq_ui, minha metafora e meu modelo eram uma forma

estética humana, um produto da cultura e nao da natureza. Uma for-
ma cultural era 0 modelo para um conceito social cientifico. Mais
uma vez tenho de admitir uma divida para com Znaniecki (também
estou em divida com o artigo seminal de Robert Bierstedt, 1968, p.
599-601, com relagiao ao subseqiiente resumo de seus pontos de vis-
ta) que, como outros pensadores sociais, estava disposto a manter a
distin¢do neokantiana entre dois tipos de sistema — natural e cultural
— que revelam diferencas nao apenas na sua composigiao e estrutura,
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s.

mas também — e isto € o mais importante — no cariter dos elementos
que justificam sua coeréncia. Znaniecki sempre argumentou que sis-
temas naturais sao objetivamente dados e existem independentemen-
te da experiéncia e atividade dos homens. Sistemas culturais, ao con-
trario, dependem da participacio de agentes humanos conscientes e
volitivos e das relacoes continuadas e potencialmente cambiantes dos
homens uns com os outros, nao somente quanto ao seu significado,
mas também para sua prépria existéncia. ZnanieckKi tinha seu préprio
rotulo para esta diferenca. Ele a chamava de “coeficiente humanistico™
e foi este conceito que separou nitidamente sua abordagem daquela
da maioria de seus contempordneos no cendrio americano. Em todas
as partes de sua obra, ele enfatizou o papel de agentes ou atores cons-
cientes — uma énfase que seus oponentes estavam inclinados a criti-
car como o ponto de vista “subjetivo”. Entretanto, sio as pessoas
como objeto da acdo de outrem, e nio como sujeitos, que se enqua-
dram em seu critério para dados sociologicos. Dentre as fontes destes
dados, Znaniecki listou as experiéncias pessoais do socidlogo, tanto
originais quanto as vicdrias; a observacao do socitlogo, tanto direta
quanto indireta; a experiéncia pessoal de outrem; e as observacoes de
outras pessoas. Esta énfase sustentou sua utilizacio de documentos
pessoais na pesquisa sociolégica. Ainda considero esta abordagem a
que € mais congenial.

Senti que precisava trazer o “coeficiente humanistico” para meu mo-
delo, se quisesse compreender os processos sociais humanos. Uma
das caracteristicas que mais chamam a atengio na vida social dos
Ndembu em suas aldeias era sua propensio ao conflito. O conflito
era uma ocorréncia comum entre grupos de aproximadamente duas
diizias de parentes que constituissem uma comunidade aldea. Ele se
manifestava em episodios de irrupgﬁo publica de tensido que chamei

de “dramas sociais”. Os dramas sociais ocorriam no que Kurt Lewin

teria chamado de fases * ‘anarmonicas” do processo social em anda-

mento. Quando os interesses e e atitudes degrupos e individuos encon-

lrdVdm -se em Obvia OpO&»lng 08 dramas socials me pdrecerdm cons-

tituir unidades do processo social isoldveis e passiveis de uma descri-
¢iio pormenorizada. Nem todo drama bUCldl alcangava umare ';olugao
clara, mas parte suficiente deles o fez para que eu pudesse formular o
que entiio chamei de “forma processual” do drama. A época, nio
pensava em usar ldl “unidade pmca_ﬁsual" — como posteriormente

chamei o género do qual o “drama social” € espécie —numa compara-
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cao intersocietal. Nao pensava nela como um tipo universal, mas pes-
quisas subseqiientes — incluindo o trabalho para um ensaio sobre “An
Anthropological Approach to the Icelandic Saga” (“Uma abordagem
antropoldgica da saga islandesa”), 1971 - convenceram-me de que
os dramas sociais, com estruturas temporais ou processuais muito
parecidas com as que detectei no caso dos Ndembu, podem ser isola-
dos para estudo em sociedades de todo tamanho e complexidade. Isto
¢ verdade particularmente em situagoes politicas, e pertence ao que
agora chamo de a dimensdo da “estrutura”, em oposigio aquela da
“communitas™ como uma forma genérica de inter-relacionamento
humano. Embora haja também communitas em um estagio do drama
social, conforme espero demonstrar, e talvez a continuidade entre
suas sucessivas fases seja uma fungio da communitas.

Nem todas as unidades processuais sio “dramdticas” em sua estrutu-
ra e atmosfera. Muitas estio sob a rubrica do que Raymond Firth
chamou de “organizagdo social” e definem-se como “os arranjos de
funcionamento da sociedade [...] 0 processo de ordenamento da acio
e das relagoes com referéncia a fins sociais especificos, em termos de
ajustes que resultantes do exercicio das escolhas de membros da so-
ciedade” (Essays on Social Organization and Values, 1964, p. 45).
Entre estas unidades processuais “harmonicas” estariam o que eu cha-
mo de “sociais”, empreendimentos sociais de cardter primordialmente
econémico, como quando um grupo africano moderno decide cons-
truir uma ponte, escola ou estrada, ou quando um grupo polinésio
tradicional, como os Tikopia de Firth, decide preparar turmérico, uma
planta da familia do gengibre, para tingimento ritual ou outros pro-
positos (FIRTH, 1967, p. 416-464); cada grupo esti preocupado com
os resultados dessas decisdes no que diz respeito as relacoes dentro
do grupo ao longo do tempo. Aqui, a escolha individual e as conside-
racoes de utilidade sdo caracteristicas distintivas.

Um livro recente de Philip Gulliver (1971), que é uma micro-andlise
de redes sociais (outra metdfora interessante a ser analisada com re-
feréncia a como ela € utilizada pelos antropélogos) em duas peque-
nas comunidades locais entre os povos Ndendeuli do sul da Tanzénia,
também representa uma tentativa consciente de descrever processos
dindmicos ao longo de um periodo em termos nao-dramaticos.
Gulliver quis dar atencdo especial e maior énfase ao efeito cumulati-
vo de uma série infinddvel de incidentes, casos e eventos que podem
ser tao significativos no sentido de afetar ¢ mudar as relagoes sociais
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quanto os confrontos mais dramaticos. Eventos menores, argumenta
ele, servem para preparar o terreno gradualmente para confrontos
maiores. Gulliver insiste que deve se prestar muita atengao a0
“continuum de interaciio entre um dado grupo de pessoas” (p. 354).
Adverte que nao devemos “nos concentrar tanto nas situagoes de con-
flito a ponto de negligenciar as igualmente importantes situacoes de
cooperacio — embora essas Gltimas tendam a ser menos dramaticas”
(p- 354). Concordo com Gulliver, embora eu compartilhe da visao de
Freud de que os distirbios do normal e do regular muitas vezes nos
oferecem um maior insight sobre o normal do que o estudo direto. A
estrutura profunda pode ser revelada pela antiestrutura ou superficial
contra-estrutura — termos que discuto no capitulo, “Metdforas da
Antiestrutura”. Nao darei® seqiiéncia aos interessantes pontos de vis-
ta de Gulliver sobre formulagdes tais como action-set, network,
decision making, role playing entre outras. Ele possui uma vigorosa
erudicdo sobre estas formulagdes — mas elas nos afastariam dos nos-
sos temas principais. Gulliver (1971, p. 356-357) adverte contra a
visao, familiar desde Weber, que

| _ supde uma racionalidade nos homens que, sabemos por experién-

o 'J: b'{ cia, mutlas vezes esta ausenle Os humens Endcm mlcrprl:tar mal
lLJ;-

uma situagio ¢ bua&POSblb]]IdadCS podem ser estimulados por emo-

' p; coes forles ou pela depressz'to a tomar. aliludes e decisdes g_c de

imprevidentes, ou podcm ser calcuhstab ,alertas, lntcllgcntes ou algo
entre essas coisas. Alnda asstm, cientistas sociais ;Scralmcnle 1gno-

ram e esae\ fatores criticos que afetam tomadores de . decisao.

Entretanto, embora no drama social sejam tomadas decisoes de mei-

“r os e fins e afiliagdo social, a énfase — tanto quanto o interesse — reca-

em predominantemente sobre a lealdade e a obrigacéo, e, dessa for-
ma, o curso dos eventos pode adquirir uma qualidade tragica. Con-
forme escrevi no meu livro Schism and Continuity (1957), no qual
comecei a examinar o drama social,

a situacdo em uma aldeia Ndembu é muito semelhante aquela en-
contrada no drama grego, testemunhamos o desamparo do individuo
humano diante dos Fados; mas, neste caso [e também no caso
islandés, como descobri] os Fados sio as necessidades do processo
social (p. 94).

?  As tradugdes mais comuns para esses termos séo: “cenario de agédo”, ‘rede’,

“tomada de decisfes" e "desempenho de papéis”. [N. da Edigéo].

O conflito parece fazer com que os aspectos fundamentais da socie-
dade, normalmente encobertos pelos costumes e habitos do trato did-
rio, ganhem uma assustadora proeminéncia. As pessoas tém de to-
mar posi¢ao em termos de imperativos e constrangimentos morais

profundamente arralgados muitas vezes contra suas preferéncias pes-

soais. A escolha ¢ subjugada pelo dever.

Dramas sociais e empreendimentos sociais — bem como outros tipos
de unidades processuais —representam seqiiéncias de eventos sociais,
que, vistas respectivamente por um observador, podem ser mostra-
das como tendo uma estrutura. Esta estrutura “temporal”, diferente-
mente da estrutura atemporal (incluindo estruturas “conceituais”,
“cognitivas” e “sintdticas™) € organizada primeiramente pelas rela-
¢oes no tempo, ao invés de no espaco, embora, € claro, esquemas
cognitivos sejam, eles mesmos, o resultado de um processo mental e
possuam qualidades processuais. Se fossemos capazes de deter os
processos sociais como se eles fossem um filme e, entao, examinas-
semos o “still” — as relacoes sociais coexistentes em uma comunida-
de —, nds provavelmente descobririamos que as estruturas temporais
eram incompletas, abertas, ndo-consumadas. Elas estariam, no maxi-
mo, encaminhando-se para um fim. Mas se tivéssemos os meios da
ficcao-cientifica para penetrar nas mentes dos atores paralisados, sem
divida encontrariamos nelas — em praticamente qualquer nivel
endopsiquico existente entre a plena clareza da atencio consciente e
os estratos mais escuros do inconsciente — um conjunto de idéias,
imagens, conceitos, e assim por diante, que poderiamos rotular de
“estruturas atemporais”. Estes sdo os modelos do que as pessoas “acre-
ditam fazer, dever fazer, ou gostariam de fazer” (RICHARDS, 1939,
p- 160). Talvez nos casos individuais estes modelos sejam mais
fragmentais do que estruturais, mas, se observissemos todo o grupo,
descobririamos que as idéias ou normas que faltam em um individuo
ou que ele ndo consegue relacionar de forma sistemdtica com outras
idéias, outros individuos as possuem ou as tém sistematizadas. Nas
rcprcqemagécq coletivas intersubjetivas do grupo, descobririamos “es-
trutura” e “sistema”, “padroes de acdes propositadas” e, em niveis
mais profundos, “quadros de categorias”. Estas estruturas individu-
ais e de grupo, que as pessoas carregam em suas cabegas e sistemas
nervosos, possuem uma func¢io direcionadora, uma fungio “ciberné-
tica”, na interminavel sucessiao de eventos sociais, impondo a eles o
grau de ordem que possuem e, de fato, dividindo unidades proces-
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suais em fases. “Estrutura ¢ a ordem em um sistema”, como disse
Marvin Harris. A estrutura de fases do drama social nao € produto do
instinto, e sim de modelos e metiforas que os atores carregam em
suas cabegas. Aqui, ndo se trata de um caso do “fogo encontrando
sua propria forma”, mas da forma fornecendo uma lareira, um tubo e
um registro de chaminé ao fogo. As estruturas sio os aspectos mais
estaveis de acdo e inter-relacionamento. O que o filésofo John Dewey
chamou de “eventos mais ripidos e irregulares” do processo social
convertem-se em “eventos ritmicos mais lentos e regulares” pelos
efeitos cibernéticos dos modelos estruturais cognitivos e normativos.
Alguns dos “eventos ritmicos regulares” podem ser medidos ¢ ex-
pressos sob a forma de estatistica. Mas, aqui, devemos nos preocupar
primeiramente com a forma, o perfil diacronico do drama social.
Gostaria de enfatizar o maximo possivel que considero esta aborda-
gem processual decisiva como guia para a compreensio do compor-
tamento social humano. Instituigoes religiosas e legais, entre outras,
sO deixam de ser feixes de regras mortas ou frias, quando passam a
ser vistas desde o inicio como fases no processo social, como pa-
drdes dinimicos. Precisamos aprender a pensar nas sociedades como
“fluindo” continuamente, como uma “perigosa maré... que nunca para
ou morre... ¢ quando segurada por um instante, queima a mao”, como
W. H. Auden certa vez colocou. As estruturas formais, supostamente
estdticas, somente se tornam visiveis por este fluxo que as energiza,
as aquece até tornd-las visiveis — para utilizar mais uma metafora.
Sua prépria estase ¢ o efeito da dindmica social. Os focos
organizacionais das estruturas temporais sio “metas”, os objetos da
agao e do esforgo, e nao “nédulos”, meros pontos de intersecao de
linhas de repouso. A estrutura temporal, enquanto em repouso e, por-
tanto, atemporal, é¢ sempre uma tentativa; sempre hd metas alternati-
vas ¢ meios alternativos de alcangé-las. Uma vez que os focos sao as
metas, fatores psicolégicos, como vontade, motivacao, amplitude de
atencao, nivel de aspiracao, e assim por diante, sao importantes na
sua andlise; em contraste, nas estruturas alemporais estes fatores nao
importam, pois estas estruturas revelam-se ji esgotadas, alcancadas,
ou, alternativamente como axiomas, quadros cognitivos ou normativos
auto-evidentes aos quais a acao € subseqiiente e subordinada. Mais
uma vez, ja que as metas incluem significativamente metas sociais, o
estudo de estruturas temporais envolve o estudo do processo comu-
nicativo, incluindo fontes de pressio para se comunicar dentro de e
entre grupos. Isto leva inevitavelmente ao estudo dos simbolos,

t& (%]

signos, sinais e marcas, verbais ou nao-verbais, que as pessoas em-
pregam para alcangar metas pessoais e do grupo.

Dramas sociais sdo, portanto, unidades de processo anarmonico ou
desarmoOnico que surgem em situacoes de conflito. Tipicamente, eles
possuem quatro fases de agao piiblica observiveis. Sao elas:

" (A A ruptura de relagdes sociais formais, regidas pela nor-

N y'l" L "/~ ma, ocorre entre pessoas ou grupos dentro do mesmo sis-
e tema de relagdes sociais, seja uma aldeia, chefatura, es-
critorio, fibrica, partido ou distrito politico, igreja, depar-

tamento de universidade, ou qualquer outro sistema, con-

junto ou campo de interagio social durdvel. Tal ruptura é

sinalizada pelo rompimento piiblico ¢ evidente, ou pelo
descumprimento deliberado de alguma norma crucial que

regule as relagoes entre as partes. Burlar uma norma deste

tipo ¢ um simbolo claro de dissidéncia. Em um drama

social, ndo se trata de um crime, embora, formalmente,

possa parecer muito com um; €, na realidade, utilizando

os termos de Frederick Bailey, um “estopim simbélico de

um confronto ou embate”. Existe sempre algo de altruista

em uma violagio simbélica deste género, ¢ sempre algo

de egoista em um crime. Uma violagio dramdtica pode
ser praticada por um individuo, certamente, mas cle sem-
pre age, ou acredita agir, em nome de outros individuos,
estejam eles cientes disto ou ndo. Ele se vé a si mesmo
como um raJEsen[ante, € nio como um agente solitdrio.

2. ApGs a ruptura de relagoes sociais formais, regidas pela

/f norma, vem uma fase de crise crescente, durante a qual —
! a ndo ser que a ruptura possa ser rapidamente isolada den-
tro de uma drea limitada de interagdo social — hd uma ten-

déncia de que a ruptura se alargue, ampliando-se até se

tornar tao coextensiva quanto uma clivagem dominante

no quadro mais amplo de relagoes sociais relevantes ao

qual as partes conflitantes ou antagbnicas pertencem.
Atualmente € comum se falar a respeito disso como a “cs-

calada da crise”. No caso de um drama social envolvendo

duas nagoes em uma regido geogrifica, a escalada pode-

ria implicar um movimento progressivo na dire¢ao de um
antagonismo no dmbito da divisio mundial entre os cam-

pos comunista ¢ capitalista. Entre os Ndembu, a fase de
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crise expoe um padrao de intriga faccional corrente den-
tro do grupo, aldeia, vizinhanga ou chefatura social rele-
vante, até entdo oculta ¢ conduzida de modo privado; ¢
sob ela fica clara a estrutura social Ndembu bdsica, me-
nos pldstica, mais durdvel, mas que, ainda assim, muda
gradualmente, constituida de relagbes que possuem um
alto grau de constincia ¢ consisténcia — sustentadas por
padroes normativos estabelecidos no decorrer de regula-
ridades profundas de condicionamento, treinamento ¢ ex-
periéncia social. Mesmo por debaixo dessas mudangas es-
truturais ciclicas, outras mudangas na ordenagio das rela-
¢oOes sociais emergem nos dramas sociais — como, por
exemplo, aquelas que resultam da incorporagao dos
Ndembu na nacio da Zimbia, no mundo da Africa mo-
derna, no Terceiro Mundo, e no mundo todo. Discuto bre-
vemente este aspecto no caso dos Kamahasanyi em The
Drums of Affliction (1968). Este segundo estigio, a crise,
¢ sempre um daqueles pontos de inflexdao ou momentos
de perigo e suspense, quando se revela um verdadeiro es-
tado de coisas, quando ¢ menos facil vestir médscaras ou
fingir que ndo hd nada de podre na aldeia. Cada crise pii-
blica possui o que eu agora chamo de caracteristicas
liminares, uma vez que se trata de um limiar entre fases
relativamente estdveis do processo social, embora nao seja
um “limen” sagrado, cercado por tabus ¢ afastado dos
centros da vida publica. Pelo contririo, ele assume seu
aspecto ameagador dentro do proprio forum e, por assim
dizer, desafia os representantes da ordem a lidar com ele.
Nio pode ser ignorado ou desprezado.

. Isto nos leva a terceira fase, a agdo corretiva. No intuito

de limitar a difusdo da crise, certos “mecanismos” de ajuste
e regeneracao (e aqui tomo emprestada alegremente uma
metdfora da fisica), informais ou formais, instituciona-
lizados ou ad hoc, sao rapidamente operacionalizados por
membros de lideranga ou estruturalmente representativos
do sistema social perturbado. Os tipos ¢ a complexidade
de tais mecanismos variam de acordo com fatores como a
profundidade e importincia social compartilhada da rup-
tura, a inclusividade da crise, a natureza do grupo social
no qual ocorreu a ruptura e o grau de sua autonomia no
que se refere a sistemas de relagoes sociais mais amplos

ou externos. Eles podem abranger desde conselhos pes-
soais e mediacao ou arbitragem informal até mecanismos
legais e juridicos formais, e, para solucionar certos lipos
de crises ou legitimar outras formas de resolugao, a
performance de ritual ptiblico. A nogao de “escalada” tam-
bém pode se aplicar a esta fase: em uma sociedade indus-
trial, complexa, por exemplo, 0s antagonistas podem trans-
ferir uma disputa de uma corte menor para a suprema cor-
te, por intermédio de instincias judiciais intervenientes.
Na Njal's Saga islandesa, a “escalada” caracteriza o con-
junto de dramas que compoe a saga. Ela comeca com rup-
turas locais simples, crises menores e correcoes informais,
principalmente no nivel das comunidades residenciais em
uma pequena regiao da Parte Suf da Islindia do século X,
que se acumulam a despeito da composicao ¢ ajuste tem-
pordrios das reivindicagoes, até que, finalmente, ocorre
uma ruptura piiblica que desencadeia o drama trdgico prin-
cipal: um godi, ou chefe sacerdote, que ¢ também um bom
homem, é desumanamente assassinado por seu irmdo de
criacio, o mais intransigente dos filhos de Njil. A fase de
crise resultante envolve uma clivagem maior entre fac-
¢oes que constituem as linhagens e sibs principais (que
significam neste contexto vinganga bilateral ¢ grupos de
compensacio de sangue) no sul e sudeste da Islindia, de
modo que 0s grupos buscam justiga no Althing e na Quin-
ta Corle, a assembléia geral dos islandeses. A Saga de
Njdl revela de forma implacdvel como a Isléndia ndo teve
condigoes de produzir uma mecanismo judicial com au-
toridade para lidar com uma crise de larga escala, pois,
inevitavelmente, as negociacoes no Althing cacm por ter-
ra ¢ hd um retorno a crise, uma crise mais aguda e que
além disso, s0 pode ser solucionada pela completa derro-
ta e tentativa de aniquilacao de um dos grupos. O fato de
ndo haver uma nagao islandesa embora houvesse uma as-
sembléia geral de islandeses foi representado pela ausén-
cia de leis com poder real, o poder de sangoes punitivas
aplicadas em unissono pelos lideres de todas as quatro
partes. Discuti em outras ocasioes (1971) alguns dos
vdrios motivos histéricos, ambientais ¢ culturais pelos
quais a comunidade islandesa nao conseguiu s¢ tornar um
estado, perdeu sua independéncia (em 1262) ¢ accitou a
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soberania norueguesa. Cheguei a estes motivos ao tratar a
literatura das sagas como uma série de dramas sociais. As
sagas revelam que as vinditas locais — que podiam ser
contidas apenas temporariamente por individuos esclare-
cidos — geraram forcas que, com o passar do tempo, divi-
diram a Islandia e revelaram a fraqueza de sua politica
descentralizada, acéfala. Se vocé estiver estudando
mudangas sociais, em qualquer nivel social, dou-lhe um
conselho: examine cuidadosamente o que acontece na fase
trés, a suposta fase corretiva dos dramas sociais, ¢
pergunte se a maquina corretiva é capaz de lidar com
crises de modo a restaurar relativamente, o stafus quo ante,

OU a0 Menos restaurar a paz entre 0s grupos contendores.

Caso ela seja capaz, pergunte 0 quao precisamente? E, se
nio, por qué nao? E na fase corretiva que tanto as técnicas
pragmaticas quanto a acdo simbdlica alcangam sua mais
plena expressao. Pois aqui, a sociedade, grupo, comuni-
dade, associacio, ou seja qual for a unidade social, esta
em seu momento mais “autoconsciente” ¢ pode atingir a
clareza de pensamento de uma pessoa encurralada, lutan-
do pela vida. A regeneracio também possui seus (ragos
liminares, sua condigao “betwixt and between”, e, assim,
fornece uma réplica e uma critica distanciada dos eventos
que compuseram e levaram a “crise”. Esta réplica pode se
dar no idioma racional de um processo judicial, ou no
idioma metaférico e simbélico de um processo ritual, de-
pendendo da natureza e da gravidade da crise. Quando a
correcdo falha, geralmente hd uma regressio a crise.
Neste ponto, a forca direta pode ser utilizada nas formas
variadas de guerra, revolugao, atos intermitentes de
violéncia, repressdo ou rebelido. Entretanto, onde a
comunidade perturbada ¢ pequena e relativamente fraca,

em face da autoridade central, a regressio a crise tende a
se tornar uma questdo de faccionalismo endémico,
pungente ¢ latente, sem a presenca de confrontos agudos
¢ abertos, entre partes consistentemente distintas.

4. A ltima fase que ressalto consiste seja na reinfegragao
do grupo social perturbado ou no reconhecimento ¢ na
legitimacao social do cisma irrepardvel entre as partes cm
conflito — no caso dos Ndembu, isto frequentemente sig-
nifica a separagao de uma parte da aldeia das demais. Com

freqiiéncia sucedia que, apds um intervalo de virios anos,
uma das aldeias assim formada promovesse um ritual
importante para o qual membros da outra cram expressa-
mente convidados, registrando, desta forma, uma recon-
ciliagio em um nivel diferente de integragio politica.
Descrevo um destes rituais, o Chihamba, em Schism and
Continuity (1957, p. 288-317) ¢ como ele funcionou no
sentido de reconciliar a aldeia que o promoveu, Mukanza,
com diversas outras aldeias, incluindo uma formada pela
fissao de uma das partes que a compunham.

Do ponto de vista do observador cientifico, a quarta fase — aquela do
climax, solugao ou resultado temporirio — é uma oportunidade para
se fazer o balanco. Ele pode agora analisar o continuum sincroni-
camente, por assim dizer, neste momento de cessacdo do drama ten-
do ja levado totalmente em consideragio o seu cardter temporal re-
presentando-o por meio de construtos apropriados. No caso especifi-
co de um “campo politico”, por exemplo, pode-se comparar o
ordenamento das relagdes politicas que precederam a disputa pelo
poder que irrompeu em um drama social observavel com a fase cor-
retiva subseqiiente. Provavelmente, conforme Marc Swartz e eu apon-
tamos na introducdo de Political Anthropology (1966), 0 escopo € o
alcance do campo ter-se-ao alterado e o niimero de suas partes serd
diferente, bem como sua magnitude. E o que é mais importante, a
natureza e a intensidade das ;ql_qgogggpt_rq_as partes, ¢ a estrutura do
campo total, ter-se-do modificado. Pode-se descobrir que oposi¢oes
ltornaram-se aliancas, e vice-versa. . Relagoes assimétricas _podem ter-

se tornado igualitdrias. Status elevado pode ter-se tornado status bai-
X0, e vice-versa. O novo poder teri sido canalizado para o antigo, e

novas e antigas autor;dddes_glt_a_fenestradas A proximidade terd se trans-
formado em distancia, e vice-versa. Partes anteriormente integradas
ter-se-ao segmentado; partes anteriormente independentes ter-se-ao
fundido. Algumas partes nao mais pertencerdo a0 campo, outras o
terao adentrado. RelagOes institucionalizadas ter-se-do tornado in-
formais; regularidades sociais ter-se-ao tornado irregularidades. No-
vas normas e regras terao sido geradas durante tentativas de remediar
o conflito; velhas regras terao caido em descrédito e sido abolidas.
As bases de sustentagio politica terdo sido alteradas. Alguns compo-
nentes do campo terao menos sustentacao, outros mais, € outros te-
rio ainda um novo apoio, enquanto alguns nao terdo, nenhum.
A distribuicio dos fatores de legitimidade terd mudado, assim como
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as técnicas utilizadas pelos lideres para conquistar anuéncia. Estas
mudangas podem ser observadas, averiguadas, registradas e, em al-
guns casos, seus indicadores podem até mesmo ser calculados e ex-
pressados em termos quantitativos.

Ainda assim, no decorrer de todas essas mudangas, certas normas e
relagGes cruciais — e outras aparentemente menos cruciais, até mes-
mo triviais e arbitririas — persistirdo. As explicagOes tanto para a
constancia quanto para a mudanca s6 podem ser encontradas, na mi-
nha opinido, pela andlise sistematica das unidades processuais e es-
truturas temporais, pela observacio das fases e dos sistemas
atemporais. Pois cada fase possui suas propriedades especificas, e
cada qual deixa sua marca especial nas metdforas e modelos nas ca-
begas dos homens envolvidos uns com os outros no interminavel flu-
xo da existéncia social. Atendo-me a comparagao explicita da estru-
tura temporal de certos tipos de processos sociais com aquela dos
dramas de palco, com seus atos e cenas, vi as fases do drama social
acumulando-se num climax. Também assinalaria que, no nivel
lingiifstico da “parole”, cada fase tem sua_propna forma ¢ estilo de
discurso, sua prépria retérica, seus pmpnos tlpos de linguagens
e mmbollsmos nao-verbais. Estes variam bastante, € claro, intercul-
turalmente e intertemporalmente, porém, eu defendo que sempre exis-
tem algumas afinidades genéricas importantes entre os discursos e
linguagens da fase critica, da fase corretiva e da fase de restauracio
da paz. A comparacio intercultural nunca se dedicou a esta tarefa,
porque se limitou a formas e estruturas atemporais, aos produtos da
atividade social humana, abstraidos dos processos nos quais eles sur-
gem, e que, uma vez surgidos, canalizam em graus variados. E muito
mais fécil se amparar na muleta “paradigmatica”, friamente distanci-
ada da aborrecida competitividade da vida social. Além disso, uma
comparacio intercultural deste tipo nio pode ser feita até que tenha-
mos muito mais estudos de caso detalhados. Uma historia de estudo
de caso detalhado € a hist6ria’ de um tinico grupo ou _comu_mdadl em
uma considerdvel extensao de tempo, coletados como uma ';eqijén—
cia de unidades processuais ¢ de diferentes tipos, incluindo os jd men-
cionados dramas, atividades e empreendimentos sociais. Isto é mais

' Estudo de caso estendido/detalhado: Refere-se ao chamado “extended-case
method” variadamente traduzido como “método de estudo de caso estendido”, ou
"detalhado”. [N. da Edigao].
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do que mera historiografia, pois envolve a utilizagio de sejam quais
forem as ferramentas conceituais a nds legadas pela antropologia social
e cultural. Processualismo é um termo que inclui andlise dramatistica.
Anilise processual pressupoe andlise cultural, assim como pressu-
poc anallsc cstrulural ﬂmcmna] mclumdo mais anallsc mgifojggm

poe a dmamlc:d em prlmelro lugar. Porém, na ordem da dpresema{;ao
dos fatos, € uma boa estratégia apresentar um esbogo sistemitico dos
principios sobre os quais estd edificada a estrutura socml
mstltucmnallzada e mensurar sua importancia, intensidade e varia-
¢io relativas sob circunstancias diferentes, se possivel com dados
numéricos ou es[d[lStICOS De certa forma, as atividades sociais das
quais se extrai uma “estrutura estatistica” podem ser caracterizadas
como “processo lento”, na medida em que elas tendem a envolver a
repeticao regular de certos atos, em contraste com o processo rapido
observado, por exemplo, nos dramas sociais, nos quais hd uma gran-
de parcela de singularidade € arbitrariedade. Tudo estd em movimen-
to, mas alguns fluxos sociais movem-se tao lentamente em compara-
¢ao com outros que € como se eles estivessem quase tdo fixos e esta-
ciondrios quanto a paisagem e seus estratos geogrificos subjacentes,
embora estes também estejam, € claro, para sempre, em fluxo lento.

Se tivermos dados dlspomvem para se analisar uma seqiiéncia de uni-
dades processuais cruciais por um periodo de, d:g_mos 20 ou 30
anos, podemos ver mudancgas mesmo nos processo:: lentos, mesmo

nas sociedades encaradas como “ciclicas” ou “estagnantes”, para u usar

0s termos favoritos de alguns investigadores. Porém, nio quero apre-

sentar aqui métodos de estudo de processos sociais — ja dei exemplos
disso em Schism and Continuity (1957), The Drums of Affliction
(1968b), na andlise dos rituais Mukanda em Local-Level Politics
(1968a), e em virios ensaios. Tenho um interesse permanente por
esta abordagem, e foi nela que fiz minha primeira tentativa de produ-
zir um paradigma para a andlise de simbolos rituais. Também nao
desejo discutir neste momento a teoria do conflito que obviamente
influencia minha formulagao “dramatistica”.

Em vez disso, prefiro fazer algo bem diferente, tao diferente quanto a
“antiestrutura” o é da “estrutura”, embora o processualismo veria os
dois termos como intrinsecamente relacionados, talvez até mesmo
contraditérios no sentido tltimo, nao-dualista. Uma equagao mate-
miltica necessita tanto dos seus sinais de minus, quanto dos de plus,
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dos negativos e dos positivos, de zeros tanto quanto de niimeros: a
equivaléncia de duas expressoes ¢ afirmada por meio de uma férmu-
la que contém negacoes. Pode-se dizer que o estruturalismo positivo
somente pode se tornar processualismo ao aceitar o conceito de
antiestrutura social como operador tedrico. Nio ha nada de realmen-
te mistico nisto. Znaniecki, por exemplo argumentou com referéncia
a0 que ele chamou de “sistemas culturais™:

As pessoas que compartilham certo conjunto de sistemas interliga-
dos (e entre estes sistemas geralmente existem também determina-
dos grupos sociais — territoriais, genéticos ou télicos) podem ser mais
ou menos conscientes deste fato, e mais ou menos dispostas a influ-
enciarem umas as outras para o beneficio de sua civilizacio comum e
a influenciar esta civilizagdo para seu beneficio miituo. Esta cons-
ciéncia e disposicdo, em se considerando que elas existam, constitu-
em o vinculo social que une essas pessoas além e acima de qualquer
vinculo social formal que se deve a existéncia de relagdes sociais
reguladas e grupos sociais organizados. [...] Se o termo “comunida-
de” esta limitado a realidade humanistica que abrange tais fenome-
nos, [...] como o desenvolvimento de novos ideais culturais e tentati-
vas de realizd-los i parte de acdes organizadas de grupo , [...] ndo hd
divida de que uma “comunidade”, neste sentido, pode ser estudada
cientificamente e que a sociologia € a ciéncia que deve fazé-lo como
um dos dados especificamente sociais. (1936, capitulo 3)

Aqui temos o que eu chamaria de “communitas” ou antiestrutura so-
cial (uma vez que se trata de um “vinculo que une [...] pessoas além
e acima de qualquer vinculo social formal™, ou seja, estrutura “posi-
tiva”), sendo considerada como objeto de estudo cientifico respeita-
vel. Tenho ficado pasmo, em meu trabalho recente, com a maneira
pela qual as peregrinagdes exemplificam estas comunidades
antiestruturais — talvez Znaniecki tenha observado a communitas em
seu cendrio polonés de forma mais vivida no templo montanhoso de
Nossa Senhora de Czestochowa, como eu a observei em seu cendrio
meXxicano, na basilica de Nossa Senhora de Guadalupe e, mais recen-
temente, no remoto templo de Nossa Senhora de Knock, no condado
de Mayo, na Irlanda.

De certa forma, o conceito de “drama social” estd no dmbito das afir-
macoes estruturais positivas; ele se atém principalmente as relagdes
entre as pessoas em sua qualidade de status-papel e entre grupos e
subgrupos enquanto segmentos estruturais. Aqui, “conflito™ € o
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outro lado da moeda da “coesdao”, sendo “interesse” o motivo que
vincula ou separa estas pessoas, estes homens servis a direitos estru-
turais e obrigacOes, imperativos e lealdades. No entanto, conforme
assinalou Znaniecki, hd um vinculo que une as pessoas além e acima
de seus vinculos formais. Assim sendo, ndo se deve limitar a investi-
£acao a uma estrutura social em particular, ¢ sim buscar os funda-
mentos de acdo na communitas genérica. Este foi o motivo que me
impeliu a comecgar a pesquisa que até agora resultou apenas em algu-
mas publicacdes, sendo uma delas O Processo Ritual (1969). O lei-
tor nao deve pensar que me esqueci da importincia da sociologia dos
simbolos. Existem simbolos de estrutura e simbolos de antiestrutura,
e quero, primeiramente, considerar as bases sociais de ambos. Como
Znaniecki, busquei evidéncias do desenvolvimento de novos ideais
culturais e das tentativas de realizd-los e dos virios modos de com-
portamento social que ndo procediam das propriedades estruturais de
grupos sociais organizados. Encontrei nos dados da arte, literatura,
filosofia, pensamento politico e juridico, histéria, religiio compara-
tiva e documentos similares idéias muito mais sugestivas sobre a
natureza do social do que no trabalho de colegas que fazendo sua
“ciéncia social normal” sob o paradigma do funcionalismo estrutu-
ral, prevalecente a época. Estas nogdes nao sao sempre colocadas em
referéncia direta ou ébvia as relagoes sociais — elas sio muitas vezes
metaféricas ou alegdricas —, algumas vezes elas surgem sob a apa-
réncia de conceitos ou principios filos6ficos, mas eu as vejo surgi-
rem na experiéncia da coatividade humana, incluindo as mais pro-
fundas dentre elas. Por exemplo, tenho, recentemente, prestado aten-
¢ao a idéia de que a distincao familiar feita no zen budismo entre os
conceitos de prajna (que significa, muito aproximadamente, “intui-
¢ao™) e vijiidna (muito esquematicamente, “razio” ou “compreensiao
discursiva”) estd arraigada nas experiéncias sociais contrastantes que
descrevi, respectivamente, como “communitas” e “estrutura”. Reca-
pitulando brevemente o argumento de O Processo Ritual, os lagos de
communitas sio antiestruturais uma vez que sao indiferenciados, igua-
litdrios, diretos, ndo-racionais (embora nao irracionais), relacoes Eu-
Tu ou N6s Essencial, no sentido de Martin Buber. Estrutura é o que
mantém as pessoas separadas, define suas diferengas e limita suas
acoes, incluindo a estrutura social no sentido da antropologia britani-
ca. A communitas fica mais clara na “liminaridade”, um conceito
que eu estendi de seu uso em Lés Rites de Passage, de Van Gennep,
para me referir a quaisquer condicoes fora das ou nas periferias da
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vida cotidiana. Trata-se com freqii€ncia de uma condigao sagrada ou
pode se tornar sagrada prontamente. Por exemplo, por todo o mundo,
movimentos milenaristas se originam nos periodos em que as socie-
dades estdo em uma transicdo liminar entre estruturas sociais dife-
rentes.

Com estas distincoes em mente, vamos agora voltar nossa atengao
para o que Suzuki Daisetz Teitaro, talvez o maior erudito em estudos
zen escrevendo em inglés, tem a dizer sobre o contraste entre prajing/

vijnana. Suzuki (1967, p. 66-67) escreve:

Dividir é uma caracteristica do vijiidna (compreensao discursiva),
enquanto no caso de prajia (intuigio) é o exato oposto. Prajia é o
auto conhecimento do todo, em contraste com vijiidna, que se ocu-
pa das partes. Prajid ¢ um principio integrador, enquanto vijiana
sempre empreende uma andlise. O Vija&na nio pode operar sem ter
o prajiid por tras de si; partes sio partes de um todo; as partes ja-
mais existem por si mesmas, pois, se assim fosse, ndo seriam partes
— cessariam mesmo de existir.

Esta “completude” do prajia lembra a idéia de “comunidade” de
Znaniecki como a fonte real da interligacio de sislemas e subsistemas
culturais e sociais. Estes ndo podem ser interligados em seu proprio
nivel, por assim dizer; seria enganoso encontrar a integracao deles ai
— 0 que 0s une ¢ seu fundamento comum na comunidade viva ou
communitas. Outras explicagoes sao especiosas e artificiais, por mais
engenhosas que sejam, pois a parte jamais poderd se transformar so-
zinha no todo — é necessdrio algo mais. Suzuki (1967, p. 67) expressa
isto com uma clareza excepcional na seqiiéncia.
O prajiia estd sempre buscando a unidade na maior escala possivel,
de modo que ndo possa haver, outra unidade para além; portanto,
quaisquer expressoes ou afirmacoes que faga estio naturalmente além
da ordem do vijiigana. O vijiana as sujeila i andlise intelectual, bus-
cando encontrar algo compreensivel de acordo com o seu proprio
padrao. Mas isto nio ¢ possivel para vijidna pelo motivo 6bvio de
que prajria comega de onde vijiidna nao pode penetrar. Vijigna,
sendo o principio da diferenciacio, jamais pode ver prajiia em sua
unidade, e é por conta da prdpria natureza de vijidna que prajna se
mosira tio desconcertante para ele.
Prajiia, no entender de Suzuki, seria a fonte da “fundagio” — ou meta-
foras-radicais, uma vez que estas sio eminentemente sintéticas: € so-
bre elas que vijiana realizam entao seu trabalho de discriminar a es-
trutura da metdfora radical. Se voce preferir, uma metifora € um “arte-

12

fato do prajiia”, um sistema de categorias que derivassem dele seria
m “artefato do vijiiana”. A distingio de Blaise Pascal entre ['espirit
de finesse e I'espirit de géomeirie pode representar algo semelhante.

Provavelmente discordaria de Suzuki em alguns aspectos e me
alinharia com Durkheim e Znaniecki na busca pela fonte de ambos
0s conceitos na experiéncia social humana, enquanto Suzuki
provavelmente os situaria na natureza das coisas. Para ele, communitas
e estrutura seriam manifestagdes particulares de principios que podem
ser encontrados em todos os lugares, como o Yin ¢ Yang para os
chineses. De fato, prajad — intuigdo — € seu processo de
autoconscientizagdo. Vemo-lo, ainda, identificando prajia com o
Homem Primordial (gennin) em “suas atividades, espontineas, de
criagdo livre, nao-teleoldgicas” (p. 80); ele também declara que prajina
é “concreto em todos os sentidos do termo [...] [e portanto] a coisa
mais dinimica que pode existir no mundo” (p. 80). Estas (e outras)
caracteristicas me parecem ser maneiras de se falar sobre as
experiéncias humanas daquele modo de coatividade que chamei de
communitas.

Eu nao tinha lido Suzuki, embora ja houvesse visto citagoes de seus
escritos, antes de escrever O Processo Ritual, mas naquele livro, tendo
como base experiéncias e observagdes no campo, experiéncia social
como pessoa, leituras das experi€ncias de outrem ¢ os frutos de discus-
soes com outras pessoas, desenvolvi diversas afirmagoes sobre
commitnitas que lembram as de Suzuki a respeito de prajiia. Por exem-
plo: communitas € a sociedade experimentada ou vista como “comitatus,

comunidade, ou mesmo comunhio de individuos iguais, nao-estruturada
ou rudimentarmente estruturada e relativamente lndlferencmda” (p- 96).

E também: “communitas ¢ a relacao entre individuos concretos, histo-

ricos e idiossincraticos”, “um confronto direto, imediato e total entre
identidades humanas” (p. 131-132). Em outras passagens eu relaciono
communitas com t.spontaneldade e liberdade, e estrutura com obngd-

¢dio, direito, lei, coagdo ¢ assim por diante.

Mas, embora tivéssemos de incluir no escopo do paradigma “estrutu-
ra” muitas caracteristicas do drama social, além dos outros conceitos
baseados em Kurt Lewin dos quais me vali, para descrever a “cena”
Kenneth Burkeana em que os “atores” representam seus “atos” tendo
determinados “propdsitos” em vista — conceitos tais como “campo”,
“locomogio”, “valéncia positiva e negativa”, e outros do género.
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Ainda assim, alguns dos seus aspectos escapam para o dominio da
antiestrutura e até mesmo da communitas. Por exemplo, apos demons-
trar as variadas estratégias estruturais empregadas pela principal fac-
Gao politica da Aldeia Mukanza para evitar que a reivindicagio de
lideranga do ambicioso Sandombu vingasse — principalmente a acu-
sacio de que ele teria assassinado sua mae classificatéria utilizando-
se de feiticaria — mostro como, quando estes seus rivais tinham-no
forgado a se exilar, comegaram a se afligir, por razdes de communitas.
Suas consciéncias comegaram a pesar, como geralmente acontece
quando as pessoas negam suas experiéncias de communitas passa-
das. Comecaram a pensar: nio era ele sangue do sangue deles, nasci-
do do mesmo itero (o préprio termo utilizado para um grupo
matrilinear)? Nio fizera ele parte de sua vida coletiva? Nao contribu-
ira para o bem-estar deles, pagando pela educagio de seus filhos,
encontrando trabalho para os seus jovens, quando era capataz de uma
turma de obras de estrada do governo para 0 PWD? Seu pedido de
retorno foi concedido. Um novo infortinio levou a um novo rito
divinatério, o qual descobriu, inter alia, que Sandombu ndo fora cul-
pado da feitigaria de que havia sido acusado, mas que um forasteiro
causara a morte da mulher. Realizou-se, entdo, um ritual, pelo qual
Sandombu pagou um bode. Ele plantou uma édrvore simbolizando a
unidade da matrilinhagem para com a irma de sua mae morta, e ele e
seus principais antagonistas rezaram ai aos espiritos e se reconcilia-
ram. Argila branca em po, simbolizando os valores bdsicos da socie-
dade Ndembu —, boa saide, fertilidade, respeito pelos idosos, cum-
primento das obrigacOes para com os parentes, honestidade e afins,
em resumo, um simbolo-mestre da estrutura imbuido de communitas
— foi salpicada no chdo ao redor da drvore e os diversos tipos de
parentes presentes foram ungidos com ela. Aqui, claramente, ndo pre-
valeceram 0 mero interesse proprio ou a letra da lei; mas seu espirito,
0 espirito da communitas. A estrutura sem diivida estd presente, mas
sua dissensao € abafada por um grupo de interdependéncias: aqui, ela
¢ vista como um meio ou instrumento social, nio como um fim em si
mesma, e nem tampouco como provedora de metas para competicao
ou dissidéncia. Pode-se também postular que a coeréncia de um dra-
ma social concluido ¢ ela mesma a funcdo da communitas. Assim,
um drama incompleto ou insoliivel manifestaria a falta da communitas.
Neste caso, o nivel bdsico também ndo estd no consenso no que diz
respeito aos valores. O consenso, sendo espontaneo, se baseia na
communitas, nao na estrutura.

4

O termo antiestrutura possui conotagio negativa somente quando visto
da perspectiva da “estrutura”. Na sua esséncia, ele € tio “anti”, quan-
to a “contracultura™ americana ¢ meramente “contra”. A “estrutura”
pode ser vista tao legitimamente como “anti”, ou pelo menos como
um conjunto de limitagoes, como o “limite de opacidade” de William
Blake. Se estivermos interessados em perguntar algumas das ques-
toes formuladas nos primérdios da sociologia, ¢ que foram agora
relegadas a filosofia da histéria, como, “Para onde estamos indo?”,
ou “Para onde a sociedade estd indo?”, ou “Para onde o mundo estd
inde?” pode ser interessante ver a estrutura como um limite, ao invés
de considerd-la um ponto de partida teérico. Os componentes do que
chamei de antiestrutura, como communitas e liminaridade, sdao as
condigdes de producao para metiforas-radicais, arquétipos
conceituais, paradigmas, modelos e assim por diante. Metdforas-ra-
dicais possuem uma “thusness” ou “thereness” por meio das quais
muitas estruturas subseqiientes podem ser “desembrulhadas” pela
consciéncia vijiiana ou ’esprit de géometrie. O que poderia ser mais
positivo do que isto? Pois as metiforas compartilham uma das pro-
priedades que atribui aos simbolos. Ndo estou falando da
multivocalidade, da sua capacidade de ressoar entre viérios significa-
dos de uma s6 vez, como um acorde na musica, embora as metéifo-
ras-radicais sejam multivocais. Estou falando de um certo tipo de
polarizacdo do sentido ne qual o sujeito subsididrio €, na realidade,
um — universo — profundo de imagens proféticas semivislumbradas,
€ 0 sujeito principal — o visivel, plenamente conhecido (ou que se
supde plenamente conhecido) —, no extremo oposto, adquire novos e
surpreendentes contornos e valéncias do seu companheiro obscuro.
Por outro lado, uma vez que os pélos sdo “ativos em conjunto”, o
conhecido joga um pouco mais de luz sobre o desconhecido. Trazé-lo
totalmente para a luz € o trabalho de uma outra fase de liminaridade:
aquela do pensamento desprovido de imagens, da conceitualizacio
em vdrios niveis de abstragdo, da deducao, tanto informal quanto
formal, e da generalizagao indutiva. A imaginacdo criativa, a
inventividade ou a inspiracao genuina vao além da imaginacfo espa-
cial ou de qualquer habilidade para formar metiforas. Nio necessa-
riamente associam imagens visuais com determinados conceitos e
propor¢des. A imaginagdo criativa € muito mais rica do que as ima-
gens; ela nao consiste na habilidade de evocar impressoes sensoriais
¢ nio se restringe a preencher as lacunas do mapa oferecido pela
percepgio. E chamada de “criativa” porque consiste na habilidade de
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criar conceitos e sistemas conceituais que podem nao encontrar ne-
nhum correspondente nos sentidos (embora possam encontrar algum
correspondente na realidade), e também porque suscita idéias nao-
convencionais. E algo como a visdo que tem Suzuki do prajia em
sua pureza. Esta é a obscuridade criativa da liminaridade que cativa
as formas basicas de vida. Sdo mais do que estruturas logicas. Creio
que qualquer matemético e qualquer cientista natural concordariam
com Mario Bunge que:

sem imaginagio, sem inventividade, sem a habilidade de conceber
hipéteses e propostas, somente as operagoes “mecanicas” poderiam
ser realizadas, ou seja, as manipulagdes de instrumentos e a aplica-
¢io de algoritmos de computagio, a arte de calcular com qualquer
espécie de notagio. A invengdo de hipoteses, a projegio de técnicas
e o planejamento de experimentos sao casos claros de operagoes
imaginativas [puramente “liminares”], em oposicao a operagoes
“mecanicas”, Elas ndo sio operagdes puramente logicas. A légica
sozinha é tio incapaz de levar uma pessoa a novas idéias quanto a
gramiltica sozinha ¢ incapaz de inspirar poemas, e a teoria da har-
monia sozinha é incapaz de inspirar sonatas. A lgica, a gramdtica ¢
a teoria musical nos habilitam a detectar erros formais e boas idéias,
bem como desenvolver boas idéias, mas elas ndo proporcionam, por
si proprias, a “substincia”, a idéia feliz, o novo ponto de vista. (1962,
p. 80)

Isto € a “fulguragdo da chama que age”. Retornando a interpretagao
do vocabulério zen,*segundo Suzuki, o vijidna sozinho € incapaz de
levar uma pessoa a novas idéias. Entretanto, nos mundos social e
natural, tais como nds os conhecemos, vijidna ¢ prajiid sio ambos
indispensaveis as teorias cientificas, poemas, sinfonias, a intuigio e
a0 raciocinio ou A 16gica. Na drea da criatividade social — onde novas
formas sociais e culturais sdo engendradas — tanto a estrutura quanto
a communitas, ou tanto o “limitado” quanto o “ilimitado” se fazem
necessarios. Ver a “societas” como um processo humano — em vez de
um sistema atemporal e eterno tendo como modelo um organismo ou
uma maquina — significa capacitar-nos para nos concentrar nas rela-
goes que existem em cada ponto, ou em cada nivel, de maneiras com-
plexas e sutis, entre communitas e estrutura. Precisamos descobrir
abordagens que protejam ambas as  arquimodalidades, pois, a0 des-
truirmos uma dclas,_dcstrmmos as duas e somos entao forgados a

*  Mas nao a de Nagarjuna; ele vé a légica e a intuigdo como expressoes
essencialmente iguais & Unica estancia adequada com relagéo ao prajiia, o siléncio.

apresentar um relato distorcido do homem para com 0 homem. O que
chamo de liminaridade, o estado de se estar entre participagdes su-
cessivas em um meio social dominado por considerages sociais es-
truturais, sejam elas formalizadas ou ndo, nio € precisamente 0 mes-
mo que communitas, pois consiste antes numa esfera ou dominio de
agao ou pensamento, do que numa modalidade social. De fato, a
liminaridade pode implicar solidao ao invés de sociedade, o afasta-
mento voluntdrio ou involuntirio de um individuo de uma matriz
socioestrutural. Pode implicar aliena¢io da existéncia social em
vez de uma participagio mais auténtica na mesma. Em O Processo
Ritual eu estava mais preocupado com os aspectos sociais da
liminaridade, pois minha énfase ainda estava na sociedade Ndembu.
A liminaridade ocorre na fase intermediaria dos ritos de passagem,
que caracterizam mudangas no stafus social de um grupo ou de
um individuo. Tais ritos comecam caracteristicamente com o sujeito
sendo simbolicamente morto ou apartado de relagées normais
seculares ou profanas e terminam com um nascimento simbdlico ou
reagregacao a sociedade. O periodo ou fase liminar que se interpoe
estd, portanto, betwixt and between as categorias da vida social
comum. Tentei, entao, ampliar o conceito de liminaridade para que
ele pudesse abranger qualquer condigao fora da, ou nas periferias da
vida cotidiana, argumentando que havia uma afinidade entre o meio
no tempo sagrado e o lado de fora no espago sagrado, jd que a
liminaridade entre os Ndembu ¢ uma condigio sagrada. E é também
entre eles que a communitas se torna mais evidente. Os vinculos da
communitas sao, conforme eu disse, antiestruturais, no sentido de
que sao indiferenciados, igualitdrios, diretos, nao-racionais (embora
nao irracionais), relacoes Eu-Tu. Na fase liminar dos ritos de passa-
gem Ndembu, ¢ em ritos semelhantes ao redor do mundo, a
communitas € engendrada por humilhacio ritual, desnudamento de
signos e insignias de status pré-liminares, nivelamento ritual-e varios
tipos de provas e testes, no intuito de mostrar que “homem, tu és p6!”
Nas estruturas sociais hierdrquicas, a communitas é simbolicamente
afirmada por rituais periédicos, geralmente calendirios ou vincula-
dos aos ciclos agricola ou pluvial, nos quais o humilde e o poderoso
trocam de papéis sociais. Nas sociedades deste tipo, também, e aqui
cu comego a extrair meus exemplos da histéria européia e mdmna a
ideologia religiosa dos poderosos idealiza a humildade, ordens de
especialistas religiosos levam vidas ascéticas, e, per contra, grupos
de culto dentre aqueles de baixo status jogam com simbolos de poder
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¢ autoridade. Ao redor do mundo, movimentos milenaristas e
revivalistas, conforme mencionei anteriormente, originam-se em pe-
riodos nos quais as sociedades encontram-se numa transi¢ao liminar
entre grandes ordenamentos das relagoes socioestruturais. Na segun-
da metade de O Processo Ritual, ilustro meus exemplos das culturas
tradicionais da Africa, Europae Asia com comentdrios sobre a cultu-
ra moderna, referindo-me brevemente a Leon Tolstoi, Mahatma
Gandhi, Bob Dylan e fenomenos atuais como os Vice Lords de Chi-
cago e 0s Hell’s Angels da Califérnia. Em 1970-1971, em Chicago,
uma série de artigos nossos explorou outros aspectos da communitas
e da liminaridade em conexdo com tdpicos tais como a corrupgao
burocritica na India e a tradi¢do hindu de dar presentes (Arjun
Appadurai), os mitos do trapaceiro, comunidades contraculturais
(David Kakulski) na Africa (Robert Pelton), o populismo russo nos
século XIX (Daniel Kakulski), comunidades contraculturais (David
Buchdahl) e simbolo e festividade nos “Evénements de Mai-Juin
1968”, a rebelido estudantil em Paris (Sherry Turkle). Todas estas
instigantes contribui¢oes continham uma série de simbolos de
antiestrutura, tanto de liminaridade quanto de communitas. Alan
Shusterman, um estudante de literatura russa, apresentou um artigo
sobre outro tipo de liminaridade. Intitulado “Epilepsia, homens mo-
ribundos e suicidios: liminaridade e communitas em Dostoievski”,
seu texto mostrou como na tradigio crista, conforme ¢ representada
na Riissia de Dostoievski, “a falta de communitas|...] cria, a0 mesmo
tempo, uma liminaridade invidvel e uma sensacao de desespero”. Seu
argumento estendeu a aplicacao do conceito de liminaridade a uma
série de dados que eu mesmo nao levara em consideragido. No entan-
to, no que diz respeito a esta questao do contraste entre as liminaridades
da solidio e da communitas, ainda hi muito a ser dito. Muitos fil6so-
fos existencialistas, por exemplo, véem o que eles chamam de “soci-
edade” como algo nocivo, hostil 2 natureza auténtica do individuo. A
sociedade é o que alguns deles chamam de “reduto da objetividade”
sendo, portanto, antagbnica a existéncia subjetiva do individuo. Para
encontrar-se e tornar-se ele mesmo, o individuo precisa lutar para
liberar-se do jugo da sociedade. Esta ¢ vista pelo existencialismo como
a carcereira do individuo, de forma muito semelhante ao pensamento
religioso grego, principalmente nos cultos de mistério, via o corpo
como carcereiro da alma. Em minha opinido, estes pensadores nio
foram capazes de fazer a distincdo analitica entre communitas e es-
(rutura; eles parecem estar se referindo a estrutura quando falam —
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como Martin Heidegger — do eu social como a “parte inauténtica do
ser humano”. Mas, na verdade, eles estao se dirigindo a uma
communitas de “individuos auténticos” ou tentando livrar estes indi-
viduos da estrutura social. Poder-se-ia perguntar qual seria o piiblico
destes prolificos porém alienados profetas da incomunicagido? Entrar
nesta questio, no entanto, seria divergir do meu tépico principal, que
¢ considerar as relacdes entre drama social, andlise processual,
antiestrutura e o estudo semantico de simbolos rituais:

Como considero os simbolos culturais, incluindo-os simbolos rituais,
como sendo a origem e o sustentdculo de processos que envolvem
mudangas temporais nas relacoes sociais, ¢ ndo como entidades
atemporais, busquei tratar as propriedades cruciais dos simbolos ri-
tuais como estando envolvidas nestes desenvolvimentos dindmicos.
Os Simbolos instigam a agio social. A questao que sempre formulo
aos dados é: “Como funcionam os simbolos rituais?”.

Do meu ponto de vista, eles condensam virias referéncias, unindo-as
em um flnico campo cognitivo e afetivo. Aqui, indicarei ao leitor
minha introdugido ao Forms of Symbolic Action (1970). Neste senti-
do, os simbolos rituais sao “multivocais”, susceptiveis de muitos sig-
nificados, mas seus referentes tendem a se polarizar entre fenGmenos
fisiologicos (tais como sangue, Orgaos sexuais, coito, nascimento,
morte, catabolismo) e assim por diante e valores normativos de fatos
morais (bondade com criangas, reciprocidade, generosidade com pa-
rentes, respeito aos idosos, obediéncia as autoridades politicas elc.).
Neste polo de significado “normativo” ou “ideologico” podem-se
observar referéncias aos principios de organizagio: matrilinearidade,
patrilinearidade, realeza, gerontocracia, organizagdo por idade,
afiliagao por sexo, dentre outros. O drama da acio ritual — o canto, a
danca, a festa, a vestimenta de roupas bizarras, a pintura corporal, o
uso de dlcool ou alucindégenos dentre outros, ocasiona uma troca en-
tre estes p6los nos quais os referentes bioldgicos sio enobrecidos e
os referentes normativos, carregados de significado emocional. Cha-
mo os referentes biologicos — até onde eles constituam um sistema
organizado separado dos referentes normativos — de o “p6lo oréctico”,
“relativo ao desejo ou apetite, vontade ou sentimento” pois simbo-
los, sob condigdes ideais, podem reforgar, naqueles que se lhes ex-
poem, a disposi¢io de obedecer a mandamentos morais, manter con- -
vengoes, pagar dividas, cumprir obrigacoes, evitar comportamentos
ilicitos. Dessa maneira, previne-se ou evita-se a @nomie, e cria-se um
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meio no qual os membros da sociedade nao véem nenhum conflito
fundamental entre eles mesmos como individuos e a sociedade. Uma
interpretagao simbiética do individuo e da sociedade estabeleceu- se
em suas mentes. Tudo isso se encaixaria admiravelmente na idéia de
Durkheim de que a moralidade é essencialmente um fenémeno
social. Sugiro, no entanto, que este processo funciona apenas onde ji
existe um alto nivel de communitas na sociedade que realiza o ritual,
no sentido de que se reconhece um vinculo genérico bdsico sob todas
as diferencas e oposicoes hierdrquicas e segmentais. A communitas
no ritual s6 pode ser evocada com facilidade quando existem vdrias
ocasioes fora do ritual nas quais se tenha alcancado a communitas.
Também é verdade que, se a communitas pode ser desenvolvida den-
tro de um padrao ritual, pode também ser transportada por um tempo
paraa vida secular de modo a ajudar a mitigar ou abrandar um pouco
da rispidez dos conflitos sociais arraigados nos conflitos de interesse
material ou das discrepincias no ordenamento das relacoes sociais.

Se, no entanto, um ritual funciona de fato, por qualquer que seja o
motivo, a troca de qualidades entre os pdlos semdnticos parece, a
meul ver, alcancar efeitos genuinamente catarticos, ocasionando, em
alguns casos, verdadeiras transformacoes de cardter e de relaciona-
mento sociais. Refiro-me, por exemplo, em The Drums of Affliction
(1968b, cap. 4-6), a histdria de estudo de caso estendido de um paci-
ente Ndembu em uma série de rituais curativos, de nome
Kamahasanyi, como ilustragao disto. A troca de qualidades torna
desejavel o que € socialmente necessario ao estabelecer uma relagao
de direitos entre sentimentos involuntdrios e exigéncias da estrutura
social. As pessoas sao induzidas a querer fazer o que elas precisam
fazer. Neste sentido, a agao ritual assemelha-se ao processo de subli-
macao, e nio se estaria dilatando a linguagem indevidamente ao di-
zer que seu comportamento simbélico de fato “cria” a sociedade para
propositos pragmadticos — incluindo no termo sociedade tanto a estru-
tura quanto a communitas. Aqui, se deseja significar mais do que a
manifestacio de paradigmas cognitivos. Os paradigmas no ritual pos-
suem a fungao orética de impelir a agdo tanto quanto ao pensamento.
O que venho fazendo com tudo isto talvez seja uma tentativa de ofe-
recer uma idéia alternativa a daqueles antropdlogos que, a despeito
de todas as denegagoes, ainda trabalham com o paradigma de
Radcliffe-Brown, e consideram que os simbolos religiosos refletem
Ou expressam a estrutura social € promovem a integracao da socieda-

de. Minha visio também divergiria daquela de certos antropélogos
que considerariam a religiao como semelhante a um sintoma neur6ti-
co ou um mecanismo de defesa cultural. Ambas as abordagens tra-
tam o comportamento simbolico, as agoes simpéliws, como um
“e¢pifendmeno”, enquanto eu tento confenr-lhil: um status
“ontolégico”. Dai meu interesse na ritualizagao nos animais. Pe.r.ma-
nece, € claro, o problema — mencionado por vérios dos meus Criticos
(por exemplo, Charlie Leslie em uma perceptiva resenha de O Pro-
cesso Ritual) —para o qual ndo posso afirmar ter encontrado qugiquer
resposta satisfatoria. A questao nao € “por que as pessoas continuam
a criar sistemas de rituais simbélicos em um mundo repleto de pro-
cessos secularizantes, mas por que estes sistemas sempre se enrijecem
ou se pervertem, e por que as pessoas perdem a f¢, gera}ment{f com
ansiedade, medo e tremor, mas também com uma sensacao de libera-
cao e alivio?” (1970, p. 702-704). Aqui, apontaria para o grandc
esforgo de Emile Durkheim em estabelecer a r‘ealldadc do ob]cto‘dc
fé que, do seu ponto de vista, foi sempre 4 socnecla'de e‘la mesma aot:!
inimeros disfarces simbolicos, sem-aceitar o t_:o:nteudn u_ne_:lecl}ml das
religioes tradicionais. Em sua opinido, as rehgn?es 1!’?1!:1[0101}315?51&-}
vam condenadas pelo desenvolvimento d(? racmnahsmc_& c1enhﬁcr?,
ele porém acreditava que sua teoria salvaria o que parecia estar des-
truindo ao mostrar que, em Gltima analise, os homcn's ;amalsl 1d0lla-
traram nada que ndo fosse sua propria sncicdafie. Ainda assim ﬁf'a
claro que a “religido da sociedade” de Durkheim, tal como a “reli-
gido da humanidade” de Auguste Comte, nunca exercel gr:dnde ape-.
lo sobre as massas da humanidade comum. ‘CIlU estes dois autores
porque ambos sentiram com clareza a neces‘._mdadc de converter rapi-
damente seu “senso de liberagao” em um sistema moral, até mesmo
pseudo-religioso, uma curiosa egolatria. A.qui, creio que toda a ques-
tio do simbolismo ¢ muito relevante, assim como 0 € a questao do
que ¢ simbolizado. E aqui também creio que a distingdo entre
communitas e estrutura social tem uma contribuigao a dar.
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CAPITULO 2
Paradigmas religiosos

e acao politica:

Thomas Becket no
Concilio de Northampton

Ja se disse que quase toda crianca em idade escolar na Inglaterra co-
nhece os fatos principais da histéria de Thomas Becket, arcebispo da
Cantudria, assassinado em sua catedral no dia 29 de dezembro de
1170 por quatro cavaleiros do rei Henrique I1, o primeiro monarca
Plantageneta. Tenho minhas dividas sobre a literalidade dessa afir-
macao depois de ter ouvido recentemente, nos claustros de Cantudria,
uma mae contar a sua filha de dez anos que Becket foi “um bispo que
teve sua cabeca cortada pelo velho rei Henrique VIII”. No entanto, a
histéria e 0 mito de Becket sobreviveram oito séculos e ainda podem
suscitar partidarismos ferozes, pois houve um conflito de vontades
entre 0 monarca e o prelado que serviu tanto para mascarar quanto
para esgotar uma fatal afinidade de temperamento. Isto ocorreu em
meio a uma acelerada cisao entre a Igreja e o Estado e mesclou-se aos
primeiros indicios de sentimento nacional na Inglaterra e na Franga.
No complexo campo social em que ambos o0s arquiantagonistas ope-
ravam, havia vérias outras tendéncias sociais que se opunham ¢ se
desenvolviam e que reforcavam sua disputa pessoal: a fissura entre
os subsistemas urbano e rural, entre a aristocracia do interior ¢ 0s



burgueses da cidade, entre as relagdes feudais e as de mercado; a
tensio €tnica ainda nao resolvida entre os conquistaderes normandos
¢ 0s anglo-saxoes nativos; a luta incipiente pelo poder secular entre o
trono e o baronato; a oposigao entre o clero secular e o clero regular
— ¢ outros conflitos e contendas com os quais iremos nos deparar no
curso desta andlise. Estes e outros conflitos sociais extrafam apoio
cultural de teorias divergentes: uma escola de pensamento susltenta-
va que a monarquia papal deveria administrar todas as questoes espi-
rituais e civis da cristandade, outra que a sociedade deveria ser orga-
nizada dualisticamente em esferas separadas, porém iguais, de Esta-
do e Igreja; finalmente havia a polarizacao, discutida de forma me-
moravel por Fritz Kern (Kingship and Law in the Middle Ages, 1970),
entre o complexo de direitos que se resume no “direito divino dos
reis” e o direito de resisténcia contra o uso arbitrdrio do poder real,
um direito que combinava antigos costumes tribais germénicos ¢ o
principio cristao de que é um dever resistir aos tiranos, conforme
expresso nos Atos 5:29: “ preciso obedecer antes a Deus do que aos
homens”. Também ocorreu que muito cedo, sob a influéncia do mon-
ge alemao Manegold de Lautenbach, que escreveu no fim do século
X1, a doutrina da soberaniu popular € do direito cle resisténcia doq

ganhar exBressao Na esfera legal, o de bf:l’l\-"()l\-"ll'_['l&l‘ll()_ de estudos _50-
bre o Direito Candnico — especialmente na Universidade de Bolo-
nha, onde o grande Graciano e o papa Alexandre III (antes de sua
elevacio ao papado) lecionaram e Becket estudou por um periodo —
exacerbou a luta entre cortes eclesidsticas e reais pela jurisdigao so-
bre virias categorias de delitos importantes e pelo direito de indiciar
e punir clérigos que haviam cometido crimes graves. Dentro da igre-
Ja Catohca a estruluragao formal implicita na 'tg,lldn_,ao em torno do

renovada na Vld'] contemp]dtwa por g_lgumas_. casas rel;g1_os_a_§
cluniacenses e pela maioria das cistercienses. Ainda assim, o préprio
sucesso do monasticismo reformado expandiu a esfera de agio do
Direito Canbnico.

‘Todos esses conflitos e outros mais estavam envolvidos no caso
Becket. Creio que € aqui que a abordagem do drama social que tenho
defendido em outros contextos pode-se revelar uma ferramenta ttil
para distinguir papéis e estimar a significincia de tendéncias gerais
em situagoes especificas. De fato, o caso Becket presta-se quase fa-

ho

cilmente demais a técnica social dramatistica. A vida piiblica de Becket
ndo era nada menos que dramdtica, repleta de situagoes fortes. Este
fato foi gratamente reconhecido por virias geracoes de dramaturgos,
de Will Mountfort e John Bancroft que, no final do século XVII,
escreveram uma tediosa peca anticlerical, Henrigue II (para a qual
John Dryden contribuiu com um batido prélogo), passando por Lord
Tennyson (que em sua pega, Becket, reprovou a vida sexual de
Henrique), até celebridades modernas como T. S. Eliot (Murder in
the Cathedral, 1935), Chistopher Fry (Curtmantle, 1961) e Jean
Anouilh (Becket of the Honor of God, 1960; versdo para cinema,
Becket). Também romancistas tomavam seus enredos emprestados
da histéria de Becket: como, por exemplo, em Thomas (1965), de
Shelley Mydan e My Life for My Sheep (1955), de Alfred Duggan.
Até mesmo historiadores recorreram aos aspectos dramaticos do con-
fronto entre o arcebispo e o rei para tomar posicoes veementes. No
século XVIII, George Lord Lyttleton fez uma extensa defesa de
Henrique —em trés enormes volumes — que deu origem a uma réplica
mais fina, porém vigorosa, na forma de um volume de autoria do
reverendo Joseph Berlington, insinuande que o nobre lorde falsifica-
ra sua argumentagdo “por conta de um pré-julgamento baseado na
intolerdncia, por ndo gostar dos personagens, ou por uma prudéncia
mesquinha” (1790, p. 62-63). No século XIX, embora o respeito pelo
método cientifico houvesse crescido, o fervor nacionalista tingia as
interpretagoes, e a era de Darwin ressuscitou antigos conflitos entre a
lgreja e o Estado, exacerbados pela teoria da evolugio e no calor da
controvérsia evolucionista. Assim, o reverendo Henry Hart Milman
escreve sobre o horror do assassinato de Becket passando pela cris-
tandade e a Paixdo do Martirio de Sio Thomas, enquanto o reveren-
do James C. Robertson, o igualmente clerical, mas “anti-romanista”,
editor da maior obra de erudicao histérica sobre o assunto, Materials
for the History of Thomas Becket (1875-1883), que abrange sete vo-
lumes da série Pipe Rolls, conclui que o programa de Becket teria
transformado a Inglaterra “no mais clerical e degradado dos paises
modernos”, ao invés de fazer dela “o mais livre”, manifestando “um
espirito cujo objetivo seria o estabelecimento de uma tirania e intole-
rincia sacerdotal.” (1859, p. 320) Os famosos historiadores do Direi-
to Frederick Pollock e Frederic William Maitland (1895, p. 124-131)
parecem favorecer Henrique que, segundo eles, legou aos seus su-
cessores um corpo maior de justiga puramente civil que estes ndo
encontrariam em nenhum outro lugar. Na verdade, Winston Churchill
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escreveu sobre Henry (The History of English-Speaking Peoples, v.
L, p. 1_75) dizendo que ele “estabeleceu os fundamentos da Comn;on
Law inglesa, sobre a qual as geracoes seguintes se baseariam. O pro-
jeto sofreria modificagoes, mas seus principios gerais nao seriam al-
terados.” No século XX, a controvérsia tem sido menos acrimoniosa
e_houve tentativas de se chegar a um equilibrio entre as reivindica-
goes conflitantes de Tomds ¢ Henrique, especialmente na obra de Mme
Raymonde Foreville, autora de I'Eglise et la royauté em Angleterre
sous Henri Il Plantagenet (1943) e na do monge beneditino dom
Dand Knowles, eminente historiador da Alta Idade Média da Uni-
versidade de Cambridge, que escreveu The E piscopal Colleagues of
Archbishop Thomas Becket (1951) e Thomas Becket (1970). Entre-
lanto, os dois estudiosos modernos, admitem plenamente a qualidade
dramitica dos acontecimentos principais. . s

Paul Alonzo Brown (1930, p. 9) afirmou que existem “trés Beckets:
o Becket da Historia, o Becket da Lenda e o Becket da Literatura”
que podem ser prontamente isolados, embora se sobreponham. Ar
gifmemarei que estes trés estio inter-relacionados em um campo sim-
bélico que contém um conjunto de paradigmas ou modelos de com-
portamento extraidos da tradigao religiosa cristi. Minha preocupa-
Gdo tedrica ndo € bem aquela dos historiadores, embora me fie em
sua§ descobertas, nem ¢ lampouco a dos historiadores constitucio-
nalistas, embora esteja em divida para com eles por suas conclusées.
Também nio estou operando como um antropologo estruturalista que

Q.pOdc achar (til analisar as variacoes da lenda original de Becket —
. sendo ela distinta da abundantemente documentada histéria de Becket

,l A H '3 L * »”
};1/— nos termos da andlise “mitémica”. Uma vez que sou um antropolo-
V:

£0 soc;ial com inclinacao de longa data para a anilise de microeventos,
usarei 0 modelo dramatistico social que desenvolvi primeiramente
no es__‘_t_tgd(} de pequenas sociedades aldeas da Africa central e comecei
a aplicar mais tarde nas rixas locais entre clas da Islandia medieval.
Uﬁ::fﬂ, no entanto, este modelo fundamentalmente como um dispo-
Sitivo para isolar da seqiiéncia dos eventos dominados pelo confron-
to Becket-Henrique aqueles que manifestam sem ambigiiidades a pre-
senga e atividade de determinados modelos culturais conscientemen-
le reconhecidos (embora nio conscientemente compreendidos) na
(iabega dos principais atores, o que chamo de paradigmas-radicais.
Eles niio se referem somente ao estado corrente das relacoes sociais
que existem ou se desenvolvem entre atores, mas também aos objeti-

h8

vos, significados, idéias, perspectivas, correntes de pensamento, pa-
droes de crencas culturais etc., que perpassam estas relacoes, que as
interpretam € as inclinam para a alianca ou para a desavenca. Estes
paradigmas-radicais nao sao sistemas de conceitos univocos, dispos-
tos logicamente; eles nao sio, por assim dizer, ferramentas de preci-
sao do pensamento. Também ndo sao diretrizes estereotipadas para
acao ética, estética ou convencional. De fato, eles vao além do domi-
nio cognitivo e até mesmo do dominio-moral para o existencial e,
assim fazendo, revestem-se de alusividade, implicitude e metifora —
pois na tensao da acao vital, as linhas firmes das defini¢oes tornam-
se imprecisas em virtude do conflito de vontades emocionalmente
carregadas. Paradigmas fundamentais como estes mergulham suas
raizes nas instincias vitais irredutiveis dos individuos passando ao
largo da-apreensao consciente até se aterem em confianca no que eles

" créem ser valores axiomdticos, questoes literalmente de vida ou mor-

te. Paradigmas-radicais surgem nas crises de vida, sejam elas do gru-
po ou do individuo, institucionalizadas ou causadas por acontecimen-
tos inesperados. Nio se pode escapar da sua presenca ou das suas
conseqiiéncias. Creio que Thomas Becket foi cada vez mais influen-
ciado por um conjunto interligado destes paradigmas-radicais na me-
dida em que sua relagio com Henrique se transpos da esfera particu-
lar para a publica, da amizade para o conflito, e na medida em que
sua atitude mudou do interesse pessoal para o auto-sacrificio em prol
de um sistema de crengas e praticas religiosas que ocultava — até
mesmo de Becket — a intuigdo do bem central da communitas huma-

na.

O investigador € parte de qualquer investigagio — estdo nela seus
motivos e circunstancias. Por que e como escolhi o drama Becket-
Henrique para uma observacio detalhada? Pouparei o leitor de uma
exposicao das minhas crencas e preconceitos pessoais — de qualquer
forma, eles surgem claramente no meu trabalho e no de qualquer
pessoa, e sao tao contraditdrios quanto os de qualquer um que evite a
criacao sistematica de uma Weltanschauung que sirva como autode-
fesa ou escusa. A causa imediata do meu interesse em Becket surgiu
de um interesse no estudo comparativo dos sistemas de peregrina-
¢ao. Isto ja era conseqiiéncia da minha investigagao das relagoes en-
tre liminaridade, communitas e estrutura social em O processo ritual
(1969). Pareceu-me que as peregrinagoes eram — colocando, grosso
modo, no jargio das ci€éncias sociais — “equivalentes funcionais”, em
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culturas complexas dominadas pelas religides historicamente mais
importantes, em parte dos rites de passage e de parte dos “rituais de
afligao” (rituais para curar doencas ou dissipar infortinios), nas socie-
dades pequenas, pré-letradas. Uma vez que as religides histdricas
possuem um cardter idealmente “optativo” e “voluntdrio”, em oposi-
¢ao ao cardter “atribuido” das religides tribais, e uma vez que seu
objetivo iltimo € a salvagao, ou libertacao de todos os males dos
mundos social e natural sensorialmente percebidos, as pessoas prefe-
rem sair em peregrinacoes ao invés de passar por uma iniciagio e,
além disso, elas partem para o bem de suas almas, e nio pela saide
de seus corpos. Todavia, ainda hd um forte componente de
obrigatoriedade, do dever de se sair em peregrinacdo, nas culturas
em que os sistemas de peregrina¢ao encontram-se fortemente desen-
volvidos — principalmente, € claro, no isla e no judaismo anterior a
destruigao do templo. Muitos dos fiéis da maioria das grandes reli-
gides-esperam, assim como os membros de uma tribo, a cura das
doencas ¢ males do corpo, mente ou alma, seja por intermédio de um
poder miraculoso ou um estado de dnimo melhor, ao fazer a jornada
de peniténcia para algum lugar de peregrinacao. Geralmente estes
santudrios sao marginais ou liminares aos centros principais tanto da
organizagdo politica quanto eclesidstica e, geralmente também, aque-
les que registraram suas experiéncias como peregrinos falam apaixo-
nadamente do que eu descreveria como a relagio de “communitas”
que se desenvolve entre aqueles que viajam para os santudrios e os
que i praticam a adoragao.

Minha mulher e eu decidimos visitar alguns dos santudrios onde pe-
regrinagoes ainda ocorriam ativamente para ver qual era o seu sim-
bolismo e o que acontecia nelas. Viajamos para o México, Irlanda e
Inglaterra e coletamos uma boa quantidade de dados de observacao e
documentacao em cada drea estudada. Como a maioria das peregri-
nacgoes foi ha muito estabelecida e nos queriamos estudar suas vicis-
situdes ao longo do tempo, fomos obrigados a nos debrucar sobre
registros historicos 14 onde existiam e registrar tradicoes orais sem-
pre que conseguiamos obté-las. Dentre outros lugares fascinantes,
passamos por Cantudria, outrora um dos quatro grandes centros de
peregrinagao cristaos — juntamente com o Sepulcro Sagrado em Jeru-
salém, as igrejas apostdlicas em Roma e a grande catedral de Santia-
g0 de Compostela, no noroeste da Espanha. Ainda hoje, a auséncia
de um santudrio para St. Tomds parece ser mais eficaz do que a pre-
senca de santudrios em vdrios outros locais para atrair centenas de
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milhares de visitantes — muitos deles sao de fato peregrinos — de toda
a Europa e, inclusive, da América, Asia e Austrilia, conforme atesta
o Livro de Visitas da Catedral de Cantudria. Henrique VIII destruiu o
templo medieval e espalhou os ossos de Tomas — ndo os queimou,
conforme conta uma das lendas. Hoje em dia, somente uma placa e
um circulo nas pedras do pavimento recordam o local e o assassina-
to, mas durante todo o verao, incessantemente, grupos de visitantes
falando todas as linguas da Europa vém com seus guias e escutam a
historia cruel e herdica do fim de Tomds — com sua questao final
ainda sem resposta: tinha ele arquitetado sua propria morte por orgu-
1ho ou tinha-na aceitado com resignagio e humildade crista? Buscara
a gléria ou morrera por uma causa? Teria Tomés sucumbido — como
T S. Eliot o fez temer — a “ultima tentagido”? “A tenta¢io (ltima € a
maior das trai¢oes: agir corretamente pelo motivo errado.”

Nio foi somente a superabundincia de dados disponiveis no rastro
da comemoragao do 802 centendrio de morte de St. Thomas Becket,
em 1970, que fez com que eu me concentrasse, com especial alengao,
na carreira do arcebispo que fora outrora chanceler dos dominios do
rei. Por um estranho e feliz golpe de sorte, a historia inglesa de To-
mas convergiu para minha outra maior preocupacao tedrica a época —
o estudo das sagas islandesas (e da historia islandesa em geral) —
como fonte para um estudo comparativo de estruturas processuais.
Estou interessado nos aspectos formais da temporalidade na vida so-
cial humana — como certos eventos parecem se desenvolver em li-
nhas padronizadas de modo que seja possivel deduzir uma série de
fases identificaveis na barafunda dos dados. Nao sdo somente os pro-
cessos institucionalizados, como os processos judiciais e rituais, que
possuem forma ou estrutura diacrénica, mas também os eventos
ingovernados, como movimentos politicos ou religiosos. Mas, 14 onde
0s processos sao incondicionados, indeterminados, nao-canalizados
por costumes ou regras explicitas, minha hipétese seria a de que os
atores principais s3o, ndo obstante, guiados por paradigmas subjeti-
vos — provenientes de além dos grandes processos socioculturais,
com seus dispositivos socializadores tais como a educagio e a limita-
¢ao de modelos de acdo em situacoes estereotipadas. Tais paradigmas
afetam a forma, o timing e o estilo de comportamento daqueles que
sao seus portadores. Os atores que sao guiados desta forma produ-
Zem e geram em seu comportamento interativo eventos sociais que
nao sdo aleatorios; sao, ao contrario, estruturados em um nivel que
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pode suscitar, no imbito de certas culturas, a nocao de fado ou desti-

no para dar conta da regulacio vivida das questoes sociais humanas.

A tragédia grega e as sagas islandesas sao géneros que reconhecem

este controle paradigmitico implicito dos assuntos humanos em

areas piblicas, onde o comportamento que parece ser livremente

escolhido reduz-se posteriormente a uma totalidade padronizada. E

claro que ¢ preciso explicar a forma quase instintiva pela qual os

paradigmas-radicais sdo aceitos pelo individuo.e como suas conse-

qiiéncias sociais sao fatalisticamente consideradas — tanto no espelho
da literatura e da arte como no palco da histéria — pelas massas. Aqui,
cu proporia uma hipétese ainda ndo testada: a de que no homem,
assim como em outras espécies vivas, objetivos genotipicos prevale-
cem sobre interesses fenotipicos, © bem comum sobre o bem-estar
individual —, quer dizer, nas instdncias relativamente raras em que hi
conflito direto entre os dois impulsos. Quase sempre hd espaco para
acordos e manobras. Paradigmas-radicais sao as transliteragoes cul-
turais dos codigos genéticos — eles representam, no individuo huma-
no, como uma entidade cultural, aquilo que os cédigos de DNA e
RNA representam nele como uma entidade bioldgica, a vida da espé-
cie elevada ao mais complexo e simbdlico nivel organizacional da
cultura. Ademais, & medida que paradigmas-radicais sao do tipo reli-
gioso, eles perpetuam algum aspecto do auto-sacrificio como um si-
nal evidente da predominéncia definitiva da sobrevivéncia do grupo
sobre a sobrevivéncia individual. Também aqui eu-suspeitaria de uma
conexio entre paradigmas-radicais e a experiéncia da communitas,
um “nés essencial” (citando Buber) que € ao mesmo tempo um vin-
culo humano genérico subjacente ou que transcende todas as defi-
nicoes culturais e ordenacoes normativas particulares dos lagcos
sociais. O paradigma-radical — enquanto distinto do que € provavel-
mente em cada cultura um amplo espectro de modelos cotidianos ou
situacionais de comportamento sob o signo de interesses pessoais ou
factuais — provavelmente se preocupa com as suposigoes fundamen-
tais que subjazem o vinculo social humano com pré-condicoes de
comniunitas. Talvez a melhor expressao do paradigma-radical nu-
clear da cristandade ndo esteja nas formas miticas ou parabdlicas
invocadas explicitamente por Becket, conforme veremos, mas sim
na passagem de William Blake sobre sacrificio do en como uma pré-
condi¢do para conversar “as Man with Man in Ages of Eternity”
(Placa 96, verso 6 de seu.Jerusalém). Nela, este herege anticlerical
condensa o tema da via-Criicis em seis versos:
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Jesus disse: Tu amarias aquele que jamais morreu
Por i, ou morrerias por aquele que ndo teria morrido por 1i?
E se Deus nio houvesse morrido pelo homem e se sacrificado

Eternamente pelo Homem, o Homem nio poderia existir; poiso Ho-
mem € Amor

como Deus ¢ Amor; cada bondade para com o outro ¢ uma pequena
Morte

A semelhanga Divina, nem pode o Homem existir senio pela
Fraternidade

(Jerusalém, Placa 96, versos 23-28)

Aqui, a no¢@o de amor como o vinculo social bdsico é relacionado i
nogao de morte simbdlica e real — para se estar em uma relagio social
verdadeira com outro ser humano é preciso morrer para a “individuali-
dade”, termo que para Blake &, inter alia, uma epitome do mundo
ambicioso e competitivo do status social e desempenho de papéis.

Menciono tudo isto porque descobri uma saga islandesa no tradicio-
nal veio fatalista da vida e morte de Thomas Becket que frisava as
questoes que venho levantando. Tratava-se da Thémas Saga
Erkibykups, meticulosamente editada por Eirfkr Magniisson e
publicada em dois volumes da magnifica “Rolls Series” em 1875 e
1883 como parte do Materials for the History of Thomas Becker,
editado pelo reverendo James C. Robertson. Assim, peregrinagio,
histdria, mito e saga, finalmente, encontraram-se e me compeliram a
examinar o caso Becket: Nele, poder-se-ia ver um sistema de pere-
grinacdo na sua génese. O estilo da saga evidenciou para mim a qua-
lidade fatalistica do relacionamento de Becket com Henrique, sua
dimensio social histérica, por assim dizer, enquanto as outras hist6-
rias se atinham principalmente ao fato de Becket tomar livremente as
decisoes que o levaram 2 sua situacio final. Tomarei por base a saga
¢ as fontes histéricas contemporineas, tais como William de
Canterbury, Edward Grim, Guernes de Pont-Sainte-Maxence, William
Fitzstephen, John de Salisbury ¢ outros, para apresentar, na forma
de drama social, certos episédios cruciais da carreira de Becket. Quero
rastrear particularmente o desenvolvimento do compromisso de
Becket com Q’Earadig‘hﬁ:}adm;mm enfatizar o
valor dltimo de uma causa, morrendo por ela.

Deve-se acentuar entretanto, que todo e qualquer sacrificio necessita
nao s6 de uma vitima — neste caso, uma vitima por escolha prépria,
mas lambém de um sacrificador. Isto ¢, estamos sempre lidando nio
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com individuos solitarios, mas com sistemas de relagoes sociais —
temos um drama, e ndo um mero soliléquio. No caso em considera-
¢do, o sacrificador foi Henrique, que — tenha sido ele diretamente
responsdvel pelo assassinato ou ndo (e tendo a crer que seu pesar ao
ouvir a noticia foi genuino, e nao apenas para fins piblicos) —, de
qualquer forma, em certos momentos cruciais, praticamente instigou
Becket a tomar o caminho do martirio. Hi sempre uma estranha cum-
plicidade entre os dois, com Henrique desafiando Tomas a provar
suas afirmacoes sobre a honra da igreja. A principio, Tomds era ape-
nas relutantemente santo. Isto fica claro em uma historia citada por
William Fitzstephen — amigo de Tomds e um de seus melhores bi6-
grafos — que, independentemente de ser mito ou verdade, parece muito
fiel ao carater dos dois grandes antagonistas. Ocorre na nobre época
da amizade entre os dois, quando Tomds era chanceler do rei e, quan-
do, como escreve Fitzstephen:

o rei ¢ ele brincavam juntos como meninos da mesma idade: senta-
vam-se juntos na sala de audiéncia e na igreja, juntos saiam para andar
a cavalo. Certo dia, de inverno rigoroso cavalgavam pelas ruas de
Londres, quando o rei viu um velho, pobre, com vesles leves e esfar-
rapadas. Ele entdo disse ao chanceler: “Estas a vé-1o?" “Sim”,
respondeu o Chanceler. O rei: “Como ¢ pobre, como € débil, que ves-
tes parcas. Nio seria uma grande caridade dar a ele um casaco grosso
e quente?” O chanceler: “De fato seria; e, meu rei, tu deves providencid-
lo”. Enquanto isso, o homem pobre os alcancou; o rei parou e o
chanceler com ele. O rei amavelmente dirigiu- se ao homem, pergun-
tando-lhe se ndo gostaria de um bom casaco. O pobre, que nao os
conhecia, pensou que se tratava de uma pilhéria. O rei disse ao
chanceler: “Tu deves fazer esta grande caridade”, e tentou tirar a capa
que o chanceler vestia puxando-a pelo capuz — uma capa cinza ¢ es-
carlate nova e muito boa — enquanto este se empenhava em reté-la.
Houve entdao um grande alvorogo e tumullo, e os cavaleiros e nobres
que os acompanhavam correram para ver qual seria 0 motivo de uma
discordia tio repentina; ninguém sabia; os dois se alracavam e mais
de uma vez pareciam prestes a cair dos cavalos. Finalmente, o
chanceler, com muita relutdncia, deixou que o rei ganhasse e lirasse
sua capa para déd-1a ao pobre homem. Entdo o rei contou a historia ao0s
seus subordinados ¢ todos riram bastante, alguns ofereceram suas ca-
pas e mantos ao chanceler. E o pobre homem foi-se com a capa do
chanceler, inesperadamente feliz, e mais rico do que jamais poderia
esperar, e dando gracas a Deus. (ROBERTSON, 1833, v. 3, p. 22)

Nesta cena extraordindria, Henrique forca Becket a ser bodoso. O
estilo aqui € o de uma briga amigdvel, mas podemos detectar, de
posse do retrospecto histérico, o temperamento arrogante, presunco-
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$0, angevino que se tornaria em breve tao ameagador para Becket.
Também podemos notar neste episédio o comeco da resisténcia obs-
tinada de Becket e deduzir da pronta generosidade dos cavaleiros e
nobres no oferecimento de seus mantos para substituir a esmola dada
de md vontade, o estranho charme que Becket podia exercer sobre os
membros de seu proprio circulo. Talvez, também, tenhamos aqui um
pressdgio dos poderes miraculosos péstumos de Becket na reagao do
homem pobre.

Gostaria de passar desta cena solar com uma ténue sombra para o
cendrio sombrio do Concilio de Northampton, onde as vontades de
Tomdés e Henrique revelaram-se implacavelmente opostas, ¢ suas
respectivas causas pareciam igualmente irreconciliaveis. Discutirei
este encontro tal como descreveria e analisaria um evento politico ou
juridico importante em uma sociedade pré-letrada, uma vez que os
atores principais dificilmente excedem em nimero os de um conse-
lho de uma aldeia africana, seus confrontos sao igualmente face a
face e sua retdrica e gestos possuem muito em comum com aqueles
de homens-da-lei tribais. Em resumo, estudarei Northampton como
um drama social e o submeterei a uma andlise situacional. Mas hd
uma grande diferenca entre os dois casos. O encontro de Northampton
nio estava preocupado em resolver os problemas de um punhado de
aldeias, ou mesmo de toda uma chefia. Nas suas entranhas, fervilha-
vam as tensoes da estrutura européia em mutacio, e a forma e o con-
tetdo do seu discurso vinham de muitos séculos de debate letrado.
Embora fossem poucos, os atores suas interacdes lhes permitiam ape-
nas superficialmente uma andlise em pequena escala, pois cada ho-
mem ld presente representava muitas pessoas, relacionamentos, inte-
resses coletivos e objetivos institucionais. Figuras representativas des-
le tipo precisam pesar cuidadosamente suas palavras, ponderar cur-
sos de agdo e, as vezes, escolher o siléncio judicioso em detrimento
das palavras mais adequadas. Assim sendo, ¢ ainda mais extraordi-

nirio observar como em Northampton grandes prelados ¢ magnatas
se mostraram exaltados e descontrolados, e como seus atos se torna-
ram abertamente dramaticos e até mesmo melodramaticos. Tudo isso
uhvmmtnlu trai a presenca de um confronto indisfarcado e a ausén-
cia de meios adequados de composicio. E neste impasse renhido que
o paradigma-radical que vamos discutir é percebido por Becket e
domina todas as suas manifestacoes dai por diante. Quando um gran-
de homem se vé& acuado, ele se agarra a raizes e nio a gravetos. Se, no
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entanto, formos considerar e pesar o que Becket pensou e fez, preci-
samos situar suas acoes em seu contexto dindmico pleno (ver Dia-
grama 1, Cronologia).

Diagrama 1. Cronologia do Martirio de Becket

A. C. 5167 Zacarias, profcta, assassinado
D. C. 33 Crucificagiio
A. D. 35 Estevilo martirizado

EUROPA INGLATERRA THOMAS
597 Santo Agostinho na Inglaterra

210 Inicio da reforma cluniaca

962 Otto 1, Imperador do Sacro

Império Romano
1012 Arcebispo Alpege marti-
rizado por Danes
1066 Arcebispo Lanfranc impul-
siona reformas cluniacas

1073-1085 Papa Gregbrio VII

1077 Imp. Henry IV “vai a

Canossa”, penitente a Gregorio,

1905 Reformas do Concilio de

Clermont 1097 Arcebispo Ansclmo exilado
por Henry [
1118 Nascimento de Thomas
1143 Entra na casa do Arcebispo
Teobalda
1154-1189 Reinado de Henry 1154 tora-se arquediicono

I
1155-1172 Luta entre a igrejae o 1155 Torna-se chanceler
Sisterna legal da corte
1162 Papa Alexandre 111 exilado 1162 Torna-se Arcebispo da
por Barbarossa para Sens Cantudria
1163 Concilio de Westminster
1164 Antipapa Pascal 11l indicado 14 de jan, de 1164 Constituigies 1164 Constituigdes de Clarendon
Por Barbarossa de Claredon
6 de out. Concilio de 6 de out. Concilio de
Northampton Northamptom
12 de out. Thomas adocce
13 de out. terga-feira Missa de
Sao Esteviio. Thomas foge.
2 de nov. fuga para a Franga

1166 Excomunhdes de Viézelay 1166 Excomunhbes de Vézelay
22 de jul. de 1170 Reconciliagio 22 de jul. de 1170 Thomas
de Fréteval reconcilia-se com Henrique

1° de dez Retoma & Inglaterra

24 de dez. Henrique: “Quem me
livrard deste padre ordinario?
Conspiragio dos cavaleiros
25 de dez. Fez um sermio
profetizando sua morte
20 de dez, terga-feira Assassinato
de Thomas na caterdral
1173 Canonizado
1174 Peniténcia de Henry na
Cantudria
1177 Derrots de Barbarossa pelas
Forgas papais
1220 Transferéncia do corpo para
o novo templo. 200.000 presentes

O Concilio de Northampton foi, a0 -mesmo tempo, o climax de uma
longa peleja ou batalha de principios entre Becket ¢ Henrique, ¢ o
comego de uma nova luta. A maioria de nds sabe como Henrique —
no intito de obter controle sobre a Igreja e o Estado — seduzira Becket
com um duplo mandato de chanceler ¢ arcebispo de Cantudria, o
cargo supremo da igreja catolica na Inglaterra.- O rei queria que o
amigo se tornasse um instrumento da sua vontade, e-que, por inter-
médio dele, o reino da Inglaterra se tornasse obediente ao “governo
da idéia”, a idéia de Henrique, que ndo podia tolerar um espago
ingovernado, como aquele representado pela esfera independente da
Igreja. A insisténcia de Becket em renunciar ao cargo de chanceler,
pretensamente por causa do potencial conflito de interesses, pode ser
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Diagrama 2. Genealogia de Henry II da Inglaterra

vista agora como o primeiro golpe em favor da independéncia da
maior parte das questoes eclesiasticas do-controle da coroa. Sua re-
nuncia frustou os desejos do rei e demonstrou seu compromisso com
Seu novo status eclesidstico situado no polo oposto ao da monarquia.
Becket mergulhou entdo na pratica da austeridade religiosa, marcan-
do ainda mais seu distanciamento do passado, durante o qual se tor-
nara conhecido por toda a Europa pela suntuosidade e pompa do seu
estilo de vida. Para um antropGlogo, toda essa extraordindria questio
da vida ¢ morte de Becket, apis sua investidura, assume o cardter
estilizado de uma ceriménia de iniciac@o — uma iniciacio ao status
de martir, Ficara claro que ele foi impelido ao longo deste caminho

67



Ou passagem por certas imagens e idéias (que em sua configuracio
criaram um paradigma). Este padriao — cunhado nos eventos reais da
histéria por um processo primdrio inicialmente desencadeado por
ordem da corte, porém governado, mais tarde, por uma lei propria,
assumiu a forma cultural do caminho do martir e trouxe com excep-
cional clareza a consciéncia de Becket 0 honroso objetivo da gléria
da coroa do martirio, a ser conquistada por uma morte dolorosa, nio
por uma vida meritéria. Deve ter ficado claro, desde o inicio, para
Tomas que ele ndo conseguiria fazer Henrique vir a Cantudria como
o0 papa Gregorio VII, o temivel ex-monge Hildebrando, havia forga-
do o Imperador Henrique IV a “vir a Canossa” (ver Diagrama 2 para
as inter-relagoes entre monarcas que se opunham ou apoiavam a au-
tonomia do direito canonico). Neste sentido, Guilherme, o Conquis-
tador tinha dado uma posi¢io muito forte 2 monarquia inglesa, em
face da igreja inglesa, para tanto. A forga, entretanto, ndo iria subju-
gar 0 angevino. Além disso, Becket, de certa forma, desejava ganhar
a alma de Henrique e nio de destrui-lo. O fato de que Tomds jamais
tivesse recorrido aos castigos definitivos da Igreja — como
excomunhao ¢ a interdi¢io — contra Henrique e a Inglaterra ¢ muito
significativo. Caso viesse a ganhar; ele deveria fazé-lo pela antiforca

ou demonstrando ao mundo que se Henrique usasse de forga contra

ele, tal forca seria injusta. O paradigma do martirio deu-lhe a cora-
gem de desafiar Henrique e o poder secular a I’outrance.

No entanto, ainda restava algum tempo a Tomds. Logo apés tornar-
se arcebispo, Becket se identificou com a Igreja e ordenou que deter-
minadas terras dentro de sua diocese fossem retiradas de seus
beneficidrios laicos ¢ voltassem a ser controladas pela Igreja. Em
seguida, reivindicou, todo-o padroado clerical no dmbito de sua
diocese, desafiando, assim, diretamente uma prerrogativa real. Po-
rém, o que mais enfureceu Henrique foi a insisténcia de Becket de
que “clérigos criminosos” deveriam ser julgados e punidos pelas cortes
eclesidsticas, sob o Direito Candnico, e nio sob o Direito Civil. Isto
ia contra as diretrizes que vinham sendo seguidas por Henrique e
seus competentes conselheiros — incluindo o préprio Becket antes da
investidura — de centralizar todo o sistema legal na corte e projetar
um sistema de justica que fosse ao mesmo tempo vantajoso para
Henriqué e justo para todos. Se os “clérigos” — isto é, pessoas em
ordens sagradas, nao importando do quéo baixo fosse o seu nivel —se
tornassem imunes ao decreto do rei, ter-se-ia entio, estabelecido um
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limite categorico, simbolizado pelo “beneficio do clero”, a autorida-
de do Estado. E claro que lorde Acton argumentou, de modo convin-
cente, que era precisamente esta dualidade legal uma fonte importan-
te das liberdades inglesas. E possivel jogar um grupo de homens da
lei contra o outro. Henrique, no entanto, embora fosse bastante de-
sorganizado em seus hdbitos pessoais, sempre buscava impor a ma-
xima disciplina e ordem aos outros. Nao poderia fazer isto pronta-
mente se uma importante drea de controle social fugisse ao escopo de
sua autoridade. O que o enfureceu foi que seu amigo Tomas, por ele
incumbido de submeter a Igreja a monarquia, o traira ao declarar que
havia muitas coisas que ndo deveriam ser entregues a César. Propo-
nho pular a complicada histéria dos concilios de Westminster (2 de
outubro de 1163) e Clarendon (14 de janeiro de 1164), nos quais um
Henrique francamente hostil tentou impor sua vontade a Tomds. Ge-
ralmente, ele impunha a sua vontade e era o arcebispo quem fazia
concessoes. Entretanto, foi a determinacio de Henrique em garantir
a prerrogativa real de uma vez por todas — e com isto, a0 que parece,
causar a ruina e humilhacao de Becket como membro da Igreja e
como homem — que o levou a convocar o concilio de Northampton
em 6 de outubro de 1164.

E preciso, no entanto, primeiramente, dizer algo sobre as Constitui-
¢oes de Clarendon (ROBERTSON, 1883, v. 5, p. 71), que Henrique
tinha imposto a bancada dos bispos ingleses nesse famoso encontro,
pois elas determinam os termos do confronto de Northampton. Na-
quela época, o proprio Becket cedera e recuara tentando apaziguar o
rei. Ele ndo contara com a insisténcia de Henrique em exigir assenti-
mento solene a uma lista escrita de proposicoes; tinha imaginado que
uma garantia verbal, um acordo entre cavalheiros, seria suficiente e
que as dificuldades subseqiientes seriam atenuadas pelo tato e pela
vista grossa, a antiga capacidade inglesa de conciliagao. Quais entao
eram estas propostas? As Constituigoes foram dadas sob 16 titulos.
David Knowles sustenta que pelo menos seis deles “iam contra os
direitos da Igreja” (1970, p. 89-92). Henrique justificou as Constitui-
¢oes alegando que clas se baseavam nos costumes de 50 anos atrés,
no reino de seu avd materno Henrique I. Desse modo, as regalias
entravam em conflito com o Direito Candnico. Entre as cldusulas
controversas estava o direito de a justiga real convocar clérigos
criminosos a se apresentarem diante da corte do Rei “para responder
em assuntos passiveis de serem respondidos™ (Cldusula III). Decla-
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ravam também que “ndo € licito aos arcebispos, bispos e outros
beneficidrios clérigos partir do reino sem a permissao do rei” (IV).
Além disso, concediam imunidade, contra excomunhio ou interdi-
¢ao decretada por um clérigo superior, a quem possuisse terras per-
tencentes originalmente ao rei e a quaisquer oficiais do seu domi-
nio”. (VII). A corte real era também declarada a suprema corte de
apelagio; de fato, “se o arcebispo nio for capaz de fazer justiga, o
caso deve ser finalmente levado ao senhor rei” (VIII). Este artigo
visava prevenir recursos a Roma, assim como os membros da Igreja
haviam sido proibidos de visitar o papa sem permissdo real pela
clausula IV. Finalmente, pela Clausula XII, o rei reivindicava o direi-
to de convocar o clero i sua propria capela para eleger um arcebispo
ou bispo, que entdo teria de “prestar homenagem e jurar fidelidade ao
senhor rei, como siidito deste, por sua vida e gléria terrenas, antes de
ser consagrado”. Esta cldusula, € claro, referia-se diretamente a que-
relas das investiduras que opunham a Igreja e Estado, em toda a Eu-
ropa i época. De acordo com o Direito Canonico, a Igreja afirmava
que a eleicao deveria ser feita livremente por “eleitores candnicos, a
saber, o clero da Igreja juntamente com notabilidades locais, monis-
ticas e laicas” (KNOWLES, 1970, p. 92). Imperadores e reis reivin-
dicavam que a escolha fosse feita pelo proprio suserano — conforme
William, o Conquistador insistira em fazer um século antes, sem a
oposigdo de Lanfranc, seu arcebispo. A Cldusula XVI atingia dura-
mente os cidaddos comuns — declarava que filhos de viloes nio deve-
riam ser ordenados sem o consentimento do senhor das terras em que
haviam nascido. Esta medida visava estrangular uma das poucas pos-

sibilidades de mobilidade ascensional disponiveis aos cidadios co-
muns daquele tempo — ascensio, por meio da ord_ggagr_i_o_ e educacio
hierarquia eclesidstica acima. Henrique tinha como objetivo genera-
lizar os principios da monarquia feudal em todos os dominios sociais
e decretar uma tnica lei para o ledio e para o boi.

Toquei muito superficialmente no assunto das Constituicdes e nos
problemas que elas acarretam, mas a intencdo ¢ clara. Elas represen-
tam a mais determinada tentativa de Henrique no sentido de mobili-
zar as sangdes da forga organizada ¢ legitima por trds da monarquia
protonacionalista e por trds das estruturas politico-econémicas do feu-
dalismo, que, com todas as suas contradi¢des internas, representam
um principio oposto ao internacionalismo, erudigdo, ¢ mobilidade
social em potencial entao representados pela Igreja catélica, na fine
fleur da reforma cluniacense e antes da emergente arrogincia do
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cesaropapismo. Becket consternou os demais bispos ao ceder, sem
consulta-los, as exigéncias de Henrique. Conforme aponta Knowles,

eles haviam “se mantido firmes mesmo ante a firia do rei — ‘como o
rugido de um ledo, assim € a furia de um ret’ — e ante as ameagas dos
bardes, que chegaram a levantar-se contra os bispos com ameagas de
violéncia” (KNOWLES, 1970, p. 87-88). Assim, conforme Gilbert
Folot o implacdvel bispo de Londres e rival de Becket, apontou mais
tarde, a “stbita mudanca de curso” (KNOWLES, 1970, p. 88) de
Becket pareceu uma desercao da causa da Igreja— uma atitude que os
bispos sempre haviam temido do antigo chanceler e servidor do rei.
Para a maioria dos bispos, Beckel sempre fora um intruso — plebeu,
nunca fora monge, um administrador mundano ¢ sofisticado. Esta
claro que Becket se arrependeu amargamente de sua hesitacao. Quando
descobriu que as Constituicoes seriam colocadas no papel, ele se re-
cusou a assinar. Pouco depois, abatido, ele escreveu ao papa Alexan-
dre 111, implorando absolvicao por seu pecado de deslealdade. Afas-
tou-se dos servigos do altar por simbdélicos 40 dias, até a chegada do
rescrito do papa, vinda de Sens, na Franca, onde o proprio se encon-
trava exilado, um refugiado sob a protegao do piedoso monarca fran-
cés Luis VII contra a firia do imperador Frederico Barbarossa que
dizia ser Roma seu feudo ¢ o papa seu vassalo, reconhecendo um
antipapa cismdtico. Alexandre, com seu habitual tato diplomatico,
reprovou Becket por sua austeridade ostensiva € o aconselhou a nao
provocar mais Henrique. A maior parte do apoio financeiro ao papado
vinha do tesouro de Henrique, e Alexandre ndo tinha condi¢oes de
afrontar amonarquia inglesa com tanto alarde. Mas Becket ia se com-
prometendo cada vez mais com uma politica de oposicao firme aos
propositos de Henrique, e este compromisso ganhou forga pela con-
denagdo do papa de dez das cldusulas de Clarendon. Alexandre nao
podia deixar de agir desta forma, tendo em vista o ataque aos direitos
eclesidsticos que elas representavam. Becket tentou entio atravessar
o canal duas vezes — ambas fracassadas — para confessar sua falta ao
papa pessoalmente. Nisto estava, € claro, transgredindo a quarta cla-
usula de Clarendon, que proibia a partida de clérigos do reino sem a
permissio real. Tomds fez um qltimo esforgo de conciliagao quando
acolheu Henrique em Woodstock. Seu outrora amigo, no entanto,
limitou-se a perguntar-lhe, referindo-se as suas fugas malogradas:
“Tu achas meu reino pequeno demais para nés dois?” (ROBERTSON,
1883, v. 3, p. 294). O palco estava, agora, armado, para o encontro
decisivo em Northampton.

71



Em estudos anteriores, utilizei a nogao de drama social como um
dispositivo para descrever e analisar episodios em que se manifesta
um conflito social. Na sua forma mais simples, o drama consiste em
um modelo de quatro fases, partindo da ruptura de alguma relacio
considerada crucial no grupo social relevante — o que estabelece nio
somente seu cendrio, mas também muitos de seus objetivos —, pas-
sando por uma crise que cresce rapidamente em direcao as principais
clivagens dicotdmicas do grupo, até o acionamento de formas de re-
paragao ou reconciliagao legais ou rituais entre as partes em conflito,
que compoem o campo de agio. A fase final consiste na expressiao
pliblica e simbdlica da reconciliagdo ou da cisio irremedidvel. A pri-
meira fase caracteriza-se muitas vezes, pela violacio clara e piblica
de alguma norma ou regra que governa uma relagio — chave transfor-
mada de amizade em oposi¢do. Ha numerosas variagoes possivels no
que diz respeito a seqiiéncia de fases ¢ ao peso que elas possuem no
drama. Volto a afirmar que, numa seqiiéncia rapida de dramas sociais
¢ dificil dizer se o que se estd observando, em um dado momento, €
uma ruptura, uma crise (na qual se escolhem lados, formam-se coali-
zoes e fissuras se espalham e se aprofundam por uma série de rela-
¢oes coordenadas e contiguas entre pessoas e grupos), ou a aplica-
¢ao de um dispositivo regenerador. No caso do concilio real em
Northampton, por exemplo, a a¢do come¢a quando Henrique alega
que Tomds quebrara a lei — uma ruptura, incidentalmente de uma
constitui¢ao emitida pelo rei desde Claredon e com a marca de
Clarendon. Henrique quis comegar o drama na fase corretiva, sendo
ele mesmo o juiz. Nio € possivel decidir se foi Henrique quem que-
brou a norma ticita, ou ao menos o acordo de cavalheiros, entre rei e
arcebispo — de que um ndo deveria se intrometer nos assuntos do
outro — ou se foi a suposta violacao da nova lei por Tomds o fato
desencadeador. De qualquer forma, a verdadeira questdo nio era a
ruptura desta ou daquela lei, e sim a de quem mandava. E 6bvio que,
para Tomis tratava-se de um teste de vontades e que Henrique estava
de fato tentando provocar um confronto final, convertendo um cam-
po de poder em um campo de forga, poténcia em ato, com os termos,
materialmente, a seu favor. Cada um dos competidores estava lan-
¢ando mao dos seus respectivos recursos de poder, influéncia, presti-
gio, riqueza, nimero de seguidores, organizacao e toda forma de apoio
interno e externo, numa prova de forca. Seja como for, a ruptura logo
virou crise € a crise cresceu tanto que os meios formais de regenera-

¢ao disponiveis se mostraram inadequados, fazendo a situagio evo-
luir para uma crise ainda mais profunda e pavimentando o caminho
para o drama definitivo — o assassinato na catedral, com sua carga
simbdlica de martirio e peregrinagio, scis anos mais tarde.

O pretexto de Henrique para Northampton foi o caso de Joao o Mare-
chal. “Este bardo, membro do tesouro piiblico, reivindicou, em
Mundham, terras que faziam parte do feudo arquiepiscopal de
Pagham™ (KNOWLES, 1970, p. 94). O rei, conforme mencionado
anteriormente, emitira uma constituicio dando a um vassalo o direito
de apelar ao seu senhor

caso este iltimo ndo consiga fazer justica a um pedido em sua corte
dentro de dois dias. Tudo que ele precisava fazer-era jurar juntamen-
te com duas testemunhas que seu caso havia sido injustamente
protelado. Jodo o Marechal, no intuito de se insinuar junto a Henrique,
seguiu o procedimento acima mencionado, jurando — de acordo com
seus oponentes — sobre um froper (um livro litirgico) que trouxera
consigo para escapar a acusagao de perjiirio, isto ¢, de jurar em falso
sobre o Evangelho [E importante notar aqui como os bidgrafos de
Beckel, que sao em sua maioria clericais, atribuem algum tipo de
blasfémia a muilas das agdes que apoiam a causa do rei]. O rei apro-
veitou-se desta oportunidade e convocou o arcebispo para responder
perante a corte real [atendo-se mais uma vez & cldusula de Claredon
que declarava a corte real suprema corte de apelagao]. Os bidgrafos
divergem sobre o que acontecen em seguida. Alguns dizem que o
arcebispo adoeceu e enviou suas desculpas, as quais nao foram acei-
tas como genuinas. Outros que ele apresentou provas em seu favor e
recusou-se a responder a uma convocagio injusta. De qualquer for-
ma, Henry o intimou a vir & sua presenga em um concilio real em

Northampton no dia 6 de outubro. (KNOWLES, 1970, p. 94)

Nio falta material sobre o concilio; existem sete narrativas extensas
e virios relatos breves; duas das narrativas foram escritas por teste-
munhas oculares, William Fitzstephen e Herbert de Bosham. Destes
testemunhos resulta com clareza que a inten¢ao de Henrique era derru-
bar Tomas, destrui-lo. Caracteristicamente, Henrique atrasou-se para
o encontro, pois foi “cagado com falcoes em todos os rios e corregos
pelo caminho”. No inicio, Tomas ainda tinha uma pequena esperanca
de reconciliagao, mas o tom foi dado pela recusa de Henrique em
“conceder a Tomds o obséquio de um beijo, de acordo com a tradigao
inglesa™ apGs o rei ter assistido a sua primeira missa na capela do
palicio. Depois de muita discussdo, Henrique forgou seu primo, o ji
idoso bispo de Winchester, a sentenciar Tomas no caso de Jodo o
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Marechal - o qual jamais se fizera presente ao processo. Tomas foi
considerado culpado de desacato a corte por nao ter comparecido,
(rés semanas antes, para responder a acdo de Jodo o Marechal, e por
nio ter oferecido justificativa, ou seja, escusa para o nio-compareci-
mento. Os atores principais em Northampton foram o rei e Tomds, os
bardes do rei e a bancada dos bispos. Os baroes e os bispos nao eram,
de forma alguma, grupos solidarios, e Knowles escreveu um livro
fascinante sobre The Episcopal Colleagues of Archbishop Thomas
Becket (Os colegas episcopais do arcebispo Thomas Becket) (1951),
detalhando as aliancas e desavencgas nas hostes episcopais no desen-
volvimento do drama Becket/Henrique. Mas é uma caracteristica deste
caso o fato de que os bispos, um a um, alguns por covardia, outros
por velhacaria, ¢ outros por puro mal-entendido se afastaram de Becket
amedida que ele se tornava mais obstinado. Até mesmo o papa tenta-
ra continuamente chegar a um acordo com Henrique. A oposigio de
Becket as exigéncias reais parecia estipida, arrogante, até mesmo
impiedosa, ja que expunha seus amigos e parentes a vinganga real.
De qualquer forma, no primeiro round em Northampton, Henrique, o
bispo de Winchester, insistin @ meia-voz que Tomds aceitasse a sen-
tenca calado. Tomds retrucou com ironia: “Este € um novo tipo de
julgamento, talvez de acordo com os novos canones promulgados
em Clarendon” (ROBERTSON, 1883, v. 4, p. 312). A multa propos-
ta foi de £500, ¢ todos os bispos, exceto seu velho inimigo Gilbert
Foliot de Londres, agiram como fiadores de Tomas.

Henrique, no entanto, estava realmente mal-intencionado e, no dia
seguinte, o monarca exigiu que Tomds lhe pagasse as £300 que havia
recebido enquanto os caslelos de Eye e Berkhamsted estavam a seu
cargo como chanceler. Tomds protestou que esle era um novo pro-
cesso, para o qual nao havia sido citado e, portanto, ndo tivera tempo
de preparar uma defesa. Além disso, comentou informalmente, que o
rei sabia muito bem que ele tinha usado o dinheiro para consertar a
Torre de Londres e os proprios castelos.

“Nao com minha autorizacao™, retorquiu Henrique. “Exijo um julga-
mento” (ROBERTSON, 1883, v. 3, p. 53).

Pelo bem da paz, Tomds concordou em pagar; surpreendentemente,
William de Eynsford — um nobre a quem Beckel excomungara e ab-
solvera recentemente — ofereceu ajuda como fiador para a divida (o
total devido por Tomis ao rei era de cerca de $32.000 em dinheiro
americano moderno). O conde de Gloucester juntou-se a ele — o que
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indicava que, naquela época, Tomis tinha algum apoio do baronato.
Mas no dia seguinte as exigéncias financeiras continuaram. Henrique
explorou Tomis até o osso. O que acontecera, ele perguntou, com os
mil marcos (dois tergos de uma libra) que Tomds tomara emprestado
durante a guerra de Toulouse? E importante notar que Henrique pare-
cia estar lembrando Tomds da sua divida moral — mais do que da
financeira — quando como cliente do rei fora seu chanceler. Tomds
replicou que o dinheiro fora um presente gasto, na verdade, a servico
do rei. Henrique exigiu mais garantia. Cinco senhores laicos se
prontificaram a pagar a fianga de Tomas. O rei, no entanto, foi impla-
civel. Ele exigiu que Tomds prestasse conta de todos os rendimentos
do arcebispado durante sua vacincia e de todos os rendimentos dos
outros bispados e abadias a seu cargo durante seu mandato como
chanceler. A soma exigida era de pelo menos 30 mil marcos (cerca
de 800 mil délares hoje). Tomds disse precisar de tempo para realizar
o trabalho de contabilidade adequado; ele o faria se lhe fosse conce-
dido tempo. Henrique disse: “Entao vocé precisa dar garantia.” Herbert
de Bosham escreveu que, a essa altura, “toda a sabedoria [de Thomas]
foi devorada”. Ele mal podia falar, mas ainda assim pediu para se
consultar com seu clero. Isto foi uma bela manobra tética, pois dei-
xou claro para Henrique que os bispos nao deviam ser classificados
como bardes — embora, nos termos do decreto real convidando-os ao
conselho, eles haviam sido convocados em seus papéis como magna-
tas feudais da Inglaterra —, mas como representantes da Igreja uni-
versal. Assim, Tomads esperava separar os bispos dos bardes e preci-
pitar um confronto manifesto entre Estado-Igreja. Porém, tudo que
Tomiés conseguiu foi afastar seus amigos do baronato e dividir os
membros da Igreja. Tomds passou todo o sdébado consultando-se com
seus bispos ¢ abades. Gilbert Foliot lembrou Tomas de sua origem
plebéia — ele era um burgués de Londres, da classe mercantil
normanda, e ndo da pequena nobreza, dona de terras, a qual Foliot e
virios outros bispos pertenciam — e insistiu que ele cedesse “para
evitar a ruina da Igreja e de todos n6s”. Henry de Winchester, o bispo
real, outrora um playboy, mas agora um homem de Estado sénior,
defendeu a posicio de Tomds, argumentando que se o primaz de toda
a Inglaterra cedesse, como qualquer outro prelado futuro iria se opor
a vontade do rei? Outros insistiram em virias formas de conciliagio.
Muitos disseram que seria melhor Tomds sofrer do que toda a Igreja
inglesa. Mas o verdadeiro teor dos desejos de Henrique ficou claro
quando Winchester foi ao rei com uma oferta de dois mil marcos
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para tirar Tomds do sufoco. Henrique recusou terminantemente. Agora
0s bons homens de Deus estavam amedrontados, pois eles viram que
Henrique queria arruinar Tomas, ndo menos do que isso. Nenhum
lipo de conciliagao parecia possivel. Todas as exigéncias do rei nio
passavam de argumentos de lobo; o que ele cobigava era a derrocada
de Tomads, possivelmente sua prisdo e a morte lenta que esta muitas
vezes acarretava. O rei exigiu que os proprios bispos pronunciassem
a sentenca de Tomds, uma vez que os bardes, como laicos, se haviam
declarado incompetentes para fazé-lo. No dia seguinte, Tomés desco-
briu que, de todos os bispos, somente Winchester e Worcester pare-
ciam se dar conta de que o principio da liberdade eclesidstica — e talvez
mais do que isso, a liberdade em todo o reino da Inglaterra —estava em
JOgo; ndo era apenas uma questao de o rei se proteger de antigas transa-
¢oes financeiras de um funciondrio supostamente desonesto, verifican-
do seu imposto de renda, por assim dizer.

Na segunda-feira, Tomads adoeceu: A tensio dos debates, sua longa
cavalgada de Cantudria a Northampton, o atraso do rei, tudo isso trouxe
4 tona um antigo problema, pedra nos rins, ¢ ele se contorceu por
conta da cdlica renal. Henrique achou que ele somente fingia estar
doente ¢ enviou os condes de Leicester e de Cornwall — os mais ele-
vados oficiais do reino — para desvendar o que de fato estava aconte-
cendo. Estes constataram que Tomds estava mesmo doente, mas per-
guntaram se ele estava preparado para prestar contas. Tomds respon-
deu que se apresentaria a corte no dia seguinte, mesmo que tivesse de
ser carregado até la, e entao “responderia conforme a vontade de
Deus”. Eles entdo o “encorajaram”, dizendo-lhe que alguns nobres
conspiravam para mati-lo e que o rei, seguindo certos precedentes
angevinos e normandos, planejava condend-lo a prisao perpétua ou
mutild-lo — arrancando seus olhos ¢ lingua.

Este foi o ponto mais baixo que Tomds atingiu; o fundo do pogo de
sua vida; a Segunda-Feira Negra. Imaginem a tristeza ¢ o desespero
da cena. Ld estava Tomds, doente em seu catre no mosteiro de St.
Andrew, fora da cidade de Northampton, tendo sido privado pela pres-
sdo real de ocupar o alojamento mais confortdvel a que sua posicao
dava direito — porém, estranhamente, antecipando seu exilio entre os
monges cistercienses em Pontigny e seu esfor¢o para emular a humil-
dade do monge ideal. Sob a mascara da lei moral e da acusacio, o rei
era todo crueldade e frieza. O clima estava timido e nebuloso, como
¢u mesmo ja presenciei na drea de Northampton durante o outono. Os
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bardes selvagens, iletrados, tinham pronunciado suas ameacas
terrorificas. Becket era um homem arruinado, destinado ao fracasso.
Como este homem alto, que sempre buscara a gléria, poderia arran-
car a vit6ria deste desastre, desta situagio desanimadora? Quase to-
dos os seus biSpos;_lihHam-ho abandonado, amedrontados pe'ias ame-
agas fisicas no castelo onde o rei e seus bardes festejavam. Os gran-
des senhores tinham-no rejeitado. Foi nestas circunstincias que a
coragem voltou a Becket através do paradigma que brilhava em sua
mente, a via-cricis do martirio. Had anos, Becket freqiientara a escola
em Merton, no condado de Surrey. Seu professor fora um Prior Robert.
O sucessor deste Robert em Merton, era outro Prior Robert, e, por um
impulso nostilgico, Tomds nomeara o segundo Robert seu confessor.
Na sua hora mais sombria, Tomds confessou-lhe seu desespero, e o
Prior Robert, no confessiondrio da abadia, encorajol-o a rezar uma
missa votiva na manha seguinte, terga-feira, 13 de outubro — nao a
missa habitual do dia, de acordo com o cerimonial da igreja romana,
mas sim a missa do protomdrtir da igreja catdlica, Santo Estevio,

cujo dia sucede o Natal, a celebragiio do nascimento de Jesus Cristo.

Todas as evidéncias histéricas apontam a decisao de Tomis de rezar
esta missa desafiadora como o ponto de virada em direcdo ao seu
martirio. Henrique o mobilizara mais uma vez, como no episidio
amigavel da capa, fazendo com que ele desse mais um passo rumo a
coroa do martirio. Tercas-feiras estavam repletas de simbolismos. Os
criadores da lenda de Tomds ndo deixaram passar despercebido o
fato de que as tercas foram dias cruciais para o arcebispo. Conforme
Tennyson observa em seu Becket, na esteira de Life and Martyrdom
of Thomas Becket (Vida e martirio de Thomas Becket) historia em
versos de Robert of Gloucester, datada do fim do século XIII:

Numa terga-feira eu nasci,

E numa tercga fui batizado;

Numa terca-feira fugi de Northampton;

E numa terga parti da Inglaterra

Para o exilio amargo

Numa lerga-feira em Ponligny veio a mim
Do meu martirio o espectral aviso

Numa terga voltei do meu degredo

E numa terga-feira... [ele foi assassinado]
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Becket nido s6 rezou a missa de Santo Estevao fora de época, como a
rezou na capela de Santo Estevdo, no mosteiro cluniacense de St.
Andrew. Antes de partir, neste dia programado para ser o tiltimo do
grande concilio, a maioria dos bispos, liderados por Foliot de Lon-
dres, chamou Tomis. Tentaram persuadi-lo a ceder e entregar-se a
cleméncia de Henrique. Ele porém, ji estava decidido a enfrentar o
assunto com a espada espiritual, pois retrucou vigorosamente: “Os
filhos da minha prépria mie [ou seja, a Igreja] se voltaram contra
mim (ROBERTSON, 1875, v. 1, p. 205) — uma citagao do Cantico
dos Canticos I: 5 (Vulgata) — “Filii matris meae pugnaverunt contra

” Em seguida, ordenou que os bispos excomungassem qualquer
um do laicato que se levantasse contra ele. Foliot, lider da faccio do
rei, entre os bispos, recusou-se a aceitar esta ordem. Tomds os dis-
pensou e eles foram as pressas para a corte. Os bispos de Winchester
e Salisbury, entretanto, se demoraram mais que os outros, para dizer
algumas palavras de encorajamento a Tomas antes que ele fosse cele-
brara missa.

A missa de Santo Estevio terp como palavras de abertura ou intréito:
“Qs prin principes podem se reunir e falar contra mim, o teu servo medita
os teus estatutos” (Salmos 118:23). Dei a entender que, além da sua
entourage mais proxima e de dlguns poucos bispos solidarios, Tomis
nao tinha apoio. Decididamente este ndo era o caso, pois a gente
comum de Northampton se aglomerava ao redor dele sempre que iae
voltava entre a Abadia de St. Andrew e o castelo. Anouilh — e aqui
ele seguiu Augustin Thierry, o historiador francés do século XIX,
traduzido para o inglés por William Hazlitt — estava literalmente er-
rado quando declarou que Becket era anglo-saxao, pois os pais de
Becket, ambos, tinham vindo das proximidades de Caen, na
Normandia, para se estabelecerem em Londres; estava certo, no en-
tanto, ao frisar o apoio que Tomds obteve das massas, cuja maioria
era de origem nativa, anglo-saxdes ou celtas. Os cidadaos de Lon-
dres, os comerciantes ¢ os artesdos também o apoiavam significati-
vamente, e, durante anos, Santo Thomas Becket foi o santo padroeiro
da Brewer’s Company, da qual supostamente tinha sido o fundador.
Na manhi de 13 de outubro, a despeito da perseguicao dos principes,
os cidadaos comuns reuniram-se ao redor de Tomds como um escu-
do, quando, com o seu cortejo de padres e coristas, vestido com os
seus trajes mais sagrados, incluindo o palio — uma faixa de 1a branca
que simboliza a plenitude do poder episcopal desfrutado pelo papae
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compartilhado pelos arcebispos —, Tomas adentrou a capela de Santo
Estevio para rezar a missa. Até mesmo o palio tem associagoes
martirolégicas, pois € feito da la de duas ovelhas abengoadas na igre-

ja de Santa Agnes, em Roma, no dia de sua celebragio. Santa Agnes

foi uma virgem-mértir do século IV, decapitada aos 13 anos por or-
dem do prefeito de Roma, sob o Imperador Maximiano Herciileo. E
provavel que Becket, um homem sempre muito consciente, com um
tino para o simbolismo da vida publica, estivesse atento ao significa-
do multivocal do pdlio — que simbolizava ndo somente sua autorida-
de como arcebispo, transmitida pelo papado, mas também a imagem
do martirio no caso da Igreja contra o Império.

Na presenca de suas préprias “ovelhas e cordeiros”, como Becket
geralmente chamava os ingleses confiados aos seus zelos pastorais,
ele celebrou a missa do protomartir, com sua referéncia evangélica
(Mateus 23: 34-39) ao assassinato de Zacarias, entre o altar e o templo
— uma estranha profecia do seu préprio destino em sua catedral de
Cantudria, apenas seis anos mais tarde. Conta-se que Tomads ficou tdo
emocionado com as palavras da epistola que registra o apedrejamento
de Estevio por sua defesa da primitiva Igreja catdlica e do evangelho
com sua referéncia i perseguicio aos “profetas, sibios e escribas”
que “ele chorou e suspirou virias vezes” (WINSTON, 1967, p. 183).

Para mim, a confissido de 12 de outubro e a missa do martir de 13 de
outubro, nas circunstincias desesperadoras de Northampton, repre-
sentaram a conversao decisiva de Tomds ao papel de paladino da Igreja,
que prevaleceria como “o cordeiro conduzido ao matadouro™ sobre o
“rei ledo”, Henrique, o angevino irado. Becket sabia que para sair
vencedor ele teria de perder, pois ndo tinha nas maos nenhum poder
além das armas da Igreja. Tais armas claramente ndo assustavam nin-
guém, ja que a familia De Broc, que oferecera hospitalidade ¢ orien-
tagdo aos quatro assassinos de Tomds antes do martirio, encontrava-
se excomungada por Becket a época. Foi o paradigma-radical do mar-
tirio — com seu rico simbolismo de sangue e paraiso — que lhe deu
estruturae o It_)r_nfu)u parao embate final de vontade com Henrique,

_a quem ele amara e jamais Eoden_a_ odiar cc)mgletamen_te E ainda hd

em tudo isso a estranha sugestdo de um cendrio iniciatico: tal como
em muitos rituais de iniciacdo, o nedfito, Becket, passou por uma
prova, neste caso, nas maos do rei, sendo Henrique um iniciador in-
consciente. Becket ficou isolado da sociedade mundana em sua aba-
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dia — um exemplo de local liminar — enquanto o rei e seu baronato
encontravam-se alojados no castelo onde ocorriam os encontros juri-
dico-politicos. Em seguida, Becket sofreu um “ritual de reagregacio”,
como o chamaria Van Gennep, em virtude do qual retornou a socie-
dade como um defensor iniciado da igreja — embora sua visio desta
nao parecesse estar de acordo com a de seus colegas bispos, e nem
mesmo com a do papa Alexandre — que via o campo das rela¢oes
Estado-Igreja como um ringue de eterna intriga, raisons d’état et
d’eglise (quase impossiveis de se dissociar), equilibrio de poder, es-
tratégias administrativas e assim por diante. Para Becket, a Igreja
parecia estar de certa forma ligada as virtudes de caritas ¢ humilitas,
conforme parecem indicar as vdrias tradicoes relacionadas aos seus
atos de caridade, autopeniténcia e lava-pés antes do amanhecer na
Cantudria. Porém, ele néo era nenhum Sao Francisco: era um homem
combativo, impetuoso, habilidoso com as armas — como suas proe-
zas a servico de Henrique em Toulouse demonstraram —, e um bri-
lhante administrador como chanceler e arcebispo, competente no di-
reito candnico e civil. Ele punha esses talentos a servigo da Igreja,
embora nio pudesse fazé-lo com toda a dedicacio, até se identificar
com o paradigma-radical do martirio. Em virios aspectos superfici-
ais, ele continuava a ser um homem mundano, mas suas tdnicas sun-
tuosas escondiam uma camisa de pélos colada a pele ¢ infestada de
insetos, descobertos sobre 0 seu corpo apGs sua morte. Assim que
soube que teria de morrer para atingir seu objetivo e o da Igreja, com
o qual ele parece tef identificado o seu proprio, Tomds alcangou uma
paz e uma determinagio de pensamento e consisténcia de agio que
jamais o deixaram até o sangrento climax. Escritores debateram sé-
culos afora: Becket era “humilde” ou “orgulhoso”? Seu fim teria sido
—como um harakiri japonés —uma tentativa de afrontar Henrique de
forma irretorquivel, um ato final de orgulho? Ou seria ele, de fato,
um cordeiro sacrificial, assassinado no altar sem opor qualquer resis-
téncia? Virios icones retrataram-no sentimentalmente como tendo
movido desta forma décil, a despeito de testemunhas oculares terem
relatado uma provocacao quase arrogante de sua parte contra os ca-
valeiros do rei naquela derradeira e sombria tarde. Afinal, ele der-
rubou Reginald Fitz-Urse com sua armadura completa, antes de se
oferecer — quase ironicamente — i espada que decepou o topo do seu
cranio. Do meu ponto de vista, — desenvolvido nos meus livros sobre
0 simbolismo ritual africano —, Becket tornou-se um simbolo pode-
roso e “numinoso” precisamente porque, como todos os simbolos
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dominantes e focais, representava uma juncao de opostos, uma estru-
tura semdntica em tensdo entre pélos de sentido opostos. Becket era
a0 mesmo tempo ledao e cordeiro, orgulhoso e humilde. A energia de
seu orgulho confere drama e pathos ao seu auto-escolhido papel de
cordeiro, assim como, conforme discuti anteriormente, 0s polos orético
e sensorial dos simbolos dominantes dio vida e cor as virtudes e
valores do outro pélo. Afinal, os mértires eram os guerreiros da Igre-
ja; como os herdis islandeses, morriam indémitos, proclamando sua
fé em face da tortura ¢ de uma variedade de mortes cruéis. O mais
intrigante na morte de Becket é que, embora ela tenha sido formal-
mente o destino de um cordeiro, psicologicamente, foi o de um ledo.
O espirito da saga islandesa percebeu este fato e retratou Tomdas como
Gunnar, Skarphedinn, ou o rei Olaf que, quase deliberadamente, se
coloca numa posi¢io insustentdvel, recusando socorro ou possibili-
dade de escapatdéria, e morre em plena integridade herdica, sabendo
que sua morte “valerd ao menos uma cangao”.

Mas permitam-me concluir esta apresentagao seguindo o relato que
David Knowles faz do tltimo dia de Becket em Northampton.
Northampton foi a verdadeira ruptura na vida de Becket; o assassina-
to a ratificou. A narrativa sindptica ¢ erudita revela com clareza o
cardter contraditério, embora estranhamente consistente, de Becket,
sutil, embora ousado, humilde e irado. Apresentarei notas explicativas
e citarei outros autores quando necessdrio.

Knowles escreve que depois de rezar a missa de Santo Estevao, “ain-
da trajando algumas das vestes sacerdotais sob um manto, precedido
por sua cruz, e carregando secretamente a Hostia consagrada para
servir-lhe de Viaticum [santa comunhao dada aqueles em perigo de
morte] caso acontecesse o pior, [Becket] seguiu a cavalo para o cas-
telo” (1951, p. 77-79). Sua cruz, incidentalmente, “era feita de mate-
rial sélido, pois os quatro cavaleiros, seis anos mais tarde, pensaram
em quebrar sua cabeca com a haste dela” (p. 77). A saga islandesa do
arcebispo Tomds afirma sem rodeios que “Thomas tomou como pro-
tecao o corpo do Nosso Senhor [i.e., a Héstia, o pao eucaristico con-
sagrado da comunhao] tanto por medo natural quanto por fé vigorosa
na misericérdia de Deus” (ROBERTSON, 1875, v. 1, p. 209). Becket,
sabendo que Henrique ainda hesitava 'em atacar diretamente qual-
quer aspecto do sistema sacramental, tentou garantir sua integridade
fisica deixando claro que carregava a Hostia sob a batina. Desta for-
ma, também, ele estaria protegido enquanto rezava a missa na com-

81



panhia desagraddvel e ameagadora do baronato bébado de Henrique.
Knowles prossegue:

Ao desmontar no pitio, enquanto o portio se fechava as suas costas
[deixando assim do lado de fora, seu apoio popular], Becket tomou
a cruz arqui-episcopal do seu condutor [o préprio condutor da cruz
—e o arcebispo de Cantudria tinha direito de levar um em qualquer
viagem sua — era um jovem galés que o havia censurado em
Clarendon quando ele se curvara a vontade do rei]. Alguns bispos
estavam 2 porta do castelo, entre eles, Gilbert de Londres. Um dos
clérigos do arcebispo, Hugh de Nunant, mais tarde bispo de Coventry,
aproximou- se dele: “Meu Senhor de Londres, tu poderias dar pas-
sagem enquanto o arcebispo carrega sua propria cruz?” “Meu
estimado colega”, respondeu Foliot, “o homem sempre foi um tolo e
serd um tolo até o dia de sua morte.” Robert de Hereford, antigo
mestre de Becket, tentou tirar-lhe a cruz em vao; Foliot, aproximan-
do-se pelo outro lado, chamou rispidamente o arcebispo de tolo e
tentou arrancar-lhe a cruz. [O bispo] Roger de Worcester [primo de
Henry II, mas defensor de Becket] repreendeu Foliot: “Tu queres
impedir teu Senhor de carregar sua cruz?”, recebendo, asperamente,
como reposta que ele viveria para se arrepender daquelas palavras.
Os bispos, entao, abriram alas, e Thomas entrou sozinho, carregan-
do sua cruz, e passou pelo saldo; os demais o seguiram, e Foliot
protestou mais uma vez: “Deixa que um dos teus funciondrios a
carregue.” Thomas recusou-se a atendé-lo. “Entao deixe-me carregd-
la; sou teu dedo [isto era verdade, o bispo de Londres atuava como
deao de Cantudria, ou prelado sénior, em ocasioes de Estado impor-
tantes]; nio percebes que ameagas o rei? Se tu portares tua cruz e o
rei desembainhar sua espada, como iremos apazigua-los?” “A cruz é
o sinal da paz”, respondeu Thomas. “Eu a carrego para me proteger
e para proteger a Igreja da Inglaterra”. (1951, p. 77-79)

E__il_'gpgsfs_ivel fazer aqui uma andlise completa da estrutura social e do
simbolismo desta fase e da sua contextualizagdo nos processos em
curso entre o Estado/Igreja e nas relacoes intra-eclesidsticas. Becket,
no entanto, estava além de qualquer conciliagdo, enquanto Foliot
queria evitar a qualquer custo um confronto direto da cruz clerical
com a espada real. Queria evitar o escindalo da cruz, mas, acima de
tudo, ndo desejava provocar a ira real, que, no passado, levara @ mu-
tilagao de bispos as maos de alguns dos ancestrais de Henrique. Hoje
em dia, € dificil evitar as conotacoes filicas da cruz e da espada.
Talvez, no plano do inconsciente, Becket quisesse evitar o que ainda
¢ comum na Africa, onde os sacerdotes da terra — a Eclésia das
sociedades do Oeste da Africa sdo coletiva e simbolicamente conhe-
cidos com “a esposa” do chefe supremo, que representa a quintessén-
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cia da autoridade politico-legal. Aqui, tanto Becket quanto Henrique
almejavam ser “maridos”; a pesada cruz de madeira de Becket con-
frontaria a espada e o cetro de Henrique; o machismo santo enfrenta-
ria 0 machismo real. Porém, como escreve Knowles, depois de os
bispos se afastarem de Becket, que eles consideravam condenado,
deixando-o sozinho com seus dois ltimos clérigos e posteriores bid-
grafos, Herbert e Fitzstephen, na cimara interna, esperando pelo pior,

a entrada de Roger de York [o arcebispo que competia com Cantudria
pela primazia sobre todos os metropolitas e bispos da Inglaterra]
conferiu... um toque de comédia amarga ao evento. Ele se alrasara
para o concilio, em parte para garantir atengdo, como uma rainha
num leatro, em parte, conforme sugere o cronista, para ter um bom
4libi caso fosse acusado de ter urdido a derrocada do arcebispo [diz-
se que ele estivera secretamente tramando com o rei]. Ele agora
entrara com sua cruz nao autorizada diante de si [no autorizada
porque, de todos os bispos, somente o de Cantudria podia conduzir
uma cruz i sua frente fora de sua propria diocese], e assim havia
duas cruzes no castelo, como se fossem duas langas hostis em re-
pouso (quasi “pila minantia pilis”, conforme escreve Fitzstephen,
citando a Farsdlia, de Lucano). [A Histéria nunca se repetiu com
tanta rapidez como farsa, embora Thomas carregasse sua propria
cruz, enquanto Roger usurpava o privilégio de Cantudria ao carre-
gar a sua). Os bispos foram ento convocados a conferenciar com o
rei, que se relirara para o andar de cima [do castelo] assim que sou-
bera da chegada de Thomas (p. 79).

Esta retirada foi algo curioso — e nao creio que a tenha visto assinala-
da em nenhuma hist6ria de Northampton — pois ela reverte a situagao
Henrique/Tomds em Clarendon. L4, Henrique fora dominante ¢ se-
guro, ao passo que Tomis, se mantivera hesitante e acuado. Talxr'cz
esta mudanca tenha comegado quando os espioes de Henrique o in-
formaram da capela de Santo Estevio, no inicio da manha, em que
Becket celebrara a missa do protomdrtir, pois nossas fontes relatam
que “alguns oficiais e funciondrios do rei” foram as pressas contar a
ele que Toms estava comparando Henrique e seus nobres aos perse-
guidores do primeiro mértir. William Fitzstephen considera esta in-
lerpretagio “maliciosa”, mas ela era bem verdadeira. O meu Palpue é
que, naguele momento, Henrique entendeu perfeitamente a mt.engﬁf}
de Tomas, e soube que na época e na sociedade em que estava inseri-
do ndo tinha como se defender contra a estratégia do martirio. Ante-
riormente, Tomds dissera a Henrique, num encontro em particular,
também em Northampton, que “estava pronto para morrer pelo seu
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Senhor”, e Henrique percebia agora que ele falava sério. Henrique
poderia intimidar a bancada dos bispos, mesmo sendo eles, confor-
me diz Knowles, o mais competente grupo de bispos na Inglaterra
medieval. Porém, ele conhecia a fibra de Tomds da época em que os
dois eram amigos. Quando ficou sabendo que Tomds vinha com a
cruz e a Hostia, ele pode muito bem ter entrado em péinico. Winston
escreve que “Henry nao participaria da dramatizacao de um confron-
to entre regnum ¢ sacerdotium” e que “ele temia o préprio tempera-
mento” (WINSTON, 1967, p. 185), mas penso que, naquele instante,
ele compreendeu de modo subliminar que o paradigma-radical da
via-cricis do mértir estava arquetipicamente sob controle de Tomas e
que, se usasse de forca direta contra ele, estaria apenas dando a Becket
o0 que ele queria e que fortaleceria a posigao da Igreja, na Inglaterra e
no exterior: a coroa do martir. Acredito sinceramente que Henrique
entrou em pénico naquele instante. Mas, logo se recompds, o sufici-
ente para bravatear com os bispos que convocara a se reunirem com
ele no andar superior. Estes disseram a Henrique que Tomis os repre-
endera ¢ os proibira de julgi-lo, dali por diante, em qualquer acusa-
¢ao secular. Enfurecido, Henrique resplicou que esta era uma clara
violagdo do Artigo XI das Constituigdes de Clarendon, que obrigava
os bispos a participar de todos os julgamentos do rei, com excegio
daqueles que envolvessem derramamento de sangue. Ainda relutante
em descer ao saldo, onde a cruz o esperava, Henrique enviou varios
de seus baroes para perguntar a Tomas se ele pretendia apresentar as
contas de sua chancelaria, conforme lhe fora solicitado na sexta-feira
anterior, e fornecer garantias para suas dividas. O mais importante,
no entanto, foi a descoberta de Henrique que Tomds apelara contra
sua sentenga, pedindo que os bispos a levassem ao papa — seu plano
para fazé-los divergir de seu superior. Isto configurava uma clara
resisténcia as regras de Clarendon. Henrique enviou uma delegacio
a Tomas para perguntar se ele mantinha esta apelagio.

Thomas respondeu circunstanciadamente: quanto ao dinheiro gasto
quando chanceler, ele recebera uma quitagéo formal; quanto aos fi-
adores, seus colegas e amigos jd eslavam por demais envolvidos
para se comprometerem ainda mais; quanto a apelacao, ela fora fei-
ta contra os sufragineos (ou seja, os bispos diocesanos subordinados
a0 arcebispo, como seu bispo metropolitino) que o tinham conde-
nado injustamente e sem precedentes eclesidsticos; assim sendo, ele
sustentava sua proibigio e sua apelagio e se confiava a si mesmoe a
Igreja de Cantudrin, ao Papa. (KNOWLES, 1951, p. 79-80)
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Eiste era um desafio hierdrquico 4 monarquia. Tomés queimara seus
navios.

Nio é possivel nos determos, aqui, nas idas e vindas dos eventos
subseqiientes, cada qual rico em simbolismo e drama. A conclusao
era a-de que os bispos ndo queriam romper o cordao que os ligava ao
mesmo tempo a Cantudria ¢ Roma e sabiam que pronunciando uma
sentenga criminal contra Tomds, enfraqueceriam enormemente sua
posicao diante de Roma, que condenara a maioria das clausulas de
Clarendon. Enquanto isso, os animos dos baroes se incendiavam: mui-
tos sugeriram a castracao de Tomas. Dentre os bispos, os arqui-inimi-
gos de Tomés, Londres, lorque e Chichester, tentaram encontrar uma
forma de se livrarem dele mantendo limpas suas proprias maos. O
velho e esperto Foliot, finalmente, pensou num jeito: eles fariam um
recurso ao papa acusando Tomas de perjuirio e de té-los for¢ado a
desobedecer ao seu juramento; desta forma, eles talvez conseguis-
sem a deposicao de Tomds. Henrique aceitou prontamente esta titica.
Porém, ndo tinha a intencdo de aguardar a decisao papal; queria agio
imediata, se outros pudessem fazer o trabalho sujo por ele. Pode-se
imaginar o que sentia Tomds, sentado com aparente calma no andar
de baixo com seus dois clérigos — como se fosse um estudante espe-
rando na sala do café€ o resultado de um importante exame oral. Por
fim, Henrique enviou todos os bispos para atormentarem Tomds, ten-
do-os incumbido, por intermédio de Foliot, de ataci-lo em unissono
diante do papa. Robert de Lincoln, dizem, estava em prantos, outros
a beira das lagrimas. Porém, Hilary de Chichester, que nunca gostara
de Tomis, tomou a palavra. Ele disse que a obstina¢io de Tomas os
colocara entre a cruz e a espada, pois lhes ordenara fazer uma pro-
messa em Clarendon, e depois, em Northampton, proibira-os de rei-
terar esta mesma promessa. O que poderiam fazer eles, sendo apelar
para a autoridade suprema da Igreja — o préprio Santo Padre? Tomas
respondeu que dois erros nao faziam um acerto. Ele via agora que as
Constitui¢oes de Clarendon nio eram candnicas —e o Direito Candnico
era a lei de Deus em agido na historia. Assim, ninguém era obrigado-a
manter um juramento que jamais deveria ter feito, Se todos tinham
caido em Clarendom, todos podiam levantar-se agora. Os bispos fo-
ram ao rei, que entio foi perspicaz o bastante para dispensa-los de
tomar parte no julgamento de Becket, que permanecia inconcluso.
Em virtude disto, eles voltaram a se reunir com o seu arcebispo.

85



O longo dia estava terminando. Os baroes, livres das restrigdes epis-
copais, e rugindo a palavra “traidor”, condenaram e sentenciaram
Becket — a qué, nunca se soube, mas, provavelmente, a prisao per-
pétua que era o que ele mais temia. Toda a malta do baronato, acres-
cida por xerifes e oficiais inferiores, precipitou-se escada abaixo
para pronunciar a sentenga, deixando Henrique e alguns poucos no
andar de cima. Tomds ndo se levantou para recebé-los; permaneceu
sentado, segurando sua cruz. Ninguém queria ser o porta-voz, mas
o conde de Leicester, uma figura até compassiva, acabou por assu-
mir o impopular papel — pois Beckett, assim como Henrique, ndo
era um homem facil de encarar. Leicester mal comecara a falar quan-
do Becket o interrompeu, proibindo bruscamente qualquer um dos
presentes de julga-lo. Leicester gaguejou e calou-se, o conde de
Cornwall se recusou a prosseguir de onde ele tinha parado, sobran-
do para o afivel bispo de Chichester esclarecer que a trai¢do era
clara e que o arcebispo tinha de ouvir a sentenca. Entao Tomds, em
um daqueles rompantes surpreendentes em que era mestre, ergueu-
se subitamente, exclamando que nao era da competéncia deles jul-
gar seu arcebispo e caminhou a passos largos pelo salao em direcao
a porta. Foi o inferno. Alguns bardes, voltando a bradar “traidor”,
pegaram paus € outros restos menos nobres do chao para atira-los
em Tomds. No meio da peleja, ele tropecou em um monte de lenha
e seguiu-se um novo urro de imprecagoes. Hamelin, 0 meio-irmao
ilegitimo do rei, e Randolph de Broc (que mais tarde daria guarida
aos assassinos de Becket no castelo de Saltwood, retirado da posse
de Cantudria e entregue aos de Brocs pelo rei Henrique apos a fuga
de Becket) uniram-se ao coro de “Traidor!”. Neste instante, Becket
mostrou-se menos como o humilde cristao ¢ mais como o descen-
dente normando dos vikings dinamarqueses do conde Rollo, que
tomou terras dos reis carolingios. Voltou-se para Hamelin e cuspiu:
“Seu bastardo grosseiro! Ndo fosse eu padre, minha mao direita iria
provar-te que isto € uma mentira. Quanto a ti [para de Broc], um da
tua familia ji foi para a forca” (ROBERTSON, 1875, v. 1, p. 39).
Aqui fala o filho da burguesia de Londres, defendendo-se contra
homens que se passavam por aristocratas, por mais violentos, anal-
fabetos e selvagens que a maioria deles fosse. Entdo, com seu sé-
quito, saiu da sala. O portdo do patio encontrava-se trancado, e o
porteiro estava envolvido em uma briga particular — naquele dia,
todos estavam extremamente agitados, — mas um molho de chaves
estava pendurado no muro, e a primeira que se experimentou abriu
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a porta. Futuramente, isto se tornaria uma das lendas de Sao Thomas.
Os cavalos do arcebispo estavam encilhados e ele e seu séquito
entourage sairam cavalgando pela cidade, aclamados pelos cida-
dios comuns — muitos dos quais ele convidou para jantar naquela
noite, no mosteiro de St. Andrew — seguindo o modelo da pardbola
de Cristo do banquete de bodas —, para compensar os muitos cléri-
£os e nobres que haviam abandonado a casa dele por medo. Preciso
concluir minha narrativa aqui; depois que Tomis, disfarcado € com
apenas trés companheiros, deixou a igreja a2 meia-noite e cavalgou
rumo a escuriddo e a uma violenta tempestade, temos um novo
drama social, o da odisséia de Tomds em sua fuga da Inglaterra, e
seu exilio primeiramente no mosteiro cisterciense de Pontigny e
depois em virios refigios na Franca, como preladio das trevas der-
radeiras do seu martirio. Mais uma vez, é preciso observar que
Henrique nio tentou impedir a fuga de Tomis. E dificil separar o
6dio do amor no relacionamento destes dois homens, e, mais dificil
ainda, € definir a natureza de ambos.

Meu intento aqui foi mostrar como os simbolos sao entidades dina-
micas, € ndo signos cognitivos estiticos; como adquirem seus pa-
droes através de eventos e sdo modelados pelas paixdes das relacoes
humanas, na amizade, na sexualidade e na politica; € como os
paradigmas — que ganham corpo encarnados em conjuntos e seqiién-
cias de simbolos — funcionam para os homens como mediadores en-
tre as ideais e a agao em campos sociais repletos de propésitos con-
trapostos e interesses conflitantes. Utilizei uns poucos incidentes de-
cisivos extraidos da histéria de uma amizade que azedou e que
compdem um drama social para mostrar como assuntos pessoais e do
Estado, podem ambos, alcancar uma forma memoravel e gerar uma
lenda, bem como arquivos, em virtude da acao de paradigmas-radi-
cais nas cabecas das pessoas tornando-se modelos objetivados para
comportamentos futuros, na histéria de coletividades, tais como Igrejas
e nacoes.

Referéncias

ANOUILH, Jean. Becket or the honor of God. Trad. Lucienne Hill.
Nova York: Coward-McCann, 1960.

BERINGTON, Joseph, Reverendo. The history of the reign of Henry
the Second. Basil: Tournstein, 1793,

87



BROWN, Paul Alonzo. The development of the legend of Thomas
Becket. Filadélfia: University of Pennsylvania Press, 1930.

CHURCHILL, Winston. A history of the english-spearking peoples.
Londres: Harcourt and Brace, 1956-1958.

ELIOT, T. S. Assassinio na catedral. In:
v. 2: teatro. Sao Paulo: Arx, 2004,

FOREVILLE, Raymonde. L'Eglise et la royauté en Angleterre sous
Henry Il Planatagenet, 1154-1189. Paris: Bloud and Gay, 1943,

FRY, Christopher. Curmantle. Londres: Oxford University Press.
Hutton, 1961.

HUTTON, W. H., Reverendo. St. Thomas of Canterbury: an account
of his life and fame from the contemporary biographers and other
chroniclers. Londres: Nutt, 1899.

JONES, Thomas M. The Becket_ controversy. Nova York: Wiley, 1970.

KERN, Fritz. Kingship and law in the middle ages. Nova York: Harper
Torchbooks, 1970. Publicado pela primeira vez em 1956.

KNOWLES, Dom David. The episcopal colleagues of Archbishop
Thomas Becket. Londres: Cambridge University Press, 1951.

. Thomas Becket. Londres: Black, 1970.

MAGNUSSON, Eirikr. Thomas Saga Erkibyskups. In: ROBERTSON,
James C., Reverendo. (Ed.). Materials for h of Thomas Becket. Lon-
dres: Her Majesty’s Stationary Office, 1875.

MILMAN, Henry Hart. Life of Thomas a Becket. Nova York: Sheldon,
1860.

MOUNTFORT, Will; BANCROFT, John. Henry the Second: king of
England. Londres: Tonson, 1963.

MYDANS, Shelley. Becket. Nova York: Doubleday, 1965.

POLLOCK, Frederick; MAITLAND, Frederic. History of English
Law before the Time of Edward I. Cambridge: Cambridge University
Press, 1895.

ROBERT OF GLOUCESTER (1260-1300). The life and martyrdom
of Thomas Becket. Londres: Percy Society, 1845.

. Obra completa.

HH

ROBERTSON, James C., Reverendo. Life of Becket. Londres: John
Murray, 1859.

. Materials for the history of Thomas Becket. v. 1-5. Londres:

Longmans, for Her Majesty’s Stationery Office, 1875-1883.

. Materials for the history of Thomas Becket. Londres: Kraus,

1965.

TENNYSON, Alfred. Becket. Londres: Macmillan, 1884.

TURNER, Victor. O processo ritual: estrutura e antiestrutura.
Petr6polis: Vozes, 1974.

WINSTON, Richard. Thomas Becket. Nova York: Knopf, 1967.

89



CAPITULO 3
Hidalgo: A Histéria
como Drama Social

A Revolugio Mexicana de Independéncia, em 1810, oferece um exem-
plo vivido de um paradigma-radical em funcionamento numa série
de dramas sociais. Oferece também uma oportunidade de investigar
certas propriedades do cendrio social da agéo politica, como “cam-
po” e “arena”.

Na realidade, a revolugéio foi uma guerra contra a Espanha coloniza-
dora, correspondendo, embora com diferencas cruciais,  Revolugio
Americana ou Guerra da Independéncia contra a Inglaterra. Alguns
historiadores, como Hugh Hamill, chamam esta fase de “Revolta de
Hidalgo”, ou “Insurrei¢do”, por conta de Miguel Hidalgo, o padre da
paréquia de Dolores, na intendéncia de Guanajuato, que inaugurou
publicamente o longo processo de mudanga politica do México pas-
sando do sistema colonial espanhol para a estrutura governamental
atual sob o Partido Revoluciondrio Institucional, o PRI Outros tenta-
riam diminuir a importéncia dos nomes de individuos a partir de uma
aversao plekhanoviana e purista a viso da histéria baseada no “gran-

' Apresentado pela primeira vez no Departamento de Anfropologia da Universidade
de Brandels, em abril de 1970.
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de homem™ ou no “culto de personalidade”. Outros ainda ndo se re-
leririam a uma revolta, mas a primeira fase de uma revolugio vilida
(ue conlinuou até agora, com muitos obstdculos ¢ empecilhos. Mas,
0s antropologos, como se costuma dizer, precisam resgatar os fatos
da corrente das opinides e conjecturas. Mitos & simbolos, tanto da
cultura popular quanto da alta cultura, sfo para eles partes importan-
tes dos fatos. De qualquer forma, o levante de Hidalgo, a primeira
lase da Independéncia, ¢ de interesse por ser precisamente o limiar
entre o periodo colonial da histGria mexicana, o curso lento ¢ aparen-
temente mondtono de trés séculos (embora trabalhos histéricos re-
centes venham corrigindo esta impressio de monotonia) na seqiién-
cia do perfodo curto e dramdtico da Conquista, e o terceiro periodo
no qual o México se transformou — sob o tumulto ¢ o derramamento
de sangue das guerras coloniais e civis e da revolucio — em uma
nagao. Hidalgo levantou armas contra o governo vice-real em 1810 e
Augustin de Itdrbide tornou-se o efémero imperador de um México
independente em 1821. Os anos entre 1810 ¢ 1821, e mesmo entre
1808 e 1821, configuraram um periodo liminar complexo ¢ dramati-
co no qual processos lentos que se desenrolavam hé séculos foram
substituidos por uma série de dramas sociais em rapida sucessdo.
Estes explicitaram muitas das contradicoes ocultas nestes processos
¢ geraram novos mitos, simbolos, paradigmas e estruturas politicas.
Hidalgo ndo era moco, tinha 57 anos, quando anuncion a insurreigio
em 16 de setembro de 1910, no 4trio da Igreja paroquial de Dolores.

Era menos de um ano mais velho quando foi executade em Chihuahua-

nos meados de 1811. E, no entanto, foi ele quem deu infcio ao rite de
passage do México para a condigéo de nagdo no curto drama social
que reconheceu como um levante do povo, ¢ tornou-se nio s6 0 mu-
tudrio ¢ o criador de mitos ¢ simbolos como também ele mesmo um
simbolo. No México, os grandes murais de José Orozco, David
Siqueiros, Diego Rivera e outros, retratando episédios desse meio
ano da luta de Hidalgo, a principio vitoriosa e depois desesperada
sd0 marcos comuns em virias cidades e municipios, A prépria paisa-
gem cultural traz a assinatura de Hidalgo. Todo um estado e muitas
cidades, bairros, parques e ruas tém seu nome, enquanto todo ano, i
meia-noite de 15 de setembro, o presidente da Repiiblica repete da
sacada principal do Paldcio Nacional, no Zécalo da Cidade do Méxi-
€0, as supostas palavras do seu Grito em Dolores, sua proclamagio:
“Mexicanos, que viva o México!”. H4 intimeras estdtuas de Hidalgo
espalhadas pelo pafs em pragas e parques; o falecido decano dos his-
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toriadores mexicanos, Justo Sierra, diz que “seu objetivo foi ditado
por seu amor por um pais que nio existia fora deste amor; assim, foi
ele quem o engendrou: ele € o pai do seu pafs, nosso pai” (Evolucion
politica del pueblo mexicano, 1957, p. 150). Inevitavelmente, alguns
historiadores, como o conservador Mariano Cuevas, tentaram derru-
bar o mito de Hidalgo, mas néo obtiveram grande sucesso. Hoje em
dia, ninguém se importa muifo com o fato de ele ter tido virios filhos
bastardos de diversas amantes e empregadas ou de nio ter consegui-
do evitar que seus fndios promovessem massacres indiscriminados,
pilhagens ¢ estupros em Guanajuato e Valladolid. Perdoa-se a vaida-
de que o levou a se deleitar com o titulo ¢ o uniforme de “capitdo-
geral da América” e sua contri¢do pidblica final por ter permitido
tamanha carnificina foi esquecida. O simbolo engoliu 0 homem, ¢
este ¢ um simbolo de communitas, de um México visto como uma
forma de irmandade e ndo como uma estrutura,

Os eventos dos cinco meses de liberdade de Hidalgo ap6s o Grito
(ele foi capturado em 21 de fevereiro de 1811) podem ser claramente
descritos como uma seqiiéncia de dramas sociais e analisados em
termos das relacoes entre drama social e campo social. Existe, no
entanto, uma séric de obsticulos para este tipo de abordagem, alguns
pessoais, outros que talvez sejam objetivamente intransponiveis. O
primeiro deles € que meu conhecimento sobre a Insurreicao de Hidalgo
ainda se baseia em fontes histéricas secunddrias, a maior parte delas
em inglés. O segundo deles € a minha suspeita de que a totalidade
dos dados necessdrios para uma caracterizagio da natureza do campo
social e das arenas politicas significativas pelos quais a Insurreicio
de Hidalgo passou nao esta disponivel no momento e jamais estard,
Por exemplo, Hamill (1966, p. 121) nos revela que ninguém sabe
com precisdo o que Hidalgo disse no seu momento priblico mais fa-
moso, o Grito de Dolores, que deu infcio ao ritual nacional mexicano
mencionado acima. Os trés principaisrelatos contemporineos, o de
Jésus Sotelo, Pedro Garcia e Juan de Aldama, niio chegam a um con-
senso nem mesmo sobre de onde o Grito foi dado — foi da janela ou
do saguio da casa de Hidalgo? — ¢ todos ddo versoes diferentes do
discurso. Alddma, por exemplo, ndo menciona nenhum climax, en-
quanto Sotelo registra que Hidalgo concluiu o discurso “levantando
a voz com grande bravura... [e dizendo]: “Vida longa a Virgem de
Guadalupe! Vida longa 2 América pela qual vamos lutar!”. Porém,
para nenhum deles cle grita: “Viva o México”, como vi certa vez o
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ex-presidente Gustavo Diaz Ordaz proclamar um tanio quanto timi-
damente (na televisdo) da sacada da par6quia em Dolores, Hidalgo.
Muitos criticos de Diaz Ordaz dizem que ele foi a Dolores nao tanto
por devocao patridtica, mas por medo de que, se ele “gritasse” na
Cidade do México, pudesse haver represélias ao assassinato de pelo
menos 90 estudantes em Tlatelolco por ordens suas ¢ a prisio de 80
professores e estudantes sem julgamento durante os protestos de 1968.

Lntretanto, mesmo com todos estes percalgos, ainda pode ser ins-
trutivo fazer um relato programatico sobre como um antropélogo
historicamente orientado pode comegar a coletar dados capazes de
habilitd-lo a fazer uma caracterizacio preliminar do campo no qual
a Independéncia comegou. E verdade que muitos dos insurgentes,
08 primeiros heréis da primeira Revolug¢io Mexicana, haviam se
tornado, no pensamento ¢ na consciéncia popular, herdis miticos
ndo muito diferentes dos Seres da Aurora dos aborigines australia-
nos ou dos Ancestrais Clanicos dos habitantes de Trobriand, dos
quais se acredita terem surgido de buracos na terra. A comparagio
néo seria inadequada, pois estes herdis insurgentes sairam da terra
do México; eram quase todos americanos — e ndo hispanicos —, fi-
lhos da terra do Novo Mundo. Eram ou criollos — descendentes de
espanhdis nascidos na América, indios (americanos nativos), ou mes-
tigos, descendentes da mescla entre espanhéis e indios, nascidos no
Novo Mundo. Como no entanto, a Independéncia se deu hi relati-
vamente pouco tempo, em termos de tempo histérico, hd muitos
tipos de documentos histéricos e outros registros que nos oferecem
provas objetivas bem mais ricas do que um africanista como eun
esperaria encontrar, habituado que estou ao estudo de tradigdes pre-
dominantemente orais e das recordagdes esmaecidas dos idosos.
Existem também vdrias fontes estatisticas do periodo, embora tal-
vez ndo possamos nos fiar muito nelas.

Escolhi estudar a Insurreigdo de Hidalgo por causa do seu caréter
iniciatério —em varios sentidos — e porque pessoalmente a achei inte-
ressante, apds minhas viagens através da terra de Hidalgo em
Querétaro, Dolores, Guanajuato, Celaya e Guadalajara. Também con-
sidero que ela pode ser (til ao oferecer uma espécie de forma inter-
medidria entre o drama social (com suas implicaces conservadoras;
um escritor, Kenneth S. Carlston (1968, p. 425-343), chegou a co-
mentar que eu deveria ter utilizado o termo “conflito constitutivo”
em vez de drama social) e um processo revoluciondrio. Esta foi uma
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revolugdo abortada; todavia, como unidades processuais, mesmo i
menor delas, deixam residuos simbélicos no tempo social, a naturezi
exata do fracasso da Insurreicio de Hidalgo é de interesse leorico, ¢
seu residuo simbélico no tempo histérico surte efeitos poderosos em
dramas e processos revoluciondrios subsegiientes. Foi um [racasso
para 0 homem Hidalgo, mas um sucesso ao estabelecer um novo mito
contendo um novo conjunto de paradigmas, metas e estimulos para i
luta mexicana.

Minhas fontes histéricas para a Insurreigio de Hidalgo nio sio mui-
tas: Hamill, Leslie Simpson, Luis Villoro, J. Patrick McHenry, Eric
Wolf, Justo Sierra. Recorri extensamente ao livro de Hamill no que
diz respeito aos fatos da Insurreigio. Meu principal objetivo é mos-
trar como — se tivéssemos fatos suficientes — poderfamos analisd-los
em termos social-dramatisticos sem sair do @mbito da antropologia.
As arenas de acio deste drama se expandem fisicamente de uma pe-
quena cidade para uma regiao mais ampla; seu cendrio nio se limita
em tltima andlise a toda a Nova Espanha (que é muito maior do que
0 México moderno, embora o inclua), mas abrange também boa par-
te da Europa ocidental e os jovens Estados Unidos. E importante
frisar que ele inclui também a agitagao generalizada dos combatentes
criollos na América Latina de 1810 a 1824. A insurreicio comeca
concretamente com um punhado de conspiradores no Clube Litera-
1io e Social de Querétaro, que incluia o padre Miguel Hidalgo, Juan
Alddma e o capitdo Ignicio Allende, um oficial criollo encarregado
da milicia local; as cabecas dos trés iriam apodrecer lado a lado mais
tarde, empaladas em estacas no topo do grande celeiro de Alhéndiga,
em Guanajuato, onde Hidalgo obtivera sua mais decisiva vitéria. A
principio, estas cabegas estavam simplesmente discutindo as doutri-
nas fascinantes dos enciclopedistas ¢ da Revolugéo Francesa, ¢ tal-
vez discutissem também a aplicagio de certas doutrinas jesufticas
{(como, por exemplo, as de Francisco Suarez) ao problema de onde
reside a soberania politica, na coroa, ou no povo, € quem & o povo?
Os criollos, os indios, ou ambos? Mais tarde, ap6s Bonaparte se-
qiiestrar o rei espanhol (que entdo abdicou em faver do principe
Fernando) e colocar seu proprio irmdo José no trono, os notiveis do
Clube Literério e Social comegaram a elaborar a sério um plano no
intuito de aplicar suas teorias na arena politica.
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Diagrama 3, A Independ@ncia: Algumas datas chave

1765-1772 Galver, peneral-visitante, vice-rel De Onoix, Tentor refonmer a Novs Fspanha
sob o modelo centralizado Bonbon
L763-1788 Revolugho Amerdema
24 de jun. de 1767 Eiabverexpulsa os jesultas, Levante popular em protesto, Galvez enferca 85
. incios e mestigus, prende 674 ¢ bane 117 em represilia
1788 Carlos 1 da Espapha morre. Godoy govemante da Espanha
1784 Revolagdo Francess
17405 Giodoy Tive pacio com Bonapare
1508 Bowaparte seqiiestra Cardos IV ¢ o Pringipe Fredinoudo
UL Conselho Municipal Crioulo da Cidade do México se recusa a reconhecer
Joseph Bonaparte como red da Espanba
13 de set. de 180R Aetiencia espanhole proclama Garibay vice-red, reconhecendo a Jwnta Central
the Sevilhw eomo governe provisorio Jda Espanba insucgente
16 de et le 1510 Cirito tle Dolores e Hidalzo
28 de sef. de 1310 Tomada de Guanajuato por Hidalzo e Allende
17 dle jom. cle 1811 Callgla dervota Hidalge na Ponte de Calderon
21 de mar. de 1811 Hidalgo ¢ Allende traldos ¢ vapturados pelo ex-fnsurgente Effrondo pento de
Salrilke
0 de jul. dedsin Hidalgo fuzilade apds quairo meses de julgamento
1812 Constituigio liberal de Cadiz na Espunka
22 de dev. de 1815 Muorelos ikl
1820 Govem liberal da Espantux sob o Coronel Riego
27 e et de 1821 Tturbide sutoproclmndo imperador de um México independents sob o *plana
de [puala™
Coaliziio tenporitin eitrs conservadores ¢ liberais
1822 Iurbide deposto
1824 ftarbide fizilodo, estabelecimento da repiblica federal

Este foi o ponto de partida da crise. O plano que surgiu foi um tanto
ingénuo. Todos os anos havia uma grande fiesta que acompanhava a
grande peregrinacao até a famosa estatua da Virgem em San Juan de
Los Lagos, que geralmente contava com a participacdo de cerca de
35 mil indios. Tsto durava duas semanas, de 12 de dezembro até o dia
15. Um de seus aspectos comerciais mais importantes era um merca-
do de cavalos no qual podiam encontrar-se também boas mulas e
burros, com os guais 0s conspiradores esperavam poder formar o
nticleo da cavalaria insurgente. Porém, no estudo da relagao dos sim-
bolos religiosos com seu eficaz potencial de mobilizagdo e movi-
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mentos de massa politicamente imaturos, talvez seja mais importan-
te notar que a principal atragio em San Juan de Los Lagos (a0 oeste
de Guanajuato) era (¢ ainda €) a imagem supostamente miraculosa
da Virgem da Candeldria, cuja estatucta foi usada em 1623 por uma
india, Ana Lucia, esposa do zelador da igreja, para salvar a vida de
uma garotinha acrobata (Volatina) que caira sobre a ponta de vérias
facas. O dia 8 de dezembro (a celebragio universal da Imaculada
Concei¢io) era o dia dedicado & Virgem da Candeldria, um dia no
qual muitos peregrinos — em sua maioria indios — vinham a San Juan
de Los Lagos. Neste dia, uma forca armada comandada pelo capitio
Allende iria “proclamar” a independéncia em nome de Fernando VII,
considerado o soberano legitimo da Espanha pelos criollos. Espera-
va-se com confianga que o povo se unisse, saltasse sobre 0s corcéis
convenientemente reunidos e, como a primeira pedra de uma avalan-
cha, fizesse o México avangar estrondosamente rumo Revolugio.
Iidalgo e seus companheiros sabiam muito bem que, hd alguns anos,
houvera grupos de discussio politica semelhantes ao deles em outras
cidades; eles esperavam que estes grupos emergissem como pontos
de convergéncia para uma luta pela independéncia da Espanha
bonapartista, assim que Querétaro desse o exemplo ¢ os liderasse. E
interessante que Hidalgo parece ter visto a possibilidade de reunir as
massas rurais em torno de um emblema da Nossa Senhora. De acor-
do com Hamill, ele poderia ter escolhido um estandarte com uma
imagem da Virgem da Candeldria, ao invés do estandarte que esco-
Iheu de fato, o da Nossa Senhora de Guadalupe. A propriedade espa-
nhola devia ser tomada rapidamente para financiar o movimento
incipiente.

O que acho interessante nesta fase inicial € a associacio intima dos
simbolos religiosos com a a¢do politica na histéria mexicana, Hamill
escreveu que “o fator religioso teria sido convocado [pelos conspira-
dores] para desempenhar um papel santificador, sendo dominante, na
fase inicial da Insurrcigdo. Com o elogiiente padre Hidalgo tirando
proveito subitamente das emogdes afloradas nos fiéis diante da ima-
gem da Virgem, teria sido ficil incitd-los a apoderar-se dos comer-
ciantes espanhdis e de seus bens” (1966, p. 114). Hamill fala de um
aspecto de “cruzada” na “Revolta de Hidalgo™, a despeito do fato de
serem os espanhéis peninsulares inimigos dos indios também catéli-
cos devotos. Por ironia da histéria os castelhanos tornaram-se
“mouros”! Na realidade, a Nossa Senhora de San Juan de Los Lagos
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[oi objeto de uma devogio encorajada pela ordem dos franciscanos
(ue, juntamente com os dominicanos e agostinianos, forneceram os
primeiros missiondrios que trabalharam no México. Entretanto, os
[ranciscanos se tinham oposto ao crescimento inicial da devogio a
Nossa Senhora de Guadalupe, fortemente patrocinada pelo clero se-
cular dirigido por Montifar, o segundo arcebispo do México, Em
dltima andlise, conforme escreveu Robert Ricard:

O culto de Nossa Senhora de Guadalu pe e a peregrinagio  Tepeyac
— a calina perto da Cidade de México onde se diz que a “Virgem
Morena” de Guadalupe apareceu peia primeira vez a0 indio asteca e
catecimeno Juan Diego, cerca de dez anos apds a Conquista espa-
nhola, e que, incidentalmente, é a colina na qual a deusa pré-hispénica
Tonantzin fora adorada antes da chegada de Cortez — parecem [...]
ler nascido, crescido e triunfado com o apoio do episcopado, em
face da [...] turbulenta hostilidade dos frades menores do México.
(1966, p. 191)

Os franciscanos argumentaram que haviam vindo de muito longe para
convencer os indios de que ndo se devia adorar ou venerar a imagem
material, mas sim Deus ou o santo que & imagem represenla, a0 pas-
S0 que 0 quadro miraculoso da Virgem Morena se tornara, com o
encorajamento do episcopado, um foco de idolatria. De fato, o padre
Francisco de Florenga, que escreveu sobre Nossa Senhora de San
Juan no século XVIII, afirmou que a Virgem Maria mostra sua face
em imagens para nos lembrar de olharmos, para além destas ima-
gens, para ela, a quem nossa fé reconhece e a quem nossa vontade
venera em cada uma de suas representacies materiais.

E preciso lembrar que Hidalgo era do clero secular e que provavel-
mente nao teria tomado um estandarte com a imagem da Virgem da
Candeldria estampada nele, caso a revolta tivesse ocorrido conforme
o planejado, pois esta devogio — embora imensamente popular e ca-
paz de atrair peregrinos de locais tio distantes quanto a Cidade do
México, Puebla, San Luis Potosi e Guanajuato — ndo possuia o cara-
ter de 4mbito nacional do culto de Nossa Senhora de Guadalupe.
Hidalgo compartilhava com muitos outros criollos americanos um
senso de identidade nacional e um sentimento de universalidade hu-
maild, mas, neste caso, por uma questio de £0sto e temperamento,
ele apelou para veiculos simbélicos concretos, sensorialmente per-
ceptiveis e dramaticos como niicleos da unificagao nacional, ao in-
vés de idéias abstratas de soberania popular, como o fez, por exem-
plo, o criollo revolucionario dominicano frei Servando Teresa de Mier,
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entre outros. Tais pensadores eram influenciados pelo defsmo e pelo
iluminismo francés. Hidalgo compreendeu o poder mobilizador de
simbolos que continham, em um pélo do seu significado, designa-
gOes oréticas e sensoriais — como o fazia a complexa imagem da Vir-
gem Morena com seu apelo as idéias de maternidade, pais-mae, mie
natureza ¢ ao passado indigena, como mostrou Eric Wolf em seu
célebre artigo sobre esta devogio focal mexicana. Meros conceitos
sem imagens como o de “soberania popular”, nio inflamariam e ca-
nalizariam as energias das massas populares. E simbolos de culto
locais, como a Candeldria, possuiam apelo regional, e ndo nacional.
Em virtude disso, reluto em aceitar o ponto de vista de Hamill de que
foi 0 acaso somente que fez com que Hidalgo ufilizasse como estan-
darte a Guadalupe ao invés da Candeldria. Os conspiradores de
Querétaro ja haviam decidido que sua revolta chegaria a nivel nacio-
nal: Hidalgo pode ndo ter pensado esta questdo estralegicamente a
sangue-frio; mas ele sabia que, se houvesse um estandarte religioso,
este deveria simbolizar a mais ampla unidade e continuidade social
passivel de ser encontrada no México.

Hoje em dia, ndo temos mais como saber qual era o caso, pois
espides do governo estavam em agio ¢ desmascararam o plano de
Querétaro. Mesmo antes de ele vir a publico, Hidalgo ja postergara a
insurreigdo para o dia 2 de outubro ¢ mudara seu local.

DelagGes dos conspiradores, algumas delas na forma de cartas anoni-
mas, choviam sobre as autoridades espanholas. O capitdo Arias, um
dos conspiradores, virou traidor e revelou o levante de 2 de outubro.
Por outro lado, Riafie, o intendente de Guanajuato sob a administra-
¢d0 espanhola, bom amigo de Hidalgo, relutou em agir confra o pa-
dre, embora soubesse do seu papel insurrecional. Esta vacilagio pode
ter custado ao espanhol sua vida, pois foi um dos primeiros a serem
executados quando os fndios de Hidalgo invadiram Guanajuato, um
més depois. O palco agora estava armado para o Grito de Dolores, j4
descrito anteriormente. Os eventos que levaram imediatamente ao
Grito tornaram- se um dos grandes mitos da socializagdo politica
mexicana, pois so recontados em todos os discursos do Dia da Inde-
pendéncia e em todos os livros de histéria do Ensino Fundamental,
Até hoje, a moeda de cinco centavos mexicana & chamada de Pepita,
por causa de Josefa Ortiz de Dominguez, que fora inicialmente res-
ponsavel por avisar a Hidalgo que a conspirac¢io fora descoberta em
Querétaro e cuja cabeca encontra-se em efigic na moeda. O momento
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crucial veio quando o mensageiro de Pepita, Perez, juntamente com
Alddma, um dos principais conspiradores, cavalgou furiosamente até
Dolores para avisar Hidalgo e Allende, que estava com ele, de que o
plano fora descoberto. Enquanto os demais discutiam se deviam fu-
gir para o exilio, Hidalgo ¢ Allende declararam com firmeza que
comegariam a rebelio imediatamente. Diz-ge, e isto pode ser um
mito, que enquanto Hidalgo calgava suas botas, interrompeu o fervo-
roso discurso de Aldéma em favor da fuga, dizendo altivamente: “Mui-
to bem, senhores, estamos perdidos. Nio h4 nada a fazer sendo ir e
apreender os gachupines” (“esporas”, um termo coloquial, para os
espanhdis. Também significa foder, coger, 0s espanhois).

Alguns chamaram a agfio de Hidalgo “brilhantemente espontinea”,
outros “irracional” e outros ainda, incluindo Hamill, “légica”, tendo
em vista que nio havia futuro em render-se ou fugir, e 0 momento
pedia uma agdo imediata e positiva de um lider determinado (Hammil
1966: 120). Se considerarmos o cuidadoso planejamento empreendi-
do pelos conspiradores, como, por exemplo, a produgdo e estoque de
armas e municdo de Hidalgo, ficaria inclinado a crer que a chamada
de Hidalgo 4 agio, embora precipitada, foi perfeitamente racional.
Mas também € verdade que a mao dos conspiradores foi forgada pelo
governo e que Dolores nio era 0 melhor local para se iniciar uma
revolugdo. Teria sido melhor ter declarado um levante simultineo em
diversos grandes centros populacionais, como Querétaro e a cidade
natal de Allende, San Miguel el Grande. No entanto, o fato de o pla-
no vir a tona em um domingo talvez tenha compensado esta desvan-
tagem, pois domingo era o dia tradicional de mercado em Dolores, e
muitos indios e mestigos assistiriam & missa, 14, antes de fazer nego-
cios. De fato, as oito da manha, de acordo com o relato de Aldédma, ji
havia mais de 600 homens a pé e a cavalo na cidade, vindos das
fazendas préximas. Foi a estes homens que Hidalgo dirigiu o primei-
1o apelo elogiiente em prol da acio insurrecional, mas a maior parte
dos historiadores concorda, hoje em dia, que, embora Hidalgo jé es-
tivesse convencido de que a independéncia deveria ser seu objetivo
maior, teve neste momento, o cuidado de frisar que a revolta visava
proteger o reino, cujo soberano legitimo era Fernando VII, dos fran-
ceses. A época, Fernando gozava de uma popularidade considersvel
enlre as massas mexicanas, enquanto os franceses eram muito temi-
dos. Também ¢ provavel que neste momento o padre tenha terminado
seu discurso com os slogans “Vida longa 2 religiao!” e “Morte ao
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mau governo!”. De qualquer forma, foram estes slogans que apare-
ceram nos folhetos toscamente impressos distribuidos pelos mem-
bros do movimento de Hidalgo. Também ¢ provavel que Hidalgo
tenha prometido abolir o tributo imposto aos indios pelas autorida-
des coloniais. Parece ter sido somente ap6s este discurso, e depois da
captura de Dolores que imediatamente se seguiu a ele, que Hidalgo,
liderando seu pequeno bando, se apossou do estandarte com a ima-
gem da Virgem de Guadalupe, quando passavam pelo vilarejo de
Atotonilco, ao meio-dia deste mesmo dia.

San Miguel, a cidade de Allende, assim como a paréquia de Hidalgo,
foram subjugadas pelos insurgentes ao anoitecer daquele dia. A mili-
cia criolla local, jd subvertida por Allende, juntou-se aos rebeldes,
enquanto todos os espanhdis peninsulares, se renderam e foram
trancafiados. Também neste dia, no qual tanlas “esséncias” foram
“concentradas”, houve o primeiro indicio de violéncia em massa,
quando as lojas e casas espanholas foram invadidas e saqueadas. Mas,
a essa altura, Allende, cujo objetivo sempre fora um golpe criollo,
embora com o apoio dos indios, ainda tinha autoridade suficiente em
sua prépria cidade para debelar a desordem e, entdo, junto de Hidalgo,
criar um tesouro para a insurrei¢do e organizar uma assembléia de
criollos locais. Mas, também ele foi mais ou menos obrigado a acei-
tar—em virtude da pressdo do séqiiito crescente de Hidalgo, formado
por camponeses ¢ trabalhadores indigenas — a aceitar que o pdroco de
Dolores fosse o lider supremo da insurreicio. Na noite de 19 de se-
tembro, o exército de Hidalgo chegou s imediagdes da rica cidade
de Celaya, e o padre deu um ultimato ao cabildo, o conselho munici-
pal. Neste sentido, Hidalgo ja comecava a adotar uma linha dura,
ameagando executar reféns espanhdis, caso Celaya nao se rendesse.
Os regidores, ou magistrados, sentiram-se obrigados a capitular em
face do ja numeroso exéreito de Hidalgo, ¢ os insurgentes entraram
na cidade em 21 de setembro ¢ a pilharam.

Foi em Celaya que Hidalgo assumiu o titulo de “capitdo-geral da
América”, mas € preciso lembrar que isto foi feito em conexdo com
uma tentativa sistematica de organizar o exército para uma extensao
significativa da revolugiio. Lugartenentes e emissdrios foram tam-
bém designados. Hidalgo que, como vimos antes, ja estava ciente do
valor de um simbolo dominante de unificagdo na forma do estandarte
de Guadalupe, pode ter pensando também que um foco de lideranga
se fazia necessdrio. Infelizmente, Hidalgo ndo era militar e talvez
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devesse ter deixado a organizagio e o treinamento do seu exéreito
nas maos de Allende, um soldado competente, Se Hidalgo tivesse se
contentado em tornar-se o que Bertrand de Jouvenel chamou de “rex”,
uma figura transcendental que encarna os mais elevados valores co-
muns de uma comunidade, ¢ néio houvesse aspirado tornar-se tam-
bém um “dux”, um organizador pragmético de grupos concretos para
a obtengdo de metas politicas determinadas, o México poderia ter
conquistado a independéncia vérias décadas antes. No entanto, tal-
vez Hidalgo ndo fosse naquela época nem rex, nem dux, e sim um
profela tornado carismitico pela communitas exaltada e militante dos
insurgentes. Rex ¢ dux, sdo ambos, termos que poderiam ser aplica-
dos a uma situacio em que criollos americanos houvessem se manti-
do no controle dos eventos; também corresponderiam a posicoes es-
truturais que poderiam ter encontrado uma expressio cnltural nesta
situacdo hipotética. Entretanto, na medida em que grandes grupos de
indios entraram sucessivamente no exército, a influéncia de Hidalgo
crescen e a de Allende ¢ de seus seguidores criollos, em menor ni-
mero, minguou. E possivel que o lado religioso, até mesmo proféti-
co, da natureza de Hidalgo tenha-se ajustado de forma demasiado
vigorosa, se ndio sonimbulistica, ao ardor e 3 violéncia de seus indios
ao se livrarem de (rés séculos de opressio espanhola. De certo, os
componentes inconscientes e irracionais da insurrei¢do vieram a su-
perar os célculos conscientes. Talvez esteja nisso o segredo do seu
poder irresistivel sobre a histéria mexicana subseqiiente e sua forte
influéncia na arte e literatura mexicanas, o que alguns chamaram de
seu cardter “existencial”.

Se pudéssemos rotular provisoriamente os tipos de acio revolucio-
néria manifestadas na insurreigio, fazendo uma analogia com a pré-
tica freudiana, como um “processo primirio”, conforme sugeriu Dario
Zadra, terfamos uma pista da natureza de processos semelhantes em
outros lugares. Um processo primdrio ndo se desenvolve a partir de
um modelo cognitivo, consciente; ele surge da experiéncia cumulati-

va de povos cujas necessidades materiais e espirituais mais profun-.

das ha muito tempo ndo podem ser legitimamente expressadas por
causa de uma elite controladora do poder que opera de uma forma
analoga a da “censura” de Freud nos sistemas psicol6gicos. De fato,
em certas situages revoluciondrias, pode existir uma relagio empirica
entre a deposigio de uma antoridade politica no plano social e a libe-
ragiio de controles repressivos no plano psicoldgico, Tal como vio-
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1éncia, pode haver também criatividade, no sentido de que toda uma
estrutura social oculta, envolvida ricamente em simbolos, pode ser
subitamente revelada e se tornar modelo e estimulo para manifesta-
coes novas e frutiferas — na lei e na administragao, assim como nas
artes e nas ciéncias. Processos primarios semelhantes nas comunas
francesas e nos Evénements de 1968 sio discutidos no artigo
“Moments of Madness” (Momentos de Loucura), de Ari Zolberg, de
1971. Uma das caracteristicas deste tipo de processo primdério € que
ele parcce apresentar no seu desenvolvimento um cariter de
“inevitabilidade”. Ele ndo deve ser encarado, como © sdo a maioria
dos processos culturais, como o produto de normas ¢ principios, to-
mados, seja solitariamente, em conjunto ou em conflito. Nasce, antes
de necessidades humanas profundas em busca de formas mais dire-
tas e igualitirias de compreender e vivenciar relacionamentos, ne-
cessidades estas frustradas ou pervertidas por processos secundarios
que constituem o funcionamento homeostdlico da estrutura social
institucionalizada. Por este motivo, um processo primdrio lem uma
urgéncia e um impeto que freqientemente arrebatam individuos e
grupos que tentam refrear seus excessos por meio da aplicagdo de
sangOes €ticas ¢ legais baseadas em principios e valores estabeleci-
dos. Os homens envolvidos em um processo primdrio estdo dvidos
por estabelecer o reino (ou a repiiblica) do céu na terra, e eliminam
compulsivamente tudo o que consideram um obstdculo a esse descjo.
Quanto mais este desejo de communitas tiver sido reprimido, maior
serd o fanatismo assumido pelo processo primdrio quando ele final-
mente for desencadeado. Mencionei acima uma aparente
inevitabilidade de desenvolvimento, mas néo podemos esquecer que
um processo primédrio niie ocorrerd em um vicuo social, mas num
campo social pré-estruturado, repleto de residuos complexos de pro-
cessos primdrios ¢ secunddrios anteriores. Um processo primadrio tem
certa semelhanga com uma epidemia. Se ndo houver interferéncia,
cada processo tenderd a seguir seu caminho, a completar sua trajeto-
ria. As epidemias, no entanto, sdo combatidas por médicos, e as re-
volugdes pelos sistemas. E claro que nio pretendo sugerir que as
revolugdes, sdo patologias da sociedade. Na verdade, alguns afirma-
riam que elas claramente possuem um valor terapéutico. Estou ape-
nas frisando que os processos primérios, como as revolugées e ou-
tros tipos de movimentos sociais compulsivos, parecem possuir uma
etiologia e um fmpeto préprios, que niio podem ser adequadamente
explicados em termos estrutural-funcionalistas, € que tais processos
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Possuem a caracleristica gestaltica de se encaminhar na diregio de
(érmino ¢ climax apropriado e exaustivo,

Os planos criollos de Allende e Aldima foram arrastados como bar-
cos de papel no dilavio popular do processo primério desencadeado
pelo Grito de Hidalgo. Apas Celaya, foi a vez de Guanajuato. Uma
semana depois do Grito, pelo menos 25 mil rebeldes, em sua maioria
indios, deixaram Celaya para atacar este rico centro minerador, go-
vernado pelo ex-amigo de Hidalgo, o intendente Riafio. Rste parece
0 ponto em que Hidalgo rompeu definitivamente os lagos com sua
vida anterior como padre criollo, pois agora via em Riafio nada mais
do que um inimigo gachupin e em Guanajuato o palco de uma gran-
de fiesta de sangue. Foi mais como o lider de uma jihad, como o
Mahdi do Suddo, do que como um sacerdote paroquial que Hidalgo
soltou sua horda sobre a Alhdnd; £4, 0 grande celeiro da cidade, quando
Riajio rejeitou seu ultimato e fez do celeiro uma fortaleza. Esta forta-
leza reunia nao somente os espanhéis peninsulares de Guanajuato,
mas também muitos criollos, uma classe que ji comegava a duvidar
do cariter dos objetivos de Hidalgo. Em 28 de setembro, os insur-
genles tomaram de assalto a Alhéndiga, massacraram a maioria dos
seus defensores e, por dois dias, saquearam a cidade, estuprando e
matando. Registra-se que Allende, chorando e praguejando, tentou
conter seus seguidores indigenas com golpes de prancha da sua espa-
da, enquanto Hidalgo pregava reiteradamente que eles ndo deveriam
ser punidos por tudo o que se tinha feito ou viessem a fazer.

O processo primério converte fatos em simbolos para a posteridade.
Assim, o celeiro-fortaleza de Alhdndiga tornou-se um simbolo para
08 mexicanos, ao mesmo témpo semelhante e diferente da Bastilha
da Revolugio Francesa. A morte de Riailo 4 sua porta também tor-
nou-se um simbolo, da mesma forma que os feitos hergicos de trés
mineiros indios do lado de Hidalgo que “colocaram laminas de pedra
nas costas para sc proteger da chuva de balas ¢ correram agachados
até as portas, onde comecaram um incéndio. As chamas lamberam as
pesadas vigas de madeira e logo devoraram as portas” (MCHENRY,
1962, p. 81). Esta proeza abriu o caminho para os insurgentes, que
entraram ¢ lutaram pelo dinheiro e ouro que cncontraram entre os
corpos ensangiientados dos seus Inimigos e companheiros. A ira e as
lagrimas de Allende diante do massacre dos cidaddos criollos de classe
média, ¢ 0 compromisso de Hidalgo com o massacre, segundo ele
Inicio da reconquista do México que anularia a Conquista espanhola
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levada a cabo sangrentamente por Hernan Cortez quase trés séculos
antes, também se tornaram sfmbolos da encrgia trigica ¢ criativa da
revoluciondria autodescoberta do México. Foi Octavio Paz quem, em
seu Labirinto da Soliddo, nos convidou a ver os antagonistas desta
hist6ria como sendo “todos partes de um finico processo” (1961, p.
147). Suas observacdes se referiam i pares revolucionarios tio opos-
los quanto Zapata e Carranza, Villae Obregdn, Madero e Cé:rdenas e
outros herdis da revolugio de 1917. Mas clas também se aplicam aos
herdis da Insurreigdo de Hidalgo e, na verdade, a todo o processo da
Independéncia.

Aqui, estamos preocupados com a diade herdica Hidalgo e Allende.
A Independéncia preconizou de muitas formas a revolugao. Hegel
ficaria encantado com a triade dialética formada pelas lutas de inde-
pendéncia, reforma e revolugio. A primeira e a dltima destas foram
dominadas pelo processo primério, a segunda pelo processo secun-
dario ou “estruturante”, Octavio Paz comparou 0§ protagonistas da
reforma com aqueles da revolugio e declarou que 0S primeiros pos-
suem “uma certa aridez” que faz deles “figuras respeitdveis, porém
oficiais, heréis da Fungao Piiblica, enquanto a brutalidade de mu'itos
dos lideres revoluciondrios nido impediu que eles se tornassem mitos
populares” (1961, p. 147-148; ver também os corridos, ou ba]adlas
heroicas). A “tese” da Independéncia compartilha com a revolugéo
esta qualidade mitopoética, e os poderosos clérigos militares, Hidalgo,
Morelos e Matamoros, bem como os guerreiros dedicados, Allende e
Guerrero, instigam a imaginagio populat e a ira criativa de artistas
como Orozco e Rivera tanto quanto os herdis da “sintese”, a revolu-
¢do de 60 anos atrds. O homem mexicano arquetipico, o mesrigo (san-
gue misturado), € geralmente retratado pelos pintores de murais como
nascido do fogo, saido deste conflito jubiloso ¢ mortal entre princi-
pios opostos, homem branco e homem vermelho, europeu e america-
1o, cristio e pagio, catdlico e livre pensador. A hist6ria mexicana
tem sido uma longa ilustragio da lei de Blake: “Preciso destruir a
Negacdo para redimir os Conirdrios”, Para o México, esta Illegagﬁo,
tra a estrutura politica hierarquica baseada na soberania ahcn;’gena
espanhola e, subseqiientemente, em todas as outras formas de Inter-
vengao estrangeira e dominacdo politica e econémica, francesa, nor-
le-americana, ou outra; mas oS contririos cram as tradigoes espanho-
la e indigena que se unem na cultura mestiga do México. Este, ao
menos, é o mito e a aspiracao. Conforme nunca se cansa de apontar
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Ju_sto Sierra, o famoso historiador do final do século XIX, ele mesmo
criador de mitos: “Os mexicanoes sio filhos de dois povos, de duas
racas|...| devemos a isso nossa alma.” Os trés grandes levantes popu-
lares que observamos sao os dramas sociais nacionais pelos quais
hou_vc o reconhecimento consciente — primeiramente em termos sim-
bélicos e mais tarde em termos ideolégicos — deste fato ja latente
durante o perfodo colonial. Justo Sierra nio se refere apenas a0 “cor-
po™ mestigo, produto da mistura genética, mas também A “alma” mes-
tica (alma = “ser”, “ser humano”, “forga”, “estrutura™), produto de
mais.de um século de confronto cultural violento. Esta énfase no
mestico pan-mexicano, (3o diferente daquele da Africa do Sul que
conheci outrora, talvez seja um dos motivos por que os “movimicentos”
bascados em fundamentos e principios indigenas, “tribais” ou pré-
colombianos fracassam tao fragorosamente no México moderno.
Hidalgo eslava na raiz, na origem humanistica, deste processo em
(I}regﬁo a uma mistura, ou melhor, sintese cultural, tdo diferente da
situagao sulamericana, em termos mais amplos.

Ja segnimos Hidalgo até Guanajuato e a tomada da Alhéndiga. Pare-
ce que Hidalgo leve dificuldade em apontar um novo intendente para
substituir Riafio, pois ele j4 comegara a alienar os milhdes de criollos
da Nova Espanha, muitos dos quais eram funciondrios do governo
local. Hidalgo estabeleceu uma casa da moeda em Guanajuato para
rivalizar com a da Cidade do México, de modo a garantir uma base
monctaria solida para a insurreicio. Em seguida, nomeou oficiais
para o seu préprio corpo de exército ¢ tenentes para representar a
rebelidgo em ouiras partes do pafs. Algumas destas escolhas revela-
ram-se brilhantes, especialmentc a de José Maria Morelos y Pavon
ou tro padre guerreiro — ex-aluno de Hidalgo na Universidade de San,
Nlcglas, em Valladolid (hoje em dia, Morelia), que se tornou um dos
h‘erms-ménitcs do México. Um estado (Morelos) e uma importante
cidade (Morelia) ganharam seus nomes em sua homenagem. Todos

os oficiais faziam parte daquela pequena fatia de criollos que apoia-
vam Hidalgo.

Quando a insurrei¢io chegou i Cidade do México, a propaganda da
coroa tinha como objetivo seduzir os criollos, tanto os criollos de
primeira geragdo, conhecidos coma criollos europeus, quanto aque-
les que descendiam de ancestrais nascidos na Espanha ha duas ou
trés geragdes, por intermédio de pessoas mais ou menos espanholas
por descendéncia ou por defini¢do cultural. Estas eram conhecidas
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como “criollos americanos”. Individuos separados da Espanha por
apenas uma geracio ou casados com gachupines eram particular-
mente vulnerdveis & persuasdo lealista ou realista, pois muitos dos
seus parentes proximos e afins eram “peninsulares”. O massacre e
o aprisionamento de peninsulares por parte das hordas
reconquistadoras de Hidalgo tinha provocado neles uma péssima
impressdo.

Foi neste quadro de ressentimento criollo cada vez maior contra
Hidalgo que as forgas insurgentes avangaram sobre Valladolid. Neste
centro de uma trama criolla anterior contra os espanhois, Hidalgo
sofria a oposi¢io de um outro velho amigo, Manuel Abad y Queipo,
0 bispo eleito de Michoacan, um clérigo liberal. Este bispo excomun-
gou Hidalgo e Allende, juntamente com dois outros lideres insurgen-
tes antes da rendigéo da cidade. Logo apés a excomunhio, a Inquisigio
acusou Hidalgo de heresia e apostasia. No entanto, néo se sabe ao
certo se o artificio politico destes dispositivos religiosos surtiu efeito
sobre os seguidores indigenas de Hidalgo, mas ele pode ter dissuadi-
do os criollos urbanos de o apoiarem. Ambos os lados compartilha-
vam da mesma religido, ¢ os insurgentes insistiam que os objetivos
do seu movimento nioc ameacavam o futuro da religido estabelecida
no México. Eles argumentavam: “A nossa questdo ¢ puramente poli-
tica ¢ nio afeta nem um pouco Nossa Santa Religiao™. Entretanto, a
politizagdo da religido pelo establishment espanhol com seus segui-
dores criollos parece ter surtido algum efeito na prevengéo do apoio
da classe média aos insurgentes. Hidalgo provavelmente teria sido
bem-sucedido se todos os criollos tivessem permanecido neutros, dei-
xando um confronto direto nas maos dos indigenas ¢ dos espanhdis,
mas muitos criollos usaram de sua influéncia junto aos indios, ndo
apenas para evitar que estes iltimos se unissem a Hidalgo, mas tam-
bém para jogi-los ativamente contra a Insurrei¢io. Eles argumenta-
vam que Hidalgo estava usando os indios somente como bucha de
canhio, e que, de qualquer forma, a ralé mobilizada pelo padre era
constituida meramente de “Chichimecas”, os bidrbaros do norte que
tinham, no passado, espoliado a alta cultura do altiplano do M¢xico.
Como muitos dos criollos eram empregadores do trabalho indigena ¢
poderiam levar seus pedes e criados A pentria e a fome, fica claro
que, conforme dizem os cientistas politicos, estavam numa posigio
que lhes permitia utilizar sua “influéncia” e sua “persuasio” contra o
movimente insurgente.
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O illimo episédio (drama social) do que historiadores como Hamill
geralmente consideram a primeira fase da Insurreico de Hidalgo se
deu quando o padre partiu de Valladolid para a Cidade do México.
Em 29 de outubro, exatamente seis semanas depois do Grito, os in-
surgentes estavam em ‘Toluca, a apenas uma fileira de montanhas
baixas e 2.500 combatentes colonialistas de conquistar o grande pré-
mio, outrora alcangado por Cortez quando ainda se chamava
Tenochtitlin — a Cidade do México. Porém, os defensores, sob o co-
mando do coronel Torcuato Trujillo, eram soldados disciplinados,
apoiados por uma artilharia regular, e, embora tenham sido obriga-
dos a se retirar, infligiram muitas perdas 2s fileiras do exército
indisciplinado de Hidalgo, matando 2 mil homens e ferindo com gra-
vidade muitos outros, de modo que milhares de indios e castas {mes-
ticos) abandonaram seu comandante. A vit6ria de Pirro em monte de
las Cruces serviu mais para desanimar do que para entusiasmar as
forgas de Hidalgo. Enquanto isso, um segundo ¢ ainda maior exérci-
to colonialista, sob 0 comando do general Felix Calleja, o “Acouguei-
ro Cumberland” da Nova Espanha, se reunira em San Luis de Potos{
€ avangara até Querétaro. Hidalgo, reduzido a cerca da metade da
forga de 80 mil homens que levara consigo de Valladolid, demorou-
se na aldeia de Cuajimalpa por trés dias ¢ tentou em vao conseguir
mais apoio indfgena das aldeias do vale do México. Pouco antes,
alguns de seus indios tentaram roubar a Virgem dos Remédios de seu
templo em Totoltepec, mas foram frustrados pelos realistas. Curiosa-
mente, esta manifestacio ou “refracio” da Mie de Deus encorajara,
de acordo com a lenda, as tropas de Cortez durante a Noche Triste,
quando eles foram duramente derrotados pelos astecas. Uma outra
histéria fala de como um soldado espanhol que, fugindo pela Puente
de la Mariscala, ao norte da cidade, cscondera a imagem, uma saddle
Virgin,* debaixo de alguns agaves até que um cacique asteca, Juan
Cuautli, a reencontrou em 1540, quando estava cacando. Deve ter
parecido aos indios de Hidalgo que Nossa Senhora dos Remédios
ainda estava do lado dos espanhéis e que Remédios se opunha a
Guadalupe numa outra modalidade da perene dicotomia mexicana.
Seja como for, Hidalgo retirou suas forgas da Cidade do México.
Muitos motivos foram apresentados para isto. Alguns dizem que Las

* "Saddle Virgin"; uma imagem da virgem para se carregada pelo cavaleiro na sela.
[N. da Edigaq).
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Cruces acabara com o estoque de muni¢io dos insurgentes, oulros
que os defensores tinham colocado minas terrestres em cada uma das
entradas da cidade. Os apologistas de Hidalgo declaram que ele pou-
pou a capital da Nova Espanha por motivos humanitdrios. Nio se¢
sabe se o testemunho publicado pelo governo colonial ¢ pela
Inquisicdo apds a posterior captura de Hidalgo ¢ totalmente fidedig-
no, mas ele alega que Hidalgo se arrependeu amargamente dos mas-
sacres cometidos por seus seguidores em Guanajuato e quis poupar
os cidadios da Cidade do México do mesmo destino. Confissoes po-
liticas extorquidas pelos que estdo no poder no entanto, sempre de-
vem ser consideradas com cautela. Suponho possivel que o lado criollo
da personalidade de Hidalgo tenha vindo a tona nesta virada da maré,
pois devemos nos lembrar que seu préprio pai era um gachupin, nas-
cido na Espanha, e que Hidalgo pode ter cometido, sem querer, um
parricidio simbdlico. Mas, em minha opinido, € mais provivel que,
ciente do avango de Calleja, e tendo sentido o poder de uma organi-
zagdo militar que possibilitara a um exército pequeno e disciplinado
infligir perdas sérias a seus seguidores numerosos e destreinados,
Hidalgo tinha considerado mais prudente bater em retirada por ora e
dar a sua horda um treinamento militar s6lido. Os argumentos de
Allende, expressados tio vigorosamente em Guanajuato, podem ter
soado mais convincentes ao caudilho depois de Las Cruces. Se tives-
se entrado na Cidade do México, deve ter pensado, os indios pode-
riam ter se dispersado na tentativa de pilhar a cidade e, desse modo,
cairiam facilmente nas garras do exército do implacével e hébil Calleja.
Todavia, esta foi a primeira vacilagao real de Hidalgo, simbolizando
que os limites do impeto inicial da insurreigdo haviam sido alcanga-
dos. O processo primdrio “definhou sob a pdlida mascara do pensa-
mento”, Ao dar este passo, Hidalgo nem ao menos conseguiu a ami-
zade de Allende, destruida em Guanajuato, pois a faccio de Allende,
de acordo com o prisioneiro Garcia Conde, comegou a se referir a
Hidalgo nesta época como “o padre pilantra”, Existe a possibilidade
de que, se Hidalgo tivesse avangado, houvesse tomado a capital ¢
conquistado o apoio de um nimero suficiente de habitantes, indios,
mesticos ¢ criollos, de modo a expulsar Calleja, mas também hi a
possibilidade de que Hidalgo ndo conseguisse atrair os cidadios para
a causa insurgente, e ele sabia disso. E claro que nio faltaram artigos
na imprensa colonialista da época comparando a retirada de Hidalgo
a de Atila de Roma. Ld, Sio Pedro tinha amedrontado os bdrbaros;
aqui, fora Nossa Senhora dos Remédios.
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Agora, preciso esbogar brevemente a lltima e tragica fase da Insur-
reicdo de Hidalgo. Seguindo para o norte, na direciio de Querétaro,
os insurgentes foram atacados em Aculco por Calleja, perdendo qua-
se toda sua artilharia, mantimentos e animais — além de oito mulhe-
res do seu bordel ambulante. Foi nesta batalha que a milicia crioula
que lutava por Calleja parece ter decidido ndo desertar em prol da
insurreigdo e se manter leal a causa espanhola. Depois de Aculco,
Hidalgo e Allende dividiram suas forgas, o primeiro retornando a
Valladolid para se reorganizar e recrutar mais homens, e o segundo
para Guanajuato a fim de conseguir mais munigao. Hidalge deu va-
ZA0 a0 seu ressentimento contra os espanhois ao ordenar a execugao
secreta e sem julgamento de cerca de 60 deles em Valladolid. Mais
tarde ordenaria a morte de outros 350 gachupines em Guadalajara.
Niao se tratava mais de capturar os espanhdis, mas de massacra-los.
Hidalgo parece ter apostado todas as suas fichas nos indios e desisti-
do da posigao intermedidria dos criollos, a liminaridade criativa que
talvez fosse a fonte da sua anterior lideranga profética e carismdtica
de um movimento que, embora de forma inconsciente, era autentica-
mente mexicano. Nenhum movimento popular meXicano desde a Con-
quista, que tenha sido ou europeu ou indigena, jamais teve €xito; ele
tinha de ser uma sinfese novo-mundista de ambos, ou nada, ao me-
nos em principio, ou miticamente, senao na realidade.

Quando IHidalgo soube que seu lugartenente Torres tinha entrado em
Guadalajara no dia 11 de novembro, ficou encantado e, duas sema-
nas depois, ele mesmo adentrou a bela cidade (célebre por suas mu-
Iheres bonitas, porém imperiosas), ao som da musica marcial e, mais
tarde, na catedral, de um Te Deum cantado com orquestra completa.
As autoridades criollas locais sabiam agradar um homem cujos sa-
raus musicais em Dolores eram famosos. Ele também recebeu boas
noticias dos sucessos de seu lugartenente -Morelos, que agora sitiava
Acapuleo, e do cura Mercado, que acabara de tomar San Blas, préxi-
mo da foz do rio Santiago. Porém o destino estava tracado com a
queda de Guanajuato ante Calleja, que enforcou ou fuzilou imediata-
mente 69 cidaddos sorteados, em represdlia aos assassinatos de
Hidalgo.

Esta md noticia, ja propagada duas vezes por Calleja, tornou-se ame-
acadoramente audivel quando o comandante comecou a avangar sob
Guadalajara com seis mil soldados, bem armados e comandados, sen-
do metade deles de cavalaria. Como de costume, Hidalgo e Allende
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divergiram sobre como enfrentar o inimigo. Hidalgo, que havia re-
crutado outros milhares de insurgentes indigenas durante sua estada
em Guadalajara, era a favor de arriscar tudo em uma tinica investida,
na qual lancaria seus 70 mil soldados irregulares contra o inimigo.
Allende, que se tornara cauteloso depois de Las Cruces ¢ Aculco,
aconselhou que a capital insurgente devia ser evacuada ¢ 0 exércilo
dividido em seis ou mais partes, ¢ cada uma delas se revezaria no
ataque as tropas reais. Hidalgo, no entanto, ganhou a discussao argu-
mentando que estas medidas resultariam na perda do entusiasmo ¢
disposicdo para o combale, levando a deser¢do em massa. Ele ainda
nio aprendera a ligdo mortal de Espartacos ¢ Wat Tyler de que a
communitas sozinha nao ganha batalhas. A estrutura € mais eficiente
na destruigio. Esplendidamente vestido e montado num valente cor-
cel, Hidalgo saiu de Guadalajara comandando seu exército enorme ¢
desajeitado até a fatidica Ponte de Calderdn, 11 léguas ao leste. L4,
Calleja, com sua for¢a inferior em nlmero, porém bem disciplinada,
tomou a ofensiva persistentemente, mas o resultado da luta conti-
nuava duvidoso até que uma bala de canhio da coroa atinglu uma
carroga de municio dos insurgentes. A explosio ndo s6 matou mui-
tos indios como também incendiou a grama seca e os arbustos do
campo de batalha. Um vento forte soprou as chamas langando-as
sobre os insurgentes. Neste momento, a falta de disciplina dos rebel-
des voltou-se contra eles que entraram em pénico. Sua fuga virou
debandada; Calleja varreu o campo de batalha. Pelo menos mil insur-
gentes foram morlos, enquanto as perdas de Calleja foram somente
50 homens — embora seu segundo no comando, Manuel de Flon,* o
Conde de la Cadena tenha sido morto no final da luta. Toda a artilha-
ria e mantimentos de Hidalgo — preparada de modo otimista para um
avango imediato para a Cidade do México, apds o que o generalissimo
pensou que seria uma vitéria arrebatadora — foram apreendidas pelos
realistas. Hidalgo e os demais lideres foram obrigados a fugir. Este
foi praticamente o fim daquela primeira fase da Independéncia
conhecida como a Insurreicio de Hidalgo. Entretanto, os historia-
dores, como Hamill, por exemplo, argumentaram que se o acidente
da explosdo ndo tivesse acontecido ¢ as forgas de Hidalgo tivessem

i Flon era um criollo proeminente, parente por casamento do vice-rei Galvez e
também de Antonio Riafio, amigo e vitima de Hidalgo, que foi morlo na invaséo de
Guanajuato.



vencido — e seguido adiante para tomar a Cidade do México —, ainda
assim os rebeldes ndo teriam chegado a uma vitéria definitiva, pois
haviam afastado os criollos fazendo com que a maior parte deles en-
trasse para a resisténcia militar. De fato, neste sentido, prosseguem, a
insurreicdo j4 fracassara antes da batalha da Ponte de Calder6n em
virtude do massacre de Guanajuato.

Escrever sobre uma retirada € sempre algo deprimente — como cons-
tatou Tolstoi em Guerra e paz, mesmo quando ndo se tem nenhuma
simpatia pelos derrotados —, pois desencadeia ansiedades e medos
humanos de cariter universal. Assim sendo, vou resumir a histéria
do malogro dos insurgentes em alguns poucos paragrafos. Impossi-
bilitados de se retirar para o centro ¢ para o sul nio sé por Calleja,
mas também pelo sucesso de outros generais realistas,” os rebeldes
foram para o norte, onde 0 movimento ji conquistara algumas vit6-
rias em Zacatecas, Sinaloa do sul e San Luis Potosi, onde Hemera,
um irmao leigo da ordem de San Juan de Dios, tomara a importante
cidade mineradora. Por um tempo, eles ainda acreditavam que pode-
riam recuperar sua boa sorte, especialmente com & aquisicio de di-
nheiro e artilharia em Zacatecas. Também Allende lucrou temporari-
amente com a desgraca de Hidalgo no campo de batalha de Calderdn.
Dois dias apo6s a derrota, em Pabellon, no caminho para o norte, ele ¢
oultros lideres fugitivos destituiram Hidalgo do seu comando, embo-
ra Ihe permitissem permanecer como um comandante de fachada,
por conta de seu apelo carismitico. Allende tornou-se entio o
generalissimo, mas isto lhe foi de pouca valia, pois as noticias sobre
Calder6n precederam os insurgentes a Zacatecas. A cidade permane-
ceu indiferente e taciturna durante a estada deles, e Allende decidiu
seguir mais para o norte, a fim de manter um contato diplomatico
com os Bstados Unidos, na esperanga de comprar armas e recrutar
mercendrios da repiblica do norte — que era, talvez, sob cerios aspec-
tos, o modelo para a tentativa de Allende de produzir uma revolugio
para instituir a classe média. Enquanto isso, nas provincias centrais,
0 astuto vice-rei Venegas, o 59° vice-rei da Nova Espanha, um solda-
do de carreira que lutara na guerra peninsular contra o tirano Napoledo
Bonaparte, utilizando-se da “cenoura” do perdio seletivo e do
“porrete” da represdlia implacdvel como meios téticos de alcangar
fins estratégicos, refor¢ara imensamente a posi¢io dos realistas nos

*  Como, por exemplo, José de la Cruz em Michoacan.
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principais centros de populacio e poder. A tocha da Independéncia,
1o entanto, ainda ardia com intensidade entre os indios e as castas, e
aqueles dois outros heréis lendarios da Independéncia, o padre José
Morelos y Pavon, juntamente com remanescentes do exército de
Hi.dalgo, ¢ Vicente Guerrero ¢ suas guerrilhas nas colinas da regiiao
Mixteca, perto de Oaxaca ao sul, seguiam fustigando o governo es-
panhol e seus aliados criollos. No fim das contas, € claro, a atitude de
Guerrero de reaproximagcdo com o ex-comandante realista Itirbide le-
vou & Independéncia mexicana da Espanha em 1821. Alguns anos mais
tarde, ambos partiriam deste mundo pela via comum do assassinato!

_Com a deposicdo de Hidalgo da lideranca do comando militar, a
insurgéncia perdeu sen cariter mitico e de processo primdrio e se
ésmacceu na luz de um dia comum na qual tinha pouca esperanca.
:Assnn, néo causa surpresa descobrir que os primeiros lideres da
Insurgéncia foram traidos por um ex-insurgente no dia 21 de marco
de 1811 - como tantos herdis politico-miticos mexicanos, como, por
exemplo, Emiliano Zapata foi traido, um século mais tarde, por um
Juda‘s dentro de seu préprio campo. Isto concluiu os seis meses de
gléria e desgraca de Hidalgo. Ele foi capturado para julgamento per-
to do odsis de Bajan — um local mais conhecido, por ironia da hist6-
ria, como Nossa Senhora de Guadalupe de Bajan. O fulgor da gléria
¢ a fumaca da miséria de Hidalgo comegaram e terminavam com
Guadalupe.

Pode-se abservar que a histéria repete os milos culturais profundos,
gerados nas grandes crises sociais, durante os pontos de virada da
mudanga. Muitos revelucionarios mexicanos alravessaram, de fato,
uma via-criicis: como Cristo, homens do povo, ou homens de reli-
g180, pregaram uma mensagem, alcangaram um sucesso inicial, cai-
ram em desgraga, ou frustragio, ou sofreram fisicamente (aqui hé
€8paco para muitas tristes variacoes), foram trafdos por um amigo ou
por um suposto aliado, executados ou assassinados por altas autori-
dac!es do Estado e passaram entio por uma curiosa ressurreicio
.IeglslatiVa, uma canonizacio politica, manifestada na estatudria pu-
blica, na arte popular e elitista, nas formas de socializagio escolar,
romances, comemoracoes anuais ¢ outras formas de imortalizacio
social. Aqui, poderia voltar ao que disse anteriormente sobre proces-
$0s primdrios piiblicos gerando mitos, sobre o papel do mito de for-
necer quadros axiomdticos que sirvam como palco para subsistemas
cticos e legais, e sobre como os mitos religiosos — e seus componen-
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les epis6dicos — constituem modelos dramﬁtico‘s mf de procgssic:s gir(;
rativos que influenciam o comportamento social a pontod e ‘az i
adquirir uma estranha inevitabilidade processual superando as que
toes de interesse, conveniéncia ou até mesmo morah‘dade, as‘s.ml qtle
ganha verdadeiramente apoio popular. Sei que esta € uma afi Tagao
intuitiva; nio obstante, deve ser possivel lrabaiha’r esta qu?sl;llo em
termos mais rigorosos. O que parece aconlecer ¢ que, fiL!fm1 0 :1(:1:1
grande processo dramitico pﬁb%ico comega, as pessoas, sejd w:ltra:
ente, pré-consciente ou inconsc:lenzement‘c, assumem papeis qu -
zem consiga. Se estes papéis nao $a0 roteiros estabeleculos{a com p; _
cisfio, constituem tendéncias profundamente rInarc’;adas de aglr 'ou a
lar de maneiras suprapessoais ou “representatlvas adquadab a0 pz}-
pel assumido, e pavimentam o caminh9 para um certo (El.lmax ?uri: ;t;
aproxima da natureza do climax ocorndo_ em algum ml.lo centra :
morte ou vitéria de um heréi ou de herdis — ou a mor_lc-vntf)mf, n
caso mexicano — no qual elas foram profundamente msEml.d‘ar,,‘ ou
“socializadas”, ou “inculturadas” durante os anos j.rulncrav?ls e llfl’-
pressiondveis da infincia, meninice e laténcia. Assim, acho impossi-
vel compreender a ingenuidade de Emiliano Zapat_a qu.an'((:lio ?m cprr;:
vidado para seu encontro final com umﬂreccmhemd{’) trai E}l ¢ vi A
casaca, a nio ser que ele tivesse a intengdo de cuinprlr a pro ecia g
tantas vezes fizera de que iria “morrer pelo povo™. No passado, ew”ta—
ra armadilhas semelhantes; desta vez, como .d;;a':m as sagas 1slandeacls,
estava “fadado a morrer”. Uma outra maneira de se colocar a (!}lestamoa
seria que as “representagbes coletivas” tinham deslocado a “repre-
sentacio individual”.

Aqui, ¢ modelo ¢ o mito de Cr.isto, r.réo de uma forma E)Og%l[l\fg z
exangue, mas sim de modo existencial ¢ sa}ngrento, Até nmsmu .
imperador Maximiliano curvou-se a este mito c_luando se rn:cu.s.ol 2
fugir do México e permaneceu parda Um martirio ‘cert’owﬂ— Parz:( q lm
Nio pelas causas napolednica ou dos Habsburgos, maa .para tcumS
prir a profecia”, ou realizar 0 modelo apresentado a (ilC 31'.11 xfn

simbolos da cena cultural mexicana —sfmt:o!os nos quais sel fpn,scln-
ta 0 mito processual que termina na via-cricis. Por meio flestd mor cT
Maximiliano evitou uma total humilhacao aos 01 hqs doz,' mcxxcanrcis
e, estranhamente, tornou-se um tipo de heréi-martir para 0 mfau rpd]s
adotivo. Ser assassinado de uma forma sangrenta pelo sistema, dpgs
ser trafdo por alguém que lutava pela sua causa, Como Gua}‘ardo traiu
Don Emiliano Zapata, e depois de proclamar uma mensagem que
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Inclufa 0 apoio aos empobrecidos e explorados —sio esles os ingredi-
enfes para uma carreira que, seguindo um mito arquetipico, lorma-se
ela mesma um mito que gera padroes de e para processos individuais
¢ coletivos. Porém, de uma maneira caracteristicamente mexicana, o
mito cristado do sacrificio sem o uso de forga contra as autoridades
surge aqui misturado de forma paradoxal com o mito do her6i ¢pico,
que entra em luta armada contra o estrangeiro, ou contra um sistema
fundado por estrangeiros, ¢ ainda assim se revela curiosamente vul-
nerdvel a traigao e A mi-fé, sendo que a traigio muitas vezes parte de
um companheiro ou seguidor subornado pelas promessas do estran-
geiro.

No caso de Allende-Hidalgo, o traidor foi o tenente-coronel Francis-
co Ignicio Elizondo, que comegou como realista, mudou de lado quan-
do Mariano Jiménez, o lider insurgente, capturou a cidade de Saltillo
para os rebeldes, e, apds a batalha de Calderén, fez um acordo com o
governador deposto do Texas, José Salcedo, e retornou secretamente
para o lado dos realistas. Elizondo, por intermédio de Jiménez, per-
suadiu Allende a espalhar seus 1.500 homens remanescentes ao lon-
g0 do caminho para Bajdn, de modo que as norias, ou pogos artesianos,
tivessem tempo de se reabastecer entre os destacamentos sedentos,
Fle entdo enconiraria cada grupo com uma guarda de honra no odsis
de Nossa Senhora de Guadalupe em Bajén (Elizondo ndo estava sen-
do perverso sem motivos; ele havia requisitado a Allende, em Saltillo,
uma promogao para 0 posto de general que fora sumariamente recu-
sada). Foi imediatamente depois disso que o oficial reformado da
milicia criolla decidiu atirar nos insurgentes que batiam em retirada.
Nas palavras de Hamill:

Na manhi de 21 de margo [...] Elizondo desdobrou sua tropa de 342
soldados de cavalaria em duas companhias escondidas de 50 ho-
mens cada e uma guarda de honra em cada um dos lados da trilha
poeirenta. Dando a volta em uma pequena colina Iogo antes do odsis,
fora do campo de vis@o das carrogas que os seguiam, cada grupo—e,
finalmente, todo 0 exército — foi ordenadamente preso pelas tropas
escondidas, depois de passarem inocentemente pelas fileiras da pruar-
da de honra. Allende percebeu a emboscada tarde demais. Numa
lentativa de resisténcia, atirou em vio contra Elizondo, Sua preeipi-
lagio custou as vidas de seu filho Indalecio ¢ de seu tenente Arlas,
que foram baleados dentro da carrnagem enquanto ele ¢ Muriano
Jiménez eram subjugados e amarrados. A escolta de 20 dragdes de
cavalaria de Hidalgo, percebendo que a situagio nio tinha saida,
com seus reforgos muito distantes, aconselhou o ex-comandante a
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ndo resistir. Convencido, o cura baixou sua pistola sem disparar. A
Revolta de Hidalgo chegara ento ao seu fim definitive. Elizondo
foi ainda mais feliz do que Calleja; o primeiro destrufra a horda,
enquanto Elizondo destruira os 1{deres. (1966, p. 209)

Nao vou falar sobre os julgamentos ¢ execugoes subseqjiientes dos
lideres dos insurretos pelos realistas, que metodicamente “processa-
ram” seus prisioneiros antes de executéd-los. Os realistas afirmam que
alguns deles, incluindo o préprio Hidalgo, se retrataram ¢ se arrepen-
deram de seus atos em face da morte. Mexicanos patriotas negam
isto ¢ afirmam que o [ato de o partido espanhol controlar todos os
documentos referentes ao julgamento tornava seus depoimentos
expiirios. Seja como for, na manha de 30 de julho de 1811, um dia
ap6s Hidalgo ser destituido do sacerddcio, ele se apresentou diante
de um pelotdo de fuzilamento no patio do antigo Colégio Jesuita de
Chihuahua, que vinha sendo sua prisio desde abril. Seu dltimo ato
foi distribuir alguns doces aos seus constrangidos executores. Apos
O fusilamiento, a cabega de Hidalgo foi decepada ¢ colocada ac
lado das cabegas de Allende, Alddma e Jiménez — todos fuzilados
em junho — em quatro gaiolas de metal separadas, para apodrecer
nas esquinas do telhade do celeiro de Alhéndiga, em Guanajuato,
tomado de assalto pelos insurgentes menos de um ano antes. Ob-
Servem mais uma vez a estranha simetria ciclica; ndo sé6 Hidalgo
foi de Gaudalupe para Guadalupe; ele também retornou para
Alhéndiga. Porém, o mito criado pela seqiiéncia de eventos no
drama social da insurreicfio se revelou como a primeira fase de
um processo que nao era ciclico, mas irreversivel e que mudou a
sociedade e a cultura do México para sempre.

Uma das muitas ironias da histéria mexicana estd no fato de que a
independéncia formal do México veio dez anos apos a execugio de
Hidalgo - sob a lideranga do conservador lturbide, o principal res-
ponsavel pela captura ¢ derrota de Morelos. Enquanto os primeiros
imsurgentes basearam sua rebelido abertamente na lealdade 3 monar-
quia espanhola representada por Fernando VII, os Iturbidistas funda-
mentaram a sua, na oposi¢do ao regime liberal resultante da rebelido
constitucionalista espanhola contra Fernando. A Independéncia se
deu por meio de uma alianga desconfortével entre os criollos mais
abastados, de um lado, ¢ os criollos ordinarios, juntamente com
quase todos os mestigos ¢ as massas indigenas, do outro. O carfter
instdvel do movimento de independéncia explica sua posterior pola-
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fizagao em facgOes liberais e conservadoras na guerra civil e ng guer-
ra da intervencao francesa em meados do século.

A Insurreigﬁo de Hidalgo, mesmo nesta apresentagao bosquejada
pode ser vista como uma extended case history constituida por umz;
seqiiéncia de dramas sociais e que se dd em uma série de arenas num
campo social em expansio. Ela nio pode no entanto, ser tratada ade-
quada'memG desta forma, porque meu préprio conhecimento das fon-
teﬂs pmpﬁrias sobre a insurreicio ainda ¢ .escasso e também porque
Nao creio que tenhamos informacdes completas o suficiente para ca-
rac‘lepzarmos acstrutura e as propriedades do campo social de modo
satisfatorio para os aniropélogos modernos. Simplesmente nio sabe-
mos o bastante, por cxemplo, sobre a estrutura e a Organizacgio dos
assim chamados seguidores “indigenas™ de Hidalgo — que Frantz
FauJon poderia ter incluido entre os “damnés de la terre” — nio 56 no
pcnpdo inicial em Dolores, mas também 11as outras estacoes de sen
caminho de triunfo e derrota, para sermos capazes de afirmar sc os
historiadores estio de fato corretos ao chamd-los de “uma turba
desgo_vernada e indisciplinada”, Cada aldeia ou contingente regional
poderia muito bem ter sua propria disciplina coletiva, mas também
pode ter hz}vido oposi¢des tradicionais de origem tribal, lingtiistica
loca!, faccwnal Ou outras — e nfo sabemos nada sobre as redes, a:;
fzoahzo_es ¢ 08 quasc-grupos que podem ter-se formado na eslteira da
Insurreigao. Sé recentemente a antropologia voltou sua atencao para
todas estas questoes, e os tipos de dados coletados sistematicamente
que‘poderiam nos dar respostas plausiveis a questdes polﬂic&antm-’
poldgicas, nio existem.

Podemos entretanto, examinar os dados hist6ricos com um olhar agu-
¢ado pela Investigacio anfropolégica no México moderno, Por exem-
plo, ._alguns dos comentdrios de Robert Hunt sobre o faccionalismo
politico atual de San Juan, em Oaxaca (“The Developmental Cycle
of Family Business”, 1966) ¢ sobre as relagses entre as classes agri-
colas e comerciais — sendo 2 trajetéria mercantil da escalada de starus
¢ poder um meio comum de mobilidade para as classes mesticas —
podem esclarecer as clivagens politicas criollas ¢ mestigas dentro
dos e entre 0s campos insurgente e realista na €poca de Hidalgo.
Programatlfzamente, Posso afirmar que tipo de estrutura de pesquisa
deve ser utilizado e que tipos de dados devem ser coletados, com
base no fg[o de esta abordagem ter sido itil na Africa e nos es,tudos
comparativos extraidos da literatura antropolégica.
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O tdpico principal deste capitulo tem sido examinar os papéis do
simbolo ¢ do mito nos processos sociais — neste caso, 08 processos da
Revolugio de Independéncia. Assim, me contentarei em definir “cam-
po politico” como a “totalidade de relagdes cntre atores orientados
para os mesmos prémios ou valores”, incluindo nas “relagoes” os
“valores, significados e recursos™ listados por Marc Swartz em sua
introducio ao livro Local-level politics (1968), e incluindo na “ori-
entagdo” (1) competi¢do por prémios e/ou recursos escassos; (2) um
interesse compartilhado em salvaguardar uma divisio particular de
recursos; e (3) uma disposicao em se sustentar ou minar uma ordem
normativa particular. Entre as categorias de “atores” encontravam-se
os espanhdis, os criollos europeus, os criollos americanos, os mesti-
¢os e os indios. Na Nova Espanha, a época de Hidalgo, os criollos
americanos competiam com os espanhdis e com os criollos europeus
por posigdes superiores no Estado, no exército, e na Igreja; os mesti-
¢os ¢ 0s indios estavam em conflito com os espanhois e com muitos
criollos pelo acesso e direito a terra. Por outro lado, os criollos que
competiam entre si por cargos ¢ autoridade possuiam um interesse
comum em preservar muitas das caracteristicas do sistema de distri-
buigio de recursos. Ademais, muitos criollos e espanhdéis desejavam
manter o regime colonial; eram até mesmo capazes de persuadir ou
influenciar muitos mestigos e indios a participarem desta orientagio.
Per contra, um ntimero limitado de criollos americanos, muitos de-
les mesticos, e muitos indios, compartilhavam o desejo de minar a
ordem normativa constituida pelo sistema Estado-Igreja do México
espanhol. “Prémio” inclui néo sé controle sobre direitos como sim-
bolos de vitdria ou superioridade, bem como titulos, cargos e posi-
¢oes. A questio do campo politico € que ele € constituido por uma
acio de grupo com propdsitos e metas, e embora ela contenha tanto
conflitos quanto coalizoes, a agdo cooperativa muitas vezes se reali-
za para servir aos propositos de uma agéo litigiosa. Devemos notar
também que 0% recursos que os atores investem e dispendem nos
processos de campo, tais como os dramas sociais, modificam-se na
sucessio de eventos no campo estudado ou em outros campos nos
quais estes mesmos atores operam concomitantemente. Isto significa
que as fronteiras geogrificas nas quais a acdo ocorre tendem a se
expandir, a se contrair, ou a demarcar zonas de maior ou menor in-
tensidade, ou circunscrever enclaves de agao dispersos ao invés de se
limitar a uma tnica regifo, na medida em que metas, recursos, pré-
mios, valores e assim por diante sdo trazidos para ou removidos das
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arenas pelas quais passa a agio. Assim, no caso de Hidalgo, o Grito
de Dolores provocou levantes em uma série de regices e cidades dis-
cretas — o campo politico efetivo em sua manifestagio espacial se
assemelhava, quanto A sua distribuigdo no mapa, a um monte de res-
pingos ao invés de um tnico ¢ grande glébulo. Ainda assim, havia
claramente um fluxo de informagio entre as goticulas — aqui, 0 con-
selho de Kurt Lewin “procure os canais de informagio” no campao
social, ¢ muito apropriado. A informagdo ¢ claramente necesséria no
si;;tema colonial espanhol de estradas, meios de transporte, postos ¢
diligéncias, ¢ a rede de posadas, ou pontos de parada, se localiza ao
longo das rotas utilizadas com mais freqiiéncia. O papel dos mesti-
¢os, indios, criollos e espanh6is neste conjunto de sisternas entrelaca-
dos também precisa ser examinado. Os historiadores nos ensinam
que os habitantes da Cidade do México ficaram sabendo muito rapi-
damente do massacre em Guanajuato e que a noticia da derrota de
Hidalgo em Calderén chegou antes dele em Zacatecas. Os correios
militares também tiveram um papel importante nesta transmissio de
informagdo. Devemos lembrar que, mesmo durante os processos re-
voluciondrios, muitas interagdes sistematicas e repetitivas continu-
am ocorrendo; nem tudo € arrastado pela onda de eventos singulares
¢ irrevogdveis que constitui a histéria revoluciondria propriamente
dita. Assim, muifas atividades institucionalizadas do regime colo-
nial, além da méquina politica e legal, devem ter continuado em ati-
vidade — rotinas agricolas, mercados, a distribuicio de mercadorias,
0s sistemas sanitdrios urbanos (tais como eram no periodo), servigos
postais e de transporte, e outros. Tudo isto faz parte do quadro do
campo e também constituia algumas das recompensas desejadas tan-
to pelos atores revoluciondrios quanto pelos realistas — as éondig@es
normais da existéncia piiblica, cujo controle é a preocupagio de grande
parte da politica.

Mencionei o termo “campo” e comentei brevemente algumas de suas
caracteristicas, Gostaria também de falar um pouco sobre o termo
“arena”, sobretudo porque minha utilizagio dele difere consideravel-
mente daquela do meu bom amigo Marc Swartz (1968), embora se
aproxime bastante daquela de Frederick Bailey, Ralph Nicholas,
Frederik Barth, entre outros. Marc Swartz vé arena como

um segundo espaco [...] uma drea social e cultural [...] imediatamen-
te adjacente ao campo lanto no espigo quinto no lempo (1.5. um espago
social e cultural que circunda aqueles que estio direlamente envol-
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vidos com os participantes do campo, mas nio estio cles mesmos
diretamente envolvidos nos processos que definem o campo [...] O
conteiido do segundo espago, a “arena”, depende de relagdes com
os participantes do campo, mas envolve mais do que o campo [...]
Além dos atores que a povoam, a “arena” também contém o reperto-
rio de valores, significados ¢ recursos que esses atores possuen,
juntamente com os relacionamentos entre eles e com os membros
do campo. Também fazem parte da arena valores, significados e re-
cursos possuidos pelos participantes, mas que nfic sio empregados
por eles nos processos que constituem o campo. (1968, p. 0)

Pessoalmente, duvido da necessidade de se dar um outro nome a este
segundo espaco. Se compreendo bem Marc Swarltz, ele parece querer
dizer que um ator em seu campo primério ou focal € significativa-
mente influenciado pelo fato de que também atua em vdrios outros
campos. Entretanto, nao € bem isto que ele estd dizendo; a participa-
¢ao em campos miltiplos implica uma participac¢ao ativa, enquanto o
“segundo espago” de Marc Swarfz sugere que aqueles que s@o ativos
em um campo séo inativos ou passivos em sua arena. Preferiria con-
siderar este grupo de envolvimentos ativos em varios campos como
determinante da rela¢io de Ego com os recursos desta comunidade e
da proporgiao destes recursos que ele esta disposto a depositar ou
consumir no campo estudado.

Assim, antes do Grito de Dolores, Miguel Hidalgo atuava em diver-
508 campos, diversos conjuntos de relagOes entre atores orientados
para os mesmos objetivos e recompensas. Era nio somente membro
do campo counstituido pela conspiragio de Querétaro, mas também
era, provavelmente (de acordo com o historiador da maconaria mexi-
cana, José¢ Maria Mateos), membro da primeira loja maconica da Ci-
dade do México. Conta-se que Allende também tinha sido iniciado
nesta loja, do qual participavam muitos regidores criollos ou conse-
Theiros no Ayuntamiento ou Governo Municipal da Cidade do Méxi-
co. Aqui, as id€ias ¢ valores da Revolugédo Francesa eram discutidos
abertamente. Outro campo no qual Hidalgo desempenhava um papel
principal era no desenvolvimento de colheitas comerciais locais e
inddstrias controladas pelos indios e destinadas aos mesmos. Quan-
do era paroco em Dolores, Hidalgo tentou iniciar uma olaria, uma
indistria de seda e um curtume que seriam equipados e gerenciados
por indios. Ele também encorajara os indios a cultivarem vinhedos e
bosques de oliveiras, a despeito das tentativas espanholas de restrin-
gir a producio de vinho e azeite de oliva aos novos mexicanos. A
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legislagio destinada a proteger as industrias peninsulares e preservar
o mercado colonial espanhol criou obstéculos para Hidalge. Ele, no
entanto, persistiu neste campo de relacionamentos e objetivos. B in-
teressante observar que no dia 10 de janeiro de 1810, apenas oito
meses antes de o Grito transformar a maior parte do México em um
s6 campo revoluciondrio, Hidalgo jantava em Guanajuato com seus
amigos, Riafio, o intendente, € Abad y Queipo, o bispo eleito de
Valladolid, para discutir sua inddstria de vinhos tocada por indios. O
cura convidara ambos para verem o processo de prensagem da uva
em setembro. Os dois concordaram animadamente em acompanhar
esta maravilha da colaboragio entre indios e criollos visando maior
auto-suficiéncia econdmica da regido de Dolores — e talvez, futura-
mente, de todo Bajio —, porém, conforme ji vimos anteriormente,
alguns eventos levaram Hidalgo a chamar Riafio e seus indios e, so-
mente depois, Abad y Queipo! Nao menciono este fato para enfatizar,
como o faria um romancista, a tragédia de terem os companheiros
indigenas assassinado seu amigo espanhol, ou de seu amigo clérigo
té-lo excomungado, mas para mostrar como os eventos no Campo A,
a insurreigéo, sofreram a influéncia das relacoes de Hidalgo no Cam-
po B, a indistria indigena, no Campo C, suas relagdes na sociedade
instruida provinciana, e, é claro, nos Campos D, a conspiragao de
Querétaro, ¢ E, a loja magbnica da Cidade do México, provendo ob-
jetivos, idéias, simbolos, recursos, valores ¢ significados que molda-
ram 0s eventos e as relagdes no Campo A. Os demais campos nio
constituem apenas um segundo espago ao redor da agao no Campo
A aacao de Hidalgo neles influenciou ativamente suas proprias acoes
e as de outras pessoas no Campo A. Precisamos lidar, € claro, nao
apenas com campos que se sobrepdem e se interpenetram, mas tam-
bém com action sets que se sobrepdem e se interpenelram, na medi-
da em que as pessoas e os relacionamentos entre eles s¢ fazem notar
em cada um dos campos. Alguns campos, como a conspiragiio de
Querétaro, sio igualmente organizados e intencionais e neles os action
sets se movem em direcdes especificas; outros, como a insurreicao,
contém clementos e action sets organizados, mas existe neles muito
de arbitrério e acidental, como a explosao da carroga de munigao de
Hidalgo em Calderén, enquanto o conflito entre interesses e visaes
de mundo é, também ele, caracteristico, nfio de uma maneira ordena-
da, mas na forma de initmeros pequenos conflitos, confrontos e coa-
lizbes de diferentes tipos entre posi¢des dissidentes no sistema.
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Os historiadores tampouco veriam a Insurreicio de Hidalgo desta
|lll'.!l!il. Ientariam avaliar a partir dos documentos e materiais de ar-
quivo de qualidade varidvel o que considerariam ser o melhor relato
possivel dos fatos, dos eventos sucessivos singulares. Escolheriam
n_lg,nns registros e rejeitariam outros, dando o devido peso a perspec-
tiva ou e’i‘ngu[n dos quais as observagdes das testemunhas oculares
loram feitas e aos vieses inerentes is interpretacoes contemporineas
dt:stas observagoes. Devemos muilo a eles pelo trabalho de decanta-
a0 e rastreamento segundo um critério académico rigoroso. Como
antropélogos, no entanto, estamos interessados nas interde pendéncias

c'oncatt;_n:%gécs de fatos, eventos, relacionamentos, grupos, categoj
ras sociais e assim por diante, Estamos interessados nas orientagdes
para as recompensas ¢ valores que fazem com que os atores assu-
mam relagoes de campo uns com os outros e a partir de pontos de
mterse:g;&o entre campos. Nio € a sucessividade de fatos isolados

mas sim a sucessividade de fatos interligados, a sucessividade dé
feixes ou sistemas de relacGes que atraem nossa alengao — a comple-
Xa rede de relagoes de Hidalgo com seus paroquianos de Dolores em
outro campo sociocultural, aquele dos valores e objetivos paroquiais

suas conexoes de campo com bispos, intendentes, radicais domésti-’
cos, hacendados liberais e outros no campo da pequena nobreza lo-
cal e dos intelectuais, favordveis ou desfavoréi*eis; sua “dimensio

tchekoviana”. Nao me refiro aqui, ¢ claro, a redes pessoais egocentra-

d:’is, mas sim a campos definidos, objetivos, nos quais Hidalgo parti-
cipou desempenhando papéis variados, mas sempre e em todos cles
— ¢ aquitemos a garantia dos historiadores — com elogiiéncia, charme
vigor & — seria ousado dizer? — carisma. Cada campo proporcioncm-,
lhe oportunidades, recursos, conceitos, crengas; mas cada um deles
também lhe impds certas limitagoes. Se, entio, discordarmos do con-
ceito de arena como “espaco secunddrio” como quer Marc Swartz
que sentido devemos dar ao termo? Eu estaria inclinado a inscri-h;
no campo, grosso modo, e a tornd-lo menos abstrato do que o campo.
A cultura de Hidalgo era hispano-falante com muitos elementos vin-
dos dE‘l Ruma antiga. Observei esta arena na Plaza de Toros, da Cidade
do M§x1co, essa descendente da arena dos gladiadores e sacrificios do
Império Romano. Na arena de touros hd um combate visivel entre o
homem e as forgas da natureza, além de uma competicdo entre ho-
mens, na medida em que 08 matadores tentam superar um a0 outro
enfrcnta.ndo os touros. Existe uma unidade espacial delimitada na qual
antagonistas visiveis, precisos, individuais ou coletivos, lutam entre si
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por prémios e/ou honras. Uma arena politica ou legal pode oscilar de
um campo de batalha real até o cendrio de um julgamento ou debate
verbal — do campo de batalha em Calderén até a sala de tribunal do
julgamento dos sete® de Chicago. O simbolismo e o estilo da disputa
podem variar de arena para arena dentro do mesmo campo geral, na
medida em que um drama social segue sua seqiiéncia de fases ¢ episd-
dios. Assim, no caso de Hidalgo, o simbolismo religioso do estandarte
da Nossa Senhora de Guadalupe na primeira arena apds o Grito deu
lugar ao simbolismo militar da arena de Celaya (Capitao-General da
América); enquanto o estilo burgués criollo da conspiragio de Querétaro
(com sua énfase no debate de questdes sociais como “onde estd a sobe-
rania, na monarquia, nas autoridades constituidas da Nova Espanha,
ou no pueblo?”) deu lugar ao estilo indigena e camponés da conquista
de Guanajuato. Cada arena tem, pois, seu simbolismo e estilo ad hoe,
representando a0 mesmo tempo uma carga ou gama de estilos simbo-
los passados e em sintese, conflito ou configuragao.

Seja como for, quando examinamos dramas sociais ou political phase
developments, como Swartz ¢ eu denominamos as unidades proces-
suais mais elaboradas que discutimos na introdugéo a Political
anthropology (1966), temos de encontrar um lermo para aqueles ce-
ndrios claramente visiveis de agdo antagonistica caracteristicos dos
pontos criticos da mudanga processual. Se aceitarmos a definicao de
“arena” de Marc Swartz como sendo uma unidade mais inclusiva do
que “campo”, entdo temos dc encontrar outro termo para a nossa
arena de touros politica, nosso ringue de confronto, embate ¢ conten-
da. Mas por que ndo manter o uso mais familiar neste caso?

Poderiamos dizer (e aqui estou em divida para com uma troca de
correspondéncia fascinante com H. U. E. Thoden van Velzen do
AfrikaStudiecentrum pelas principais caracteristicas desta formula-
¢iio) que uma arena € um arcabougo — seja ele institucionalizadoe ou
ndo — que funciona manifestamente como um cendrio para a teragao
antagonistica cujo intuito é chegar a uma decisdo publicamente re-
conhecida. O antagonismo pode ser simbdlico ou real, uma troca de
mensagens ou sinais indicativos de desafio, como o Grito de Dolores,

¢ Refere-se ao espetaculeso e nusitado julgamento de sete (ariginalmente aito)
ativistas politicos radicais acusados de conspiragdo e incitagdo ao molim contra
as autoridades constituidas, por ocasido da convengdo nacional do Partido
Democrata na cidade de Chicago / IL, em 1988,

123



por meio do qual Hidalgo langou um Ieplo ao sistema vigente na
Cidade do México e no governo provinciano espanhol — ou uma tro-
ca de golpes ¢ fuzilarias, como nas sucessivas batalhas da luta da
Independéncia. Os oponentes podem buscar poder sobre as mentes
uns dos outros pelo uso de simbolos, ou sobre os seus corpos el(;
uso de forga — ou podem recorrer a ambos os métodos, em sérig ou
paralelqmentc. Mas, em qualquer caso, uma arena nio é,um mercado
ouum téfum, embora cada um destes possa se converter numa arena
nas c011d1‘gﬁes adequadas. Numa arena, mesmo quando hd coopera-
¢ao, Icoahzﬁo € alianga, estes aspectos estdo subordinados a forma
dominante do conflito., O segundo ponto importante a ser notado é
que a arena é umdquadro explicito; nada permanece meramente su-
bentendxdpo. A aglo € definida, as pessoas falam com franqueza; as
cartas estio sobre a mesa. Pode haver intriga nos bastidores ma:S 0
palco © a arena aberta. E claro que a cultura prescreve os si’nais de
Interagao antagonistica, e pode nio ser ficil para um ocidental perce-
ber que cle se encontra numa arena em uma das aldeias birmanesas
desc.rl'tas por Melford Spiro em Local-level politics (1968) poi:a '1
hostilidade real pode vir mascarada pela etiqueta branda ¢ é]éborf;d;
€ outros recursos ndo-violentos e de salvaguarda da face. Se no en-
tantﬁo formos capazes de interpretar os simbolos culturais de comuni-
€acdo corretamente, veremos uma grave luta pelo poder em curso
entre duas facgdes nesta arena silenciosa.

Quando tento contrapor a dimensao diacronica do meu “drama S0-
r:}al_”, ou phase development, i dimensio da estrutura — ou o “'d.evir
ra;zld(?”'c?-ntra 0 “devir lento” —, vejo uma arena que surge a partir da
agao 1inicial de “ruptura das relagoes sociais formais, regidas pela
norma, entre individuos ou grupos dentro do mesmo sistema de rela-
Goes sociais”. Tal ruptura € sinalizada pela violagio piblica de algu-
ma norma cFucial que regula a relagdo entre as partes. Por exemplo

d:{ perspectiva das autoridades coloniais espanholas, a recusa dt;
Hldalqgo em aceitar sua prisdo e, mais ainda, seu Grito constituem
uma violagao da ordem que tinham o compromisso de manter. Aqui

tal comf? em muitas rupturas politicas, Hidalgo estava usando o J.'diu-,
ma da violagdo das leis, ou criminalidade, como um simbolo de rejei-
¢do da prépria ordem constituida — que, do seu ponto de vista, nio
mais representava —se € que algum dia tinha representado — o qu,e ele
chamava, usando seus modelos franceses ¢ jesuitas, de “a vontade
popular”. Este rompimento, simbolizado pelo Grito, converteu o que
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jd era um campo dissimulado, além de latente, ou seja, um conjunto
de relacOes entre atores antagonisticamente orientados para 0os mes-
mos prémios e valores (neste caso, o controle sobre o aparato do
Estado) —em uma “arena” ou, melhor dizendo, numa série de arcnas
— as cidades sitiadas e os campos de batalha da Revolugio da Inde-
pendéncia. O campo anterior ao Grito ainda nfo se configurava como
uma questiio de agfio piblica, ousada e dramdfica; era uma questio
de conspiracio, legislacdo colonial, fabricas e depdsitos secretos de
municao, debates em assembléias, revoltas esporddicas de indios e
mesticos, exilio voluntario e involuntério de criollos, reagdes as noti-
cias de Bonaparte na Espanha, artigos de jornal e assim por diante.
Apbs o Grilo, o drama se desenvolveu em uma seqiiéncia de arenas
na medida em que a trama se adensava e a agdo escalava do nivel
local para o nacional.

A terceira caracteristica do conceito de arena estd implicita nas de-
mais — a arena é uma cena para a tomada de uma decisdo (van Velzen
pde especial énfase nesta caracteristica). H4 uma hora da verdade
quando se toma uma decisdo da maior importancia, mesmo que seja
ade deixar as coisas temporariamente nao-decididas — como na bata-
lha de Las Cruces, quando o exército de Hidalgo se aproximou da
Cidade do México. Um impasse ou uma trégua também constituem
uma decisdo. Usualmente hd uma arena particular onde se chega a
uma decisao que pode ser considerada definitiva para a unidade pro-
cessual em estudo. Em sistemas politicos solidos, firmemente esta-
belecidos, esta arena pode ser a corte suprema de apelagio, ou o par-
lamento, a legislatura ou assembléia constituinte. Mas, num regime
que perdeu sua legitimidade, a arena pode ser constifuida pelas ruas
da cidade, onde uma demonstragio da for¢a do povo pode ser sufi-
ciente para derrubar o ancien régime, ou um campo de batalha como
Calderén ou Gettysburg, ou a tomada pela forca do centro adminis-
trativo de uma cidade. Para esta definicdo, ¢ irrelevante quem perde
ou ganha — os novos usurpadores ou os velhos Césares®—, a arena ¢ a
cena de sua interagido antagonistica e chega-se a uma decisio pela
forca, persuasao ou ameaga de utilizagio da forga, que dd inicio a
fase final de um drama social, o processo de ajuste de um grupo is
decisOes tomadas na arena definitiva. O campo inclui os mitos ¢ sim-
bolos da Espanha, da Franca bonapartista e da América do Norie

8 O autor faz um tracadilho: new seizers / old Caesars.
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revolucionaria, bem como os mitos e simbolos mexicanos; as arenas
eram diversos lugares reais no México.

Por isso, se meu objetivo for o de fazer um estudo antropoldgico
sério do processo completo da Insurreicio de Hidalgo, antes de con-
siderar as fases sucessivas desta unidade processual, buscaria toda e
qualquer informagdo disponivel sobre a estrutura do campo, referido
pelos historiadores como sendo a “fase final do periodo colonial”,
quando os grupos e questoes da Independéncia estavam assumindo
uma forma observivel. Tentaria entio caracterizar, 4 la Lewin, a to-
talidade de entidades co-eXistentes, tais como os grupos, subgrupos,
calegorias, membros, barreiras e canais de comunicacio, acrescen-
tando muitas outras coisas, inclusive sistemas simbdlicos, como mi-
tos, cosmologias, rituais e pontos de vista ideoldgicos contempora-
neos sobre se estratificacio existente de categorias, grupos, subgrupos,
Crd, ou nao, desejivel e assim por diante, no momento da eclosio do
protesto da Independéncia. Estd claro, por exemplo, que existiam duas
categorias principais de espanhéis no México, os peninsulares, ou
gachupines, ¢ os blancos mexicanos, ou criollos, e que havia, dentro
da categoria criolla, muitas gradagoes, baseadas em riqueza,
ancestralidade, ocupacio e educagdo — cada qual representada por
diferencas ideoldgicas e simbdlicas, embora compartilhando simbo-
los e interesses materiais. Hamill mostrou repetidas vezes que uma
importante cisdo entre os criollos era a que se dava entre os criollos
Curopeus ¢ mexicanos — aqueles como Calleja, Flon e Riafio, orienta-
dos para a cultura e estrutura socjal espanholas (que inclufa uma acei-
tagio acritica do Direito Divino do re espanhol), e a grande maijoria
que jd haviam rompido seus lagos com a Espanha ¢ Tincado rajzes
profundas no solo mexicano. As diferencas de classe correspondiam,
no geral, a esta divisdo. Enquanto os criollos excediam em niimero
0s peninsulares numa proporcio de 70 para um, os criollos america-
nos excediam os criollos europeus numa proporgio de 20 para um
(estimativa de Hamill). Os criollos europeus eram geralmente ricos;
eles se ressentiam dos gachupines sobretudo porque a naturalidade
espanhola Thes conferia, automaticamente, uma ampla precedéncia
sobre sua contraparte mexicana (todos os prelados, arcebispos, bis-
Pos, vice-reis, presidentes de audiencias e governadores nas capitais
eram espanhdéis indicados pelo rei). Muitos deles também ocupavam
cargos importantes nas lucrativas minas de prata, especialmente em
Guanajuato e Zacatecas, bem como 1o comércio e na diregio das
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Conforme apontam Hamill e Eric Wolf, o termo “indio” ¢ extren
mente afnbiguo. Creio que ndo pode ser aplicado a nenhum tipo lc?h
grupo tribal com sistema politico, religicso, nativo e de Cos‘ruml:as 0"-‘
de outro género origindrio da era pré-colombiana. Parece lque 0 usg
contemporineo dos séculos XVIII ¢ XTX se refere is massas depri-
midas e desprivilegiadas, Muitos deles eram na verdade.‘mesti P;S
como eram mesticos muitos criollos americanos. A diferenca e(:llré
gluftos cr1?llos ¢ muitos indios estava mais no estilo de vidg e grau
dzslr;zg%gau, {_io quc nos gf:nétjpos. A h,jerarquia politico-religiosa
(108 nativos, particularmente nas dreas poveadas de Mexica
Oto_:m ¢ Tarasca, foi destruida pela Congquista. O prestigio, a posi ‘ﬁ(;
social ¢ a riqueza indigenas reduziram-se 2 uma base comu,m Eam(so
nesa. Alguns nobres indigenas — mas nio muitos — obtiveram rcl(::o:
nhegzn’iento ¢ receberam o apoio social dos espanhéis, mas estes logo
se diluiram nas fileiras da aristocracia criolla em de;:cnvlolvin;eni‘
1

1r0n{ca1??ente, zil_guns, se tornaram “criollos europeus”, quando a sj-
tuacao ficou critica! Eric Wolf sugeriu que:

C?n1 o (Iesap:?reci mento da elite politica indigena, desapareceram tam-
bém os especialistas que dependiam das demandas de elite: 0s padres
o:.s cronistas, os escribas, os artesaos, os negociantes de longa distﬁn:
cia da sociedade pré-hispanica. Os empresérios espanhéis substituiram
0s pf:::h_reca (0s negociantes), os artesios espanhéis tomaram o lugar
dos indios que trabalhavam com arte pluméria e esculpiam em jadf e
0s padres espanhéis substituiram os especialistas religiosos indin,c-
nas. Logo, ndo havia mais ninguém que soubesse [azerkca az e
ornamentos de pena, como achar um jade esculpido, como re]enﬂhkmr
0s feitos dos deuses e ancestrais do passado, (1959, ,p, 213)

Em_bora 08 camponeses indigenas de 1800 pudessem lembrar o indio
antigo nos seus costumes, fala, maneira de se vestir ¢ aparéncia ffsi-
ca, em todas as instincias ocorreu diluigdo do indianismo puro

com excegao de algumas comunidades pequenas e isoladas -:mornp S L
Yaqui, Huichol, Tarahumara e Comanche. i

Nao ?bstaute —como tanto Wolf quanto Hamill enfatizam —, a class;

ficagdo cultural “indio”, incluindo virios tipos de misci en’a ao g
an.l de fato relacionada a uma categoria econdmica mu%to rgal ,SS-
indio dcvi_a pagar imposto a coroa — um criollo nio. Esta :3ra'uni1 ]
fonte consideravel de rendimentos para a coroa, poranto nio era desz—l
Vijll[&_] 030 para o governo peninsular preservar a classe tributdria atra-
vés de varios dispositivos culturais, como proibi-la de vestir roupas
espanholas, possuir cavalos e portar armas. Os indios tambgm
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deviam ter tribunais separados e nio lhes era permitido servir na mi-
licia. Isto deve ter irritado o miliciano Allende, pois ndo dispunha de
soldados indios treinados quando mais precisou deles na insurrei¢ao!
Na realidade, a aboligdo do imposto tornou-se uma grande questao
durante o episddio de Hidalgo, com todos os tipos de conotagio sim-
bélica. Entre setembro e outubro de 1810, tanto os insurgentes quan-
to os realistas afirmaram que iriam abolir o imposto para obter o
apoio dos indios. Era mais do que uma questao econémica; simboli-
zava o fim da segregacio indfgena.

Sdo necessdrios mais estudos para compreender as especificidades
desta situaciio. Mencionei a estrutura de classes do México no come-
co do século XIX para mostrar que, quando se caracteriza um campo,
ao invés de uma arena, sao estas relacdes de semelhanga, entre clas-
ses, categorias, papéis e posicOes estruturais e similares, que assu-
mem prioridade na andlise sociolégica. Quando analisamos as are-
nas sucessivas, o importante é analisar as interdependéncias nos sis-
temas locais de relagoes sociais, indo da demografia (quais sdo as
proporgées de espanhdis, criollos europeus, criollos americanos, castas
e indios, ¢ se possivel desagregadas em termos de idade e sexo) até a
estrutura de classes e, 0 mais importante aqui, até a distribuicio
residencial, estrutura genecaldgica e afiliacio religiosa por parGquias,
bem como por discriminagio entre catdlicos e ndo-catélicos. Aqui,
grupos corporativos, quase-grupos faccionais e redes de lideres
egocentrados também contituem aspectos importantes, na analise da
arena. No plano nacional, campo, calegoria, estrutura de classes, uni-
versais culturais, parentesco, lgreja, Estado, facgao e partido sio ter-
mos que vém logo & mente e influenciam a coleta de dados. No plano
regional e municipal, arena, corporagdes, alinhamentos que cruzam
fronteiras de classe, especificidades culturais de costume e dialeto,
comunidade [commonness], o padrao das igrejas ¢ paréquias locais
em termos de ordens religiosas missiondrias e controle secular do
clero, hierarquias governamentais locais ¢ faccionalismo local t€m
grande relevincia analitica. Ademais, a interdependéncia do campo
em relacdo a arena também precisa ser compreendida e expressada ¢
analisada com coeréncia.

Talvez seja nas arenas que a metdfora do “jogo” e as estratégias da
“teoria dos jogos” tdo caras a Frederick Bailey, Frederick Barth,
Kenneth Boulding e aos numerosos colaboradores do The Journal of
Conflict Resolution, surjam com maior relevincia: pois as arenas 0
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produzidas em dreas localizadas da vida social onde hd mais conexio
social e consenso cultural. Mas ndo creio que 0 homem empreende-
dor, ou 0 homem manipulador — tanto quanto o homem pensador,
cognitivo, de Lévi-Strauss ~ seja uma descrigio adequada, ou um
modelo, para 0 homem na politica (ou homem no processo, certa-
mente mais do que o homem na politica pur sang?). A politica na
arena ou em qualquer outro lugar nio é meramente um jogo. E tam-
bém idealismo, altruismo, patriotismo (nem sempre o tiltimo recurso
do canalha), universalismo, sacrificio do interesse préprio e assim
por diante, Radcliffe-Brown considerava “valores” e “interesses”
como intercambidveis, maneiras diferentes de se dizer a mesma coi-
sa; porém, do ponto de vista dos atores humanos, isto ndo procede.
As pessoas sfio capazes de morrer por valores que se opdem aos seus
interesses e promover interesses que se opdem aos seus valores. E ¢
neste efeito pratico do comportamento que estamos interessados. Al-
guns antropologos tentaram interpretar a agio politica nos termos da
teoria dos jogos baseada nas premissas de interesse e poder. Jogos
possuem regras aceitas por ambos os lados. Cada lider tenta maximizar
interesses e posigio de poder & custa do lado rival. Na pratica histori-
ca, sdo —como concordaria Weber — as classes médias instruidas que,
em sua competigio, seja ela violenta ou pacffica, gostam de introdu-
Zir as regras as quais ambos os lados aderem — pois sdo gente racio-
nal, empreendedora, tanto em relagio aos meios quanto aos fins — e
seus filhos tornam-se — s vezes, os tedricos da politica e da sociologia.
Entretanto, a politica da luta de classes muitas vezes niio s¢ dd de
acordo com regras comumente aceitas, e foi este eleimento incivil
que prevaleceu em Guanajuato e que afastou os criollos americanos
de classe média do exército indigena de Hidalgo — e foi também o
que comegou a afastar Allende do sacerdote carismatico que se en-
tregou nas profundezas do seu ser a nogdo indigena de playing for
keeps (jogar para valer). A feoria dos jogos € uma ferramenta exce-
lente para se interpretar alguns tipos de competicdo cavalheiresca,
mas revela-se impotente ante estas mudancas sociais que abalam as
préprias premissas e alicerces da ordem social. Onde ha um dissernsus
radical ndo hd jogo, logo, nio hé aplicagio possivel de modelos da
teoria dos jogos. Um lado est4 jogando xadrez, ou outho estd “jogan-
do para valer”, Precisamos nos aprofundar nestes jogos para encon-
trar consisténcia e ordem na desordem aparente. De um lado, pade-
mos recotrer a andlise marxista da estrutura precisa das forcas e rela-
GOes produtivas que interligam e separam as categorias de seres hu-
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manes envolvidos; do outro, precisamos buscar os simbolos que cha-
mam Sua aten¢ao, canalizam suas acdes ¢ diio sentido s suas vidas.
A pragmatica e os simbolos estdo estreitamente aliados — muitas ve-
zes de forma surpreendente — pois os simbolos concentram e
condensam muitos aspectos da atividade humana em sistemas se-
minticos ligados a alguns veiculos simbélicos, formagdes sensorial-
mente perceptiveis que manifestam simbolos préprios para piiblicos
humanos. Assim, para compreender de fato um aspecto importante
da seméntica de Nossa Senhora de Guadalupe, tal como foi utilizada
por Hidalgo, como bandeira ou centro de mobilizagdo, tanto para os
indios, quanto para os criollos, ¢ preciso examinar o debate entre os
criollos que precederam e acompanharam a insurreicio sobre a idéia
de soberania e seu lugar e fonte exatas. Luis Villoro tragou o progres-
so deste debate em seu ensaio “Las Corrientes ideologicas en la epoca
de la Independencia” (1963, p. 203-241). Ele mostra como sob o
estimulo da préxis revoluciondria as idéias assumiram novas formas
e adquiriram novos contetidos. Em 1808, a metrépole espanhola foi
ocupada pelas tropas de Napoledo, mas os préprios espanhdis assu-
miram de forma retumbante a resisténcia. De facto, a soberania estava
mais uma vez nas mios do povo. Dois grupos se formaram na Nova
Espanha — o Real Acuerdo, o Acordo Realista, apoiado pelos funcion4-
rios ptiblicos ¢ comerciantes gachupines; e oAyuntamiento, ou Gover-
no Municipal, da Cidade do México, que den voz, pela primeira vez,
a0 ponto de vista da classe média composta pelos criollos americanos.

Na opinido de Villoro, o desaparecimento efetivo da monarquia legiti-
ma forcou os criollos a formular o problema da origem da soberania;

Fernando VII conserva o direito & Coroa, porém, uma idéia que alte-
ra o significado de sua autoridade fora introduzida. O rei nio pode
se livrar dos reinos ~ ¢ preciso lembrar que o rei espanhol reinava
sobre vdrios reinos separados, incluindo a Nova Espanha — de acor-
do com a sua vontade, cle nio tem o poder (facultad) de aliend-los.
As abdicagies de Carlos e Fernando niio significam nada, diz Jaco-
bo de Villaurrutia, o tinico juiz (ofdor) criollo e primeiro idedlogo
da sua classe, porque elas “contrariam os dircitos da nagdo, a qual
ninguém pode dar um rei, exceto a prépria naciio (negando, desta
forma, a legilimidade do fantoche ¢ irmio de Bonaparte), através da
anuéneia universal de seus povos, isto valendo somente no caso da
morte de um rei que ndo deixasse um sucessor legitimo ao trono”, O
advogado Verdad, outro criollo, sustenta nesta época que, embora a
autoridade venha ao rei por intermédio de Deus, ela nao chega a ele
diretamente, e sim pelo do povo, (1963, p. 208)
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Entretanto, nesta época, os lideres criollos ndo assumiram uma posi-
gao radical. Argumentavam que, caso fosse impossivel para o rei
governar, a nagio deveria assumir a soberania sobre si propria, mas
quando o rei retornasse, o povo deveria abolir o exercicio direto da
autoridade. Foi em virtude da prevaléncia entre os criollos destas vi-
s@o que Hildalgo — o leitor deve lembrar-se — néo levantou o slogan
da “Independéncia” no Grito ¢ bradou, em vez disso, “Vida longa a
Fernando!”. Com o termo “nagdo” os pensadores criollos da época
nao pareciam querer referir-se a “vontade geral” dos cidaddos, mas &
visdo de que a soberania compete a uma sociedade ja estabelecida,
organizada em estados e representada por corpos governantes esta-
belecidos, uma totalidade orgénica ¢ constituida. Assim, Juan Fran-
cisco de Azcarate lancou a diivida sobre a legitimidade da “Junta” de
Sevilha, que entdo assumia a lideranga na Iuta contra Bonaparte, pelo
motivo de haver sido instituida pela “plebe”, pelos cidadaos comuns.
Para ele, bem como para muitos de sua classe, a “plebe” nio era
coextensiva ao “povo”. Ele afirma: “Na auséncia ou impedimento do
rei, sua soberania continua sendo representada pelo reino visto como
um todo e pelas classes que o formam - e, mais especificamente,
pelos tribunais mais antigos que o governam, administram justica, e
pelos corpos que veiculam a voz pliblica”, O Governo Municipal
criollo da Cidade do México endossava plenamente estas opinides.
A historia das relagdes entre o Acordo Realista e o governo munici-
pal e scus debates sobre a forma que um congresso nacional, repre-
sentando todas as classes, deveria assumir seria outro drama social
completo. Porém, tendo em vista que os simbdolos e slogans utiliza-
dos por Hidalgo e Allende foram, em parte, fornecidos pelos mitos
criados nestes debates, como cartas régias para a legitimidade dos
programas das fac¢oes envolvidas, tais debates merecem mais do
que uma simples menc¢do. Os criollos buscavam uma espécie de
contrato social no qual pudessem assentar sua nogio de uma junta
adequada. Acreditavam que a assembléia deveria ser constituida
por delegados de todos os cabildos seculares ¢ cclesiasticos, conse-
lhos municipais locais ou sés. No pensamento den}pcrético espa-
nhol tradicional, estes cabildos, préximos do povo, foram sempre
considerados o baluarte da democracia ¢ a melhor méneira de resis-
tir ao despotismo. Desempenharam um papel importante no inicio
da coldnia da Nova Espanha, nos congressos onde se encontravam
em relagao intima com o parlamento espanhol, as Cortes peninsula-
ICs.
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Assim, o Gaverno Municipal criollo da Cidade do México inaugura
um movimento de retorno as raizes que estavam escondidas por trls
séculos de despotismo[...] Ele situa o Contrato Social no momento
da Conguista do México. Os direitos dos monarcas espanhais deri:

vados do pacto feito pelos Conguistadores com eles — ¢ 08
Conquistadores sio considerados os ancestrais dos criollos america-
nos. Gracas a este pacto, a Nova Espanha foi incluida na Coroa de
Castela, com ¢ mesmo peso de qualquer outro reino espanhol, Leori-
camente com a mesma independéncia mitua da qual todos gozam|...)
Conforme Azcarate argumentou para refutar a afirmagiio de reco-
nhecimento da Junta de Sevilha: “a América ndo depende da I'spanha,
apenas do Rei de Castela e Lefio; se o rei estd preso e suas lerras se
encontram ocupadas pelos estrangeiros, a Nova Espanha deve con-
vocar os notdveis do reino para uma Asscmbléia da Junta estabelecida
pelo Codigo das [ndias. Além disso, as unidades efetivas da Junta
deviam ser os cabildos municipais, que eram controlados nio por
espanhdis, mas por criollos americanos. A Audiencia Real ea Vice-
Realeza eram dispositivos espanhdis estabelecidos sobre uma nagio
que ji havia sido plenamente constituida pelo pacto entre reis ¢ con-
quistadores. Devia haver um retorno a época que precedera o
absolulismo monarquico. (VILLORO, 1963, p. 211-212)

Os criollos estavam claramente negando o passado imediato, o pas-
sado colonial, para chegar ao que eles chamavam de principio, um
termo que pode ser traduzido por “comego”, “fonte™ ou “base”. Nes-
te caso, todas as suas ambigtiidades sao relevantes; o principio pode
ser visto como um principio racional que sustenta um governo legiti-
mo, ou pode ser considerado o comego histérico da ordem social.
Muitos movimentos revoluciondrios apresentam este dilema: para sc
chegar As bases da sociedade € preciso também voltar no tempo. As-
sim surge o paradoxo do movimento revoluciondrio espanhol: para
seguir adiante, para alcangar o progresso € preciso, a0 mesmo tempo,
voltar para trds, para uma era de liberdade.

Infelizmente para os criollos moderados, uma vez que se tornara le-
gitimo voltar para trds em busca das bases da legitimidade, alguns
radicais, como Hidalgo, levaram esta regressdo ao exagero. Para os
moderados, a volta ao passado ia apenas até o momento da Conquis-
ta. Para cles, 0 “povo” era aquele grupo formado por “homens hones-
tos” que possuiam certa instrucdo e posi¢io social em cada distrito,
homens dos cabildos que agora enconirariam seu lugar ao sol nacio-
nal. Enfaticamente o povo ndo incluia indios e castas (ou mesligos).
Os moderados argumentavam que ndo haviam sido os aborigines que
tinham feito o pacto com a coroa, e sim os Cong uistadores, ancestrais
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miticos dos criollos americanos. No primeiro encontro convocado
pelo vice-rei, os representantes dos realistas levantaram este argu-
mento, dizendo que, se os criollos quisessem de fato buscar a sobera-
nia no povo, deveriam voltar seus olhos para o pueblo originario, os
povos autoctones do México — um dos governadores presentes era de
fato um descendente do Imperador Moctezuma! Isto fez com que
mui.tos criollos europeus, incluindo o arcebispo Lizana, rompessem
a alianga com o Governo Municipal e passassem para o Acordo Rea-
lista, a facgdo espanhola conservadora. Eles temiam, e com razio,
que o movimento regressivo, em busca de um principio ou origem,
ndo pararia até chegar ao seu término real, a soberania efetiva das
grandes massas do povo mexicano,

E‘sta €ra a posi¢ao quando os eventos que descrevi irromperam na
histéria mexicana.

Os indios rurais, os mineradores indigenas e mesticos e os cidadios
comuns das cidades do Bajio responderam com revolucdo ao Gri-
to de um criollo instruido, Don Miguel Hidalgo, fitho de um
gachupin. A explosio se espalha com a velocidade que os meios de
comunicagio permitem; logo sc estende por quase toda a nagao. Aqui,
nos deparamos com um movimento quase unanime das classes po-
pulares e, creio eu, sem precedentes na histéria pregressa da Nova
Espanha. Esta revolugio € totalmente diferente da tentativa de eman-
cipagio feita pelos membros do governo municipal dois anos antes,
Em sua composicio sociah trata-se fundamentalmente de uma revo-
lugio rural, com a assistén,(l;ia de mineradores das cidades da pratae
do povo, da plebe, das cidades, (VILLORO, 1963, p. 215).

Os lideres criollos origindrios da classe média e instruidos tentavam
agora canalizar e direcionar a torrente de pracessos primdrios, esta
Isurgéncia da communitas, buscando sua eXpressio mixima.

C‘omo em outros movimentos revolucionérios, as teorias e conceitos
histéricos da Independéncia Mexicana refletem Sua composicao so-
cial. Conforme vimos, seus ideologos eram homens letrados, como
a?lvogados, sacerdotes do baixo clero, membros dos 20Vernos pro-
vinciais e jornalistas. Porém, logo que eles entraram em contato inti-
mo, pritico com o povo - especialmente com as massas indigenas —
, id€ias, crengas e simbolos que seriam apropriados 4 sua classe, ten-
deram a ceder a sentimentos marcadamente populistas. O pensamen-
to dos criollos revolucionérios se radicalizou; foi para além dos inte-
resses especificos de sua classe e passou a expressar os interesses
gerais da comunidade num sentido mais amplo. As idéias transfor-
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maram-se por forga do contexto social processual no qual elas fun-
cionavam. Nio se deve esquecer que ¢ a radicalizacio da atividade
revoluciondria, no processo primdrio, que possibilita a aceitacio de
novas doutrinas e influéncias ideolégicas — como se pode observar
no caso dos ativistas criollos letrados — e nido o contririo (ver
VILLORO, 1963, p. 215).

Villoro (1963, p. 216) divide o processo de radicalizacio do pensa-
mento criollo em duas etapas: (1) nos primeiros anos apés 1808, as
idéias baseadas na tradigiio persistem; as teses do governo municipal
da Cidade do México sao repetidas e desenvolvidas. Mas, outros
pontos de vista surgem do contato com a nova situacao; vemos as
primeiras id€ias agrarianistas surgirem, hd sinais de um igualitarismo
social moderado e uma tendéncia a tornar o “indianismo” respeita-
vel; (2) na segunda etapa, os intelectuais criollos iornam-se mais aber-
tos as idéias democréticas francesas ¢ genovesas (Rosseaunianas),
tipicas do liberalismo europeu. Villoro delineia detalhadamente este
movimento do pensamento em resposta 3 agio. Aqui, estamos inte-
ressados principalmente no que ele tem a dizer sobre Hidalgo:

O criollo ilustrado convoca o povo para a liberdade. Neste mesmo
instante, ele é consagrado seu representante. E o povo o engole, o
absorve em seu fmpelo, chega a converté-lo em porta-voz de seus
desejos e aspiracOes. Todas as suas agdes sdo feitas em nome do
povo, “para satisfazé-1o”, para usar suas proprias palavras. Ao ape-
lar & “voz comum da nagio”, ele provavelmente quis usar esta
expressao no mesmo sentido que outros criollos famosos, de Azcdrate
a Quintana Roo. Entretanto, a “nagio” que na realidade o aclamou
nfio eram mais os “corpos constituidos”, nem os representanles dos
governos municipais, mas os indios camponeses — que o proclama-
ram “Generalisimo™ nas planfcies de Celaya, as massas numerosas
que dali em diante iriam apoii-lo. Na prdtica, a “voz da nacio” é
equivalenie 4 “vontade das classes populares”. Para poder legislar
em seu nome, Hidalgo, na prdtica, clevou os cidadios comuns i
soberania, sem fazer em seu intimo nenhuma distingio entre esta-
dos ou classes. Assim, sua prixis revoluciondria deu um novo
significado ¢ contelido as formulagtes politicas dos cricllos letra-
dos. Antes do desenvolvimento de qualquer teoria, o povo se
estabelecera como a origem da sociedade. Os decretos de Hidalgo
(abolindo a escravidio, por exemplo) servem para expressar csta
soberania efetiva, real [nos termos que utilizei em O Processo Ritu-
al, eles converteram uma communitas existencial em normativa. V.T].
A anulagio dos imposlos que pesavam sobre o povo, a supressio da
escravidio e da discriminagdo racial (casta) sio indicativos do desa-

135



parecimento das desigualdades sociais. Além disso, dita-se a pri-
meira medida agrdria: as terras sio devolvidas s comunidades
indigenas. Espalham-sc boatos de um radicalismo ainda maior.
Muitos atribuem a Hidalgo e intengio de distribuir todz a terra do
Meéxico entre os {ndios e apreender a produgdo dos ranchos e fazen-
das (firicas) para dividi-la igualmente entre o povo. (1963, p. 220-221)

A experiéncia revoluciondria radicalizou também a perspectiva his-
torica que mencionamos anteriormente, Al guns criollos radicais ten-
diam agora a rejeitar toda a ordem judicial da colénia, considerando
aquele perfodo como trés séculos de despotismo, ignorfincia, miséria
e exploracio desenfreadas. O periodo colonial era considerado — prin-
cipalmente por Hidalgo e Morelos — como um intervalo sombrio en-
tre fases que ndo compartilhavam sua qualidade negativa. Era, ou
bem um periodo de aprisionamento on serviddo, ou um tempo de
sono. Alguns o consideravam simplesmente um episédio interrom-
pendo o curso de uma vida diferente e melhor. No século XVIII, teve
mesmo inicio uma reavaliagio das civilizagdes anteriores ao periodo
de Cortez. A intelligentsia revoluciondria se alimentava dessas des-
cobertas. Fr. Servando Teresa de Mier, o grande radical dominicano,
1eavivou os argumentos do jesuita expulso Clavigero em defesa das
civilizagoes indfgenas e questionou a legitimidade bésica da Con-
quista. Ele e seus seguidores chegaram a afirmar que toda a colonia
era uma fraude, uma dominagio extrinseca e ilicita, uma usurpagio
de direitos naturais (sobre Mier, ver VILLORO 1963, p. 217-218).
Era esta atitude exatamente que servira de modelo as politicas de
Hidalgo com relagio aos gachupines em Guanajuato e Guadalajara.
Mata-los era simplesmente uma desforra, Agora, os criollos radicais
renunciavam corajosamente ao scu proprio passado — que era pés-
Congquista —, juntavam sua sorte i dos indios, “os donos ancestrais ¢
legitimos deste pafs”, como Mier os chamava, “que uma Conquista
iniqua ndo foi capaz de privar de seus direitos” (VILLORO, 1963, p.
225). Que fim levou, entio, a Carta Magna criolla, a “Constituigio
Americana” instituida entre o rei espanhiol ¢ o Conquistador mexica-
no? Deveria ela ser abandonada em face dos direitos mais primordi-
ais dos indios? B evidente que Hidalgo pensava desta forma, mas
Allende ndo. E tampouco muitos dos criollos que se voltaram expli-
citamente contra Hidalgo.

Havia, no entanto, uma estranha afinidade entre criollos e indios,
uma afinidade que realmente adquire, uma expressao ideoldgica nes-
te mito do cancelamento da Conquista. Ela nio era, a exemplo do que
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sucedera na Europa, fruto de um movimento roméntico, como aquele
que tinha influenciado Rosseau, Goethe, ¢ os jovens Marx e Engels.
Nio tentava reconstruir o passado remoto, com suas divindades terri-
veis e sedentas de sangue, como Huitzilopochtli, Coatlicue, Chacmool
e os demais. Nio buscava nas civilizagGes nativas valores que suplan-
tassem os da Col6nia. O que os criollos radicais desejavam talvez en-
conftrasse aprovagio tanto em Hegel quanto em Lévi-Strauss. Eles sei-
tiam, intuitivamente, que esta sua época do inicio da Independéncia
era semelhante a época que precedera Cortez. Como bons cristios — ¢
esle seria ao sentimento de Mier, Hidalgo, Morelos e Allende —, diriam
que ambos o8 periodos, o pré-Cortez e o pés-colonial, ndo eram porta-
dores da mécula do pecado original da colonizagdo. De certa forma, a
convergéncia dos periodos indigena e pés-colonial era puramente ne-
gativa; eles convergiam porque eram ambos marginais 4 ordem que
negavam. Todavia, um simbolismo estranho e significativo foi gerado
pelo encontro dos dois. A Conquista negou a sociedade indigena; a
Independéncia, nos termos de Hegel, foi a negacio desta negacido. O
novo revival indigena reverteu a subjugagio indigena na Conquista.
Dat, o termo preferido por Hidalgo, “Reconquista”, que traz consigo
ecos da época do resgate da Espanha da dominacio moura. Morelos
auto-intitulou-se “Comissionado pela Reconquista e pelo Novo Go-
verno da América”. Anastdsio Bustamante popularizou a idéia de uma
guerra que fosse uma réplica no sentido inverso da aventura de Cortez
e seus companheiros, incluindo os menores incidentes. Existem mui-
tos outros exemplos dessa reversio precisa.

Estas idéias, no entanto, coexistiam com o ponto de vista dos criollos
moderados. Ambos podem ser considerados graus de profundidade
diferentes de um mesmo processo em curse. Mas como Hidal £0 anun-
ciara que a origem ou principio definitivo era a libertacio de todo o
povo, o criollo médio ndo poderia ignorar esta formulagdo. Ele tinha
de olhar para as origens pré-Cortez ¢, quando o fazia, nio podia igno-
rar a revelagdo de que o povo era majoritariamente indio ¢ mestigo de
indio e que esta era a base social auténtica do México independente.
A propria naggo precisava ser reconstituida— desse modo, 0s idedlogos
criollos radicais ficaram vulneraveis a todos os tipos de inovagio —,
abertura para uma antiguidade profunda e abertura para novas doutri-
nas politicas, vindas da Europa e dos Estados Unidos.

Nao € possivel neste capitulo esgotar todas as implicagdes da
vulnerabilidade criolla as influéncias extramexicanas. Minha inten-
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¢Ao aqui € apenas a de examinar de que modo idéias abstratas, por
exemplo “o que é o povo?” e “o que € soberania?” sdo enredadas em
sistemas semanticos associados com veiculos simbolicos sensorial-
mente perceptiveis, como Nossa Senhora de Guadalupe, transfor-
mando-se, entdo, em focos vividos de mobilizagio para as massas
populares.

Antes de mais nada preciso, no entanto, assinalar que a mesma len-
déncia de retorno a algum passado, seja ele pré ou pés-Cortez, pode
ser observada na religido, tanto quanto na politica. Mas, na religiao,
esta volta nio é ao passado das divindades astecas. Na verdade, para
ter um controle firme das massas, seus lideres instruidos nio podiam
recorrer ao sistema religioso da autoridade politica pré-Cortez domi-
nante no México Central, os astecas. Pois os tarascanos, os otomis,
08 zapolecas ¢ os totonacas, para citar somente algumas culturas co-
erentes, nio aceitavam uma iinica cosmologia, assim como ndo acei-
tavam uma tinica autoridade politica. Seus descendentes mantinham
este senso de autonomia cultural, apesar de sentirem a importdncia
politica de sua unidade abrangente enquanto indios. Na religido, en-
tretanto, a nostalgia se limitava a uma concepgéo mais purificada da
Igreja. Afinal, a Igreja tinha rafzes mais profundas do que o Estado
Espanhol, ¢ voltando até 14, voltar-se-ia aos primérdios da Igreja, as
lgrejas pré-hierdrquicas e pré-romanas, muito antes da Espanha, quan-
to mais da Nova Espanha. Tudo comegou silenciosamente — ¢ politi-
camente — com os protestos de Hidalgo contra as excomunhdes (como
a sua prépria) pronunciadas por motivos puramente politicos, locali-
zando sua causa nos interesses materiais do clero e na distorgdo da
religio pela autoridade e poder politicos. Depois, Mier, Dr. Cos ¢
principalmente Morelo apontariam o dano causado pela atitude do
alto clero (espanhol) & prépria Igreja e a necessidade de se separar
a religido de todo e qualquer interesse mundano. Rapidamente
enfatizaram os conceitos da reformaclesidstica. Até mesmo Allende
proclamou as vantagens de pdr ordem no estado eclesidstico e de
reformd-lo, principalmente o das ordens religiosas, reconduzindo-o
ao rigor primitivo e a severidade dos seus patriarcas ¢ fundadores.
Dr. Cos alegou que o orgulho e o poder mundano do alto clero ti-
nham levado os cristios a reagirem como os cristdos primitivos que
estavam em comunhio direta com os cidaddos comuns, na medida
em que os dignitdrios eclesidsticos eram eleitos democraticamente
pela assembléia dos fiéis. Em resposta dqueles que afirmavam que a
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Ameérica cairia na heterodoxia se rompesse com a [greja espanhola,
Dr. Cos retorquiu: “A religido emigrara da Espanha para viver enlre
os americanos em todo o seu pristino esplendor e pureza; a Igreja
Primitiva renascerd; o sacerdote serd verdadeiramente reverenciado,
pois agora ele nio o &” (apud VILLORO, 1963, p. 219). Em resumo,
uma nova Igreja seria fundada na América, isto é, no México,
purificada da corrupgao mundana, revivendo os primérdios da Cris-
tandade. Teresa de Mier segue nesta linha de argumentagio:

Ele examina as origens do cesaropapismo com sua tentago de com-
preender o Reino dos Céus nos termos da sociedade mundana, de
identificar a Cidade de Deus de Agostinho com sua Cidade Terrena,
Ele defende uma religifio popular, pobre, sem privilégios, presidida
pela tolerdncia e respeito aos direitos do proximo e livre da influén-
cia de ideologias reaciondrias. Ele vé no ideal natural da igualdade e
liberdade para todos os homens uma correspondéncia com a doutri-
na pura dos evangelhos. (VILLORO, 1963, p. 219)

Resumindo, ele tenta unir em sua doutrina a necessidade de purificar
a espiritualidade cristd com as novas idéias de liberdade e igualdade
propostas pelos pensadores da Enciclopédia Francesa e da Revolu-
cao Francesa.

Mencionei anteriormente a importancia da multivocalidade nos sim-
bolos rituais dominantes. Todas essas idéias radicais criollas que aca-
bo de mencionar em conexdo com a religido e a politica — sendo
ambas “Fraternidade”, nas palavras de William Blake — parecem ter
estado envolvidas uma com a oufra nas escolha do estandarte e da
imagem da Nossa Senhora de Guadalupe como emblema mobilizador
supremo do seu movimento por Hidalgo. Nossa Senhora de Guadalupe
tinha uma continuidade espacial com Tonantzin, a mie dos deuses
asteca. Seu culto tinha comegado apenas 15 anos depois de o culto da
Senhora asteca ter sido interrompido a forga pela Conquista. Ade-
mais, de acordo com a histéria conhecida por todo o Méxice, em
1810, a Rainha dos Céus visitara a terra para encontrar-se com um
indio catectimeno, Juan Diego, e ndo com um espanhol, e muito me-
nos com um religioso espanhol. O fato de Juan Diego, a diferenca de
Bernadette na Franga, nunca ter sido canonizado fez com que os indi-
os simpatizassem e se identificassem ainda mais com ele; estes indi-
0s viam-no como um deles, e ndo como um gachupin. Num plano
social mais profundo, apontou-se que quando o poder estrutural se-
cular estd nas maos de um tinico grupo, e quando ambos 0s grupos,
tanto no México quanto na Espanha, consideram a masculinidade e
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patrilinearidade como fontes de autoridade, legitimidade, cargos pu-
blicos, riqueza econémica e todo e qualquer tipo de continuidade
estrutural, a unidade, continuidade e a contraparte do “poder dos {ra-
cos”, o sentimento de integridade fundamental de toda a comunida-
de, € geralmente designado a mulher, principalmente aos simbolos
maternais, conforme Radcliffe-Brown sugerin em seu famoso artigo
“The Mother’s Brother in Africa” (1961). Maria-Tonantzin represen-
tava os cidadaos comuns, a legitimidade politica e juridica em tiltima
instancia dos desprezados e rejeitados, aos olhos de Deus. A con-
quista destrufra efetivamente os deuses astecas que, de qualquer for-
ma, jamais haviam suscitado a lealdade de todos os povos indigenas
mexicanos. Na verdade, alguns deles temiam os deuses astecas como
a peste ¢ at€ hoje pedem auxilio a Virgem dos Remédios antes do que
a Nossa Senhora de Guadalupe. Entretanto, quando Hidalgo — na
antiga tradicdo mexicana de sacerdotes-filésofos-lideres, como o
Quetzalcoatl de Tula dos toliecas — ergueu o estandarte da Virgem
Morena dos indios oprimidos e dominados hd muitos séculos, estava
se apropriando de um signo de unidade ¢ pan-mexicanidade proféti-
ca ao qual seus oponentes'ndo podiam fazer frente, algo que conferia
poder ritual &s suas mensagens empiricas, racionais.

Seuinstinto estava correto; a Nossa Senhora de Guadalupe tinha apelo
também junto aos cricllos. Também eles eram como os {ndios, mexi-
canos nativos, e muitos deles eram geneticamente mestigos. Seu fu-
turo, como afirmei anteriormente, era replicar, até certo ponto, o pas-
sado pré-hispanico. Nossa Senhora de Guadalupe era a coisa mais
préxima de uma deusa india & qual os indios que haviam rejeitado o
paganismo especifico dos astecas poderiam chegar. Porém, o aspecto
cristao universal de todas as refracdes a qualquer forma de hiperdulia
a Nossa Senhora possuia um apelo ébvio para aqueles que se consi-
deravam americanos, mesmoe nao se considerando indios; pois
Guadalupe era o México metropolitano e nio a Espanha, a Itdlia, a
Polénia ou qualquer outro pais que produzira devoghes a Marija re-
sultantes das visdes dos pobres ¢ dos aflitos. A “tese” indigena e a
sintese “criollo-indigena”, incluindo estruturalmente a “antitese” his-
panico-colonial, uniram-se na devogio ao principio feminino que,
em vez de simbolo de paz, se transformara num simbolo de guerra,
porque a figura do homem-rei havia sido destronada pela histéria,
dando ao poder dos fracos a cportunidade de se converter no poder
dos fortes. Além disso, os padrdes sociais e os estilos de vida dos
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criollos ndo replicavam o suposto passado pré-hispénico; eles proje-
tavam refrospectivamente naquele passado e naqueles que considera-
vam seus representantes vivos — os Indios —, aspectos de cultura e
estrutura que tinham adquirido no decorrer de trés séculos no Novo
Mundo, inclusive alguns dos seus préprios estilos de devogio, que se
combinavam e sintetizavam com alguns dos estilos religiosos dos
fndios. Portanto, eu consideraria a Nossa Senhora de Guadalupe nao
s6 um simbolo indfgena, mas também um simbolo misto criollo
e indigena, que incorporou ao seu sistema o significado nio s6 de
idéias sobre a terra, a maternidade, os poderes indigenas e assim por
diante, mas também os conceitos criollos de liberdade, fraternidade e
igualdade, alguns dos quais tomados de empréstimo aos pensadores
ateus franceses do periodo revoluciondrio.

Seria possivel ainda considerar, em termos precisos, a relacao entre
o0s simbolos e cada fase sucessiva do drama social ou political phase
development. Podemos jogar luz sobre os simbolos rituais e politicos
ao considerd-los ndo como sistemas abstratos atemporais, mas em
sua temporalidade plena, como instigadores e produtos de processos
temporais socioculturais. Nossa Senhora de Guadalupe vive em ce-
nas de acdo, seja na devogdo anual regular e ciclica dos membros de
diferentes regices, ocupagdes ou grupos religiosos, seja como simbo-
lo multivocal de poderes populares em tempos de crises sociais gra-
ves. Per contra, Hidalgo, Morelos, Guerrero, Juarez, Zapata, Villa e
outros foram transformados em simbolos pelos processos primarios
que lhes deram visibilidade histérica quando estavam vivos. Os estu-
dos das relagées entre processos e simbolos em qualquer época ou
em sua acumulagiio ac longo do tempo sio, no momento, o foco prin-
cipal da minha pesquisa de campo e histérica.
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CAPITULO 4
A Palavra dos Dogon'

A escola e lambém a familia do falecido professor Marcel Griaule fize-
ram contribuicdes notdveis ndo sé a etnografia da Africa Ocidental,
como também, ¢ definitivamente, ao estudo dos sistemas de pensa-
mento africanos. Ethnologie et langage,” (1965), escrito pela filha de
Griaule, madame Calame-Griaule, é em muitos aspectos a pedra angu-
lar do arco de trés décadas de cstudos do grupo Griaule entre os Dogon
dos penhascos de Bandiagara na regido sudoeste da volta do Niger.
Muitos aspectos da cultura expressiva dos Dogon t€m sido expostos ¢
analisados com primor, especialmente em lempos recentes, por madame
Germaine Dieterlen,® porém, madame Calame-Griaule argumenta de
forma convincente que o termo Dogon Sa:, um conceito multivocal
que ela traduz pelo termo multivocal francés “parole”, oferece em seus
diversos sentidos, contextos e usos a chave mestra para o entendimen-
to da cultura dogon. Empregando outra metéfora pertinente, Sa: é 0
ponto arquimediano no qual ela assenta o fulcro do seu trabalho para

Publicada pela primeira vez como uma resenha em Social Science Information 7,
[S.1] n. 6, p. 55-61, 1968.

2 @3 Calame-Griaule, Ethnologie ef langage: La parole chez les Dogon (Paris:
Gallimard, 1965).

3 Cf. Dieterlen, Les Ames de Dogon (Paris: Instituf o Efrologie, 1941), Le Renard
péle (Paris: Instilut d"Efnologie, 1863}
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que este “mundo africano” em particular seja compreendido por com-
pleto. A “palavra” € a chave para o “mundo”,

No que diz respeito a esta ¢ a outras questdes, a filha inspira-se no pai.
Madame Calame-Griaule inferiu de seu Dieu @’ean a nocio de “uma
Palavra (Verbe) de origem divina, csmica, criativa e fe rti[izadora, ViS-
ta do angulo do mito e, pode-se dizer, da metafisica” (CALAME-
GRIAULE, 1965, p. 10). Porém, para M. Griaule o dogon Sa: era mais
do que isso. Representava o “espirito da ordem, da organizaciio ¢ da
reorganizacao universal que engloba tudo, inclusive a desordem. E ao
mesmo tempo uma outra coisa que ndo compreendemos, algo que con-
siste tanto do desconhecido e daguilo que estamos comegando a perce-
ber; ¢, para 0s cristios, a denominacéo “Palavra” [Verbz_un] cobre este
conceito” (GRIAULE, 1948, p. 251). Madame Calame-Griaule res-
ponde & pergunta implicita no estudo de Griaule ao abordar a n0¢io
dogon de discurso de um ponto de vista fenomenolégico e ao e)cpof as
modalidades multifacetadas do So:em sua total riqueza de classifica-
Gdo e contexto. Bmbora ela conduzisse sua pesquisa em francs, tinha
um dominio inteiramente adequado do dogon, principalmente do dia-
!eio sanga, ¢ conscguia acompanhar as discussoes e 0s apartes de seus
u']for_n{mnte& Estes falantes do dialeto sanga apresentavam variacoes
significativas de personalidade e na extensao de seus conhecimentos
sobre as doutrinas esoléricas dos Dogon. A autora, no entanto, sentiu
que este foco em uma finica drea ¢ dialeto niio apresentava obstdculos
graves. uma vez que a cultura dogon possui uma notével unidade no
que diz respeito aos seus conceitos basicos da natureza do discurso,
enquanto outras partes do territério haviam sido bem estudadas pelos
membtfos da escola de Griaule. Uma das maiores vantagens deste tipo
df: projeto continuado em que atuam varios estudiosos de interesses
d_we;rsos ¢ que cada pesquisador pade edificar seu proprio estudo espe-
cializado sobre um fundamento coletivo, sem ter de reafirmar laborio-
samente todas as descobertas sobre os dogon na sua publicaggo. Toda-
via, ainda resta uma dificuldade, da qual eu mesmo estou bastante ci-
ente. E o fato de que se pode criar a partir das narrativas ¢ comentdrios
de diversos informantes — como tanto madame Calame-Griaule quan-
to eu o fizemos — um quadro relativamente consistente ¢ harmonioso
de uma cosmologia, de um sistema ritual, de uma sintaxe de relacoes
entre simbolos, e assim por diante; porém, o leitor raramente ¢ cﬁpaz
de alcangar, para além da apresentaciio do autor, as afirmacdes origi-

1 Marcel Griaule, L ‘Alliance catartique, Africa 18, n°4, p. 251, 1948,
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nais dos informantes, ou didlogos e conversas nos quais elas foram
proferidas. Talvez um viés seja introduzido no relato do pesquisador
por conta de uma tendéncia a selecionar como representativos de uma
cultura apenas aqueles relatos ou partes de relatos que paregam inter-
namente coerenies e consistentes — nos termos dos proprios canones
inconscientes de coeréncia e consisténcia do pesquisador. Ou este vies
pode se dar no sentido contrério: o pesquisador pode sentir - mais uma
vez inconscientemente — que uma cultura tecnologicamente simples ¢
pré-letrada ndo possui coeréncia e, por causa disso, tender a enfatizar
as ilogicidades e absurdos nos relatos dos seus informantes, podendo
vir a justificd-los por alguma teoria sociolégica que esteja na moda.

This dificuldades podem ser parcialmente contornadas pela publica-
cdo nio s6 de textos vernaculares das afirmagtes dos informantes
como também do contexto integral das conversacdes. Em Dieu d’eau,
a sitnagio foi retratada dramaticamente, mas a documentagao
vernacular niio estava presente. Quanto a mim, utilizei-me de tradu-
coes de qualidade variada — e interroguei informantes em sua propria
lingua e dialeto. No primeiro caso, descobri que os informantes esta-
vam mais inclinados a pesar suas palavras ¢ tentar fazer com que o
estrangeiro compreendesse certos fatos ¢ conexbes da sua prépria
cultura que eles podem ter aprendido, em contato com europeus ¢
com africanos de outras culturas, eram considerados estranhos ou
singulares. Aqui, a énfase estava na justificacio, legitimacao e expli-
cacio cognitiva. Quando, no entanto, conversava com 0s informan-
tes na sua propria lingua (mesmo que o tenha feito, a principio, ina-
bilmente), prevaleceram as convengdes do que Basil Bernstein cha-
mou de um “cédigo restrito” de discurso. Muitas das premissas e
caracteristicas da cultura ¢ da estrutura sociais nac eram explicitadas;
a utilizacio de um idioma em comum implicava um consenso sobre
valores e crengas. Experiéncia compartilhada, motivos e sentimentos
também eram dados por certos. A situagdo da traducdo forcava os
informantes a pensar com cuidado antes de falarem de seus costumes
e crengas e, na realidade, obrigava a reconhecer principios e regulari-
dades onde antes sé havia uma sensagao vaga de adequagio. O cend-
rio vernacular era lingiiisticamente mais condensado ¢ criptico, mas
inclufa referéncias mualtiplas ao “estado contemporianeo do campo
[social]” (para citar Kurt Lewin).

Menciono aqui estas dificuldades somente porque ¢ por intermédio
do discurso que é possivel investigar as nogoes de discurso de outra
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cultura. Além do mais, os pontos de vista e estilos de discurso dos
nossos informantes estdo relacionadas até certo ponto as suas posi-
coes sociais, Assim, em se tratando de uma divindade venerada pot
cerlo segmento ou classe social, pode ser que um informante forneca
uma lista de atributos ou um ciclo de mitos que se oponha em muitos
aspectos a exegese de oulro. Aqui, sexo, idade, afiliacio a uma deter-
minada metade, cld ou socicdade secreta podem ter uma importincia
decisiva na explicaciio da discrepancia. Se nio apresentarmos os tex-
tos levando em conta as circunstancias nas quais eles foram obtidos,
de quem eles foram tomados & as caracteristicas sociais e psicologi-
cas dos seus narradores, corremos o risco de selecionarmos caracie-
risticas concordantes de relatos dispares ¢ produzirmos uma sintese
logicamente satisfatoria que talvez fosse incompreensivel para a
maioria dos membros da cultura nativa,

i claro que madame Calame-Griaule estd bastante ciente destes pro-
blemas ¢ 0s levou em consideragio ao fazer sua magistral soma de
tudo que pode cstar conectado sistematicamente a So:. Ly s6 os le-
vanto aqui porque é raro encontrar um antropologo que nos mostre,
como o fazem os cientistas naturais, toda a seqiiéncia de passos des-
de as observacBes preliminares até a formulagio da hipétese.

Para o Dogon, o So: representa, grosso modo, toda a “familia”
saussuriana de langage, langue ¢ parole. Mais do que isso, ele parece
conotar algo parecido com a signatura do mistico Jakob Boehme, tal
como todo o sistema mitico cosmoldgico dos dogon & equivalente a
signatura rerym de Boehme. Em ambos os casos, 0 Uno nio-mani-
festo se torna 0 Miltiplo manifesto através de um processo atemporal
e pré-temporal de sete fases — que coexistem entdo como principios
de uma estrutura césmica. Em ambos os €asos, a criacdo manifesta
pode ser reduzida aum conjunto de correspondéncias. A “divina for-
ma humana”, para — citar William Blake, ele mesmo devedor de
Boehme —, tanto para os Dogon quanto para Boehme — e para muitas
outras cosmologias religiosas manifestas ¢ gndsticas — é o modelo e
a medida de todas as coisas. Conforme madame Calame-Griaule eg-
creve sobre 0s Dogon (p. 27): “O homem busca seu reflexo em todos
os espethos de um universo antropomérfico no qual cada talo de ca-
pim, cada mosca pequenina carrega uma fala (parole). Os Dogon a
chamam de a palavra do mundo, adunc Sa: (parole du monde), 0
simbolo”. Assim, cadd “simbolo” Dogon faz parte de um vasto siste-
ma de correspondéncias entre domfnios cosmicos que se entrecortam.
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2stes simbolos ndo formam, como o fazem muitos dos simbolos reli-
giosos dos povos da Africa Central, um foco cultural auténomo para
0 qual se determinam sentidos que variam de acordo com o contexto
social; trata-se de um elo fixo entre reinos naturais, animais, vegelais
¢ minerais, que sao considerados parte de “un gigantesque organisme
humain” (p. 27). Por exemplo, os dogon estabelecem uma correspon-
déncia entre as diferentes categorias de minerais e os Orgdos do cor-
po. Os virios tipos de solo sio concebidos como os 6rgaos do “inte-
rior do estémago”, as rochas equivalem aos 0ssos do esqueleto, e os -
varios matizes de barro vermelho estio ligados ao sangue. Algumas
vezes estas correspondéncias sio extraordinariamente precisas: uma
pedra sobre a oulra representa um térax; cascalhos brancos num rio
correspondem aos dedos dos pés. O mesmo principio da “parole du
monde” continua vélido na relagfo entre a imagem humana e o reino
vegetal. O homem ndo apenas é “a semente do universo”, mas cada
parte distinta de uma tinica semente é uma parte do corpo humano,
um c01agio, um nariz, ou uma boca. Mary Douglas se opds ao uso
que madame Calame-Griaule faz do termo “humanisme” para des-
crever esta “humanizacio” do universo ndo-humano (“Dogon Culture
— Profane and Arcane™, Africa 38, janciro de 1968, p. 19). Ela acha
que isto “contraria a utilizacio dos eruditos da Renascenga que usam
humanismo para destruir a visdo de mundo primitiva, antropomorfica
do cristianismo medieval”. Em suma, ela defende a distingao rigida
cnire o cosmos ¢ 0 homem, como tese e antitese, o que para ela cons-
tituiu 0 humanismo: o homem nio & mais um “microcosmo”, e sim
algo radicalmente oposto e separado de todas as outras modalidades
do ser. De acordo com este ponto de vista, é somente quando o uni-
verso se vé livre das associagGes hominiformes, que a verdadeira na-
tureza das suas relagdes de causa e efeito e suas interligagOes funcio-
nais podem ser descobertas. Trata-se de uma visio que liberta o ho-
mem da complexa trama de “correspondéncias”, baseada na analo-
gia, metifora e participagiio mistica, e lhe possibilita considerar todas
as relagoes como sendo problemdticas, nio dadas, até que tenham
sido testadas experimentalmente ou sistematicamente comparadas.

Um [ascinante problema histérico e difusionista é suscitado pela gran-
de semelhanga entre o mito ¢ a cosmologia dos Dogon ¢ aqueles de
determinadas seitas ¢ “heresias” neoplatdnicas, gndsticas e cabalisticas
que floresceram na subhistéria da religiio e da filosofia curopéia.
Existe a possibilidade de que, apés as invasGes vindalas e islimicas
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da Africa do Norte, ou até mesmo antes delas, as idéias e praticas
gnosticas, maniqueistas e mistico-judaicas tenham penetrado pelo
Saara até o Sudio Ocidental e ajudado a formar o Weltbild Dogon.
As seqiiéncias gnosticas de “arcontes”, dispostos como gémeos
andréginos em oposi¢do bindria, encontram afinidades com as no-
coes dos Fon e dos Dogon. As Confissdes de Santo Agostinho indi-
cam que, no ano 50 A.D., o maniquefsmo nao era o nico rival Pode-
roso do cristianismo na disputa pelas mentes dos homens na Africa
do Norte. E possivel que adeptos destes credos tenham se dilufdo ou
fugido ao longo dos séculos para a regiao do Niger e como portado-
res de uma cultura mais complexa tenham exercido influéncia sobre
as crengas de seus habitantes. Pesquisas arqueolGgicas e histéricas
podem elucidar melhor esta questdo,

Na verdade, palavras ndo bastam para descrever a competéncia com
a qual madame Calame-Griaule isolou e depois recombinou os di-
versos atributos do discurso Dogon. Ha, por exemplo, uma recipro-
cidade sutil e finamente urdida entre os componentes do discurso e
os da personalidade. O corpo ¢ a por¢io visivel do homem e constitui
um fmé ou foco para os seus principios espirituais que sao, todavia,
capazes de manter uma existéncia independente. O corpo € feito de
quatro elementos: dgua (0 sangue e os fluidos corporeos), terra (o
esqueleto), ar (o sopro vital) ¢ fogo (o calor animal). Hd uma troca
continua entre estas expressdes internas dos elementos e seus aspec-
tos externos. O corpo possui 22 partes: pés, canelas, coxas, regido
lombar, barriga, t6rax, bragos, pescogo e cabeg¢a —nove partes (pare-
ce que, como no caso dos gémeos, partes duplas como pés e coxas
sdo consideradas unitdrias) as quais se adicionam os dez dedos (cada
qual contando como uma unidade) ¢ o ndmero trés representando o
sexo masculino. Assim, o 22 resultante € a resposta a uma soma €
niao uma espécie de ntimero pitagdrico arquetipico. Ha outros simbo-
lismos numéricos envolvidos, pois se acredita que existam oito se-
mentes simbdlicas — que representam as principais colheitas de grios
da drea — presentes nos colares de ossos de todos os Dogon. Elas
representam o vinculo mistico entre o homem e suas colheitas, Néio
ha espaco aqui para discutirmos as outras partes da personalidade, a
forga vital, os oito kikinu, ou principios espirituais, classificados de
acordo com o corpo e com o sexo. Basta mencionar que o discurso é
visto como
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a projecio da personalidade do homem no espago através do som;
ele procede de sua esséncia, uma vez que € atravEs dele que se reve-
lam seu carater, sua inteligéneia e seu estado emocional, Ele € ao
mesmo tempo a expressio da vida [isica do individuo ¢ a (onte da
sua vida :T:ocia]; é o canal pelo qual dois egos se comunicam um com
o outro. E por isso que 08 Dogon o consideram a emanagao do ser,
similarmente em cada uma de suas partes (p. 48).
O corpo do discurso, assim como o corpo humano, é constituido de
quatro elementos: a dgua € a saliva sem a qual o discurso € “seco”; o
ar suscita as vibracoes sonoras; a terra dd “peso” e relevincia ao dis-
curso; o fogo The di “calor”. Héd ndo s6 uma homologia entre perso-
nalidade e discurso, como também uma espécie de interdependéncia
funcional, pois as palavras sio selecionadas pelo cérebro, agitam o
figado, sobem em forma de vapor dos pulmoes até as claviculas, que
decidem, por fim, se o discurso saird pela boca.,

E preciso adicionar s 22 partes da personalidade 48 tipos de discur-
so, consistindo em dois conjuntos de 24, sendo que cada um deles
encontra-se sob o signo de um ser sobrenatural, os gémeos andréginos
Nommo e Yourougou (a “raposa pélida” da narrativa de Madame
Dieterlen). Ambos sdo criagoes de Amma: um deles rebelou-se con-
tra Amma e teve relagOes incestuosas com a mée — como punigio, foi
transformado em uma raposa palida; o outro, Nommo, salvou o mun-
do por meio de um auto-sacrificio, tronxe  terra humanos, animais e
plantas e se tornou o senhor do discurso. Mais uma vez, fica a diivida
se 0s ecos gnosticos e cristdos sdo mais do que mera convergéncia e
possam derivar de algum contato histérico remoto. O discurso de
Nommo pode ser ouvido e € humano; o da raposa € uma linguagem
silenciosa de sinais, feita por marcas de pata. Somente os adivinhos
conseguem interpretd-la. Mas preciso me abster de entrar no emara-
nhado fascinante deste sistema bindrio. O médximo que posso fazer €
prometer ao leitor uma vasta gama de prazeres intelectuais e surpre-
sas, caso este enverede por este labirinto, tendo Madame Calame-
Griaule como sua “fascinante guia®!

O livro segue fornecendo relatos e interpretagOes da relagdo entre
discurso e mito e discurso ¢ técnicas para o papel do discurso na vida
social. Em todos esses dominios, observa-se ordem no processo € na
estrutura. E esta ordem que considero problematica, em virtude da
minha experiéncia de campo nos povos de lingua banto da Africa
Central e Oriental. Seria de se esperar que encontrissemos culturas
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do tipo signatura rerum — nas quais cada elemento se entrelaga com
todos os demais numa fina tapecgaria de simbolos e idéias — principal-
mente entre sociedades agricolas, com tradices profundas de resi-
déncia continua em uma sé regido. Na Africa Central, a0 mesmo
tempo em que € possivel encontrar setores culturais feitos de compo-
nentes sistematicamente relacionados, € mais comum encontrar prin-
cipios, valores, normas e representacdes simbdlicas discrepantes e
até mesmo contraditérias dentro destes componentes. Também aqui
existe uma escassez de mitos. Estas sociedades descendem de grupos
que inicialmente migraram em um periodo de tempo relativamente
curto por diversos habitats ecoldgicos e foram entio expostos a vé-
rios séculos de captura e comércio de escravos. Eles foram fragmen-
tados, divididos e recombinados com os fragmentos de outras socie-
dades formando unidades politicas novas e tempordrias. Houve con-
quistas, a ascensdo e queda dos “reinos da savana”. A agricultura de
queimada e derrubada manteve as populagSes em constante movi-
mento. Muitos homens eram cagadores que seguiam o rastro capri-
choso de suas cagas. Em suma, havia pouca estabilidade em se tra-
tando de moradia, estrutura social e tipologia politica. Talvez tenha
sido parcialmente por conta desta instabilidade e mobilidade que emer-
giram poucas culturas africanas centrais — a0 menos nos tltimos sé-
culos — que possuissem a coeréncia pancultural do sistema Dogon.
Na realidade, encontrei entre os Ndembu téo pouca coeréncia no ni-
vel da cultura abstrata que tendi a considerar o sistema como princi-
palmente resultante de interesses concretos e volicoes interativas, ao
invés de algo existente “14 fora” em um mundo de crengas, regras e
valores. Tendi antes a considerar estes dltimos como futuando livre-
mente e desencaixados. Esta mesma qualidade permitiu-lhes mais
prontamente o serem recombinados em Gestalfen que variavam, se-
gundo a situagdo, de acordo com os objetivos e designios de facgoes
e grupos de interesses “no terreno”. Em resumo, vi a acdo social como
sistemdlica ¢ sitematizadora, mas a cultura como mero estoque de
itens desconexos. A ordem vinha do propésito, e nio da connaissence.

Este ponto de vista € obviamente extremo e, portanto, falso, mas ele
me possibilitou voltar a minha atengdo para os processos sociais, para
o movimento ¢ o conflito nas relagdes concretas. Claramente, hd mais
ordem e consisténcia na cultura expressiva Ndembu do que reconhe-
ci & época, e desde enfdo venho tentando corrigir meu extremismo
processual precoce ao expor as estruturas de idéias subjacentes ao
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ritual Ndembu. Ainda sinto, no entanto, que se os aldedes dogon es-
tivessem continuamente conscientes das correspondéncias entre to-
das as coisas, eles seriam incapazes de empreender as mais simples
manipulagoes de regras e valores — ¢ sdo estas manipulagdes que
tornam possiveis os ajustes sociais cotidianos. De outro modo, as
pessoas seriam oprimidas pelo peso ¢ ofuscadas pela complexidade
de seus préprios sistemas religiosos, éticos e filoséficos. E necessi-
rio que os ativistas e homens nas ruas de lodas as sociedades — que
sao os que fazem suas politicas e forcam suas mudancas — tenham
um certo grau de ignorincia, assim como & necessario aos pensado-
res e profetas alcancar um grau elevado ¢ oculto de gnose. Mas €
preciso encontrar uma maneira de se distinguir empiricamente aque-
les que sabem daqueles que fazem, assim como ¢ necessario distin-
guir o conhecimento dos que fazem e as acdes dos que sabem, e mos-
trar estas distin¢des em relatos antropolégices. E, € claro, em muitas
sociedades pré-letradas, aqueles que sabem sdo preemineniemente
também aqueles que fazem. A questio é: como separar seus papéis
contemplativos ¢ ativos — ¢ quais sao os aspectos lingiisticos
concomitantes desta separacio?

Madame Calame-Griaule, madame Dieterlen ¢ os demais membros
da escola revelaram coragem e perlindcia ao trazer a baila questdes e
problemas que tém sido ignorados ha muito pelos antropélogos que
sucumbiram aos encantos da ciéncia comportamental. De fato, nem
s6 de pao vive o homem; ele € “excitado” pelas lendas, pela literatura
e pela arte, e sua vida se torna apaixonadamente significativa por
estas e outras modalidades semelhantes de cultura. Madame Calame-
Griaule nos mostrou com serenidade ¢ Jucidez os padides de pensa-
mento que vivem como salamandras no calor das suas cores.
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CAPITULO 5
Peregrinacoes como
processos sociais'

Nesta andlise do tipo especifico de simbolos rituais associados as
peregrinacdes religiosas, iniciei um estudo comparativo dos proces-
sos de peregrinacio, nao s6 tal como existem numa determinada €po-
ca, mas também como se modificaram com o tempo, e das relagoes
nas quais diferentes processos de peregrina¢ao incorreram no curso
de longos perfodos de tempo. O foco principal estd nestes processos
de peregrinagio, muitos dos quais se consolidaram em sistemas de
peregrinagdo, encontrados nas grandes religides histéricas, como
cristianismo, islamismo, judaismo, hinduismo, budismo,
confucionismo, taoismo e xintoismo. Além disso, comecei a coletar
materiais sobre peregrinacdes em sociedades arcaicas, lais como o
Egito antigo, a Babil6nia, as civilizagoes da Meso-América e da Eu-
ropa pré-cristd. Finalmente, espero descobrir indicios de peregrina-
¢io ou comportamento peregrinatério nas sociedades iletradas
comumente estudadas pelos antropélogos.

Em trabalhos anteriores, descrevi minhas preocupagdes tedricas, in-
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cluindo o estudo de “unidades processuais”, “antiestrutura” social e

" Apresentado pela primeira vez no Departamento de Antropelagia da University
Washington, St. Louis, em fevereiro de 1971 e publicado como “The center out
there: pilgrim's goal’, em History of Religions, [S.L], v. 12, n. 3, p. 191-230, 1873.
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da semantica dos simbolos rituais. Todos estes interesses conver-
£cm nos processos de peregrinagio, conforme veremos até mesmo
nas formulagées tentativas deste capitulo. Isto porque as peregrina-
¢Oes sfo fendmenos liminares — ¢ vamos ocupar-nes aqui dos as-
pectos espaciais de sua liminaridade: também elas revelam em suas
relagoes sociais a qualidade de communitas; ¢, em peregrinacoes
ha muito estabelecidas esta qualidade se articula, até certo ponto,
com a estrutura social circundante através de sua Organizacio so-
cial. As peregrinagdes podem ser também examinadas pela aborda-
gem conhecida como extended-case history. Documentos adequa-
dos e relatos orais das experiéncias pessoals e observagaes de pere-
grinos e de pesquisadores isentos nos possibilitam considerar o pro-
cesso social, envolvendo um determinado grupo de peregrinos
durante seus preparativos para a partida, suas experieéncias coleti-
vas na viagem, sua chegada ao centro de peregrinagio, seu compor-
tamento e suas impressdes neste centro, e sua viagem de volta como
uma seqiiéncia de dramas e empreendimentos sociais, e outras uni-
dades processuais isoladas pela apresentacgio de um niimero ade-
quado de casos, nos quais ocorre um desenvolvimento da natureza
e da intensidade dos relacionamentos entre 0s membros do grupo
de peregrinagao e scus subgrupos. Esta técnica também nos permi-
tiu levantar questdes referentes as relagoes sociais e culturais entre
0 grupo peregrino e os sucessivos ambientes socioculturajs pelos
quais ele passa. Os relatos detalhados de peregrinos intrépidos como
~ para mencionar apenas trés de centenas —, Hsuan-tsang (c. 596-
664), que partiu da China em 629, em visita aos famosos centros
budistas da fndiﬂ; o Conego Pietro Casola, de Milao, que fez a pe-
regrinacao a Jerusalém em 1494; ¢ Sir Richard Burton, que reali-
zou a hadj de Suez a Meca, em 1853, disfarcado como um dervixe
errante chamado Abdullah de origem indo-britinica, parecem ser
admiravelmente detalhados, e quando os relacionamos com o que
sc conhece das circunstincias sociais, politicas ¢ culturais de suas
€pocas ¢ viagens, obtemos boas pistas da natureza da
interdependéncia dindmica entre estrutura e communitas em dife-
rentes religides e épocas. Estes relatos certamente nos revelario
muito sobre a organizagio de atividades coletivas e da vida social,
da economia e da logistica da viagem, dos cenirios simbélicos e
sociais em diferentes pontos de parada e das atitudes sacras e profa-
nas, individuais ¢ coletivas, dos grupos de peregrinacio.
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A maioria dos relatos que li enfatiza a oposi¢o entre a vida social tal
como ela & vivida em sistemas localizados de relagdes sociais
relativamente estdveis e estruturados — como aldeias, cidades, bairros,
familia —, e o processo total de peregrinacdo. Recorrendo a um
exemplo aleatério da minha pilha cada vez maior de dados,
C. K. Yang, em seu livro Religion in Chinese Society (1961,
p. 89), fala sobre o clima dos peregrinos na comemoragdo do
aniversirio do general deificado Ma Yuam (século primeiro A. D.):

Durante trés dias e trés noites, a tensdo emocional e a almosfera
religiosa, juntamente com o afrouxamento de certas restricdes mo-
1ais, exerceu a fungfio psicossocial de livrar temporariamente os
participantes das suas preocupagdes com o cotidiano dominado pe-
las convengdes e rotinizado, caracleristico de pequenos grupos, e
colocd-los em outro contexto de existéneia — o das atividades e sen-
timentos de uma comunidade mais ampla. Dentro desta nova
orientagio, s habitantes locais foram tomados por um senso preci-
so de consciéncia comunitaria,

As observacoes de Malcolm X em sua Autobiography (1966) sobre a
dissolucdo ou desestruturacio de muitos dos seus esteredtipos de-
pois da experiéncia que ele chama de “amor, humildade e fraternidade
verdadeira que cra quase uma sensago fisica para onde quer que eu
me voltasse” (p. 325) no auge da sua peregrinacio a Meca sio sur-
preendentes:

Vocé pode se chocar ao ouvir eslas palavras vindas de mim, Mas,
nesta peregrinagio, o que eu vie senti me forgou a reorganizar mui-
tos dos meus padrdes de pensamento [esta reorganizagdo é uma
caracteristica bastante normal da experiéncia liminar] e pér de lado
(grifo de Malcolm X] algumas das minhas conclusées anteriores
[...] Durante os dltimos 11 dias aqui no mundo mugulmano, eu comi
do mesmo prate, bebi do mesmo copo e dormi na mesma cama (ou
no Mesmo Lapele) — enquanto rezava para o mesmo Des [grifo de
Maleolm X] — com companheiros mugulmanos, cujos olhos eram
do azul mais azul, cujos cabelos eram do loiro mais loj ro, e cuja pele
era da alvura mais alva. E nas palavras, nas acoes e nos feitos dos
mugulmanos “brancos”, eu senti 2 mesma sinceridade que senti en-
tre os mugulmanos africanos negros da Nigéria, do Sudio e de Gana,
Nés éramos verdadeiramenie [grifo de Malcolm X] todos iguais (ir-
mios) — porque a crenca deles em um Deus removeu o “brance” de
suas menfes, 0 “branco” do seu comportameiito e o “branco” de sua
atitude. [Para Malcolm X, “branco” representa poder, autoridade,
hierazquia, “estrutura”]. Eu compreendi através disto que, talvez, se
os americanes aceitassem a Unidade de Deus entdo eles talvez pu-
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dessem aceitar, de fato, a Unidade do Homem — e parar de medir,
estorvar e ferir os outros por conta de suas “dilerencas” de cor. (p.
340-341)

Esta € uma dentre virias citagdes possiveis de distintas literaturas
que ilustram o cardter de communitas da peregrinacao. Aqui, distingui-
rei, no entanto, trés tipos de communitas, distingio que fiz pela
primeira vez em O Processo Ritual, pois ela € de vital importincia
quando se considera a natureza do lago social em situagGes de pere-
grinagdo. Esses tipos sao (1) communitas existencial ou espontinea,
o confronto direto, imediato e total entre identidades humanas que
tende a fazer os envolvidos pensarem na humanidade como comu-
nidade homogénea, desestruturada e livre; (2) communitas normativa,
na qual — sob a influéncia do tempo, da necessidade de mobilizar e
organizar recursos para manter os membros de um grupo vivos ¢
prosperando e da necessidade de controle social entre aqueles mem-
bros que buscam esta e outras metas coletivas —a communitas original
¢ existencial € organizada num sistema social permanente. Isto nao é
0 mesmo que um grupo cstruturado cuja raison d’étre original era
utilitdria, pois a communitas normativa comegou com uma experiéncia
nao-utilitria de fraternidade e companheirismo, cuja forma o grupo
resultante buscou preservar em e por meio de seus cadigos religiosos
e €ticos e estatutos e regulamentagBes, legais e politicos; e (3)
communitas ideolégica, rotulo que pode ser aplicado a varios modelos
utopicos de sociedades cujos idealizadores acreditam exemplificar
ou fornecer as condigGes ideais para a communitas existencial.

Meu levantamento preliminar dos dados relativos s peregrinacaes
indica que, enquanto a situagdo geral fomenta o surgimento da
communitas existencial, ¢ a communitas normativa que constitui o
lago social caracteristico entre peregrinos e entre os peregrinos ¢ aque-
les que lhes oferecem ajuda e hospitalidade em sua jornada santa. O
artigo sobre “Peregrinacoes”, de Dom Bede Jarret, na edicdo de 1911
da The Catholic Encyclopedia, oferece um exemplo disto:

A principio uma questdo de se viajar individualmente [para Jerusa-
lém, Roma, Compostela e outros centros de peregrinagio], as
peregrinagdes evoluiram em um curte espago de tempo para compa-
nhias propriamente organizadas [...] clérigos preparavam toda a rota
com anlecedéneia ¢ mapeavam as cidades de visila [...] tropas eram
estacionadas para proteger os peregrinos e albergues construidos no
trajeto de viagem [...] O rei Estevio da Hungria, por exemplo, [esta-
beleceu a “Paz do Rei” e] tornou o caminho seguro para todos,
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permitindo desta forma, através da sua benevoléncia, que uma
incontdvel multiddo de nobres ou cidadios comuns, pudessem par-
tir para Jerusalém [nas palavras do antigo cronista, Raoul Glaber][...]
As viagens sagradas se intensificaram e se fixaram [...] e sd0 permi-
tidas pelas leis civil ¢ eclesidstica [...] [Por fim,] as peregrinacdes
silo consideradas parte da vida normal. (p. 86-87)

A communitas normativa reina. O espirito da communitas, entretan-
to, continua latente na norma e pode ser reanimado de tempos em
tempos. Um exemplo hindu é a grande peregrinaciio de Maharashtra
para visitar o saniudrio de Vithoba Bhave em Pandharpur, a sudeste
de Pune, no Decdo. No livro The Cult of Vithoba, G. A. Deleury
descreve “a psicologia dos varkaris” — membros de uma escola de
espiritualidade hindu vaishnava especifica, devotada a divindade que
eles reconhecem como um avatar de Vishnu, embora, as vezes, ela
seja considerada uma combinacio de Vishnu e Shiva (Harihara).

Embora um varkari deva sair em peregrinacio para Pandharpur todo
ano, ele no possui a psicologia de alguém que executa uma ordem,
mas sim de alguém que cumpre uma promessa essencial ¢ estimada.
E por isso que o varkari que néo faz suas peregrinagGes anuais nio
sofre reprimendas, e nio poderia ser de outra forma. Este tipo de
problema nem mesmo chega a ocorrer: o varkari est4 avido demais
por fazer suas peregrinagies para perdé-las por vontade prépria;
existe um provérbio entre os varkaris que diz que se um deles nio ¢
visto na peregrinagio, ele deve estar morto ou moribundo.

Este cardter de compromisso livremente assumido di 2 peregrina-
¢ao uma espontaneidade notdvel. Um varkari participa dela com toda
a alegria do seu coragio, A espontancidade nfo € tolhida por um
modelo rigido: embora haja uma organ izagao definida, ela serve mais
para canalizar a participagao entusidstica dos peregrinos do que pata
exercer uma autoridade totalitdria sobre eles. Por exemplo, nio existe
hierarguia [grifo meu] entre 0s membros da procissio. A peregrina-
40 nde possui um lider; ndo hd distingéo entre padres, oficiantes,
clérigos e fiéis: todos os peregrinos estao no mesmo nivel, e, se existe
alguma autoridade, ela ndo se dd em virtude de um posto, mas pela
personalidade espiritual de alguns dos peregrinos, reconhecidos como
“gurus” por scus scguidores.

Entretanto, como veremos, as distin¢Bes de castas se mantém duran-
te a viagem, embora de forma diferenciada. Nas peregrinacaes,
0s simples fatos demogréficos e geogréficos de que grande niimero
de pessoas venha em perfodos determinados e de distancias conside-
raveis entre suas casas e o local sagrado exigem certo grau de organi-
zagdo e disciplina. Aqui, a communitas absoluta, a anarquia ndo-
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canalizada ndo prevalece. O que vemos € um sistema social, fundado
num sistema de crengas religiosas, polarizado entre fixidez e via-
gens, mundano e sagrado, estrutura social e communitas normativa,
que pode aspirar a uma moralidade aberta, no sentide de Henri
Bergson, pode até mesmo imaginar que a possui, mas que nao trans-
poe as fronteiras culturais de uma visdo de mundo especificamente
religiosa. A vida cotidiana, relativamente sedentdria, em uma aldeia,
vila, cidade e no campo ¢ vivida em um pdlo; o raro assomo de
nomadismo que € a viagem de peregrinacdo, por muitas estradas e
colinas, constitui o outro pélo. Conforme veremos adiante, as condi-
¢Oes Ideais para o florescimento de sistemas de peregrinacio deste
tipo sdo as sociedades baseadas principalmente na agricultura, mas
com um gratl razoavelmente avancado de divisao do trabalho, com
regimes politicos patrimoniais ou feudais, com uma divisao bem
marcada entre o urbano e o rural, mas com no maximoe um desenvol-
vimento limitado da inddstria moderna. Hoje em dia, relatos de todo
0 mundo indicam que mais pessoas do que nunca visitam centros de
peregrinacdo. Neste caso, entretanto, a peregrinagdo nao ¢ intcgrada
— como o era na Europa e Asia medievais, por exemplo — num siste-
ma sociocultural mais amplo. Meu palpite no momento ¢ que durante
o0 atual periodo de transicdo historica, no qual se questionam muitas
formas e costumes sociais institucionalizados, uma reativagio de di-
versas formas culturais associadas a communitas normativa esti ocor-
rendo. A energia social estd sendo retirada da estrutura, tanto pré-
burocritica quanto burocratica, ¢ estd alimentando vérias modalida-
des de communitas. Também estio ocorrendo novas manifestacdes
de communitas existencial; porém, quando aqueles que fazem estas
manifestagoes querem que elas perdurem na comunidade e buscam
simbolos para salvaguardar sua persisténcia, tais simbolos tendem a
ser extraidos do repertério de grupos de communitas ao longo dos
tempos e transmitidos 4 era atual através da escrita e de outros cédi-
gos simbdlicos. Assim, existe uma inter-influéncia entre as formas
novas e tradicionais de communitas, o que, em alguns casos, leva a
recupera¢do de formas tradicionais hd muito enfraquecidas ou
esmaecidas. £, no entanto, preciso que haja trabalhos mais detalha-
dos, estudos em profundidade de centros de peregrinacio populares
nos dias de hoje. Claramente, fatores como o crescimento geral ¢
rdpido da populagio mundial, o avanco nas comunicacgdes, a disse-
minacio de meios de transporte modernos, o impacto da midia de
massa no turismo tiveram o efeito de aumentar o niimero de visitan-
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tes aos templos, muitos dos quais talvez devam ser considerados tu-
ristas, e ndo peregrinos per se. As minhas observacdes pessoais no
México, todavia, e os dados que irei apresentar, indicam que, na era
de Aquadrio, as peregrinagdes — assim como diversas outras manifes-
tagOes liminares ou alternativas de religido, em oposicio as princi-
pais, sem mencionar o esoterismo e o ocultismo — estao vindo a tona
novamente como um fendmeno social significativo e visivel, da mes-
ma forma que vieram a tona em periodos anteriores de desestruturacio

e mudangas sociais velozes, como no declinio do Império Romano ¢
no da [dade Média.

Vou considerar algumas defini¢oes de peregrinacio publicadas , co-
lhidas em vdrias fontes, pois poderdo dar-nos pistas sobre o cariter
deste fendmeno. Algumas delas foram escritas por ficis de religioes
que adotam peregrinagdes, outras ainda por peregrinos de fato, ou-
tras por historiadores, incluindo historiadores da religido. Juntas, tal-
vez possam langar alguma luz sobre as propriedades e fungoes das
romarias enquanto fendmeno sociocultural e sobre as atitudes que
pessoas de diferentes religides ou ndo-religicsas assumem diante de-
las. Um “peregrino”, para The Oxford English Dicitionary, é “aquele
que viaja para um lugar sagrado num ato de devocio religiosa”, en-
quanto “peregrinacdo” é “a viagem de um peregrino”. “Sagrado”,
para esta fonte, significa “consagrado ou estimado por uma divinda-
de [...] dedicado, reservado ou apropriado a alguma pessoa ou propo-
sito; consagrado por associagdo religiosa, santificado”. As autorida-
des que discutem as diferentes religides histéricas sdo muifo mais
especificas. The Jewish Encyclopedia (1964), por exemplo, define
peregrinacdo como: '
uma viagem feita a um templo ou local sagrade para cumprir um
voto ou para obter algum tipo de béngio divina. Todo israelita ho-
mem era obrigado a visitar o templo trés vezes ao ano (Exodo 23:17;
Deuterondémio 16:16). A peregrinacio para Jerusalém em um dos
trés festivais da Pdscoa, Shabu’ot e Sukkot era chamada de “re’iyah”
(“a apari¢io™). O Mishnah [uma compilag@o de leis feita pelo rabi-
no Judd, o Patriarca (c. 135-220)] diz que “Todos tém obrigagio de
comparecer, excelo os menores, as mulheres, os cegos, os aleijados,
os idosos e os que estiverem doentes flsica ou mentalmente” [...]
Neste caso, um menor € aquele jovem demais para ser levado pelo
pai a Jerusalém. Mesmo o comparecimento de mulheres e criangas
do sexo masculino nio sendo obrigatdrio, eles geralmente acompa-

nhavam seus maridos e pais, como em todas as reunides piiblicas
(Deuterondmio 31: 12). [v. X, p. 35]
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O elemento da obrigatoriedade na peregrinacio israelita antiga tam-
bém estd presente no isld, onde, de acordo com A. J. Wensinck, em
The Encyclopedia of Islam (1966), a principal peregrinacio mucul-
mana, a figdj (provavelmente derivada da mesma raiz semitica anti-
ga, h-dj, que significa “dar voltas, andar em circulo”) “é uma viagem
obrigat6ria para qualquer mugulmano, homem ou mulher, que alcan-
¢ou a puberdade e encontra-se mentalmente sao [...] [cla precisa ser
feita] pelo menos uma vez em sua vida, desde que tenham condicGes
de fazé-1o” (p. 33).

A nogdo de se fazer uma peregrinacio para cumprir um voto ou obter
uma béncio encontra-se também claramente conceituado no norte da
China em relagfo a reunides religiosas de massa para a “comemora-
¢do do aniversdrio ou de qualquer outro evenlo relacionado a um
deus” (YANG, 1961, p. 86). Existem dois tipos principais de atos de
devogio no santudrio de peregrinagio, conhecidos como Asii yiian ¢
huan yiian. Hsii yiian

era um pedido diante do deus juntamente com o voto de que, se o
pedido fosse atendido, a pessoa voltaria ao templo para adoragfo e
para oferecer um sacrificio. Fluagn ytian era a adorac¢éo ¢ o sacrifico a
um deus como expressio de graliddo apds o pedido ter sido atendj-
do, fosse ele a cura de uma doenga, a conquista da prosperidade, ou
a chegada de um herdeiro do sexo masculino. [Tumbém] se podia
agradecer ao deus pela realizagfio de um pedido no decorrer do ano

antetior, para entdo se fazer um novo pedido para o ano vindouro.
(YANG, 1961, p. 87)

E preciso discutir esta questio da peregrinacio como obrigacio e
como ato voluntdrio, envolvendo um voto, ou, como se diz na Ibero-
américa, “uma promessa” (promesa). Embora a obrigatoriedade scja
enfatizada em muitas religides — como na peregrinagio hindu a
Pandharpur, mencionada anteriormente —, na Judéia antiga e no Isla
moderno diversas categorias de pessoas cram liberadas deste dever,
como mulheres, menores e os doentes sob a lei mosaica, nio-varkaris
em Pandharpur, mulheres incapazes de viajar com seus maridos ou
parentes dentro dos graus de proibigio no Isld. Além disso, no Isla,
poderia haver dispensa mediante argumento de doenca, falta de se-
guranga extraordindria na rota (guerras ou banditismo), ou falta de
recursos para manter a familia do peregrino durante sua auséncia,
bem como a impossibilidade de arcar com as despesas da peregrina-
¢do. Mesmo para aqueles que eram obrigados, a obrigagio era de
cunho moral, ¢ nio havia reprimendas por tras dela. Contudo, era
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importante que, mesmo onde houvesse a obrigagéo, cla deveria ser
empreendida voluntariamente, o obrigatério deveria ser considerado
desejdvel. Desta forma, B. Lewis escreve sobre a hadj no Isla
medieval:

Todo ano, grande nimero de mugulmanos, de todas as partes do
mundo islimico, provenientes de muitas ragas e de diferentes estra-
tos sociais, deixavam seus lares e viajavam — geralmente grandes
disténcias, para [azer parte de um ato de adorago em comum, Estas
viagens, ao contrdrio das migracdes coletivas sem sentido dos tem-
pos antigos e medievais, sdo voluntdrias e individuais. Cada uma
delas € um ato pessoal, decorrente de uma decisdo pessoal e resulta,
numa grande escala, de experiéncia pessoal significativa [...] [A
Hadjdj foi] o principal meio de mobilidade voluntéria e pessoal an-
tes da era das grandes descobertas européias [... ][Ela] deve ter tido
efeitos profundos nas comunidades de origem dos peregrinos, nas
comunidades pelas quais eles passavam e naquelas para as quais
retornavam. (WENSINCK, 1966, p. 37-38)

A principio, as peregrinacdes cristis tenderam a enfatizar o aspecto
voluntdrio e a considerar as viagens sagradas para a Palestina ou Roma
atos de devocio desnecessdrios, uma espccie de glacé sobre o bolo
da piedade. Porém, um forte elemento obrigatério entrou em cena
com a organizacao dos sistemas de peniténcia da igreja. Quando isto
foi organizado autorizada e legalmente, as peregrinacoes foram
estabelecidas como punigdes adequadas para certos tipos de crimes.
Conforme escreve Bede Jarett (1911, p. 85): “As dificuldades da via-
gem, a vestimenta penitencial, a mendicancia que ela acarreta fize-
ram da peregrinacio um verdadeiro e eficiente castigo”.

Assim, quando se comeca com a obrigatoriedade, surge a volunta-
riedade; quando se comega com a voluntariedade, a obrigacao tende
a entrar em cena. Em minha opinido, esta ambigiiidade € em parte
conseqiiéncia da liminaridade da prépria situagio peregrinatéria —
um intervalo entre dois periodos distintos de envolvimento intensivo
na existéncia social estruturada, fora da qual uma pessoa escolhe
cumprir seus deveres de peregrino —, e em parte das regras
patrimoniais e feudais da sociedade na qual os sistemas de peregri-
nagio parecem ter tido uma fungéao estabilizadora, no que diz respei-
to as relagdes tanto locais quanto internacionais no imbito de um
sistema de valores religiosos compartilhados. Tais regras da socieda-
de, embora relativamente estdveis, ocupam um limen 16gico ¢ histo-
rico entre sociedades baseadas, como diria sir Henry Maine (Ancient

163



Law, 1861), no status e aquelas baseadas no contrato. No primeiro
caso, no antigo direito, como nas leis da sociedade tribal, a maioria
das transacOes nas quais homem ¢ mulheres estio envolvidos (para
citar Gluckman)

nio sfo transagdes especiticas, tinicas. envolvendo a troca de pro-
dutos e servigos entre esiranhos. Ao invés disso, homens e mulheres
possuem terras ¢ outras propriedades ¢ trocam produtos e servigos
como membros em uma hierarquia de grupos politicos e como pa-
renles e afins. As pessoas estdo ligadas umas com as outras nas
transagdes em virtude de relacionamentos preexisientes de status
entre elas. Como disse Maine numa frase muito significativa: “[...] a
separagdo do Direito das Pessoas com relagio ao Direito das Coisas
nio faz sentido na infancia do direito [...] as regras periencenles a
ambas as vertentes cstio misturadas inextricavelmenle, e [...] as dis-
tingdes feilas pelos juristas posteriores somente sio apropriadas &
jurisprudéncia posterior”, $6 podemos definir o Direito das Coisas,
ou scja, o Direito da Propriedade, nestes tipos de sociedade, descre-
vendo também o Direito das Pessoas, ou ste{its; e 86 podemos discutir
odireito do status falando antes sobre as maneiras de se obter dirci-
tos sobre propriedade. (1965, p. 48-49)

Na nossa sociedade industrial moderna, os direitos de propriedade
raramente sao irrestritos, mas, geralmente, as restricoes surgem atra-
vés de acordos contratuais voluntérios (como concessilo de arrenda-
mento, hipoteca, penhora etc.), através de restricOes (estamenléarias
sobre bens herdados (e a disposigiio testamentdria também envolve
um ato voluntdrio), ou através de toda uma gama de regulamentacoes
- e estatutos que definem zonas para beneficidrios especiais, licenciam
vefculos para propdsitos especiais e assim por diante. Porém, nas
sociedades tribais e pré-feudais, estes tipos de restri¢oes e, é claro, os
direitos correspondentes, derivam do status e do parentesco, estando
assim, conseqiientemente, mais entrelagados na estrutura social. Du-
rante o perfodo medieval, tanto em terras cristds quanto islimicas, os
conceitos de voluntariedade e contrato se estabeleceram com a diver-
sificaciio da vida social ¢ econdmica. De fato, o juramento de lealda-
de feudal era uma espécie de contrato através do qual um homem
jurava, diante de testemunhas, ser o vassalo e arrendatirio de outrem
e servi-lo de diversas maneiras em troca de protegdo armada € um
certo grau de scguranga pessoal. Porém, tais voluntariedades logo se
tornavam obrigagio, e, na realidade, o juramento era em parte um
reconhecimento da abriga¢io de lealdade ao senhor. Ademais, o stafus
de vassalo e arrendatdrio era geralmente herdado, tornando-se o que
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os antropélogos chamariam de um statis atribuido ou adscrito. Ve-
mos claramente nas peregrinagtes esta tensio ¢ ambigiiidade entre
status e contrato e uma tentativa de reconcilid-los na nogio de que €
meritério escolher o seu dever. Ainda hi espaco para o individuo se
distanciar brevemente das obrigacdes e deveres sociais herdados, mas
apenas o suficiente para que ele constitua, por assim dizer, uma pla-
taforma piblica na qual precisa fazer um reconhecimento ptblico —
verbal ou através de uma agao — de fidelidade as regras religiosas,
politicas ¢ econdémicas. Porém, mesmo aqui surge a pequena brecha
no contrato que acabard levando a um maior afrouxamento da estru-
tura social. As peregrinac¢des representam, por assim dizer, um sim-
bolo amplificado do dilema da escolha versus a obrigacio em meio a
uma ordem social onde o stafus prevalece.

As peregrinagbes medievais, eniretanto, embora estivessem delimi-
tadas genericamente pela obrigacdo e institucionalizadas em um gran-
de sistema de obrigacdes dentro destes limites, representavam um
nivel maior de liberdade, escolha, volicao, desestruturagdo do que,
digamos, o mundo do feudo, aldeia ou cidade medieval. Elas sdo o
Yin do seu Yang, o cosmopolitismo do seu particularismo local, a
communitas de suas numerosas estruturas. Mais do que o cristianis-
mo, o isld tendia a enfatizar a peregrinagdo como uma institui¢do
central, e deu & communiias praticamente o papel de um centro de
mandala, representado geograficamente pela pedra negra na Kabba,
em Meca, transformando a liminaridade no seu oposto. Nio posso
deixar de citar B. Lewis novamenle sobre a hadj no isld medieval:

As necessidades da peregrinacio — os mandamentos da fé reforcan-
do as exigéncias do governo e do coméreio — ajudam a manter uma
rede de comunicacées eficaz entre as vastas terras mugulmanas; a
experiéncia da peregrinagao deu origem a uma rica literatura de vi-
agem, trazendo informagoes sobire lugares distantes e uma
consciéneia mais aguda de pertencimento a um todo maior. Esta
consciéncia ¢ reforguda pela participacio nos rituais e cerimonias
comuns da peregrinagio em Meca e Medina e pela comunhio com
companheiros mugulmanos de outras terras e povos. A mobilidade
fisica de grupos imporlanles de pessoas assegura um grau de mobi-
lidade social e cultural e uma correspondente evolugio das
instituigGes. (1966, p. 37)

Segue uma interessante comparagdo da perspectiva communitasfes-
trutura, tendo de um lado a sociedade estratificada e rigidamente hi-
erdrquica e as tradicoes locais intensas dentro da comparativamente
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pequena drea da cristandade ocidental e, do outro, a situagao no isla
medieval.

Q mundo islimico possui suas tradigdes locais, frequentemente muito
vigorosas; porém, hd um grau de unidade nas civilizagdes das cida-
des - nos valores, padrdes e costumes sociais — que nio encontra
paralelo no ocidente medieval. “Os francos”, argumenta Rashid al-
Din, “falam 25 linguas, e nenhum povo entende a Iingua de nenhum
outro.” Este era um comentdrio comum para um muculmano, habi-
wado & unidade lingiistica do seu mundo, que possuia duas ou trés
linguas principais que serviam nio s6 como veiculo para uma pe-
quena classe clerical, como o latim na Europa ocidental, mas também
como um meio de comunicagio eficiente, suplantando completa-
mente as linguas e dialetos locais, exceto nos niveis mais baixos. A
peregrinacio nio era o tinico fator que possibilitava a unidade cul-
tural ¢ a mobilidade social no mundo islimico — mas era cerlamente
um fator importante, sendo o mais importante de todos. (p.37)

Aqui € preciso assinalar que, mesmo as peregrinacoes cristas nao
tendo o imenso alcance da hadj, tinham o efeito semelhante de unir,
nao importando o quao temporariamente, num determinado nivel da
vida social grande ndmero de homens e mulheres que de outra forma
jamais entrariam em contato, por causa do localismo feudal ¢ da
descentralizaciio rural da vida econdmica e politica. De fato, alguns
dos principais centros de peregrinacio, como Compostela, perto da
exiremidade noroeste da Espanha, atrairam grandes multidées de pe-
regrinos de todos os paises da Europa. Porém, se considerarmos uma
drea de arregimentagio como uma metdfora paraa area geogréfica da
qual a maioria dos peregrinos vem para um determinado santudrio,
as dreas de captagio dos centros de peregrinaco europeus eram sem
davida muito menores do que as de Meca. A Europa era o continente
de grandes centros de peregrinagio regionais e protonacionais. Des-
cobrimos que, de acordo com Ivor Dowse, em The Pilgrim Shrines
of England (1963), durante o periode medieval, somente na Inglater-
ra_havia pelo menos 74 locais e santudrios de peregrinagdo muito
visitados e 32 na Escécia, antes da Reforma Protestante (Dowse, The
Pilgrim Shrines of Scotland, 1964). Ademais, detectamos o inicio de
uma tendéncia de dispor os santudrios de percgrinagdao em uma hie-
rarquia, com dreas de arregimentagio de maior ou menor
inclusividade. Assim, na Inglaterra, Canterbury ¢ Walsingham eram
de primeira importancia nacional, embora Chichester (St. Richard),
Durham (St. Oswold, St. Cuthbert e St. Bede) e Edmundsbury (St.
Edmund, rei e mértir) os seguissem de perto, enquanto havia muitos
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outros santudrios, como o de St. Walstan, em Bawburgh, Norfolk, o
de St. Gilbert de Sempringham, Lincolnshire, o de St. William, em
York e o de St. Aidan de Lindisfarne, em Northumberland — até hoje
um centro de peregrinagao importante — que tinham um alcance pre-
deminantemente local ou regional.

Conforme veremos adiante, existe um padrao similar de dreas de cap-
tacao nacionais, regionais, distritais e entre aldeias no México con-
temporéanco. O que parece ter ocorrido 14 apés a Conquista, tal como
na Europa medieval, € que toda regifio possuidora de certa unidade
cultural, lingiifstica ou étnica, geralmente correspondendo também a
uma drea de interdependéncia econdmica, tendeu a se tornar, a0 mes-
mo tempo, uma unidade politica e uma drea de captacio de peregri-
nos. Mas como o espirito da communiias pressiona sempre no senti-
do da universalidade ¢ de uma unidade cada vez maior, as dreas de
arregimentacao muitas vezes se espalham para além das fronteiras
politicas. No nivel dos reinos, 0s processos de peregrinacio parecem
ter contribuido para manter algum tipo de comunidade internacional
da cristandade, pois falantes do francés, espanhol, alemio e holandés
visitavam o santudrio de St. Thomas-a-Becket em Canterbury, en-
quanto como R. L. P. Milburn escreve:

Men may leave all gamys
That saylen to Saint Jamys?

Assim dizia a velha cangio declarando que, na Idade Média, os in-
gleses estavam preparados para enfrentar o extremo desconforte de
um navio superlotado de peregrinos para chegar ao famoso santudrio
de Sdo Tiago em Compostela e 14 receber, talvez, aqueles beneficios
para a alma ¢ para o corpo que pareciam emanar de um local abenco-
ado pelo apéstolo.

Havia de fato uma clara tendéncia rumo ao tipo de unidade religiosa
visada pelo isld, simbolizada pelos grandes centros de peregrinagio
pan-curopeus tais como Compostela. O sentimento e o tom de uma
grande peregrinacio se evidenciam na seguinte tradugio poética de
uma citagao em Les Pélerins du Moyen Age, de Raymond Oursel.
Esta citagéio, de autor desconhecido (pois Oursel ndo déd nota de pé de
pagina, apenas a refere), descreve o iltimo estagio de uma peregrina-
¢do ao santudrio de Sao Tiago, o Maior, em Compostela. Ela oferece,

2 E preclso muita coragem / para navegar para Santiago (Traducao livre).
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por assim dizer, o modelo ideal do tipo de communitas esperado nes-

tas ocasides.
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Chegada a Compostela

E o esplendor h4 muito anelado
Irrompeu na noite do caminho
Com a sensagio, agora,

E a fragrancia da felicidade

No santudrio,
Grande como um navio a tado pano,
Alado e {luminado,

Ingressaram religiosamente

As sombras ecoavam seus murmiirios
Como se a grande nau,

Enlre o sono e vi gilia,dormitasse,
Sobre o mistério profundo de um sonho.
Passaram coluna apés coluna,

Altar ap6s altar,

Incapazes de pensar,

Frigeis & cautelosos,

Seguiam e seguiam,

E, entre os dedos, iam retorcendo

As abas velhas e endurecidas,

Dos seus chapéus de peregrinos

Envergonhados.
Téo sujos

Sem vigo

Enrijecidos

E tao pobres

Diante, agora, desle Santo,
Imensamente grande, em sua riqueza,

L4 no alto; e tio benevolente,

Aquietaram-se 03 passos;
E a nave ia se elevando
Do céu buscando as alturas e infinidades.

Mal conseguiam respirar.

Como um rebanho
Tocado pelo cio pastor,
lam fugidos, assustados, tangidos,

Aos encontrdes, uns com os oulros —

Dois
Trés
Quatro
Dez
Cem
Mil

MultidZo sem conta

Num Corpo singular,

Unico ¢ irresistivel,

A Cristandade inteira,

Avanga sobre o pavimento pedregoso

Rumo ao lugar central do seu amor
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E das promessas de seu coragao.

A caledral, enfio, lancou seu manto,

Feito de noite e de veludo,

Sobre a vasta soliddo desse lugar sagrado
E, como a mae, que vela a crianga,
Alegremente acolheu os filhos resgatados
Em seu regaco amplo ¢ de resplandecente gléria.
Para compensé-los da fadiga, lhes concedeu
0 assento no trono ¢ a graga da vitéria

E, com seu lerno cantarolar, os embalou.
[Traducio Arno Vogel]

Outro aspecto da peregrinagio é sugerido pelo conceito budista des-
tas viagens sagradas. Supde-se que o costume budista tenha derivado
primeiramente da pratica hindu. Isto torna interessante o fato de que
a forma pali da palavra em snscrito para peregrinacio (pravrajya,
pabbajja, em palf, literalmente, “seguir adiante”, “retiro do mundo™)
seja o termo técnico para admissdo ou “ordenacio” do primeiro grau
do titulo de monge budista. Algnns budistas e homens santos hindus,
bem como os romeiros da Europa medieval, passaram suas vidas in-
teiras visitando centros de peregrinagdo. O que quero dizer é que hé
um carater de rifo de passagem, até mesmo de ritual iniciatério, na
peregrinagéo.

Tendo a ver a peregrinagio como aquela forma de antiestrutura sim-
bélica institucionalizada (ou talvez metaestrutura) que substitui os
principais ritos de iniciagido da puberdade nas sociedades tribais como
a forma histérica dominante. Ela ¢ a antiestrutura ordenada dos siste-
mas patrimoniais feudais. Estd imbuida de voluntariedade, embora
nao esteja de forma alguma livre da obrigatoriedade estrutural. Seu
fimen ¢ muito mais longo do que aquele dos ritos de inicia¢éo (no
sentido de que uma viagem longa a um local sagrado costuma levar
meses ou anos), € gera novos tipos de liminaridade e communitas
seculares. A conexdo entre peregrinacoes, feiras, ou festas, e os siste-
mas extensivos de mercado serd discutida mais adiante neste
capitulo. A influéncia da peregrinagio se estende a literatura, ndo
somente nas obras que fazem referéncia direta a ela, como Canterbury
Tales, de Chaucer, Pilgrim’s Progess, de Bunyan e mesmo Kim, de
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Kipling, mas também as vdrias “buscas” e “histérias de viandantes”,
nas quais um heréi ou heroina parte numa longa jornada para desco-
brir quem ele ou ela € de fato fora da “estrutura” — recentemente, D.
H. Lawrence, Joseph Conrad e Patrick White provéem exemplos deste
género. Até mesmo 2001 tem um pouco deste cardter peregtinatério,
comuma “pedranegra” a la Meca no espaco sideral, perto de Jipiter,
o maior dos planetas periféricos.

A medida que o peregrino se afasta dos envolvimentos estruturais do
lar, seu caminho se torna cada vez mais sacralizado em um nivel e
cada vez mais secularizado em outro. Ele encontra mais templos e
objetos sagrados durante seu progresso, mas também enfrenta peri-
gos reais como bandidoes e ladrdes. Ele precisa atentar para a necessi-
dade de sobrevivéncia e freqiientemente conseguir dinheiro para se
transportar, ¢ passa também por mercados e feiras, especialmente no
fim da jornada, quando o santudrio é cercado pelo bazar ¢ pela feira
de diversdes. Mas todas estas coisas sdo mais contratuais, mais
associativas, mais volitivas, mais prenhes do novo e do inesperado,
mais repletas de possibilidades de communitas, como o
companheirismo ¢ a camaradagem mundana e a comunhio sagrada,
do que qualquer coisa que ele tenha experimentado no seu local de
origem. E o mundo se torna maior. Ele encerra o paradoxo da Idade
Média que era ao mesmo lempo mais cosmopolita e mais localizada
do que tanto a sociedade tribal quanto a capitalista.

A topografia de certas sociedades africanas tradicionais — definindo-
se lopografia como a representacdo de certas caracteristicas rifuais
das paisagens culturais nos mapas — é importante para este estudo.
Minha metodologia €, sob muitos aspectos, durkheimiana; um destes
aspectos ¢ que comego um estudo considerando que fatos sociais ou
representagdes coletivas, como as idéias, os valores e as expressdes
materiais associadas as peregrinagoes, assemelham-se, de certa for-
ma, a coisas. Da mesma forma que um fisico olha para o mundo
fisico como sendo uma realidade desconhecida, porém, no fim das
contas, cognoscivel, o socidlogo, ou antropdlogo social, deve abor-
dar os fendmenos da sociedade e da cultura de forma semelhante: ele
precisa se livrar de seus préprios sentimentos e juizos sobre os fatos
sociais no infcio de uma pesquisa ¢ fiar-se nas suas observagoes e,
em alguns casos, realizar experimentos com estes fatos antes de afir-
mar qualquer coisa sobre eles. Como disse Durkheim, uma coisa é
algo que se impde ao observador. Encarar fendmeno como coisa é
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encara-lo como um dado que independe do sujeito cognoscente. Para
conhecer uma coisa social, 0 observador nio pode, ao menos inicial-
mente, cair na introspecgiio; ele nfo vird a conhecer a natureza ¢ a
origem desta coisa, caso venha a buscd-las dentro de si mesmo. Em
sua primeira abordagem, ele precisa sair de si mesmo e conhecer
aquela coisa através da observagdo objetiva. Porém, apés coletar e
analisar os fatos demograficos, ecoldgicos e topogrificos, eu iria além
do ponto de vista de Durkheim ao dar énfase, como o faz Znaniecki,
ndo apenas is regras, preceitos, codigo, crencas e assim por diante,
no campo abslrato, mas também aos documentos pessoais que ofere-
cem o ponto de vista dos atores, ou s suas préprias explanagoes e
interpretagdes dos fendmenos. Isto constituiria um oultro conjunto de
fatos sociais. E, da mesma forma os préprios sentimentos e pensa-
mentos enquanto observador e participante.

Os antropélogos notaram por vezes que, em certas sociedades, uma
topografia ritual, uma distribuigio de locais sagrados permanentes
1o espago, coexiste e estd polarizada, por assim dizer, com a topo-
grafia politica. Desse modo, E. E. Evans-Pritchard demonstrou como,
entre os shilluk da Repiiblica do Suddo, um sistema de localidades
ritnais sc torna visivel e relevante nos ritos de passagem nacionais
mais importantes, tais como os funerais e as ceriménias de investidura
dos reis. Estes locais rituais e estas divisdes territoriais ndo coinci-
dem de forma precisa com os centros politicos principais € com divi-
sOes tais como a capital do pais, as provincias e suas respeclivas
capitais o as aldeias encabecadas por aristocratas (The Divine Kingship
of the Shilluk of the Nilotic Sudan, 1948, p. 23-24). Meyer Fortes foi
além, e usa os diagramas transparentes sobrepostos de seu livro, The
Dynamics of Clanship among the Tallensi (1945, p. 109), tio famili-
-ares para geracées de cstudantes de antropologia, com o fito de de-
monstrar como os clés tale ¢ outras linhagens maximas estio ligados
por diferentes conjuntos de lagos em situagées predominantemente
politicas ¢ rituais. Ele mostra igualmente como os santu4rios da terra
sao construidos fora dos povoados, enquanto os dos ancestrais de
linhagem localizam-se deniro deles. Além disso, certos santudrios,
no proprio campo ritual, tornaram-se centros de peregrinacio para
ndo-tales, muitos deles vindos de lugares tio distantes quanto a costa
do Golfo, na Africa Ocidental, uma viagem de muitas centenas de
quildmetros. Seguindo Gelfand e Abrams, G. Kingsley Garbett su-
geriu como, subjazendo as divisGes entre chefias Shona relativamente
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auténomas na Rodésia, ainda existe um conjunto de conexdes entre
médiuns que sdo supostamente porta-vozes de antigos chefes da di-
nastia real Monomatapa (“Religious Aspects of Political Sucession
among the Valley Korekore”, 1963, passim). Fosse este sistema de
conexdes rituais — e, de fato, era um sistema, pois fora reativado
parcialmente para organizar uma resisténcia unificada contra os in-
gleses na Rebelido Shona — o sucessor atenuado e simbdlico de um
sistema politico anteriormente operacional, conforme supdem alguns
estudiosos, como Terence Ranger e J. Danicls, ele continua, nio
obstante, a operar, como os cultos tale da terra ¢ External Boyar,
como um simbolo de “interesse e valores em comum” (FORTES,
1945, p. 81). Estes santudrios da terra, lambém, se identificavam in-
timamente com o povo nativo da regifo, os tales, mais do que com os
namoos forasteiros. Ndo quero, aqui, multiplicar as citacoes, mas
gostaria de apontar as demais distingdes feitas em muitas sociedades
da Africa ocidental e central, entre cultos ancestrais e cultos da ter-
ra, & entre rituais politicos organizados por lideres politicos dos con-
quistadores ¢ os rituais de fertilidade sob controle dos sacerdotes
nativos. Cada um destes tipos de culto em oposicao tende a ter seu
foco em diferentes tipos de santuério, situados em localidades distin-
tas, o que resulta em campos de relagbes rituais que se sobrepdem e
Interpenetram, sendo que cada um deles pode ser estruturado hierar-
quicamente ou no. Para simplificar uma situagio complexa, pode-se
dizer que os cultos ancestrais ¢ politicos e suas personificacoes lo-
cais tendem a representar divisdes de poder e distincoes classificatdrias
cruciais dentro de e entre grupos politicos distintos, enquanto os cul-
tos da terra e de fertilidade representam os lagos rituais entre esses
grupos e, até mesmo, como no caso dos tallensi, propensoes a vincu-
los ainda mais amplos. O primeiro tipo enfatiza a exclusdo, o segun-
do, a inclusao. O primeiro dd énfase aos interesses egofstas e regio-
nais, e gera conflitos sobre os mesmos; o segundo, d4 énfase 2 impar-
cialidade e aos valores compartilhados. Nos estudos sobre cultos afri-
canos do primeiro tipo, encontramos referéncias freqiientes a topicos
tais como segmentacio de linhagens, histéria local, conflitos
faccionais e feitiaria. Nos cultos do segundo tipo, a &nfase estd nos
1deais e valores compartilhados e desinteressados, e, nos casos em
que tenha havido infortiinio, na culpa e responsabilidade de todes, ao
invés da culpabilidade de individuos ou fac¢oes. Nos casos de homi-
cidio, por exemplo, em muitas partes da Africa Ocidental, todo o
territorio devia ser purificado por um sacerdote da terra.
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Rituais do segundo tipo, aqueles que enfatizam o bem geral e a inclu-
s0, lornam-se mais proeminentes nas assim chamadas religides “his-
téricas”, “superiores” ou “universais”, como o cristianismo, o juda-
ismo, o budismo, o islamismo, o confucionismo e o hinduismo, em-
bora, certamente, ndo substituam os do primeiro tipo, as congrega-
Goes religiosas localmente circunscritas. Além disso, a responsabili-
dade individual estende-se entdo do dominio das relac@es imediatas
de parentesco ou vizinhanga, em sistemas normativos localizados,
para o dominio do “irmdo” e do “vizinho” humano genérico, que
pode ser qualquer pessoa no vasto mundo, mas que deve ser “ama-
da”. O “outro” se torna um “irmio”, a fraternidade especifica se es-
tende a todos que compartilham um sistemna de crencas. Porém, a
despeito desta mudanca, a distingao polarizada entre dominios cultu-
rais de exclusdo e inclusdo perdura. O primeiro domfnio é expresso
topografica e geograficamente, focalizando a atividade religiosa em
santuarios localizados, situados em igrejas, sinagogas, templos, mes-
quitas ¢ assembl€ias, que sio, elas mesmas, partes de campos sociais
delimitados e que podem constituir unidades no imbito de estruturas
politico-rituais hierdrquicas ou segmentarias. Onde, entfio, devemos
procurar pela topografia do dominio inclusivo, imparcial ¢ altruista
nas sociedades complexas de larga escala e nas religices histéricas?
A resposta sintética seria no seu sistema de centros peregrinatérios.
A questdo foi suscitada, a primeira vez, para mim, durante duas visi-
tas a0 México, pela observagio de grande ndmero de peregrinos vin-
do de todas as partes do pafs em dias de festas importantes (e, no caso
de alguns santudrios, todos os dias) em centros tais como a Villa de
Guadalupe, préxima a Cidade do México; Chalma, a cerca de cem
quilometros da Cidade do México; Acdmbaro em Guanajuato; e
Naucilpan, perto da Cidade do México, onde se localiza o santudtio
da Nossa Senhora dos Remédios. Dezenas de milhares de pessoas
acorriam durante a fiesta principal a estes e outros centros, por vérios
meios de transporte: a pé, montados em cavalos ou burros, de carro,
ferrovia e avido, e, hoje em dia, principalmente de 6nibus e trem.
Elas vém individualmente, em familia e organizados em grupos de
operarios, bancirios, funciondrios de diferentes ramos do governo,
escolas, pardquias ¢ empresas. Peregrinos nio sé do México ¢ de
todos os demais pafses da América Latina, mas também dos Estados
Unidos e Canadd, e até mesmo da Europa, {ndia, das Filipinas e de
outras partes da Asia cristi vém 2 basilica de Nossa Senhora de
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Guadalupe, Padrocira do México, e agora também das Américas.
[} claro que estas multiddes ndo vém somente para a solenidade, mas
também para a festividade e para o coméreio. Em todos os centros de
peregrinacdo, havia dangas de trupes resplandecentes e empluma
das de artistas performdticos tradicionais. Havia com freqiiéncia,
rodeios, touradas e feiras com rodas gigantes e cirandas, e havia sem-
pre inlimeras batracas e toldos onde se podia comprar quase tudo, de
gravuras sagradas e objetos religiosos até doces, comidas, roupas ¢
utensilios domésticos. A comunhio, o comércio, a feira, tudo se jun-
tava em um lugar a parte.

Nada do que € social € estranho para um antropélogo e aqui havia de
forma patente um fendémeno social de grande interesse e possivel
significincia. Voltei-me avidamente para a literatura antropoldgica
sobre peregrinagdes ndo sé na América Latina, mas também em ou-
tras partes do mundo, mas consegui recolher relativamente pouco.
Havia pouco mais em fontes eclesidsticas e religiosas contemporane-
as. Aqui existia um grande processo popular, demograficamente com-
pardvel a migra¢éo de forga de trabalho, envolvendo milhges de pes-
soas todo 0 mundo ao longo de muitos dias, ¢ até meses, de viagem,
ricos em simbolismo e, sem diivida, complexos em sua organizacio,
mas, ainda assim, amplamente ignorados pelas ortodoxias geralmen-
te rivais da ciéncia social e da religifio. Por que esta negligéncia? No
caso dos antropélogos, pode ter havido uma combinacio de fatores:
a concentragfio, at€ muito recentemente, na descoberta e andlise de
“estruturas” e “padrdes” altamente localizados, fixos e focados, 40
invés de nos padrdes ¢ processos numa escala nacional ou mesmo
internacional, unida a uma énfase quase obsessiva no parentesco, na
lei, na politica € na economia, em vez de na religifo, no ritual, na
metifora ¢ no mito; na pragmdtica e néo na simbdlica. J4 os lideres
religiosos foram silenciados por seus sentimentos ambivalentes em
face das peregrinacées. Por um lado, parecem considerd-las, de certa
forma, meritérias e sagradas, por outro, no entanto, consideram-nas
suspeitas, maculadas por supersti¢hes primitivas e campesinas, e tra-
zendo em si as marcas de um paganismo antigo. Embora sejam, em
larga escala, operacionais, as peregrinagGes eram, de certa forma,
portadoras de caracteristicas do que Robert Redfield chamaria
de a "Pequena Tradicao”, algo que deveria ser controlado tealdgica,
litargica e até economicamente pelas liderancas representantivas da
“Grande Tradigdo”.
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Lo M, SR i, PO Tt
: o _ S em que a arquitetura gética
prosperou, “a era das altaneiras igrejas e catedrais de peregrinagio
fc_u, economicamente falando, a era das grandes feiras” (Otto von
Slmson, The Gothic Cathedral, 1962, p. 164), e que “a prépria Igreja
tinha todo o interesse em defender, como valiosas fontes de renda. os
nlgrqados e feiras sob sua protegio™ (p. 165). No México, os padrés e
rehgmgos de uma pardquia especifica, associada a algur;z templo de
pfaregrmagéo, ainda encorajam a devogio prestada ao seu santo, po-
1ém, desde a Reforma, em meados do século XIX, nao detém au!tori-
d'adc para proteger os mercados e as feiras: a burocracia adminjstra-
tiva local mantém estes iiltimos sob firme controle. De qualqu.er for-
ma, a Igreja catélica na Idade Média mostrava maior tolerdncia no
que diz respeito a tradigdo popular do que hoje em dia, quando tenta
modernizar sua imagem e pensamento, Foi Calvino, e ndo Erasmo

quem provavelmente mais fez no sentido de fomentar a desaprova-’
¢ao moderna das peregrinacées, pois achava que elas “néo ajudavam
na salvacio de homem al gum”, ¢ embora o Concilio catélico de Trento
(C‘ontra-Reforma) tenha afirmado um tanto debilmente que “os lo-
cais _dedi cados & meméria dos santos néo sio visitados em vio”. a
versdo calvinista da ética protestante parece ter saido vitoriosa !na
Europa setent.rional ¢ na América do Norte. Para Calvino e os purita-

NOs, as peregrinagdes, ndo passavam de viagens, desperdicio de tem-
PO € energia que poderiam ser melhor aplicados para demonstrar —
no Jugar para onde Deus houvesse convocado alguém — que este al-

guém fora “salvo” pessoalmente por um estilo de vida sébrio, dili-

gente ¢ “puro”. Ou como Nanak, primeiro guru sikh, argumentr;u no

contexto indiano, quando perguntado por um mugulmano por ziue

nio se }roltavg em diregio a Meca para rezar: “Nio ha lugar onde
Deus nio esteja”.

Quandc.: :::Omccei a investigar as peregrina¢des com mais atengio
cheggm_a conclusdo de que objetivamente elas podiam muito bem,
COI‘lStJFL’Lll‘ uma rede interligada de processos, cada qual envolvendo
uma viagem de e para um local especifico. Estes locais eram lugares
npd.c, de acordo com os fiéis, ocorrera alguma manifestagéo de poder
::Cl.wmo ou sobrenla[}ual, aquilo que Mircea Eliade chamaria de

feofania”. No México, as teofanias mais tipicas sdo consideradas
milagres causados por imagens ou pinturas de Cristo, da Virgem Maria
e de certos santos. Ao contririo da Europa, no México, sio as ima-
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gens, ¢ ndo as reliquias de santos, os principais objetos sagrados de
devogio, nas peregrinagdes. Isto pode ter ocorrido gragas ao virtual
monopdlio dos grandes centros religiosos (e, principalmente, dos cen-
tros de peregrinacao) da Europa sobre as reliquias dos principais san-
tos e as dificuldades de se transportarem reliquias sagradas de um
lado para o outro do Atlantico; mas também pode ter havido uma
influéncia pré-colombiana, considerando a tendéncia dos maias,
astecas e tarascanos de fazer efigies e pinturas vividas e supostamen-
te eficazes de suas divindades. Menos indireto do que estatudrias ¢
pinturas que foram certamente feitas pelos homens, no entanto, é o
célebre caso da Virgem Morena de Guadalupe. Acredita-se que a Vir-
gem Maria, em seu advento como Imaculada Conceigio, teria apare-
cido, em pessoa, ao plebeu asteca Juan Diego, dez anos ap6s a Con-
quista do México por Cortez, e impresso sua imagem, a de uma meni-
na mestica, no manto grosseiro ou fi/ma de fibra de agave (a planta do
século) que ele vestia, Hsta pintura miraculosa continua sendo o foco
central de veneragio para todos os mexicanos catélicos e estima-se
que uma média de 1.500 peregrinos e turistas por dia venham
contempld-la em sua moldura envidragada no altar principal da basilica
de Tepeyac. Acredita-se que a maioria das demais imagens da
Virgem, exceto a estdtua original da Nossa Senhora de Ocotlan,
sejam artefatos humanos, embora muitos deles sejam tidos como
capazes de produzir efeitos miraculosos. Estas duas virgens estao
ligadas ao periodo imediatamente posterior 2 Conquista ¢ as duas
nagoes mais envolvidas com os conquistadores de Ferndo Cortez,
Guadalupe para os astecas, Ocotldn para os tlaxcalanos, rivais dos
astecas e aliados de Cortez.

O México compartilha com a Buropa medieval sua rede de rotas e tri-
lhas de peregrinagdo, muitas das quais convergem de diferentes
direcOes para um Unico centro, enquanto oulras se entrecruzam na me-
dida em que peregrinos viajam para diferentes lugares sagrados. O li-
vro de Walter Starkie sobre as trilhas de peregrinagiio ao santudrio de
Santiago de Compostela, The Road to Santiago (1965), ¢ Canterbury
Pilgrims and Their Ways (1917), de Francis Watts, documen-
tam abundantemente esta questdo. Além disso, no México, bem como
em muitas partes da Europa catélica, as cidades e municipialidades
possuem vérias confrarias e irmandades (hermandades) “[...] cada uma
das quais inclui em suas atividades anuais uma peregrinagio ao lugar
onde o seu santo padroeiro é objeto da mais profunda veneragao. Desse
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modo, Nulini (1968) mostrou como no municipio de San Bernardino
Contla, no estado de Tlaxcala, com 10.589 habitantes, havia 40 ir-
mandades (hermandades) |[...]” distribuidas pelas dez divisdes
territoriais do municfpio. Estas irmandades organizavam peregrina-
¢Ocs anuais a 17 cenlros de peregrinagio diferentes, localizados a
distincias variadas e em diferentes diregées a partir de Contla. Como
esta situagdo parece prevalecer na maior parte do México, cada muni-
cipio possui um grupo de pessoas que tem vinculos de devocio em
comum com secgoes de muitos outros municipios que periencem a
irmandades afiliadas ac mesmo santo padroeiro. Todos esses devotos
se retinem periodicamente nos principais dias de celebracio do seu
santo patrono. Cada irmandade traz seu estandarte i missa principal, e
¢ 14 que elas se encontram; encontros solencs que prosseguem de modo
mais informal quando as pessoas se misturam no coméreio e na fiesta.
Como nao s6 as irmandades, mas também muitos outros tipos de gru-
pos, € mesmo individuos solitdrios, se juntam na qualidade de peregri-
nos ou para atender as necessidades dos peregrinos, muitas noticias
sobre questoes regionais, ¢ até nacionais, circulam nessas ocasioes,
relagbes comerciais sio estabelecidas, compadrios, (compadrazgos li-
teralmente, a relagiio espiritual entre os pais de uma crianga e seus
padrinhos) sao constituidos e acordos sio feitos, especialmente aque-
les para facilitar o coméreio e a politicagem local. Vinculos de posada
(troca de hospitalidade) sdo igualmente estabelecidos no curso das tri-
lhas de peregrinacio de Chalma. Infelizmente, ainda nio temos um
estudo antropoldgico intensivo adequado do campo social completo
das relacoes geradas pelos objetivos sagrados ¢ seculares das peregri-
nacoes em relagdo com suas festas de santo.

O estudo de Contla nos traz de volta A dicotomia mencionada anterjor-
mente entre as estruturas religiosas firmemente vinculadas a siste-
mas socioculturais localizados e aquelas preocupadas com a manu-
tengio dos valores superiores compartilhados pela comunidade cul-
tural amplamente reconhecida. Em Contla, além das irmandades, vo-
luntariamente patrocinadas por associagdes de pessoas de diversas
divisdes locais (regites, pueblos, pueblitos e parajes) do municipio,
eXistem oulras associacoes religiosas conhecidas como mayordomias
(literalmente, intendéncia), que controlam suas questdes religiosas
internas. As intendéncias sio organizadas por barrio (uma importan-
te unidade socioreligiosa), ou por localidade (pueblo ou pueblito). A
atiliagdo ao barrio perpassa [fcuts across] a afiliacio A localidade. As

intendéncias por barrio sio aquelas nas quais o patrocinio de uma
festa de santo se dd numa ordem determinada entre 0s dez barrios de
Contla. Acima do sistema de intendéncias esta o governo religioso,
Ou ayuntamienio, que € um corpo de funciondrios eleitos anualmente
pela assembléia do povo de Contla no dia 30 de novembro. Em outras
palavras, hd uma estrutura religiosa complexa focalizada nas capelas
¢ santuarios locais, influenciada por uma afiliacdo religiosa menos
rigida, voluntdria, com foco em santudrios distantes. [ interessante
notar aqui que independentemente de um municipio possuir ou estar
Proximo a um centro de peregrinacio importante, seus habitantes,
cmbora participem das festividades e atividades comerciais associa-
das aos dias de celebragio do santo, tendem a partir ¢em peregrinacio
para santuarios distantes, em vez de seguirem para aqueles mais pro-
ximos. Estas mesmas pessoas, entretanto, participam diariamente do
sistema de mayordomia local. Descobri que este cra o caso, por exem-
plo, em Amecameca, que menciono abaixo.
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2

4 Capraly gutsdums A
b Cormin dutusnsd -]
A Cariras du petayivegio &

Mapa 1. México: Estado, igreja e centros de peregrinaciio.

Isto nos leva & questio muito importante de que, em geral, os san-
tudrios de peregrinacio no México central, embora nao em Yucatan,
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nfo tendam a se localizar nos centros das aldeias ¢ cidades, mas nas
suas periferias e perimetros, e até mesmo a certa distdncia delas (ver
Mapa 1). Desse modo, a colina de Tepeyac, onde estd localizado o
complexo do santudrio da Virgem de Guadalupe, fica na extremida-
de norte da Cidade do México; a basilica de Nossa Senhora de
Zapopan, o grande centro de peregrinagao da cidade de Guadalajara
— que tem como principais dreas de arregimentacio os estados de
Michoacin, Nayarit e Jalisco —, esta situada na fronteira noroeste da
cidade; a basilica de Nossa Senhora de Ocotldn fica numa pequena
colina além da fronieira sudeste da cidade de Tlaxcala, enquanto a
imagem sacratissima de Nossa Senhora dos Remédios fica guardada
na lgreja de San Bartolo, em Naucalpan, cerca de 15 quildmetros a
noroeste da antiga capital colonial espanhola do México, agora qua-
se engolida pelos subiirbios em expansio. Dentre os locais de pere-
grinacio dedicados a uma ou outra imagem ou invocagio de Cristo,
Sacromonte localiza-se numa colina fora da cidade de Amecameca,
no estado do México, enquanto a importante basilica de Sao Miguel
de Chalma, que abriga um crucifixo miraculoso, fica a uma distancia
de pouco mais de 100 quilémetros da Cidade do México e € visitada
por muitos peregrincs. Novamente em contraste com a Europa, onde
muitos dos centros de peregrinac¢io tradicionais sio catedrais de gran-
des cidades, como Cantudria, Durham, Chartres, Toledo, Ancona e
Aachen, poucas catedrais mexicanas atraem peregrinos vindos de
longe. E claro que os centros de peregrinagio contemporincos mais
populares da Europa catdlica também estdo localizados em periferi-
as. Basta mencionar os templos da Virgem em Lourdes, Fatima,
Czenstoshowa, La Salette e Oostacker (em Ghent, na Bélgica, uma
imitagdo de Lourdes). Este cariter periférico dos santuarios mais sa-
grados ndo se limita de forma alguma aos sistemas de peregrinagio
catdlicos. Por exemplo, Deleury escreve sobre a peregrinacao a
Pandharpur
Pandharpur localiza-se na fronteira [grifo meu] da regifo coberta
pela “palkhis” (uma palkhi ¢, literalmente, um palanquim que carre-
ga uma representagiio das pegadas de um deus ou de um santo,
padukas [ndo idélatra, e sim representando o samadhi, “a Experién-
cia”], e representa, neste caso, um grupo de peregrinos que seguem
0 mesmo gurl ou mestre espiritual, vivo ou morto) [...] Nio sé
Pandharpur nfo estd no centro dos paises marathi-falantes, como é
também muito possivel gue tenha se situado, na antiguidade, nas
fronteiras dos pafses kannada-falantes. (1960, p. 78Y

* Ver Mapa 2.
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Mapa 2. Peregrinagfio para Pandharpur: locais de encontros dos
palanquins. Adaptado de G. A, Deleury, The culf of Vithoba, Deccan
College, Instituto de Pos graduacdie e Pesquisa.

O monte Kailas e o lago Manas, dois dos locais de percgrinacdo
mais sagrados para os hindus, localizam-se no lado mais afastado do
Himalaia no Tibete Ocidental. Hoje, € claro, desde a ocupacao do
Tibete pela China, 0 acesso a estes santudrios naturais, que jd se con-
sideravam sagrados no Mahabharata, tem sido negado aos indianos.
Mesmo quando o tempo estd bom, eles sfo de dificil acesso. Entre-
tanto, por marginais que sejam, eles sdo a nascente dos cinco gran-
des rios da [ndia, incluindo o Ganges, o Indo ¢ 0 Brahmaputra (ver o
livto de Bhagwan Shri Hansa, The Holy Mountain, 1934).

Uma aparente excegiio ao cardter periférico dos centros de peregrina-
¢iio & Meca, onde 0 meteorito negro na Kaaba € considerado por to-
dos os mugulmanos “o umbigo do mundo”. A hadj, ou peregrinacio
para Meca, ‘Arafat e Mina, ¢ o quinto dos cinco alicerces do isla. Ela
ainda ¢ cumprida anualmente e continua a exercer uma influéncia
profunda em todo o mundo mugulmano. No entanto, apesar da sua
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centralidade no domfnio religioso, Meca é certamente periférica para
todos os muitos sistemas sociais e politicos dentro dos quais os mu-
culmanos se organizaram no decorrer dos séculos. E é quase como se
0 isld, por uma espécie de paradoxo, tenha tornado a propria
perifericidade sagrada um fator central para a existéncia auténtica do
homem, a0 menos nos termos do modelo ideal que apresenta ao mun-
do. Pois a viagem para Meca é “uma obrigacio para todo ¢ qualquer
mugulxnano, homem ou mulher, que tenha alcangado a puberdade e
esteja mentalmente sdo” (WENSINCK, 1969, p. 33). A hadj deve ser
feita uma vez na vida de uma pessoa, desde que ela tenha condigbes
de fazé-la. Na pratica, as estatisticas mostram que apenas um pe&lue-
no nimero de mugulmanos, especialmente no caso daqueles que es-
tdo em paises distantes de Meca, & capaz de cumprir a peregrinagio.
Mesmo assim, de acordo com a imprensa de Meca, de 1957 até 1962
hf)uve um fotal anual de algo entre 140 mil e 180 mil peregrinos,
vindos no periodo da hadj propriamente dita, excluindo aqueles pro-
c.?der}tes da prépria peninsula ardbica. Esses peregrinos alugaram por
Vvia aérea, maritima, ou terrestre, de lugares tio amplamente dispersos
quanto Egito, Ira, Paquistdo, India, Indonésia, Sria, Sudéo, Nigéria,
Iraque ¢ até mesmo Unido Soviética, conforme Malcolm X afirma
em seu Autobiography.

Essas teorias sobre a perifericidade podem ser relacionadas com ou-
tros conceitos antropol6gicos. Por exemplo, a perifericidade marcada
dos santudrios de peregrinagio, sua localizacdo fora dos centros ad-
ministrativos principais do Estado e da igreja e, certamente, a estru-
tura temporal do processo de peregrinago, comegando em um local
familiar, seguindo para um Local Distante e voltando a um Local
Familiar, teoricamente modificado, se relaciona com o célebre traba-
lho do etnégrafo belga van Gennep sobre os ritos de passagem. Van
Gellmep demonstrou que muitos tipos de rituais, especialmente ritos
de iniciagdo, possuem trés fases distintas, de duracdo relativa varia-
vel dentro de ¢ entre culturas, que ele descreveu como sendo: (1)
separagdo, (2) margem ou limen ¢ (3) reintegracao. Por vezes, ele 0s
chama simplesmente de: “pré-liminar”, “liminar” e “pés-liminar”.
Elle notou que, em sociedades de qualquer tipo de complexidade so-
cial, os rituais sio geralmente desempenhados quando individuos ou
grupos se definem culturalmente em um processo de mudanga de
estado ou status. Van Gennep deu atencio especial a correlagio entre
movimento de stafus e mudanga de posicédo espacial. Isto ficava es-
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pecialmente patente nos ritos de iniciagido que envolviam a reclusio
dos iniciandos ou nedfitos que passavam de um stafus mais baixo
para outro mais elevado, e de um stafus exotérico para outro esotérico.
Os nedfitos sio, com freqiiéncia, afastados do cendrio de suas ativi-
dades e interacOes sociais e pré-liminares para locais selvagens e es-
condidos, como florestas e cavernas. La, recebem instrugoes, predo-
minantemente por meio de uma comunicacio nao-verbal, simbdlica,
com uso de mascaras, disposicio de objetos sagrados, pinturas cot-
porais e de rochas, e assim por diante, muitas vezes acompanhados
da narragiio de mitos de origem obscuros, ou outros tipos de elocugdes
gndmicas, linguas secretas e cangdes sobre as premissas basicas de
sua cultura. Ja discuti, em outras ocasides, algumas das caracterfsti-
cas amplamente distribuidas desta fase liminar nas sociedades tribais.
Ela conslitui, muito tipicamente, um dominio cultural extremamente
prenhe de significado cosmoldgico, embora muitas vezes pareca
enganosamente simples em sua aparéncia exterior. Os veiculos sim-
bélicos podem parecer anddinos, mas as mensagens que eles trans-
mitem sdo muito complexas. Um exemplo disto € o fato simples da
separacao espacial daquilo que € familiar ¢ habitual. Esta separagao
pode ter, em vdrias culturas, facetas, fungGes ¢ aspectos punitivos,
purificadores, expiatorios, cognitivos, instrucionais, terapéuticos,
transformadores, dentre muitas outros. Porém, o processo e estado de
liminaridade representam, basicamente, uma negacio de muifas, se
nio de todas, as caracteristicas da estrutura social pré-liminar ¢ uma
afirmacfo de uma outra ordem das coisas e das relacdes. A estrutura
social ndo € eliminada, e sim radicalmente simplificada: a énfase estd
nos relacionamentos genéricos, e ndo nos particularistas. Mais uma
vez, sugere-se uma dicotomia, semelhante aquela entre rituais politi-
co-juridicos, concentrados em subsistemas localizados de grupos so-
clais e posices estruturais, e rituais preocupados com a unidade e
continuidade de comunidades mais amplas e mais difusas.

Agora podemos ver que as peregrinacdes possuem atributos tanto da
comunidade mais ampla, como os rituais do tipo “santudrio da terra”
que examinamos na Africa, quanto da fase liminar dos rifos de pas-
sagem. As redes formadas pelas rotas de peregrinagdo que se
entrecruzam — entremeadas de santudrios auxiliares e pontos de para-
da e margeadas por mercados e hospedarias — representam, no plano
das culturas pré-industriais, politicamente centralizadas e de alta agri-
cultura, as homdlogas daquelas que cercam os santudrios da terra e os
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santudrios dos espiritos ndo-ancestrais e das divindades encontrados
em diversas sociedades sem patria ¢ com uma tecnologia agricola
simples, na Africa sub-saariana. Aqui, o carater periférico dos cen-
tros de peregrinagdo os distingue da centralidade do estado, das capi-
tais provinciais e de outras unidades politico-econdmicas. Distingue-
0s, ignalmente, dos centros de estrutura eclesidstica, como as sés e as
dioceses de arcebispos e bispos (ver Mapa 1). Este cariter periférico
pode ser considerado um aspecto espacial da liminaridade encontra-
da nos ritos de passagem. Um limen ¢, literalmente, um “limiar”. Um
ceniro de peregrina¢io, do ponto de vista do ator crente, também
representa um limiar, um local € um momento “dentro e fora do tem-
po”, e este ator — conforme atesta o testemunho de diversos peregri-
nos de vérias religides diferentes — espera ter 14 uma experiéncia di-
reta de ordem sagrada, invisivel e sobrenatural, seja sob o aspecto
material da cura miraculosa, seja sob o aspecto imaterial da transfor-
magcéao intima do espirito ou da personalidade. Da mesma forma que
na liminaridade dos ritos de iniciagdo, este ator-peregrino se depara
com seqiiéncias de objetos sagrados e participa de atividades simbé-
licas que ele cré serem eficazes na mudanga de sua condi¢iio interna
€, s vezes, assim espera, externa, do pecado para a graga, ou da
doenga para a saiide. Ele espera milagres e transformagées, tanto no
corpo quanto na alma. Conforme vimos anteriormente, 4 medida que
0 peregrino se aproxima do santo dos santos, do santudrio ceniral, a
rota se torna cada vez mais sacralizada. A principio, é o seu tempera-
mento subjetivo de peniténcia que importa enquanto os niuitos e lon-
gos quildmetros que ele cobre sio em sua maioria mundanos, cotidi-
anos. Em seguida, simbolos sagrados comegam a investir o itinerario
¢, nos estigios finais, o préprio caminho se torna viagem sagrada,
por vezes milica, até que quase todos os marcos e, por fim, cada
passo se torna simbolo concentrado, multivocal, capaz de trazer i
tona muito afeto e desejo (ver Mapa 3). O senso do sagrado do pere-
grino nio ¢ mais privado; é uma questao de representagoes
objetificadas, coletivas que se tornam virtualmente todo o seu ambi-
ente e que lhe ddo fortes motivos para crer. Nio apenas isso, como
também a viagem do peregrino se torna um paradigma para outros
tipos de comportamento, sejam cles éticos, politicos, e outros.

Em todas as religices histéricas e de larga escala, as peregrinagoes se
fiam, inicialmente, no voluntarismo. Por exemplo, sobre a hadj, B.
Lewis escreve que
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estas viagens [...] sdo voluntdrias e individuais [apesar da exortagio
para que todos os mugulmanos fagam a hadj ao menos uma vez na
vida}, cada uma delas & um ato pessoal, decorrente de uma decisio
pessoal e resulta de uma vasta gama de experiéneias pessoais signi-
ficativas (1966, p. 37).

Ja Deleury observa que o peregrino que vai para Pandharpur “nio
possui a psicologia de alguém que executa uma ordem, mas sim de
alguém que cumpre uma promessa cssencial e estimada” (1960,
p. 103). As peregrinagoes cristds também sdo empreendidas volunta-
riamente para 0 cumprimento de um voto, de uma promessa, ou como
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Mapa 3. Chalma: uma rota de peregrinaciio dos indios otomi
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um ato de peniténcia esponidneo. Assim, pode-se dizer que elas dife-
rem das iniciagdes tribais que sdo geralmente obrigatérias para todos
0s membros de uma determinada idade ou género. Entretanto, exis-
tem também, em muitas sociedades {ribais, associages nas quais se
pode entrar voluntariamente, caso o candidato esteja disposto, em
primeiro lugar, a se submeter a certas provas ¢ humilhag6es e sofrer
determinadas restrigdes permanentes em sua dieta, vestimentas e con-
duta. Entre 0os Ndembu da Zambia, por exemplo, embora todos os
meninos tivessem de passar pelos ritos de circuncisio, apenas aque-
les que escolheram ser iniciados na associacio funerdria Mung’ong’i
eram obrigados a fazé-lo, embora fosse considerado meritério supor-
tar as exigentes provas rituais. Todavia, a atribuigio ¢ a obrigacio
estdao sem diivida acima do voluntarismo, da associagio livre, da es-
pontancidade e da escolha pessoal, nas sociedades tribais, dentro do
dominio ritual,

A medida que as sociedades se diversificam econémica e socialmen-
te e lagos particularistas multiplices de localidade ¢ parentesco dio
lugar a uma ampla gama de relacionamentos de interesse individual
cntre membros de grupos funcionais em dreas geogrificas cada vez
mais extensas, a opcéo do individuo ¢ o voluntarismo prosperam &
custa de obrigagGes coletivas predeterminadas, Até mesmo as obri-
gacoes sdo escolhidas; elas resultam do ingresso em relacoes
contratuais. O individual substitui o coletivo como a unidade ética
crucial. Néo se trata mais de nm “erro particular expiado”, como
Peacock e Kirsch escreveram recentemente em seu livro The Human
Direction (1970, p. 186), por um “sacrificio em particular”, e sim de
uma “veneragdo feita pelo homem para implorar perddo por uma
pecaminosidade inerente ao seu eu total”. E, como assinalou Max
Weber, o individuo expelido de matrizes coletivas, predominante-
mente baseadas no parentesco, torna-se obcecado peld questio da
salvaciio pessoal ou individual. A necessidade de se escolher entre
linhas alternativas de agéo, num campo social cada vez mais comple-
X0, € 0 peso crescente da responsabilidade pelas suas proprias deci-
s0es ¢ seus respectivos resultados, 3 medida que o individuo amadu-
rece, revelam-se excessivas como peso solitdrio, de modo que ele
busca alguma fonte de apoio e legitimagdo transcendental, que possa
livrd-lo das ansiedades quanto ao seu destino imediato e final como
entidade autoconsciente. Entretanio, a salvagio possui um aspecto
social, bem como um aspecto pessoal, em todas as religices histéri-
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cas, como entendeu Durkheim em seu estudo sobre o suicidio — a0
demonstrar que as maiores taxas de suicidio prevaleciam em grupos
religiosos, como as seitas protestantes, que enfatizavam a responsa-
bilidade pessoal sem apoio corporativo no que diz respeito a salva-
¢ao individual. Para entender a origem deste aspecto social e sua re-
lagdo com o veluntarismo da peregrinacio, ¢ preciso voltar os olhos
novamente para o conceito de liminaridade.

Em Zambia, na Africa cenfral, minhas préprias observacées do com-
portamentio de nedfitos durante a etapa liminar dos ritos de eireunci-
sdo Ndembu, sngeriram que estes meninos, “nivelados” e “despi-
dos”, como diria Erving Goffman, do status, posto e posigao social
anterior, desenvolveram entre si um companheirismo baseado na es-
colha individual de amigos, ao invés de no parentesco € na proximi-
dade, de certa forma, 3 moda dos recrutas modernos no mesmo aloja-
mento em um acampamento militar. Como esses recrutas, também
eles ficaram sob o controle rigido de homens mais velhos, em con-
traste com sua situagio secular em que a subordinacio era repartida
cntre as viérias relagOes de parentesco particularistas. Eles nio eram
mais netos, filhos, sobrinhos, mas apenas nedfitos andénimos em con-
fronto com a categoria dos homens mais velhos iniciados. Em resu-
mo, a estrutura social foi simplificada e homogeneizada. Quando o
controle s¢ afrouxou, os redfitos passaram a considerar-se iguais,
cada qual uma pessoa completa, ao invés de uma persona social seg-
mentada em uma série e um conjunto de papéis e status sociais. As
vezes, as amizades construidas nestas circunstancias de exilio liminar
duraram por toda a vida, embora nio houvesse um sistema de separa-
¢a0 ou classificagiio por idade entre os Ndembu. Conforme ja fiz
alhures, chamo a esta modalidade de relacdo social “communitas”,
tomando emprestado o termo — mas nfio o seu significado — de Paul
Goodman ¢ distinguindo-o de “comunidade”, que se refere a uma
drea geogréfica de vida em comum (O termo gemeinschaft, seme-
Ihante a “comunidade”, tal como usado por Ferdinand Ténnies, com-
bina duas das principais modalidades sociais por mim distinguidas,
estrutura e communitas. Ao usar os termos “estrutura” ou “estrutura
social” ndo me refiro ao mesmo que Lévi-Strauss ou seus seguido-
res, ou Seja, a uma estrutura de “categorias inconscientes” localiza-
das em nivel mais profundo do que 0 empirico, mas sim a0 que Robert
Merton chamou de “os arranjos padronizados de conjuntos de pa-
péis, conjuntos de posigdes e seqiiéncias de posig¢oes [role-sets, status-
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sets e status-sequences]” reconhecidos conscientemente e operando
regularmente em uma sociedade determinada e intimamente ligados
a normas e sancdes legais e politicas. A gemeinschaft, no que se
refere aos vinculos entre membros de grupos recerrados,
multifuncionais, geralmente com base local, possui, neste sentido,
uma “estrutura social”. A gemeinschaft, porém, na medida em que se
refere a um relacionamento diretamente pessoal e igualitdrio, conota
communitas como quando, por exemplo, Ténnies considera que a
amizade expressa um tipo de gemeinschaft ou “comunidade do
sentir” ndo relacionada ao sangue ou 2 localidade).

Nos ritos de passagem, 0s novigos ou iniciantes passam de uma posi-
a0 ou condi¢do estrutural para outra. Porém, na passagem de estru-
tura para estrutura, se os ritos forem de cardter coletivo, eles podem
vivenciar — e geralmente viveciam — a communitas. A liminaridade,
cendrio ideal das relacbes de communitas, e a communitas, relagio
gerada espontaneamente entre seres humanos totais e individuados,
nivelados e iguais, despidos de atributos estruturais, constituem o
que se poderia chamar de antiestrutura. A communitas, no entanto,
ndo ¢ a estrutura com os sinais invertidos, menos em vez de mais, ¢
sim fons et origo de todas as estruturas e, a0 mesmo tempo, sua
critica, pois a sua propria existéncia questiona todas as regras sociais
de cardter estrutural e sugere novas possibilidades. A communitas
vai em diregdo ao universalismo e da abertura; é preciso, por exem-
plo distingui-la, em principio, do conceito de “solidariedade mecani-
ca” de Durkheim, que é um vinculo entre individuos que se opoem
coletivamente a outro grupo de solidariedade. Aqui, a communitas se
afirma em favor da “parte” e & custa do “todo”, negando, desta for-
ma, sua propria qualidade distintiva. No caso da “solidariedade”, a
- unidade depende das oposigGes “intragrupo, extragrupo™, do contraste
nos-eles. O destino histérico da communitas parece ter sido passar da
abertura para o fechamento, da communitas “livre” para a solidarie-
dade que se estabelece pela estrutura delimitada, da escolha para a
obrigacao, do “risco desnecessirio” de W. H. Auden para a “seguran-
¢a eterna”. Porém, em sua génese e tendéncia cenltral, a communitas
¢ universalista. As estruturas, como a maioria das espécies, espe-
cializam-se; a communitas, como o homem ¢ Seus antepassados
evoluciondrios diretos, permanece aberta e ndo-especializada, como
manacial de pura possibilidade, bem como realizagio imediata da
libertagdo das necessidades e obrigatoriedades estruturais cotidianas.
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A relagio enire estrutura social € communitas social varia dentro de e
entre sociedades e no decorrer da mudanga social. Em sociedades
tribais, a communitas é muitas vezes relegada a um mero intervalo
entre incumbéncias de stafus. E, mesmo neste caso, é considerada
perigosa pelos guardides da estrutura e é cercada de diversos tabus,
associada a idéias de pureza e profanacgdo, ou ocultada por uma mu-
ralha de simbolos ambiguos. Sociedades dotadas de maior complexi-
dade e diversidade desenvolvem religides que emancipam, até certo
ponto, a communitas deste envoltério. Tais religiGes reconhecem al-
gumas das caracteristicas antiestruturais da communitas € buscam
estender sua influéncia a populagdes inteiras como forma de “liberta-
¢do” ou “salvacgio” dos jogos do desempenho de papéis [role-playing]
que enredam a personalidade em miiltiplas decepges, culpas e ansi-
edades. Aqui, as sociedades pioneiras, formadas por profetas, santos
e gurus juntamente com seus primeiros discipulos, fornecem os mo-
delos culturais e paradigmas. Nesta perspectiva, buscar a unidade
nao significa afastar-se da multiplicidade; trata-se de eliminar o
divisionismo, de concretizar a nio-dualidade. Assim, mesmo ¢ mis-
tico solitdrio obtém a communitas ao alcangar a raiz, o “Atman”, que
ele cré existir identicamente em cada homem, na realidade, em todos
os seres, envolvendo a natureza, e também a cultura, em uma sé
comymunitas. Porém, esta teologizacio da experiéncia significa redu-
zir 0 que € essencialmente um processo a um estado, ou mesmo ao
conceito de um estado, em outras palavras, estruturar a antiestrutura.

As peregrinagOes parecem ser encaradas pelos peregrinos
autoconscientes como ocasioes nas quais se Vivencia a communitas e
como viagens a uma fonte sagrada de communitas, que também &
vista como fonte de cura e renovagfio. Nesta linha de pensamento, a
satde e a integridade do individuo séo indissocidveis da paz e har-
monia na comunidade; solidie e sociedade deixam de ser antiteses.

Alguns peregrinos articulados de variadas afiliagdes religiosas es-
creveram sobre seus sentimentos subjetivos de communitas. Exem-
plo disto é o relato de uma india mexicana nahuatl-falante, Luz
Jiménez, que, certa vez, serviu de modclo para o famoso muralista
Diego Rivera. Todos os anos ela saia em peregrinacao, de sua aldeia
em Milpa Alta, para ¢ santudrio de Nosso Senhor de Chalma. Este
famoso templo fica a apenas pouco mais de 60 quilémetros de sua
casa, mas, para alcangé-lo, os peregrinos de Milpa Alta tinham de
cruzar montanhas naquele entdo infestadas de bandidos e ladroes. O
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relato dela foi gravado em nahuatl, lingua dos astecas, pelo antropo-
logo Fernando Horcasitas ¢ traduzido por ele para o espanhol. Tradu-
z1 para 0 inglés a descrigio de Luz sobre como vérios grupos de pere-

grinos pararam para uma refeicio em Agua de Cadena, aproximada-
mente no meio da viagem.

Ld em Agua de Cadena, eles costumavam desmontar dos cavalos
para esquentar a comida. Muitos dos homens juntavam lenha e fazi-
am fogueiras grandes para aquecer o alimento. Era mesmo uma coisa
linda de se verl Aqui ¢ ali, em todo canto, vocé via pessoas comen-
do. Os mais abastados traziam galinha, peru e iamales. Mas muitos
de nossos companheiros néo tinham nada, nem uma fortillg on um
simples pedaco de pdo. Mas, por toda parte, ganhavam alguma co-
mida. Os peregrinos os chamavam: “Por favor, venham e comam
suas tortillas!”. Um outro dizia: “Venham, depressa, temos mais uma
tortilla, com carne!”. E outros davam a eles tamales, até que [odos
que ndo tinham comida estivessem satisfeitos. (1968, p-57)

Notem a énfase dada ao fato de comerem juntos, a comensalidade
como um simbolo. Isto também surge em outros documentos pessoais
de communitas.

Muitos leitores reconhecerdo as passagens liricas em The
Authobiography of Malcom X, nas quais Malcolm descreve suas ex-
periéncias no Cairo, em Jedd e Meca como o primeiro black muslim
arecalizar a hadj. Cito quase aleatoriamente:

Amor, humildade e fraternidade verdadeira eram quase uma sensa-
¢do fisica para onde quer que eu me virasse [...] Todos comeram
como um [também aqui a comensalidade ¢ enfatizada] e todos dor-
miram como um. Tudo na atmosfera da peregrinacio acentuava a
Unidade do Homem sob Um Deus [...] Eu jamais testemunhei tama-
nha hospitalidade sincera e o espirito avassalador da verdadeira
fraternidade tal como ¢ praticado por pessoas de todas as cores e
ragas aqui, nesta Terra Antiga e Sagrada, o lar de Abrado, Maomé e
de todos os demais profetas das Santas Escrituras. (1966, p. 325,
330, 339)

!-3 uma pena que, provavelmente, a descoberta de Malcolm X, gragas
a peregrinagio, do que ele chama de “fraternidade verdadeira® entre
113 : -
os homens .de todas as cores e ragas”, em severo contraste com sua
postura anti branca anterior, e seu andncio disto nos Estados Unidos,
tenha levado rapidamente ao seu assassinato por fanéticos racistas.

Outro documento interessante da experiéncia peregrinatéria pode ser
encontrado num artigo da falecida Irawati Karve, ex-professora de
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sociologia ¢ antropologia da Universidade de Poona (“On the Road:
A Maharashtrian Pilgrimage”, 1962). Ela decidira tomar a estrada
para Pandharpur como membro de um dindi, uma subdiviséo do gru-
po palanquin mencionado anteriormente, fazendo a peregrinacao até
o santudrio de Vithcba Bhave. Sua situacio era complexa e interes-
sante. Ela era ao mesmo tempo uma cientista social experiente, uma
liberal, algo feminista, autora de romances e poemas em inglés e
brimane! Embebida na tradiciio racionalista ocidental, mas possui-
dora de fortes sentimentos nacionalistas, ela regisira o quio tocada
ficou pela communitas vivenciada entre seus colegas peregrinos. Na
verdade, ela ficou tdo tocada, que ndo conseguia suportar a divisao
em castas de dindis dentro dos grupos palkhi ou palanquin, as unida-
des religiosas proeminentes da peregrinacio. Se ela tivesse se con-
tentado em aceitar o ponto de vista ou da sua prépria casta, ou da
observacdo antropologica isenta, talvez ndo tivesse ficado tao visi-
velmente mexida e envolvida. Porém, como ocorre com muita fre-
qiiéncia, ficarfamos privados de grande parte da realidade da situa-
¢do. Assim, ela escreve:
Logo que fiz amizade com o grupo brimane, as mulheres maratha
também me receberam em seus corages [...] Depois de ter leilo
minha refeigdo com elas [coisa que nenhuma outra mulher bramane
havia feito — os tabus contra comensalidade com outras subcastas
que nio a sua propria sio fortes no hinduismo), senti que elas esta-
vam mais amistosas. Muitas delas andavam ao meu lado, seguravam

minha mio e me contavam muitas coisas sobre suas vidas. Perto do

fim, me chamavam de “lai”, o que quer dizer “irma”. Algumas de-
las me disseram: “Guarde bem isso, Tai, nds vamos visitd-la em
Poona” E entdo uma garotinha disse: “Mas vocé vai agir com a
genle 14 do mesmo jeilo que estd agindo aqui?”. Era uma pergunta
simples, mas cla me tocon profundamente. Vivemos préximos uns
dos outros hd milhdes de anos, mas eles ainda nio fazem parte de

nés, e nés nao fazemos parte deles. (p. 19)

Estas observagoes levantam a importante questdo de que, embora as
peregrinagdes tendam para a communitas universal, elas ainda estao,
no fim das contas, ligadas a estrutura dos sistemas religiosos denlro
dos quais sdo geradas e perduram. £ muito pouco provavel, portanto,
que, se um dos companheiros de Malcolm X subitamente se pro-
clamasse cristdo, judeu, hindu, budista ou ateu, durante a circumam-
bulagdo da Santa Kaaba, fosse recebido com tanto entusiasmo
na “fraternidade” ao seu redor! Da mesma forma que os san-
tudrios ancestrais se polarizam com os santudrios da terra, na Africa
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ocidental assim também, as mesquitas, os templos e as igrejas locais
estao polarizados com santudrios de peregrinacio nas grandes religi-
Oes historicas de modo a formar um sistema tinico e compartilhar um
contetdo cultural comum, embora um pélo dé énfase ao modelo da
“estrutura” e o outro i “communitas normativa”. Até agora, entretan-
to, a commumitas vive dentro da estrutura, e a estrutura dentro da
communitas. A fraternidade, ou communitas, total ou global ainda
nao se sobrepts as fronteiras culturais das estruturas religiosas
institucionalizadas. A prépria communitas, com o tempo, se
estruturaliza e passa a ser considerada um simbolo ou uma possibili-
dade remota, em vez da realizaciio concreta de uma relagio univer-
sal. Assim, as proprias peregrinagGes geraram o tipo de fanatismo
que, na Idade Média, levou & sua reformulagdo crista transformando-
as em Cruzadas e confirmou a crenga mugulmana na necessidade
espiritual de uma jihad, ou guerra santa, em torno da custédia dos
santudrios de peregrinagio da Terra Santa. Quando a communitas,
deixando de ser “graga”, se transmuta em forca ela vira totalitarismo,
subordinagio da parte ao todo, ao invés da livre criagio do todo pelo
reconhecimento mituo de suas partes.

Quando, no entanto, a communitas opera dentro de limites estrutu-
rais relativamente amplos, ela se torna, para os grupos e individuos
dentro de sistemas estruturados, um meio de interligar diversidades e
superar divisoes. Deleury compreendeu isto muito bem; ele, como
Karve, assinalou que na peregrinacéo para Pandharpur os membros
das diferentes castas ndo se misturavam, mas 0os membros de cada
dindi pertenciam a apenas uma subcasta (jazi). Do seu ponto de vista,
no entanto, isto nao estava em oposicio ao ideal anti-hierdrquico da
peregrinagéo, afirmado com clareza pelos hinos e sermées cantados
por todos no caminho. Pelo contrario escreve ele, tratava-se de

uma solugdo para o problema da distingdio de castas e da convivén-
cia delas. A idéia de um grupo composto de individuos vindos de
castas diferentes, com culturas, tradigées e costumes diferentes s6
poderia ser uma justaposicio artificial e ndo uma verdadeira comu-
nidade [...] A solugio dos varkari é um acordo oporfunoc entre a
realidade das distingGes entre as castas ¢ o ideal de nma comunida-
de social que as unisse... As dificuldades do caminho ajudam a unir
os varios grupos, € a boa vontade de todos previne migoas e poupa
os sentimentos. Cautelosamente, uma consciéncia palkhi (englobando
todas as divisdes de subcasta) floresce em meio & complacéncia ¢
bondade geral. (DELEURY, 1960, p. 105)
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Aqui vemos como a peregrina¢do para Pandharpur, c.la mesma lfo.rma
que a hadj mugulmana, permanece dentro de um sistema religioso
estabelecido. Este sistema ndo baixa a guarda diante das classes, as-
sim como o Isld ndo permite que aqueles fora da Umma (a comumd_a-
de islamica) visitem os lugares sagrados de Meca e Men.iinla. Toda*rru_l,
pode-se dizer que, se o cendrio da peregrinagdo ndo elimina as dljf’l-
sdes estruturais, ele ao menos as atenua, retirando-lhes o seu ferrgo.
Ademais, a peregrinagio liberta o individuo das obrigagées‘cotldla-
nas de status e papel, definindo-o como um ser hum_anlo integral,
dotado da capacidade do livre arbitrio ¢, dentro (.ios limites da sua
ortodoxia religiosa, constitui para ¢le um modelo vivo de fratermdacJe
humana. Também o conduz de um tipo de tempo para outro. Ele nao
estd mais envolvido naquela combinagdo de tempo séci'o-e_strutural c
histérico, e que constitui o processo social em sua comumda.de nati-
va rural ou urbana, mas re-encena cineticamente as seqii€ncias tem-
porais sacralizadas e permanentes pela sucessdo de eventos nas vidas
de deuses encarnados, santos, gurus, profetas e mrtires. O compro-
misso de um peregrino, em sua total fisicalidat;le, com uma viagem
drdua, porém inspiradora, € para ele ainda mais solene, no.tf:rreno
simbélico, do que os simbolos visuais e auditivos que (lelHaI}l as
liturgias ¢ ceriménias de religioes estruturadas por um cale‘nclano.
Estas tltimas, cle somente as observa; ele participa no caminho da
peregrinagdo. O peregrino torna-se, ele mesmo, um sim!?olo total, d.e
fato, um sfmbolo de totalidade; geralmente ele ¢ encorajlado a medi-
tar, durante a peregrinagao, sobre 0s atos criativos e a_‘itruls..tas do san-
to ou divindade, cuja reliquia ou imagem conﬁgural o0 objeto da sua
jornada. Isto €, talvez, semelhante ao conceito platonico da anamnese,
reminiscéncia de uma existéncia anterior. Neste contexto entretanto,
seria mais apropriado considerar esta meditagdo uma participagio na
existéncia sagrada, tendo como objetivo galgar um degrau rumo a
santidade e completude de si mesmo, tanto do corpo, quanto da alma.
Como porém, um dos aspectos da individualidade consistc nos valo-
res acalentados pela cultura especifica do individuo, ndo é estranho
que esta nova “formacio” descjada pelos peregrinos inclua uma com-
preensido mais intensa do significado intrinseco desta cultura. .Pz'tra
muitos este significado intrinseco ¢ idéntico aos seus valores religio-
$0s centrais.

Assim, as estruturas sociais e culturais nido sao abc_)ll_da:} pela}
communitas ou pela anamnese, mas o aguilhao do seu divisionismo ¢
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removido, de modo que a articulagdo sulil entre suas partes em uma
unidade complexa e heterogénea pode ser mais bem apreciada. Al-
guns diriam que a communitas pura s6 conhece harmonias, desco-
nhecendo desarmonias ou conflitos; sugiro que o modo social ade-
quado a todas as peregrinagdes representa um acordo mutuamente
estimulante entre estrutura e communitas; na linguagem teoldgica,
uma expiacio dos pecados, na qual as diferengas sio aceitas ou tole-
radas, e ndo agravadas nos termos de uma oposigdo agressiva.

Desse modo, para entender plenamente as peregrinagoes no México
seria preciso levar em conla a estrutura contemporinea da sociedade
e da cultura mexicana e examinar suas vicissitudes e mudangas his-
téricas. Esta estrutura ¢ esta cultura invadem a organizagdo social e o
simbolismo das peregrinagoes mexicanas atuais da mesma forma que
as estruturas de casta presentes ¢ passadas do hinduismo permejam a
peregrinacao para Pandharpur. As peregrinagoes podem ser estuda-
das sincrénica ou diacronicamente, ou seja, como elas sao hoje em
dia e como elas foram em vérios momentos do passado. Os aspectos
histéricos da peregrinagiio foram descritos num brilhante estudo so-
bre sua génese, crescimento e aventuras de devogio peregrina no
Nordeste do Brasil em fins do século XIX na plenitude de seu cend-
rio social. Refiro-me a Miracle at Joaseiro (1970), de Ralph della
Cava. Um estudo sincrénico das peregrinagdes levaria, antes de tudo,
a criacio de um inventdrio de todos os templos ¢ localidades classifi-
cadas pelos proprios mexicanos como centros de peregrinagao
(peregrinacion, romeria). Em seguida, seria necessdrio estabelecer,
em cada um dos casos, o alcance da drea de captagio do santudrio,
isto €, as regi0es geograficas ¢ os grupos e classes sociais que anual-
mente abastecem estes centros de peregrinos. Regides de maior e
menor concentragao serdo encontradas dentro desta drea geografica.
Por exemplo, no caso do mais famoso centro de peregrinagio mexi-
cano, o da Virgem de Guadalupe, os peregrinos nio vém apenas de
todos os estados da repiblica do México, mas também dos Estados
Unidos, do Canada catélico, da Espanha, de El Salvador, de Cuba, da
Guatemala, das Filipinas, de todos os paises da América do Sul e, de
fato, de todo 0 mundo cat6lico, incluindo a prépria Roma. Préximo
da outra extremidade da escala, observamos peregrinacoes de dmbito
regional, como a do Cristo negro de San Romaén, perto de Campeche,
cujo santudrio € visitado principalmente por peregrinos do estado de
Campeche e por marinheiros ¢ pescadores da Costa do Golfo. Além
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destas peregrinagées, existem ainda aquelas que envolvem pouco mais
do que os habitantes de uma diizia de aldeias, como o crucifixo
miraculoso de San Juan, perto de Urudpan, em Michoacdn. Aqui,
acredita-se que o crucifixo — resgatado de uma fazenda da aldeia de
Paricutin, quando o vulcio homénimo entrou em erupgdo —, opera
milagres em sua nova localidade, tendo salvado os habitantes de
’aricutin das chamas e da lava do inferno que se abrira.

[ (uase como se 0s centros de peregrinaciao pudessem ser organiza-
dos numa ordem hierdrquica de importancia. Como, no entanto, es-
tio em principio abertos a qualquer catélico de qualquer lugar que
tenha devogao pessoal ao sanfo da peregrinacao, percebe-se que to-
dos os centros podem atrair devotos de qualquer parte do México.
Nio obstante, os centros mais antigos se tornaram objeto de peregri-
nagoes organizadas, cujas unidades tipicas nao sdo individuos, mas
grupos, tais como as pardquias, congregagoOes e confrarias, além de
destacamentos procedentes de organizagoes scculares como sindica-
tos, cooperativas, ramos do governo e empresas privadas. O tempo
traz consigo a estrutura e a consolida. Arranjos complexos de comér-
cio, transporte, provisdes, recreacio e alojamento foram desenvolvi-
dos para atender as necessidades destes grupos, sendo que cada clas-
se social, grupo étnico e regiao cultural possui seu préprio tipo de
viagem ¢ acomodacio,

Um estudo sincronico se preocuparia com a organizagao central das
peregrinagdes e também com a organizagdo dos grupos de peregri-
nagao, na medida em que viajam de seus pontos de origem e até o
centro e depois retornam. Ele teria igualmente de se preocupar com
os simbolos fixos que marcam as rotas de peregrinacao do inicio ao
fim, desde a igreja, capela ou santuario doméstico local devotado ao
santo da peregrinago, no lar, aldeia ou distrito do peregrino, passan-
do pelos lugares sagrados encontrados ao longo do caminho, até o
conglomerado de santudrios, estagdes, pogos sagrados, cavernas, ar-
vores sagradas e outros aspectos da topografia sacra que pavimen-
tam o caminho para o encontro do peregrino com a mais sagrada das
imagens, a imagem do Cristo, da Virgem ou do santo que & o objeti-
vo principal da viagem. A medida que o individuo se aproxima do
santo dos santos, os simbolos se tornam mais densos, mais ricos,
mais envolventes — a propria paisagem se codifica em unidades sim-
bolicas repletas de significado cosmolégico e teologico.

195



O estudioso israclita Shlomo Deshen, da Universidade de Tel Aviv,
que publicou vérios trabalhos sobre a sociologia da religido, esbogou
a cstrutura da peregrinagfio em Israel, nos dias atuais, atendo-se prin-
cipalmente aos judeus orientais e norte-africanos, deixando de fora
os europeus. O que ele diz sobre Israel também se aplica (mutatis
mutandis) ao México moderno. Ele escreve que

existem dezenas de pequenas peregrinagdes enraizadas em persona-
lidades localizadas peculiares a certas localidades e grupos “étnicos”
[por “étnico” ele entende “culturalmente distinto”] especificos. Cada
um desses eventos atrai até 3 mil pessoas. Nos dltimos anos, estas
celebragdes parecem ter se tornado cada vez mais populares. Ha
uma gradagdo entre as celebragbes em cendrios domésticos, muito
comuns, ¢ as peregrinagdes populares em larga escala aos ldmulos
de rabinos pios como Shimon bar-Yohai, em Meiron (Galilgia), em
maio, que atraem geralmenie entre 50 mil e 70 mil peregrinos que
permanecem 14 por 24 horas, e & caverna de Elijah, nas escarpas de
Carmel - parece haver motivos de nacionalismo mistico ligados a
esta peregrinagio. [comunicagio, 1970].

Esta gradagio também existe no México, e mais além, no Texas, Novo
México ¢ em outras regides que faziam parte do México Antigo. Isto
se estende das fiestas dedicadas 4s imagens milagreiras locais, nos
dias apropriados do calendério litirgico, ou aos santos “canoniza-
dos™ popularmente, embora nio pontificalmente, como o gentil
Pedrito, um curandero chicano (discutido por V. Romano, O. I, em
“Charismatic Medicine, Folk Healing and Folk-Sainthood”, 1965, p.
1151-1173), cujo tlhimulo préximo de San Antonio, no Texas, vem se
tornando rapidamente um notdvel centro de peregrinacio; até as ce-
lebragdes regionais, como as duas novenas devotadas 2 Epifania dos
Trés Reis Magos de Tizimin, em Yucatén; e, centralmente, até o
nacionalismo mistico das vérias celebragdes para a Virgem Morena
de Guadalupe.

Pode ser instrutivo considerar brevemente a topografia da 4rea de
captacdo de uma romaria regional importante, intermediria s do
tipo nacional e local, a0 santudrio de Nossa Senhora de Ocotl4n, per-
to da cidade de Tlaxcala, capital do estado de Tlaxcala. Aqui, exis-
tem duas categorias principais de peregrinos: aqueles que vém, de
forma regular ou intermitente, de paréquias situadas fora dos bispa-
dos de Puebla ¢ Tlaxcala - que se encontravam até recentemente sob
um s6 bispo, o bispo de Puebla; e grupos que vém destes dois bispa-
dos, respeitando uma programacao regular (AGUILAR, 1966, p. 234-

196

241). A programagdo deste grupo intra-regional de peregrinos revela
com muifa clareza a qualidade de communitas que se esconde mes-
mo dentro de organizagBes peregrinatérias rigidamente controladas
por datas. Descobrimos que 64 par6quias participavam deste ciclo
anual de peregrinacSes. Uma paréquia (parroquia) costuma englo-
bar diversos povoados (pueblos) e vilarejos (pueblitos). Ela é geral-
mente, mas nao sempre, co-extensiva i unidade administrativa
conhecida como um muncipio, que, por sua vez pode ser dividido,
dependendo da nomenclatura local, em unidades como barrios,
pueblos, aldeas e parajes. O grupo de peregrinagio ¢ normalmente
uma irmandade (hermandad), que pode estar associada a toda a par6-
quia ou a uma ou mais das unidades territoriais que a compéem. Sua
raison d’étre € providenciar um grupo para visitar uma vez ao ano
um dos muitos centros de peregrinagio — somente uma irmandade
paroquial (a do pueblo de San Juan Totolac, no estado de Tlaxcala)
visita Ocotldn duas vezes, durante o ano litdrgico. Sair em peregrina-
¢d0 nao € obrigatério; um individuo pode cumprir uma promessa
(promesa), ou fazer um voto para o padroeiro do santudrio em troca
de uma ajuda sobrenatural supostamente concedida contra uma afli-
Gao sua ou de um parente. Uma promesa também pode ser feita para
se obter auxilio espiritual ou temporal no futuro. O peregrino pode,
também, partir para obter ajuda numa necessidade ou na cura de uma
doenca. Ele pode ir para manifestar gratiddo por uma dédiva recebi-
da, ou para obter gragas pelo simples fato de visitar o santudrio, tocar
scus objetos sagrados e, em seguida esfregar as maos no seu corpo ou
no de seus filhos. Todavia, o fato de haver peregrinagoes anuais regu-
lares garante a interagdo continua entre as paréquias distantes e o
centro espiritual da regido. De certa forma, as peregrinacGes sdo ao
mesmo tempo instrumentos e indicadores de uma espécie de regio-
nalismo mistico e, também, de nacionalismo mistico. Nas principais
datas comemorativas em Ocotldn, como o Domingo da Qiiinquagé-
sima, em fevereiro, a Festa do Patrono de Tlaxcala, em julho, e a
Iesta da Imaculada Conceiclo, no dia 8 de dezembro, peregrinos
viajam individualmente e se renem s dezenas de milhares, vindos
de lugares muito além dos dois bispados internos. E, no entanto, inte-
ressante notar como mesmo neste ndcleo organizado de unidades
coletivas, estrututadas, que formam a drea de captaciio central, hd
indicios de uma tendéncia niveladora em agéo, do que eu chamei de
“communitas normativa” (O Processo Ritual, 1969, cap. 4).
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Mapa 4. Peregrinagdes para Ocotlédn: ordem seriada das visitacbes
anuais &s pardquias

Para demonstrar isto, fizemos um mapa desta 4rea de arregimentacdo
interna (ver Mapa 4). A pardquia mais ao sul, Chila de la Sal, fica a
cerca de 140 quildmetros de Ocotldn; a mais ao leste, a pouco mais
de 120 quildmetros; e a mais setentrional, Hucjotzingo, fica a apenas
25 quildmetros do santudrio. Esta proximidade se dd gragas ao fato
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orogréfico de que os poderosos vulcoes Popocatepetl € Ixtaccihuatl
configuram ao leste formidaveis barreiras para os peregrinos que vém
dos estados do México e Morelos. Estes, de qualquer forma, pare-
cem enquadrar-se mais naturalmente, em termos ecologicos e de tra-
dicfo cultural, nas dreas de captagio das grandes percgrinagdes
centradas emi Nossa Senhora de Guadalupe e Chalma. Historicamen-
te, também, os peregrinos do circulo interno parecem vir em sua mai-
oria de dentro dos limites da “repiiblica” pré-colombiana de Tlaxcala,
antiga aliada de Cortez contra os astecas. Este talvez seja um exem-
plo do que ja foi, quando Tlaxcala era um estado independente, um
nacionalismo mistico. Os peregrinos vao quase categoricamente para
a antiga drea central préxima da cidade de Tlaxcala, embora hoje em
dia o principal centro episcopal, e, portanto, eclesidstico-estrutural,
seja Puebla, que ainda é, histérica e essencialmente, uma cidade his-
panica e crioula. Ela foi construida ap6s a Conquista, seguindo um
planejamento urbano hispanico. Pode-se considerar a Virgem de
Ocotldn quase como uma resposta & Virgem de Guadalupe. Na ver-
dade, ambas teriam a mesma origem miraculosa, pois a Virgem de
Ocotldn apareceu a um camponés tlaxcalano chamado Juan Diego,
cerca de dez anos apds a Virgem de Guadalupe ter-se revelado ao
asteca Juan Diego, em Tepeyac. Logo ap6s a visdo, a imagem da
Virgem foi descoberta por missiondrios franciscanos, entalhada no
tronco de uma enorme ocote (em portugés, imbuia-preta), daf Octolan.
Os tlaxcalanos acreditam ser esta a estitua de imbuia que estd no
altar principal da basilica. Porém, enquanto a devogao gaudalupana
foi alimentada pelo clero secular, de acordo com Robert Ricard, au-
tor de The Spiritual Conquest of México (1966, p. 190), a devocéo
dos tlaxcalanos foi encorajada desde o inicio pela ordem dos
franciscanos — que, de fato, promoveu o crescimento de outras devo-
¢Oes regionais importantes, como os cultos de Nossa Senhora de
Zap6pan, em Guadalajara, Nossa Senhora de Izamal, no Yucatén e
de Nosso Senhor do Sacromonte, em Amecameca. Ainda ha muito
para escrever em termos de dindmica cultural sobre as complexas
inter-relagdes entre a Igreja secular, as diversas ordens missiondrias,
cada qual com sua subcultura e estilo organizacional, e os diferentes
povos mexicanos nativos. A antropologia politica destas relagdes ainda
precisa ser escrita.

Voltando ao mapa da drea interna de captago, as paréquias que man-
dam grupos de peregrinos para Octoldn foram mapeadas ¢ numera-
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das de acordo com a ordem de partida para o santuério na lista da
peregrinacdo anual. Houve uma tendéncia marcada de alternar paro6-
quias préximas e distantes, e também aquelas vindas do sul, norte e
leste. Por exemplo, se levarmos em consideragio via gens de peregri-
nagao sucessivas, descobriremos que em 43 casos de um total de 64,
as peregrinagdes safram alternadamente dos pontos cardeais e da drea
central imediatamente ao redor de Ocotlan. Se, por exemplo, levar-
mos em conta as primeiras 15 viagens no calenddrio anual em termos
de paréquias préximas ou distantes, a seqiiéncia seria: proxima, dis-
tante, distante, préxima, distante, préxima, distante, distante, proxi-
ma, distante, distante, distante, proxima, distante, distante, distante.
As tiltimas duas seqiiéncias de trés pardquias “distantes” represen-
tam oscilagdes do leste, para sul, para o norte. Mesmo quando os
grupos de peregrinos vém sucessivamente do circulo interno de pa-
réquias ao redor de Ocotldn, eles vém alternadamente de diferentes
pontos cardeais. Estes dados mostram como hd uma tentativa — neste
caso, provavelmente consciente ¢ deliberada — de evitar a criago de
‘blocos soliddrios formados por grupos de peregrinagio vindos da mes-
ma sub-regido em ondas sucessivas. Ignal tendéncia pode ser obser-
vada na rotacdo de dias comerciais no sistema inter-aldeias do Méxi-
co atual. Ocorre um processo homogeneizador e de mistura, mesmo
neste nivel de ordenagéo consciente dos grupos de pere grinacdo, em
confraste com a organiza¢do segmentiria de barrios dentro das al-
deias e municipios.

Numa escala mais ampla, o mesmo acontece com a organizagio do
sistema de peregrinagio para Guadalupe. Neste caso, as unidades
cclesidsticas principais sdo as dioceses, embora paréquias de todo o
Mexico também enviem grupos no decorrer do ano. Tive a grande
sorte de comprar, na Cidade do México, colegbes de trés revistas
especializadas nas questées de Guadalupe por um perfodo de aproxi-
madamente 15 anos, apesar de algumas lacunas considerdveis. Sio
clas: La Yoz Guadalupana, mais ligada ao clero; Tepeyac, a que pos-
sufa o maior nimero de informagGes; e a popular revista de devogdo
Juan Diego, dedicada com firmeza e patriotismo i causa do plebeu
asicca cujo manto se transformou em tela para a pintura milagrosa.
Estas vdrias fontes forneceram bastante informagio sobre os tipos de
grupos de peregrinagio que fazem visitas oficiais 2 basilica. De um
processamento parcial dos dados, a seguinte lista de grupos peregri-
nos —retirada da revista Zepeyac — que visitavam a basilica de 13 a 31
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de janeiro de 1951, resulta caracteristica. Em 13 de janeiro, as paré-
quias de Teoloyucin e Atlacomulco, no estado do México; no dia 14,
o corpo de funciondrios do Banco Ejidal, o corpo de funcionirios de
uma farmécia, o Sindicato dos Pescadores, e o corpo de funciondrios
de um hotel; no dia 16, um grupo de moradores vindos de Peralvillo,
no Distrito Federal; no dia 19, os paroquianos de Calitlahuaca, esta-
do do México; ne dia 23, formandos de uma faculdade de engenha-
ria; no dia 25, a associagdo (corporacién) das “Criancas da Améri-
ca”; no dia 27, o Congresso das Escolas Cat6licas, supostamente
honrado, nesta ocasifo, por um serméo do arcebispo do México; no
dia 28, trabalhadores do sistema de transportes, o corpo de funcioné-
rios do Banco do México, paroquianos de Tultitlan, estado do Méxi-
co, 0 corpo de funciondrios de uma empresa de impressao e papel e
de uma fabrica de doces e chocolates; finalmente, no dia 31, estudan-
tes peregrinos que retornavam das devogdes do Ano Santo de 1950
em Roma, sob a lideranga da Companhia de Jesus. A lista inclui gru-
pos profissionais, como arquitetos, médicos, farmacéuticos, engenhei-
ros, professores e advogados, bem como homens de negdcios, ban-
queiros, jornalistas e escritores. Em maio de 1951, houve peregrina-
cOes de “roureiros espanhdis” e “estudantes de nutri¢do”! Grupos
diocesanos, liderados pelos seus proprios bispos, vao geralmente na
mesma data, todos os anos: assim, a diocese de Zacatecas chega ao
santudrio em Tepeyac todo dia 10 de setembro, a de Ledn em 15 de
outubro, a de Aguascalientes em 29 de outubro, as de Saltillo e San
Luis Potos{ em 7 de novembro, a arquidiocese de Oaxaca em 12 de
maio, e assim por diante. A revista La Voz Guadalupana também
observa que muitas peregrinacdes em familia ocorrem anualmente.
A este inventério de grupos somam-se informagdes sobre peregrina-
¢Oes individuais. Algumas vezes sdo mencionados os motivos da
visitagao a Virgem de Guadalupe: por exemplo, em novembro de
1952, o matador “El Pito” foi agradecer-lhe oferecendo o prémio que
ganhara, com seu auxilio, na arena, provavelmente as orelhas ou o
rabo de um touro abatido! Uma aeromoga atribui a um milagre da
Nossa Senhora o fracasso de uma “escandalosa tentativa” de assalto
aos passageiros ¢ a tripulagio (colocando em risco suas vidas) num
avido da Companhia Aérea Mexicana, vindo da Cidade do México
para Oaxaca. Estd claro também que a midia de massa e os meios de
transporte modernos foram absorvidos pelo sistema de peregrinagao
aqui e em outros locais, por exemplo, em Lourdes e Meca (ver Rev.
J. A. SHIELD, 1971, p. 38, fn. 2; MALCOLM X, 1966, p. 321). De
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fato, o cardter de communitas inerente as peregrinagdes e sua capaci-
dade de evocar a lealdade dos mais diversos tipos e grupos de pesso-
as com vistas a objetivos comuns —em contraste com muitas ativida-
des religiosas sectdrias —estdo provavelmente bem adaptados & midia
de cultura de massa e as sociedades de larga escala, talvez mais in-
dustriais do que feudais. Por exemplo, durante os 18 dias da grande
fiesta dos ‘Tiés Reis Magos em Tizimfn,no Yucatdn, de 31 de dezem-
bro a 17 de janeiro, trens de 24 vagdes cada sacm da Estacio Ferro-
vidria Central de Mérida a intervalos curtos todos os dias, levando
Sua carga de peregrinos, enquanto motoristas vém de locais tio dis-
tantes quanto a Cidade do México para que seus carros sejam aben-
¢oados no santudrio! Pois og proprios Reis Magos foram, na opiniio
dos mexicanos, grandes viajantes e conheciam muito bem os perigos
das rodovias ptblicas! Talvez uma das histérias mais bizarras, e ao
mesmo tempo herdica, envolvendo transportes modernos seja aquela
relatada de forma um tanto misteriosa na edigio de 12 de agosto de
1947 do jornal popular Excelsior, citado na revista Tepeyac:

A viiva Encamnacién de Guerra, de Copdn, Honduras, estd come-
¢ando sua peregrinagio a pé para Guadalupe [...] Trata-se de uma
peniténcia justamente porque ela perdeu uma perna em um acidente
de carro [o arligo, muito caracteristicamente, ndo menciona se ela
tinha ou nao um membro artificial!]. Em janeiro desle ano, a familia
Guerra fez uma peregrinagfo ao Santudrio do Cristo de Esquipulis,
na Guatemala, € o carro no qual eles viajavam caiu numa ravina
profunda. O resultade desta tragédia foi a morte de seis dos sete
passageiros. Apés uma longa internagio num hospital norte-ameri-
cano, a senhora, agora viiiva, recuperou-se. Por ter se livrado da
morte, e por conta de uma promessa anterior, ela se entregou nova-
mente & misericordia da Guadalupana [a Virgem Morena]. Dadas as
dificuldades de uma viagem nessas condigdes, entende-se perfeita-
mente que a penitente nfio tenha firmado uma data para sua chegada.
Mas suas viagens j4 comegaram. A distincia de Copén  Cidade do
México é de mais de 1.500 quilémetros.

Néo ha registro se a intrépida, perneta e indubitavelmente tragica
senhora conseguiu chegar 2 Cidade do México, porém, no México é
proverbial que, quem comega uma peregrinagio, jamais deve voltar
atrds. Por exemplo, uma das principais crengas populares sobre a pe-
regrinagiio para Chalma — que, feita a pé, ¢ muito drdua — & que, se
alguém reclamar da viagem e voltar para casa, se transformard em
pedra. A mesma sorte recairia sobre casais que cometessem adulté-
rio no caminho. Os peregrinos devotos, no entanto, dizem que, s¢
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alguém chutar estes humanos transmutados que obstruem todono
caminho até o santudrio de Nossoc Senhor de Chalma, eles serfio
finalmente perdoados e transformados de volta em homens' ¢ mu-
lheres. Assim, todo peregrino chuta algumas pedras a medida em
que avanca em diregdo ao santuério. De ‘acordo com Ru_ben ’Rema
(1966, p. 176), os peregrinos que viajam para Esquipulas, na
Guatemala, também créem na pefrificagdo punitiva. Era para este
santudrio que a senhora estava viajando quando sofreu‘ 0 amdentle.
As peregrinagbes também guardam perigos para 08 americanos, pois,
como um peregrino relatou a John Hobgood no caminho de Ocu-ﬂan
para Chalama: “Existe até uma pedra que eles chamam de El Gringo
de Chalma. Ela foi um americano que riu dos nossos costumes sen-
do petrificado” (1970b, p. 99).

Temos um (ltimo exemplo da organizagio sincrénica nos sistem'fs
de peregrinagdo na, ha pouco mencionada, ﬁes;a gntlal, c_:]os Trezj
Reis Magos na regido leste de Yucatdn. Aqui, a_prmc1pal unidade de
peregrinagio ndo ¢ a irmandade ou a conflrana .(herr?mndad), mas
sim a guilda religiosa (grémio). Robert Re:dfleld discutiu brevemente
o grémio em The Folk Culture of Yucatdn (1941, p. 7},_ 161, 299.),
mas nio comentou certas caracteristicas dele que manifestam mais
uma vez o que chamei de propensao das percgrinagﬁes a commuiuras.
O grémio, ou guilda, que é mais bem d‘?senvolv_ldo em Yucatin Ei'o
que no resto do México, parece ter sido mtroldumdo pelos espa:nhms
como uma cépia direta da corporagdo medieval. Ott-? \«1011 Simson
escreve sobre a guilda européia dizendo que ela constitufa “uma co-
nexio intima entre elementos religiosos e econdmicos na vida -.":olet}-
va de artesiios e comerciantes. Era comum que as guildas medl_evals
se encontrassem sob a protecio de um sante padroeiro e cumprissem
determinadas praticas de devogio” (1962, p. 167). Vél’lOEi c1dad_aos
de Tizimin nos asseguraram que “originalmente” ’(eks ndo sabiam
precisar exatamente quando) o gré‘mzf_) em le}rr}m era u.n?a
“corporagdo” de trabalhadores de um comércio ou oﬂﬂmo dete::mm:x-
do, e que a adesdo era obrigatdria. Hoje, os grémios tém uma funcao
exclusivamente religiosa e organizam os aSpectoslrehglosos da gran-
de fiesta. A adesfo aos grémios € voluntdria e muitos dos seus mem-
bros vém de fora de Tizimin — em contraste com as hermandac{es ou
“fraternidades” do México central cujos membro§ séo provenientes
apenas da populagio local. A cipula ‘do grémio € fofrmada poium
presidente, um secretdrio, um tesoureiro e por um nimero variavel
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de membros do comité (vocales), que podem ser todos estranhos i
paréquia. Um funciondrio eleito faz o papel de anfitrion, ou anfi-
tridio, termo curioso, pois deriva do Amphitryon da lenda cldssica,
que foi traido por Zeus. O “anfitrido” deve ter residéncia fixa em
Tizimin e, em alguns grémios, ele assume este papel voluntariamen-
te, para cumprir uma promessa (promesa) feita aos Trés Reis Magos.
Sua obrigacio principal é dar um banquete no dia da festa, do qual os
membros do grémio participam tradicionalmente — As vezes os cor-
vivas somam de 600 a 800 pessoas. [sto significa que, logo ap6s sua
nomeacao, o anfitrido precisa adquirir e engordar porcos, perus e
outras iguarias para o banquete. Dois ou trés dias antes do grande dia
do grémio, membros do sexo feminino ou esposas dos gremistas vém
ajudar na prepara¢io da comida. As contribuigoes dos membros em
dinheiro, bens e servigos ajudam a tornar o banquete possivel. De
acordo com Redfield (1941: 299), os membros sio tanto do sexo
masculino quanto do feminino, ¢ um contrato de adesio é vilido por
trés anos; alguns grémios sio divididos em segoes e pode ser que
algumas delas tenham se tornado grémios independentes desde a época
de Redfield, o que explicaria o crescimento do ntimero de grémios de
nove para doze. Redfield sugere ainda que, is vezes, todos os mem-
bros de uma se¢do vém da mesma cidade on aldeia, ou de Meérida, a
capital do Yucatdn. Este arranjo lembra a organizagdo coletiva em
Ocotldn e Mérida, ¢ indica a funcfio centralizadora de Tizimin em
relagio ao Yucatdn — ¢, de fato, para muito além dela, pois 0 mesmo
se dé em relagio ao Campeche, a Quintana Roo e até mesmo partes
da Guatemala ¢ Honduras, envolvendo, na verdade, o antigo
otkoumene maia.

Estas solenidades dos grémios podem ocorrer mais de uma vez —
novamente em contraste com outros sistemas de governo religioso,
€omo, por exemplo, os do tipo mayordomia — no plano local. As
vezes, entretanto, sao controladas por uma tinica familia.

Os nomes dos grémios também se caracterizam pela sua variagio.
Existem virios critérios de nomenclatura. Algumas vezes 0 sexo e 0
estado civil determinam o titulo, como no Grémio de Sefioras e no
Grémio de Sefioritas, embora homens também possam fazer parte
destes; outras vezes o fator determinante é a ocupagio, como no Gré-
mio de Agricultores; e hd também os grémios nomeados em home-
nagem a personagens ou figuras religiosas, como o Grémio de Ledo
Xl e o Grémio dos Santos Reis. Foi-nos dificil descobrir numa visi-
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ta de apenas dois dias quantos grémios havia. Redfield mencionou
nove, porém, muitos dos nossos informantes declaram existir 12. Eles,
no entanto, s6 nos deram seis nomes — 0s cinco ja mencionados € o da
guilda de comerciantes ( Grémio de Vendedores).

Entretanto, todos concordaram que cada guilda era responsével por
um dos dias da festa e que isto se dava na mesma data todos os anos,
de modo que os membros poderiam preparar-se com muita antece-
déncia.

Além de aberto, variado ¢ flexivel, o sistema de guildas de Tizimin
revela seu cardter ou estilo liminar e de communitas ao se demonstrar
independente da Igreja institucionalizada. Estruturalmente, o paroco
pouco tem a ver com as guildas. Ele certamente néo possui ingerén-
cia nos assuntos delas, pois ndo pertence a nenhuma. [sto ndo ocorre
em virtude de qualquer regra eclesidstica, mas simplesmente porque,
como nos contou o padre “Panchito” Puc —uma figura volatil, delica-
da, porém muito inteligente —, se ele pertencesse a uma das guildas,
teria de pertencer a todas, e isto seria 0 mesmo que ndo pertencer a
nenhuma. Na verdade, o papel dele complementa o dos gremistas. A
guilda precisa auxilid-lo, pois ele reza a missa especial para eles, for-
necendo-lhes sua raison d’étre religiosa. De certa forma, suas demais
funcdes, solenes ¢ festivas, decorrem da sua legitimagio sagrada.
Porém, a despeito da sua significincia, a interacio entre a guilda e os
padres € restrita; o papel do padre ¢ mais sacerdotal do que pastoral;
mais estrutural do que intimo. Da mesma forma que muitos outros
aspectos da vida religiosa mexicana, o pueblo, tanto como povo, quanto
como localidade, possui um elevado grau de autonomia com relagao
ao clero secular. Isto parece ser especialmente verdadeiro no ambito
das peregrinagOes. As peregrinacoes tradicionais continuam a ocor-
rer — com a ajuda da tecnologia moderna — embora os peregrinos
jamais tenham ouvido falar de uma modernizagio ou renovagio ecle-
sidstica.

A festa dos Trés Reis Magos dura 18 dias sob a forma de duas novenas
sucessivas de nove dias cada uma. A primeira novena enfatiza o as-
pecto religioso, a segunda os aspectos comerciais e festivos da situa-
o total que abarca, bem como as celebracdes peregrinas de todo o
mundo, trés focos principais no espago/tempo. Sao estes: solenidade,
festividade e comércio, sendo que todos os trés representam tipos
diferentes de desapego da vida cotidiana em matéria de papéis estru-
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turais e incumbéncias de status, além de constitufrem trés tipos de
atividade voluntdria. Em Tizimin, prevalece a impressio de que as
guildas se destacam mais durante a primeira novena, cujo dpice se dd
no dia 8 de janeiro, o dia principal da fiesta. Esta data € por si s6 um
exemplo interessante de como a I6gica numérica da festa popular,
num estilo inteiramente maia, fornou- se mais importante do que o
calenddrio litdrgico da igreja, no qual a Celebragio dos Tiés Reis ou
Magos se d4, é claro, em 6 de janeiro, dia da Epifania.

Na minha opinido, ¢ plausivel que originalmente existissem nove
guildas, conforme escreveu Redfield, e que seu niimero tenha cresci-
do para doze na medida em que a fiesta ganhava cada vez mais popu-
laridade e assumia o cardter de uma feira. Isto é particularmente ver-
dadeiro em se tratando da segunda novena, pois € nela que ocorre
uma participacdo maior do governo local na organizacio da festa.
Redfield (pp. 298-299) descreveu de forma vivida como os funciona-
rios da prefeitura de Tizimin indicam uma comissao de politicos com
4 missao de contratar misicos para tocarem nas jaranas, as dancas
populares nacionais do Yucatin, e também nos rodeios ¢ touradas.
Para obter fundos, a comissio organiza um leildo de Natal e cede as
diversas concessoes envolvidas na festa: “as corridas (touradas), as
vaquerias (incluindo a jarana, ou danca nacional de Yucatin), o
carrossel, a ‘roda da sorte’ (roda-gigante) e quarenta ou cingfienta
‘locagbes’ (postos) no mercado, onde os compradores tém direito de
vender comidas ou bebidas ou administrar mesas de jogos.” Redfield
relata que, embora o lucro liquido acumulado pela comissao deva ser
entregue ao tesouro municipal para custear obras piblicas (de acordo
com o espirito de communitas da ocasido, imagina-se), todos sabem
que uma parie “fica nos bolsos da comissio”. E isto nao deve estar
muito longe da verdade.

De acordo com os nossos informantes, o dia 8 de janeiro € o auge da
festa ¢ a freqii€éncia comeca a cair apds este dia que marca a metade
da celebragio ¢ € o climax da fiesta sagrada, a novena religiosa. As
coisas talvez fossem diferentes a época de Redfield —nas décadas de
1920 e 1930, durante e logo apds o regime anti-religioso do presidente
Plutarco Calles —, quando a “fiesta de Tizimin [era] [...] uma
e¢mpreitada de negocios organizada de modo a tornar possivel também
a participagédo daqueles genuinamente piedosos” (1941, p. 299-300).
Hoje, da mesma forma que em outros centros de peregrinacio, o
componente religioso parece ter ressurgido em Tizimin — talvez porque
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as peregrinacdes constituam um derradeiro bastido do catolicismo
popular contra a modernizagio iconoclasta e racionalizante, pela qual
a Igreja estruturada passa atualmente. Talvez representem uma reacio
e uma alternativa as tend@ncias despersonalizantes ¢ andmicas
encontradas na organizagio industrial e burocritica moderna. E talvez
nao estejam dissociadas dos processos de “retribalizagio” descritos
por Abner Cohen (1969) e S. N. Eisenstadt cm diversas monografias.
Os maias parecem estar, sob todos os aspectos, mais orgulhosos do
que nunca de serem maias. E ser maia é também peregrinar aos
santudrios cristios maias.

Levando em consideragao as evidéncias que tenho, ¢ possivel fazer
algumas generalizacdes sobre o simbolismo dos centros de
peregrinagdo mexicanos. Em primeiro lugar, os maiores santuérios,
em 0posi¢io as aldeias ou barrios santos, parecem ser devotados a
figuras paternas e maternas universalizadas e sobrenaturais, pois Cristo
€ considerado em quase todos os lugares como “Deus Pai” em vez de
“Deus Filho”, como, por exemplo, em Chalma e Sacromonte. Em
segundo lugar, eles estio muitas vezes ligados a acidentes naturais,
como colinas, montanhas, cavernas, pogos e fontes. Em terceiro lugar,
no México, muitos dos mais importantes centros de peregrinagio
cristéos estdo localizados dentro ou perto dos principais centros de
peregrinagdo pagdos da era pré-colombiana. Em quarto lugar, e por
extensdo desta tendéncia de superposigdo posterior as estruturas
antigas, muitos centros sdo mistos, possuindo nio s6 um templo,
capela, ou outra construgio, mas sim vrias delas, cada qual construida
em um periodo diferente da histéria da peregrinagio. Geralmente,
nestes centros o acesso a um templo principal € pontuado por uma
série de templos menores, que normalmente assumem a forma das
quatorze Estacdes da Via Sacra ou dos quinze Mistérios do Santo
Rosario. Muitas vezes, mas ndo sempre, estes acessos estruturados
localizam-se no topo de uma colina, representando a elevagio da alma
pela peniténcia e paciéncia. Em quinto lugar, nenhum outro centro
desempenha o papel de Guadalupe dentro do sistema; em seu
complexo de templos nio hé referéncia direta ou indireta a nenhuma
outra devogido peregrinatéria mexicana, ao passo que em fodos 08
demais centros existem templos, pinturas ou estdtuas devotadas a
Virgem Morena, indicando sua posicio de simbolo dominante do
nacionalismo mistico mexicano. Além disso, sugiro que a Virgem é
também sfmbolo de uma communitas catélica que se estende para
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além das fronteiras dos sistemas politicos mexicanos, passados e
presentes. Em algumas cidades, como, por exemplo, em Culiacén,
no estado de Sinaloa, hd um fac-simile exato da estrutura espacial da
devogao da Cidade do México, dedicada a Nossa Senhora de
Guadalupe, com a basilica localizada numa colina fora da cidade e
uma rota de peregrinagio flanqueada por templos que representam
0s mistérios do rosdrio. Este caminho leva  basilica, tal como sucede
na capital. Isto remonta & prtica pré-colombiana de construir cidades
segundo um plano cosmolégico, conforme demonstrou recentemente
Paul Wheatley (1971) no caso de diversas civilizacbes antigas; o
desenho dos prédios e quarteirdes replica os principais graus da
classificacdo cosmoldgica, traduzindo o arranjo cognitivo num arranjo
espacial das partes — da mesma forma que as divisdes nos ciclos
calenddrios astecas e maias (ver Jonh Ingham, “Time and Space in
Ancient México”, 1971). Outra vez, as cidades pequenas tentam imitar
o projeto da capital. Isto seria mais um exemplo, num outro nivel
cultural, da conservagio do passado no presente, sendo Guadalupe a
capital espiritual do sistema de peregrinagdo. Neste nivel pés-
colombiano modificado, entretanto, o sistema veio a simbolizar o
laco maior, mais genérico, entre 0s mexicanos — como os santudrios
da terra dos tallensi —em vez de representar as oposicGes segmentares
¢ as clivagens de poder de uma estrutura sociopolitica. O sistema de
peregrinagdo € a0 mesmo tempo instrumento e expressio da
communitas normativa,

Em sexto lugar, para aqueles muitos peregrinos que viajam a pé ou
montados em burros, a maneira tradicional de ir a um centro de pere-
grinagdo significativo é por si sé muito importante. Os que ignoram
os meios de transporte modernos ganham mais mérito ou graga. Mais
importante do que isto, conforme John Hobgood escreveu com refe-
réncia aos fndios zapotecas do Istmo de Tehuantepec, que viajam por
mais de um més para visitar o grande Cristo de Chalma, nas proximi-
dades da Cidade do México,

considera-se fundamental visitar as estagdes sacras no caminho para
Chalma, ¢, se tem sido importante fazer a peregrinagio respeitando
exatamente a mesma rota todos os anos, desde a época da conquista
espanhola, lalvez se possam censeguir informacoes adicionais so-
bre como tanto as idéias como os bens comerciais iam a vinham
pela Meso-América (1970a, p. 2).
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O préprio Hobgood viajou com um grupo de fndios otomi da cidade
de Huizquilucdn, préxima do santudrio da Nossa Senhora dos Remé-
dios, a oeste da Cidade do México, até Chalma a pé e confirmou
existirem de fato pontos de parada sagrados que pareciam estar rela-
cionados a sitios arqueoldgicos pré-colombianos (ver Mapa 4). Po-
rém, aqui, mais uma vez, € provdvel uma convergéncia com o padrio
europeu de peregrinacéo, pois 1a se desenvolveram rotas fixas aos
grandes santuarios europeus — e elas também passavam por uma sé-
tie de pontos de parada sacros. Da mesma forma que no México,
pousadas, hospitais e mercados surgiram e prosperaram as margens
dessas rotas, estimulados pelo fluxo de peregrinos. Em seu livro The
Road to Santiago (1965, p. 6-7), Walter Starkic oferece um mapa
excelente da rede de caminhos que levam a Compostella, no noroeste
da Espanha, onde fica o importante templo de Sio Tiago, o Apé6sto-
lo. Estas rotas, que trouxeram peregrinos da Alemanha, da Inglaterra
¢ dos Paises Baixos, bem como da Espanha e da Franga, eram todas
pontuadas por centros de peregrinacdo menores e por abadias, igre-
jas e hospitais, destinados a suprir as necessidades espirituais ¢ mate-
riais dos peregrinos. Porém, como sempre no que diz respeito as pe-
regrinagoes, também aqui, precisamos guardar-nos de uma visio de-
masiado estreita. As peregrinacoes indianas e muculmanas sobre as
(quais tenho dados exibem 0 mesmo quadro de miiltiplas rotas con-
vergindo para um grande santudrio, cada uma delas margeada por
estacbes de via sacra (ver Mapa 2). B como se estes santudrios exer-
cessem um efeito magnético sobre todo um sistema de comunicagio,
sacralizando muitas de suas caracleristicas ¢ atributos geograficos e
estimulando a construgio de edificagées sacras e seculares para suprir
as necessidades da corrente humana que passa por suas rotas arteriais.
Na verdade, os centros de peregrinagio geram um “campo”. Estou ten-
tado a especular se eles ndo teriam tido um papel igualmente importan-
le no crescimento de cidades, mercados e caminhos como fatores eco-
nOmicos e politicos. Otto von Simson argumentou que o

impulso religioso era um elemento tio dominante da vida medieval
que até mesmo toda a estrutura econémica dependia dele. A econo-
mia, que de outra forma era praticamente estdtica, recebeu dos
costumes e experiéncias religiosas o impulso necessério para o seu
crescimento (The Gothic Cathedral, 1962, p. 170).
Ele cita o crescimento de Chartres, Cantudria, Toledo e Compostella,
todas elas importantes centros de peregrinacio durante o periodo da
arquitetura gética, em favor desse ponto de vista. Se a ética protes-
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tante foi uma precondicéo para o capitalismo, talvez a ética da pere-
grinagao tenha ajudado a criar a rede de comunicacio que mais tarde
fez do capitalismo um sistema nacional e internacional vigvel. Ralph
Della Cava (1970) mostrou recentemente como o povoado sertanejo
do Juazeiro, no empobrecido Nordeste do Brasil, teve im crescimen-
to populacional de 2.500 para 80.000 habitantes entre 1889 e os dias
atuais. Este crescimento demografico sensacional deveu-se quase in-
teiramente a transformagiio da cidade num centro de peregrinagao,
por causa de um suposto milagre cuja autenticidade foi expressa-
mente negada pelos representantes oficiais da Igreja Catélica, tanto
no Brasil quanto em Roma. No México antigo, é provivel que varias
cidades importantes dos Maia tenham-se desenvolvido porque foram
centros de peregrinagio pré-cristios. JI. Eric S. Thompson, por exem-
plo, escreve sobre virias delas, tais como Chichén Itzd, Cozumel e
[zamal, que possufam pogos sagrados ou cenotes que constituiam “o
ponto focal de peregrinages” (1967, p. 133). “Uma enorme quanti-
dade‘ de peregrinos”, escreve, “vinha a estes lugares, bem deles de
l‘ocals bem distantes” (p. 135). O primeiro bispo de Yucatén, o
franciscano Landa, compara as peregrinacoes a Chichén Itz4 e
Cozumel as peregrinagdes cristis a Roma e Jerusalém. “Ademais,
Izamal, sendo lar de Kinichkakmo, uma manifestacao do deus sol, e
de [tzamna, um dos maiores deuses maias, era também um templo
importantissimo” (p. 135). Falaremos mais sobre Izamal em outra
ocasido; ela foi por séculos o mais importante centro de peregrinacio
cristd no Yucatdn, dedicado néo sé aos deuses, como também 3 Mie
de Deus crista. Porém, ao considerarmos o ponto de vista de que as
plercgrinagﬁcs as vezes geram cidades e consolidam regides, nao pre-
cisamos abandonar o ponto de vista de que elas também sgo, por
vezes, os vestigios ritualizados de sistemas sociopoliticos anteriores,
Pode muito bem estar ocorrendo aqui um processo pelo qual, sob
determinadas circunstincias, a communitas se petrifica, tornando-se
estrutura politico-econdmica, podendo voltar a ser communitas quando
um novo centro politico-econdmico alternativo se desenvolve ou subs-
titui o anterior pela forga. A nova estrutura secular inicia um relacio-
namento de complementagdo com a antiga estrutura, que entio se
sacraliza ¢ se imbui de communitas liminar, O que era centralidade
se transforma em periferia, mas a periferia pode entiio tornar-se o
cendrio de uma nova centralidade, na medida em que novas ondas de
peregrinos chegam e muitos deles se assentam perto dos santudrios
periféricos. Mas, estiio sempre surgindo novos santudrios de peregri-
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nagio, na medida em que rumores sobre milagreiros e santos e seus
feitos terapéuticos se espalham entre as massas. Estes santudrios po-
dem estar situados em novos lugares. Continua sendo um problema
para a investigacio intensiva estudar as condicdes sob as quais estas
devogoes populares sobrevivem até se tornarem peregrinacoes
estabelecidas, legitimadas pelas autoridades do sistema religioso em
cujo campo de crengas surgiram. E por esse motivo que estudos his-
téricos, como o de Ralph Della Cava, sdo tio valiosos. O fracasso em
sobreviver € uma questao antropolégica tao importante quanto a so-
brevivéncia. No momento, estou inclinado a favorecer o ponto de
vista de que uma peregrinagao tem maior chance de sobreviver quan-
do ela confere a ortodoxia religiosa uma vitalidade renovada, e ndo
quando sustenta um conjunto de opinides heterodoxas e estilos de
acéo religiosa e simbdlica sem precedentes contra um sistema esta-
belecido. Nesta tltima situacio, € possivel encontrar seitas, heresias
¢ movimentos milenaristas, mas nio centros de peregrinagio. Para
que as peregrinacdes se desenvolvam € continuem sendo capazes de
produzir milagres, € preciso demonsirar que o velho ainda estd vivo;
porém, € necessario manter-se claramente tradicional, mesmo que a
devogio dos peregrinos renove certas dreas dela que tenham caido
em estado latente ou sido quase esquecidas por décadas ou até mes-
mo séculos. As religides persistem como sistemas culturais em parte
porque o interesse e a energia populares nao sao distribuidos igual-
mente em todas as épocas entre todos os seus niveis e setores; a cada
época elas sio focadas em um, ou em alguns, deles. Os demais nao
siio abandonados ou obliterados, mas permanecem ocultos, ou laten-
tes, até que comecem novamente a pulsar mais forte, gragas as devo-
¢oes populares — que constituem novidades ¢ desafios ao sistema
total apenas na aparéncia, mas que, no longo prazo, se revelam como
parte dos seus mecanismos de manutengao. Pode ser também o caso,
como vimos, que aqueles centros de peregrinacio que sobrevivem e
prosperam tenham sido enxertados em centros mais antigos ainda,
como scions e os mentors. No México, isto seria verdade, pelo me-
nos, no caso de Guadalupe, Chalma, [zamal e Ocotldn. Este tipo de
superimposicido pode envelver ao mesmo tempo uma rejeicao cons-
ciente e uma aceitacao inconsciente da antiga religiao. O que se rejei-
ta aqui € a estrutura anterior, num claro andtema; o que se aceita
tacitamente é a communitas perene, n30 mais normativa (pois as nor-
mas sdo conscientemente rejeitadas), mas vista como prometendo
uma verdadeira e renovada fraternidade.
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CAPITULO 6

Passagens, margens

e pobreza: simbolos
religiosos da Communitas*

Este capitulo € dedicado ao estudo de uma modalidade de inter-rela-
cionamento que chamei de “communitas” ‘em meu livio O processa
ritual, e que oponho ao conceito de estrutura social. A communitas é
um fato da experi€ncia de cada um e, no entanto, quase nunca foi
considerada um objeto de estudo respeitdvel ou coerente pelos cien-
tistas sociais. Nao obstante, € fundamental na religido, na literatura,
no drama e na arte, e seus tracos se encontram profundamente grava-
dos no direito, na ética, no parentesco ¢ até mesmo na economia. Ela
se torna visivel nos ritos de passagem tribais, nos movimentos
sifes 1nf0rmaxs Tentarel, nesie capltulo definir mais expllcnameme
0 que quero dizer com os termos “communitas” ¢ “estrutura”. Mas,
antes, € preciso falar um pouco sobre o tipo de fcnﬁmcno cultural que
me levou a sair em busca da communitas. Trés aspectos da cultura me
pareceram especialmente prenhes de simbolos rituais e crencas de

' Apresentado pela primeira vez em uma conferéncia sobre Mito e Ritual na Faculdade
de Dartmouth, em agosto de 1967 e publicado pela primeira vez, em forma revisada,
em Worship, v. 46, p. 390-412, ago.fset. 1972; p. 432-494 out. 1972.
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tipo nao-estrutural. Eles podem ser descritos, respectivamente, como

liminaridade, outsiderhood e inferjoridade estrutural.

Liminaridade ¢ um termo emprestado da formulagiio, por Arnold van
Gennep, dos rites de passage “ritos de iransigGo” — que acompa-
nham qualquer mudanga de estado ou posicio social, ou alguns ci-
clos etarios. Eles siao marcados por trés fases: separagdo, margem
(ou fimen — termo latino para limiar, significando a grande importan-
cia dos limiares reais ou simbélicos nesta posigio intermedidria dos
ritos, embora, no mais das vezes, cunicular, “dentro de um tinel”,
descrevesse melhor a qualidade desta fase, sua natureza oculta, sua
escuridao por vezes misteriosa) e reintegracao.

Como primeira fase, a separagio, compreende o comportamento sim-
bélico que significa o afastamento do individuo ou do grupo de um
ponto fixo anterior na estrutura social ou de um conjunto estabeleci-
do de condigOes culturais (um “estado”). No decorrer do perfodo
liminar, o estado do sujeito ritual (o “passageiro” ou “liminar”) tor-
na-se ambiguo, nem 14, nem ca, betwixt and between qualquer ponto
fixo de classificacio; ele passa por um dominio simbélico com pou-
cos ou nenhum dos atributos do seu estado passado ou vindouro. Na
terceira fase, a passagem estd consumada e o sujeito ritual, o ne6fito
ou iniciando, retorna i estrutura social, muitas VEZes, mas nem sem-
pre, numa posi¢do mais elevada. A degradacio ritual ocorre tanto
quanto a elevacgio. Cortes marciais e rituais de excomunhdo criam e
representam descensos e nfio elevagoes. Osritos de excomunhio eram
realizados no ndriex, ou pértico de uma igreja, e nao na nave ou no
corpo principal, de onde os excomungados estavam sendo simboli-
camente expulsos. Porém, na liminaridade, o simbolismo quase
onipresente indica que o iniciando (initiare, “comegar™), novico
(novus, “novo”, “fresco”), ou nedfito veog-Qurov, “recém-nascido”) é
estruluralmente, quando nio fisicamente, invisivel nos termos das
definicBes e classificagoes padréo de sua cultura. Ele foi despido dos
atributos externos de posicio estrutural, afastado das principais are-
nas da vida social em um alojamento ou campo de reclusio e reduzi-
do a uma igualdade com seus companheiros iniciandos a despeito de
sua condig@o pré-ritual. Defendo que é na liminaridade que surge a
communilas, Senao como expressio espontinea de sociabilidade, ao
menos como forma cultural e normativa — ao enfatizar a igualdade e
0 companheirismo como normas, em vez de gerar uma communitas
espontinea e existencial, embora ndo haja divida que a communitas
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esponliinea possa surgir e de fato surge na maioria dos casos de pro-
longados ritos de iniciacio .

Tal como o estado betwixt-and-between de liminaridade, existe tam-
bém o estado de outsiderhood, que se refere a condigio de se estar
permanentemente e por imposicio posto 4 margem dos arranjos
estruturais de um determinado sistema social, ou situacional e tem-
porariamente scgregado, ou segregando-se voluntariamente da con-
duta dos ocupantes de posi¢des e detentores de papéis naquele sis-
tema. Entre estes outsiders estio, considerando-se varias culturas,
xamds, adivinhos, médiuns, sacerdotes, em claustro monéstico,
hippies, vagabundos e ciganos. E preciso distingui-los dos “margi-
nais”, que sdo simultaneamente membros (por atribuicio, opcio,
autodefinicio ou conquista) de dois ou mais grupos cujas defini-
¢Oes sociais e normas culturais sfio diferentes e, as vezes, até mes-
mo opostas entre si (ver Stonequist, Thomas ¢ Znaniecki). Entre
estes estariam os migrantes, americanos de segunda geragio, indi-
viduos de origem ética misturada, parvenus (marginais em ascen-
$40), déclassés (marginais em decadéncia), migrantes do campo para
a cidade, e mulheres em papéis modificados, ndo-tradicionais. O
que ¢ interessante nestes marginais € o fato de buscarem a
communitas no seu grupo de origem, o assim chamado grupo infe-
rior, enquanto consideram o grupo mais prestigioso, no qual vivem
a maior parte do tempo e no qual aspiram a um stafus superior, seu
grupo de referéncia estrutural. As vezes, tornam-se criticos radicais
da estrutura a partir da perspectiva da communitas, e, as vezes, ten-
dem a negar o vinculo mais afetuoso e igualitdrio desta mesma
communitas. Sao geralmente pessoas muito conscientes e auto-cons-
cienfes ¢ de suas fileiras pode sair um niimero desproporcionalmente
grande de escritores, artistas e filésofos. O conceito de marginalidade
“secreta” de David Riesman, segundo o qual hé pessoas que subje-
tivamente falham em sentir as identidades que se esperam delas,
parece inflacionar o conceito de marginalidade (1954, p. 154). Os
marginais, como os liminares, também se encontram betwixt and
between, porém, ao contrério dos liminares rituais, néo tém nenhu-
ma garantia de resolu¢do final para sua ambigiiidade. Os liminares
rituais muitas vezes movem-se simbolicamente em diregio a um
stafus mais elevado, e o fato de serem temporariamente despidos
de status € um “ritnal”, um “como se”, um “faz-de-conta”, ditado
por uma exigéncia cultural.
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O terceiro aspecto principal da cultura que interessa ao estudioso de
religies e simbolismos ¢ a “inferioridade estrutural”. Também este
pode ser absoluto ou relativo, permanente ou transitério. Principal-
mente em sistemas de esiratificagdo social em castas ou classes, te-
mos a questio do staius mais baixo, do péria, do trabalhador nio-
especializado, do harijan ¢ do pobre. Uma rica mitologia desenvol-
veu- se em torno do pobre, bem como o género da literatura “pasto-
ral” (de acordo com W. Empson); ou como, na religiio e na arte, o
camponés, o pedinte, o mendigo, o harijan, os “fithos de Deus” de
Gandhi, os desprezados e os rejeitados em geral muitas vezes recebe-
ram 4 funcdo simbdlica de representar a humanidade, sem qualifica-
¢Oces ou caracteristicas de status. Neste caso, o mais baixo representa
a totalidade humana, o caso extremo retrata mais adequadamente o
todo. Em numerosas sociedades tribais e pré-letradas, com pouca
estratificacdo em termos de classes, a inferioridade estrutural emerge
muitas vezes como detentora de valor sempre que a forga estrutural
dicotomicamente se opde & fraqueza estrutural. Por exemplo, muitas
sociedades africanas foram formadas pela conquista de povos indi-
genas por imigrantes com maior poderio militar,“Os invasores assu-
mem o controle das altas funcGes politicas, tais como realezas, go-
vernos provinciais, chefias. Por outro lado, acredita-se que os povos
indigenas, por intermédio de seus lideres, detém um poder mistico
sobre-a fertilidade da terra e sobre todos que a habitam. Este povo
autGetone tem poder religioso, o “poder dos fracos”, em oposicao ao
poder juridico-politico dos fortes, e representa a prépria terra indivisa,
contra o sistema politico com sua segmentacio interna e suas hierar-
quias de autoridade. Aqui, o modelo de um todo indiferenciado cujas
unidades sdo seres humanos totais, se opoe aquele de um sistema
diferenciado, cujas unidades sio postos e papéis, ¢ onde a persona
social ¢ segmentada em posigdes dentro de uma estrutura. Isto lem-
bra, estranhamente, aquelas nogdes gnésticas de uma “queda” extra-
terresire na qual uma “Humana Forma Divina” originalmente una se
dividiu em funcées conflitantes, cada qual incompletamente humana
¢ dominada por uma finica propensfo, “intelecto”, “desejo”, “habili-
dade” e assim por diante, ndo mais num equilibrio ordenadamente
harmonioso com as demais:

Em sociedades baseadas principalmente no parentesco, hd um
contraste semelhante entre a linha legal “dura” de descendéncia,

patrilinear ou matrilinear, por meio da qual passam a autoridade, a
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propriedade e a posicao social, e o lado “brando”, “afetivo” da familia
por intermédio da figura parental pertencente a assim chamada
“filiagao complementar”, o lado da mae em sistemas patrilineares, e
o lado do pai, nos sistemas matrilineares. Este lado ¢ diferente da
linha legal, ¢ geralmente se lhe atribuem poderes misticos sobre o
bem-estar integral de uma pessoa. Assim, em muitas sociedades
patrilineares, o irméo da mae tem o poder de amaldigoar on abengoar
o filho da irméd, mas nfo possui poder legal. Em outras, a parentela da
mdée pode servir de refiigio contra a severidade paterna. De qualquer
forma, um homem € mais claramente um individuo em relagio a sua
parentela de filiagdo complementar, ou do que Meyer Fortes chamou
de “lado submerso da descendéncia” (1949, p. 32) do que o é em
relagio a sua parentela linear, para a qual ele é, acima de tudo, um
feixe de direitos e obrigagdes juridicas. ’

Neste capitulo, examinarei diversos aspectos da relagio entre
liminaridade, outsiderhood ¢ inferioridade estrutural, e mostrarei, no
decorrer desta andlise, um pouco da relagio dialética que se déd, com
o passar do tempo, enire communitas e estrutura. Se afirmarmos que
um processo tal como a ritualizagéo tende a ocorrer freqiientemente
nos intersticios ou no limiar de algo, precisamos saber com muita
clareza o que € este algo. O que € a estrutura social? O termo estrutu-
ra €, obviamente, empregado com mais freqiiéncia nas ciéncias ana-
liticas, e até mesmo na geologia, que € no mais das vezes, taxonfmica
ou descritiva. Ele evoca imagens arquitetnicas, de casas esperando
por seus moradores, ou pontes com sapatas e pilastras; ou pode evo-
car a imagem burocrdtica de escrivaninhas com escaninhos — repre-
sentando cada escaninho um status, sendo uns mais importantes que
ouftros.

As ciéncias sociais, tal como a biologia, sdo parcialmente analiticas e
parcialmente descritivas; o resultado € que hd uma grande variacdo
do significado de estrutura na obra de antropélogos e socidlogos.
Alguns consideram a estrutura como sendo, principalmente, uma des-
cricdo de padraes de agiio que se repetem, ou seja, de uma uniformi-
dade observavel de acio ou operagio, de algo “1a fora”, passivel de
ser observado empiricamente e, espera-se, mensurado. Este ponto de
vista, melhor representado na antropologia pelo trabalho de Radcliffe-
Brown ¢ scus seguidores britdnicos, foi severamente criticado por
Lévi-Strauss, o qual defende que as estruturas sociais sio “entidades
independentes da consciéncia que os homens tenham delas (embora
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elas de fato governem a existéncia humana)” (1963, p. 121). Ele diz
que tudo aquilo que se pode observar diretamente nas sociedades ¢
“uma série de expressdes, cada uma delas parcial e incompleta, da
mesma esfrutura subjacente, que elas reproduzem em cdpias varia-
das sem nunca esgotar por completo suas realidades”. Lévi-Strauss
assevera que

§e a estrutura puder ser observada, isto nio se darg nol...Jplano
empirico, e sim em um nivel mais profundo, negligenciado anterior-
mente; o nivel das categorias inconscientes que talvez possamos
alcangar se unirmos dominios que, a principio, se revelam
desconectados do observador. De um lado, o sistema social da ma-
neira como funciona de fato, do outre, a maneira como, por meio de
seus mitos, de seus rituais e de suas representagSes religiosas, os
homens tentam ocultar ou justificar as disctepincias entre sua soci-
edade e a imagem ideal acalentada por eles. (1960, p. 53)

Ele condena Radcliffe-Brown por sua “ignorancia das realidades ocul-
tas” e por acreditar que a estrutura € da ordem da observagio empirica
quando de fato estd para além dela.

Mas, nao vou iniciar esta analise pelo conceito de estrutura “social”,
na realidade, estrutura cognitiva, de Lévi Strauss. Nem invocar aqui
0 conceito de estrutura como “categorias estalisticas”, ou considerar
“estrutural” o que Edmund Leach chamou de “o resultado estatisti-
co” de escolhas individuais maltiplas. A visio de estrutura de Sartre,
que a via como “uma complexa dialética de liberdade e inércia”, onde
“a formagdo e manutencio de cada grupo € dependente do livre
engajamento de cada individuo nas suas atividades conjunfas” (Rosen
sobre Sartre em “Language, History, and the Logic of Inquiry in Lévi-
Strafuss and Sartre”, 1971, p. 281) estd mais préxima do meu proprio
posicionamento tedrico, embora nio seja o que quero dizer ao falar

de estrutura na minha argumentacio. Q que pretendo aqui veicular

com o termo estrutura social — e o que, na maioria das sociedades, &
implicitamente considerado o quadro da ordem social — nio & um
sistema de categorias inconscientes, mas sio, muito simpl_csmeﬁte,
1os termos de Robert Merton, “os arranjos padronizados de conjunto
de papéis, conjuntos de posicdes ¢ seqiiéncias de posicoes [role-sers,
Status-set e status sequence] conscientemente reconhecidos e regu-
larmente operacionais em uma determinada sociedade. Eles estio in-

timamente ligados &s normas e sangdes legais e politicas, Por con-

junto de papéis [role-sct], Robert Merton entende “as agoes e as rela-
¢oes que derivam de um status social”; conjunto de posicdes [status-
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set] refere-se as congruéncias provéveis de virias posicoes ocupadas
por um individuo; e seqiiéncia de posigGes [status sequence] signifi-
ca a sucessdo provavel de posicBes ocupadas por um individuo ao
longo do tempo. Dessa forma, para mim, a liminaridade representa o
ponto intermediario numa entre duas posicoes status sequence;
outsiderhood refere-se as agbes e relacionamentos que nio derivam
de um status social teconhecido, mas se originam fora dele, enquan-
to o status mais baixo se refere ao degrau inferior de um sistema de
estratificacdo social em que recompensas desiguais sio concedidas a
posicaes funcionalmente diferenciadas. Um “sistema de classes”, por
exemplo, seria um sistema deste tipo.

Nao obstante, o conceito de “estrutura social inconsciente” de 1évi-
Strauss como uma estrutura de relagfes entre os elementos do mito e
dos rituais precisa entrar no nosso cilculo ao considerarmos o
fendmeno ritual liminar. Aqui é necessdrio fazer uma pausa para
considerar uma vez mais a diferenca entre esirutura e communitas.
Em sociedades de todos os niveis de complexidade, surge implicita e
explicitamente, um contraste entre a nogio de sociedade enquanto
um sistema diferenciado, segmentado de posigdes estruturais (que
podem ou néo ser dispostas numa hierarquia), e sociedade enquanto
um tedo homoggéneo, nao-diferenciado. O primeiro modelo aproxima-
se do quadro preliminar que apresentei da “estrutura social”. Aqui, as
unidades siio estatutos e papéis, e ndo individuos humanos concretos.
O individuo ¢ segmentado nos papéis que representa. A unidade é
aqui, o que Radcliffe-Brown chamou de persona, a méscara-papel, e
ndo o individuo singular. O segundo modelo, 0 da communitas, surge,
muitas vezes, culturalmente, sob o disfarce de um estado de coisas
edénico, paradisfaco, utdpico, ou mileniarista, para cuja conclusio a
acaoreligiosa ou politica, pessoal ou coletiva, deveria ser direcionada.
A sociedade ¢ retratada como uma communitas de camaradas livres e
iguais —ou pessoas totais. A “societas”, ou “sociedade”, como todos
nds a experimentamos, € um processo que envolve tanto a estrutura
social quanto a communitas, separadamente e unidas em proporgoes
varidveis.

Mesmo ld onde nie existem relatos miticos ou pseudo-hist6ricos deste
estado de coisas, rituais em que uma conduta igualitiria e cooperati-
va fica patente, e nos quais distinges seculares de posigdo, cargo e
papel sio suspensos ou considerados irrelevantes, podem ser realiza-
dos. Nessas acasides rituais, antropélogos que construfram um mo-
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delo da estrutura socioecondmica a partir de cbservacoes repetidas
de comportamentos e entrevistas com informantes em situagdes nio-
rituais ndo podem deixar de notar como pessoas profundamente se-
paradas umas das outras, no mundo secular ¢ nao-religioso coope-
ram n&o obstante estreitamente em uma determinada situacéo ritual,
para garantir a suposta manutengéo de uma ordem césmica que trans-
cende as contradicoes ¢ os conflites inerentes ao sistema social mun-
dano. Aqui vemos um modelo de communitas nio constatado como
tal, um modelo operacional. Praticamente todos os rituais, indepen-
dente de sua extensdo e complexidade, representam a passagem de
uma posicao, constelagio ou dominio estrutural para outro. Neste
sentido, pode-se dizer que tém uma “estrutura temporal” e que séo
dominados pela no¢io de tempo.

Entretanto, ao transitar de estrutura para estrutura, muitos rituais pas-
sam pela communitas. A communitas ¢ quase sempre imaginada ou
relratada pelos seus atores como uma condigao atemporal, um eterno
agora, “um momento dentro e fora do fempo”, ou como um estado ao
qual a visio estrutural do tempo nio se aplica. Tal, a0 menos, é com
freqliencia o cardter de parte dos perfodos de reclusio presentes em
muitos dos ritos de iniciagdo prolongados. Descobri que este é tam-
bém o cardter das viagens peregrinatdrias em diversas religiGes. Na
recluséo ritual; por exemplo, um dia € a réplica do outro, por muitas
semanas. Os novicos das iniciacOes tribais acordam ¢ deitam-se em
hordrios fixos, geralmente ao nascer e ao pdr do sol, como na vida
mondstica cristd e budista. Recebem instrugdes na tradigdo tribal, ou
de canto e danga dos mesmos ancidos ou adeptos & mesma hora. Em
outros hordrios fixos, cagam ou cumprem tarefas rotineiras sob a vi-
gilincia dos ancidos. Num certo sentido, cada dia é o mesmo dia,
genérico ou repetido. Por outro lado, a reclusio e a liminaridade po-
dem conter o que Eliade chama de “um tempo de maravilhas”. Figu-
ras mascaradas representando deuses, ancestrais ou poderes ctonicos
podem aparecer aos novigos e ne6fitos sob formas grotescas, mons-
fruosas ou belas. Com frequéncia, mas nao sempre, contam-se os
mitos explicando suas origens, atributos e conduta destes habitantes
estranhos e sagrados da liminaridade. Além disso, objetos sagrados
podem ser mostrados aos novigos. Eles podem ter uma forma bem
simples, como um osso, uma tampa, uma bola, um tamborim, magis,
um espelho, um leque ou o velocino exibido nos mistérios de Eléusis
em Atenas. Estes sacra, individualmente ou em combinagoes varia-
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das, podem ser os focos da hermengutica, ou das interpretacées reli-
giosas, as vezes na forma de mitos, as vezes de enunciados gnémicos
pouco menos enigméticos do que os sfmbolos que pretendem expli-
car. Tais simbolos, visuais e auditivos, operam culturalmente como
dispositivos mneménicos, ou, como sem divida prefeririam os enge-
nheiros de comunicagio, “depdsitos” de informacio, nio sobre téc-
nicas pragmdticas, mas sobre cosmologias, valores e axiomas cultu-
rais, por meio dos quais o conhecimento profundo de uma sociedade
¢ transmitido de uma geragio a outra. Este tipo de expediente, ao
estabelecer “um lugar que ndo € um lugar, ¢ um tempo que nio é um
tempo” (como a folclorista e sociéloga galesa Alwyn Ress certa vez
descreveu para mim o contexto da enuncia¢io dos bardos celtas), é
ainda mais importante em culturas sem escrita, onde toda a cultura
tem de ser transmitida ou por meio do discurso ou pela observagio
repetida de padrdes de comportamento e artefatos padronizados. E
comego a imaginar se ndo seria a estruturacio de elementos nio-
funcionais no mito e nos padrdes rituais que preserva estes clemen-
tos séculos afora, até encontrarem um ambiente secioecondmico em
que possam tornar-se funcionais novamente — tal como os cruzob
replicaram a organizagio pré-colombiana maia em Quintana Roo du-
rante a Guerra das Castas no Yucatdn do século XIX, descrita por
Nelson Reed no seu empolgante livro The Caste War of Yucatan. As
grandes situagdes liminares sio ocasiGes em que uma sociedade toma
conhecimento de si mesma ou, melhor dizendo, quando, num inter-
valo entre posigdes fixas especificas, os membros desta sociedade
conseguem aproximar-se, mesmo que limitadamente, de uma visfo
global do lugar do homem no cosmo e de sua relagio com outras
categorias de entidades visfveis ou invisiveis. Outro fato importante
€ que no mito ¢ no ritual o individuo que faz a passagem pode
apreender todo o padrao de relacoes sociais envolvido em sua transi-
G40 ¢ sua maneira de se transformar. Ele pode, portanto, aprender a
estrutura social na communitas. Este aprendizado nio depende forte-
mente do ensino explicito ou de explicagées verbais. Em muitas
sociedades, parece bastar que o neofito aprenda a se tornar ciente das
multiplas relactes que existem entre os sacra € outros aspectos de
sua cultura, ou aprenda pelo posicionamento dos simbolos sagrados
numa estrutura de relages — quais acima, quais estio abaixo; quais
estdo a esquerda, quais estio a direita; quais estio dentro, quais estio
fora, ou por seus atributos proeminentes, como sexo, cor, textura,
densidade, temperatura — como aspectos criticos do cosme e da
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gociedade estdo inter-relacionados e a hierarquia desses modos de
interligagao. Os nedfitos podem aprender o que Lévi-Strauss cha-
mou de “cédigos sensoriais” subjacentes aos detalhes do mito e do
rito e as homologias entre eventos e objetos descritos em diferentes
cOdigos — visuais, auditivos e titeis. O meio aqui € a mensagem, e o
meio 6 nio-verbal, embora esteja muitas vezes meticulosamente
estruturado.

Pode-se inferir de tudo isto que o contraste que acabei de ressaltar
entre s conceitos de “estrutura” e “communitas” ¢ um pouco inade-
quado, pois estd claro que a situagdo liminar de communitas encon-
tra-se extremamente investida de um tipo de estrutura. Esta, no en-
tanto, ndo ¢ uma estrutura social no sentido de Radcliffe-Brown, mas
sim de simbolos e idéias, uma estrutura instrucional. Nio & tio dificil
detectar aqui uma estrutura lévi-straussiana, uma maneira de incutir
na mentalidade dos nedfitos regras gerativas, cdigos e meios pelos
quais possam manipular os simbolos do discurso e da cultura de modo
a conferir certo grau de inteligibilidade a uma experiéncia que exce-
de de forma perpétua as possibilidades da expressio lingfifstica (ede
oulras expressoes culturais). Dentro disto, pode-se encontrar o que
Lévi-Strauss chamaria de “uma 16gica concreta” e, por detras disto,
novamente, uma estrutura fundamental da mentalidade humana, ou
mesmo o0 proprio cérebro humano. Para incutir com firmeza esta es-
trutura instrucional nas mentes dos neéfitos, parece ser necessirio
despi-los de atributos estruturais nos sentidos sociais, legais e politi-
cos do termo. Sociedades mais simples parecem achar que apenas
uma pessoa emporariamente privada de status, propriedade, posicio
Ou cargo estd apta a receber a gnose tribal ou a sabedoria oculta que
€, com efeito, o conhecimento daquilo que o povo da tribo considera
a estrutura profunda da cultura e, na realidade, do préprio universo.
O conteddo de tal conhecimento depende, obviamente, do nivel
de desenvolvimento cientifico e tecnolégico. Lévi-Strauss, porém,
argumenta que a estrutura mental do “selvagem” — que pode ser des-
colada da membrana palpével do que nos parecem, freqiientemente,
modos bizarros de representagio simbdlica — € idéntica A nossa pré-
pria estrutura mental. N6s compartilhamos com o homem primitivo
— sustenta ele — 0s mesmo hdbitos mentais de pensamento em termos
de discriminagdes ¢ oposigoes bindrias; da mesma forma que, assim
como eles, temos regras, incluindo regras estruturais profundas, que
comandam a combinagilo, segregagio, mediagdo ¢ transformagio de
idéias e relacdes.
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Entretanto, homens que se encontram fortemente envolvidos na es-

trutura juridico-politica, aberta e consciente, no estao livres para

refletir e especular sobre as combinages e oposigoes de pensamen-

to; eles mesmos estio fundamentalmente envolvidos nas combina-

¢bes e oposigdes da estrutura ¢ estratificacio social e politica. Estéo

no calorda batalha, na “arena”, competindo por cargos, participando
de contendas, facgoes e coalizdes. Este envolvimento gera efeitos

como ansiedade, agressio, inveja, medo, exultagio e surtos emocio-
nais que néo estimulam reflexdes racionais ou prudentes. Porém, na
liminaridade ritual eles sdo postos, por assim dizer, fora do sistema
total e de seus conflitos; tornam-se, temporariamente, homens a par-
te — e a freqiiéncia com que o termo “sagrado” pode ser traduzido
como “posto a parte” ou “de lado” ¢ em virias sociedades surpreen-
dente. Se chamarmos a conquista de uma vida e a luta para conquista-
la — dentro e apesar de uma estrutura social — de “pdc”, entéo “nem
s6 de pdo” vive o homem.

A vida como série e estrutura de incumbéncias estatutérias inibe a
utilizacfio plena das capacidades humanas, ou, como diria Karl Marx,
num estilo singularmente agostiniano, “dos poderes que dormitam den-
tro do homem?”. Tenho em mente as rationes seminales, “‘razdes semi-
nais”, de Agostinho, implantadas no universo criado, desde o inicio, e
que devem desenvolver-se ao longo do tempo histérico. Agostinho e
Marx favoreciam metédforas orgénicas para descrever o movimento so-
cial, visto em termos de desenvolvimento e crescimento. Assim, para
Marx, uma nova ordem social “cresce” no “ventre” da ordem antiga e
“vemn a0 mundo” com a assisténcia de uma forga “parteira”.

Sociedades pré-letradas, por causa da necessidade de simples sobre-
vivéncia, oferecem pouco espago para o lazer. Assim, somente por
meio do fiat ritual — agindo por intermédic da autoridade legitima
conferida aqueles que operam o ciclo ritual — criam-se oportunidades
para retirar homens e mulheres de suas posiges estruturais cotidia-
nas na familia, na linhagem, no cld ¢ na chefia. Em situagdes tais
como as dos perfodos liminares dos grandes ritos de passagem, 0s
“passageiros” e a “iripulacio” estdo livres, sob a égide do rito, para
contemplarem por um instante os mistérios encarados por todos os
homens, as dificuldades que cercam sua propria sociedade em parti-
cular, seus problemas pessoais e as manciras que seus predecessores
mais sdbios encontraram de ordenar, explicar, justificar, ocultar ou
mascarar (“ocultar” ndo é o mesmo que “mascarar”, “ocultar” signi-
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fica “esconder”, “mascarar” significa impor as “caracteristicas” de
uma 111tcrpreta§ao padronizada) esses mistérios e dificuldades. A
liminaridade carrega o germe niio s6 da ascese reli glosa da discipli-
na e do misticismo, mas também da filosofia e da ciéncia pura. De
fato, sabe-se que fllésofos gregos como Platio e Pitdgoras tiveram
vinculos com os cultos de mistérios.

Gostaria de esclarecer neste momento que nio me refiro aqui apenas
a expressdo comportamental espontinea da communitas, como a boa
camaradagem encontrada em diversas situaces sociais seculares mar-
gn1a15 © de transi¢do, como em um pub inglés; num grupo “bom” em
0posigao a um grupo “hostil”, no “clube das oito e dezessete da ma-
nha”, num trem suburbano; num grupo de passageiros divertindo-se
num cruzeiro maritimo; ou, falando mais sério, em certos encontros
religiosos, um “sit-in”, “love-in”, “be-in”, ou, mais dramaticamente,
nas “nacdes” de Woodstock ou da I1ha de Wi ght ‘\eru foco aqui esti
communitas, gom_mtgmm.s vista da pe_rspc(.twa da estrutura, ou m_cqr-
porada nesta como um momento doml‘nio ou enclave potencialmen-

A communitas &, em termos existenciais e na sua origem, puramente
egpontanea ¢ autdgena.> O “vento” da communitas cxistencial “sopra
onde quer”. Ela opbe-se essencialmente A estrutura, da mesma forma
que a antimatéria se opde hipoteticamente 2 matéria. Assim, mesmo
quando a communitas se torna normativa, suas expressoes. re];g;osas
sdo cercadas por regras e interdigbes — que tém a mesma fungao de
um contéiner de chumbo encerrando um isGtopo radioativo PETigoso.
Apesar disso, a exposi¢io ou imersio na communitas parece uma
exigéncia socml indispensdvel para os homens. As pessoas tém uma
necessidade real - e eu ndo considero “necessidade” um “palavrio” —

de retirar as méscaras, disfarces, trajes e insignias de status de quan-
do em quando, mesmo que seja apenas para vestir as méscaras
libertadoras de uma dissimulagio liminar. Mas eles o fazem por von-
tade propria. E aqui eu gostaria de ressaltar o vinculo existente entre
communitas, liminaridade e o stazus inferior. Acredita-se que as cas-
1as e Classes JI‘lfBl‘lOI&b em socwdddes estratificadas manifestam um

‘comportarnento mais mvoluntar:o e nnechansta Isto pode ou ﬁdo ser

#  Aqui eu faria o coniraste entre communitas “existencial’ & “normativa”.
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empiricamente verdadeiro, mas é, até certo ponto, uma crenga petr-
sistente e talvez sustentada com mais firmeza por aqueles que ocu-
pam os degraus intermedidrios na estrutura, sobre os quais as pres-
sOes estruturais no sentido da conformidade sio as maiores, E, em-
bora os condenem abertamente, eles também invejam em segredo o
comportamento desses grupos e classes menos submetidos as inibi-
¢Oes normativas, estejam eles em posi¢ao mais baixa ou mais alta na
pirdmide do status. Aqueles que pretendem maximizar a communitas,
com frequéncia minimizam ou até eliminam, a principio, as marcas
aparentes da posigdo social, como Tolstoi e Ghandi tentaram fazer
consigo mesmos. Em-outras palavras, eles se aproximam em suas
roupas e comportamento da condicao dos pobres. Estes signos de
indigéncia incluem usar vestimentas simples e baratas, ou a assumir
a tiinica do camponés ou o macacio do operdrio. Alguns iriam mais
longe e tentariam expressar o cardter “natural”, em oposigdo ao card-
ter “cultural”, da communitas — embora “natural” seja, neste caso,
uma defini¢ao cultural —, deixando os cabelos e unhas crescerem ¢
néo lavando o corpo, como o fazem alguns dos santos cristaos e ho-
mens santos hindus e mugulmanos. Porém, sendo o homem
inveteradamente um animal cultural, aqui, a natureza torna-se um
simbolo cultural do que €, na esséncia, uma necessidade social hu-
mana — a necessidade de um individuo de estar inteiramente junto de
seus companheiros, € nao segregado deles em células estruturais. Um
modo de vestir-se “natural” ou simples, ou de despir-se, em alguns
¢asos, sinaliza que o individuo deseja aproximar-se do basicamente
ou meramente humano, em oposigdo ao estruturalmente especifico,
representado por status ou classe.

cluiria: os s frades mendlcantcs da ldadc Médla t,bpecmlmenle a8 or-
dens dos franciscanos e dos carmelitas, por exemplo, cujos membros
eram proibidos, pela% regras de suas respectivas ordens, de possuir
bens, nio 86 pessoais, mas também coletivos, o que os obrigava a
Sub31§[1_r_ .E__la mendicéncia, tao mal vestidos quanto os mendigos;
dlguns santos catélicos modernos, como Sio Benedito Labré, o pere-
gnno (d. 1783), supostamente sempre coberto de bichos enquanto
viajava incessante ¢ silenciosamente pelob santudrios de peregrina-
¢lo europeus; os pomens santos hindus, mugulmanos e sikhs da In-
dia e do Oriente Médio buscam qualidades de pobreza ¢ mendicincia
semelhantes, sendo que alguns deles chegam a dispensar de todo as
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vestimentas; na América contemporinea, temos os adeptos da
contracultura, que, tal como os homens sagrados do Oriente, tém
cabelos e barbas longas e se vestem de variadas formas, usando des-
de roupas caracterfsticas dos pobres urbanos até os trajes de grupos
étnicos ¢ rurais desprivilegiados, como os amerindios e os mexica-
nos. Pouco tempo atrds, alguns homens hippies criticavam tio vee-
mentemente 0s principios subjacentes a estrutura que tinham esco-
Ihido abandonar que chegavam a rejeitar, no seu vestudrio, a énfase
americana na virilidade e na agressividade vitoriosa num ambiente
empresarial competitivo, usando colares de contas, braceletes ¢ brin-
cos, da mesma forma que o “flower power” do final da década de
1960 se opunha ao poder militar e a agressividade empresarial. Neste
ponto, eles partilham a mesma opinido dos santos Viragaivas do sul
da India medieval. Minha colega A. K. Ramanujan traduziu recente-
mente da lingua kannada alguns poemas conhecidos como vacanas
que, 1o seu protesto contra as dicotomias estruturais tradicionais do
hindusimo ortodoxo, rejeitam as diferencas entre homem e mulher,

considerando-as superficiais. Cito um destes poemas mais adiante.

Nio hd divida de que, da perspectiva dos ocupantes de posigoes de
comando ou manutengao da estrutura, a communitas — mesmo quan-
do se torna normativa — representa um perigo real. Além de repre-

sentar tambem uma tentagdo para todos os que passam a maior parte
de suas vidas assumindo papéis estruturais, incluindo até mesmo Ii-

deres politicos. Quem néo quer arrancar aquela velha armadura? Esta

situagdo foi exemplificada dramaticamente na histéria antiga da or-
dem franciscana. Tantas pessoas acorreram para juntar-se aos seguido-
res de Sao Francisco que o recrutamento para o clero secular diminuin
drasticamente; s bispos italianos queixaram-se de que ndo tinham como
manter a disciplina eclesidstica quando suas dioceses estavam sendo
atropeladas pelo que eles consideravam uma turba de mendigos. No
tltimo quarto do século X111, o-papa Nicolau [1] decretou que a ordem
deveria modificar sua regra com relagio ao abandono de todo tipo de
propricdade. Desse modo, uma ameaga comunitaria i estrutura juridi-
ca da Igreja foi revertida em seu favor, pois a doutrina da pobreza
deixara uma marca permanente no catolicismo, agindo como um obs-
taculo recorrente ao crescimento do legalismo romano, com seu forte
envolvimento nas estruturas politicas e econdmicas.

A liminaridade, entélo, recorre com freqiiéncia & pobreza para o seu

reperidrio de simbolos, principalmente para seus simbolos de rela-
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¢éo social. Da mesma forma, como vimos anteriormente, 0s outsiders
voluntdrios da nossa prépria sociedade, principalmente os comuneiros
rurajs voluntdrios, também colhem seu vocabulirio simbélico na po-
breza e na indigéncia. Tanto as ordens mendicantes (quanto a
contracultura contempordnea possuem afinidades com outro fend-
meno social que recentemente gerou grande interesse enlre antropo-
logos e historiadores. Refiro-me aquela categoria de movimentos re-
ligiosos, espalhados pela histéria e de ampla proveniéncia geogrili-
ca, que tém sido variadamente descritos como “entusidsticos”, “he-
réticos”, “milenaristas”, “revivalistas”, “nativistas”, “messidnicos” ¢
“separatistas” — para citar apenas alguns dos termos utilizados por
telogos, historiadores e cientistas sociais. Ndo vou entrar na ques-
tdo do estabelecimento de uma taxonomia adequada destes movi-
mentos, contentando-me em mencionar alguns dos seus atributos re-
correntes que parecem muito semelhantes aqueles da (1) liminaridade
ritual em sociedades tribais, (2) mendicincia religiosa e (3)
contracultura. Em primeiro lugar, é normal para os membros desses
movimentos ou desistir de qualquer bem que possuam, ou de terem
todos 0s seus bens em comum. Hd registros de casos em que os mem-
bros destroem todos os seus bens a mando de seus lideres proféticos.
A tazio aqui €, creio eu que, na maioria das sociedades, as diferencas
quanto a propriedade correspondem as grandes diferencas de status,
ou, entao que nas sociedades mais simples sem estado estejam relaci-
onadas a segmentagéo de grupos corporativos, “Liquidar” a proprie-
dade (a metédfora do fluido talvez seja significativa ¢ pode as vezes
ser expressa concretamente no simbolismo da dgua, como no batis-
mo, o que talvez seja um exemplo da “légica concreta” de Lévi-
Strauss), significa apagar as linhas de clivagem estrutural que, na
vida comum, impedem o homem de adentrar a communitas.

Da mesma forma, a instituigio do casamento, fonte da familia, célula
basica da estrutura social em muitas culturas, também & atacada em
virios movimentos religiosos. Alguns buscam substitui-la pelo que
Lewis Morgan chamaria de “promiscuidade primitiva”, ou por di-
versas formas de “casamento grupal”. Algumas vezes, isto ¢ susten-
tado para demonstrar o triunfo do amor sobre o citime. Fm outros
movimentos, ao contririo, a regra € o celibato, e a relaciio entre os
Sexos torna-se exlensao macica do lago entre irmdos. Assim, alguns
movimentos religiosos assemelham-se a ordens religiosas na absten-
Gio da atividade scxual, enquanto outros se assemelham a alguns
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grupos de hippies ao abolir a exclusividade sexual, Ambas as atitu-
des em relacdo & sexualidade buscam homogeneizar o grupo median-
te a “liquidagdo” das divisoes estruturais. Nas sociedades tribais ha
igualmente uma abundéncia de evidéncias etnograficas testemunhando
que as relagdes sexuais sio proibidas durante o periodo liminar nos
grandes ritos de passagem. Algumas vezes, podem ocorrer também,
episédios de licensiosidade sexual ap6s pericdos de abstinéncia se-
xual, em tais ceriménias; em outras palavras, ambos os modos
contrastantes rcp1esenlat1vos da destruicio do casamento monogimice
sio utilizados.?

Fazendo uma breve digressio, os fatos parecem fazer mais sentido se

considerarmos a sexualidade ndo tanto como a fonte primordial da.

socialidade e a socialidade como libido neutralizada, mas como a
cXpressdo, em suas diversas modalidades, tanto da communitas, quanto
da estrutura. A sexualidade, sendo um impulso biolégico, é manipulada
culturalmente e, portanto, simbolicamente, de modo a expressar uma
ou outradessas grandes dimensoes da socialidade. Ela torna-se, entio,
um meio para fins sociais, tanto quanto um fim para o qual os meios
sociais sio engendrados. Enquanto a estrutura enfatiza, ¢ até mesmo
exagera, as diferencas biolégicas entre os sexos, em matéria de
vestimenta, ornamentagio e comportamento, a communitas tende a
reduzir estas diferengas. Assim, em muitas iniciagdes tribais em que
ambos 0s sexos surgem como nedfitos, homens e mulheres, meninos e
meninas, so muitas vezes vestidos da mesma forma e comportam-se
de modo parecido na situagio liminar, Posteriormente, o costume os
segrega ¢ enfatiza as diferengas sexuais, na medida em que retornam i
ordem estrutural, Nos movimentos religiosos, em alguns dos ritos de
incorporagio decisivos, como no batismo por imerséo, os neéfitos ou
catectimenos podem vir a usar o mesmo tipo de tfinica — uma ttinica
que muitas vezes oculta deliberadamente as diferengas sexuais, como
numa das ramificacées do culto bwiti, no Gabio, descrito por James
Fernandez. Até hoje ¢ comum, em situagbes dominadas por valores
estruturais (ou de classe média), escutar comentérios deste tipo a respeito
dos hippies: “Como é que vamos saber se € um menino ou uma menina?
Todos eles tém cabelo grande ¢ se vestem do mesmo jeito!”

*  Obviamente, as conseqiléncias organizacionais do celibato versus orgia devem

ser bem diferentes, assim como a atitude dos guardides da estrutura ortodoxa em
relagdo aos tipos rivais destes movimentos,
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Apesar disso, a semelhanga entre homens ¢ mulheres niio significa
necessariamente o desaparecimento da atragio sexual entre ¢les, Nio
ha evidéncias de que os membros da cultura alternativa sejam menos
ativos sexualmente do que seus colegas “caretas”, Mas ds vezes a
sexualidade — talvez nas formas “polimorficamente perversas” reco-
mendadas por Norman Brown e enaltecidas por Allen Ginsberg —
parece ser considerada por eles um modo de aumentar o cardter
inclusivo da communitas, como um recurso para uma compreensio
mutua de longo alcance. Este tipo de recurso opde-se positivamente
a afirmac¢io do caréter exclusivo de certos vinculos estruturais, como
o casamento e a unilinearidade.

As muitas caracteristicas que estes movimentos religiosos “entusids-
ticos™ ¢ “quilidsticos™ partilham com a situagdo liminar nos sistemas
rituais tradicionais sugerem que estes movimentos também possuem
uma qualidade liminar. Mas sua, liminaridade nao € institucionalizada
¢ pré-ordenada. Em vez disso, deveriamos consider4-la como sendo
gerada espontaneamente numa situagdo de mudanca estrutural radi-
cal, o que Parsons, seguindo Weber, chama de “ruptura profética”,
quando aparentemente os principios sociais basilares perdem sua an-
tiga eficdcia, sua capacidade de funcionarem como axiomas para o
compoﬂamenm social, e novas formas de organizagﬁo social surgem,
ab formas tradicionais. A religido e o rltual como bem Sdbemos, mu1tas
vezes sustentam a legitimidade de sistemas sociais e politicos ou pro-
véem o0s simbolos pelos quais a legitimidade € expressa de forma
mais vital, de tal modo que, quando a legitimidade dessas relagoes
sociais é impugnada, também o sistema ritual simbélico que servia
(para reforca-las deixa de ser convincente. ]: neste limbo da estrutura
que os movimentos religiosos - comandados por profetas carisméiticos
—reafirmam poderosamente os valores da communitas, muitas vezes
Lde forma extremas e antindmica.

Este impeto primério, no entanto, logo atinge seu apogeu e perde seu
eld; como diz Weber, “o carisma se rotiniza” ¢ as formas espontiineas
de communitas convertem-se em estrutura institucionalizada, ou se
rotinizam, frequentemente como ritual. O que o profeta ¢ seus segui-
dores fizeram na realidade torna-se um modelo comportamental a ser
representado numa forma litdrgica, estereotipada e seletiva, Esta es-
trutura ritual possui dois aspectos importantes: por um lado, os feitos
histdricos do profeta e de seus companheiros mais préximos tornam-
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s¢ uma historia sagrada — impregnada com os elementos miticos tdo
tipicos da liminaridade ~, que se torna cada vez mais resistente a
criticas e revisoes ¢ se consolida numa estrutura, no sentido I1évi-
straussiano, na medida em que oposigdes bindrias sdo estabelecidas e
enfatizadas entre eventos cruciais, individuos, grupos, tipes de con-
duta, perfodos de tempo, e assim por diante; por outro lado, tanto os
feitos do fundador quanto suas visoes e mensagens cristalizam-se
nos objetos simbélicos e nas atividades de rituajs cf clicos e repetitivos.
Com efeito, pode ser que mesmo nas religides tribais, onde nio ha
histéria religiosa escrita, os ritos ciclicos, que lembram tanto feno-
menos naturais em sua estabilidade e recorréncia, como a rotagio das
estagdes e os ciclos de vida dos pdssaros ¢ animais, tenham — se ori-
ginado em tempos de crise social - de tesponsabilidade dos homens
ou causada por catdstrofes naturais —, nas visées e nos feitos novos e
idiossincréticos de xamas ou profetas inspirados.

O conceito de “repeticio compulsiva” de Freud, sejam quais forem

Suas causas, descreve muito bem o processo pelo qual as formas.

inspiradoras geradas em certas experiencias de communitas se repe-
fem numa mimese simbélica e se tornam as formas rotinizadas da
estrutura. Os resultados da “visio” tornam-se modelos ou padroes de
comportamento social repetitivo. A palavra ou ato que parecia curar
ou corrigir desordens pessoais ¢ sociais veio a atribuir-se um poder
intrinseco, isolado de seu contexto original, sendo repetido formal-
mente em elocugdes rituais e encantatérias. Um feito criativo torna-
se um paradigma ético ou ritual,

Permitam-me dar um exemplo simples da minha prépria experiéncia
de campo. Entre os Ndembu de Zambia, pude fixar datas aproxima-
das para a introdugio de certos rituais nos sistemas de cultos de caga
€ curativos que, embora agora compartilhem muitas das proprieda-
des dos ritos mais tradicionais, traem suas origens em alguma fase
tumuliuada da histéria dos Ndembu. Aqui, a ameaca externa parece
intensificar o sentimento de unidade Ndembu. O culto dos cacadores
armados de Wuyang e o culto curativo de Chihamba, em suas ora-
goes e simbalismo, por exemplo, referem-se, sem diivida, ao impac-
Lo traumdtico do coméreio de escravos do século XIX sobre os
Ndembu acossados e fugitivos; o culto ‘Tukuka, introduzido bem re-
centemente, marcado por tremedeiras histéricas e por uma idéia de
POssessao por espiritos estrangeiros — notadamente curopeus — estd
em contraste evidente com a dignidade e repressio quase apolinea de
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muitas das performances rituais tradicionais. Entretanto, estes ritu-
ais, apesar de suas diferengas, apresentam os Ndembu como uma
communilas de sofredores interdependentes.

Nao somente entre os Ndembu, mas também na hist6ria da maioria

das grandes religides, vemos crise revelando communitas ¢, subsc-
qilentemente, a forma manifesta de tal communitas reforcando uma
velha estrutura ou substituindo-a por uma nova. Diversos movimen-
tos de reforma dentro da Igreja Catélica, incluindo a propria reforma
prolestante, para ndo mencionar os intimeros movimentos evangéli-
cos e revivalistas dentro do mundo cristdo, confirmam isto, No Isl,
0s movimentos reformistas sufi e sanusi entre os beduinos ¢ os
berberes sio apenas dois exemplos entre muitos outros. As muitas
tentativas de liquidar a estrutura de castas no hindufsmo indiano, desde
o budismo, passando pelo jainismo e pelo lingaiatismo, e os san-
l0s Virasaiva até o ghandismo — para nfio mencionar religides
sincréticas hindu-islamicas, como o siquismo — sdo outros exemplos.

Menciono esta correlagio entre crise, communitas e a génese das re-
ligides principalmente porque 0s soci6logos e os antropélogos mui-
tas vezes consideram que “o social” é sempre idéntico ao
“socioestrutural”, que 0 homem € apenas um animal estrutural e, con-
seqiientemente, um homo hierarchicus. Assim, o colapso de um sis-
tema social s6 pode resultar em anomie [anomia), angst [angistia] e
na fragmentacio da sociedade numa massa de individuos ansiosos ¢
desorientados, inclinados, como diria Durkheim, a taxas patologica-
mente altas de suicidio. Pois se este tipo de sociedade € desestruturada,
ela ndo € nada. Sdo raras as vezes em que se admite que a dissolugio
de relagdes estruturais pode as vezes dar uma oportunidade positiva
4 communitas.

Um exemplo histérico recente disto é o “milagre de Dunquerque”,
no qual a destruicdo de uma organizacio formal dos exéreitos alia-
dos em 1940 deu origem a uma organizacio informal, derivada do
espirito liberado de communitas. O resgate de pequenos grupos de
soldados pela tripulagdo de pequenos barcos fomentou um espirito
de resisténcia conhecido geralmente como “o espirito de Dunquerque”.
A trajetoria geral dos grupos de guerrilha em oposicio aos exéreitos
formalmente regulados e hierarquizados na histéria recente da Chi-
na, da Bolivia, de Cuba e do Vietni pode ser considerada outro exem-
plo. Néo estou sugerindo que néo haja anomia, angiistia, alienacio
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7 : g
(para mencionar os trés “As” atualmente populares) nestas situagoes

de mudanga estrutural drdstica — nao deve causar surpresa ou indig-

n.agﬁo que em todo e qualquer campo social processos sociais contri-
rios estejam aginde simnltancamente —, mas sugiro que forcas soci-
ais positivas podem éstar em ag@o também aqui. O colapso da estru-
tura pode significar a vitria da communitas.

Durkheim, cuja obra tem sido tio influente tanto na In glaterra quanto
na Franga, ¢ muitas vezes dificil de compreender justo porque, em
momentos distintos, usa o termo “sociedade” para representar,por
um l_ado, um conjunto de axiomas e normas juridicas que coag;:m e
restringem a individualidade e, por outro, “uma forca viva e anima-
dora” mu?to'préxinla do que chamamos aqui de “communitas”, Pérem
istaApr_oxmwtiade nao € total, pois Durkheim concebe esta forga com(;
anonima e impessoal” e como algo que atravessa as geragdes, en-
quanto vemos a communitas antes como uma relagdo entre pessoas
11}}_13.__r§_la§z"}_(}§_1.}_-1?u, nos termos de Buber, ou um N'éjq, a propna es:
séncia do qual € sua imediaticidade ¢ espontaneidade. E a estrutura
que ¢ transmitida, mecanicamente e pela repeticdio; embora sob cir-
cunstincias favordveis uma certa forma estrutural, gerada hd muito
tempo por um momento de communitas, possa voltar quase miracu-
loszlme_nte a liquefazer-se numa forma viva de communitas. Este &
0 objetivo dos mevimentos religiosos revivalistas e revitalistas —

em 0posigao aos movimentos transformistas ou radicais—; restabe- -

lecer o vigor antigo do vinculo social de seus comuni :
daquela religido nos seus dias de crise gerativa e ex::fs;t;i}neﬁﬁ
plo, como escreve Ramanujan, “Da mesma forma que 0s protestan-
t'.?S curopeus, 0§ Virasaivas voltaram ao que eles sentiam que tinha
51_(10 ainspiracio original das tradigGes antigas, idéntica 2 experién-
cia verdadeira ¢ atual” (1973, p. 33). Talvez isto também esteja
sqb_].acente a idéia de revolugdo permanente, Estava presente sem
diivida nos eventos de maio a junho de 1968 em Paris, quando os
estudantes adotaram simbolos de unidade e communitas de revolu-
coes ﬂancefsas pregressas. Assim como na Comuna de Paris de 1871
0s comuneiros identificaram-se com os revoluciondrios de 1789 a;
ponto de adotarem o calenddrio revoluciondrio nas revistas Eia
comuna, também os eventos de 1968 consideravam-se uma espécie
d‘c reencenagao da Comuna de Paris. Mesmo as barricadas erguidas
tinham pouco valor pritico, mas eram um simbolo de continuidade
da grandeza do levante de 1871.

234

Quando um sistema social alcanga certa estabilidade, como na maio-

ria das sociedades estudadas até recentemente pelos antropdlogos,

tende a desenvolver-se na relacio temporal entre estrutura e

communitas um processo ao qual € dificil negar o epiteto de

“dialético”. Os ciclos de vida de individuos ¢ grupos mostram uma

exposigio alternada a essas grandes modalidades das relagdes huma-

nas. Qs individuos avangam de sfafus mais baixos para stafus mais

altos ao longo de perfodos provisérios de liminaridade, nos quais sio
despidos de todo e qualquer status secular, embora possam ter um
status religioso. Aqui, o superior & obrigado a aceitar o estigma do

inferior ¢ até mesmo suportar pacientemente o escdrnio daqueles que

ainda serdo seus subalternos, como nos ritos de investidura de mui-

tos chefes ¢ lideres africanos.

Como a liminaridade representa o que Erving Goffman chamaria de
“um nivelamento e um desnudamento” do status estrutural, um im-
portante componente da situacdo liminar €, conforme vimos antes,
uma &nfase maior na natureza as custas da cultura. A situagao liminar
ndo sé representa uma situagao instrutiva — com um grau de objetivi-
dade dificilmente encontrado em sifuagdes estruturais, onde as dife-
rencas de status precisam ser justificadas ou antes meramente aceitas
—, mas é também repleta de simbolos que vinculados de forma bas-
tante explicita a processos biolégicos, humanos ou nao-humanos, ¢ a
outros aspectos de ordem natural. De certa forma, quando o homem
deixa de ser o senthor e torna-sc o igual ou 0 irmdo do homem, deixa
também de ser o senhor ¢ transforma-se no igual ou no irmio dos
seres nio-humanos. E a cultura que fabrica as distingdes estruturais;
e & também a cultura que erradica estas distingdes na liminaridade.
Ao fazé-lo, porém, a cultura € obrigada a se valer do idioma da natu-
reza, para substituir suas ficgoes por fatos naturais — mesmo que (ais
fatos sejam realidade apenas no 4mbito de um arcabougo de concei-
tos culturais. Assim, ¢ na liminaridade, e também naquelas
fases do ritual & beira da liminaridade, que se encontra uma profusao
de referéncias simbélicas a animais, péssaros e vegetagio, Mdscaras
de animais, plumas de aves, fibras de capim, vestes feitas de folhas
envolvem e amortalham os nedfitos e sacerdotes humanos. Desta for-
ma, simbolicamente, a vida estrutural é apagada pela animalidade e
pela natureza, independentemente de ser regenerada por estas mes-
mas forgas. A gente morre para dentro da natureza para renascer de
dentro dela. Uma vez quebrado, o costume estrutural revela dois tra-
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¢os humanos. O primeiro & o intelecto liberado, cujos produtos
liminares sio o mito e a especulagio profo-filoséfica; o outro é a
energia corporal, representada pelos disfarces e ademanes animais.
Ambos podem ser recombinados de vérias maneiras.

Um protétipo cldssico desta dualidade é o centauro Quiron, metade
velho sabio, metade garanhdo, que em sua caverna na montanha —
sintetizando a outsiderhood e a liminaridade — instruia, e até mesmo
iniciava, os filhos adolescentes dos reis ¢ principes aqueus, que iriam,
futuramente, ocupar posicdes de lideranca na estrutura social e politica

da Hélade. Sabedoria humana e forga animal se encontram nesia figura-

liminar, que é ao mesmo tempo cavalo ¢ homem. Como-bem se sabe,
hd uma abundincia de figuras leratoantropicas, combinando animais
com caracteristicas humanas, nas situacdes liminares; da mesma
forma, seres humanos imitam o com portamento de espécies de animais
diversas. Até mesmo os anjos nas tradigdes iraniana, judaico-crist e
islimica podem ser vistos desta forma — como figuras ornitémicas,
aves-homens, mensageiros betwixt and between a realidade absoluta
e a realidade relativa.

Seria insensato, no entanto, e até mesmo incorreto, segregar tio radi-
calmente a estrutura da communitas. Bnfatizo isto mais vi gorosamente
pois ambas as modalidades sio humanas. Para cada nivel e dominio
da estrutura hd uma modalidade de communitas, e existem ligacoes
culturais estabelecidas entre elas nos sistemas socioculturais mais
estdveis e avangados. Usualmente, na reclusio ou nas fases liminares
dos ritos de passagem,, pelo menos alguns dos simbolos, até mesmo
dos sacra manifestados, fazem referéncia aos principios da estrutura
social. Por exemplo, entre os Nyakyusa da Tanzinia, que sio
patrilineares, um importante remédio simb6lico em todos os ritos de
passagem € um fluido avermelhado, muito afetuosamente chamado
de ikipiki, representando o principio da descendéncia palrilinear. Da
mesma forma — como mostrou Terence Turner, de Chicago, em seu
cnsaio sobre os indios caiap6 do Brasil — os mitos sagrados, quando
ndo sdo contados no sigilo e na reclusio das situacoes rituais, refe-
rem-se muitas vezes a pontos cruciais de passagem e transicio nas
vidas de individuos ou grupos. Considerados globalmente, estes mi-
tos muitas vezes “relacionam-se 3 situagdo social & qual se referem
[numa relagdo de] analogia e nio de contraste e oposicao” (TURNER,
1967, resumo, p. 2). Terence Turner refere-se aqui a dialética de Lévi-
Strauss. Turner distingue entre dois aspectos da estrutura do mito: “a
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estrutura interna de relagdes légicas de oposigio e mediagio entre os
distintos elementos simbélicos do mito (o aspecto da estrutura no
qual Lévi-Strauss prefere 'se concentrar) e a relagio do mito como um
todo e a situago social & qual ele se refere” (TURNER, 1967, resu-
mo, p. 2). Este fio continuo de estrutura pela communitas ritualizada
na liminaridade €, do meu ponto de vista, altamente caracteristico de
sistemas culturais hi muito estabelecidos e estdveis, nos quais a
communitas foi, por assim dizer, completamente domesticada, ou até
mesmo encurralada — como no caso dos elks e dos kiwanis nos Esta-
dos Unidos. A communitas crua ou selvagem &, mais tipicamente,
um fendmeno de grande mudanga social ou pode vir a ser uma forma
de reagdo contra uma estruturagio rigida demais da vida humana em
matéria de status e desempenho de papéis [role-playing]- contra a
qual muitos adeptos da contracultura dizem rebelar-se —, contra o que
chamam de “valores de classe média americanos”, ou contra os “ho-
mens de organizagdo”, ou contra a regulamentacio técita imposta,
em diversos niveis e dominios da sociedade, pela predominancia de
um complexo militar-industrial, com seu repertério intrincado de con-
troles sociais velados.

Para mim, é a andlise da cultura em fatores e sua livre recombinagao
em todos ¢ quaisquer padrdes, sejam eles os mais estranhos, quc é
mais caracleristica da liminaridade, e ndo o estabelecimento de re oras
implicitas de cardter sintitico ou o desenvolvimento de uma estrutura
interna de relagoes l6gicas de oposigdo e mediagio. A limitagéo das
combinagdes possiveis de fatores pela convengio indicaria, para mim,
a intrusdo cada vez maior da estrutura nessa regifio da cultura
potencialmente livre e experimental.

Aqui, parece conveniente recorrer a uma afirmacio de Sartre (1969,
p. 37-59):

Eu [concordo] que os fatos sociais possuem estrutura e leis proprias
que controlam os individuos, mas vejo nislo a resposta da matéria
trabalhada aos agentes que a trabalham. As estruturas sao criadas
por atividades que ndo posstiem estrutura, mas que sofrem suas con-
seqiléncias como estrutura:

Considero a liminaridade uma fase na vida social em que este con-
fronto entre “atividades que néio possuem estrutura” e suas “conseqti-
€ncias estruturadas™ gera nos homens seus graus mais elevados de
autoconsci€ncia. A sintaxe e a logica sio caracteristicas problemdti-
cas e ndo axiomdticas da liminaridade. Precisamos ver se elas estio
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14 — empiricamente. E se as encontrarmos, precisamos pesar bem sua
relagdo com as atividades que ainda ndo possuem estrutura ou 16gica,
mas apenas potencialidades neste sentido. Em sistemas culturais héa
muito estabclecidos, esperaria encontrar o crescimento de uma sinta-
xe e de uma légica simbdlicas e iconograficas; em sistemas em muta-
¢do ou recentemente estabelecidos, esperaria encontrar, nas situa-
coes liminares, ousadia e inovacao tanto nos modos de relacionar
elementos simbélicos e miticos quanto na escolha dos elementos a
serem relacionados. Novos elementos e suas diversas combinagdes
com elementos antigos também podem vir a ser introduzidos, como
nos sincretismos religiosos. -

A mesma formulag@o se aplicaria a outras expressoes de liminaridade,
tais como a literatura e a arte ocidentais. A arte, 4s vezes, expressa on
replica a estrutura institucionalizada para legitimar ou critici-la; mas
freqiientemente combina os fatores da cultura — como no cubismo e
na arte abstrata — de maneiras novas e sem precedentes. O incomum,
0 paradoxal, o ilogico e até mesmo o perverso estimulam o pensa-
mento e geram questdes; “limpam as portas da percepcio”, como
diria Blake. Isto € ainda mais provédvel quando a arte ¢ apresentada
em sociedades pré-letradas numa situagio instrucional, como a ini-
ciagao. Assim, a representagdo de monstros e de situagdes sobrenatu-
rais nos termos das definicoes culturais, como os lages incestuosos
que ligam os deuses nos mitos de algumas religides, pode ter a fun-
¢do pedagogica de forcar aqueles que consideram sua cultura
inquestiondvel a repensar o que até entdo consideravam axiomas e
“certezas”. Pois toda sociedade requer de seus membros maduros
nao 80 adesao as suas regras e modelos, mas também certo nivel de
ceticismo e iniciativa. A iniciag@o serve para suscitar a iniciativa ao
menos tanto quanto para produzir a conformidade aos costumes. Os
iniciandos devem romper com os esquemas ¢ paradigmas aceitos se
quiserem enfrentar a novidade e o perigo. Precisam aprender a gerar
um esquema vidvel em face de um desafio ambiental. E possivel en-
contrar algo semelhante na literatura européia, como, por exemplo,
na obra de Rabelais e Genet. Hi quem considere que esse tipo de
dominio sobre os fendmenos nio questionados pelos incultos confe-
re um poder acrescido nas incumbéncias posteriores de um status
novo e mais elevado.

Entretanto, a freqiiéncia com que tais eventos contririos 4 natureza —
ou, melhor dizendo, anticulturais ou antiestruturais — como incesto,
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canibalismo, assassinato de parentes préximos ¢ acasalamento com
animais retratados no mito e no ritual liminar, possuem mais do que
uma funcdo pedagdgica. Esta recorréncia é também mais do que uma
simples maneira cognitiva de codificar as relacoes entre os elemen-
tos rituais, de atribuir-lhes sinais positivos ou negativos ou indicar
transformacgdes, como afirmaria Lévi-Strauss. Penso que, neste caso,
precisamos voltar & nossa questio inicial sobre certos aspectos da
natureza que s¢ afirmam nas situagdes liminares. Pois a natureza hu-
mana, tanto quanto a cultura, tem suas regularidades inconscientes,
embora fais regularidades possam ser justamente aqueles cuja ex-
pressdo precisa ser denegada, caso os seres humanos queiram seguir
as atividades indispensdveis @ sua vida e manter o controle social na
medida em que o fazem. Muito daquilo que a psicologia profunda
insiste ter sido reprimido no inconsciente tende a ressurgir, seja de
forma velada, seja de forma perfeitamente explicita, nos rituais
liminares e nos mitos que a eles se relacionam. Em muitas mitologi-
as, 0os deuses matam ou castram seus pais, casam com suas mies e
irmas, copulam com mortais na forma de animais ou aves — enquanto
nos ritos que encenam estas historias, seus representantes ou imita-
deres humanos reproduzem, simbolicamente, ou, as vezes, até mes-
mo literalmente, estas amoralidades imortais, Nos ritos de reclusao
da iniciagdo a virilidade, a feminilidade, ou as associacdes tribais ou
sociedades secretas, pode haver episodios de canibalismo real ou sim-
bélico —nos quais os homens comem a carne dos recém-mortos ou de
prisioneiros, ou entdo a carne simbolica das divindades chamadas de
“pais”, “irmaos” ou “maies”. Aqui, existem de fato regularidades e
repetigoes, porém nao aquelas da lei e do costume, mas de desejos
inconscientes que se opdem as normas sobre as quais o vinculo social
secularmente se apdia — desde as regras de exogamia e da proibigao
do incesto, passando por aquelas que impdem respeito & pessoa fisica
de outrem, pela veneracdo dos ancidos, até as defini¢oes que classifi-
cam 0s homens diferentemente dos animais. Aqui volto mais uma
vez & caracterizaciio que fiz em vérios artigos de certos simbolos-
chave e acoes simbolicas centrais como “semanticamente bipolares”
e “culturalmente intencionais” para despertar uma quantidade bruta
de emocio — até mesmo de emogao ilicita — apenas para ligar este
quantum de emogao despida de qualidade moral, numa fase posterior
de um grande ritual, legitimos objetivos e valores, a com uma conse-
qiiente restauracio da qualidade moral, porém, desta vez, positiva em
vez de negativa. Talvez Freud e Jung, de maneiras diferentes, possam
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conltribuir bastante para o entendimento desses aspectos nio-légicos
¢ hido-racionais (embora nio irracionais) das situagdes liminares.

O que parece emergir deste breve olhar sobre alguns dos aparatos
culturais dos ritos, simbolos e mitos liminares é que todos estes fend-
menos reﬂ:velam grande profundidade e complexidade. Eles enfatica-
mente nao se prestam a serem reduzidos aos termos dos praticantes
de uma s6 disciplina ou subdisciplina, tais como as vdrias e opostas
escolas da psicologia, emocionalista e intelectualista, as varias esco-
las do reducionismo sociol6gico, desde os seguidores de Radcliffe-
Brown até os de Lévi-Strauss, ou fildsofos e tedlogos que possam
tender a negligenciar o envolvimento contextual destes fendmenos
com a estrutura social, a hist6ria, a economia e a ecologia dos grupos
c§pecmc.os nos quais ocorrem. O que ndo desejamos é uma separa-
Gao q:an1qu§ista 0 que € puramente intelectual ou espiritual daquilo
que ¢ material e especifico nestes fendmenos religiosos cruciais. E
também néo deverfamos separar — ao considerarmos o simbolo liminar
—algo que se oferece  experiéncia de alguém que de fato a experi-
menta. Aqui eu diria que se a forma cultural da communitas — confor-
me elflj\se _dé na liminaridade — pode corresponder a uma verdadeira
experiéncia de communitas, os stmbolos af apresentados podem ser
vivenciados com maior profundidade do que em qualquer outro con-
ft‘e)ftg, €aso o sujeito ritual tenha o que os tedlogos chamariam de
“dlSp{JS[g(JES gdequadas”. Aquilo que Matthias Vereno® chamou de
0 esse essencialmente relacional ou predicativo” do simbolo & aqui
exemplificado da forma mais plena — como uma relagdo que ele cha-
ma de “gnéstica”. Os homens “sabem” mais ou menos em fungao da
qualj_dade do seu relacionamento com outros homens, A gnose, “co-
nhecimento profundo”, & altamente caracteristica da limjnaridadé cer-
tamente em muitas partes da Africa, conforme Germaine Dietn;rlcn
mostrou em relagio aos Dogon e Audrey Richards em relacio aos
Ber_nba, onde se acredita que a sabedoria esotérica transmitida sim-
bolfce}mjente nos ritos de puberdade das meninas modificava o ser
mais intimo dos necfitos. Ndo se trata somente da transmissio de um
novo c.onhecimcnto, mas também da absor¢io de um novo poder
adquirido pela fraqueza da liminaridade ¢ que se tornard ativo nz:

Matthias Venero da Universidade de Sa Izburge fez este comentdrio na Conferéncia

da Faculdade de Dartmouth (agosto de 1967) sobre Mito e Ritual,
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vida pds-liminar, quando o status social dos neéfitos tiver sido
redefinido nos ritos de reintegragio. Entre 0os Bemba, a mulher se
desenvolve a partir da menina por meio da importagio de gnose numa
communitas das mulheres.

Recapitulando a argumentagio até aqui: numa situagiio temporaria-
mente liminar e espacialmente marginal, os nedfitos ou “passagei-
108” siio despidos de status e autoridade num rito de passagem pro-
longado — em outras palavras, removidos de uma estrutura social que

€ em iltima estincia mantida e sancionada pelo poder e pela forca —

¢ posteriormente nivelados até um estado social homogéneo pela dis- |
ciplina e pelo ordalio. Este desamparo secular, no entanto, pode vir a
ser compensado por um poder sagrado, o poder dos fracos, que deri-
va, por um lado, da natureza ressurgente €, por outro, da recepgioc de
conhecimento sagrado. Muilo do que vinha sendo cerceado pela es-

trutura social ¢ liberado, notadamente o senso de camaradagem e [~

comunhdo, em suma, de communitas; por outro lado, muito do que|
havia sido dispersado por vdrios dominios de estrutura social ¢ cultu-
ral encontra-se agora restrito ¢ canalizado para os complexos siste~ |
mas semanticos de simbolos multivocais e mitos que ganham grande |
poder conjuntivo e possuem o que Erik Erikson, seguindo Rudolf
Otto, chamaria de “numinosidade”. B como se as relagdes sociais
tivessem sido esvaziadas de seu cariter estrutural politico-legal, ca-
riter este — embora nao, € claro, sua estrutura especifica — que foi
transmitido as relacoes entre simbolos, idéias e valores, e nio entre
personae sociais e status. Nesle nao-lugar e neste nao-espaco que
resistem a classificacao, as principais classificagoes e categorias de
cultura emergem nos integumentos do mito, do simbolo e do ritual.

Nas sociedades tribais, as pessoas (€ém pouco lempo, em suas vidas
cotidianas, para se dedicarem a especulacio protofiloséfica e teologica.
Nos periodos liminares prolongados, entretanto, pelos quais todos
devem passar, clas se tornam uma classe privilegiada, amplamente
apoiada pelo trabalho dos demais — embora sejam expostas, em
compensagio, a severas privagdes — com grandes oportunidades de
aprenderem e especularem sobre o que a tribo considera suas “coisas
mais importantes”. Aqui temos uma alienagéo positiva do individuo
total da persona parcial, que necessariamente resulta no
desenvolvimento, ao menos em principio, ou poten-cialmente, se ndo
na prética, de uma perspectiva total, e nao parcial, da vida da sociedade.
ApGs esta imersdo nas profundezas da liminaridade — muito
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freqlientemente simbolizada no ritual e no mito por uma cova que §
também um ttero —, ap6s esta experiéncia profunda de humilhagio e
humildade, um homem que, ao fim do ritual, tem a incumbéncia de um
status politico sénior ou simplesmente de uma posi¢io mais elevada
em algum segmento particularista da estrutura social, certamente jamais
poderd voliar a ser tdo paroquial, tdo particularista, quanto antes em
suas fidelidades sociais. Isto pode ser observado em diversas sociedades
tribais que praticam ritos de circuncisio, prolongados: os iniciandos
sdo provenientes de segmentos tribais diversos; quando os ritos sdo
completados, eles formam uma associagio com direitos e obrigacaes
miituos que podem durar até a morte e que extravazam clivagens
fundamentadas em status herdados ou conquistados,

Poderia parecer que onde hd pouca ou nenhuma provisio estrutural
para a liminaridade, a necessidade social de fuga ou abandono das
obrigages estruturais busca expressdo cultural de maneiras ndo ex-
plicitamente religiosas, embora possam tornar- se extremamente
ritualizadas. Muito freqitentemente, esta retoagio da estrutura social
pode assumir uma forma individualista — como no caso de muitos
artistas, escritores e filésofos p6s-renascentistas. Porém, se obser-
varmos com atengo suas obras, é possivel ver nelas a0 menos um
pleito por communitas. O artista nunca estd sozinho de fato, e ele nio
escreve, pinta ou compde para a posteridade, mas para a communitas
viva. E claro que, tal como o iniciando na sociedade tribal, o her6i
novelistico precisa ser reintroduzido no dominio estrutural, entretan-
to, para aqueles que “nasceram uma segunda vez” (ou para converti-
dos), o aguilhdo daquele dominio — suas ambigGes, invejas e dispu-
tas de poder — foi removido. Ele € como o “cavaleiro da fé” de
Kierkegaard, que, tendo confrontado a multidio estruturada e quan-
titativa como “o individuo qualitativo”, segue da antitese para a sin-
tese ¢, embora permanega externamente indistinguivel dos demais,
nesta ordem da estrutura social, encontra-se dai em diante livre da
sua autoridade despética, tornando-se uma fonte auténoma de com-
portamento criativo. Esta aceitagdo ou este perddo, para usar os ter-
mos de William Blake, da estrutura num movimento de retorno de uma
situagiio liminar é um processo muito recorrente na literatura ocidental
¢, de fato, nas préprias vidas de muitos escritores, artistas e heréis pe-
liticos populares, desde Dante ¢ Lénin, até Nehru e os exilados politi-
cos africanos que se tornaram lideres. Ele representa a secularizacao
do que parece ter sido originalmente um processo religioso.

b : :

Em tempos recentes muitas pessoas, em particular aquelas abaixo
dos trinta anos, demonstraram uma tendéncia a tentar criar uma
communitas e um estilo de vida permanentemente contido dentro da
liminaridade. O lema delas era o Tune in, turn on, and drop aut “Se
liga, entra nessa e cai fora”, de Timothy Leary. Ao invés de uma
passagem, a liminaridade, parece comegar a ser considerada um esta-
do, embora alguns parecam ter pensado nas comunas como aloja-
mentos para a iniciacio e nao como lares permanentes. B claro que
esta conversao da liminaridade, modificada, num estilo de vida ocor-
reu também nas ordens mondsticas e mendicantes, por exemplo, no
cristianismo e no budismo; mas o estado religioso vem sendo defini-
do com clareza como uma condigfio excepcional reservada aqueles
que buscam a perfeigio, exceto, é claro, na Tailandia, onde todos os
jovens do sexo masculino passam um ano como monges. A vida reli-
giosa nio € para todos, mas apenas para aqueles “eleitos pela graga”.
Mas mesmo assim vimos qudo perigosa a communitas primitiva
franciscana foi considerada pela igreja estruturada.

Mas os hippies ocidentais urbanizados compartitham com muitas sei-
tas entusidsticas historicas um desejo de generalizar e perpetuar sua
condicio liminar e de outsiders. Num semindrio realizado em Cornell,
um dos meus graduandos apresentou-me um pouco da literatura pro-
duzida em Haight-Ashbury® durante o auge da cultura “Hashbury”, e
eu gostaria de citar algumas passagens de um jornal chamado Oracle,
publicado “com uma periodicidade mais ou menos bimestral” em Séo
Francisco e descrito como o “jornal local” dos hippies. Cito o volume
I, nimero 6, que saiu em fevereiro de 1967, considerado subsequen-
temente “um niimero clissico”. Muitas das caracteristicas que atribu-
imos s fases liminares dos ritos de passagem e aos estdgios iniciais
de movimentos religiosos ressurgem nesta literatura com notdvel cla-
reza. Vimos que, na liminaridade, a estrutura social ou desaparece ou
¢ simplificada e generalizada, enquanto o aparato social torna-se
muitas vezes estruturalmente complexo. Bem, deparamo-nos, entao
na primeira pdgina desta cépia do Oracle com uma série de afirma-
¢Oes sobre o “rock” (descrito como a “primeira miisica ‘cabega’ que
tivemos desde o barroco”). O rock € claramente uma expressio cultu-
ral e a instrumentalidade daquele estilo de communitas que surgiu

5 Este distrito de S30 Francisco era o principal centro hippie em 1966 e 1967. Seu
nome deu origem a posteres e grafites como: "Haight & amor”.
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como antitese ao “careta”, ao tipo de estrutura social burocratica dos
“homens de organizacio” da América de meados do século XX. Cji-
tarei livremente (embora com exatiddo) esta pégina, na qual parece
que o termo “rock” representa, as vezes, um tipo de musica, e as
vezes, uma modalidade de communitas. O autor de “Notas para uma
Nova Geologia” (geologia— o estudo do rock!®) enuncia “alguns prin-
cipios”. Entre eles estdo:

Que os principios do rock ndo se limitam a musica, ¢ que a forma
que o fufuro tomard pode ser observada em grande parte nas suas
aspiragbes atuais (a saber: liberdade total, experiéncia total, amor
total, paz e afeto miituo) [nota: a énfase na totalidade, ou “totalismo”,
cm vez de nas perspectivas parciais e no cardter “profético” desta
manifestacio liminar];

Que o rock ¢ um estilo de vida, internacional e prestes a se tornar,
nesta década, universal; e que ele ndo pode ser detido, retardado,
derrubado, silenciado, modificado ou controlado pelos lypeheads,
cujos argumentos nio se aplicam e cujas maquinagdes ndo convém,
pois nfo conseguem compreender (sacar) o que o rock-é e o que ele
faz realmente [nota: a &nfase na qualidade pan-humana, ¢ ainda as-
sim imediata, deste novo relacionamento social e de seu produto
cultural — ambos chamados de “rock™];

Que o rock € um fendmeno tribal [sic], imune a defini¢ies e outras
operagoes tipogrificas, ¢ constitui o que pode ser chamado de uma
mégica do século XX [nota: typeheads — em oposicio aos acid heads
— “define” e “estercotipa” — mas, ¢ claro, fendmenos verdadeira-
mente “tribais” estio intensamente envolvidos com classificagoes,
conforme Lévi-Strauss e os “estruturalistas do pensamento™ demons-
traram];

Que o rock € um agente crucial na derrocada das distingdes absolu-
tas e arbitrdrias [nota: a expressio do poder da communitas de
dissolver as divisGes estruturais];

Que a participagio grupal, a experiéncia total e o envolvimenio
frrestrito sdo os desideratos minimos (anto do rock, quanto de um
mundo que lem gente demais [nota: a énfase na necessidade de rela-
cionamentos cara a cara — ideais para o desenvelvimento da
communitas];

Que o rock estd criando os ritos sociais do {uturo [noté: a énfase no
papel criativo de determinadas situagGes sociais em que se constro-
cm novas defini¢des e modelos de comportamento];

¢ Que também significa “racha’, em inglés. (N. do T.)
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Que o rock introduz uma estética da descoberta [note: a qualidade
experimental da liminaridade é aqui reconhecidal;

Que o rock estd desenvolvendo configuragoes sturgeonescas de fiome
gestalt.

Isto quanto as caracteristicas sociais dessa “communitas do rock”.
Para este autor, “tipogréifico” designa aquele tipo de pensamento ana-
litico que pressupde um corpo morto, em oposigdo as “agdes vilais”
de descoberta; typehieads sio “rotuladores” estéreis ¢ autoritdrios; e
“sturgeonesco’ nio se refere ao peixe russo, mas a um escritor de
ficgdo-cientifica americano que hd alguns anos escreveu um roman-
ce, popular entre os hippies, sobre um grupo de pessoas que constitu-
iam uma gestalt humana — “a préxima etapa da evolugdo humana” —
na qual o grupo toma o lugar do individuo como unidade humana
essencial. Essas pessoas viviam “em penca”, e tal como os membros
do culto descrito por Robert Heinlein em ”Um Estranho numa Terra
Estranha” se ‘grockavam’ juntos”. Os estudiosos do simbolismo e
do mito deveriam, incidentalmente, voltar seus olhos para a ficglio-
cientifica, pois este gé€nero fornece virios exemplos do tipo de mani-
pulacio dos fatores culturais em novas e freqlientemente bizarras com-
binagdes e cendrios anteriormente postuladas como sendo uma ca-
racteristica da liminaridade nas iniciagOes e religides de mistério.
Estamos lidando aqui com “uma estética da descoberta”, uma mito-
logia do futuro, uma mitologia “6mega”, tdo adequada a uma socie-
dade que passa por mudancas rdpidas e incessantes quanto uma mi-
tologia do passado, ou uma mitologia “alfa”, € adequada a uma or-
dem social ciclica estivel e relativamente repetitiva.

A qualidade de solvente estrutural que tem a liminaridade se faz
presente com clareza, pois 0 “rock decompoe as distingOes absolutas
e arbitrdrias.” Escrevi em outra ocasido (1969) que a communitas ¢,
em principio, universal e sem fronteiras, em oposigido a estrutura,
que € especifica e delimitada. Aqui vemos o rock descrito como
“internacional e... universal”. Mas vamos ver o que o “gedlogo” do
Oracle tem a dizer sobre o rock como manifestacio cultural, ao invés
de modalidade de relacionamento social:

7T O autor refere-se a Theodore Sturgeon e seu livro Além do Humano, publicado
pela primeira vez em 1953. O trocadilho faz referéncia ao esturjdo, peixe de cuja
ova se produz o caviar. (N. do T}



O rock ¢ uma legitima forma de arte avant-garde, profundamente
enraizada na miisica do passado (especialmente no barroco e seus
antecessores), dotado de grande vitalidade e potencial de crescimento
e desenvolvimento, adaptagio, experimentagio etc.:

O rock compartilha a maioria dos seus principios formais/estrutu-
rais com a misica barroca [...] ¢ tanto ele quanto o barroco podem
ser julgados a partir dos mesmos critérios gerais (sendo os principi-
os regentes aqueles da estrutura em mosaico de contraste tonal ou
textural: tatibilidade, colagem).

Aqui vemos mais uma vez o confraste entre a communitas nao-
estruturada (ou, nas palavras do autor, “os grupos, eles mesmos, muito
mais interligados e integrados do que qualquer conjunto comparéavel
no passado”) e seu produto e meio cultural altamente elaborados que,
a exemplo dos mitos analisados por Lévi-Strauss e Leach, possuem
uma organizagao légica de “principios formais/estruturais.”

Obviamente, o pedrigree da communitas do “rock” é muito mais an-
tigo do que o autor imaginou. Existiu, sem diivida, um “rock”
paleolitico! E antrop6logos de toda parte do mundo tomaram parte
em “cenas” tribais semelhantes & cena roqueira — nos alojamentos de
reclusdo das iniciacOes ou nas dangas ritmicas, com seus cantos im-
provisados — de muitos tipos de rituais em muitos tipos de socieda-
des. Nosso autor fala também de “sinestesia”, a comunhéo do visual,
do auditive, do tatil, do espacial, do visceral e de outras modalidades
de percepgéo sob a influéncia de vdrios estimulos, como a musica, a
danga e as drogas. Arthur Rimbaud, um dos heréis populares da
contracultura, teria aprovado isto como “un deréglement ordonné de
tous le sens”, “uma perturbacio ordenada de todos os sentidos”, Tal
como lebdud escreveu sobre as cores das vogais, nosso autor fala
do “contraponto sensorial — os sentidos registrando estimulos con-
traditérios e o cérebro se divertindo enquanto tenta integra-los [...]
imagine saborear ¢ si menor [...] a fantastica sinestesial”,

B possivel apontar semelhangas minuciosas entre fendmenos liminares
de todos os tipos. Porém, vou chamar atengio, neste fim de capitulo,
para a maneira como certos atributos culturais de stafus atribuidos
inferiores adquirem um significado de communitas como atributos
de situacOes ou personae liminares. Esta énfase no simbolismo da
fraqueza e da pobreza nio se limita & contracultura. E claro que nio
estou falando aqui do comportamento social real das pessoas de cas-
tas, classes ou posi¢des estruturalmente inferiores. O comportamen-
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to destes individuos, tio ou tdo pouco dependente de consideragdes
socioestruturais quanto 0 comportamenm daqueles que possuem po-
si¢hes sociais superiores a deles. O que tenho em mente € o valor

simbdlico do pobre ou harijan na rehglao na literatura e na filosofia

que o mais humilde mendigo pode vir, e efetivamente vem muitas |
vezes, de um estrato abastado e aristocratico, ou, a0 menos, muito |
bem educado, da estrutura social. Sao Francisco, por exemplo, era
filho de um rico comerciante; Gautama era um principe. Na literatu-
ra, vemos os valores da communitas representados por Lipos como 08
camponeses de Tolstoi e por personagens como a prostituta Sonia, de
Dostoievski; o pobre violinista judeu Rothschild (que nome mais ir6-
nico!),? de Tehekov; Jim, o escravo negro de Mark Twain e seu vaga-
bundo jovial Huckleberry Finn, que Lionel Tiilling afirmou forma-
rem “uma comunidade primitiva de santos [...] porque ndo t€ém um
pingo de orgulho” (The Liberal Imagination, 1953, 110ff.); e 0 Bobo
no Rei Lear, de Shakespeare. Na filosofia politica, temos as imagens
do Nobre Selvagem de Rousseau, do proletariado de Marx, dos
Intocdveis de Ghandi, a quem ele chamava harijans ou “criangas de
Deus”. Cada um destes pensadores, no entanto possui uma receita
estrutural e uma férmula diferente para relacionar communitas com
estrutura. A pobreza liminar nfo deve ser confundida com a pobreza
real, embora o pobre liminar possa tornar-se pobre de fato, Porém, a
pobreza liminar, seja ela um processo ou um estado, ¢ ao mesmo
tempo expressio e instrumentalidade da communites. A communitas
¢ 0 que as pessoas realmente buscam por meio da pobreza voluntéria.
E, em virtude de ser a communitas uma modalidade tio bisica, até
mesmo primordial, de interligacdo humana, ndo dependendo de con-
vengdes ou sancdes, ela € muitas vezes igualada religiosamente ao
amor — tanto ao amor dos homens, quanto ao amor de Deus. O prin-
cipio é simples: deixe de fer para ser; se, no relacionamento da
communitas, voc€ “for” em relacdo dqueles que “sdo”, entdo vocés
se amam uns aos outros. A dificuldade enfrentada por estas prescri-
¢oes edénicas num mundo pés-edénico € que os homens precisam
organizar-se estruturalmente para poderem existir materialmente e,

8 Afamilia Mayer Amschel Rothschild & uma tradicional dinastia de banqueiros e
financiadores de origem judaica que se estabeleceu na Europa noc comego do
século XIX, tendo ganhado, inclusive, titulos de nobreza dos governos austro-
hingaro e britanice. (N, do T.)
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quanto mais complexa se torna a tecnologia utilizada para viver, mais
sutil e mais intrincada torna-se a divisio de trabalho, ¢ os status e
papéis ocupacionais e organizacionais passam a consumir mais
tempo ¢ se tornam mais absorventes. Uma grande tentacio neste am-
biente ¢ a de subordinar a communitas completamente 2 estrutura, de
modo que o principio da ordem jamais seja subvertido. A tentagio
oposta € a de abdicar totalmente da estrutura. O problema social hu-
mano basico e perene € descobrir qual € a relagio certa entre estas
modalidades em um tempo e lugar especificos. Como a communitas
possui um forte componente afetivo, ela uma atragio mais imediata
sobre os homens; mas, como a estrutura é a arena na qual eles perse-
guem seus interesses materiais, a communitas — talvez mais até do
que 0 sexo — tende a ser recalcada para o inconsciente, ¢ 14 se torna
ou uma [onte de sintomas patolégicos individuais,’ ou desencadeada
sob formas culturais violentas em perfodos de crise social. As pes-
soas podem enlouquecer por causa da repressio da communitas: as
vezes, tornam-se obsessivamente estruturais como um mecanismo
de defesa contra sua necessidade urgente de communitas.

As grandes religides sempre levaram em conta esta bipolaridade ¢
tentaram garantir uma relagio equilibrada entre essas dimensées so-
ciais. Mas, as incontdveis seitas ¢ movimentos cismaticos na histdria
das religides quase sempre defenderam os valores da communitas
contra os da estrutura ¢ afirmaram que as grandes religides das quais
se haviam separado tinham se tornado completamente estruturadas e
sccularizadas, meras formas vazias. Significativamente, estes movi-

mentos separalistas adotaram invariavelmente um estilo cultural do- -

minado pela linguagem cultural da indigéncia. Em seu impulso inici-
al, estes movimentos geralmente despem seus membros das suas os-
tentacdes de riqueza ou stafus, adotam um discurso simples e numa
extensdo considerdvel despem suas prticas religiosas de ritualismos
e simbelismos visuais. Organizacionalmente, eles muitas vezes abo-
lem liderancas carisméticas ou métodos de representaciio democréti-
ca. Caso estes movimentos atraiam um grande nimero de individuos
e perdurem por muitos anos, sentem muitas vezes a necessidade de
se conciliarem novamente com a estrutura, tanto em suas relagies
com a sociedade externa quanto em seus préprios assuntos internos,
litdrgicos e organizacionais.

¥ YA necessidade de se relacionar” com os demais.
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As grandes religioes histéricas tém, com o passar do tempo, aprendi-
do a incorporar enclaves de communitas as suas estruturas
institucionalizadas — da mesma forma que as religides tribais o fa-
zem em seus rifos de passagem — e a oxigenar, por assim dizer, o
“corpo mistico”, garantindo as almas ardentes descjosas de viverem
na copmunitas e na pobreza, a vida toda, que possam fazé-lo. Assim
como num ritual de qualquer grau de complexidade existem fases de
separacao e subseqiiente reintegracdo ao dominio da estrutura social
— fases que contém elas mesmas muitas caracteristicas estruturais,
incluindo simbolos que refletem ou expressam principios estruturais
— ¢ uma fase liminar que representa um interim de communitas dota-
do de rico e elaborado simbolisme, uma grande religifio ou Igreja
também contém muitos setores organizacionais e litdrgicos que se
sobrepdem & estrutura social secular € a interpenetram, a0 mesmo
tempo que mantém numa posigdo central um santudrio de communitas
nao qualificada, aquela pobreza que € considerada a “poesia da reli-
gido”, e da qual Sdo Francisco, Angelo Silésio, os poetas sufis, Rumi
e Al-Ghazali e Basavanna, o poeta Virasaivas, eram trovadores e
menestréis.

O vinculo entre o stafus estruturalmente inferior e a communitas tam-
bém pode ser encontrado em sociedades tribais; ndo se trata apenas
de uma marca da complexidade estrutural. Agora gostaria de fechar

o circulo da minha argumentagéo e afirmar que, do ponto de vista do "

homem estrutural, aquele que se encontra na communitas € um exila-
do ou estrangeiro, alguém que pela sua prépria existéncia questiona
toda a ordem normativa. Ig por isso que, quando refletimos sobre
institui¢des culturais, precisamos levar em conta os intersticios, ni-
chos, intervalos e as periferias da estrutura social visando encontrar
uma representagio cultural, ainda que relutante, desta modalidade
humana primordial de relacionamento, Por outro lado, em tempos de
mudanca social dréstica e sustentada, ¢ a communitas que se mostra
muitas vezes como central, ¢ ¢ a estrutura que constitui a periferia
“quadrada” ou “careta”. Se fossemos arriscar uma avaliagio pessoal
destas questdes, poder-se-ia dizer, talvez que muito da miséria do
mundo se deveu as agdes conyictas dos faniticos de ambos os cre-
dos. Enquanto, de um lado, existe um ébermensch estrutural e funda-
mentalmente burocrdtico que gostaria de arranjar todos os homens
inferiores em termos de hicrarquia e arragimenta-los em uma “Nova
Ordem”, do outro existem os niveladores puritanos que aboliriam
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todas as diferengas idiossincraticas entre os homens (até mesmo as
diferengas organizacionais necessdrias em prol da busca de alimen-
t0) e implantariam uma ditadura ética que deixaria pouco espago para
compaixdo e perddo. “Uma Lei para o Ledo ¢ outra para o Boi é
Opressio”, dizia Blake sobre este tipo de tirania ética. Como, no en-
lanto, ambas as modalidades sociais sio indispenséveis & continuida-
de social humana, uma nio pode existir por muito tempo sem 4 outra.
Com efeito, se a estrutura é levada & sua maxima rigidez, ela provoca
anémesis ou da revolugdo violenta, ou da apatia ndo-criativa, ao pas-
80 que, s¢ a communitas se vé€ maximizada, ela logo se transforma na
Sua prépria sombra, o totalitarismo, em virtude da necessidade de
reprimir nos seus membros toda e qualquer tendéncia a desenvolver
autonomias ¢ interdependéncias esiruturais.

Ademais, a communitas, que é, em principio, sem fronteiras e uni-
versal, tem sido na pratica histérica limitada a regies geograficas
especiais e a aspectos especificos da vida social. Assim, as variadas
expressoes da communitas, lais como mosteiros, conventos, bastides
socialistas, comunidades e irmandades semi-religiosas, colonias nu-
distas, comunas das contraculturas modernas, campos de iniciaao,
sentiram muitas vezes a necessidade de se cercarem de muros reais e
simbolicos — uma variedade do que os socidlogos estruturais chama-
riam de “mecanismos mantenedores de fronteiras”. Quando se trata
de comunidades de larga escala, estes “mecanismos” tendem a assu-
mir a forma de organizagées militares e policiais, explicitas ou secre-
tas., Assim, para manter a communitas do-lado de fora, a estrutura
precisa ser mantida e reforgada constantemente. Quando os grandes
principios passam a considerar-se antagdnicos, ambos “se tornam
aquilo que contemplam”. O que parece necessirio, para citar, uma
vez mais, Blake, é “destruir a negagio”, “redimindo”; desta forma,
“os contrérios”, ou seja, descobrir qual € a relacdo certa entre estrutu-
Ia ¢ communitas nmim dado tempo e lugar na histéria e na geografia,
para que ambos possam receber seu quinhao,

Em resumo, um dos mais importantes obstdculos ao desenvolvimen-
to de uma teoria socioldgica ¢ antropoldgica tem sido a quase perfei-
ta identificacido do social com o socioestrutural. Mesmo quando as
relacdes informais sdo consideradas estruturais. Muitas delas o sdo, €
claro, mas no todas; estas ltimas incluem as mais relevantes, e aqui
€ possivel distinguir o raso do profundo. Isto tem criado enormes
dificuldades em relagdo a diversos problemas, como no caso da mu-
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danga social, da sociologia da religifio, da teoria dos papéis, para citar
apenas alguns deles. E também levou a idéia de que tudo que nio é
socioestrutural & “psicolégico” — seja 14 o que isto signifique. Também
levou a instalagdo de uma falsa dicotomia entre o individuo enquanto
sujeito € a sociedade enquanto objeto. O caso parece ser que o social
possui uma dimensdo livre e sem fronteiras e outra que € cativa e deli-
mitada, a dimensao da commuritas na qual os homens se confrontam
nido como atores, mas como “totalidades humanas”, seres integrais que
compartilham reconhecidamente a mesma humanidade.

Uma vez que se reconheca isto, as ciéncias sociais serio capazes de
examinar com maior sucesso do que o tém feito até aqui fendmenos
culturais como a arte, a religido, a literatura, a filosofia e até mesmo
muitos aspectos da lei, da politica e do comportamento econémico que
t&m, até aqui, eludido a rede conceitual estruturalista. Tais dominios
estdo repletos de referéncias a communitas. Pode-se entdo abandonar a
tarefa vi de tentar descobrir de que maneira certos simbolos encontra-
dos noritual, na poesia ou na iconografia de uma determinada socieda-
de “refletem” ou “expressam” sua estrutura social ou politica. Os sim-
bolos podem muito bem refletir nao a estrutura, mas a antjestrutura. E
podem nio s6 refleti-la, como também contribuir para a sua criagio.
Em vez, disto, podemos considerar o mesmo fendmeno nos termos da
relagdo entre estrutura e communitas encontrado em situagoes
relacionais, como nas passagens de um estado estrutural para outro,
nos intersticios das relagoes estruturais e nos poderes dos fracos.
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CAPITULO 7
Metaforas

da antiestrutura

na cultura religiosa'

Em meu livro O processo ritual, postulei uma diferenca entre socie-
dade enquanto “estrutura” ¢ sociedade enquanto “antiestrutura”. Tal-
vez estivesse errado, conforme sugeriram alguns criticos, ao utilizar
mais uma vez o ja exploradissimo termo “estrutura” como um bom e
paciente cavalo de carroca, mas considero que suas conotagdes tradi-
cionais funcionam muito bem nesta argumentacio. Ao falar de estru-
tura refiro-me, grosso modo, A estrutura social tal como a maioria
dos antrop6logos americanos e britinicos definiu o termo, ou seja,
um arranjo mais ou menos peculiar de instituicoes mutuamente de-
pendentes ¢ a organizagio institucional de posi¢oes sociais e/ou ato-
res que elas implicam. Estruturas de classe sdo apenas uma variedade
das estruturas assim definidas, ¢ todas elas possuem certo grau de
alienac@o, incluindo as assim chamadas estruturas tribais, pois todas
geram distfincia e desigualdade, levando muitas vezes a exploracio
entre homens e homens, homens e mulheres, e velhos e jovens. Até
mesmo as reciprocidades igualitdrias envolvidas nas trocas de bens

! Publicade pela primeira vez em EISTER, Allan W. (Ed.). Changing perspectives in
the sclentific study of refigion. Nova York: John Wiley, 1974,
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de consumo, tais como mantimentos nio elaborados, revelam um
certo grau de distincia, em oposigdo ao compartilhamento da mesma
refeicdo, o que os antropélogos chamam de “comensalidade”, e que,
dentro do meio exemplar e paradigmitico do ritual, torna-se “comu-
nhdo”.

Usei o termo “antiestrutura”, mas gostaria de esclarecer que aqui o
prefixo “anti” € usado apenas estrategicamente e nio implica uma
negatividade radical. A estrutura tem sido o ponto de partida de tan-
tos estudos de antropologia social que passou a ter uma conotagio
positiva — embora eu prefira considerar estrutura como o “limite ex-
terno ou circunferéncia”, como diria Blake, ¢ nio como o centro ou a
esséncia de um sistema de relagoes ou idéias sociais. Portanto, quan-
do falo de antiestrutura, quero dizer algo positive, um centro gera-
dor. Ndo busco a erradicagio da matéria pela forma, objetivo, nos
Gltimos anos, de alguns dos meus colegas influenciados pelos fran-
ceses, mas suponho uma matéria da qual as formas possam ser “de-
sembrulhadas”, @ medida que os homens buscam conhecer e comu-
nicar-se.

Os conceitos de liminaridade ¢ communitas definem, grosso modo,
minha concepgdo de antiestrutra. A liminaridade — termo emprestado
da formulacio de van Gennep da estrutura processual do ritual em
Les Rites de Passage — ocorre na fase intermedidria dos ritos de pas-
sagem que marcam diferencas no stafus social de um individuo on
grupo, e/fou noe estado cultural ou psicolégico em diversas sociedades
passadas e presentes. Estes ritos comecam caracteristicamente com
metiforas rituais de assassinato ou morte marcando a separagio do
sujeito das relagGes seculares comuns (nas quais o comportamento
de status-papel costuma prevalecer mesmo em situagtes informais)
e terminam com um renascimento ou reintegracio a sociedade tal
como moldada pela lei e pelo cédigo moral. A ordem bicldgica de
nascimento ¢ morte € invertida nos ritos de passagem — neles, o indi-
viduo morre para “se¢ tornar uma criancinha”. A fase liminar
interveniente estd, portanto, betwixt and between as cate gorias da vida
social ordindria. Simbolos e metaforas abundantes na liminaridade
representam variadas ambigiiidades perigosas desta fase ritual, pois
as classificaces das quais a ordem normalmente depende sio anula-
das ou encobertas — outros simbolos designam uma liberagio
antinbmica tempordria das normas comportamentais ¢ rcgras
cognitivas. Este aspecto de perigo, que requer controle, reflete-se no
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paradoxo de que, na liminaridade, a autoridade extrema dos ancidos
sobre os jovens coexiste muitas vezes com cenas e episodios
indicativos da mais completa liberdade de conduta e de especulacio.
A liminaridade ¢ geralmente uma condicédo sagrada, protegida contra
a secularidade pelos tabus os quais, por sua vez, evitam que ela per-
turbe a ordem secular, pois a liminaridade é um movimento entre
pontos fixos e € essencialmente ambigua, transitéria e inquietante.

Na liminaridade, a communitas parece caracterizar as relages entre
aqueles que passam juntos pela transicéo ritual. Os lagos de commu-
nitas sdo antiestruturais no sentido de que sdo indiferenciados, igua-
litdrios, diretos, evidentes, nido-racionais, existenciais, relacionamen-
tos Eu-Tu (no sentido de Feuerbach e Buber). A communitas é espon-
tinea, imediata, concreta — nfio é configurada por normas, nio é
institicionalizada, néio € abstrata. A communitas difere da camarada-
gem encontrada, muitas vezes, na vida cotidiana, que, embora infor-
mal e igualitdria, ainda assim permanece no dominio geral da estru-
tura, o que pode incluir rituais de interagdo. A communitas, tomando
emprestada uma frase de Durkheim, é “de la vie serieuse”
(DURKHEIM, As formas elementares da vida religiosa, 2003; pu-
blicado pela primeira vez em 1912), parte da “vida séria”. Ela tende a
ignorar, inverter, atravessar ou ocorrer fora dos relacionamentos es-
truturais. Observo na histéria humana uma tensao continuada entre
estrutura e communitas em todos os niveis de escala e complexidade.
A estrutura —ou qualquer coisa que mantenha as pessoas separadas,
defina suas diferengas e restrinja suas agdes — constitui um pélo em
um campo magnético, cujo pélo oposto é a communitas, ou
anfiestrutura, o igualitdrio “sentimento pela humanidade” do qual fala
David Hume, representando o desejo de uma relagio total, ndo-me-
diada, entre pessoa e pessoa, uma relacio em que, ndo obstante, uma
nao submerge na oufra, mas salvagnarda sua singularidade no pré-
prio ato que realiza sua comunhdo. A communitas nio funde identi-
dades; ela as liberta da conformidade 2s normas gerais, embora esta
seja necessariamente uma condicdo transitéria para que a sociedade
continue a funcionar de forma ordenada.

T4 discuti em outra ocasido (1969, p. 99-106) como, entre o povo
Ndembu de Zambia, na fase liminar dos seus ritos de passagem, a
communitas € a0 mesmo tempo metaforicamente representada e en-
gendrada de fato pela nivelacdo e humilhacio ritual, Outras socieda-
des apresentam caracteristicas semelhantes. Em sociedades mais aber-
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tamente hierdrquicas, dotadas do que Benjamin Nelson (1971, p. 19),
interpretando Weber, chamaria de “estruturas sacromdagicas de cons-
ciéncia”, a communitas ¢ muitas vezes afirmada por rituais peri6di-
cos nos quais o humilde e o poderoso trocam de papéis sociais. Tam-
bém nestas sociedades, e aqui recorro a exemplos da histéria curo-
péia e indiana, a ideologia dos estruturalmente poderosos tende a
idealizar a humildade, ordens de especialistas religiosos levam vidas
ascéticas, enquanto, ao contréario, grupos de culto entre aqueles de
baixo status jogam ritualisticamente com simbolos de poder e autori-
dade. " -tes processos contrdrios se ddo no mesmo campo religioso,
modiftvando, opondo e transformando-se uns nos outros com o pas-
sar do tempo. Eu gostaria, aqui, de dar alguns exemplos de como
estes processos funcionam no campo religioso da India, recorrendo
ao trabalho de dois colegas e amigos indianos.

O primeiro exemplo € tomado de um ensaio de J. Singh Uberoi, da
Universidade de Delhi, ex-colega meu na Universidade de
Manchester, intitulado “Sikhism and Indian Society” (“Siquismo e
Sociedade Indiana”) (1967). Uberoi abre o ensaio com a proposi¢io
de que o sistema hindu de relag6es de casta (utilizando o termo “cas-
ta” para incluir tanto varna, a classificagio vigente em toda a India, ¢
Jati, a classificacio de subcasta localizada) constitui, na verdade, ape-
nas metade do hinduismo. Aqui ele, obviamente rompe com Max
Weber, que considerava a casta (e particularmente a posigio dos
bradmanes) como a “institui¢do fundamental do hinduismo”. O dharma
hindu, literalmente, “lei”, “justica” e, as vezes, “religido”, que talvez
possa ser parafraseado neste contexto como “campo religoso-mo-
ral”, € freqlientemente descrito pelo termo varnashramdhrama. As-
sim, além da casta (varna), existe a institui¢ao de quatre estigios ou
estatutos (ashramas),~ estudante, proprietério, habitante das flores-
tas € mendigo sem teto —, pelas quais, tradicionalmente, todos os
hindve Aa casta superior deveriam passar. Os antrop6logos sociais
tender .un a voltar suas atengdes para a instituigio da casta, ignorando
o sistema ashram, provavelmente porque preferiam trabalhar com
sistemas de relac6es e posi¢des sociais estdveis e localizados dentro
de regularidades habituais ficeis de isolar, e nfio com modelos pro-
cessuais, Porém, conforme aponta Uberoi, o sistema social de castas
parece ter sido sempre cercado por uma “regifo penumbrosa” de nao-
casta, ou mesmo anticasta, onde floresceram as ordens religiosas de
rentincia cujos principios repudiavam o stafus herdado com base na
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casta e na descendéncia. E, de fato, o quarto ashram ou estégio, co-
nhecido como sannyas, o estado de homem santo ou ascéta dedicado
completamente & busca de moksha ou “salvagido”, sempre foi uma
porta metafdrica cuja travessia era recomendada ao individuo por
sdbios e professores para que cle passasse do mundo da casta para o
mundo que a negava — da estrutura para a antiestrutura, pode-se di-
zer, pois hid um momento em que o sannyasi se despoja de todos os
lagos estruturais e é até mesmo aconselhado a apagar da memdria
todas as suas relagdes de parentesco. Conforme argumenta Uberoi,
“a relacao miitua entre os dois mundos, casta ¢ anticasta, parece ser
imensamente significativa para um amplo entendimento de ambos”,
pois hd um aspecto social e coletivo do sistema ashrama. Sannyas
ndo € apenas uma fase no ciclo de vida de um individuo, mas pode
também representar uma ordem religiosa de rentincia. Uberoi consi-
derara que toda a estrutura da India medieval pode ser dividida em
trés segmentos principais, mesmo que isso signifique para os histo-
riadores um exercicio de extrema simplificagio. Havia uma divisio
entre (1) os governantes (o mundo de rajya), (2) o sistema de castas
(varna, com énfase também no ashram do chefe de familia, grihasta)
¢ (', as orlens de reniincia (sannyas). Suas inter-relages no perfodo
medieval definiriam um campo sociocultural, cada parte do qual so-
mente alcanga seu significado pleno em termos da sua relagio com
todas as demais. :

Nesse campo, prosscgue Uberoi, existiam muitas ordens que rejeita-
ram inicialmente as castas ou romperam com as regras de poluicio,
considerando que nada era comum ou impuro — ele usa como exem-
plo os sanyogis do Punjab. Com o passar do tempo, muitos deles
retornaram da mendicincia ao status de proprietdrios. Uberoi sugere
que esta aparente contradi¢io pode ser resolvida se consideramos
estas duas condicoes estigios ou fases diferentes de um tinico ciclo
de desenvolvimento. Desse ponto de vista, qualquer ordem ou
subordem especifica que em algum momento renunciou a casta, com
seus direitos e deveres sociais e suas nogdes de espago e tempo sa-
grado, e “saiu pela porta da frente do sannyas adentrando o deserto
do ascetismo, pode futuramente perder o inimo, ou o sentido do seu
protesto, € acabar, até mesmo, tentando regressar a casa da casta pela
porta dos fundos”. Ao fazé-lo, reverteria o caminho da vida
institucionalizada do individuo de proprietdrio para renunciador do
mundo, por outro lado, entretanto, os grupos nio marcham
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irreversivelmente em dire¢do & morte como o fazem os individuos.
Eles tendem a descobrir que, passadas algumas geragGes, enfrentam
ainda os mesmos velhos problemas sob aproximadamente as mes-
mas velhas circunstincias, ¢ que aquilo que parecia ser um gesto
culminante e grandioso de rendneia ao mundo na verdade nio cons-
titufa v climax, sendo talvez uma fuga, e certamente nio uma solu-
¢do. O que parece ter ocorrido na India medieval foi que, na medida
em que uma determinada ordem ou divisio batia em retirada, por
assim dizer, dos territérios do ascetismo, e abandonava sua existén-
cia ndo-procriativa, sem propriedade, sem ocupagio e, portanto,
liminar, sua fungio dentro do campo total do varnashrandharma era
assumida por alguma outra ordem ou secgio. O impulso ascético, e
podemos até dizer “protestante”, propriamente dito, continuou sendo
uma caracteristica constante. Se nosso objetivo fosse fazer um
extended-case study da génese de uma nova ordem, poderiamos di-
zer que o principio do sannyas era uma “caracterfstica de campo la-
tente ” do campo do varnashrandharma. Seria crroneo e superficial
fazer um paralelo com a contracultura da América e Europa Ociden-
tal moderna, mas parece que a fronteira do protesto contra a cultura
ocidental “careta” ou institucional tem sido ocupada por tipos dife-
rentes de grupos a cada dois ou trés anos. Por exemplo, alguns gru-
pos especificos se transformaram de familias de gueto em comunas
urbanas e daf em comunas manufatureiras ou agricolas de um modo
que sugere, no sentido amplo, paralelos com o regresso do sannyas
a0 grihasta. Aqui, a askesis ocidental (embora talvez possua raizes
no Oriente Préximo) apresenta um paralelo com o Sannyas — e a ou-
tra modalidade contra-estrutural importante, a comunidade sexnal,
tinha alinidades com determinados conceitos tintricos — muitas ve-
zes as nogoes orientais e ocidentais convergem em metéforas
sincréticas. Brochuras e viagens trouxeram a religido oriental a mui-
tos ambientes ocidentais. No Ocidente, porém, o tempo é muito mais
ripido sob as condi¢des do industrialismo e urbanismo de larga esca-
la e miltiplas midias de comunicagio, e os tempos de mudanca no
Oriente e Ocidente podem ser comparados com os efeitos diferentes
do sol e da incubadora. Mas a forma processual é semelhante, embo-
ra as transformacoes sejam mais velozes e menos nitidas,

Voltando a India medieval, Uberoi sugere que

durante seu perfodo ascético, uma ordem pode ocupar uma ou outra
de duas posi¢des, ou passar sucessivamente por ambas [...] Ela pode
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adolar uma teoria e pritica completamente oposlas Aquelas da casta
e ser, por esta razfo, considerada heterodoxa e esotérica; ou pode
continuar dentre do redil e conectar-se ao sistema de caslas pelas
afiliagOes sectirias normais de seus grupos.

Poder-se-ia dizer que uma seita heterodoxa ou antindmica ¢ aquela
que se opOe & casta como uma sombra viva, enquanto uma seita orto-
doxa ¢ complementar ao sistema de castas, sendo sna outra metade
dentro do hinduismo. Uberoi estava interessado na posicio especial
dos siques, pois cra um deles e nao se sentia confortavel com isto. Na
sua opinido, 0s siques barraram a porta ao ascetismo, mas nio
retornaram 4 cidadela ortodoxa da casta. O que tentaram fazer, pen-
sou, foi “aniquilar as divisdes categéricas, intelectuais e sociais, do
mundo medieval indiano”, para liquidar sua estrutura formal, pode-
se dizer. O siquismo rejeitava a oposicdo ortodoxa entre os estados
de cidadao comum, ou proprietario, € renunciadores, e do governante
vis-a-vis ambos, recusando-se a aceitd-los como modalidades de exis-
téncia separadas e distintas, quanto mais como fases em um ciclo de
desenvolvimento. Os siques reconheciam os poderes ou qualidades
inerentes aos dominios de rajya, sannyas e grihasta, mas queriam
investir suas virtudes conjuntamente num tfinico corpo de fé e condu-
ta, como algumas seitas protestantes durante a Reforma européia,
que levaram as virtudes do monasticismo ao mundo, como Weber
tde bem demonstrou. O siquismo todavia, nio resultou numa
internalizagio da consciéncia no individuo; os valores corporativos
eram extremamente enfatizados, ao ponto da militincia. Os siques,
na verdade, renunciaram a remincia, e Uberoi mostra como esta re-
niincia da renincia se expressa em detalhe no simbolismo cultural
dos cinco “cis”™: o kes (“cabelos longos”, ou aceitagao da “nature-
za”); kangha (“pentear”, para controlar o cabelo “natural™); kara (“bra-
cadeira de aco”, para conirolar a espada); kripan (“espada”, agressio
direcionada); e katsh (“ceroulas curtas que vao até sobre o joclho”,
para controlar a genitdlia). Ndo pretendo entrar na andlise de Uberoi,
mas apenas dizer que segundo ele todos estes simbolos sugerem tan-
to um reconhecimento dos processos e forgas naturais quanto simul-
taneamente o controle religioso-cultural deles, uma bela sintese de
ascetismo e aceitagiio das necessidades naturais. Com o tempo, na
medida em que os gurus se sucederam desde Nanak (1469-1539) até
Govind Singh (1675-1708), a antiestrutura sique tornou-se contra-
estrutura, manteve-se mas fora da estrutura hindu (MACAULIFFE,
1909).
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O segundo caso que utilizo para ilustrar como processos de estrutura,
antiestrutura, contra-estrutura e reestruturagio podem coexistir e mo-
dificar uns aos outros continuamente ao longo do tempo, no mesmo
campo ritual, e como as propriedades do campo influenciam as meti-
foras nas quais as experiéncias religiosas, dentro dele, se expressanm,
¢ tomado de um precioso ensaio escrito pelo meu colega da Univer-
sidade de Chicago, A. K. Ramanujan (“Structure and Anti-Structure:
the ViraSaiva Example” [Estrutura e Antiestrutura: o Exemplo
Virasaiva, 1971, publicado posteriormente com sua traducio de po-
emas, Speaking of ziva, 1973), sobre a literatura religiosa dos santos
Virasaiva dos século X ao século XIT no sul da India. Os Virasaiva,
embora nio fossem ascetas, seguiram um caminho diferente daquele
tomado pelos hindus ortodoxos para alcancarem moksha, ou salva-
¢éo. Eles enfatizavam a devogdo, o amor ¢ a {é e ndo o desempenho
escrupuloso de deveres ¢ rituais de casta, O “caminho” deles, porém,
tornou-se uma das (rés maneiras reconhecidas de alcangar a salvagio
no hinduismo, juntamente: com (1) o desempenho complexo e rigo-
roso do ritual e (2) o conhecimento pela meditagio ou io ga. Todavia,
0 movimento Virafaiva foi, em seu comeco nas regides de idioma
kannada, “um levante social feito pelos e para os pobres, as castas
inferiores e 0s proscritos contra os ricos e privilegiados; uma revolta
dos iletrados contra os eruditos, carne e sangue contra pedra”
(RAMANUIAN, 1973, p. 21). Ramanajuan sugere que, como outras
religites bhakii, o movimento Virasaiva é o andlogo indiano dos
movimentos protestantes europeus. Os movimentos indianos e euro-
peus (€m em comum caracteristicas tais como:

o protesto conira mediadores como o sacerdote, o ritual, ¢ a hierar-
quia social dos templos em nome de uma experiéneia direta,
individual e original; um movimento religioso de e para o pobre-
diabo, incluindo santos de todas as castas e oficios {como Bunyam,
0 latoeiro) falantes do dialeto da regiio, e que muitas vezes produ-
zem as primeiras expressoes e tradugdes regionais auténticas de
textos inacessiveis em sinscritos (como as traductes da Biblia na
Europa); uma religido da graga arbitréria, com uma dontrina do elei-
to misticamente escolhido, numa substituicio da hierarquia-por-
descendéncia pela mistica hierarquia-pela-experiéncia; doutrinas do
trabalho como culto levando a uma ética puritana; monotefsmo e
evangelismo, uma mistura de intolerdncia e humanismo, austero e
terno. (p. 53-54)

Dr. Ramanujan tinha escrito este ensaio para um semindrio sobre 0s
Aspectos da Religido do Sul da Asia, na Escola de Linguas Orientais
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e Africanas da Universidade de Londres, entre 30 de marco ¢ 2 abril
de 1971, antes de ler meu livio O processo ritual: estrutura e
antiestrutura. Ele ficou tdo impressionado com a semelhanca entre a
oposicdo indicada no meu subtitulo e aquela que notara nos dados
indianos que fez dela o titulo do ensaio: “Listrutura e Antlestrulura:.()
Exemplo ViraSaiva”. Isto porque o avango estratégico do seu ensaio
estava voltado para uma tentativa de
desnudar o significado de uma vinica “oposigfio bindria” no movi-
mento Viradaiva, isto é., Sthavara [stasis] ¢ Jangama [dynamis)
[...] € mostrar como ela organiza a atitude diante dé_1 religifo, da
sociedade, da lingua, da mélrica, da imaginagio etc, [...] conf_prm‘e
visto nas vacanas [a poesia lirica religiosa produzida pelos primei-
ros santos do movimento] (p. 1).

Como estou lidando com metdforas da antiestrutura, o melhor que
posso fazer é apresentar com cerlo detalhe a exegese feua_por
Ramanujan de um poema escrito por Basavanna, o lldCI'VII'aSELl‘Va,
que exemplifica a oposi¢do Sthavara e Jaigama, uma 0posicao
que considero, quando despida de seu verniz indiano, 1nlcrcultur;fl e
universal. Também a oposigdo metafdrica deve muito do seu si g_mﬁ-
cado a sua funcao dentro do varnashramdharma, o campo religioso-
moral do sul da India. Eis 0 poema de Basavanna;

O rico

erguerf templos para Siva

O que eu,

um homem pobre,

hei de fazer?

Minhas pernas sfo pilates,
o corpo € o templo,
a cabega nma ciipula

de oura

Ouve, O senhor dos rios confluentes,
o que se ergue hé de cair,

mas o que se move hd de durar para sempre,

(RAMANUJAN, 1973, p. 19)
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De acordo com Ramanujan, este poema “dramatiza muitos dos te-
mas e oposigoes caracteristicos do protesto Viragaiva” {p. 19).
Assim, 0s templos indianos sio “tradicionalmente construidos a ima-
gem do corpo humano” (assim como as catedrais goticas eurgpéias
representam, muitas vezes, o Cristo crucificado, ao ponto de a cabe-
¢a pendida ser simbolizada por uma pequena curvatura, do edificio
além do altar, na extremidade leste).

O ritual de construgio de um templo comega com o cavar da terra e
O plantar de uma semente. Acredita-se que o lem plo nasce da se-
mente implantada, como um ser humano. So as partes do corpo
que dio nome as diferentes partes do templo. Os dois lados sio cha-
mados de mios ou flancos, a hasta. O topo do templo € a cabega, a
aeilchara. O santudrio, a capela mais recondita e escura do templo, €
uma garbhagrha, a casa-ttero, Deste modo, o templo realiza em
tijolo e pedra o modelo primordial do corpo humano.

Porém, a metifora humana se perde na historia. O modelo, o
significado, submerge. O templo torna-se a coisa erguida e estitica
que esquecel sua origem semovente. O poema de Basavanna cluna
por um retono zo templo que originou todos os templos, preferindo
0 coIpo & incarporagio.

Os poemas [...] sugerem um ciclo de transformacao — templo em
corpe em templo, ou um cireulo de identidades — um templo & um
corpo que & um templo. (p. 19-20)

Sinto-me tentado a ver isto também como uma metifora para o pro-
cesso pelo qual a communitas torna-se estrutura e volta a ser
communitas novamente e para a identificaciio final de ambas as mo-
dalidades como sociabilidade humana.

Ramanujan aponta que 0 poema faz distincao entre fazer e ser.

Q rico s6 pode fazer templos. Ele nio pode ser ou tornar-se um
templo pelo que faz. Além disso, o que é feito é um artefato mortal,
mas o que se ¢ & imortal — o que se ergue ha de cair, mas o que se
move ha de durar para sempre.,

A oposigio, o estivel versus movel, sthavara versus Jafigame, €
central a0 movimente Virasaiva. A palavra sinscrita sthaveara
¢ cognalta de palavras indo-curopéias em inglés como stand (estar
de pé), state (estado), stature (estatura), static (estélico), status, stay
(ficar)e lem a conotagfo destas palavras. Hi cm Jangamgun cognato
do go (ir) da lingua inglesa. sthavara 6 aquilo que é estivel, um
imével, uma coisa inanimada. Jatigama é semovente, passivel de se
mover, qualquer coisa dada ao ir e vir. Bspecialmente na religido
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Viragaiva, um religioso que renunciou ao mundo ¢ ao seu lar, €
que vaga de aldeia em aldeia, representando deus para os devotos,
um deus encarnado. Sthavara poderia significar qualquer simbolo
estélica on {dolo de um deus, um templo ou um linga adorada em
um templo, Assim, as duas palavras sio portadoras de um contraste
entre duas concepgbes opostas de deus ¢ de culto, Basavanna L]
prefere o original ao simbole, o corpo que recorda ao templo que
esquece, o pobre, cmbora vivo, Jwigama semovente ao lemplo rico
¢ petrificado, sthavara, erigido 14 fora. (p. 20-21)

Conforme indica Ramanujan,

as polaridades sao alinhadas ¢ julgadas:

o rico : 0 pobre
templo 1 corpo
fazer : ser

o erigida (sthavara): o semovente ( jamigana)

Esta avaliagdo € assimétrica: jarigania & melhor do que sthavara.
Aqui comega, também, o evangelismo. Em outras culturas religio-
sas, as metaforas fazem oposi¢des semelhantes, mas nio tomam par-
tido. As Analectas de Conficio por exemplo, fazem distingio entre
0s conceitos fi € jen, mas consideram ambos necessarios para uma
vida social humana virtuosa. De acordo com D. Howard Smith
(Chinese Religions from 1.000 B.C. (o the Present Day, 1971, p. 40),
0 caractere /i era associado originalmente ao culto sacrificial pelo
qual os manes dos ancestrais e dos deuses ¢ espiritos eram adorados
¢ honrados. A época de Confiicio, ele veio a representar 0s “costu-
mes ndo-escritos que regulavam todas as variadas relagoes sociais e
familiares”. J4 foi traduzido de diversas formas como “propriedade,
ritos, cerimodnia, ritual”. O caractere jen também ja foi traduzido de
virias maneiras como “amor, bondade, benevoléncia, humanidade,
honestidade” (p. 42). Algumas citagdes das Analectas indicam seu
significado operacional:

Fan Ch’in perguntou o significado de jen. O mestre responden, “ame

os homens”. (12:21)

Pode haver um homem nobre a quem fallasse jen, mas jamais hou-
ve um homem mau que o tenha possuido. (14: 7)

QO homem que possui jen nio buscard preservar sua vida i custa
dele. Existem aqueles que, pela sua mente, elevam seu jen  perfei-
gao. (15: 8)

263



Jen se reconcilia com /i no trecho seguinte;

Jen significa abnegacéo ¢ um retorno ao i (propriedade, ritual). Pois,
pela abregachio e retorno ao 4, o mundo todo voltaria ao fen. (12: 1
apud de SMITH, 1971, p. 42-43)

Conftcio v€ aqui, os extremos se tocando. Creio ser possivel traduzir
Jen como “o sentimento de humanidade ou em prol da humanidade”
€ sua expressdao social como communitas, enquanto /i ndo difere tan-
to do que chamei de estrutura. Confiicio parcce dizer que se os ho-
mens operassem dentro das normas da estrutura ¢ de acordo com
elas, sem buscar subverté-las para alcangar interesses proprios ¢ ob-
jetivos faccionais, o resultado em termos de uma pacifica, justa e
social coexisténcia seria parecido com aquele produzido pela
communitas espontinea, existencial. Esta ¢ a posicio que seus criti-
cos pelas eras afora chamaram de “conservadora”. Por um lado, tal
posicdo implica subordinacdo dos individuos ao ritual e aquilo que é
apropriado e, por outro, uma salvaguarda da independéncia de cada
individuo no dmbito da interdependéncia geral. Neste caso, o
distanciamento nfo significa coer¢ao, ¢ sim a salvaguarda da digni-
dade de cada um. Para serem perfeitamente justos, os Virasaiva is

vezes também percebiam que sthavara e jariguma, no tim das con-
tas, eram uma sG coisa. Ramanujan escreve que:

Atrindade Viradaiva consiste de gure, linga e jaigimia — o mes-
tre espiritual; o simbdlico emblema de pedra de Siva, ou seja, os
signos  estrulurais do culto, seu sthévara incipiente; & o mendigo
errante. Ao mesmo lempo em que sio trés, eles sio um. Em outro
pocma, Basavanna insiste que “sthavera ¢ fuigama sio um” para o
espirito verdadeiramente adorador. Porém, se um devoto preferir o
culto externa da pedra lifiga (sthdvera) a servir um Jangama huma-
no, ele scria digno de desprezo. (p. 22)

Esla identificagdo do que se move com o fixo, do que fala com o
falado, do contato humano imediato com a formalidade protocolar
do ritual, juntamente com o processo de mituo reconhecimento, for-
ma uma triplice classificagdo metafGrica encontrada com freqiiéncia
na cultura religiosa. Os correlatos sociais destes podem ser chama-
dos, do meu ponto de vista, de antiestrutura, estrutura e societas, o
processo pelo qual a antiestrutura € transformada periodicamente em
estrutura ¢ a estrutura em antiestrutura.

Nao enfatizei aqui a oposigfo entre communitas e estrutura, mas en-
tre antiestrutura ou anestrutura e estrutura. Isto porque 0s Viragaiva
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escolheram dar énfase i liminaridade — e os confucianos i communitas
- como 0 contrdrio essencial da estrutura. Pois, enquanto /i possui
marcada afinidade com sthavara, podendo ambos serem traduzidos,
sem problemas, como “estrutura”, jaiigama, “o semovente”, apro-
xima-se mais da liminaridade e jen, “humanidade”, da communitas,
do que um do outro. Uma arquimetéfora para o que cstd fora da estru-
tura e entre estruturas, para aquilo que as dissolve, ¢ “movimento”,
“nomadismo”, “transitoriedade™ — € este aspecto que me preocupa na
minha pesquisa atual sobre processos comparativos, de peregrinagao
passados e presentes. Jangama, “tudo que é dado a ir e vir”, encaixa-se
bem neste conceito. Incidentalmente, parecemos estar em um perfodo
da histéria no qual os valores de jarigama atraem uma parcela conside-
rivel da atencfo publica — o que pode ser ilustrado, por exemplo, a
despeito da manipulagéio dos mesmos para fins de bilheteria, por fil-
mes tais como Cada um vive como guer ¢ Sem destino —, ¢ oulros road
movies € da literatura sobre pessoas em constante movimento a que,
incapazes de pertencer a qualquer grupo institucionalizado, a qualquer
status de sthdvara, precisam viajar de um canto a outro, de cama em
cama, de classe para classe, sem nunca ficar em lugar algum por muito
tempo: resumindo, sdo os adeptos da “hang-loose ethic”. Em O pro-
cesso ritwal, sugeri que a prépria histéria parece ter seus periodos
liminares discerniveis —que compartilham algumas caracteristicas dis-
tintivas — entre conliguragdes relativamente estabilizadas das relagGes
sociais e dos valores culturais, A nossa bem pode ser uma delas. No
entanto, uma diferenga entre Oriente ¢ Ocidente, neste caso, pode estar
na tristeza do estoicismo dos ndmades ocidentais ¢ alegria ¢ fé dos
orientais. Os primeiros sdo positivamente negativos, enquanto os tlti-
mos sdo negativamente positivos. Porém, seriam precisos varios livros
para comegar a contar esta histdria.

Muitas vezes a liminaridade prové condigdes favordveis para a
communitas, mas pode também ter o efeito contrério, seja ele uma
guerra hobbesiana de todos contra todos, ou uma anarquia
existencialista de individuos, cada um “fazendo o que bem enten-
der”. Isto € claramente o que Conficio ndo tinha em mente quando
dicotomizou i e jen. O amor dos companheiros poderia andar de
mios dadas, ele pensou, com a propriedade, ou a manutengio destas
estruturas que dependem do cumprimento adequado de obrigagoes
consuetudindrias (/). Assim, para ele néo havia uma oposicio essen-
cial entre i e jen — jen era a dindmica interna de /.
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Tracos de communiias, no entanto aderem ao Jangamano pensamen-
to ViraSaiva. Por exemplo, o poeta Dasimayya, traduzido por
Ramanujan, em seu protesio contra as dicotomias estruturais tradi-
cionais, rejeita as diferencas entre homens ¢ mulheres, consideran-
do-as superficiais ¢ enfatizando sua unidade essencial, antecipando,
desta forma, em nove séculos certas correntes ocidentais modecrnas

(p. 26).
Quando véem

scios e cabelos longos chegando
eles a chamam de mulher,
quando véem barba e suigas
eles o chamam de homem;

mas, veja, 0 eu que paira

entre ¢les

nao & nem homern

nem mulher
¢ Ramanathe
(RAMANUIAN, 1973, p. 27)
Notam-se aqui as metdforas jarigama, — “chegando”, “paira”, “en-

b 1 3

tre”, "nédo-nem”~, unidas & metéfora da communitas, — o “eu” tinico
subjazendo as diferengas culturais.

Mencionei, em relacio ao exemplo sique anterior, a sequéncia estru-
tura/antiestrutura/contracstrutura/reestruturacio, afirmando que na
India ela caracteriza, o destino dos movimentos de protesto.
Ramanujan dd mais exemplos disto. Para cle, a divisao feita por
Redfield entre tradigGes “grandes” e “pequenas” na civilizagio indi-
ana, ou entre antiteses tdo parecidas entre si como popular/erudito,
folclérico/classico, povoyelite, alto/baixo, provinciano/universal, cam-
ponés/aristocritico, secular/hierdtico, é de pouca importancia para os
fundadores dos movimentos religiosos de protesto como o Viragaiva,
Grandes ou pequenas tradighes foram igualmente rejeitadas como
“establishmen(”, como estrutura, e o que se enfatizava era 4 expe-
riéncia religiosa, krpa ou “graga”,

Os poemas religiosos distinguem-se entre anubhava, “gxperitneia”,

¢ amebhiva, " A Bxperiéneia”, A filtima é uma busca da visao nio-

mediada, do ato incondicionado, da experiéncia imprevisivel.
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Vivendo na histéria, no tempo e no cliché, vivemos no mundo do
preesiabelecido, entre o que ¢ recebido ($ru) ¢ o que é relembrado
(s.mr.ti). Porém, quando a Experiéncia chega, ela vem com a forga
de uma tempestade contra todos os invélucros e rétulos [...] A graga
do Senhor néo pode ser invocada pelo devoto por meio de oragdes,
regras, rituais, palavras misticas ou oferendas sacrificiais, A tnica
coisa que o oportunista mfstico pode fazer é esperar por ¢la ¢ estar
preparado para agarri-la quando Ela passar. (p. 31-32)

E impossivel ndo recordar, aqui, os versos de William Blake:
Aquele que se atrela a uma alegria
Nao ¢ mais capaz de voar
Mas aquele que beija a alegria em pleno véo
Vive sob o sol da cternidade.
(“Eternidade”, Everyman'’s edition)

Para Ramanujan, “estrutura” inclui as estruturas cognitiva, lingiisti-
ca e ideoldgica, bem como as fisicas e sociais — em resumo, ela é o
que confere ordem e regularidade aos fenémenos ou garante que es-
Las caracteristicas estardo presentes nas relagoes entre eles. Ela o faz
mesmo quando quebra a continuidade do mundo em “significado” e
“significante”, “c6digo” e “codificado”, de modo a tornar a realidade
externa inteligivel e {ransmitir o conhecimento dela. Eis aqui o eter-
no problema da contradigdo entre distingdo ou descontinuidade (em
suma, estrutura) ¢ conexao ou continuidade; a experiéncia da unida-
de simultinea ao conhecimento da mesma pelos contrastes. A Expe-
riéncia — muitas vezes chamada no hindufsmo de samadhi, um esta-
do em que toda distingiio entre sujeito e objeto se perde — parece
obliterar qualquer estrutura, cognitiva e comunicacional. Nela, ndo
s6 a distingdo entre sujeito e objeto parece ter-se perdido, como tudo
¢ experimentado como sendo Um s6 Eu, ou como um vazio informe.
Isto € as vezes representado na mitologia hindu e na metéfora ritual
pelos atos amorais, caprichosos, mas ainda assim criativos, das gran-
des divindades, que transcendem as leis e limitag6es dos homens. Na
anubhdva, o devolo Virasaiva “nio precisa de nada, ele é Nada”,
escreve Ramanujan, “pois ser alguém, ou algo, é diferenciar-se e apar-
tar-se de Deus. Quando ele estd em comunhio com Ele, ¢le é 0 Nada
sem nome algum” (p. 32-33).

Em tltima anilise, a estrutura depende de oposi¢hes binrias — a0 me-
nos na opiniao de nossos colegas franceses. Mas a antiestrutura abole
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todas as divisoes ¢ discriminagoes, sejam elas bindrias, seriais ou gra-
duais. No entanto, este momento criativo de rejeicio das estruturas
sociais, filoséficas e teoldgicas — o que Ramanujan chama de “esta
feroz rebelido contra a petrificagido” (p. 33) — em nome do “movente”
da “graga™ acabou sendo na pritica e na histéria social da India apenas
uma rebelido contra o que os hindus faziam comumente. Nao se trata-
va apenas de uma afirmacéo do valor da experiéncia interior contra as
formas externas — era também uma tentativa de legitimar tal experién-
cia recorrendo ao que era percebido como pertencente As puras e anti-
gas tradicOes que néo diferiam da experiéncia real e presente. A Verda-
de originalmente enunciada, “depdsito da fé”, era idéntica aquilo que 0
devoto experimentara pessoalmente. Desde que essas tradigGes se tor-
naram parte da estrutura, tanto das tradigdes Grandes quanto das pe-
quenas, existiu o paradoxo de que a rejeigio da estrutura ¢ legitimada
pelo recurso a estrutura, como, por exemplo, na Europa, os protestan-
les recorreram a igreja simples e comunitéria dos pais fundadores como
seu paradigma para a rejeigdo do formalismo farisaico catdlico,
interveniente entre os estados pristino e contemporineo do cristianis-
mo. Depois disto entretanto j4 nio podemos falar de uma “anti” estru-
tura, mas apenas de uma “contra” estrutura, os Viradaiva citam as
antigas escrituras hindus para sustentar um retorno  experiéncia ime-
diata. “A alienacdo do ambiente imediato pode significar a continuida-
de do antigo ideal. Podem ocorrer protestos em nome dos ideais do
préprio oponente” (p. 33). Neste caso, o perigo estd no fato de que, ao
tomar tal afitude, o individuo ja coloca o pé no primeiro degran da
escada estrutural. A liminaridade estd nos estertores; tem inicio o re-
torno aos dominios da estrutura, Ramanujan, sendo ao mesmo tempo
professor de lingiifstica e critico literdrio, viu o retorno Viragaiva a
estrutura via contraestrutura em termos da estrutura retérica de sua
producio literdria. Ndo pretendo entrar aqui na dimensio técnica de
Ramanujan; irei apenas reproduzir sua conclusdo de que “a esponta-
neidade possui sua prépria estrutura ret6rica; nenhum verso livre é
verdadeiramente livre” ¢ que “néo pode haver espontaneidade sem um
repertério de estruturas no qual ela possa se fiar” (p. 38). O estoque
comum de similes, analogias ¢ metdforas dos hindus baseia-se na poe-
sia Virasaiva, embora seja usado de novas e surpreendentes maneiras
— enquanto os poemas aparentemente inspiracionais podem ter uma
estrutura métrica consistente, caracterizada pelo que Roman Jakobson
chamou de “paralelismo gramatical”, bem como outras importantes
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simetrias e padroes. Dentro da tradicao americana, uma analogia pos-
sivel € a poesia de Walt Whitman.

Resumindo drasticamente: no inicio, o misticismo de protesto
Virasaiva derruba e rejeita as estruturas e tradi¢des nacionais e regi-
onais ¢ enfatiza a experiéncia mistica como a fonte basica do sentido
humano e do vinculo social. Na sua expressao coletiva em desenvol-
vimento, ele torna-se social e culturalmente contraestrutural e saqueia
as passadas tradigoes para validar a experiéncia imediata. A distin-
¢ao de Redfield entre tradigdes Grandes e Pequenas se faz 1itil nova-
mente na andlise da proxima fase. Ramanujan mostrou, por exemplo,
como com o passar do tempo 08 hereges Viradaiva sdo canonizados;
templos sdo erigidos para eles, hagiografias em sinscrito sio escritas
sobre suas vidas. Ao redor deles florescem nao apenas as lendas lo-
cais e o ritual, mas também uma teologia elaborada que assimila di-
versos elementos da Grande tradicéo. Eles tornam-se, em retrospecto,
os fundadores de uma nova casta ¢ sdo por sua vez desafiados por
novos movimentos igualitdrios — assim como os jainistas,
orginalmente uma heresia hindu, foram desafiados pelos primeiros
Virasaivas. Baseados nestes fatos, os antropologos devem tomar nota
que um estudo cientifico de qualquer componente da religido india-
na, do sistema jati a ideologia jainista, em um determinado ponto na
histéria, deve levar em conta e representar, por meio de constructos
apropriados, o campo total da religido indiana como contexto.

Agora € tempo de observar mais de perto a estrutura da metéfora
nesses contextos religiosos. Ja vimos como se afirma que “o corpo”
estd relacionado ao que os poetas Virasaiva chamam de jangama, “o
semovente”, enquanto “o temple” estd relacionado a Sthavara, “o
erigido”. Embora cada um destes termos seja o que eu chamaria de
simbolo multivocal, existem semelhangas e analogias suficientes en-
tre os varios referentes de cada sfmbolo para que ele possa represen-
tar bem o conjunto de referentes. A discussao de Elli Kéngiis Maranda
num artigo recente intitulado “The Logic of Riddles” (1971, p. 193-
194}, em certa medida baseado em Lévi-Strauss, Jakobson e Noam
Chomsky, é um exemplo de abordagem do estudo da metafora. Ela
relaciona as metdforas aos conceitos de “analogia” e “metonimia”,
admitindo a conceituacdo de Aristételes para o primeiro: “A analogia
se dd sempre que entre quatro termos a relagio entre o segundo e o
primeiro seja semelhante aquela entre o quarto e o terceiro”, por exem-

plo, A/B = C/D. A analogia ¢ uma
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téenica de racioeinio, baseada em dois lipos de conectivos entre fe-
ndmenes: similaridade e contigiiidade, em outras palavras, metafora
€ metonimia. [Portanto,] na férmula da analogia, dois membros numa
mesma posigio estrutural (A ¢ C)-constituem um signo, uma meta-
fora em que um deles (A) é o significado e o outre (C) ¢ o
significante... Os membros de um lado da equagiio estio
metonimicamente relacionados um ao gutro (A e B),

Assim, na analogia, Maranda dispGe a metéfora ¢ a metonimia como
no diagrama abaixo:

ANALOGIA
Mlmﬁfmm
|
: A SIGNIFICADO = C SIGNIFICANTR
METONIMLA -—[5 {)

“A metafora €, portanto, a relacdo entre dois termos, enquanto a
metonimia ¢ a equagfo deles.” No poema Virasaiva, traduzido por
Ramanujan, existe uma analogia entre os seguinies termos: templo/
sthavara (etigido) = corpo/ jangama (semovente). A relagio entre
sthavara e templo ¢ semelhante aquela entre jangame e corpo. Em
seguida essa analogia é submetida & avaliagdo. Em termos abstratos,
pode ser verdadeiro que a relago entre estase e templo seja seme-
lhante a relacdo entre dindmica ¢ ¢orpo, mas, 0 contexto do poema
introduz o paradoxo de que “o que se ergue hd de cair, mas o que sc
move ha de durar para sempre” (grifo meu). Embora no comeco o
templo seja uma metdfora do corpo, 0 poema sugere que, na realida-
de — e mesmo na clernidade —, nao existe o templo, apenas o corpo
(vestigios da doutrina cristd da ressurrei¢io), mas que 0 corpo possui
a sacralidade atribuida apenas metaforicamente ao templo: “o corpo
¢ o templo”, nas palavras de Basavanna. Aqui, proporia uma outra
relagio metaforica: sthavarq : fangama ;; estrutura ; antiestrutura
(ou seja, communitas + liminaridade). Sthavara, escreve Ramanujan,
possui as conotagdes socioestruturais de “stafus, estado, proprieda-
de”. B jargama, tal como os periodos de transigio nos ritos de pas-
Sagem, representa “o que se move; tudo o que seja dado a ir e vir”.
Na religido Virasaiva, o jasiganiarepresenta um homem permanen-
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temente liminar, um “religioso que renunciou a0 mundo e ao seu lar,
¢ que vaga de aldeia em aldeia” (p. 21). Mesmo aqueles que néo
perambulam fisicamente ndo se sentem amarrados por regras rigidas
de casta ou parentesco. Em sua exposicao, Ramanujan enfatiza que o
“movimento Viradaiva foi um levante social feito pelos e para os
pobres, as castas inferiores e os proseritos, contra os ricos ¢ privilegi-

‘ados” (p. 21), uma communitas baseada na dissolucio dos lacos de

casta em favor da experiéncia imediata — pois para os Viragaiva, “o
Senhor dos rios confluentes”, que aparece regularmente como refriio
dos seus poemas, néo se refere diretamente ao (Biva pessoal do pantedo
hindu, e sim 2 experiéncia de sthavara, em que distincdes como Fu-
Tu, Deus-humano, sujeito-objeto, tornam-se desimportantes ¢ tudo
parece ser um ou nada, no sentido de que a linguagem néo tem nada
de positivo a dizer sobre tal experiéncia. Talvez esta posicio, comum
tanto a0 misticismo oriental como ao ocidental, seja formulada com
mais clareza pelo grande estudioso da religido zen D. T. Suzuki (On
Indian Mahayana Buddhism), quando escreve:

A nessa linguagem é o produto de um mundo de nimeros ¢ indivi-
duos de hojes, ontens e amanhis, e se aplica muito bem a ele
(conhecido como loka no Mahayana indiana). Mas, nossas experi-
&ncias sustentam que nosso mundo se estende para além deste loka,
¢ que existe um “mundo transcendental”, que os budistas chamam
de Ioka-uttara. As experiéncias também mostram que, quando a lin-
guagem € [orgada a descrever as colsas deste outro mundo, ¢la se
pervette ¢ adquire diversas formas de obligiiidade: ox{moros [“figu-
rade linguagem em que hi uma conjungéo de contradigaes aparentes,
cx.: ‘a fé infiel manteve-o falsamenle leal’”, Oxford English
Dictionary), paradoxos, contradigGes, contracies, absurdidades, es-
tranhezas, ambigiiidades ¢ irracionalidades. A culpa nio é da lingua.
Somos nés que —por ignorincia das suas verdadeiras fungées — ten-
tamos aplicd-la a coisas para as quais nae foi feita. (1968,
p. 243)

Em minha opinidc, nao é por acaso que esta jarigama ou retérica
mistica, cheia de oximoros e metaforas, seja muitas vezes caracteris-
tica de movimentos de protesto igualitdrios e populares, durante pe-
riodos liminares da histéria, quando estruturas sociais, econdmicas ¢
intelectuais que demonstraram grande estabilidade e consisténcia por
longos periodos comegam a dar sinais de ruptura ¢ se tornam objetos
de questionamento em termos estruturais e antiestruturais. Fomos
acostumados a pensar que o enunciado mistico caracteriza individu-
0s solitarios, meditando ou em estado de contemplagdo nas monta-
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nhas, desertos ou celas mondsticas e a vé-lo apenas como um fato
social. Mas, a conjung@o operacional continua de tal linguagem com
movimentos de commutnitas — como no caso dos Amigos de Deus
com os misticos da Rendnia — leva-me a pensar que ao menos parte
do que € dito refere-se metaforicamente is relagdes sociais existen-
tes. Bxemplos disto sdo palavras como “recolhimento”, “desapego”,
“desinteresse”, para mencionar termos comuns ao 1éxico de muitas
culturas. Aqui, no entanto, esse afastamento nio é da humanidade,
mas de uma estrutura que se tornou hd muito petrificada numa forma
linica, Neste caso, ndo se trata da busca de apenas um componente da
estrutura social, casta ou grupo étnico por melhores condigdes dentro
de um sistema estrutural, nem tampouco da criagio de um novo sis-
tema estrutural livre das tendéncias exploradoras inerentes 2 estrutu-
ra do seu predecessor. O que se busca aqui é a emancipagiio dos ho-
mens de todas as limitagdes estruturais, a criagdo de um deserto mis-
tico fora da estrutura ela mesma no qual tudo pode ser um, ein bloss
niht, “um puro nada”, conforme escreveu certa vez o mistico ociden-
tal Eckhart — embora este “nada” tenha de ser visto em oposicio
metaférica ao “algo” da estrutura de derivagio historica. Ele ainda
tem contetdo, mas nenhuma estrutura manifesta, apenas uma
antiestrutura afirmada explosivamente. A hist6ria ird, sem divida,
revelar sua estrutura latente, principalmente na medida em que a ex-
periéncia venha a se deparar com estruturas tradicionais de cultura e
pensamento. Aqueles que tiveram a Experiéncia terdo agora de con-
frontar-se com os preceitos tanto da Grande quanto da Pequena tradi-
¢ao, enquanto fentam concretizar sua visio em termos
sociorelacionais. Em seguida, a visdo torna-se uma seita, e depois
uma Igreja, até se tornar, em alguns casos, um sistema politico domi-
nante ou uma base para cle — até que a communitas ressurja uma vez
mais contra ele, vinda dos espagos e das ocasioes liminares que toda
estrutura € forcada, por sua natureza, a oferecer. Pois a estrutura de-
pende da distdncia e da descontinuidade entre suas unidades e estes
espacos intersticiais abrigam visdes, pensamentos e, por fim, com-
portamentos antiestruturais. Também as sociedades complexas ofe-
recem miltiplos subsistemas estruturais, manifestos ou latentes, que
formam um campo fértil para o crescimento de contraesiruturas, na
medida em que os individuos os atravessam. A sociedade é um pro-
cesso que engloba tanto as visoes e reflexdes, as palavras ¢ as obras
de mendicantes religiosos ou politicos, de exilados e de profetas iso-
lados, quanto as atividades de multiddes e massas, as cerimdnias do
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foro e do mercado, e as agdes de legisladores, juizes e sacerdotes. Se
encararmos a sociedade como dotada de purificadores solitdrios ou
retirados, de “menos” e “zeros”, bem como de “plus”, em seus prin-
cipais desenvolvimentos, tanto de antiestrutura quanto de estrutura,
e que hd uma troca constante entre estes aspectos, em varios niveis, ¢
diversos setores dos campos socioculturais, comecaremos a evitar
algumas das dificuldades inerentes aos sistemas de pensamento que
reconhecem apenas valores, regras e componentes estruturalmente
positivas; e estes sdo positivos unicamente porque sfo as regras legi-
timadas pelas elites politicas e intelectuais, numa determinada épo-
ca. Tais sistemas descartam pelo menos metade da sociabilidade hu-
mana, a metade criativa (e também destrutiva) que insiste na unidade
aliva, existente e vital, bem como na inovacdo e no improviso em
matéria de estilos de inter-relagbes humanas. Deve-se, no entanto,
observar também que o fanatismo e a intolerfincia tendem a caracte-
rizar os movimentos que ddo énfase & communitas como negagio
contraestrutural da estrutura. Em suas fileiras, abundam os
iconoclastas, evangelistas, Cabegas Redondas, bem como os misti-
€08, poetas ¢ santos. Os ViraSaiva eram evangelistas ferozes; o sim-
bolo dos sikhs — a khanda, duas espadas cruzadas, uma adaga de fio
duplo e um disco — simboliza a virtude marcial e o poder espiritual.
“Liberdade, fraternidade e igualdade” foram gritos que levaram
Bonaparte a tomar a coroa imperial.

As sociedades que dao énfase & estrutura — e estabelecem misticas de
hierarquia e status, estipulando divisGes ¢ distincias inalterdveis en-
lre categorias e grupos de seres humanos — tornam-se ignalmente
fandticas na erradicagio dos valores de communitas e no exterminio
dos grupos que os exemplificam abertamente. Muitas vezes, 0s
comunitaristas cerraram fileiras, implacavelmente, contra os estrutu-
ralistas ¢ vice-versa. A clivagem bdsica no homem social encontra
freqiientes expressdes histéricas; aqueles sistemas religiosos ou
humanistas que pregam o amor como o mais importante principio
ético — e todas as assim chamadas religides “universais” professam
este valor como essencial —irradiam alguma versio da reconciliagéo
entre li ¢ jen, “ceriménia” e “man-to-man-ness,” de Confiicio, ¢ é a

#  Termo que surge no par de oposicao cujo 2° termo é “ceremory”. A expressao se
refere a qualidade de uma relagdo que nao é mediatizada por quaisquer
consideragdes de sfafus ou posigao social, sendo, aa contrério, destituida de
etiquetas e formalidades, uma relagéo de ser humano para ser humano,
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esta reconciliagio que se faz referéncia ao falar de amor. Os grandes
sisternas religiosos harmonizam a estrutura e a communitas em vez
de op6-las uma a outra e chamam o campo total resultante de “corpo”
dos fiéis, a wmma (assembléia) do Isld, ou algum termo semelhante
que reconcilie o amor com a lei, a communitas com a estrutura. De
fato, nem o amor, nem a lei podem ser tais quando implacavelmente
em 0posigdo — ambos tornam-se, entdo, 6dio —, especialmente quan-
do disfarcados de exceléncia moral.

Tanto a estrutura quanto a antiestrutura sio representadas pelas ima-
gens e atos concretos do processo ritual nas sociedades tribais e cam-
ponesas. Estas sociedades ndo sdo menos Humanas do que a nossa —
e seus simbolos nao-verbais podem até mesmo oferecer um acesso
mais imediato A questdo humana do que sofismas ¢ apologéticas.
Nelas, a estrutura e a antiestrutura nio se generalizaram ainda em
posiches ideolégicas opostas, bem adaptadas & manipulagio politica;
as metdforas da iconoclastia existem dentro da estrutura de cerimo-
nias prenhes de icones. A construcio e a desconstrucio de imagens
sao momentos de um Gnico processo ritual. A maioria das descri-
¢oes, feitas por observadores externos, nio sio capazes de descrever
a contento o aspecto de communitas das acbes metaféricas
antiestruturais com seus componentes simbélicos no ritual tribal. Isto,
no entanto, sera crescentemente remediado, & medida que membros
letrados dessas culturas venham a descrever o que significou para
eles participar coletivamente de rituais de teor anti-estrutural. Neste
caso, romances, pegas ¢ poesias publicados atualmente nas novas
nagoes formam um importante corpo de dades — documentos pes-
soais que conferem a uma andlise social o que Znaniecki chama de
“coeficiente humanistico”. Aqui, um exemplo andlogo pode vir a
calhar. Estou comecando a acumular, no meu estudo atual sobre os
processos de peregrinagao em religides histdricas tais como o cristi-
anismo, o islamismo, o judafsmo, o hinduismo ¢ o budismo, evidén-
cias provenientes de narrativas de peregrinos de que experiéncias de
communitas sao muitas vezes os correlatos subjetivos de constela-
¢cBOes de sfmbolos e metaforas objetivamente indicativas de
antiestrutura. Nao obstanle, apesar desta grave lacuna relativa i pre-
senga da communitas na liminaridade tribal, vou apresentar um exem-
plo, dos muitos que podem ser extraidos dos estudos de rituais tribais,
da extingdo e destruicdo deliberada de estruturas complexas de sim-
bolos, cada uma das quais constitui um sistema seméntico de grande
complexidade.
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Estas insténcias de iconoclastia ortodoxa e consentida sempre Sur-
gem na fase liminar ou marginal dos grandes ritos de passagem, na
parcela do tempo institucionalizado reservado i representagdo da
antiestrutra. Elas sao associadas, a5 vezes, com um ato de sacrificio,
mas com freqii€ncia ocorrem independentemente deste tipo de ato,
embora possuam um cardter sacrifical. Um dos melhores exemplos
da destruicdo metaférica da estrutura de que tenho noticia estd no
relato que faz Audrey Richards sobre a ceriménia bemba de inicia-
¢do das meninas na puberdade, Chisungu (1956). Entre os Bemba do
noroeste de Zambia, 0 chisungu ¢ uma longa e elaborada seqiiéncia
de atos rituais — incluindo mimica, canto, danca e o manuseio de
objetos sagrados — que precede o casamento de uma jovem e € “parte
integrante da série de cerimdnias em que o noivo [se] une & familia
da noiva, em uma tribo na qual a descendéncia ¢é estabelecida pela
mulher, e nfo pelo homem, e onde 0 homem vai viver com os paren-
tes da esposa e ndo o contrdrio” (p. 17). Um dos tracos distintivos
desta ceriménia € a modelagio de estatuetas de barro — Richards
contabilizou 42 em uma das performances que ela estudou — no de-
correr dos varios dias do prolongado ritual, que durou 23 dias e que,
talvez, tenha sido mais longo no passado, com muitas agoes simboli-
cas a cada dia. Outras estatuetas ou “emblemas” de cerimica feitos
em uma cabana (todos sio chamados de mbusa; a mestra-de-cerimé-
nias € chamada de nachimbusa, ou “mie” dos emblemas) sio subita-
menle destruidos duas horas apés terem sido reunidos. Os emblemas
sao usados para ensinar s novicas as obrigacGes, regras, valores e 0
ambiente cultural tipico da sua posicio estrutural futura como esposa
€ mae. Cada um tem um nome ritual especifico, uma canc¢ao hermé-
tica ligada a ele ¢, € explicado & menina para seu beneficio social
pelas senhoras presentes, especialmente pela “mie dos emblemas”.
A Dra. Richads e Frei E. Labreque, dos Padres Missiondrios Bran-
cos, coletaram bastante material sobre esta excgese didatica. O apén-
dice de Richards a Chisungu, que traz a interpretacao dos mbusa,
feita pelos informantes € especialmente valioso. Em resumo, eles
acrescentam mais informagodes a um relato j4 bem farto do destino
estrutural de uma mulher madura numa sociedade matrilinear, como
¢ a sociedade bemba, apresentando também muitos dos seus proble-
mas ¢ tensoes eslruturais — conforme indiquei no capitulo 4, “Betwixt
e Between”, do meu livio Floresta de simbolos (2005, p. 137-158).
Richards demonsira como o emblema se refere, inter alia, aos deve-
res domésticos e agricolas, as obrigacées de marido e mulher, ¢, em
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relacao aos demais parentes, as obrigacdes e circunstincias da ma-
ternidade legitima, & autoridade dos chefes e a ética geral que compe-
te a0 bemba maduro. Nas palavras de Richards:

Em termos de lempo dispendido, o manuseio e a apresentagio dos
emblemas sagrados provavelmente ocuparam mais horas do que
qualquer outra etapa do rito. O manuseio, preparo e apresentagio
dos emblemas de cerimica e a coleta de mbusa domésticas e das
florestas demandam muito tempo e energia dos organizadores [...]
O longo dia de trabalho nos emblemas de cerdmica na cabana [da
noviga] j foi descrito & vale lembrar que o fruto deste longo dia de
trabalho foi destruido ao fim deste mesmo dia... Tirante a feitura e a
busca dos mbusa, a apresentagio deles pelas diferentes mulheres
em ordem de posigio social pareceu, a mim pelo menos, a parte
mais interminavel do rito chisungu, uma vez que envolvia o canto
de cada rima de pé quebrado (esclarecendo o significado de cada
mbusa) vinte vezes ou mais. (1956, p. 138)

Nio podemos comparar, diretamente, a rdpida destruigio das ima-
gens e emblemas tao laboriosamente elaborados com a demoligdo
das estatuas, pinturas e {cones religiosos pelos iconoclastas bizantinos,
pelos mongdis em Banaras, pelos comissérios de Henrique VIII, pe-
los Cabegas Redondas de Cromwell, ou pelos Pactuantes Escoceses.
Porém, por trds deles talvez se esconda o0 mesmo impulso humano de
afirmar o valor contririo a estrutura que distancia e distingue o ho-
mem do homem e 0 homem da realidade absoluta, descrevendo o
continuo em termos descontinuos. A coisa mais importante para aque-
les que se valem de meios metaféricos é construir da melhor forma
possivel uma estrutura de idéias, sintetizadas em simbolos, e uma
estrutura de posigdes sociais, expressa simbolicamente, que vai man-
ter 0 caos sob controle e criar uma drea de seguranga mapeada. A
elaborago, como nos esquemas cosmolégicos chineses, pode assu-
mir um caréter obsessivo. Afirma-se, entdo, metaforicamente o que
se esconde entre as categorias de estrutura (“mundo interno”) e fora
do sistema total (“espaco externo™). Neste caso, as palavras sdo int-
teis, a exegese falha e ainica coisa a fazer € expressar uma experién-
cia positiva por meio de um ato metaférico negativo — destruir a es-
trutura que se elaborou e reconhecer a transcendéncia, isto é, sobre
tudo o que a nossa cultura foi capaz de dizer a respeito da experiéncia
daqueles que a suslentam ou sustentaram até o momento presente.
Na realidade, aquilo que € conceitualmente transcendente pode mui-
to bem ser experimentalmente imanente — a propria communitas. So-
mente aqueles que sabem construir sabem derrubar o que foi
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construfdo. A mera destruicéo literal ndo € a destruicio metafdrica
ilustrada no ritual. Aqui, a metafora da destruicdo é uma forma nio-
verbal de expressar um aspeclo positivo e continuo da realidade soci-
al, que, geralmente, escapa ao cardter descontinuo da maioria dos
codigos de comunicagdo, incluindo os codigos lingiiisticos. Talvez
seja assim porque o homem pode ser uma espécie ainda em evolu-
¢ao; seu futuro estd no seu presente, mas, ainda, de forma inarticulada,
pois a articulagéo € a presenca do passado. Os pensadores ocidentais
compartilham este estado com os aborigines, e ambos revelamos este
dilema em nossos simbolos nie-verbais, em nossas metaforas. Pode-
mos concluir dizendo que o Chisungu apresenta ritual e antirritual,
numa relagdo de complementaridade, antes do que de contradigéo.
Estrutura ¢ antiestrutura nao sdo Caim e Abel, para usar uma metafo-
ra que nos ¢ familiar; nem tampouco os Contrdrios de Blake, que
precisam ser “redimidos pela destrui¢do da Negacéo™. De outro modo,
terfamos todos que morrer, pois por detrds dos desenvolvimentos his-
téricos e culturais especificos, Oriente versus Ocidente, sistemas hi-
erarquicos versus sistemas igualitarios, individualismo versus comu-
nismo, esconde-se o simples fato de que 0 homem € uma entidade ao
mesmeo tempo estrutural e antiestrutural que cresce pela antiestrutura
e conserva pela estrutura.
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