18

Meu, teu, nosso:
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de cultura popular

HILARIO FRANCO JUNIOR

m dos temas que mais tem prendido a atenglo das ciéncias humanas nos iltimos tempos
€ o relativo a cultura popular. O que se deve entender exatamente por essa expressao?
Quais as caracterfsticas dessa forma cultural? Quais as modalidades e implicagdes da
relagdo entre ela e outros tipos de manifestagéo cultural? Qual a sua génese e seu pro-
cesso de transformacdo? Antropélogos, sociélogos, historiadores, folcloristas, lingiiistas
e psicélogos tém se debatido com essas e muitas outras questdes. Tarefa diffcil, pelo
fato daquele objeto de estudo estar muito préximo, direta ou indiretamente fazendo
parte do cotidiano do pesquisador.

Chamam a atengdo fendémenos como misticismo, magia, ritos demoniacos e saber
esotérico, que ndo estio presentes apenas em sociedades do passado, ou do presente
consideradas ‘‘primitivas’, mas sdo claramente perceptfveis no mundo ocidental que
pretensamente havia superado essa ‘‘fase’” de seu desenvolvimento histérico. Em janei-
ro de 1989, uma pesquisa revelava que 37% dos franceses acreditavam na existéncia do
diabo, o dobro da porcentagem de 1968. E cerca de cinco milhdes de pessoas naquele
pafs acreditam viver, a0 menos em certos momentos, sob uma influéncia demonfaca di-
reta. Na Itdlia a situag@o € semelhante: 46% da populagfo estd convencida da existéncia
de Sata.

Manifestagées tipicas de pafses latinos e catdlicos? Nos Estados Unidos uma socie-
dade internacional de feiticeiros luciferinos, que promove missas negras, agrupa dois
milhdes de adeptos, além de meio milhdo na Inglaterra(’). ManifestagGes de uma cultura
“popular”, de gente atrasada? Os “‘possufdos’ franceses ndo sdo, contudo, velhos cam-
poneses mas sobretudo jovens citadinos. Os italianos crentes no diabo localizam-se
mais no norte industrializado que no sul rural e comparativamente pobre. Os feiticeiros
norte-mericanos e ingleses ndo sdo “‘imigrantes ignorantes’’, mas majoritariamente pes-
soas de certas posses e educagao.

Acrescente-se a isso o desenvolvimento de vdrios fendmenos sécio-religiosos de
massa considerados legitimos em suas sociedades — como os grupos evangelistas, a
Teologia da Libertagdo ou o Islamismo radical — para entender o forte interesse dos es-
tudiosos pela ‘“‘religidao popular”. Os trabalhos se multiplicaram nos ltimos anos, sem
haver contudo consenso sobre o significado exato de ‘“‘popular’@. Por isso muitas vezes
continua-se a pensar numa oposigao erudito/popular, correspondente a racionalidade/a-
fetividade e teorizagao/vivenciagdo, como se cada caracteristica fosse exclusividade de
um grupo social ou de um povo.

Postura que em suma prolonga a visdo da antropologia do comego do século, que
trabalhava com os conceitos de ‘“‘mentalidade racional” e ‘‘mentalidade pré-légica’®,
Prolongamento curioso, pois hd muito as crfticas e autocriticas a essa interpretagaot fo-
ram se impondo, acompanhando as mudangas de relagdo entre pafses colonizadores e
colonizados. Processo, alids, interessante para se examinar as influéncias reciprocas
entre politica e intelectualidade: as vezes a antropologia fornecia argumentos para a
descolonizagdo, as vezes esta levava a antropologia a rever alguns de seus conceitos.

A constatagdo do simplismo dos sistemas bindrios civilizado/primitivo, racional/irra-



cional, histérico/mitico, religioso/mégico e outros do tipo, provocaria importantes re-
flexdes nas ciéncias humanas desta segunda metade do século. Acompanhando, aliés, a
revisdo epistemoldgica que ocorria em outras 4reas do conhecimento, € que em suma
revela os limites do modelo cartesiano. Como observou Blanché, um conhecimento dito
objetivo € apenas aquele que € menos subjetivo que outro®®), A historiografia nao ficou
imune a tudo isso, e assumiu a subjetividade de seu discurso®. Contudo, mais do que
um simples acompanhamento de novas tendéncias cientificas, esse passo revela a essén-
cia da historiografia.

De fato, ela ndo € apenas um instrumento de andlise do passado, mas também uma
produgd@o cultural do seu presente, marcada portanto pelas necessidades e expectati-
vas desse presente. Daf por que € preciso ‘““observar o observador’?). O surgimento e
desenvolvimento da chamada Histéria das Mentalidades nas iltimas décadas ilustra bem
esse processo. As contradigdes da segunda metade do século XX — mais acentuadas do
que as dos séculos anteriores devido ao poder controlador e destruidor que o homem al-
cangou sobre a natureza e sobre si préprio — tornaram necesséria e criaram condigdes
para uma andlise do passado voltada para o homem interior. Sem desconsiderar a vida
material, com a qual esti estruturalmente articulada, € a histéria dos sentimentos que se
torna o objeto central de estudo. As ansiedades, as angiistias, os medos, as esperangas,
os sonhos, as utopias passam a ser os interesses bésicos do historiador.

Isso deslocou o enfoque da histdria religiosa tradicional, centrada nas instituigdes e
personalidades eclesidsticas: passou-se a considerar mais o sentimento religioso que a
religido. Para minimizar a polarizagdo erudito/popular, que contudo ele adota, Manselli
lembra a “unidade do fato religioso™®. No entanto, ainda esquece com freqiiéncia que
o ser humano € um todo no qual razdo e emogido, eventos da realidade vivida externa-
mente e da vivida oniricamente, estido sempre presentes ao mesmo tempo. Por isso pro-
pusemos que ‘“‘religiosidade popular ndo € aquela que se identifica com um grupo so-
cial, ou que teve origem nele, mas sim aquela que nas suas manifestagées popularizou
elementos de diversas procedéncias”®).

Ao perceber as dificuldades em se analisar os fendmenos religiosos isoladamexnte, a
historiografia passou a se preocupar com as questdes culturais, mesmo porque ‘“‘a reli-
gido popular € um momento essencial da cultura popular’(9). Qu seja, os sentimentos
religiosos fortemente enraizados ndo podem ser alcangados a ndo ser através de suas
expressOes culturais. Ndo somente uma cultura de elite, livresca, construfda em alguns
locais especiais por algumas grandes personalidades, mas também e sobretudo uma
cultura dos campos, das pragas, das tavernas, das estradas, cultura oral, anénima, na
qual todos sdo elaboradores, receptores e transmissores. Cultura ‘“‘popular’’ portanto.
Para esse estudo o historiador recorre a um instrumental variado, emprestado do socié-
logo, do lingiiista, do psicdlogo, do folclorista, do antropSlogo. E se vé assim envolvi-
do nas 4guas agitadas da discussdo sobre o conceito de cultura''), Mas percebe clara-
mente entdo que cultura erudita e cultura popular ndo podem ser vistas como elementos
opostos e impermeé4veis.
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E verdade que o conceito de circularidade cultural defendido por Bakhtin('? e utili-
zado por exemplo por Ginzburg!'®, Gurevich'¥ e Mullett('® enfatiza as trocas culturais,
mas resolve insuficientemente a questdo por continuar a pensar apenas em dois pélos.
Parece-nos preferfvel considerar a relagdo entre nfveis de cultura e grupos sociais('®).
Contudo nem sempre € possivel, especialmente para perfodos mais antigos ou de docu-
mentagdo mais lacunar, o estabelecimento minucioso e preciso dos segmentos sociais e
da produgdo cultural de cada um deles, bem como das suas interagbes. Nesses casos,
talvez se possa continuar a trabalhar com um recorte sociolégico mais grosseiro — mes-
mo porque muitas vezes o corte social ndo corresponde ao corte cultural!'” — desde que
valorizando a 4rea de intersecgao, € nao apenas a troca isolada de alguns fragmentos
culturais. O que naturalmente altera o sentido de cultura ‘“popular”.

A utilizagdo deste termo sempre foi problemdtica, pois, como apontou Van
Gennep!'®), ele € ambiguo por ter trés acepgdes: indica o que foi criado pelo povo; o que
agrada ao povo independentemente de sua origem; o que € considerado grosseiro € il6-
gico e estd ligado as camadas inferiores da populagio. Mesmo se excluirmos esse dltimo
significado, cheio de preconceitos, a ambigiiidade continua presente se a palavra for
aplicada a uma certa parcela da populagdo. Depois, como j4 se observou com razao, to-
da definigdo de cultura popular tem um componente erudito'¥. Mas podemos atenuar
esses dois problemas se pensarmos em cultura popular como aquela praticada, em maior
ou menor medida, por quase todos os membros de uma dada sociedade, independente-
mente de sua condigao social. Isto €, nessa hipétese cultura popular seria o denomina-
dor cultural comum, o conjunto de crengas, costumes, técnicas, normas, instituigoes,
conhecidos e aceitos pela grande maioria dos individuos da sociedade estudada.

O termo perde assim sua forte conotagdo socioldgica, para ganhar um forte sentido
antropoldgico. No entanto continuam presentes nessa andlise 4dreas culturais especificas,
grupais, classistas, sociais, enfim, que se inter-relacionam exatamente porque tém um
imenso repertério de pontos comuns. E & através dessa drea de intersecgio que determi-
nados pontos podem migrar num sentido ou noutro, alargando essa zona de identidade
grupal (étnica, religiosa, lingiifstica, artistica, etc.) e de intermediagdo cultural (a partir
da qual ocorrem eventualmente mudangas sociais). No seio de um mesmo grande con-
junto histdrico-geogréafico, os processos de aculturagdo tendem a ser facilitados pela
presenga de vérias similitudes entre suas diversas culturas populares. Mesmo entre so-
ciedades distanciadas no espago e nas suas trajetdrias histdricas, tais similitudes existem
entre as respectivas culturas populares — devido ao substrato profundo da psicologia
coletiva, a mentalidade — ainda que possam ser enormes as diferengas entre suas cultu-
ras de elite.

Em fungdo disso, j4 se pensou mesmo, para a Europa medieval e moderna, na ocor-
réncia de uma aculturagdo interna®?. Ao menos para a Idade Média, porém, os contatos
culturais elite-massa mostram que, mais do que uma aculturagdo, ocorreu uma difusio e
reinterpretagdo de elementos safdos do micleo comum da cultura popular. No contato
com bizantinos e mugulmanos, por outro lado, deu-se o que Wachtel chamaria de “‘a-
culturagdo espontinea’, sobretudo na Peninsula Ibérica e na Sicflia, salvo curtos perio-
dos de “aculturagio forgada™. E verdade que os resultados mais visiveis e espetaculares
daquele primeiro processo — influéncia da arte bizantina, tradugdes da escola de Toledo,
redescoberta ocidental do aristotelismo, adogdo de conhecimentos cientificos orientais,
etc. — se deram em relag@o 2 cultura clerical, mas com reflexos também na cultura sim-
ples.

O contraste na intensidade de absor¢do daquele material cultural por parte dos vérios
grupos sociais deveu-se mais a presenga de instrumentos diferenciados do que a valo-
res, interesses ou expectativas divergentes. Por outro lado, a possibilidade de migragao
de uma parte daquele material da cultura clerical para a simples, e vice-versa, nao se
deveu 2 existéncia de “anfibios culturais”®"), de individuos que por pertencerem aos
dois ambientes realizavam as trocas culturais. Sem perceber aspectos familiares nos
elementos culturais levados até ele, cada grupo social pouco teria assimilado. Existiam
“anffbios” porque havia uma 4rea cultural comum, e ndo o inverso. Um bom exemplo
disso temos na obra de Honorius Augustodunensis, na primeira metade do s€culo XII,
sobretudo no célebre Elucidarium, cuja popularidade decorria de seu recurso fregiiente
a dados e narrativas que sensibilizavam a maior parte de seus leitores ¢ ouvintes por
provirem da cultura populari??,

Desse ponto de vista, as dreas culturais especificas em cada sociedade deixam de ser
vistas como auto-suficientes, como se era muitas vezes levado a pensar pelas andlises
tradicionais. Ndo se verificam influéncias diretas entre aquelas 4reas, pois as adogoes,
adaptagdes, deformagdes e mesmo negagdes se dio a partir do material que € recolhido



na cultura popular. Sé se assimila, modifica ou critica aquilo que se entende ou se pen-
sa entender. Aquilo que nio é estranho. Aquilo que, enfim, faz parte do universo co-
mum, da cultura de todos, da cultura popular, espécie de koiné cultural que fornece a
matéria-prima trabalhada de forma prépria por cada segmento social.

Da mesma forma que nado se pode deixar de considerar as particularidades de cada
expressdo cultural, ndo se pode permitir que estas desviem nossa atengao do nicleo co-
mum. A melhor andlise € aquela que leva em conta tanto as 4reas periféricas quanto a
central, isto €, a dindmica das relagdes entre elas. Por isso, por exemplo, € inadequado
tentar distinguir heresias eruditas de heresias populares, e pensar que a maior parte dos
grupos heréticos se formou a partir das prédicas de um individuo letrado e dotado de
conhecimentos teoldgicos que lhe permitiam criticar a Igreja da época®®. Toda heresia €
definida como tal em relagdo a uma ortodoxia, em cuja formulagdo, por mais erudita
que seja, entraram indimeros componentes absorvidos da cultura popular ao longo de
sua formagao histdrica.

Ou seja, heresia € uma selegdo (do grego hairesis, ‘‘escolha’’) de elementos culturais
diferente daquela feita pela ortodoxia. Daf ser secunddrio para uma histdria cultural e
dos imagindrios (mas ndo para uma histdria sociolégica) determinar a condigao intelec-
tual dos individuos que fizeram aquela selegédo, heréticos ou ortodoxos. O francés Pedro
Valdo e o italiano Francisco de Assis foram contemporineos, eram de uma mesma ori-
gem socioecondmica, tinham espiritualidades compardveis, mas para a Igreja um foi he-
rege, 0 outro santo. A heresia cétara combatia a sociedade feudal e a Igreja romana, fa-
zendo-lhes uma critica que rejeitava muitos valores destas, mas que também revelava
preocupagbes semelhantes equacionadas de forma diversa, caso da sexualidade, da pu-
reza do clero, da salvacdo da alma. Se entre heresia e ortodoxia sempre existiu uma
fronteira pouco clara, uma zona cinzenta, € porque esta correspondia a delimitagdo mo-
vediga entre cultura popular e cultura de grupos sociais.

Exemplo talvez mais elucidativo sobre a relagdo entre as dreas culturais temos na
evangelizagdo das massas camponesas me-
dievais. Se o clero acolheu dados culturais
pré-cristaos, difundidos no seio daquela
categoria social, ndo foi apenas como es-
tratégia de conversdo, mas porque tais da-
dos estavam presentes também no préprio
ambiente cultural eclesidstico. E preciso
sempre distinguir o cristianismo no seu pa-
pel de ideologia e no seu papel de religiao.
Em relagio ao primeiro, a cultura folcldrica
era claramente oposta — e nesse caso acultu-
ragdo € imposigao ideoldgica tornavam-se
um mesmo processo — € a utilizagdo de
fragmentos dela pelo cristianismo era uma
forma consciente de domind-la, fenémeno
tanto do campo na época merovingia®4
gquanto dos mendicantes nas cidades dos sé-
culos XIII-XIV®@), Em relagdo ao segundo,
cristianismo e folclore se confundiam, fa-
ziam parte de um mesmo conjunto de con-
cepgOes e sentimentos, dai uma incons-
ciente identificacdo profundal®®,

Por isso a definigao de Gurevich — cultu-
ra popular medieval € “a visdo de mundo
que emerge da complexa e contraditéria 7
interagdo entre o reservatdrio do folclore
tradicional e o cristianismo™?7) — precisa ser
retocada em dois pontos. Inicialmente seria S
fundamental explicitar que a “‘contradigao™ g - =
da interagdo cultura folcldrica-cristianismo
¢ apenas um aspecto dessa relagao. Depois,
seria interessante marcar o cariter de nio-
identificagao sociolégica do termo ‘‘popu-
lar”’. Como lembra mesmo o grande medie-
valista russo, o uso de ervas por parte da
“medicina folcldrica” era aprovado pela

llustragdo de Poty para o livro
Assombragoes no Velho
Recife, de Gilberto Freyre
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Igreja se acompanhado por preces e condenado se acompanhado por encantagdes(@8),
Isto €, a necessidade do ato mégico era aceita por todos — portanto dado da cultura po-
pular no sentido que atribuimos & expressio —, apenas as modalidades dele diferiam da
cultura clerical (preces) para a cultura vulgar (“‘encantagdes’”). O mesmo, alids, pode-
rfamos constatar quanto as festas, as peregrinacdes, ao culto aos santos, aos ritos, ao
calenddrio, as préticas agricolas, etc.

Na denominagdo das dreas culturais especificas, deve-se evitar adjetivacdes que de-
corram de um referencial social (elite/massa), politico-ideolégico (hegemdnica/subal-
terna) ou técnico (letrada/oral), todos suscetiveis de transformagées histdricas mais ou
menos rdpidas que dificultam a andlise. O par “‘erudita/folcldrica’™ € vélido, ainda que
tenha uma conotagdo muito literdria e académica no primeiro termo (erudire = instruir,
eruditio = ensino, vindos de ex, particula negativa, e rudis, inculto, grosseiro) e se res-
sinta de uma certa acepgao pejorativa do segundo. Talvez seja preferivel assim ‘‘sofisti-
cada/simples”. Esses niveis culturais obviamente sdo, como também no caso da adogdo
de alguma das outras nomenclaturas, definidos um em relagdo ao outro. De acordo,
portanto, com os parametros da sociedade estudada, e ndo por comparagdo com outros
perfodos ou sociedades. Ndo se pode pensar em ‘‘sofisticada’ como sinénimo de 1égico:
um pajé indigena, um monge medieval ou um intelectual contemporineo nio sdo neces-
sariamente mais racionais que os demais indios, que os leigos ou que os operdrios. Sao
apenas especialistas em certas técnicas e conhecimentos considerados vélidos pelo
conjunto da sociedade. Trata-se do domfnio aperfeigoado (do grego sophistikds, argu-
mentar de forma sutil e refinada) de um certo cédigo, que os simples (simplex, formado
de um dnico elemento) conhecem apenas superficialmente. Trata-se, portanto, de “‘efi-
cécia simbdlica’.

No caso particular da Idade Média — ao qual nos prendemos por questiao de especia-
lidade —, além do nicleo central da cultura popular, € melhor falarmos em cultura cleri-
cal e cultura vulgar. A primeira expressao € usual na historiografia medievalfstica, pois
providencialmente tem o duplo sentido de “‘eclesidstica’ — e esse grupo social dominou
a cultura sofisticada até pelo menos o século XII — e de ““letrada’, acepgao que a pala-
vra ganha desde fins do século XIII, quando cresce o segmento laico alfabetizado. Des-
sa forma, a expressdo contempla ainda as mudangas sociais do perfodo. Pela mesma ra-
zdo, propomos cultura ““vulgar”™ ao invés de *‘laica”, pois, como ji lembramos, a distin-
¢do social clérigo/leigo ndo correspondia a uma distingdo cultural. Ademais, *“‘vulgar”
era palavra usada pelos prdprios medievais para indicar algo diferente de clerical, so-
bretudo no domfnio lingilifstico — as falas vulgares, vernédculas, diante do latim —, o que
justifica ainda mais o uso da expressao, ja que aquela cultura (como a popular) era es-
sencialmente oral.

Devido a essa oralidade bdsica das sociedades pré-industriais, no estudo da cultura
popular delas, um papel central deve estar reservado ao mito. Sendo talvez o elemento
cultural mais préximo da mentalidade, o mito sempre foi a forma privilegiada de uma
sociedade arcaica enunciar e apreender a essencialidade do Universo. E por isso € um
elo de ligaga@o entre o homem e o cosmos, fundindo-os de tal maneira que ambos se tor-
nam por sua vez entidades mfticas. Ao estabelecer assim palavras, gestos, atos, eventos,
pensamentos e sentimentos arquetipicos, porque colocados na origem dos tempos, o
mito funciona como modelo de comportamento. Para os homens que o vivenciam, mito
€ registro de um passado indefinido e guia tanto para o cotidiano quanto para o trans-
cendental a serem experimentados no presente e no futuro.

Para aquele que vive em uma cultura de forte presenga mitica, o mito € histéria e a
histéria € mito, o que estabelece certa harmonia entre o Modelar e o Vivido. Para o
historiador, o antropélogo e o psicélogo, o mito € expressdo dos comportamentos da so-
ciedade que o cria, o recebe, o adapta, o transmite: o mito estd na histéria e a histéria
no mito, o que pode revelar os valores profundos da comunidade analisada. Seja para
quem o vivencia, seja para quem o estuda, mito € forma de conhecimento. Construfdo a
partir da intuigdo, da observacdo e da analogia, ele € um discurso (rmythos = narrativa)
metaférico globalizante sobre as esferas divina, natural e humana de/para/sobre cada
sociedade pré-industrial.

Ao usar essa linguagem de transferéncia de sentido, ele ndo deixa de proceder por
diferenciagdes, oposicdes, comparagdes e correlagées, como todo pensamento ldgico.
Ele ndo € insensivel as contradigées e as impossibilidades, como pensava Lévy-Bruhl,
mas pertence a uma légica diversa da ocidental contemporinea, a do ““pensamento sel-
vagem’’ conceituado por Lévi-Strauss®?®. Essa diferenca em relacao a nossa légica de-
ve-se a seu forte contelddo emotivo — ‘‘o0 mito € sentido e vivido antes de ser inteligido e
formulado™, observou Leenhardt®® — o que ndo exclui porém o elemento racional: este



e o mitico convivem, ainda que historicamente em certos momentos haja a predominin-
cia de um aspecto em detrimento do outro. Para Cazeneuve, “‘as caracteristicas do pen-
samento mftico permanecem presentes sob o terreno da mentalidade l6gica e fazem
parte da natureza humana’’®1).

Cada mito € totalizante no sentido de apresentar todos os aspectos das relagbes entre
os homens, e entre estes € 0 cosmos, aquilo que o pensamento analftico chamaria de
politico, econdmico, social, filoséfico, cientffico, religioso, mégico, etc. Mas isolado,
cada mito mostra apenas fragmentos daquela globalidade (ainda que cada fragmento sob
todas as suas facetas), que € recuperada pelo conjunto dos mitos de uma sociedade, a
mitologia. Pode-se talvez dizer que mito € eixo paradigmético por apresentar vérias ver-
soOes, e mitologia € eixo sintagmdtico por ser associativa. Desta forma, um estudo a res-
peito deve considerar essa dupla caracterfstica, examinando as diversas versdes do mito
analisado — diz Lévi-Strauss que um mito € o conjunto de suas variantes®? — e as arti-
culagdes desse mito especifico com outros da rede mitica na qual ele se encontra inseri-
do.

Ao contrdrio do sentido que ganharia nas sociedades industrializadas, nas demais,
antigas e atuais, o mito € uma realidade viva e influenciadora do comportamento indivi-
dual e coletivo. Alexandre Magno empreendeu a conquista do Oriente tanto pelas con-
dicdes materiais de entdo quanto por causa de Aquiles e da Ilfada. Na sociedade euro-
péia medieval a hierarquia entre os sexos, com todas suas decorréncias préticas, estava
baseada ndo como simples justificativa mas como realidade sociopsicolégica, no modelo
de Addo e Eva. A descoberta e os primeiros tempos da colonizagdo da América atuali-
zavam e concretizavam por parte dos europeus a antiqiifssima busca do Parafso Perdido.
Mas na prépria América antes mesmo da chegada dos colonizadores, certos grupos, co-
mo o dos tupinambds, sonhavam com uma idade de ouro. Nas sociedades tradicionais
do Pacifico sul atual, a expectativa messidnica determinava novas relagdes sociais in-
ternas e externas.

Como todo conhecimento, o mito pretende ser uma forma de controle sobre a reali-
dade externa e interna do homem. Ao dar certa organizagao e harmonia a estas realida-
des, o mito encontra para 0 homem um lugar no Universo, constréi algumas certezas,
acalma a anguistia de viver. Por isso, pondera André Akoun, mito e ideologia cumprem
a mesma fungio, apenas um utiliza uma narrativa cheia de coisas sensfveis, seres estra-
nhos, animais, plantas, minerais, enquanto a outra recorre a um discurso pleno de enti-
dades abstratas®3). E, pode-se acrescentar, ambos partem de um modelo de tempos ime-
moriais que pode ser recuperado através de determinados ritos. A conhecida férmula
““mito € palavra, rito € agdo” € aplicdvel a ideologia, desde que se lembre da especifici-
dade dos seus ritos.

Como todo conhecimento, o mito € desgastado pela histéria, pelas transformagoes do
enquadramento cultural do qual ele tinha sido a0 mesmo tempo sintese e matriz. Nesse
momento ele perde sua eficicia simbdlica, esgota-se como manancial de especulacdes e
guia de condutas, e subsiste apenas como tema literdrio e artfstico utilizado livremente
por estar a partir de entdo mais no dominio da individualidade do que no da coletivida-
de. Assim como ocorre com a ideologia, o mito s € visto como tal ou por seus criticos
ou quando foi superado. Para sociedades nas quais ele estd presente de forma viva e
atuante, o mito ajuda a estabelecer a identidade grupal, constitui a visdo de mundo da
comunidade. Naturalmente, para os estudiosos ndo h4 obsticulo no fato do conceito de
mito n@o ser interno a sociedade estudada, pois se trata de um instrumental de andlise
que permite se compreender aspectos de um grupo humano ocultos dele mesmo. Como
ocorre, alids, com boa parte dos conceitos utilizados pelas ciéncias humanas.

Esse processo de recusa a prdpria conceituagio aparece claramente, por exemplo, no
cristianismo medieval. Ele rejeitava as ‘“‘quimeras’ pagas, as ‘“‘supersti¢bes’’, os ‘“‘mi-
tos” enfim, sem perceber — e nem poderia ser diferente, pois toda interpretagio mftica
do mundo mitifica todo o Universo, ndo havendo espaco para se perceber enquanto tal
— que ele préprio tinha uma mitologia. Mas, curiosamente, ‘‘sob muitos aspectos o cris-
tianismo salvou a mitologia: dessacralizou-a de seu conteiido pagédo e ressacralizou-a
com elementos cristaos, ecumenizando-a’’®%. Ernst Cassirer ja4 percebera que toda reli-
gido estd indissoluvelmente conectada com e penetrada por elementos mfticos®%)., Ape-
sar de por muito tempo ter sido problemético aplicar-se o qualificativo “‘mitico’ a um
relato religioso, hoje se concorda que “‘o mito é verdadeiro, que ele é uma expressio
verdadeira da experiéncia religiosa’' ),

Porém, o estudioso sé tem acesso 2 mitologia da sociedade estudada no caso daque-
las chamadas de “‘primitivas contemporineas’’. Em relagdo as do passado, o acesso ao
material mftico se d4 de duas formas: ou através de registros literdrios e artfsticos que
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selecionam e petrificam as variadas e dindmicas narrativas mifticas, ou através de frag-
mentos reunidos pelo folclore. No primeiro caso, temos por exemplo a mitologia grega
tal como a conhecemos hoje; no segundo temos as narrativas medievais, tdo fortemente
impregnadas de material folclérico, que as devemos considerar transmissées orais tanto
quanto literdrias®’), Material que por sua prdpria caracterfstica revela sempre alguma
descontinuidade cultural, seja de uma cultura em relagdo a outra contemporanea, mas
estrangeira, seja 3 outra do mesmo espago, mas de outro tempo, seja & outra afastada
no tempo € no espago, seja a outra do mesmo espaco e do mesmo tempo, mas conside-
rada arcaica comparativamente aos valores da cultura que a observa.

Nesse dltimo caso, o folclore torna-se cultura de contestagdo®®®). Enquanto uma mi-
tologia € conhecida e aceita por toda a sociedade, o folclore o € apenas por uma parte
dela, aquela que por razées histéricas man-
teve-se ligada a certas tradigbes que foram
sendo ultrapassadas para os demais seg-
mentos sociais. Daf seu cariter contestats-
rio. Caso da cultura laica dos séculos VI-
VIII estudada por Le Goff®9), da dos sécu-
los XII-XIII analisada por Koehler!*?, da
campesina dos séculos XVI-XVIII vista por
Mulletti!). Essa cultura folcldrica € sem di-
vida de fundo mitico, apesar de ter sido
modificada ao longo do tempo pela trans-
missdo andnima e oral. Mas nédo se trata de
degeneragdo nem de sobrevivéncia, como
pensavam os primeiros folcloristas, mas de
material selecionado e adaptado a contextos
histéricos diferentes daqueles que viram a
formagdo de suas mitologias. Folclore é
uma mitologia residual.

Para Jean-Claude Schmitt, contudo, a
cultura folcldrica medieval era algo dife-
rente de uma mitologia. Para ele os mitos
semfticos do Genesis legados pela Biblia ao
cristianismo medieval ‘““ndo eram mais vivi-
dos como tal”’, porque explicados pela
Igreja tinham-se tornado histdria, a histdria
sagrada. Como a cultura clerical tirara da
cultura folcldrica o saber por exceléncia (o
conhecimento do Além, a comunicagao com
os seres sobrenaturais, a interpretagdo das
visdes), ‘‘vé-se mal como o folclore medie-
val teria podido falar por mitos, pois € fun-
¢ao dos mitos constituir e transmitir um tal
saber’’“2, QOra, o fato daquela cultura ser
“folcldrica”, isto €&, contestatdria, indica
que a cultura clerical ndo privara totalmente
a cultura folcldrica de suas fungdes, daf a
prépria existéncia desta e a possibilidade
dela exercer uma resisténcia, uma contesta-
¢ao.

A prova — para argumentar com o primeiro ponto lembrado por Schmitt — temos no
fato de, paralelamente ao relato biblico genésico, o Ocidente medieval ter conhecido
pelo menos quinze textos considerados apdcrifos que tratavam essencialmente dos
mesmos temas. A Igreja exercia naturalmente certo controle sobre o texto candnico,
ainda que nido tdo grande quanto se poderia pensar & primeira vista, devido aos meios
limitados de que dispunha em grande parte da Idade Média, com um clero paroquial de
forma geral mal preparado e muitas regiées superficialmente cristianizadas. Assim, os
textos apdcrifos na sua variedade e maior plasticidade mantinham viva a explicagao
mitolégica das origens. O mesmo, € claro, ocorria em relagao aos outros textos biblicos.
Quanto ao segundo ponto, a indicagdo de que a cultura folclérica ndo perdera **o saber
por exceléncia’ estd nos imimeros relatos de viagens ao Além e de interpretagdo de vi-
sdes, que mesmo clericalizados escondem mal seus fundamentos miticos. Ou seja, o fol-
clore falava através de mitos (ou de fragmentos destes) simplesmente porque estes sdo o




material constitutivo daquele®?).

E verdade que logo a seguir aquele grande historiador matiza sua posigéo e coloca a
questdo: “Nas margens internas do cristianismo, onde se misturavam folclore e heresia,
onde a atuagdo da Igreja era menos forte, € impossfvel que o Ocidente medieval tenha
também ele conhecido o mito?”’. Naturalmente a resposta, contida na prépria pergunta,
¢ nao. Contudo, trata-se de uma afirmativa demasiadamente cautelosa. Se lembrarmos
do ‘“‘pensamento mitico” de que estdo carregadas diversas formas narrativas (lendas,
contos, exempla, etc.) utilizadas pelos clérigos medievais, seremos levados a considerar
que ndo apenas ‘‘nas margens internas do cristianismo” a Europa medieval conheceu
mitos. Sobre esse ponto, portanto, ¢ preferfvel acompanhar Jean Seznec, para quem a
mitologia sobreviveu na Idade Média “‘em diferentes niveis, e antes de tudo no folclo-
re”’(44),

Se as consideragGes anteriores sdo de forma geral vélidas para o estudo de socieda-
des pré-industriais, o caso das sociedades ocidentais contemporineas economicamente
desenvolvidas apresenta caracteristicas préprias. Lembremos apenas, de passagem, que
nelas se quebrou a relagao dialética entre mito e rito, gerando crise de identidade, de
desagregacdo e de angiistia. Com auséncia de mitos — fatos e personagens assim chama-
dos nas sociedades industriais ou semi-industriais sdo construgdes da midia, substitutos
caricatos e efémeros dos mitos no seu significdo coletivo, especulativo, inconsciente —
os ritos se esvaziam. Tornam-se atos, gestos e palavras repetidos por modismo, fabrica-
dos e consumidos como fonte de prestigio social, de certa identidade grupal, diferente-
mente das sociedades arcaicas, nas quais eles regulam as tensées, canalizam a violé€ncia.
Pois rito € sacrificio. O sangue derramado ritualmente impede (ou minimiza) o derra-
mamento cotidiano*5), como ocorria por exemplo na sociedade asteca ou na sociedade
cristd tradicional.

Sem divida o auto-sacrificio de Cristo pelos homens, prolongado na comunhio,
afastava-se do sacrificio de homens aos deuses astecas. Mas na aculturagdo que acom-
panha a conquista espanhola do México, em nome do cristianismo — o que néo era sim-
ples mdscara de interesses econdmicos como pensam alguns: a globalidade histérica
tende a ser menosprezada por certas andlises fragmentdrias — se derrama sangue *‘pa-
gdo” para gléria da divindade “‘crista”. Para sobrevivéncia da sociedade, enfim. E desta
forma as duas culturas se aproximavam no essencial. Na verdade aquela guerra, como
todas as guerras, como todas as festas, mostraram Huizinga e Caillois“®, era o encontro
de dois mundos, superior e inferior, divino ¢ humano. Pois festa € momento de regene-
ragdo do tempo, de volta ao caos simbélico, de suspensio tempordria das normas so-
ciais, por isso historicamente momento em que ocorrem sublevagdes. Mas nas socieda-
des contemporéneas ela ndo ¢ tanto uma reenergizagido do tempo, quanto uma pausa pa-
ra reenergizagdo do homem. Que retorna depois ao trabalho mais produtivo e menos
integrado ao cosmos, e porque menos integrado ao cosmos, mais integrado ao trabalho.

Todas essas violéncias da sociedade industrial a processos psicolégicos e antropols-
gicos enraizados profundamente hd milhares de anos € que levam ao ressurgimento do
misticismo. Pois fendmenos misticos sao férmulas culturais de busca de conhecimento,
de revelagdo, de desvendamento do oculto: mystikds, ‘‘relativo aos mistérios’’, deriva de
mystérion, ‘‘iniciagdo”, ‘‘saber reservado aos adeptos’. Logo, porém, na légica da
contemporaneidade, aqueles fendmenos sdo banalizados € ndo chegam a cumprir seu
papel. Sao transformados em best-sellers, em modismos, em espetdculos. Um momento-
chave para a sociedade e a religiosidade arcaicas como o Carnaval?) perde em esponta-
neidade para ganhar em colorido, perde em comunicagdo césmica para ganhar em co-
municagdo televisiva. Pobremente mfsticas, essas manifestagdes sdo descartadas € subs-
titufdas por outras, que alimentam mal muitos espiritos e alimentam bem poucos bolsos.

A aparente democratizagdo da informagdo esconde forte centralizagio dela, domina-
da por alguns particulares em certos paises, pelo Estado em outros; a aparente variedade
de opgdes em algumas sociedades esconde uma uniformizagao de conteddo. Na aldeia
global da comunicagio de massa, ao sabor dos interesses em jogo, as identidades cultu-
rais sdo — ou quase — anuladas, ou artificialmente alimentadas. Nesse quadro, o encon-
tro de cada um com seus deuses internos — sentido etimolégico, cultural e psicolSgico
do grego enthousiasmos — se d4 pelas drogas, o sucedineo atual mais préximo dos ve-
ihos ritos. Contudo, contrariamente aqueles, elas se revelam frageis e fragilizadoras,
pois ndo estio fundadas em mitos, em verdades profundas para o conjunto da socieda-
de. Sdo vélvulas de escape de uma minoria. Assim, paradoxalmente, em todos os senti-
dos, nunca a chamada cultura popular foi tao de elite, e quase € esquecido que no pas-
sado, em maior ou menor medida, com maior ou menor consciéncia, o ‘“‘povo” eram
todos.
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