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Prefdcio a primeira edigdo (1950)

Ao publicar esta misceldnea de estudos do saudoso Marcel Mauss, acredita-
mos satisfazer um justo desejo hd muito expresso pelos socidlogos, os etndgra-
fos ¢ os estudantes dessas duas disciplinas. Com efeito, cada um desses estu-
dos, e particularmente os dois primeiros que sdo os mais importantes desta

coletdnea, constituem verdadeiras monografias socioldgicas de primeirissima

ordem e de um conteiido mais rico que muitos livros inteiros. O fato de que os

lettores se vissem na impossibilidade de consultd-los sem pesquisd-los em pe-
riddicos nos quais estavam dispersos constituia um verdadeiro estorvo para o

trabalho cientifico, tanto na Franga quanto no estrangeiro. Estamos particu-
larmente feliyes que uma obra-prima da sociologia francesa como A dadiva

possa enfim aparecer num volume separado e facilmente manejdvel, gragas a

esta nova colegio, “Biblioteca de sociologia contempordnea”™, da qual ele

constitui um dos primeiros volumes.

Ndo nos propusemos de maneira nenhuma incluir nesta coletdnea o con-
junto das publicagdes sempre importantes de Marcel Mauss. Estudos téo fa-
mosos como as Variagdes sazonais das sociedades esquimés* e como a
dissertagdo Fragmento de um plano de sociologia geral descritiva, sem
falar do inicio da tese de Mauss sobre A prece, nem de seu estudo 1o conhe-
cido sobre O sacrificio e artigos escritos em colaboragdo seja com Durkheim,
Algumas formas primitivas de classificagdo, seja com Fauconnet, Socio-
logia (ne Grande Encyclopédie Frangaise), e outros mais, néo puderam

encontrar lugar nesta colerdnea.
As rajdes disso sdo diversas. Acreditamos poder reservar, para uma
publicagio das obras completas de Mauss, estudos tais como as Variages

* Desde a terceira edigio (1966), Sociologia e antropologia compreende, segundo desejo ex-
presso por Georges Gurvitch antes de sua morte, o ensaio de Marcel Mauss sobre as socie-
dades esquimés, publicado inicialmente em Année Sociologique (Mauss 1904-05) € jamais
reimpresso depois. [Nota dos editores franceses]



sazonais, o Fragmento de um plano e Sociologia, jé gue eles ndo tinkam

diretamente seu ponto de partida nas crengas ¢ na psicologia coletiva dos

arcaicos, ds quais toda esta coletdnea é dedicada. Por outro lado, pareceu-
nos impossivel — e isto com muito mats pesar — reproduzir A prece, dado

que o préprio autor suspendeu sua publicacdo propondo-se substirui-la por

um outro texto. Quanto a O sacrificio, ele foi publicado num outro livro,
Mélanges d’Histoire des Religions [Misceldneas de Hisidria das Religides)

de Henri Hubert e Marcel Mauss, ¢ o artigo Algumas formas primitivas

de classificagdo foi assinado tanto por Durkheim quanto por Mauss; sua

reprodugdo nesta coletdnea poderia assim colocar problemas delicados. Fi-
nalmente, a obra de Mauss sobre A nagio ndo péde ainda receber todos os

esclarecimentos necessdrios, mas esperamos que saia sem muita demora em

volume separado na mesma colegdo.

Levando em conta todas essas consideragdes, acreditamos fazer o me-
thor possivel ao reunir neste volume todos os estudos de Mauss que podiam
ser novamente publicados sem levantar dificuldades, e que convergiam para
um tema que se comega a designar cada vey mais pelo termo de “antropolo-
gia cultural”. Como Marcel Mauss os tratou com mdo de mestre, ndo apenas
do ponto de vista etnogrdfico mas igualmente como grande sociologo que ele
é, o titulo deste livro, Sociologia e antropologia, impés-se por si mesmo, o
termo “antropologia” sendo tomado no sentido amplo de “antropologia cul-
tural” corrente na América.

Entre os estudos que publicamos, somente o Esbogo de uma teoria
geral da magia foi assinado, juntamente com Mauss, por Henri Hubert,
cuja memdria gostariamos aqui de homenagear. O leitor encontrard na In-
trodugio de Claude Lévi-Strauss uma imagem impressionante da rigueza
inesgotdvel da heranga intelectual legada por esse grande cientista, bem
como uma interpretacdo muito pessoal de sua obra.

Georges Gurvitch
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Introdugio a obra de Marcel Mauss

Poucos ensinamentos permaneceram t3o esotéricos e poucos, a0 mesmo

tempo, exerceram uma influéncia tdo profunda quanto o de Marcel

Mauss. Esse pensamento as vezes opaco por sua densidade mesma, mas

inteiramente atravessado de cintilagBes, esses caminhos tortuosos que

pareciam se perder no momento em que o mais inesperado dos itinera-
rios conduzia ao niicleo dos problemas, somente aqueles que conhece-
ram e escutaram o homem podem apreciar plenamente sua fecundidade

e fazer o balango de sua divida em relagio a ele. N3o nos estenderemos

aqui sobre seu papel no pensamento etnolégico e sociolégico francés.
Ele foi examinado noutra parte (Lévi-Strauss 1947). Seja suficiente lem-
brar que a influéncia de Mauss n#o se limitou aos etndgrafos, nenhum

dos quais poderia dizer ter escapado a ela, mas se estendeu também aos

lingiiistas, psicélogos, historiadores das religides e orientalistas, de

modo que, no dominio das ciéncias sociais e humanas, umna pléiade de

pesquisadores franceses lhe deve, de alguma forma, a orientagio. Para

os demais, a obra escrita permanecia muito dispersa e, em geral, de difi-
cil acesso. O acaso de um encontro ou de uma leitura podia despertar

ecos duraveis: reconheceriamos facilmente alguns deles em Radcliffe-
Brown, Malinowski, Evans-Pritchard, Firth, Herskovits, Lloyd Warner,
Redfield, Kluckhohn, Elkin, Held e muitos outros. No conjunto, a obra

¢ 0 pensamento de Mauss agiram antes por intermédio de colegas e de

discipulos em contato regular ou ocasional com ele, do que diretamente,
na forma de palavras ou de escritos. E essa situagio paradoxal que vem

remediar uma coletinea de dissertages e de comunicagBes que estdo

longe de esgotar o pensamento de Mauss, e da qual cabe esperar que

apenas inaugure uma série de volumes em que a obra inteira — ja publi-
cada ou inédita, elaborada a s6s ou em colaboragio — podera ser final-
mente apreendida em sua totalidade.
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Razdes priticas presidiram a escolha dos estudos reunidos neste
volume. No entanto, esta selegiio fortuita permite ja destacar alguns as-
pectos de um pensamento cuja riqueza e diversidade ela consegue, ainda
que imperfeitamente, ilustrar.

O que impressiona, em primeiro lugar, é o que gostariamos de chamar

o modernismo do pensamento de Mauss. O Ensaio sobre a idéia de morte

introduz ao niicleo de preocupagdes o que a medicina dita psicossoma-
tica trouxe 2 atualidade apenas no curso dos iltimos anos. E verdade

que os trabalhos sobre os quais W. B. Cannon fundou uma interpreta-
¢io fisioldgica dos distirbios por ele chamados homeostaticos remon-
tam & Primeira Guerra Mundial. Mas foi numa época bem mais recente

(Cannon 1942) que o ilustre bidloge compreendeu em sua teoria esses

fendmenos singulares, que parecem colocar imediatamente em relagéo

o fisiologico e o social, para os quais Mauss chamava a atengio ji em

1926, ndo, certamente, porque os tivesse descoberto, mas como um dos

primeiros a sublinhar a autenticidade, a generalidade e, sobretudo, a ex-
traordinéria importincia deles para a justa interpretagdo das relagdes

entre o individuo e o grupo.

A mesma preocupagio, que domina a etnologia contemporinea,
com a relagdo entre grupo e individuo inspira também a comunicagio
sobre as técnicas do corpo que encerra este volume. Ao afirmar o valor
crucial, para as ciéncias do homem, de um estudo da maneira pela qual
cada sociedade impde ao individuo um uso rigorosamente determinado
de seu corpo, Mauss anuncia as mais atuais preocupagdes da escola an-
tropoldgica americana, tais como iriam se exprimir nos trabalhos de
Ruth Benedict, Margaret Mead e da maior parte dos etnélogos america-
nos da jovem geraglio. £ por intermédio da educago das necessidades e
das atividades corporais que a estrutura social imprime sua marca nos
individuos: “As criangas sio treinadas... a controlar reflexos... inibir
seus medos... selecionar paradas e movimentos”. Essa pesquisa da pro-
jecdo do social sobre o individual deve investigar o mais profundo dos
costumes e das condutas; nesse dominio, ndo ha nada de fiitil, nada de
gramito, nada de supérfluo: “A educagdo da crianga é repleta daquile
que chamamos detalhes, mas que so essenciais”, E ainda: “Quantidades
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de detalhes, inobservados e cuja observagio deve ser feita, compdem a
educagio fisica de todas as idades e de ambos os sexos”.

Assim, Mauss n3o apenas estabelece o plano de trabalho que sera,
de forma predominante, o da etografia moderna ao longo dos dez
ultimos anos, mas percebe a0 mesmo tempo a conseqiiéncia mais signi-
ficativa dessa nova orientagdo, isto é, a aproximag3o entre etnologia e
psicanilise. Era preciso muita coragem e clarividéncia a um homem,
oriundo de uma formacgao intelectual e moral t30 pudica quanto a do
neokantismo reinante em nossas universidades no final do século pas-
sado, para partir, como ele o faz aqui, 2 descoberta “de estados psiqui-
cos desaparecidos de nossas infancias”, produzidos por “contatos de
sexos € de peles”, e para dar-se conta de que haveria de achar-se “em
plena psicanilise, provavelmente bastante fundamentada aqui”. Don-
de a importincia, plenamente percebida por ele, do momento e das
modalidades do desmame e das maneiras pelas quais o bebé é manusea-
do. Mauss entrevé inclusive uma classificagio dos grupos humanos em

“povos com bergos,... povos sem bergos”. Basta citar 0s nomes e as pes-
quisas de Margaret Mead, Ruth Benedict, Cora Du Bois, Clyde Klu-
ckhohn, D. Leighton, E. Erikson, K. Davis, ]. Henry etc., para avaliar
a novidade dessas teses, apresentadas em 1934, isto €, no ano mesmo
em que apareciam os Padrdes de cultura, ainda muito distantes dessa
posigdo do problema e no momento em que Margaret Mead estava em
via de elaborar no trabalho de campo, na Nova Guiné, os principios de
uma doutrina muito préxima, e da qual sabemos a enorme influéncia
que estava destinada a exercer.

Sob dois pontos de vista diferentes, alids, Mauss permanece  frente
de todos os desenvolvimentos ulteriores. Ao abrir as pesquisas etnolé-
gicas um novo territério, o das técnicas do corpo, ele ndo se limitava a
reconhecer a incidéncia desse género de estudos sobre o problema da
integragao cultural: sublinhava também sua importancia intrinseca. Ora,
nesse aspecto nada ou quase nada foi feito. De dez ou quinze anos para
cd, os etnblogos consentiram em debrugar-se sobre certas disciplinas
corporais, mas apenas na medida em que esperavam elucidar assim os
mecanismos pelos quais o grupo modela os individuos a sua imagem.
Em verdade, ninguém ainda abordou essa tarefa imensa cuja urgente
necessidade Mauss sublinhava, a saber, o inventirio e a descrigdo de
todos os usos que os homens, ao longo da histéria e sobretudo através
do mundo, fizeram e continnam a fazer de seus corpos. Colecionamos
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os produtos da indistria humana, recothemos textos escritos ou orais.
Mas as possibilidades tdo numerosas e variadas de que € suscetivel este
instrumento, nio obstante universal e colocado 2 disposigio de cada um,
que é o corpo humano, continuamos a ignora-las, exceto aquelas, sempre
parciais e limitadas, contidas nas exigéncias de nossa cultura particular.

No entanto, todo etnélogo que trabalhou em campo sabe que essas
possibilidades sdo espantosamente variiveis segundo os grupos. Os li-
miares de excitabilidade, os limites de resisténcia sdo diferentes em cada
cultura. O esforgo “irrealizavel”, a dor “intolerdvel”, o prazer “extraor-
dinario” sio menos fungio de particularidades individuais que de crité-
rios sancionados pela aprovagio ou a desaprovagio coletivas. Cada téc-
nica, cada conduta, tradicionalmente aprendida e transmitida, funda-se
sobre certas sinergias nervosas e musculares que constituem verdadei-
ros sistemas, solidarios de todo um contexto sociolégico. Isso é verdade
para as mais humildes técnicas, como a produgio do fogo por fricgdo ou
o corte de instrumentos de pedra por lascas; e 0 € bem mais para essas
grandes construgdes, a0 mesmo tempo sociais e fisicas, que sdo as dife-
rentes gindsticas (inclusive a gindstica chinesa, tio diferente da nossa, e
a ginastica visceral dos antigos Maori, de que conhecemos quase nada),
ou ainda os exercicios circenses que constituem um antiqiiissimo patri-
ménio de nossa cultura e cuja preservagio abandonamos ao acaso das
vocagdes individuais e das tradi¢Ges familiares.

Esse conhecimento das modalidades de utilizagdo do corpo huma-
no seria, no entanto, particularmente necessirio numa época em que o
desenvolvimento dos meios mecénicos a disposi¢do do homem tende a
desvia-lo do exercicio e da aplicagio dos meios corporais, salvo no do-
minio do esporte, que é uma parte importante, mas uma parte apenas
das condutas consideradas por Mauss, alias varidvel segundo os grupos.
Seria desejavel que uma organizagio internacional como a UNEScO se
dedicasse a realizagio do programa tragado por Mauss nessa comunica-
¢Ho. Arquivos internacionais das técnicas corporais, que fizessem o inven-
tario de todas as possibilidades do corpo humano e dos métodos de
aprendizagem e de exercicio empregados para a montagem de cada téc-
nica, representariam uma obra verdadeiramente internacional: pois nio
ha, no mundo, um Gnico grupo humano que no possa dar ao empreen-
dimento uma contribuigdo original. Ademais, trata-se de um patrimo-
nio comum e imediatamente acessivel 3 humanidade inteira, cuja ori-
gem mergulha no fundo dos milénios, cujo valor pritico permanece e
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permanecera sempre atual, e cuja disposigio geral permitiria, melhor
que outros meios, porque em forma de experiéncias vividas, tornar cada
homem sensivel 2 solidariedade, a0 mesmo tempo intelectual e fisica,
que o une 3 humanidade inteira. O empreendimento seria também emi-
nentemente apto a se opor aos preconceitos de raga, uma vez que, face
is concepgdes racistas que querem ver no homem um produto de seu
CcOTpo, mostrar-se-ia, ao contrario, que é o homem que, sempre ¢ em
toda parte, soube fazer de seu corpo um produto de suas técnicas e de
suas representagdes.

Mas ndo sdo apenas razdes morais e praticas que continuam a mili-
tar em favor desse empreendimento. Ele traria informages de uma ri-
queza insuspeitada sobre migragdes, contatos culturais on empréstimos
situados num passado remoto, ¢ mostraria que gestos aparentemente
insignificantes, transmitidos de geragdo em geragio, e protegidos por
sua insignificincia mesma, s#o testemunhos geralmente melhores do
que jazidas arqueolégicas ou monumentos figurados. A posigio da mio
na micgdo, no homem, a preferéncia por lavar-se em 4gua corrente ou
em dgua estagnada, sempre viva no costume de fechar ou deixar aberto
o escoadouro de uma pia enquanto a igua corre etc., sao exemplos de
uma arqueologia dos habitos corporais que, na Europa moderna (e com
mais forte razdo noutras partes), forneceria ao historiador das culturas
conhecimentos tio preciosos quanto a pré-histéria ou a filologia.

* k %

Ninguém melhor que Mauss, que se comprazia em ler os limites da ex-
pansao céltica na forma dos paes expostos nas padarias, podia ser sensi-
vel a essa solidariedade do passado e do presente, inscrita nos mais hu-
mildes e nos mais concretos de nossos costumes. Mas, ao sublinhar a
importancia da morte magica ou das técnicas do corpo, ele pensava tam-
bém estabelecer um outro tipo de solidariedade, que fornece o tema
principal a uma terceira comunicag3o publicada neste volume: Relagdes
reais e prdticas entre a psicologia ¢ a sociologia. Em todos esses casos, es-
tamos em presenga de um género de fatos “que deveriam ser estudados
com urgéncia: aqueles em que a natureza social conflui muito direta-
mente com a natureza biolégica do homem™.! Esses sio, realmente,

1. Sobre esse aspecto do pensamento de Mauss, o leitor terd interesse em reportar-se a >
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fatos privilegiados que permitem atacar o problema das relagBes entre
sociologia e psicologia.

Foi Ruth Benedict que ensinou aos etnélogos e aos psicélogos con-
temporéineos que os fendmenos a cuja descrigio estes e aqueles se dedi-
cam sio susceriveis de ser descritos numa linguagem comum, tomada
da psicopatologia, 0 que constitui por si mesmo um mistério. Dez anos
antes, Mauss apercebera-se disso com uma lucidez tio profética que so-
mente ao abandono em que foram deixadas as ciéncias do homem em
nosso pais podemos imputar que o imenso dominio, cuja entrada se
achava assim indicada e aberta, ndo fosse de imediato explorado. Com
efeito, j4 em 1924, dirigindo-se aos psicélogos e definindo a vida social
como “um mundo de relagBes simbdlicas”, Mauss lhes dizia: “Enquanto
vos s percebeis esses casos de simbolismo bastante raramente e geral-
mente em séries de fatos anormais, nds, socidlogos, percebemos muitos
deles de uma forma constante e em séries imensas de fatos normais”.
Toda a tese de Padrdes de cultura é antecipada nessa formula, da qual sua
autora certamente jamais teve conhecimento; e é uma pena: se a tives-
sem conhecido com os desenvolvimentos que a acompanham, Ruth Be-
nedict e sua escola teriam se defendido mais facilmente contra algumas
censuras que s vezes mereceram.

Com efeito, empenhada em definir um sistema de correlagdes en-
tre a cultura do grupo e o psiquismo individual, a escola psicossociolé-
gica americana corria o risco de encerrar-se num circulo. Ela se dirigira
a psicandlise pedindo-lhe para assinalar as intervengSes fundamentais
que, expressdo da cultura do grupo, determinam atitudes individuais
duréveis. Desde entio, emdlogos e psicanalistas seriam arrastados numa
discussao interminavel sobre o primado respectivo de cada fator. Deve
umna sociedade seus caracteres institucionais a modalidades particulares
da personalidade de seus membros, ou essa personalidade se explica por
certos aspectos da educagdo da primeira infancia, que sao, eles préprios,
fendmenos de ordem cultural? O debate devera permanecer sem saida,
a menos que se perceba que as duas ordens ndo estdo, uma frente a outra,
numa relagdo de causa e efeito (seja qual for, alids, a posi¢io respectiva
que se atribua a cada uma), mas que a formulag3o psicolégica ndo € se-
ndo uma tradugfio, no plano do psiquismo individual, de uma estrutura

> dois outros artigos, nio incluidos no presente volume: “Salutations par le rire et les larmes™
{(1921b) ¢ “L’Expression obligatoire des sentiments” (1921b), em journal de Psyckologie.
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propriamente sociolégica. E alids o que Margaret Mead sublinha muito

oportunamente numa publicagdo recente (Mead 1949: 388), mostrando

que os testes de Rorschach, aplicados a indigenas, nada ensinam ao

etnoblogo que ele ja nfio conhega por métodos de investigagdo propria-
mente etnolégicos, embora possam fornecer uma util tradugéo psicolé-
gica de resultados estabelecidos de forma independente.

E essa subordinagdo do psicolégico ao sociologico que Mauss
utilmente evidencia. Por certo, Ruth Benedict jamais pretendeu redu-
zir tipos de culturas a distirbios psicopatolégicos, e menos ainda ex-
plicar os primeiros pelos segundos. Mas ainda assim era imprudente
uiilizar uma terminologia psiquidtrica para caracterizar fenémenos
sociais, quando a relagio verdadeira se estabeleceria antes no outro
sentido. E da natureza da sociedade que ela se exprima simbolicamen-
te em seus costumes e em suas institui¢des; ao contrario, as condutas
individuais normais jamais sdo simbélicas por elas mesmas: elas sio os
elementos a partir dos quais um sistema simbélico, que s6 pode ser
coletivo, se constrdi. Sdo apenas as condutas anormais que, por serem
dessocializadas e de certo modo abandonadas a si mesmas, realizam,
no plano individual, a ilusdo de um simbolismo autdnomo. Dito de
outro modo, as condutas individuais anormais, num grupo social dado,
atingem o simbolismo, mas num nivel inferior e, se podemos dizer,
numa ordem de grandeza diferente e realmente incomensurédvel aque-
la na qual se exprime o grupo. Portanto, é a0 mesmo tempo natural e
fatal que, simbélicas, de um lado, e traduzindo, de outro (por defini-
¢ido), um sistema diferente daquele do grupo, as condutas psicopatolé-
gicas individuais oferegam a cada sociedade uma espécie de equiva-
lente, duplamente diminuido (porque individual e porque patoldgico),
de simbolismos diferentes do seu préprio, embora vagamente evoca-
dores de formas normais e realizadas em escala coletiva.

Talvez pudéssemos ir mais longe ainda. O dominio do patolégico
jamais se confunde com o dominio do individual, pois os diferentes ti-
pos de distiirbios se dispdem em categorias, admitem uma classificagio,
e porque as formas predominantes nio s3o as mesmas segundo as socie-
dades, e segundo esse ou aquele momento da histéria de uma mesma
sociedade. A redugio do social ao psicolégico, tentada por alguns por
intermédio da psicopatologia, seria ainda mais iluséria do que admiti-
mos até o presente, se devesse ser reconhecido que cada sociedade pos-
sui suas formas preferidas de distirbios mentais, e que estes, tanto como
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as formas normais, sio fun¢io de uma ordem coletiva que a prépria
excegao ndo deixa indiferente.

Em sua dissertag3o sobre a magia, de que falaremos mais adiante, e
da qual cumpre considerar a data para julga-la com eqiiidade, Mauss
observa que, se “a simulagido do magico é da mesma ordem que a cons-
tatada nos estados de neurose”, ainda assim é verdade que as categorias
nas quais se recrutam os feiticeiros, “enfermos, extaticos, nervosos
forasteiros, formam na realidade espécies de classes sociais”. E ele
acrescenta: “O que lhes confere virtudes magicas ndo é tanto seu carater
fisico individual quanto a atitude tomada pela sociedade em relagio a
todo o seu género”. Mauss coloca assim um problema que ele nio resol-
ve, mas que podemos tentar explorar depois dele.

* k ¥

E cémodo comparar o xami em transe ou o protagonista de uma cena

de possessdo a um neurético. Nés mesmos o fizemos (Lévi-Strauss

1949) e o paralelo é legitimo no sentido de que, nos dois tipos de estados,
intervém provavelmente elementos comuns. Impdem-se, contudo, res-
tri¢Ses: em primeiro lugar, nossos psiquiatras, diante de documentos

cinematogréficos relativos a dangas de possessio, declaram-se incapa-
zes de reduzir essas condutas a qualquer uma das formas de neuroses

que eles costumam observar. Por outro lado, e principalmente, os etné-
grafos em contato com feiticeiros, ou com possuidos habituais ou oca-
sionais, contestam que esses individuos, sob todos os aspectos normais

fora das circunstincias socialmente definidas nas quais se entregam a

suas manifestagdes, possam ser considerados como doentes. Nas socie-
dades com sessdes de possessdo, a possess3o € uma conduta aberta a to-
dos; suas modalidades sio fixadas pela tradig3o, seu valor é sancionado

pela participagio coletiva. Em nome de qué se afirmaria que individuos

que correspondem a média de seu grupo, que dispdem de todos os

meios intelectuais e fisicos nos atos da vida corrente, e que manifestam

ocasionalmente uma conduta significativa e aprovada, deveriam ser tra-
tados como anormais?

A contradigdo que acabamos de enunciar pode ser resolvida de
duas formas diferentes. Ou as condutas descritas sob 0 nome de “tran-
se” e de “possessdo” nada tém a ver com aquelas que, em nossa pro-
pria sociedade, chamamos psicopatolégicas; ou se pode considera-las
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como sendo do mesmo tipo, ¢ ¢ entdo a conexio com estados patolo-
gicos que deve ser considerada como contingente e como resultante

de uma condigdo particular a sociedade em que vivemos. Nesse ulti-
mo caso, estariamos diante de uma segunda alternativa: seja que as

pretensas doengas mentais, na realidade estranhas a medicina, devam

ser consideradas como incidéncias socioldgicas sobre a conduta de in-
dividuos cuja histdria e constituigdo pessoais dissociaram parcialmen-
te do grupo; seja que se reconhega nesses doentes a presenga de um

estado verdadeiramente patolégico, mas de origem fisiol6gica, e que

apenas criaria um terreno favoravel — ou, se quiserem, “sensibiliza-
dor” — a certas condutas simbdlicas que continuariam a depender so-
mente da interpretagdo sociolégica.

Nio temos necessidade de abrir semelhante debate; se a alternativa
foi rapidamente evocada, ¢ apenas para mostrar que uma teoria pura-
mente sociologica dos distarbios mentais (on do que consideramos
como tais) poderia ser elaborada sem o temor de ver um dia os fisiolo-
gistas descobrirem um substrato bioquimico das neuroses. Mesmo nessa
hipdtese a teoria permaneceria valida. E é relativamente facil imaginar
sua economja. Toda cultura pode ser considerada como um conjunto de
sistemas simbolicos, a frente dos quais situam-se a linguagem, as regras
matrimoniais, as relagdes econdmicas, a arte, a ciéncia, a religido. Todos
esses sistemas visam a exprimir certos aspectos da realidade fisica e da
realidade social, e, mais ainda, as relages que esses dois tipos de reali-
dade mantém entre si e que os proprios sistemas simbolicos mantém uns
com os outros. Que eles jamais possam alcangar isso de forma integral-
mente satisfatéria, e sobretudo equivalente, resulta, em primeiro lugar,
das condigdes de funcionamento proprias a cada sistema: eles permane-
cem sempre incomensuraveis; resulta, a seguir, de que a histéria intro-
duz nesses sistemas elementos alégenos, determina deslocamentos de
uma sociedade para outra, e desigualdades no ritmo relativo de evolu-
¢iio de cada sistema particular. Em razdo, portanto, de que uma socieda-
de é sempre dada no tempo e no espago, sujeita assim a incidéncia de
outras sociedades e de estados anteriores de seu préprio desenvolvi-
mento; também em razio de que, mesmo numa sociedade tedrica imagi-
nada sem relagfio com nenhuma outra e sem dependéncia de seu passa-
do, os diferentes sistemas de simbolos cujo conjunto constitui a cultura
ou civilizagdo permaneceriam irredutiveis entre si (a tradugio de um
sistema num outro sendo condicionada pela introdugdo de constantes
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que sdo valores irracionais), resulta que nenhuma sociedade jamais é

integral e completamente simbélica: ou, mais exatamente, que ela ja-
mais consegue oferecer a todos os seus membros, e no mesmo grau, o

meio de ser utilizada plenamente para a edificagio de uma estrutura

simbdlica que, para o pensamento normal, s6 é realizavel no plano da

vida social. Pois, propriamente falando, é aquele que chamamos sdo de

espirito que se aliena, uma vez que consente em existir num mundo

definivel apenas pela relagio entre eu e outrem.” A sanidade do espirito

individual implica a participagdo na vida social, assim como a recusa de

prestar-se a ela (mas ainda segundo modalidades que ela impde) corres-
ponde ao aparecimento dos distirbios mentais.

Uma sociedade qualquer é portanto comparivel a um universo em
que somente massas discretas seriam altamente estruturadas. Assim, em
toda sociedade seria inevitivel que uma porcentagem (alids varidvel) de
individuos se veja colocada, se podemos dizer, fora de sistema ou entre
dois ou varios sistemas irredutiveis. A esses individuos, o grupo pede, e
mesmo impde, que representem certas formas de compromisso irreali-
zaveis no plano coletivo, que finjam transigdes imaginarias, que encar-
nem sinteses incompativeis. Em todas essas condutas aparentemente
aberrantes, os “doentes” n3o fazem sendo transcrever um estado do
grupo e tornar manifesta essa ou aquela de suas constantes. A posigio
periférica deles em relag3o a um sistema local ndo impede que, do mes-
mo modo que este, sejam parte integrante do sistema total. Mais exata-
mente, se eles n3o fossem essas testemunhas déceis, o sistema total cor-
reria o risco de desintegrar-se em seus sistemas locais. Pode-se portanto
dizer que, para cada sociedade, a relagio entre condutas normais e con-
dutas especiais ¢ complementar. Isso é evidente no caso do xamanismo
e da possessdo; mas ndo seria menos verdadeiro para condutas que
nossa propria sociedade recusa agrupar e legitimar como vocagdes, a0
mesmo tempo que entrega o cuidado de realizar um equivalente estatfs-
tico delas a individuos sensiveis (por razdes historicas, psicol6gicas, so-
ciolégicas ou fisiolégicas, pouco importa) as contradigdes e as lacunas
da estrutura social.

Vemos claramente como e por que um feiticeiro & um elemento de
equilibrio social; 2 mesma constatagio impde-se para as dangas ou ceri-

2. E exatamence essa, parece-nos, a conclusio que se tira do profunda estudo do Dr. Jacques
Lacan, “L'Agressivité en psychanalyse” (1948).
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mdnias de possessdo (Leiris 1950: 1352-54). Mas, se nossa hipitese é exa-
ta, seguir-se-ia que as formas de distirbios mentais caracteristicos de

cada sociedade, e a porcentagem de individuos por eles afetados, sio

um elemento constitutivo do tipo particular de equilibrio que lhe é pré-
prio. Num notavel e recente estudo, depois de observar que nenhum

xami “é, na vida cotidiana, um individuo ‘anormal’, neurético ou para-
ndico, caso contrario seria considerado como um louco e ndo como um

xamd”, Nadel sustenta que existe uma relagdo entre os distiirbios pato-
légicos e as condutas xamanisticas, mas que consiste menos numa

assimilag3o das segundas aos primeiros do que na necessidade de defi-
nir os primeiros em fungio das segundas. Precisamente porque as con-
dutas xamanisticas sio normais, resulta que, nas sociedades com xamas,
possam permanecer normais certas condutas que, noutra parte, seriam

consideradas como (e seriam efetivamente) patolégicas. Um estudo com-
parativo de grupos xamanisticos ¢ ndo-xamanisticos, numa area geo-
grafica restrita, mostra que o xamanismo poderia desernpenhar um du-
plo papel frente a disposi¢Ses psicopaticas: explorando-as, por um lado,
mas, por outro, canalizando-as e estabilizando-as. De fato, parece que,
sob a influéncia do contato com a civilizagdo, a freqiiéncia das psicoses e

das neuroses tende a se elevar nos grupos sem xamanismo, enquanto nos

outros & o préprio xamanismo que se desenvolve, mas sem crescimento

dos distirbios mentais (Nadel 1946). Vé-se portanto que os etndlogos

que pretendem dissociar completamente certos rituais de todo contexto

psicopatolégico sdo movidos de uma boa vontade um tanto timorata,
A analogia € manifesta e as relagdes sdo talvez mesmo suscetiveis de me-
dida. Isso ndo significa que as sociedades ditas primitivas se coloquem

sob a autoridade de loucos, mas sim que nés mesmos tratamos as cegas

fendmenos sociolégicos como se eles pertencessem a patologia, quando

nada tém a ver com ela ou, pelo menos, quando os dois aspectos devem

ser rigorosamente dissociados. Na realidade, é a nogdo mesma de doenga

menzal que esta em causa. Pois, se 0 mental e o social se confundem, como

afirma Mauss, seria absurdo, nos casos em que social e fisiolégico estdo

diretamente em contato, aplicar a uma das duas ordens uma nogio (como a

de doenga) que s6 tem sentido na outra.

Ao entregarmo-nos a uma excursio, que alguns por certo julgario
imprudente, aos mais extremos confins do pensamento de Mauss e tal-
vez até mais além, quisemos apenas mostrar a riqueza e a fecundidade
dos temas que ele oferecia 2 meditagio de seus leitores ou ouvintes. Sob
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esse aspecto, sua reivindicagio do simbolismo como pertencendo inte-
gralmente as disciplinas sociolégicas pdde ser, como em Durkheim, im-
prudentemente formulada: pois, na comunicagio sobre as Relagdes entre

a psicologia e a sociologia, Mauss julga ainda possivel elaborar uma teo-
ria sociolégica do simbolismo, quando € preciso evidentemente buscar

uma origem simbolica da sociedade. Quanto mais recusarmos a psicolo-
gia uma competéncia que se exerceria em todos os niveis da vida mental,
mais deveremos nos inclinar diante dela como a tinica capaz (com a

biologia) de explicar a origem das fungdes de base. Ainda assim é ver-
dade que todas as ilusdes ligadas hoje a nogio de “personalidade modal”
ou de “cariter nacional”, com os circulos viciosos decorrentes, devem-
se a crenga de que o caréter individual é simbélico por si mesmo, quando,
como Mauss nos advertia (e excetuados os fendmenos psicopatolégicos),
ele fornece apenas a matéria-prima, ou os elementos, de um simbolismo

que — como vimos mais acima — mesmo no plano do grupo néo chega

nunca a se completar. Assim, tanto no plano do normal quanto no do

patolégico, a extensio ao psiquismo individual dos métodos e dos pro-
cedimentos da psicanalise ndo pode conseguir fixar a imagem da estru-
tura social, gragas a uma milagrosa redugio que permitiria 4 etnologia

ela propria se abster.

O psiquismo individual nio reflete o grupo, muito menos o pré-
forma. Teremos legitimado suficientemente o valor e a importancia dos
estudos que se fazem hoje nessa diregio reconhecendo que ele o com-
pleta. Essa complementaridade entre psiquismo individual e estrutura
social funda a fértil colaboragdo reclamada por Mauss, que se realizou
entre etnologia e psicologia; mas essa colaboragdo s6 permanecera vali-
da se a primeira disciplina continuar a reivindicar, para a descrigéo e a
anilise objetiva dos costumes e das institui¢des, um lugar que o apro-
fundamento de suas incidéncias subjetivas pode consolidar, sem conse-
guir jamais fazé-la passar ao segundo plano.

Tais sdo, parece-nos, 0s pontos essenciais para 0s quais 0s trés ensaios —
Psicologia e sociologia, A idéia de morte e As técnicas do corpo — podem
sempre utilmente dirigir a reflex3o. Os outros trés que completam este
volume (e inclusive ocupam sua maior parte) — Teoria geral da magia,
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Ensaio sobre a dddiva e Nogdo de pessoa® — colocam-nos diante de um
outro e ainda mais decisivo aspecto do pensamento de Mauss, que so-
bressairia melhor se tivéssemos podido escalonar os vinte anos que se-
param a Magia da Dddiva com alguns pontos de referéncia: L'dre ez le
mythe [A arte e o mito] (1908b); Anna-Virdy (1911); Les Origines de la
notion de monnaie [As origens da nogo de moeda) (1914); Dieux Ewke
de la monnate et du change [Deuses Ewhe da moeda e da troca] (1913-14);
Uma antiga forma de contrato entre os Trdcios (1921a); Sobre um texto de
Posidiénio (1925); e se o capital Ensaio sobre a didiva tivesse sido acom-
panhado dos textos que testemunham a mesma orientag3o: Algumas for-
mas primitivas de classificagdo (em colaboragio com Durkheim)(19o1-02);
Ensaio sobre as variagdes sagonais das sociedades esquimds (1904-03); Gift,
Gift (1924); Relacbes jocosas de parentesco (1926b); Wette, Wedding (1928);
Biens masculins et féminins en Droit celtigue [Bens masculinos e femini-
nos em direito céltico](1929a); As civilizagdes (1930); Fragmento de um
plano de sociologia descritiva (1934).

Com efeito, e embora o Ensaio sobre a didiva seja, sem contestagio
possivel, a obra-prima de Mauss, sua obra mais justamente célebre ¢
aquela cuja influéncia foi mais profunda, cometer-se-ia um grave erro
isolando-a do resto. Foi o Ensaio sobre a dédiva que introduziu e impds
a nogio de fato social total; mas percebe-se sem dificuldade de que ma-
neira essa nogio se liga as preocupagdes, diferentes apenas em aparén-
cia, que evocamos ao longo dos paragrafos precedentes. Poder-se-ia
mesmo dizer que ela as comanda, pois, como elas, mas de forma mais
inclusiva e sistemitica, procede do mesmo cuidado de definir a realida-
de social; melhor ainda: de definir o social como a realidade. Ora, o so-
cial ndo € real sendo integrado em sistema, e esse é um primeiro aspecto
da nogdo de fato rotal: “Depois de terem inevitavelmente dividido e
abstraido um pouco em excesso, os sociélogos devem buscar recompor
o todo”. Mas o fato total ndo consegue sé-lo por simples reintegragio
dos aspectos descontinuos — familiar, técnico, econdmico, juridico, reli-
gioso — sob qualquer um dos quais poderiamos ser tentados a apreendé-
lo exclusivamente. E preciso também que ele se encarne numa experién-
cia individual, e isto sob dois pontos de vista diferentes: primeiro, numa
histéria individual que permita “observar o comportamento de seres
totais, e ndo divididos em faculdades”; a seguir, naquilo que gostariamos

3, Esta a ser completada por: “L'Ame et le prénom” (1929b).



de chamar (reencontrando o sentido arcaico de um termo cuja aplicagdo
ao caso presente é evidente) uma antropologia, isto €, um sistema de in-
terpretagio que explique simultaneamente os aspectos fisico, fisiologico,
psiquico e socioldgico de todas as condutas: “O simples estudo desse
fragmento de nossa vida que € nossa vida em sociedade néo basta”.

O fato social total apresenta-se, portanto, com um carater tridi-
mensional. Ele deve fazer coincidir a dimensdo propriamente sociol6-
gica, com seus miltiplos aspectos sincrénicos; a dimensdo histdrica ou
diacronica; e, enfim, a dimens3o fisio-psicologica. Ora, é somente em
individuos que essa triplice aproximago pode ocorrer. Se nos dedica-
mos a esse “estudo do concreto, e do completo”, devemos necessaria-
mente perceber que “o que é verdadeiro nfio é a prece ou o direito, mas
o melanésio dessa ou daquela ilha, Roma, Atenas”.

Por conseguinte, a nogio de fato total estd em relagiio direta com a
dupla preocupagio, que nos parecera nossa tinica agora, de ligar o social
e o individual, de um lado, o fisico (ou fisiologico) e o psiquico, de ou-
tro. Mas compreendemos melhor sua razio, ela prépria dupla: de um
lado, é somente ao cabo de toda uma série de redugdes que estaremos de
posse do fato total, o qual compreende: 1) diferentes modalidades do
social (juridica, econdmica, estética, religiosa etc.); 2) diferentes mo-
mentos de uma histéria individual (nascimento, infancia, educagio, ado-
lescéncia, casamento etc.); 3) diferentes formas de expressio, desde
fendmenos fisioldgicos como reflexos, secregBes, desacelera¢des e ace-
leragtes, até categorias inconscientes e representagdes conscientes, indi-
viduais ou coletivas. Tudo isso é claramente social, num certo sentido,
uma vez que é somente na forma de fato social que esses elementos de
natureza tdo diversa podem adquirir uma significagio global e torna-
rem-se uma totalidade. Mas o inverso é ignalmente verdadeiro: pois a
tinica garantia que podemos ter de que um fato total corresponde a rea-
lidade, em vez de ser o acimulo arbitrario de detalhes mais ou menos
veridicos, é que ele seja apreensivel numa experiéncia concreta: primei-
ro, de uma sociedade localizada no espago ou no tempo, “Roma,
Atenas”; mas também de um individuo qualquer de alguma dessas so-
ciedades, “o melanésio dessa ou daquela ilha”. Portanto, é realmente
verdade que, num certo sentido, todo fenémeno psicolégico é um fend-
meno sociolégico, que o mental identifica-se com o social. Mas, num
outro sentido, tudo se inverte: a prova do social, esta, sé pode ser men-
tal; dito de outro modo, jamais podemos estar certos de ter atingido o
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sentido e a fun¢io de uma instituigio, se ndo somos capazes de reviver
sua incidéncia numa consciéncia individual. Como essa incidéncia é

uma parte integrante da instituigo, toda interpretagio deve fazer coin-
cidir a objetividade na anélise histérica ou comparativa com a subjetivi-
dade da experiéncia vivida. Levando adiante o que nos parecera como

uma das orientagdes do pensamento de Mauss, haviamos chegado hd

pouco a hipétese de uma complementaridade entre o psiquico e o social.
Essa complementaridade n3o é estatica, como o seria a das duas metades

de um quebra-cabega, ela é dinamica e provém de que o psiquico € ao

mesmo tempo simples elemento de significagio para um simbolismo que

o ultrapassa, e Unico meio de verificacdo de uma realidade cujos aspectos

multiplos nao podem ser apreendidos em forma de sintese fora dele.

Ha portanto bem mais, na nogao de fato social total, do que uma
recomendago dirigida aos pesquisadores, para que n3o deixem de re-
lacionar as técnicas agricolas e o ritual, ou a constru¢do da canoa, a
forma da aglomeragio familiar e as regras de distribuigdo dos produtos
da pesca. Que o fato social seja total nio significa apenas que rudo o
que € observado fag parte da observagdo; mas também e sobretudo que,
numa ciéncia em que o observador é da mesma natureza que seu objeto,
o observador € ele proprio uma parte de sua observagdo. Nao fazemos alu-
sdo, com isso, as modificagdes que a observagio etnolégica traz inevita-
velmente ao funcionamento da sociedade na qual se exerce, pois essa
dificuldade ndo é exclusiva das ciéncias sociais; ela ocorre onde quer
que se proponha fazer medigdes finas, isto é, onde o observador (ele
préprio ou seus meios de observagio) é da mesma ordem de grandeza
que o objeto observado. Alids, foram os fisicos que a puseram em evi-
déncia e ndo os sociblogos, aos quais ela apenas se impde da mesma
forma. A situagio particular das ciéncias sociais € de uma outra nature-
za, que se deve ao carater intrinseco de seu objeto, a0 mesmo tempo
objeto e sujeito, ou, para usar a linguagem de Durkheim ¢ de Mauss,
“coisa” e “representa¢do”. Certamente se poderia dizer que as ciéncias
fisicas e naturais se encontram no mesmo caso, ja que todo elemento do
real é um objeto mas suscita representagdes, ¢ uma explicagio integral
do objeto deveria esclarecer simultaneamente sua estrutura propria e as
representagdes por mejo das quais apreendemos suas propriedades. Em
teoria isso é verdade: uma quimica total deveria nos explicar nio apenas
a forma e a distribuigdo das moléculas do morango, mas de que modo
um sabor unico resulta desse arranjo. No entanto, a histéria prova que
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uma ciéncia satisfatoria n3o tem necessidade de ir tdo longe e que ela

pode, durante séculos e eventualmente milénios (pois ignoramos quan-
do ela chegara a seu termo) progredir no conhecimento de seu objeto

resguardada por uma distingdo, eminentemente instivel, entre qualida-
des préprias ao objeto, as tinicas que se busca explicar, e outras que sdo

fungio do sujeito e cuja consideragdo pode ser deixada de lado.

Quando Mauss fala de fatos sociais totais, ele supde, ao contrario
(se o interpretamos corretamente), que essa dicotomia ficil e eficaz é
intexdita ao socidlogo, ou pelo menos que ela sé podia corresponder a
um estado provisério e fugaz do desenvolvimento de sua ciéncia. Para
apreender convenientemente um fato social é preciso apreendé-lo rozal-
mente, isto €, por fora como uma coisa, mas como uma coisa da qual é
parte integrante a apreensio subjetiva (consciente e inconsciente) que
dela farfamos se, inelutavelmente homens, vivéssemos o fato como in-
digena em vez de observa-lo como emdgrafo. O problema é saber como
é possivel realizar essa ambigdo, que n3o consiste apenas em apreender
um objeto simultaneamente por fora e por dentro, mas que exige bem
mais: pois é preciso que a apreensio interna (a do indigena ou, pelo
menos, a do observador que revive a experiéncia indigena) seja trans-
posta nos termos da apreensio externa, fornecendo certos elementos de
um conjunto que, para ser vilido, deve se apresentar de forma sistema-
tica e coordenada.

A tarefa seria irrealizivel se a distingdo repudiada pelas ciéncias so-
ciais entre o objetivo e o subjetivo fosse tdo rigorosa como deve ser a mes-
ma distingdo quando provisoriamente admitida pelas ciéncias fisicas. Mas,
precisamente, estas tltimas inclinam-se temporariamente diante de uma
disting3o que elas querem rigorosa, enquanto as ciéncias sociais rechagam
definitivamente uma disting3io que, nelas, s6 poderia ser fluida. Que que-
remos dizer com isso? E que, na medida mesmo em que a distingéo teérica
é impossivel, ela pode ser levada muito mais longe na prética, a ponto de
tornar um de seus termos negligenciavel, ao menos em relagdo 4 ordem
de grandeza da observagio. Uma vez estabelecida a distingio entre objeto
e sujeito, o préprio sujeito pode novamente desdobrar-se do mesmo
modo, e assim por diante, de forma ilimitada, sem jamais reduzir-se a nada.
A observagdo sociolégica, condenada, a0 que parece, pela insuperdvel an-
tinomia que destacamos no paragrafo precedente, consegue safar-se gragas
a capacidade do sujeito de objetivar-se indefinidamente, isto é (sem conse-
guir jamais abolir-se como sujeito), de projetar no exterior fragdes sempre
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decrescentes de si. Teoricamente, ao menos, esse fracionamento nao tem
limite, a ndo ser implicar sempre a existéncia dos dois termos como con-
digdo de sua possibilidade.

O lugar eminente da etnografia nas ciéncias do homem, que explica
o papel que ela ja desempenha em alguns paises, sob o nome de antro-
pologia social e cultural, como inspiradora de um novo humanismo,
deve-se ao fato de ela apresentar sob uma forma experimental e concreta
esse processo ilimitado de objetivagio do sujeito que, para o individuo,
é o dificilmente realizavel. As milhares de sociedades que existem ou
existiram na superficie da terra so humanas e, por essa razio, delas
participamos de forma subjetiva: poderiamos ter nascido nelas, e pode-
mos portanto buscar compreendé-las como se nelas tivéssemos nascido.
Mas, a0 mesmo tempo, seu conjunto, em relagio a uma qualquer dentre
elas, atesta a capacidade do sujeito de objetivar-se em proporgdes prati-
camente ilimitadas, pois essa sociedade de referéncia, que constitui ape-
nas uma infima fragio do dado, esta sempre exposta, ela prépria, a sub-
dividir-se em duas sociedades diferentes, uma das quais iria juntar-se a
massa enorme daquilo que, para a outra, é e sera sempre objeto, e assim
por diante indefinidamente. Toda sociedade diferente da nossa ¢ objeto,
todo grupo de nossa propria sociedade, diferente daquele ao qual per-
tencemos, € objeto, todo costume desse mesmo grupo, ao qual nio ade-
rimos, é objeto. Mas essa série ilimitada de objetos, que constitui o
Objeto da etnografia, e que o sujeito deveria arrancar de si dolorosa-
mente se a diversidade das praticas e dos costumes n&o o pusesse diante
de um fracionamento operado de antem3o, jamais a cicatrizagdo histéri-
ca ou geografica poderia fazé-lo esquecer (sob pena de aniquilar o re-
sultado de seus esforgos) que tais objetos procedem dele, e que a andlise
desses, conduzida da forma mais objetiva, ndo poderia deixar de reinte-
gri-los na subjetividade.

O risco tragico que espreita sempre o etndgrafo, langado nesse
empreendimento de identificagdo, € ser vitima de um mal-entendido; ou
seja, que a apreensdo subjetiva a qual chegou nio apresente com a do
indigena nenhum ponto em comum, fora de sua subjetividade mesma.
Essa dificuldade seria insoliivel, as subjetividades sendo, por hipétese,
incomparaveis e incomuniciveis, se a oposi¢io entre mim e outrem n3o
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pudesse ser superada num terreno, que é também aquele onde o obje-
tivo e 0 subjetivo se encontram: referimo-nos ao inconsciente. De um
lado, com efeito, as leis da atividade inconsciente estdo sempre fora da
apreensdo subjetiva (podemos tomar consciéncia delas, mas como
objeto); e de outro, no entanto, s3o elas que determinam as modalidades
dessa apreensio.

Assim, ndo é surpreendente que Mauss, convencido da necessidade
de uma estreita colaboragio entre sociologia e psicologia, tenha constan-
temente apelado ao inconsciente como o que fornece o carater comum
e especifico dos fatos sociais: “Tanto em magia e em religido como em
lingiiistica, sdo as idéias inconscientes que agem”. E, na mesma disser-
ta¢do sobre a magja, de onde é extraida a citagio precedente, assiste-se
a um esfor¢o, certamente ainda indeciso, para formular os problemas
etnolégicos de outra maneira que ndo com a ajuda das “categorias rigi-
das e abstratas de nossa linguagem e de nossa razio”, em termos de uma

“psicologia néo intelectualista” alheia a nossos “entendimentos de adul-
tos europeus”, em que seria completamente erroneo discernir uma con-
cordéncia antecipada como o pré-logismo de Lévy-Bruhl, que Mauss
jamais haveria de aceitar. Deve-se antes buscar seu sentido na tentativa
que ele préprio fez, a propdsito da nogdo de mana, para atingir uma
espécie de “quarta dimens3o” do espirito, um plano no qual se confun-
diriam as nogdes de “categoria inconsciente” e de “categoria do pensa-
mento coletivo”.

Mauss via portanto com justeza quando constatava, ja em 1902,
que “em suma, t30 logo chegamos a representagio das propriedades
magicas, estamos diante de fendmenos semelhantes aos da linguagem”.
Pois foi a lingiiistica, e mais particularmente a lingiiistica estrutural, que
nos familiarizou desde entfio com a idéia de que os fendémenos funda-
mentais da vida do espirito, os que a condicionam e determinam suas
formas mais gerais, situam-se no nivel do pensamento inconsciente.
O inconsciente seria assim o termo mediador entre mim e outrem. Ao
aprofundar seus dados, n3o nos prolongamos, se podemos dizer, no
sentido de nés mesmos: alcangamos um plano que ndo nos parece estra-
nho porque ele guarda nosso eu mais secreto; mas (muito mais normal-
mente) porque, sem nos fazer sair de nds mesmos, ele nos pde em coin-
cidéncia com formas de atividade que sdo a0 mesmo tempo rossas e
outras, condi¢bes de todas as vidas mentais de todos os homens e de to-
dos os tempos. Assim, a apreensio (que s6 pode ser objetiva) das formas
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inconscientes da atividade do espirito conduz do mesmo modo i subje-
tivagdo; pois, em 1ltima instincia, € uma operagio do mesmo tipo que,
na psicandlise, nos permite reconquistar nosso eu mais estranho e, na

investigagio etnolégica, nos da acesso ao mais estranho dos outros

como um outro nés. Em ambos 0s casos, é 0 mesmo problema que se

coloca, 0 de uma comunicagio buscada, ora entre um ex subjetivo e um

eu objetivante, ora entre um ex objetivo e um outro subjetivado. E, tam-
bém nos dois casos, a busca mais rigorosamente positiva dos itinerarios

inconscientes desse encontro, tragados de uma vez por todas na estrutu-
ra inata do espirito humano e na histéria particular e irreversivel dos

individuos ou dos grupos, é a condigfo do sucesso.

O problema etnolégico € portanto, em tiltima analise, um proble-
ma de comunicagio; e essa constatagio deve bastar para separar radical-
mente a via seguida por Mauss, identificando inconsciente e coletivo, da
de Jung, que se poderia ser tentado a definir do mesmo modo. Pois ndo
é a mesma coisa definir o inconsciente como uma categoria do pensa-
mento coletivo ou distingui-lo em setores, conforme o carater individual
ou coletivo do contetdo que se the atribui. Nos dois casos concebe-se o
inconsciente como um sistema simbolico; mas, para Jung, o inconsciente
nio se reduz ao sistema: ele esta repleto de simbolos, e mesmo de coisas
simbolizadas que lhe formam uma espécie de substrato. Ou esse subs-
trato é inato: mas, sem a hipétese teolégica, € inconcebivel que o conte-
do da experiéncia a preceda; ou ele é adquirido: ora, o problema da he-
reditariedade de um inconsciente adquirido ndo seria menos temivel
que o dos caracteres biolégicos adquiridos. Na realidade, ndo se trata de
traduzir em simbolos um dado extrinseco, mas de reduzir  sua natureza
de sistema simbélico coisas que s6 escapam a ele para se incomunicabi-
lizar. Como a linguagem, o social € uma realidade autbnoma (a mesma,
alias); os simbolos s3o mais reais que aquilo que simbolizam, o signifi-
cante precede e determina o significado. Reencontraremos esse proble-
ma a propoésito do mana.

O cariter revolucionario do Ensato sobre a dddiva é langar-nos nes-
se caminho. Os fatos que ele evidencia ndo constituem descobertas.
Dois anos antes, Davy havia analisado e discutido o poz/atch com base
nas investigagdes de Boas e de Swanton, cuja importancia o préprio
Mauss procurara sublinhar em seu ensino ja antes de 1914; e todo o
Ensato sobre a dddiva emana, da forma mais direta, dos Argonautas do
Pacifico Ocidental [1922] que Malinowski publicara dois anos antes também,
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e que haveriam de conduzi-lo, independentemente, a conclusdes muito
préximas das de Mauss; * paralelismo que incitaria a considerar os pro-
prios indigenas melanésios como os verdadeiros autores da teoria
moderna da reciprocidade. De onde vem, portanto, o poder extraordi-
nario dessas paginas desordenadas, que conservam ainda algo de rascu-
nho, nas quais se justapdem de forma tio curiosa as anotagSes impres-
sionistas e, comprimida na maioria das vezes num aparato critico que
esmaga O texto, uma erudigdo inspirada, que parece respigar ao acaso
referéncias americanas, indianas, célticas, gregas ou da Oceania, mas
sempre igualmente convincentes? Poucas pessoas puderam ler o £nsaio
sobre a dddiva sem sentir toda a gama das emogdes tio bem descritas por
Malebranche ao evocar sua primeira leitura de Descartes: o coragio pal-
pitando, a cabega fervendo e o espirito invadido de uma certeza ainda
indefinivel, mas imperiosa, de assistir a um acontecimento decisivo da
evolugio cientifica.

E que, pela primeira vez na histéria do pensamento etnolégico, um
esfor¢o era feito para transcender a observagio empirica e atingir reali-
dades mais profundas. Pela primeira vez, o social cessa de pertencer ao
dominio da qualidade pura — anedota, curiosidade, matéria de descrigio
moralizante ou de comparag#o erudita — e torna-se um sistema, entre
cujas partes pode-se descobrir, portanto, conexdes, equivaléncias e soli-
dariedades. Sdo primeiramente os produtos da atividade social (técnica,
econdmica, ritual, estética ou religiosa) — ferramentas, produtos manu-
farurados, produtos alimentares, férmulas mégicas, ornamentos, cantos,
dangas e mitos — que se tornam comparaveis entre si pelo caréter co-
mum que todos possuem de serem transferiveis, segundo modalidades
que podem ser analisadas e classificadas e que, mesmo quando parecem
inseparaveis de certos tipos de valores, sdo redutiveis a formas mais
fundamentais, estas gerais. Alias, eles ndo s3o apenas comparéveis, mas
com freqiiéncia substituiveis, na medida em que valores diferentes po-
dem se substituir na mesma operagio. E, sobretudo, so as proprias ope-
ragdes, por diversas que possam se mostrar através dos acontecimentos
da vida social (nascimento, iniciagio, casamento, contrato, morte ou su-
cessdo), e arbitririas pelo nimero e a distribuigdo dos individuos que
envolvem, como recipiendarios, intermediarios ou doadores, que auto-
rizam sempre uma redugio a um nimero menor de operagdes, de

4. Ver sobre esse ponto a nota de Malinowski n. §7 (1922: 41).
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grupos ou de pessoas, nos quais n3o mais reaparecem, no fim de contas,
sendo os termos fundamentais de um equilibrio, diversamente concebi-
do e diferentemente realizado segundo o tipo de sociedade em questio.
Os tipos tornam-se assim definiveis por esses caracteres intrinsecos, e

compardveis entre si, ja que esses caracteres nao se situam mais huma

ordem qualitativa, mas no niimero ¢ no arranjo de elementos que sdo,
eles préprios, constantes em todos os tipos. Vejamos um exemplo num

estudioso que, talvez melhor do que ninguém, soube compreender e

explorar as possibilidades abertas por esse método (Firth 1936: cap. xv;

1939: 323): as intermindveis séries de festas e de presentes que acompa-
nham o casamento na Polinésia, envolvendo dezenas, quando néo cen-
tenas de pessoas, e que parecem desafiar a descrigio empirica, podem

ser analisadas em 30 ou 35 prestagdes que se efetuam entre cinco linha-
gens que estdo entre si numa relagdo constante, e decomponiveis em

quatro ciclos de reciprocidade entre as linhagens A eB,aec,aeD,eae

E, 0 conjunto exprimindo um certo tipo de estrutura social tal que, por

exemplo, ciclos entre B € ¢, ou entre E € B ou D, ou, enfim, entre E e G

sejam excluidos, enquanto uma outra forma de sociedade os colocaria

em primeiro plano. O método é de uma aplicagiio tdo rigorosa que, se

um erro aparecesse na solugiio das equagdes assim obtidas, ele teria mais

chance de ser imputavel a uma lacuna no conhecimento das instituigdes

indigenas do que a uma falha de cilculo. Assim, no exemplo que acaba

de ser citado, constata-se que o ciclo entre A e B inaugura-se por uma

prestacdo sem contrapartida; o que convidaria de imediato a buscar, se

ndo a conhecéssemos, a presenga de uma agdo unilateral, anterior as

cerimOnias matrimoniais, embora em relagio direta com elas. Tal é exa-
tamente o papel desempenhado na sociedade em questio pela abdugio

da noiva, da qual a primeira prestagio representa, segundo a prépria

terminologia indigena, a “compensagéo”. Teriamos assim podido dedu-
zi-la, se ela nio tivesse sido observada.

Notar-se-a que essa técnica operatoria é muito préxima da que
Troubetzkoy (1939) e Jakobson (1949) elaboravam, na mesma época
em que Mauss escrevia o Ensaio, e que haveria de permitir-lhes fundar
a lingjiiistica estrutural; também af tratava-se de distinguir um dado pu-
ramente fenomenolégico, fora da algada da anilise cientifica, de uma
infraestrutura mais simples que ele, e a qual ele deve toda a sua reali-
dade. Gragas as nogdes de “variantes facultativas”, de “variantes com-
binatérias”, de “termos de grupo” e de “neutraliza¢do”, a analise
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fonolégica ia precisamente possibilitar definir uma lingua por um pe-
queno nimero de relagdes constantes, a diversidade e a complexidade
aparente do sistema fonético ilustrando apenas a gama possivel das
combinagbes autorizadas.

Como a fonologia para a lingiiistica, 0 Ensaio sobre a dddiva inau-
gura portanto uma nova era para as ciéncias sociais. A importancia desse
duplo acontecimento (que infelizmente permaneceu, em Mauss, no es-
tado de esbogo) n3o pode melhor ser comparada sendo a descoberta da
anélise combinatdria para o pensamento matematico moderno. Que
Mauss jamais tenha empreendido a exploragio de sua descoberta, e que
tenha assim inconscientemente incitado Malinowski (de quem se pode
reconhecer, sem fazer injiria 4 sua meméria, que foi methor observador
do que teérico) a langar-se sozinho, baseado nos mesmos fatos e nas
conclusdes anélogas a que eles haviam independentemente chegado, na
elaboragio do sistema correspondente, é um dos grandes infortanios
da etnologia contemporinea.

E dificil saber em que sentido Mauss teria desenvolvido sua doutri-
na, se tivesse consentido em fazé-lo. O interesse principal de uma de
suas obras mais tardias, a Nogdo de pessoa, ignalmente publicada neste
volume, estd menos na argumentagio, que se podera achar ligeira e as
vezes negligente, do que na tendéncia que nela se manifesta de estender
a ordem diacronica uma técnica de permutagdes que o Ensaio sobre a
dddiva concebia antes em fung¢io dos fenémenos sincrénicos. Seja como
for, Mauss provavelmente teria encontrado certas dificuldades em levar
mais adiante a elaboragZo do sistema, veremos por que em seguida. Mas
certamente ndo lhe teria dado a forma regressiva que este haveria de
receber de Malinowski, para quem a nogdo de fungdo, concebida por
Mauss a exemplo da algebra, isto é, implicando que os valores sociais
sdo conheciveis em fungdo uns dos outros, transforma-se no sentido de
um empirismo ingénuo, para ndo mais designar senio o servigo pritico
prestado a sociedade por seus costumes e suas instituigdes. L4 onde
Mauss considerava uma relagdo constante entre fendmenos, na qual se
acha sua explicagio, Malinowski pergunta-se apenas a qué eles servem, a
fim de buscar-lhes uma justificagéo. Essa posigio do problema anula
todos os progressos anteriores, pois reintroduz um conjunto de postula-
dos sem valor cientifico.

Que a posigdo do problema tal como Mauss o definira fosse a tinica
legitima, é o que atestam os mais recentes desenvolvimentos das ciéncias
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sociais, que permitem formar a esperanga de sua matematizag3o pro-
gressiva. Em alguns dominios essenciais, como o do parentesco, a ana-
logia com a linguagem, tdo firmemente afirmada por Mauss, pode

permitir descobrir as regras precisas segundo as quais se constituem, em

qualquer tipo de sociedade, ciclos de reciprocidade cujas leis mecanicas

sdo doravante conhecidas, possibilitando o emprego do raciocinio de-
dutivo num dominio que parecia submetido ao arbitrio mais completo.
Por outro lado, a0 associar-se cada vez mais intimamente 2 lingiiistica,
para um dia constituir com ela uma vasta ciéncia da comunicago, a an-
tropologia social pode esperar beneficiar-se das imensas perspectivas

abertas a propria lingiiistica pela aplicagio do raciocinio matematico ao

estudo dos fendmenos de comunicagio (Wiener 1948; Shannon & Weaver

1949). A partir de agora, sabemos que um grande mitmero de problemas

etnologicos e sociolégicos, seja no plano da morfologia, seja mesmo no

da arte ou da religido, aguardam apenas a boa vontade dos matematicos

que, com a colaboragio de etnélogos, poderiam conduzi-los a progres-
sos decisivos, se no ainda para uma solugo, a0 menos para uma unifi-
cagio prévia, que é a condigdo de sua soluggo.

3

Nio € portanto num espirito de critica, mas antes inspirados no dever de
nZo deixar perder ou corromper-se a parte mais fecunda de seu ensina-
mento, que somos levados a buscar a razio pela qual Mauss deteve-se a
beira dessas imensas possibilidades, como Moisés conduzindo seu povo
até uma terra prometida da qual jamais contemplaria o esplendor. Deve
haver em algum lugar uma passagem decisiva que Mauss nio transpds, e
que pode certamente explicar por que o novum organum das ciéncias so-
ciais do século xx, que se podia esperar dele e cujos fios condutores es-
tavam em sua m3o, nunca se revelou a nio ser na forma de fragmentos.
Um curioso aspecto da argumentagio seguida no Ensaio sobre a
dddiva nos dara a pista da dificuldade. Mauss mostra-se ali, com razéo,
dominado por uma certeza de ordem légica, a saber, que a zroca € o deno-
minador comum de um grande numero de atividades sociais aparente-
mente heterogéneas entre si. Mas essa troca, ele ndo consegue vé-la nos
fatos. A observagio empirica néo lhe fornece a troca, mas apenas —
como ele proprio diz — “trés obrigages: dar, receber, retribuir”. Toda a
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teoria reclama assim a existéncia de uma estrutura, da qual a experiéncia

n3o oferece sendo os fragmentos, 0s membros esparsos, ou melhor, 0s

elementos. Se a troca € necesséria e se ela nio € dada, € preciso entdo

construi-la. De que maneira? Aplicando aos corpos isolados, os tinicos

presentes, uma fonte de energia que opere sua sintese. “Pode-se... pro-
var que nas coisas trocadas... ha uma virtude que forga as dadivas a cir-
cularem, a serem dadas e retribuidas”. Mas é aqui que a dificuldade

comega. Essa virtude existe objetivamente, como uma propriedade fisi-
ca dos bens trocados? Evidentemente, nio; alids, isso seria impossivel,
pois os bens em questdo ndc sdo apenas objetos fisicos, mas também

dignidades, cargos, privilégios, cujo papel sociolégico € no entanto o

mesmo que o dos bens materiais. E preciso entfio que a virtude seja con-
cebida subjetivamente; mas, nesse caso, estamos diante de uma alterna-
tiva: ou essa virtude nfio € sendo o ato de troca ele proprio, tal como o

representa o pensamento indigena, € nos vemos encerrados num circu-
lo; ou ela é de uma natureza diferente, €, em relagdo a ela, o ato de troca

torna-se entdo um fendmeno secundario.

O dnico meio de escapar ao dilema teria sido perceber que a tro-
ca é que constitui o fendmeno primitivo, e ndo as operagdes discretas
nas quais a vida social a decompde. Ai como alhures, mas ai sobretu-
do, devia aplicar-se um preceito que o préprio Mauss ja havia for-
mulado no Ensaio sobre a magia: “A unidade do todo é ainda mais
real que cada uma das partes”. Ao contrario, no Ensaio sobre a dddiva,
Mauss obstina-se em reconstruir um todo com partes, e, como isso é
manifestamente impossivel, ele é forcado a acrescentar a mistura uma
quantidade suplementar que lhe dé a ilusio de perfazer sua conta.
Essa quantidade é o Aau. ;

Nio estamos aqui diante de um desses casos (ndo tdo raros) em
que o etndlogo se deixa mistificar pelo indigena? N3o pelo indigena
em geral, que n3o existe, mas por um grupo indigena determinado, no
qual especialistas ja se debrugaram sobre problemas, colocaram-se
questSes e tentaram responder a elas. No caso, e em vez de seguir até o
fim a aplicagéo de seus principios, Mauss os abandona em favor de uma
teoria neozelandesa, que tem um imenso valor como documento etno-
grafico, mas que ndo passa de uma teoria. Ora, ndo é porque séabios
maori foram os primeiros a se colocar certos problemas, e os resolve-
ram de forma infinitamente interessante mas muito pouco satisfatdria,
que devemos nos inclinar diante de sua interpretagio. O Aqu ndo é a
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razio nltima da troca: é a forma consciente sob a qual homens de uma
sociedade determinada, em que o problema tinka uma importancia parti-
cular, conceberam uma necessidade inconsciente cuja razio esta athures.

Assim, no instante mais decisivo, Mauss é tomado de uma hesita-
¢io e de um escripulo. Ele n3o sabe mais exatamente se deve fazer o
quadro da teoria, ou a teoria da realidade, indigenas. Nisso ele tem ra-
zio, numa larga medida: a teoria indigena estd numa relagdo muito mais
direta com a realidade indigena do que o estaria uma teoria elaborada a
partir de nossas categorias e de nossos problemas. Era portanto um
grande progresso, no momento em que ele escrevia, atacar um proble-
ma etnografico a partir de sua teoria neozelandesa ou melanésia, e ndo
com o auxilio de nogdes ocidentais como o animismo, 0 mito ou a parti-
cipagdo. Mas, indigena ou ocidental, a teoria ndo é jamais senio uma
teoria. Ela oferece no maximo uma via de acesso, pois o que créem os
interessados, sejam fueguinos ou australianos, esti sempre muito afasta-
do do que eles pensam ou fazem efetivamente. Depois de ter destacado
a concepgdo indigena, era preciso reduzi-la por uma critica objetiva que
permitisse atingir a realidade subjacente. Ora, esta tem muito menos
chance de se achar em elaboragdes conscientes do que em estruturas
mentais inconscientes que se pode atingir através das instituigdes e, me-
lhor ainda, na linguagem. O kau é um produto da reflexdo indigena;
mas a realidade é mais aparente em alguns tragos lingiiisticos que Mauss
nio deixou de apontar, sem dar-lhes toda a importincia que convinha:

“O papua e o melanésio”, ele observa, “tém uma tinica palavra para de-
signar a compra ¢ a venda, 0 empréstimo e a tomada de empréstimo. As
operagdes antitéticas s3o expressas pela mesma palavra”. Toda a prova
est ai, que as operagbes em questdo, longe de serem antitéticas, ndo
passam de dois modos de uma mesma realidade. N3o ha necessidade do
hau para fazer a sintese, porque a antitese nio existe. Ela é uma ilusio
subjetiva dos etnégrafos e s vezes também dos indigenas que, quando
raciocinam sobre si mesmos — o que lhes acontece com bastante fre-
qiiéncia — conduzem-se como etodgrafos ou, mais exatamente, como
sociblogos, isto é, como colegas com os quais ¢ licito discutir.

Aos que nos censurariam levar o pensamento de Mauss num sen-
tido demasiado racionalista, quando nos esforgamos por reconstrui-lo
sem apelar a nogSes mégicas ou afetivas cuja intervengio nos parece
residual, responderemos que esse esforgo por compreender a vida so-
cial como um sistema de relagdes, que anima o Ensaio sobre a dddiva,
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Mauss o atribniu explicitamente a si mesmo desde o inicio de sua
carreira, no Esbogo de uma teoria geral da magia que inaugura este vo-
lume. E ele, e ndo nds, que afirma a necessidade de compreender o ato
mégico como um juizo. E ele que introduz na critica etnogrifica uma
distingdo fundamental entre juizo analitico e juizo sintético, cuja ori-
gem filosofica se encontra na teoria das nogdes matematicas. Sendo
assim, acaso ndo teremos razdo de dizer que, se Mauss tivesse podido
conceber o problema do juizo em outros termos que ndo os da légica
classica, e formula-lo em termos de 16gica das relagdes, entdo, com o
papel mesmo da cépula, teriam desmoronado as nogdes que fazem as
vezes dela em sua argumentagdo (ele o diz expressamente: “o mana...
desempenha o papel da cépula na proposigdo”), isto €, 0 mana na teo-
ria da magjia e 0 Aau na teoria da dadiva?

De fato, com vinte anos de intervalo, a argumentagio do Ensaio sobre a
dddiva reproduz (a0 menos em seu inicio) a da Teoria da magia. S6 isso
justificaria a inclusdo neste volume de um trabalho do qual deve-se con-
siderar a data antiga (1902) para ndo cometer injustiga ao julga-lo. Eraa
época em que a etnologia comparada no havia ainda renunciado, em
grande parte por instigagio do préprio Mauss, e como ele haveria de
dizer no Ensaio sobre a dddiva, “aquela comparagio constante em que
tudo se mistura, e em que as instituigdes perdem a cor local e os docu-
mentos seu sabor”. E somente mais tarde que ele ia se dedicar a fixar a
atengio em sociedades “que representam realmente pontos maximos,
excessos, que permitem ver melhor os fatos do que la onde, nio menos
essenciais, eles permanecem ainda pequenos e involuidos”. Mas, para
compreender a historia de seu pensamento, para perceber algumas de
suas constantes, o Esbogo oferece um valor excepcional. E isso é verda-
de n#o apenas para a compreens3o do pensamento de Mauss, mas para
apreciar a historia da escola sociol6gica francesa e a relagfio exata entre
o pensamento de Mauss e o de Durkheim. Ao analisar as nogdes de
mana, de wakan e de orenda, ao edificar sobre sua base uma interpretagdo
de conjunto da magia, € ao chegar desse modo ao que ele considera
como categorias fundamentais do espirito humano, Mauss antecipa em
dez anos a economia e algumas conclusdes das Formas elementares da
vida religrosa [1912]. O FEsbogo mostra assim a importéncia da contribuigio
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de Mauss ao pensamento de Durkheim; ele permite reconstituir algo da
intima colaboragio entre o tio e 0 sobrinho que nio se limitou ao campo
etnogrifico, pois se sabe, por outro lado, o papel essencial desempenha-
do por Mauss na preparagio de O suicidio [1897].

Mas o que nos interessa aqui, sobretudo, é a estrutura légica da
obra. Ela estd inteiramente apoiada na nogio de mana, e sabe-se que,
sob essa ponte, muita 4gua correu desde entdo. Para alcangar de novo a
corrente, seria preciso primeiro integrar ao £sbogo os resultados mais
recentes obtidos no trabalho de campo e aqueles extraidos da anilise
lingiiistica.’ Seria preciso também completar os diversos tipos de mana
introduzindo nessa familia ja extensa, e n3o muito harmoniosa, a nogio,
tdo freqiiente entre os indigenas da América do Sul, de uma espécie de
mana substancial ¢ na maioria das vezes negativo: fluido que o xama
manipula, que se deposita sobre os objetos de uma forma observavel,
que provoca deslocamentos e levitagdes, e cuja agio é em geral conside-
rada como nociva. Assim, o iseruma dos Jivaro, o nandé cuja represen-
tagdio nos mesmos estudamos entre os Nambikwara (Lévi-Strauss
1948b), e todas as formas anélogas observadas entre os Amniapa, Apa-
pocuva, Apinayé, Galibi, Chiquitos, Lamistas, Chamicuro, Xeberos,
Yameo, Iquitos etc. (Metraux 1944a,b) O que subsistiria da nogéo de
mana depois de tais acréscimos? E dificil dizer; em todo caso, ela sairia
profanada. Nio que Mauss e Durkheim tenham cometido um erro, como
é dito as vezes, a0 aproximar nogbes tomadas de regides do mundo dis-
tantes umas das outras, e ao constitui-las em categoria. Mesmo se a his-
toria confirmasse as conclusdes da anilise lingiiistica e o termo poliné-
sio mana fosse um descendente longinquo de um termo indonésio que
define a eficicia de deuses pessoais, disso ndo resultaria de modo algum
que a nogde conotada por esse termo na Melanésia e na Polinésia seja um
residuo, on um vestigio, de um pensamento religioso mais elaborado.
Apesar de todas as diferengas locais, parece efetivamente certo que
mana, wakan, orenda representam explicagdes do mesmo tipo; € legitimo,
portanto, constituir o tipo, procurar classifica-lo e analisd-lo.

A dificuldade da posig3o tradicional em matéria de mana nos pa-
rece ser de outra natureza. Ao contrério do que se acreditava em 1902,
as concepgdes do tipo mana sdo tio freqiientes e tio difundidas que

5.A. M. Hocart 1914, 1922, 1932; H. Ian Hogbin 1935-36; A. Capell, 1938; R. Firth t940;
1941: 189-218; G. Blake Palmer 1946; G. ]. Schneep 1947; B. Malinowski 1948.
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convém perguntar se nao estamos diante de uma forma de pensamento

universal e permanente, que, longe de caracterizar certas civilizagdes

ou pretensos “estigios” arcaicos ou semi-arcaicos da evolugio do espi-
rito humano, seria fungio de uma certa situagio do espirito diante das

coisas, devendo portanto aparecer toda vez que essa situagio ¢ dada.
Mauss cita, no Fsbogo, uma observagdo muito profunda do padre Tha-
venet a propésito da nogio de manizu entre os Algonquinos: “... Ele

designa mais particularmente todo ser que ndo tem ainda um nome

comum, que nao é familiar: de uma salamandra, uma mulher dizia que

tinha medo, era um manity; zombam dela dizendo-lhe o nome. As pé-
rolas dos traficantes sio as cascas de um maniru, e a bandeira, essa coi-
sa maravilhosa, é a pele de um marite”. Do mesmo modo, o primeiro

grupo de indios tupi-kayabi semicivilizados, com a ajuda dos quais ha-
veriamos de penetrar, em 1938, numa aldeia desconhecida da tribo, ad-
mirando os cortes de flanela vermelha que lhes presentedvamos, excla-
mavam: “O que € este bicko vermelho?”; 0 que nao é nem um testemunho

de animismo primitivo, nem a tradugio de uma nogio indigena, mas

apenas um idiotismo do falar caboclo, isto é, do portugués ristico do

interior do Brasil. Mas, inversamente, os Nambikwara, que jamais ti-
nham visto bois antes de 1915, os designavam, como sempre o fizeram

em relagdo as estrelas, com o nome de a/dsu, cuja conotagio é muito

préxima do algonquim manitu.’

Essas assimilages nio sio t3o extraordinarias; com mais reserva,
certamente, praticamos algumas que sio do mesmo tipo, quando quali-
ficamos um objeto desconhecido ou cujo uso se explica mal, ou cuja
eficacia nos surpreende, de truc [treco] ou de machin [objeto ou pessoa
cujo nome se ignora). Por trds de machin, existe machine {maquina] e,
mais longinquamente, a idéia de forga ou de poder. Quanto a rruc, os
etimologistas derivam-no de um termo medieval que significa o lance
feliz nos jogos de habilidade ou de azar, isto é, um dos sentidos precisos
que se da ao termo indonésio no qual alguns véem a origem da palavra
mana.’ Por certo ndo dizemos de um objeto que ele possui “zruc” ou

6. Lévi-Strauss, 19482a: 299-305; 1948b: 98-99. Comparar com o que dizem os Dakota do
primeiro cavalo, trazido pelo raio, segundo o mito: “Ele ndo exalava cheiro como um ser
humano e pensou-se que poderia ser um cio, mas era muito maior que um c3o de caga, e
assim foi chamado sunka wakan, cio misterioso” (Beckwith 1930: 379). 7. Sobre essa deri-
vagio da palavra mana, cf. A. Capell, 1938.
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machin”, mas dizemos de uma pessoa que ela possui “algo”, e, quando
a giria americana atribui a uma mulher “comph” [sex appeal], ndo é certo,
se evocamos a atmosfera sagrada e imbuida de tabus que, na América
ainda mais que alhures, impregna a vida sexual, que estejamos muito
distantes do sentido de mana. A diferenga deve-se menos as nogbes elas
proprias, tais como o espirito as elabora inconscientemente em toda
parte, do que ao fato de que, em nossa sociedade, essas nogdes tém um
carater fluido e esponténeo, enquanto noutros lugares elas servem para
fundar sistemas refletidos e oficiais de interpretagio, isto é, um papel
que nés mesmos reservamos a ciéncia. Mas, sempre e em toda parte,
nogdes desse tipo intervém, um pouco como simbolos algébricos, para
representar um valor indeterminado de significagio, em si mesmo vazio
de sentido e portanto suscetivel de receber qualquer sentido, cuja tinica
fungio é preencher uma distincia entre o significante e o significado,
ou, mais exatamente, assinalar o fato de que em tal circunsténcia, em tal
ocasido, ou em tal de suas manifestagGes, uma relagio de inadequagao se
estabelece entre significante e significado em prejuizo da relagdo com-
plementar anterior.

Colocamo-nos assim num caminho estreitamente paralelo ao de
Mauss ao invocar a nogio de mana como fundamento de certos juizos
sintéticos a priori. Mas recusamo-nos a segui-lo quando ele vai buscar a
origem da nogdo de mana numa outra ordem de realidades que nio as
relagdes que ela ajuda a construir: ordem de sentimentos, voligGes e
crengas, que sio, do ponto de vista da explicagio socioldgica, ou epife-
ndmenos, ou mistérios, em todo caso objetos extrinsecos ao campo de
investigagdo. Af estd, a nosso ver, a razdo pela qual uma investigagao
tdo rica, t30 penetrante, tio cheia de iluminagGes, vé-se abortada e che-
ga a uma conclusio decepcionante. No fim das contas, 0 mana nio seria
sendo “a expressio de sentimentos sociais que se formaram ora fatal-
mente e universalmente, ora fortuitamente, em relagio a certas coisas,
escolhidas em sua maior parte de forma arbitraria...” * Mas as nogdes de

8. Por decisiva que tenha sido a aditude de Mauss assimilando os fendmenos sociais a lingua-
gem, ela haveria, num ponto, de colocar a reflexio sociolégica em dificuldade. Idéias como

as expressas nessa citagdo podiam, com efeito, invocar a seu favor o que por muito tempo

havetia de ser considerado como a muralha inexpugnével da lingiiistica saussuriana, isto ¢,
a teoria da natureza arbitraria do signo lingiifstice. Mas tampouco existe, hoje, posi¢io que

seja tdo urgente ultrapassar quanto esta.
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sentimento, de fatalidade, de fortuito e de arbitrario nido sdo nogdes
cientificas. Elas ndo esclarecem os fendmenos que se queria explicar,
elas participam deles. Vemos portanto que num caso, a0 menos, a nogao
de mana apresenta os caracteres de poténcia secreta, de forga misteriosa,
que Durkheim e Mauss lhe atribuiram: ¢ o papel que ela desempenha no
préprio sistema deles. Ai, realmente, o mana é mana. Mas, a0 mesmo
tempo, perguntamo-nos se essa teoria do mana é algo mais que uma
imputagdo ao pensamento indigena de propriedades implicadas pelo lu-
gar muito particular que a idéia de mana é chamada a ocupar no deles.

Nunca serd demais, portanto, prevenir os admiradores sinceros de
Mauss que seriam tentados a deter-se nessa primeira etapa de seu pen-
samento, ¢ que dirigiriam um reconhecimento menos a suas anilises
licidas do que a seu talento excepcional para restituir, em sua estranhe-
za e autenticidade, certas teorias indigenas: pois ele jamais teria busca-
do nessa contemplagio o refiigio preguigoso de um pensamento vaci-
lante. Limitar-se ao que é apenas, na histéria do pensamento de Mauss,
uma atitude preliminar, arriscaria langar a sociologia num caminho pe-
rigoso, e que seria mesmo sua perdi¢o se, dando um passo a mais, a
realidade social fosse reduzida 4 concepgio que o homem, mesmo sel-
vagem, faz dela. Alias, essa concepgio seria privada de sentido se seu
carater reflexivo fosse esquecido. A etnografia se dissolveria entdo
numa fenomenologia verbosa, miscelinea falsamente ingénua em que
as obscuridades aparentes do pensamento indigena s6 seriam real¢adas
para encobrir as confusbes, de outro modo muito manifestas, do pen-
samento do etnégrafo.

Nio ¢é ilicito tentar prolongar o pensamento de Mauss na outra di-
rego: a que o Ensaio sobre a didiva haveria de definir, depois de supe-
rado o equivoco que ja observamos a propésito do au. Pois, se 0 mana
esta no final do Esbogo, 0 hau s6 aparece felizmente no inicio da dddiva,
e todo o Ensaio trata-o como um ponto de partida, ndo como um ponto
de chegada. A que se chegaria, projetando retrospectivamente sobre a
nogio de mana a concepgdo que Mauss nos convida a formar da troca?
Seria preciso admitir que, como o0 kau, 0 mana ndo é sendo o reflexo
subjetivo da exigéncia.de uma totalidade ndo percebida. A troca nio é
um edificio complexo, construido a partir das obrigaces de dar, de re-
ceber e de retribuir, com o auxilio de um cimento afetivo e mistico. E
uma sintese imediatamente dada ao e pelo pensamento simbélico que,
na troca como em qualquer outra forma de comunicagio, supera a
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contradigdo que lhe é inerente de perceber as coisas como os elementos
do didlogo, simultaneamente relacionadas a si e a outrem, e destinadas
por natureza a passarem de um a outro. Que elas sejam de um ou de
outro representa uma situagio derivada relativamente ao carater relacio-
nal inicial. Mas n3o se da 0 mesmo em relagdo a magia? O juizo magico,
implicado no ato de produzir a fumaga para suscitar as nuvens e a chuva,
ndo se baseia numa distingdo primitiva entre fumaga e nuvem, com o
apelo ao mana para solda-las uma & outra, mas no fato de que um plano
mais profundo do pensamento identifica fumaga e nuvem, de que um é
a mesma coisa que 0 outro, a0 menos sob certo aspecto, e essa identifi-
cagio justifica a associagdo subseqiiente, n3o o contririo. Todas as ope-
ragdes magicas repousam sobre a restauragio de uma unidade, néo per-
dida (pois nada jamais é perdido), mas inconsciente, ou menos
completamente consciente do que essas proprias operagdes. A nog¢o de
mana ndo € da ordem do real, mas da ordem do pensamento que, mes-
mo quando se pensa ele proprio, nunca pensa senio um objeto.

E no carater relacional do pensamento simbélico que podemos
buscar a resposta ao nosso problema. Quaisquer que tenham sido o
momento e as circunstincias de seu aparecimento na escala da vida
animal, a linguagem s6 pode nascer repentinamente. As coisas ndo pu-
deram passar a significar de forma progressiva. Em conseqiiéncia de
uma transformagio cujo estudo n3o compete as ciéncias sociais, mas a
biologia e a psicologia, uma passagem efetuou-se, de um estagio em
que nada tinha um sentido a um outro em que tudo o possuia. Ora,
essa observagdo, aparentemente banal, é importante, porque essa mu-
danga radical ndo tem contrapartida no dominio do conhecimento, o
qual se elabora lenta e progressivamente. Dito de outro modo, no mo-
mento em que o Universo inteiro, de uma sé vez, tornou-se significa-
tivo, nem por isso ele foi melhor conkecido, mesmo sendo verdade que
o aparecimento da linguagem haveria de precipitar o ritmo do desen-
volvimento do conhecimento. Ha portanto uma oposigio fundamental,
na histéria do espirito humano, entre o simbolismo, que oferece um
carater de descontinuidade, e o conhecimento, marcado de continuida-
de. O que resulta disso? E que as duas categorias do significante e do
significado se constituiram simultanea e solidariamente, como dois
blocos complementares; mas que o conhecimento, isto é, 0 processo
intelectual que permite identificar, uns em relagdo aos outros, alguns
aspectos do significante e alguns aspectos do significado — poder-se-ia
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mesmo dizer escolher, no conjunto do significante e no conjunto do
significado, as partes que apresentam entre si as relagbes mais satisfat6-
rias de conveniéncia mutua —, s6 se pds a caminho muito lentamente.
Tudo se passou como se a humanidade tivesse adquirido de uma s6 vez
um imenso dominio e seu plano detalhado, com a nogio da relagdo reci-
proca dos dois, mas tivesse passado milénios a aprender quais simbolos
determinados do plano representavam os diferentes aspectos do domi-
nio. O Universo significou bem antes que se comegasse a saber o que
ele significava; isso é certamente evidente. Mas, da andlise anterior, re-
sulta também que ele significou, desde o inicio, a totalidade daquilo que
a humanidade pode esperar conhecer dele. O que é chamado o progresso
do espirito humano e, em todo caso, o progresso do conhecimento cien-
tifico, ndo pode e jamais podera consistir sendo em retificar recortes,
proceder a reagrupamentos, definir pertengas e descobrir recursos no-
vos, no seio de uma rotalidade fechada e complementar consigo mesma.
Estamos aparentemente muito longe do mana; na realidade, muito
perto. Pois, embora a humanjdade sempre tenha possuido uma massa
enorme de conhecimentos positivos, e as diferentes sociedades huma-
nas tenham dedicado mais ou menos esforgo em manté-los e em desen-
volvé-los, foi ainda assim numa época muito recente que o pensamento
cientifico se instalou como mestre ¢ que formas de sociedades aparece-
ram nas quais o ideal intelectual € moral, 20 mesmo tempo que os fins
praticos perseguidos pelo corpo social, se organizaram em torno do co-
nhecimento cientifico, escolhido como centro de referéncia de forma
oficial e refletida. A diferenga é de grau, ndo de natureza, mas ela existe.
Podemos portanto esperar que a relagio entre simbolismo e conheci-
mento conserve caracteres comuns nas sociedades ndo industriais e nas
nossas, ainda que desigualmente marcados. Nao é cavar um fosso entre
umas e outras reconhecer que o trabalho de reajustamento do signifi-
cante em relagdo ao significado foi perseguido de forma mais metédica
e mais rigorosa a partir do nascimento, e dos limites de expansio, da
ciéncia moderna. Mas, em qualquer outra parte, e constantemente ainda
entre nds mesmos (e certamente por muito tempo), mantém-se uma si-
tuagio fundamental e que pertence a condigio humana, a saber, que o
homem dispde desde sua origem de uma integralidade de significante
que lhe & muito dificil alocar a um significado, dado como tal sem ser no
entanto conhecido. Ha sempre uma inadequagio entre os dois, assimila-
vel apenas para o entendimento divino, e que resulta na existéncia de
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uma superabundéncia de significante em relagdo aos significados nos
quais ela pode colocar-se. Em seu esforgo para compreender o mundo,
o homem dispde assim sempre de um excedente de significagdo (que ele
reparte entre as coisas segundo leis do pensamento simbélico que com-
pete aos etnologos e aos lingiiistas estudar). Essa distribui¢3o de uma
ragdo suplementar — se podemos nos exprimir desse modo — é absoluta-
mente necessaria para que, no total, o significante disponivel e o signi-
ficado assinalado permanegam entre si na relagio de complementaridade
que é a condigdo mesma do exercicio do pensamento simbélico.

Acreditamos que nogdes do tipo mana, por diversas que possam
ser, e considerando-as em sua fung¢io mais geral (que, como vimos, n3o
desaparece em nossa mentalidade e em nossa forma de sociedade), re-
presentam precisamente esse significante flutuante, que € a servidio de
todo pensamento finito (mas também a garantia de toda arte, toda poe-
sia, toda invengdo mitica e estética), embora o conhecimento cientifico
seja capaz, se nao de estanci-lo, a0 menos de disciplini-lo parcialmente.
Alids, o pensamento miagico oferece outros métodos de canalizagio,
com outros resultados, e esses métodos podem muito bem coexistir. Em
outros termos, € inspirando-nos no preceito de Mauss de que todos os
fendmenos sociais podem ser assimilados a linguagem, vemos nas no-
¢Oes de mana, wakan, orenda e outras do mesmo tipo, a expressio cons-
ciente de uma fun¢do semdntica, cujo papel é permitir ao pensamento
simbdlico exercer-se apesar da contradigdo que lhe é prépria. Assim se
explicam as antinomias, aparentemente insolaveis, ligadas a essa nogao,
que tanto impressionaram os etndgrafos e que Mauss evidenciou: forga
e agdo; qualidade e estado; substantivo, adjetivo e verbo ao mesmo tem-
po; abstrata e concreta; onipresente e localizada. E, de fato, o mana é
tudo isso a0 mesmo tempo; mas nio é assim, precisamente, porque ele
nio ¢é nada disso? Porque ele é simples forma ou, mais exatamente, sim-
bolo em estado puro, portanto suscetivel de assumir qualquer contetido
simbdlico? Nesse sistema de simbolos que toda cosmologia constitui,
ele seria simplesmente um valor simbélico zero, isto é, um signo que mar-
ca a necessidade de um contetido simbolico suplementar aquele que
pesa ja sobre o significado, mas que pode ser um valor qualquer, com a
condigdo de fazer parte ainda da reserva disponivel e de ja nio ser, como
dizem os fondlogos, um termo de grupo.’

9. Os lingiiistas ja foram levados a formular hipoteses desse tipo. Assim: “Um fonema >
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Essa concepgio nos parece ser rigorosamente fiel ao pensamento
de Mauss. Na realidade, ndo é outra coisa sendo a concepgio de Mauss
traduzida, de sua expressio original em termos de légica das classes,
nos de uma légica simbélica que resume as leis mais gerais da lingua-
gem. Essa tradugio ndo é obra nossa, nem o resultado de uma liberdade
tomada em relagio a concepgio inicial. Ela reflete apenas uma evolugio
objetiva que se produziu nas ciéncias psicol6gicas e sociais ao longo dos
ultimos trinta anos, e da qual o valor do ensinamento de Mauss & ter
sido uma primeira manifestagio, e ter contribuido amplamente para ela.
Com efeito, Mauss foi um dos primeiros a denunciar a insuficiéncia da
psicologia e da légica tradicionais, e a fazer explodir seus quadros rigi-
dos revelando outras formas de pensamento, aparentemente “estranhas
a nossos entendimentos de adultos europeus”. No momento em que ele
escrevia (lembremos que o ensaio sobre a magia data de uma época em
que as idéias de Freud eram completamente desconhecidas na Franga),
essa descoberta praticamente nio podia se exprimir sendo de forma ne-
gativa, apelando a uma “psicologia ndo intelectualista”. Mas que essa
psicologia pudesse um dia ser formulada como uma psicologia de outro
modo intelectualista, expressio generalizada das leis do pensamento hu-
mano, do qual as manifestages particulares, em contextos sociologicos
diferentes, sdo apenas as modalidades, ninguém mais que Mauss teria
razio de se alegrar com isso. Primeiro, porque é o Ensaio sobre a dddiva
que haveria de definir o0 método a empregar nessa tarefa; a seguir, e so-
bretudo, porque o préprio Mauss atribuira como objetivo essencial a
etnologia contribuir para o alargamento da razio humana. Ele reivindi-
cava portanto antecipadamente, para esta, todas as descobertas que po-
deriam ainda ser feitas, naquelas zonas obscuras em que formas mentais
de dificil acesso, porque enterradas simultaneamente nos mais remotos
confins do Universo e nos reconditos mais secretos de nosso pensamento,
sdo em geral percebidas apenas refratadas numa confusa auréola de afe-
tividade. Ora, Mauss mostrou-se a vida inteira obsedado pelo preceito

> zero... opde-se a todos 0s outros fonemas do francés por ndo comportar nenhum caréter
diferencial e nenhum valor fonético constante. Em contraposi¢io, o fonema zero tem por
fungsio prépria opor-se a auséncia de fonema” (Jakobson & Lotz 1949: 155). Poder-se-ia
dizer paralelamente, esquematizando a concepgdo que foi aqui proposta, que a fungio das
nogdes do tipo mana & opor-se i auséncia de significagio, sem comportar por si mesma
nenhuma significagio particular.
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de Comte, que reaparece constantemente neste volume, segundo o qual
a vida psicolégica s6 pode adquirir um sentido em dois planos: o do
social, que é linguagem; ou o do fisiolégico, isto é, a outra forma, muda,
da necessidade do ser vivo. Nunca ele foi mais fiel a seu pensamento
profundo, e jamais tragou melhor para o etndlogo sua missio de astré-
nomo das constelagdes humanas, do que nesta férmula onde reuniu o

método, 0s meios e o objetivo tltimo de nossas ciéncias, e que todo Ins-
tituto de Ectnologia poderia inscrever em seu frontispicio: “E preciso,
antes de tudo, fazer o catilogo mais amplo possivel de categorias; é pre-
ciso partir de todas aquelas das quais se pode saber que os homens se

serviram. Ver-se-3 entdo que ainda ha muitas luas mortas, ou pilidas,
ou obscuras, no firmamento da razio”.

Claude Lévi-Strauss
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1. Historico e fontes

Ha muito a magia ¢ objeto de especulagdes. Mas as dos antigos filésofos,
alquimistas e tedlogos, sendo puramente praticas, pertencem 2 histéria
da magia e ndo devem ter lugar na histéria dos trabalhos cientificos que
0 nosso tema ensejou. A lista destes comega com os escritos dos irmios
Grimm, que inauguraram a longa série de pesquisas na qual se situa
nosso trabalho.

Arualmente ja existem, sobre a maior parte das grandes classes de
fatos magicos, boas monografias. Seja com fatos colecionados de um
ponto de vista histérico, seja de um ponto de vista 16gico, repertérios
imensos se constituiram. Por outro lado, algumas nogdes estdo estabele-
cidas, como a de sobrevivéncia ou a de simpatia.

Nossos predecessores diretos sdo os estudiosos da escola antro-
polégica, gragas aos quais constituiu-se uma teoria ja suficientemente
coerente da magia. Tylor aborda-a duas vezes em sua Primitive Culture
[1871]. Ele associa primeiro a demonologia mégica ao animismo pri-
mitivo; em seu segundo volume, é um dos primeiros a falar de magia
simpatica, isto é, de ritos mégicos que procedem, seguindo as leis di-
tas de simpatia, do mesmo ao mesmo, do préximo ao proximo, da ima-
gem 2 coisa, da parte ao todo; mas isso € sobretudo para mostrar que,
em nossas sociedades, ela faz parte do sistema das sobrevivéncias. Na
verdade, Tylor s6 di uma explicagio da magia na medida em que o
animismo constitui uma explicagio. Do mesmo modo, Wilken e Sydney
Hartland estudaram a magia, um a propésito do animismo e do xama-
nismo, o outro a propdsito do penhor de vida, assimilando as relagdes
simpéticas as que existem entre o homem e a coisa ou o ser a que sua
vida estd ligada.

Com Frazer e Lehmann, chegamos a verdadeiras teorias. A teo-
ria de Frazer, tal como exposta na segunda edigio de seu O ramo de
ouro, é, para nds, a expressdo mais clara de toda uma tradi¢do paraa
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qual contribuiram, além de Tylor, sir Alfred Lyall, Jevons, Lang e tam-
bém Oldenberg, Mas como todos esses autores concordam, sob a diver-
géncia das opinides particulares, em fazer da magia uma espécie de
ciéncia antes da ciéncia, e como & esse o fundo da teoria de Frazer, é
desta que nos contentaremos em falar primeiramente. Para Frazer, sio
mégicas as praticas destinadas a produzir efeitos especiais pela aplicagdo
das duas leis ditas de simpatia, lei de similaridade e lei de contigiiidade,
que ele formula do seguinte modo: “O semelhante produz o semelhan-
te; as coisas que estiveram e contato, mas que ja nio estdo mais, conti-
nuam a agir umas sobre as outras como se o contato persistisse”. Pode-
se acrescentar como corolario: “A parte estd para o todo assim como a
imagem para a coisa representada”. Desse modo, a definigio elaborada
pela escola antropoldgica tende a absorver a magia na magia simpatica.
As férmulas de Frazer sdo muito categdricas a esse respeito; elas ndo
permitem nem hesitagBes nem excecdes: a simpatia é a caracteristica ne-
cessaria e suficiente da magia; todos os ritos magicos sio simpaticos e
todos os ritos simpaticos sdo magicos. Admite-se claramente que, de
fato, os magicos praticam ritos semelhantes as preces e aos sacrificios
religiosos, quando ndo s3o sua c6pia ou sua parddia; admite-se também
que os padres parecem ter em muitas sociedades uma predisposigdo no-
tavel ao exercicio da magia. Mas esses fatos, dizem-nos, testemunham
desdobramentos recentes, nio havendo motivo para levi-los em conta
na definigio; esta deve considerar apenas a magia pura.

Dessa primeira proposigao é possivel deduzir outras. Em primeiro
lugar, o rito magico age diretamente, sem a mediag3o de um agente es-
piritual; ademais, sua eficacia é necessaria. Dessas duas propriedades, a
primeira ndo ¢ universal, pois se admite que a magia, em sua degeneres-
céncia, contaminada pela religido, desta tomou emprestado figuras de
deuses e de demdnios; mas a verdade da segunda nio foi afetada por
isso, pois, no caso em que se supde um intermediério, o rito magico age
sobre ele como sobre os fendmenos; ele forga, obriga, enquanto a reli-
gido concilia. Essa tltima propriedade, pela qual a magia parece distin-
guir-se essencialmente da religi3o sempre que féssemos tentados a con-
fundi-las, permanece, com efeito, segundo Frazer, a caracteristica mais
durével e a mais geral da magia.

Essa teoria complica-se com uma hipdtese, cujo alcance ¢ mais
vasto. A magia assim entendida torna-se a forma primeira do pensa-
mento humano. Ela teria outrora existido em estado puro e, na origem,
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o homem nio teria sabido pensar senio em termos magicos. A predomi-
nancia dos ritos magicos nos cultos primitivos e no folclore é, pensa-se,
uma prova cabal em apoio dessa hipétese. Além disso, afirma-se que

esse estado de magia ainda vigora em algumas tribos da Australia cen-
tral cujos ritos totémicos teriam um carater exclusivamente magico. A ma-
gia constitui assim, a0 mesmo tempo, toda a vida mistica e toda a vida

cientifica do primitivo. Ela € a primeira etapa da evolugdo mental que

podemos supor ou constatar. A religido resultou dos fracassos e dos er-
ros da magia. O homem, que havia inicialmente, sem hesitagio, objeti-
vado suas idéias e seus modos de associa-las, que imaginava criar as

coisas assim como sugeria a si mesmo pensamentos, que se acreditara

senhor das forgas naturais assim como era senhor de seus gestos, acabou

por perceber que o mundo lhe resistia; imediatamente, dotou-o das for-
¢as misteriosas que se arrogara para si mesmo; depois de ter sido deus,
povoou o mundo de deuses. Esses deuses, ele ndo mais os coage, mas

devota-se a eles pela adoragio, isto &, pelo sacrificio e a prece. Certamente,
Frazer nio propde essa hipdtese sendo com prudentes reservas, mas ele a

defende firmemente. Alids, completa-a explicando de que maneira, par-
tindo da religido, o espirito humano se encaminha para a ciéncia; capa-
citado a constatar os erros da religido, ele volta a simples aplicagio do

principio de causalidade; mas, doravante, trata-se de causalidade experi-
mental e ndo mais de causalidade magica. Retomaremos em detalhe os

diversos pontos dessa teoria.

O trabalho de Lehmann € um estudo de psicologia ao qual uma
breve histéria da magia serve de prefacio. Ele procede por observagao
de fatos contemporaneos. A magia, definida como “a colocagio em pra-
tica das superstigbes”, isto é, “das crengas que n3o sio nem religiosas
nem cientificas”, subsiste em nossas sociedades sob as formas observa-
veis do espiritismo e do ocultismo. Dedicando-se portanto a analisar as
principais experiéncias dos espiritas pelos procedimentos da psicologia
experimental, ele é levado a ver nelas, e conseqiientemente na magia,
ilusGes, pré-possessdes, erros de percepgdes causados por fendmenos
de expectativa.

Todos esses trabalhos tém um caréter ou um defeito comum. Nio
se buscou fazer uma enumeragio completa das diferentes espécies de
fatos magicos e, por conseguinte, é duvidoso que se tenha conseguido
constituir uma nogio cientifica que abranja o conjunto. A tnica tenta-
tiva feita, por Frazer e Jevons, para circunscrever a magia, peca por

§1



parcialidade. Eles escolheram fatos pretensamente tipicos; acreditaram
na existéncia de uma magia pura e reduziram-na inteiramente aos fatos
de simpatia; mas no demonstraram a legitimidade da escolha. Eles dei-
xam de lado uma massa consideravel de praticas, que todos os que as
praticaram, ou viram praticar, sempre qualificaram de magicas, como
0s encantamentos e os ritos em que intervém deménios propriamente
ditos. Se velhas defini¢des ndo sdo levadas em conta e se é constituida
definitivamente uma classe tio limitada de idéias e de praticas, fora das
quais néo se quer reconhecer sendo aparéncias de magia, pedimos entéo
que se expliquem as ilusdes que induziram tantas pessoas a tomar por
mégicos fatos que, por si mesmos, néio o eram. E o que esperamos em
vdo. Acaso nos dirdo que os fatos de simpatia formam uma classe natural
e independente de fatos que importa distinguir? E possivel; ainda assim
seria preciso que eles tivessem produzido expressdes, imagens, atitudes
sociais suficientemente distintas para que se pudesse dizer que estio cla-
ramente separados do resto da magia; acreditamos, alids, que ndo € isso
que acontece. Em todo caso, seria necessario ficar entdo entendido que
nos é dada dessa maneira apenas uma teoria das a¢es simpaticas e nio
da magija em geral. Em suma, ninguém nos forneceu até o presente a
nogio clara, completa e satisfatéria da magia, da qual nio poderiamos
abrir m3o. Somos entio levados a constitui-la nés mesmos.

Para chegar a isso, ndo podemos nos limitar ao estudo de uma ou de
duas magias, precisamos considerar a0 mesmo tempo 0 maior nimero
possivel delas. Com efeito, ndo esperamos deduzir da anilise de uma sé
magia, ainda que bem escolhida, uma espécie de lei de todos os fendme-
nos mégicos, pois a incerteza em que estamos sobre os limites da magja
nos faz temer n3o achar representada nela a totalidade dos fenémenos
magicos. Por outro lado, devemos nos propor estudar sistemas o mais
heterogéneos possivel. Serd o meio de estabelecer que, por mais varia-
veis que sejam, segundo as civilizagBes, suas relagSes com as outras
classes de fenémenos sociais, a magia ainda assim contém em toda par-
te os mesmos elementos essenciais, e que, em suma, ela é em toda parte
idéntica. Mas, sobretudo, devemos estudar paralelamente magias de so-
ciedades muito primitivas e magias de sociedades muito diferenciadas.
E nas primeiras que encontraremos, em sua forma perfeita, os fatos ele-
mentares, os fatos-origens dos quais os outros derivam; as segundas,
com sua organizagio mais completa, suas institui¢des mais distintas,
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fornecerdo fatos mais inteligiveis para nés, que nos permitirdo compreen-
der os primeiros.

Preocupamo-nos em levar em conta apenas documentos muito se-
guros e que nos descrevem sistemas completos de magia. E o que reduz
singularmente o campo de nossas observagdes, por menos que queira-
mos nos ater somente aos que solicitam um minimo de critica. Restrin-
gimo-nos portanto a observar e a comparar entre si um namero limita-
do de magias. Sao estas as magias de algumas tribos australianas;' as de
um certo nimero de sociedades melanésias;’ as de duas das nagdes de
origem iroquesa, Cherokee e Huron, e, entre as magias algonquinas, a
dos Ojibwa.’ Levamos igualmente em consideragio a magia do antigo
México.! Também demos importincia 4 magia moderna dos malaios dos
estreitos,’ e a duas das formas que a magia adquiriu na India: forma po-
pular contemporanea estudada nas provincias do noroeste; forma quase
erudita, que lhe deram certos bramanes da época literaria, dita védica.*

1. Arunta: Spencer e Gillen 1898. — Pitta-Pitta ¢ tribos vizinhas do Queensland central: W.
Roth 1897. — Kurnai; Murning e tribos vizinhas do sudeste: Fison e Howitt 1880; 1883: 185-
58} J. ALy V. 16! 32-58; L.A.1, V. 17; 30-35 — Esses documentos preciosos s3o muitas vezes in-
completos, sobretudo no que concerne aos encantamentos. 2. llhas Banks, Ilhas Salomio,
Novas Hébridas: M. Codrington 1890; em torno desse estudo capital, rennimos um certo
nimero de indicagdes etnograficas, entre outras as de Gray (1892) sobre Tanna; cf. Sidney
H. Ray 1804: 227-s5. Esses trabalhos, interessantes sobretudo pelo que nos ensinam da idéia
de mana, sio incompletos no que concerne ao detathe dos ritos, aos encantamentos, ao regi-
me geral da magia ¢ do magico. 3. Entre os Cherokee, estamos em presenga de verdadeiros
textos, de manuscritos rituais propriamente ditos, escitos por magicos, em caracteres se-
quoya; Mooney (1887; :8* Report) recolheu cerca de 00 férmulas e rituais; ele conseguiu
vérias vezes obter os melhores comentarios sobse elas. ~ Em relagio aos Huron, servimo-
nos apenas das excelentes indicag8es de Hewitt sobre o orenda, do qual se fara um relato
adiante. — Os pictogramas ojibwa (Algonquinos), descrevendo as iniciagSes nas diversas
sociedades magicas, nos foram também de grande utilidade. Eles possuem ac mesmo tempo,
nos trabalhos de Hoffmann (1887), o valor de textos escritos e de monumentos figurados.
4. Sobre a magia mexicana, ver o manuscrito ilustrado, em nahuatl e espanhol, redigido por
Sahagun, publicado, traduzido e comentado por Seler (s/d.: Vit: 2.2/ 4), cujas informagGes
sdo excelentes mas sumarias. 5. O livro de W. W. Skeat, Maley Magic (1899), contém um
excelente repertério de fatos, bem analisados, muito completos, observados pelo autor, ou
recolhidos numa notavel série de opiisculos magicos manuscritos. 6. Os hindus nos forne-
ceram um corpus incomparével de documentos magicos: hinos e formulas migicas do
Arharva Veda (cf. bibliografia); textos rituais do Kaugrka-Surra (cf. bibliografia). Mas ndo
esquegamos que esses textos mal datados representam apenas uma das tradigdes, por assim
dizer, literdrias, de uma das escolas braménicas ligadas ao Atharva Peda, e ndo toda a magia
braménica nem, menos ainda, toda a magja da India antiga. — Quanto 3 fndia moderna, >
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Servimo-nos muito pouco de documentos de lingua semitica, sem no
entanto negligencii-los.” O estudo das magias gregas e latinas® nos foi
particularmente util para o estudo das representagdes magicas e do fun-
cionamento real de uma magia claramente diferenciada. Servimo-nos,
enfim, dos fatos bem atestados que nos fornecem a histéria da magia na
Idade Média’ e o folclore francés, germanico, celta e finlandés.

> servimo-nos sohretudo da coletinea de Crooke (1897). Ela contém um certo niimero de
lacunas, principalmente em relago as nuances dos ritos e aos textos das formulas. 7. Néo
conhecemos da magja assiria sendo rituais de exorcismo: Fossey 1903. Sobre a magia judaica,
temos apenas dados fragmentérios: Witton-Davies 1898; L. Blau 1898. — Deixamos de lado
amagia dos drabes. 8.Sobre o valor das fontes gregas ¢ latinas, um de nds j se explicou (H.
Hubert, “Magia”, no Dictionnatre des antiquités grecques et romaines s/ d., fasc. 31: 9-ss). Uti-
lizamos de preferéncia os papiros migicos, que nos apresentam, se n3o rituais inteiros, ao
menos indicagBes completas sobre um cet¢o niimero de ritos. Recorremos de bom grado aos
textos dos alquimistas (Berthelot 1887). Utilizamos apenas com prudéncia textos romanos ¢
contos magicos. 9. Nosso estudo da magia da Idade Média foi grandemente facilitado pelas
duas excelentes obras de Hansen, cuja resenha ja fizemos (Mauss 4.5., v. 5: 228-s5).
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1. Defini¢io da magia

Admitamos provisoriamente, em principio, que a magia foi suficiente-
mente distinguida, nas diversas sociedades, dos outros sistemas de fatos
sociais. Sendo assim, ha razio de crer que ela no apenas constitui uma
classe distinta de fendmenos, mas também que é suscetivel de uma defi-
ni¢3o clara. Devemos fazer essa definigdo por nossa conta, pois nio po-
demos nos contentar em chamar de magicos os fatos que foram desig-
nados como tais por seus atores ou por seus espectadores. Estes se
colocavam em pontos de vista subjetivos, que ndo sio necessariamente
os da ciéncia. Uma religido chama de méagicos os restos de antigos cul-
tos, antes mesmo que estes tenham deixado de ser praticados religiosa-
mente; essa maneira de ver ja se impos a cientistas e, por exemplo, um
folclorista t3o distinto como Skeat considera como maégicos os antigos
ritos agrarios dos malaios. Para nés, devem ser ditas magicas apenas as
coisas que foram realmente tais para toda uma sociedade, e nio as que
foram assim qualificadas apenas por uma fragdo de sociedade. Mas sa-
bemos também que as sociedades nem sempre tiveram de suna magia
uma consciéncia muito clara, e que, quando a tiveram, s6 chegaram a
isso lentamente. N3o esperamos portanto encontrar de imediato os ter-
mos de uma definig3o perfeita, que sé podera vir como concluséo de
um trabalho sobre as relagdes da magia e da religido.

A magia compreende agentes, atos e representagdes: chamamos
mdgico o individuo que efetua atos magicos, mesmo quando nio é um
profissional; chamamos representagdes mdgicas as idéias e as crengas que
correspondem aos atos magicos; quanto aos atos, em relagdo aos quais
definimos os outros elementos da magia, chamamo-los ritos mdgicos.
Importa desde ja distinguir esses atos de priticas sociais com as quais
poderiam ser confundidos. -

Os ritos mégicos, e a magia como um todo, s&o, em primeiro lugar,
fatos de tradig3o. Atos que ndo se repetem ndo s3o magicos. Atos em
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cuja eficicia todo um grupo nio cré, ndo sio migicos. A forma dos ri-
tos é eminentemente transmissivel e € sancionada pela opinido. Donde
se segue que atos estritamente individuais, como as priticas supersticio-
sas particulares dos jogadores, nio podem ser chamadas de magicas.

As priticas tradicionais com as quais os atos magicos podem ser
confundidos s3o: os atos juridicos, as técnicas, os ritos religiosos. O sis-
tema da obrigagdo juridica foi associado a magia em razdo de que, de
parte a parte, ha palavras e gestos que obrigam e vinculam, h formas
solenes. Mas, se com freqiiéncia 0s atos juridicos tém um caréter ritual,
se O contrato, 0s juramentos, o ordilio s3o sob alguns aspectos sacra-
mentais, € que eles se misturaram a ritos, sem que sejam ritos por si mes-
mos. Na medida em que tém uma eficicia particular, em que fazem mais
do que estabelecer relagSes contratuais entre individuos, eles ndo sio ju-
ridicos, mas magicos ou religiosos. Os atos rituais, a0 contrario, sdo, por
esséncia, capazes de produzir algo mais do que convengdes; sdo eminen-
temente eficazes; sdo criadores; eles fazem. Os ritos magicos sio mesmo
mais particularmente concebidos dessa maneira; a tal ponto que, com
freqiiéncia, tiraram seu nome desse carater efetivo: na India, 2 palavra
que melhor corresponde a palavra rito é karman, ato; o feitigo é o factum,
kreyd por exceléncia; a palavra alem3 jauber tem o mesmo sentido etimo-
l6gico; outras linguas também empregam, para designar a magia, pala-
vras cuja raiz significa fager.

Mas também as técnicas sio criadoras. Os gestos que elas compor-
tam s3o igualmente reputados eficazes. Sob esse ponto de vista, a maior
parte da humanidade tem dificuldade de distingui-las dos ritos. Alias,
talvez ndo haja um s6 dos fins alcangados tdo penosamente por nossas
artes e nossas indistrias que a magia supostamente n3o alcance. Ten-
dendo aos mesmos objetivos, elas se associam naturalmente e sua mistu-
ra € um fato constante; mas esta se produz em proporgdes variaveis. Em
geral, na pesca, na caga e na agricultura, a magia acompanha a técnica e
a auxilia. Qutras artes sdo, por assim dizer, completamente capturadas
pela magia. Tais s3o a medicina, a alquimia; durante muito tempo, o
elemento técnico foi ai o mais reduzido possivel, a magia as domina;
dependem dela a ponto de parecerem ter se desenvolvido no interior da
magia. O ato médico nio apenas permaneceu, quase até nossos dias,
cercado de prescrigdes religiosas e magicas, preces, encantamentos, pre-
cangBes astrologicas, mas também as drogas, as dietas do médico, os
passes do cirurgido, sio um verdadeiro tecido de simbolismos, de
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simpatias, de homeopatias, de antipatias e, de fato, sdo concebidos como
magicos. A eficicia dos ritos e a da arte ndo sdo distinguidas, mas clara-
mente pensadas em conjunto.

A confusdo é tanto mais ficil quanto o cardter tradicional da magia
reaparece nas artes e nas industrias. A série dos gestos do artesfo é tdo
uniformemente regulada quanto a série dos gestos do magico. No en-
tanto, as artes e a magia foram em toda parte distingnidas, porque se
percebia entre elas alguma inapreensivel diferenga de método. Nas téc-
nicas, o efeito é concebido como produzido mecanicamente. Sabe-se
que ele resulta diretamente da coordenagio dos gestos, dos instrumen-
tos e dos agentes fisicos. Vemo-lo seguir imediatamente a causa; os pro-
dutos sio homogéneos aos meios; o disparo faz partir o dardo e o cozi-
mento se faz com fogo. Além disso, a tradicio é controlada a todo
momento pela experiéncia que pSe constantemente a prova o valor das
crengas técnicas. A existéncia mesma das artes depende da percepgio
continua dessa homogeneidade das causas e dos efeitos. Quando uma
técnica é a0 mesmo tempo magica e técnica, a parte magica é a que esca-
pa a essa defini¢do. Assim, numa pratica médica, as palavras, os encan-
tamentos, as observancias rituais ou astrologicas sdo magicas; é ai que
jazem as forgas ocultas, os espiritos, e que reina todo um mundo de
idéias que faz que os movimentos, os gestos rituais, sejam reputados
detentores de uma eficicia muito especial, diferente de sua eficicia me-
cénica. N3o se concebe que o efeito sensivel dos gestos seja o verdadeiro
efeito. Este ultrapassa sempre aquele e, normalmente, ndo é da mesma
ordem, como quando, por exemplo, se faz chover agitando a agua de
uma fonte com um bastdo. Eis af o que é proprio dos ritos € que pode-
mos chamar azos tradicionais de uma eficicia sui generis.

Mas ainda n3o chegamos sendo a definir o rito e nio o rito magico,
que convém agora distinguir do rito religioso. Frazer, como vimos, nos
propos critérios. O primeiro é que o rito méagico ¢ um rito simpatico.
Ora, esse sinal é insuficiente. Ndo apenas ha ritos magicos que nio s3o
ritos simpéticos, como também a simpatia no ¢ particular 2 magia, pois
ha atos simpaticos na religido. Quando o grande sacerdote, no templo
de Jerusalém, na festa de Sukot [Festa das Cabanas], derramava agua
sobre o altar, mantendo os bragos erguidos, ele efetuava evidentemente
um ato simpdtico destinado a provocar a chuva. Quando o oficiante
hindu, durante um sacrificio solene, prolonga ou diminui & vontade a
vida do sacrificante, conforme o trajeto que ele faz cumprir a libagio,
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seu rito € ainda eminentemente simpatico. Num caso € noutro, os sim-
bolos sdo perfeitamente claros; o rito parece agir por si mesmo; no en-
tanto, em ambos os casos, ele é eminentemente religioso: os agentes que
o efetuam, o carater dos lugares ou as divindades presentes, a soleni-
dade dos atos, as intengdes dos que assistem ao culto, ndo deixam ne-
nhuma diivida a esse respeito. Portanto, os ritos simpaticos podem ser
tanto magicos quanto religiosos.

O segundo critério, proposto por Frazer, ¢ que o rito mégico age
geralmente por si mesmo, e coage, enquanto o rito religioso adora e
concilia; um tem uma agio mecénica imediata; o outro age indireta-
mente e por uma espécie de respeitosa persuasio; seu agente é um inter-
medidrio espiritual. Mas essa distingio ainda estd longe de ser suficiente,
pois com freqiiéncia também o rito religioso coage, e o deus ndo podia
de modo algum se subtrair, na maior parte das religides antigas, a um
rito realizado sem vicio de forma. Além disso, nio é exato, e veremos
isso claramente, que todos os ritos magicos tenham tido uma agdo dire-
ta, uma vez que ha espiritos na magia, e mesmo os deuses af participam,
Enfim, o espirito, deus ou diabo, nem sempre obedece fatalmente as
ordens do magico, que acaba por implora-lo.

Precisamos portanto buscar outros sinais. Para encontré-los, pro-
cedamos por divisSes sucessivas.

Entre os ritos, hd alguns que sdo certamente religiosos: sdo os ritos
solenes, piiblicos, obrigatérios, regulares, como as festas e os sacramen-
tos. No entanto, hé ritos desse carater que Frazer nido reconheceu como
religioso; para ele, todas as ceriménias dos australianos, a maior parte
das cerimonias de iniciagdo, em razfio dos ritos simpaticos que envol-
vem, sdo magicas. Ora, com efeito, os rites clanicos dos Arunta, ritos
ditos de intichiuma, os ritos tribais de iniciagio, tém precisamente a im-
portincia, a gravidade, a santidade que a palavra religido evoca. As es-
pécies e os ancestrais totémicos presentes durante esses ritos sdo clara-
mente essas forgas que inspiram respeito ou temor cuja intervengdo é,
para o préprio Frazer, o sinal do ato religioso. Elas sio mesmo invoca-
das durante as ceriménias.

Ha outros ritos, ao contrario, que sdo regularmente magicos. Sdo
os maleficios. Vemo-los assim qualificados constantemente pelo direito
e a religido. Ilicitos, sdo expressamente proibidos e punidos. Aqui a in-
terdigdo marca, de um modo formal, o antagonismo do rito magico e do
rito religioso. E ela inclusive que faz o carater magico do maleficio, pois
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ha ritos religiosos que sio ignalmente maléficos, como alguns casos de

devotio, as imprecagSes contra o inimigo da cidade, contra o violador
de uma sepultura ou de um juramento, enfim todos os ritos de morte

que sancionam interdigGes rituais. Pode-se mesmo dizer que hd malefi-
cios que s6 0 s30 em relagdo aos que os remem. A interdigdo € o limite

do qual a magia inteira se aproxima,

Esses dois extremos formam, por assim dizer, os dois polos da ma-
gia e da religido: pélo do sacrificio, pélo do maleficio. As religiGes sem-
pre criam uma espécie de ideal em diregio ao qual se algam os hinos, os
votos, os sacrificios, e que as interdigdes protegem. Essas regides, a ma-
gia as evita. Ela tende para o maleficio, em torno do qual se agrupam os
ritos mégicos e que sempre oferece os contornos principais da imagem
que a humanidade formou da magia. Entre esses dois pdlos dispoe-se
uma massa confusa de fatos, cujo carater especifico nfo é imediatamente
evidente. S3o as préticas que ndo sio nem interditas, nem prescritas de
um modo especial. Ha atos religiosos que sio individuais e facultativos;
ha atos magicos que sdo licitos. S3o, de um lado, os atos ocasionais do
culto individual, de outro, as praticas magicas associadas as técnicas, as
da medicina, por exemplo. Um camponés que exorciza as ratazanas de
seu campo, um indio que prepara sua medicina de guerra, um finlandés
que encanta sua arma de caga, perseguem objetivos perfeitamente con-
fessaveis e efetuam atos permitidos. O parentesco entre a magia e o
culto doméstico ¢ tal que vemos, na Melanésia, a magia produzir-se na
série de atos que tém por objeto os antepassados. Longe de negar a pos-
sibilidade dessas confuses, acreditamos mesmo dever insistir nelas,
reservando para mais tarde a explicagdo. Por enquanto, aceitariamos
quase a definigdo de Grimm, que considerava a magia como “uma espé-
cie de religido feita para as necessidades inferiores da vida doméstica”.
Mas, seja qual for o interesse que apresente pata nds a continuidade da
magia e da religido, importa-nos antes de tudo, por enquanto, classificar
os fatos e, para isso, enumerar um certo niamero de caracteres exteriores
pelos quais se possa reconhecé-los. Pois 0 parentesco nio impediu as
pessoas de perceberem a diferenga das duas espécies de ritos e de prati-
ca-los de modo a marcar que a percebiam. Devemos portanto buscar
sinais que nos permitam fazer essa triagem.

Em primeiro lugar, os ritos magicos e os ritos religiosos tém com
freqiiéncia agentes diferentes; eles nio sdo efetuados pelos mesmos indi-
viduos. Quando, excepcionalmente, o sacerdote faz magia, sua atitude
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ndo é a atitude normal de sua fung3o; ele da as costas para o altar, faz
com a mio esquerda o que deveria fazer com a mio direita, e assim
por diante.

Mas hi muitos outros sinais que devemos agrupar. Primeiro, a
escolha dos lugares onde deve se passar a cerimdnia mdgica. Esta ndo
costuma ocorrer no templo ou no altar doméstico, mas geralmente nos
bosques, longe das habitagdes, na noite ou na sombra, ou nos recondi-
tos da casa, isto é, num lugar isolado. Enquanto o rito religioso busca
em geral a luz do dia e o piblico, o tito magico os evita. Mesmo licito,
ele se esconde, como o maleficio. Mesmo quando é obrigado a agir dian-
te do piblico, 0 magico busca evadir-se; seu gesto se faz furtivo, sua fala
indistinta; o médico-feiticeiro, o curandeiro que trabalha diante da fa-
milia reunida, murmura entredentes suas formulas, dissimula seus pas-
ses e envolve-se em éxtases fingidos ou reais. Assim, em plena socie-
dade o migico se isola, com mais forte razfio quando se retira no fundo
dos bosques. Mesmo em relagdo aos colegas, ele mantém quase sempre
uma atitude de reserva. O isolamento, como o segredo, é um sinal quase
perfeito da natureza intima do rito magico. Este € sempre obra de um
individuo ou de individuos que agem de modo privado; o ato e o ator
sdo cercados de mistério.

Esses diversos sinais, na verdade, apenas exprimem a irreligiosi-
dade do rito magico; ele € anti-religioso, € as pessoas querem que assim
seja. Em todo caso, ndo faz parte de um daqueles sisternas organizados
que chamamos cultos. Ao contrario, uma pritica religiosa, mesmo for-
tuita, mesmo facultativa, é sempre prevista, prescrita, oficial. Ela faz
parte de um culto. O tributo prestado s divindades por ocasido de um
voto, de um sacrificio expiatério por causa de doenga, é sempre, em 1l-
tima instincia, uma homenagem regular, obrigatéria, necessdria mesmo,
ainda que seja voluntiria. O rito mégico, ao contririo, embora seja as
vezes fatalmente periddico (é o caso da magia agricola), ou necessario,
quando feito em vista de certos fins (de uma cura, por exemplo), é sem-
pre considerado como irregular, anormal e, pelo menos, pouco estima-
vel. Os ritos médicos, por mais que sejam representados como tteis e
licitos, ndo contént nem a mesma solenidade, nem o mesmo sentimento
do dever cumprido que um sacrificio expiatério ou um voto feitos a
uma divindade curativa. H4 necessidade, e nio obrigagio moral, no re-
curso ao médico-feiticeiro, ac proprietario de fetiche ou de espitito, ao
curandeiro, ao mégico.
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No entanto, temos alguns exemplos de cultos magicos. Tal é o culto
de Hécate na magia grega, o de Diana e do diabo na magia da Idade Média,
toda uma parte do culto de um dos maiores deuses hindus, Rudra-Shiva.
Mas esses sdo fatos de formagio secundaria, e que provam simplesmente
que 0s magicos constituiram por sua conta um culto préprio, modelado
sobre os cultos religiosos.

Obtivemos com isso uma definigio provisoriamente suficiente do
rito méagico. Chamamos assim zodo rito que ndo fag parte de um culto orga-
nizado, rito privado, secreto, misterioso, e que tende no limice ao rito
proibido. Dessa definig3o, levando em conta a que demos dos outros
elementos da magia, resulta uma primeira determinagio de sua nogdo.
Percebe-se que nio definimos a magia pela forma de seus ritos, mas
pelas condiges nas quais eles se produzem e que marcam o lugar que
ocupam no conjunto dos habitos sociais.



11. Os elementos da magia

1. 0 méagico

Chamamos magico o agente dos ritos magicos, quer ele seja ou ndo um
profissional. Com efeito, constatamos que hi ritos magicos que podem
ser efetuados por ndo especialistas. Entre esses ritos estio as receitas da
caseiras, na medicina mégica, e todas as praticas camponesas, as que é
oportuno executar com freqgiiéncia no curso da vida agricola; assim tam-
bém, os ritos de caga ou de pesca parecem, em geral, ao alcance de qual-
quer um. Mas chamamos a atengdo de que esses ritos so muito menos
numerosos do que parecem. Além disso, permanecem sempre rudimen-
tares e respondem apenas a necessidades que, embora comuns, sio
muito limitadas. Mesmo nos pequenos grupos atrasados que recorrem
constantemente a eles, ha somente poucos individuos que os praticam
de fato. Na realidade, essa magia popular tem geralmente por ministros
apenas os chefes de familia ou as donas de casa. Muitos, alids, preferem
ndo agir eles préprios, abrigando-se por tras dos mais experientes ou
mais habeis. A maioria hesita, seja por escripulo, seja por falta de con-
fianga em si mesmos. Ha alguns que recusam tomar conhecimento de
uma receita util.

Ademais, é um erro crer que o magico de ocasido se sinta sempre,
no momento em que pratica seu rito, em seu estado normal. Com muita
freqiiéncia, é porque abandona esse estado que ele se acha em posigio
de operar com proveito. Ele observou interdigSes alimentares ou sexuais;
jejuou; sonhou; fez esses ou aqueles gestos preliminares; sem contar
que, por um instante a0 menos, o rito faz dele um outro homem. Além
disso, quem se serve de uma férmula migica julga possuir em relagéo a
ela, ainda que seja das mais banais, um direito de propriedade. O cam-
ponés que diz “a receita de minha av$” esta qualificado, desse modo, a
servir-se dela; o uso da receita confina aqui com o oficio.
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Na mesma ordem de idéias, assinalamos o caso em que todos os
membros de uma sociedade sio investidos, pela crenca publica, de quali-
dades congénitas, que podem eventualmente tornar-se qualidades mégicas:
tais sdo as familias de magicos na fndia moderna (os Ojha das provincias
do Noroeste, 0s Baiga da provincia de Mirzapur). Os membros de uma
sociedade secreta podem também ser dotados, em razdo de sua iniciagéo,
de poder magico; do mesmo modo, 0s de uma sociedade completa na qual
a iniciagdo desempenhe um papel considerivel. Em suma, vemos que os
maégicos de ocasifio nio sio, quanto a seus ritos, puros leigos.

A bem dizer, se ha ritos que estio ao alcance de todos e cuja pratica
ndo requer mais habilidade especial, é com freqiiéncia porque eles se
vulgarizaram pela repetigdo, se simplificaram pelo uso, ou porque sio
vulgares por natureza. Mas, em todos esses casos, resta 40 menos o €o-
nhecimento da receita, o acesso i tradigio, para dar, a quem a segue, um
minimo de qualificagdo. Isso posto, deve-se dizer, como regra geral, que
as praticas magicas sio efetuadas por especialistas, os magicos. Sua pre-
senga é assinalada onde quer que as observagdes tenham sido suficien-
temente aprofundadas.

Nio apenas ha magicos, mas, teoricamente, em muitas sociedades,
o exercicio da magia lhes é reservado. E o que nos mostram formalmen-
te os textos védicos: neles vé-se que o rito s6 pode ser executado pelo
brédmane; o interessado nio é sequer um ator aut6nomo; ele assiste a ce-
riménia, segue passivamente as instrugdes, repete algumas férmulas que
lhe ditam, toca o oficiante nos momentos solenes, mas nada mais; em
suma, ele desempenha o papel que o sacrificante desempenha no sacrifi-
cio em relagdo ao sacerdote. Parece mesmo que, na {ndia antiga, essa
propriedade exclusiva do migico sobre a magja ndo era simplesmente
tedrica. Temos razdes para crer que, na realidade, foi um privilégio ver-
dadeiramente reconhecido ao brimane pela casta dos nobres e dos reis, a
dos ksatryas; algumas cenas do teatro classico nos dio a prova. E verdade
que, em todo o resto da sociedade, floresce a magia popular, menos ex-
clusiva, mas que igualmente tem seus especialistas. Uma idéia semelhante
prevaleceu na Europa cristi. Todo aquele que fazia magia era reputado
magico e punido como tal. O crime de magia era um crime habitual. Para
a Igreja e as leis, ndo havia magia sem magico.

1) As qualidades do mdgico. — N3o é magico quem quer: hé qualidades
que distinguem o magico do comum dos homens. Umas s3o adquiridas,
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outras congénitas; ha algumas que lhe sdo atribuidas, outras que ele
possui efetivamente.

Afirma-se que o magico é reconhecido por certos caracteres fisicos,
que o designam ¢ o revelam se ele se oculta. Dizem que, em seus olhos,
a pupila comeu a iris, que a imagem se produz invertida. Créem que ele
nio tem sombra. Na Idade Média, buscava-se em seu corpo o signum
diaboli. Alids, ndo é duvidoso que muitos feiticeiros, sendo histéricos,
tenham apresentado estigmas e zonas de anestesia. Quanto as crengas
relativas ao olhar particular do mégico, elas repousam, em parte, sobre
observagdes reais. Em toda parte ha pessoas cujo olhar vivo, nervoso,
pisco e falso, 0 “mau olhado”, em suma, faz que elas sejam temidas e
mal vistas. Elas s3o especialmente talhadas para serem magicos. Sio ti-
pos nervosos, agitados, ou pessoas de uma inteligéncia anormal para os
meios muito mediocres nos quais se cré na magia. Gestos bruscos, uma
fala entrecortada, dons oratérios ou poéticos também produzem magi-
cos. Todos esses sinais denotam geralmente uma certa nervosidade que,
em muitas sociedades, os magicos cultivam e que se exaspera durante as
cerimbnias. Acontece freqiientemente que estas sejam acompanhadas
de verdadeiros transes nervosos, crises de histeria, ou entdo de estados
catalépticos. O migico cai em éxtases, as vezes reais, em geral volunta-
riamente provocados. Ele entdo se cré, com freqiiéncia, e sempre parece,
transportado para fora da humanidade. Desde os malabarismos preli-
minares até o despertar, o publico o observa, atento e ansioso, como
atualmente nas sessdes de hipnotismo. Desse espeticulo recebe uma
impressdo forte, que o dispde a acreditar que estados anormais sio a mani-
festagdo de uma forga desconhecida que torna a magia eficaz. Tais fené-
menos nervosos, sinais de dons espirituais, qualificam esse ou aquele
individuo para a magia.

Estio também destinados a serem magicos certos personagens as-
sinalados i atengdo, ao temor e a malevoléncia ptiblicos por suas parti-
cularidades fisicas ou uma destreza extraordinaria, como os ventrilo-
quos, os malabaristas e 0s saltimbancos: um defeito fisico basta, como
para os corcundas, os zarolhos, os cegos etc. Os sentimentos provo-
cados neles pelos tratamentos de que sdo geralmente o objeto, suas
idéias de perseguicio ou de grandeza, os predispbem mesmo a se atri-
buir poderes especiais.

Notemos que todos esses individuos, deficientes e extaticos, ner-
vosos e forasteiros, formam de fato espécies de classes sociais. O que
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lhes confere virtudes magicas néo é tanto seu carater fisico individual
quanto a atitude tomada pela sociedade em relagio a todo o seu género.
O mesmo acontece em relacio as mulheres. E menos por seus ca-
racteres fisicos do que pelos sentimentos sociais suscitados por suas
qualidades que elas devem ser reconhecidas em toda parte como mais
aptas a magia que os homens, Os periodos criticos de suas vidas provo-
cam espantos e apreensdes que lhes conferem uma posigéo especial.
Ora, é precisamente no momento da puberdade, durante as regras, por
ocasido da gestagio e dos partos, depois da menopausa, que as virtudes
mégicas das mulheres atingem sua maior intensidade. E sobretudo en-
tdo, presume-se, que elas fornecem 4 magia meios de ag3o ou agentes
propriamente ditos. As velhas sio feiticeiras; as virgens sdo auxiliares
preciosos; o sangue dos ménstruos e outros produtos sio elementos
especificos geralmente utilizados. Sabe-se, alias, que as mutheres sio
especialmente sujeitas a histeria; suas crises nervosas fazem-nas entdo
parecer possuidas de poderes sobre-humanos, que lhes d3o uma autori-
dade particular. Mas mesmo fora das épocas criticas, que ocupam tio
- grande parte de sua existéncia, as mulheres sdo o objeto seja de supers-
tighes, seja de prescrigdes juridicas e religiosas, que marcam claramente
que elas formam uma classe no interior da sociedade. Acredita-se se-
rem ainda mais diferentes dos homens do que o sdo; acredita-se serem
o foco de agSes misteriosas e, por isso mesmo, aparentadas aos poderes
magicos. Por outro lado, dado que a mulher ¢ excluida da maioria dos
cultos, e neles se reduz a um papel passivo quando aceita, as tinicas
priticas deixadas a sua iniciativa confinam com a magia. O caréter ma-
gico das mulheres procede tdo claramente de sua qualificagio social
que ele é sobretudo uma questio de opinido. Ha menos mulheres magi-
cas do que se imagina. Acontece com freqiiéncia o curioso fenémeno
de que o homem é o magico e a mulher a encarregada da magia. No
Atharva Veda, os exorcismos sio feitos contra as feiticeiras, enquanto
todas as imprecagdes sdo feitas pelos feiticeiros. Na maior parte das
sociedades ditas primitivas, mulheres, mulheres velhas, foram acusa-
das e punidas por encantamentos que nio haviam cometido. Na Idade
Média, principalmente a partir do século x1v, as feiticeiras parecem
ser majoria; mas convém notar que este € um tempo de persegui¢ao, e
que s6 as conhecemos através de seus processos; essa superabundan-
cia de feiticeiras testemunha preconceitos sociais que a Inquisi¢ao
explora e alimenta.
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As criangas s3o com freqiiéncia, na magia, auxiliares especialmente
requisitados, sobretudo para os ritos divinatérios. As vezes, inclusive,
fazem magia por conta propria, como entre os Dieri australianos, como
na {ndia moderna, quando se sujam com a poeira recolhida nas pegadas
de um elefante, cantando uma férmula apropriada. Sabe-se que sua si-
tuagdo social é muito particular; em razio de sua idade, e n3o tendo sido
submetidas as iniciagdes definitivas, elas tém ainda um caréter incerto e
perturbador. S3o ainda qualidades de classe que lhes conferem suas vir-
tudes magicas.

Quando vemos a magia associada ao exercicio de certas profissoes,
como a de médico, de barbeiro, de ferreiro, de pastor, de ator, de coveiro,
n3o hd duvida que os poderes méagicos sdo atribuidos nio a individuos,
mas a corporagdes. Todos os médicos, todos os pastores, todos os ferreiros
530, a0 menos virtualmente, magicos. Os médicos, porque sua arte esti
misturada a magia e, em todo caso, porque é demasiado técnica para nio
parecer oculta e maravilhosa; os barbeiros, porque tocam em residuos cor-
porais, regularmente destruidos ou escondidos por temor de encantamento;
os ferreiros, porque manipulam uma substincia que é o objeto de supers-
tighes universais e porque seu oficio dificil, cercado de segredos, é acom-
panhado de prestigio; os pastores, porque estio em relagio constante com
os animais, as plantas e os astros; 0s coveiros, porque estio em contato
com a morte. A vida profissional dessas pessoas as separa do comum dos
mortais, e é essa separagio que confere a todas a autoridade mégica. — Ha
uma profissio que distancia seu homem talvez mais que qualquer outra,
ainda mais por ser exercida em geral por um tinico individuo ao mesmo
tempo para toda uma sociedade, mesmo bastante ampla: é a de carrasco.
Ora, os carrascos, precisamente, tém receitas para reencontrar ladrGes,
pegar vampiros etc.; sio magicos.

A situagdo excepcional dos individuos que tém na sociedade uma
autoridade particular pode, ocasionalmente, fazer deles magicos. Na
Australia, entre os Arunta, o chefe do grupo local totémico, seu mestre
de ceriménias, ¢ a0 mesmo tempo feiticeiro. Na Nova Guiné, os tinicos
homens influentes sdo os magicos; hi motivos para crer que, em toda a
Melanésia, o chefe, sendo um individuo com mana, isto é, com forga es-
piritual, relacionado aos espiritos, tem poderes tanto magicos quanto
religiosos. E certamente pela mesma razio que se explicam, na poesia
épica dos hindus e dos celtas, as aptiddes mégicas dos principes miticos.
O fato ¢ bastante importante para que Frazer tenha introduzido o estudo
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da magia naquele dos reis-sacerdotes-deuses; é verdade que, para nés, os
reis sdo antes deuses e sacerdotes do que magicos. Por outro lado, acon-
tece com freqiiéncia de os magicos terem uma autoridade politica de pri-
meira ordem; sdo personagens influentes, muitas vezes notdveis. Assim, a
situagdo social que ocupam os predestina a exercer a magia e, reciproca-
mente, o exercicio da magia os predestina a sua situagéo social.

Nas sociedades em que as fungdes sacerdotais sio completamente
especializadas, ¢ freqiiente que sacerdotes sejam suspeitos de magia. Na
Idade Média, considerava-se que os padres estavam especialmente ex-
postos aos ataques dos demdnios e, por isso, tentados a efetuar atos
demoniacos, isto €, magicos. Nesse caso, é enquanto padres que eles s3o
mégicos; é seu celibato, seu isolamento, sua consagragdo, suas relagdes
com o sobrenatural que os singularizam e os expdem as suspeitas. A sus-
peita de que sdo o objeto parece ter sido muitas vezes justificada. Ou
eles préprios se entregam, por conta prépria, 2 magia; ou sua interven-
¢ao de sacerdotes é julgada necessiria para 0 cumprimento de cerimd-
nias mégicas e faz-se que eles participem delas, geralmente sem que o
saibam. Os maus padres, e particularmente os que infringem seu voto
de castidade, sio naturalmente expostos a essa acusagio de magia.

Quando uma religio é suprimida, os sacerdotes desconsiderados
tornam-se, para os membros da nova Igreja, magicos. £ assim que os
malaios ou os Chame mugulmanos consideram o pawang ou a pasa, que
540, na verdade, ex-sacerdotes. Do mesmo modo, a heresia faz a magja:
os cataros, os valdenses etc., foram tratados como feiticeiros. Mas como,
para o catolicismo, a idéia de magia envolve a idéia de falsa religido, to-
camos aqui num fendmeno novo cujo estudo reservamos para mais tarde.
No entanto, o fato em questdo nos interessa desde j& porque nele vemos
a magia atribuida coletivamente a grupos inteiros. Enquanto, até o pre-
sente, vimos os magicos serem recrutados em classes que nio tinham,
por elas mesmas, sendio uma vaga vocagio magica, aqui todos os mem-
bros de uma seita sio magicos. Todos os judeus foram magicos, seja para
os alexandrinos, seja para a Igreja da Idade Média.

Pela mesma razio, os estrangeiros sdo, enquanto grupo, um grupo
de feiticeiros. Para as tribos australianas, toda morte natural que se pro-
duz no interior da tribo é obra das encantagdes da tribo vizinha. E nisso
que se baseia todo o sistema da vendeta. As aldeias de Toaripi e de Koi-
tapu, em Port-Moresby, na Nova Guiné, passavam o tempo, diz-nos
Chalmers, a atribuirem-se maleficios reciprocos. O fato é quase universal
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entre os povos ditos primitivos. Um dos nomes dos feiticeiros, na india

védica, é o de estrangeiro. O estrangeiro é sobretudo quem habita um

outro territério, o vizinho inimigo. Pode-se dizer que, desse ponto de

vista, os poderes magicos foram definidos topograficamente. Temos
exemplos de uma repartigao geografica precisa dos poderes magicos num

exorcismo assirio: “Feiticeira, estas enfeitigada, estou desatado; feiticeira

elamita, estou desatado; feiticeira quteana, eston desatado; feiticeira sutea-
na, estou desatado; feiticeira lulubiana, estou desatado; feiticeira chani-
galbiana, estou desatado” (Tallqvist, Die Assyrische Beschwirungsserie

Magli, v, 99-103). Exemplos classicos sio os dos Dasyu da {ndia, dos

finlandeses e dos lapdes, acusados respectivamente de feitigaria pelos

hindus e pelos escandinavos. Todas as tribos da selva melanésia ou afri-
cana s3o chamadas de feiticeiras pelas tribos mais civilizadas da planicie

e do litoral. Todas as tribos nio fixadas, que vivem no seio de uma po-
pulagdo sedentiria, sfo consideradas como feiticeiras; é ainda o que

acontece hoje com 0s ciganos e com numerosas castas errantes da India,
castas de mercadores, curtidores de peles ¢ ferreiros. Dentro desses

grupos estrangeiros, certas tribos, certos clas, certas familias sdo mais

especialmente votados 2 magia.

Alis, essa qualificagio magica nem sempre é dada injustamente,
pois hé grupos que pretendem ter realmente poderes sobre-humanos,
religiosos para eles, magicos para os outros, sobre certos fendmenos.
Os brimanes pareceram magicos aos olhos dos gregos, dos 4rabes e dos
jesuitas, e eles de fato se atribuem uma onipoténcia quase divina. Ha
sociedades que se arrogam o dom de fazer a chuva ou de reter o vento,
e que sdo conhecidas pelas tribos vizinhas como possuidoras desses
dons. Assim, a tribo do Monte Gambier, na Austrélia, que contém um
cla senhor do vento, ¢ acusada pela tribo vizinha dos Booandik de pro-
duzir a chuva e o vento a seu bel-prazer; do mesmo modo, os lapdes
vendiam aos marujos europeus sacos contendo o vento.

Pode-se admitir, em tese geral, que os individuos aos quais se atri-
bui o exercicio da magia ja possuem, sem levar em conta sua qualidade
magica, uma condigdo distinta no interior da sociedade que os trata
como magicos. Nao podemos generalizar essa proposigdo e dizer que
toda condig#o social anormal prepara ao exercicio da magia; acredita-
mos, porém, que tal indugio teria chance de ser verdadeira. Mas ndo
queremos que se conclua dos fatos precedentes que os mégicos foram
todos estrangeiros, sacerdotes, chefes, médicos, ferreiros ou mulheres;
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houve maégicos que ndo foram recrutados nas referidas classes. Aliés,
como demos a entender, é as vezes o carater mesmo de magico que qua-
lifica para certas fungdes ou profissdes.

Nossa conclusdo é que, estando alguns individuos votados a magia
por sentimentos sociais ligados 2 sua condigZo, os mégicos, que ndo fa-
zem parte de uma classe especial, devem ser igualmente o objeto de
fortes sentimentos sociais, € que os sentimentos sociais ligados aos ma-
gicos que s30 apenas magicos sdo os mesmos que os que fazem acreditar
na existéncia de poderes magicos em todas as classes precedentemente
consideradas. Ora, se esses sentimentos sdo provocados antes de tudo
por seu carater anormal, podemos induzir que o magico possui, enquan-
to tal, uma situagio socialmente definida como anormal. Nio insista-
mos mais sobre o carater negativo do magico, e busquemos agora quais
s30 seus caracteres positivos, seus dons particulares.

Ja assinalamos um certo niimero de qualidades positivas que designam
o papel de magico: nervosismo, habilidade manual etc. Atribui-se quase
sempre aos magicos uma destreza e uma ciéncia pouco comuns. Uma
teoria simplista da magia poderia especular sobre sua inteligéncia e sua
malicia, para explicar todo o seu aparato através de invengdes € de em-
bustes. Mas essas qualidades reais que continuamos a atribuir por hipé-
tese a0 magico fazem parte de sua imagem tradicional, na qual vemos
entrar muitos outros tragos, que serviram de maneira diferente para
fundar seu crédito.

Esses tragos miticos e maravilhosos s3o o objeto de mitos, ou me-
lhor, de tradigGes orais que se apresentam em geral na forma de lenda,
de conto ou de romance. Essas tradigSes ocupam um lugar consideravel
na vida popular do mundo inteiro ¢ consticuem uma das segdes princi-
pais do folclore. Como diz a famosa coletanea de contos hindus de So-
madeva: “Os deuses tém uma felicidade constante, os homens estio
numa infelicidade perpétua, as agdes dos que estio entre os homens e os
deuses sio, pela diversidade de sua sorte, agradaveis. Eis por que vou te
contar a vida dos Vidya-dhéras”, isto é, dos demdnios e, conseqiiente-
mente, dos magicos (Kathé-Sdra-Sdrit-Sagara, 1, 1, 47). Mas esses con-
tos e essas lendas ndo s3o apenas um jogo da imaginag3o, um alimento
tradicional da fantasia coletiva; sua constante repetigio, durante longos
serdes, mantém um estado de expectativa, de temor, que pode, ao me-
nor choque, produzir ilusdes ¢ conduzir a atos. Aqui, alias, ndo ha limite
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possivel entre a fabula e a crenga, entre o conto, de um lado, e a histéria
verdadeira e o mito obrigatoriamente acreditado, de outro. A forga de
ouvir falar do mégico, acaba-se por vé-lo agir e sobretudo por consulta-
lo. A enormidade dos poderes que lhe atribuem faz que ndo se duvide
que ele possa facilmente prestar os pequenos servigos que lhe pedem.
Como ndo acreditar que o brimane, que dizem superior aos deuses e
capaz de criar um mundo, ndo possa, a0 menos ocasionalmente, curar
uma vaca? Se a imagem do magico infla-se desmesuradamente de conto
em conto, de contador a contador, é precisamente porque o mégico ¢
um dos herdis preferidos da imaginagio popular, seja em razio das preo-
cupagdes, seja em razdo do interesse romanesco do qual a magia ¢
simultaneamente o objeto. Enquanto os poderes do sacerdote sdo imedia-
tamente definidos pela religizo, a imagem do magico se produz fora da
magia. Ela se constitui por uma infinidade de “dizem”, e ao magico néo
resta sendo assemelhar-se a seu retrato. Assim nio devemos nos surpreen-
der se quase todos os tragos literarios dos herdis de romances mégicos
se verificam entre os caracteres tipicos do mégico real.

As qualidades miticas em questio sio poderes ou conferem pode-
res. A esse respeito, o que mais fala a imaginago é a facilidade com que
o magico realiza todas as suas vontades. Ele tem a faculdade de evocar
na realidade mais coisas do que os outros podem sequer sonhar. Suas
palavras, seus gestos, seu piscar de olhos, seus pensamentos mesmos sdo
forgas. Toda a sua pessoa transmite efliivios, influéncias, aos quais cur-
vam-se a natureza, os homens, os espiritos e os deuses.

Além desse poder geral sobre as coisas, 0 magico possui poderes
sobre si proprio que constituem o principal de sua forga. Sua vontade
faz que efetue movimentos dos quais os outros s3o incapazes. Acredita-
se que ele escape as leis da gravidade, que possa elevar-se nos ares e
transportar-se aonde quiser, num instante. Ele tem o dom da ubiqtiidade.
Escapa inclusive as leis da contradi¢do. Em 1221, Johannes Teutonicus,
de Halberstadt, pregador e feiticeiro, oficiou numa noite, dizem, trés
missas a0 mesmo tempo, em Halberstadt, em Moguncia e em Colénia;
contos dessa espécie ndo faltam. Ora, sobre a natureza desse transporte,
reina, no espirito dos fiéis da magjia, uma incerteza que € essencial. Sera
o individuo, em sua pessoa, que se transporta ele proprio? Sera seu du-
plo ou entdo sua alma, que ele delega em seu lugar? Dessa antinomia,
somente 2 teologia ou a filosofia tentaram sair, o piablico nunca se preo-
cupou com ela. Os mégicos viveram dessa incerteza e alimentaram-na
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em favor do mistério que cerca seus procedimentos. N6s mesmos nio
precisamos resolver essas contradigdes, que dependem da indistingZo,
maior do que se costuma pensar, que reina, no pensamento primitivo,
entre a nogio de alma e a nogdo de corpo.

Mas, dessas duas nogBes, somente uma, a de alma, podia prestar-se
a suficientes elaboragdes, gragas ao que ela possuia e ainda possui para
nés de mistico e de maravilhoso. A alma do magico é ainda mais espan-
tosa, ela tem qualidades ainda mais fantasticas, mais ocultas, segredos
mais obscuros do que as almas do vulgo. A alma do magico é essencial-
mente moével e desligada do corpo. A tal ponto que, quando as formas
primitivas das crengas animistas so abolidas, quando ndo mais se cré,
por exemplo, que as almas vulgares passeiam, durante o sonho, sob a
forma de uma mosca ou de uma borboleta, conserva-se ainda essa pro-
priedade na alma do mégico. E inclusive um sinal pelo qual ele é reco-
nhecido o esvoagar de uma mosca em torno de sua boca durante o sono.
Em todo caso, diferentemente das outras almas, cujos deslocamentos
s3o involuntarios, a do migico exala-se a seu comando. Na Austrilia,
entre os Kurnai, por ocasido de uma sessio de ocultismo, o “barn” en-
via sua alma a espiar os inimigos que avangam. Na fndia, citaremos o
exemplo dos Yogin [iogues], embora se trate de uma mistica mais filos6-
fica do que religiosa, e mais religiosa do que mégica. Ao se aplicarem
(verbo yuy), eles se unem (verbo yuj) ao principio primeiro transcen-
dente do mundo, unido na qual se obtém (verbo sidk) o poder migico
(siddhi). Os sutras de Pitafijali sdo explicitos sobre esse ponto e esten-
dem mesmo essa faculdade a outros migicos além dos Yogin. Os comen-
tarios do sutra, 1v, 1, explicam que o principal sidd#: é a levitagio. Em
geral, todo individuo que tem o poder de exalar sua alma é um magico;
ndo conhecemos excegiio a essa regra. Sabe-se que esse € o principio
mesmo de todos os fatos geralmente designados pelo nome, bastante
mal escolhido, de xamanismo.

Essa alma é seu duplo, isto ¢, nfio é uma porgio andnima de sua
pessoa, mas sua pessoa ela propria. A seu bel-prazer, ela se transporta
ao lugar da agfio, para 14 agir fisicamente. Em certos casos, inclusive, &
preciso que o magico divida-se em dois. Assim, o feiticeiro dayak deve
ir buscar seus medicamentos durante a sessio espirita. Os assistentes
véem o corpo do magico presente, no entanto ele est ausente espiritual
e corporalmente, pois seu duplo niio & um puro espirito. Os dois termos
da divisio sdo idénticos a ponto de serem rigorosamente substituiveis.
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De fato, pode-se perfeitamente imaginar que o magico divide-se em

dois para por um duplo em seu lugar e transportar-se ele préprio a ou-
tra parte. E assim que se interpretava, na Idade Média, o transporte 2é-
reo dos feiticeiros. Dizia-se que, quando o magico partia para o sabd,
ele deixava um demonio em seu leito, um vicartum daemonem. Esse de-
monio sosia ndo era outra coisa sendo um duplo. O exemplo prova que

essa mesma idéia de desdobramento pode conduzir a aplicagdes exata-
mente contrarias. Assim, esse poder fundamental do mégico pode ser

concebido de mil maneiras diferentes, e como que comportando uma

infinidade de graus.

O duplo do magico pode ser uma espécie de materializagio fugaz
de seu sopro e de seu feitico, como um turbilhdo de poeira ou de vento,
de onde sai, eventualmente, uma figura corporal de sua alma ou dele
mesmo. Alhures, ele é um ser completamente distinto do mégico, ou
mesmo quase independente de sua vontade, mas que, de tempo em tem-
po, aparece para prestar-lhe servigo. Assim o magico é muitas vezes es~
coltado por um certo nimero de auxiliares, animais ou espiritos, que
nZo s3o sendo seus duplos ou almas exteriores.

A meio caminho entre esses dois extremos esta a metamorfose do
magico. E, na realidade, um desdobramento sob o aspecto animal; pois,
se na metamorfose ha quanto  forma claramente dois seres, na esséncia
eles s3o um sé. Existem metamorfoses, talvez as mais freqiientes, em
que uma das formas parece anular a outra. E pela metamorfose que se
supde, na Europa, produzir-se o transporte aéreo, Os dois temas estdo
mesmo 30 intimamente ligados que foram unidos numa tinica nogéo.
Na Idade Média, esta foi a de szriga, que alids provém da antigiiidade
greco-romana: a striga, a antiga strix, é uma feiticeira ¢ uma ave. Depa-
ra-se com a feiticeira fora de casa sob a forma de gato preto, de loba, de
lebre, com o feiticeiro sob a forma de bode etc. Quando o feiticeiro ou
a feiticeira deslocam-se para causar dano, eles o fazem sob sua forma
animal, e é nesse estado que se pretende surpreendé-los. No entanto,
mesmo entio, as duas imagens conservaram sempre uma independéncia
relativa. Por um lado, o feiticeiro mantém em seus véos noturnos a for-
ma humana, simplesmente encobrindo sua outra forma. Acontece tam-
bém que a continuidade se rompa, que o feiticeiro e seu duplo animal se
ocupem, a0 mesmo tempo, de atos diferentes. O animal, nesse caso, ndo
¢ mais um desdobramento momentineo, mas um auxiliar familiar do
qual a feiticeira permanece distinta. Assim é o gato Rutterkin das feiti-
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ceiras Margaret e Filippa Flower, que foram queimadas em Lincoln, no

dia 11 de margo de 1619, por terem enfeitigado um parente do conde de

Rutland. Alids, em todos os fatos que parecem ser de metamorfose ab-
soluta, a ubiqilidade do mégico é sempre subentendida; n3o se sabe, ao

encontrar a forma animal da feiticeira, se se trata dela mesma ou de um

simples delegado. Nio se pode sair da confusio primitiva da qual fala-
vamos mais acima.

As feiticeiras européias, em suas metamorfoses, ndo assumem indi-
ferentemente todas as formas animais. Elas se transformam regular-
mente, uma em jumento, outra em ri, outra ainda em gato etc. Esses
fatos nos levam a pensar que a metamorfose equivale a uma associagio
regular com uma espécie animal. Encontram-se tais associagbes um
pouco em toda parte. Os médicos-feiticeiros algonquinos, iroqueses ou
cherokee, ou mesmo, de maneira mais geral, os médicos-feiticeiros
peles-vermelhas, possuem manitus-animais, para falar como os Ojibwa;
do mesmo modo, em certas ithas da Melanésia, os mégicos possuem ser-
vidores serpentes e tubardes. Em regra geral, o poder do migico se deve,
nesses diversos casos, 3 sua familiaridade com animais. £ do animal
associado que ele o recebe; este the revela as férmulas e os ritos. Inclu-
sive os limites tragados a seu poder as vezes sio definidos por essa
alianga; entre os peles-vermelhas, o auxiliar do mégico lhe confere po-
der sobre os animais de sua raga e sobre as coisas ligadas a ela; é nesse
sentido que Jdmblico falava de péyol Aedvrwv [mdgoi lednton, feiticeiros
dos ledes] e de payol dbgewv {mdgoi dpheon, feiticeiros das serpentes], que
tinham poder respectivamente sobre as serpentes e os ledes ¢ curavam
feridas causadas por eles.

Em principio, e com muito raras exce¢des, ndo é com um animal
em particular, mas com uma espécie animal inteira que o magico tem
relagbes. Desse modo, ja, estas se assemelham as relagbes totémicas.
Deve-se supor que o sejam de fato? O que conjeturamos em relagio a
Europa é provado em relagio  Austrilia e 4 América do Norte. O ani-
mal associado é claramente um totem individual. Howitt nos relata que
um feiticeiro murring fora transportado a terra dos cangurus; com isso
0 canguru tornara-se seu totem, ele ndo devia mais consumir sua carne.
E de acreditar que os magicos foram os primeiros e permaneceram os
tiltimos a terem tais revelagdes e, por conseguinte, a serem providos de
totens individuais. E mesmo provavel que, na decomposigio do tote-
mismo, tenham sido sobretudo familias de mégicos que herdaram totens
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de clis para perpetud-los. Tal é o caso de uma familia do Octopus, na

Melanésia, que tinha o poder de favorecer a pesca do polvo. Se pudesse

ser demonstrado com seguranga que toda espécie de relagdo magica

com animais é de origem totémica, dever-se-ia dizer que, no caso em

que hé relagbes desse tipo, 0 magico é qualificado por suas qualidades

totémicas. Mas pode-se simplesmente induzir, de toda a série de fatos

que acabamos de aproximar, que hé ai ndo fibula, mas os indicios de

uma verdadeira convengio social que contribui para determinar a con-
digio do mégico. Contra a interpretagio que damos desses fatos, ndo se

pode argiiir que eles estdo ausentes num certo niimero de magias, parti-
cularmente na da fndia braménica antiga. Pois, de um lado, s6 conhece-
mos essa magia através de textos literarios, embora rituais, que sdo obra

de doutores em magia e estio muito afastados do tronco primitivo. De

outro lado, na indja mesmo, o tema da metamorfose nio esteve ausente:
contos e jétakas abundam em histérias de demdnios e de santos, e de

magicos metamorfoseados. O folclore e os costumes migicos hindus

vivem disso ainda.

Falamos mais acima de espiritos auxiliares do mégico, mas ¢ dificil
distingui-los dos animais com os quais os magicos tém relagdes totémi-
cas ou outras. Estes sio ou podem ser tomados como espiritos. Quanto
aos espiritos, eles tém geralmente formas animais, reais ou fantasticas.
Além disso, existe, entre o tema dos animais auxiliares e o dos espiritos
auxiliares, a conexdo de que, em ambos os casos, o poder do magico tem
sua origem fora dele mesmo. Sua qualidade de mégico resulta de uma
associagdo com colaboradores que mantém uma certa independéncia
frente a ele. Como o desdobramento, essa associagio comporta graus e
formas variadas. Ela pode ser inteiramente frouxa e reduzir-se a um
simples poder de comunicar-se acidentalmente com espiritos. O méigico
conhece sua residéncia e linguagem, tem ritos para aborda-los. Tais sdo,
geralmente, as relagdes com os espiritos dos mortos, as fadas e outros
espiritos do mesmo género (Hantus dos malaios, Zruntarinias dos Arunta,
Devatds hindus etc.). Em muitas ilhas da Melanésia, 0 mégico deve em
geral seu poder is almas de seus parentes.

O parentesco é uma das formas que se atribui mais comumente a
relagdo do magico com os espiritos. Supde-se que ele tem por pai, por
mie, por antepassado um espirito. Na India atual, algumas familias
devem suas qualidades mégicas a tal origem. No Pais de Gales, faz-se
descender da uni&o de um homem com uma fada as familias que mono-
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polizam as artes aparentadas a magia. E ainda mais comum que a rela-
¢d0 seja representada sob a forma de contrato, de pacto, ticito ou ex-
presso, geral ou particular, permanente ou efémero. Uma espécie de

vinculo juridico compromete as duas partes. Na Idade Média, o pacto é

concebido na forma de um ato, selado pelo sangue com que é escrito ou

assinado. E, portanto, a0 mesmo tempo um contrato pelo sangue. Nos

contos, o contrato aparece sob as formas menos solenes da aposta, do

jogo, das corridas, das provas superadas, nas quais o espirito, deménio

ou diabo, geralmente perde a partida.

E comum o gosto de imaginar as relagdes de que falamos aqui sob
a forma sexual: as feiticeiras tém incubos, e as mulheres que tém incu-
bos sio assimiladas as feiticeiras. O fato verifica-se a0 mesmo tempo na
Europa, na Nova Caleddnia e certamente noutras partes. O saba euro-
peu é geralmente acompanhado de relagdes sexuais entre os diabos
presentes e os magicos. A unido pode chegar ao casamento, contrato
permanente. Essas imagens estdo longe de ser secundarias; na Idade
Média e na antigiiidade greco-romana, elas contribuiram para formar a
nogio das qualidades positivas dos méagicos. A siriga, com efeito, é con-
cebida como uma mulher lasciva, uma cortes3, e foi nas controvérsias
relativas ao concubitus daemonum que se esclarecen em boa parte a no-
¢io de magia. As diferentes imagens pelas quais é representada a asso-
ciagdo do deménio e do mégico podem estar reunidas: conta-se que um
réjput, tendo feito prisioneiro o espirito feminino do mormo, trouxe-o a
sua casa e a descendéncia que teve dele, ainda hoje, possui hereditaria-
mente poder sobre o vento; esse mesmo exemplo pode conter simul-
taneamente os temas do jogo, do pacto e da descendéncia.

Essa relagdo ndo é concebida como acidental e exterior, mas como
afetando profundamente a natureza fisica ¢ moral do magico. Este traz
a marca do diabo, seu aliado; os feiticeiros australianos tém a lingua fu-
rada por espiritos, seu ventre foi aberto e suas entranhas supostamente
renovadas. Nas ilhas Banks, certos feiticeiros tiveram a lingua perfura-
da por uma serpente verde (maé). O magico é normalmente uma espé-
cie de possuido, ele é inclusive, como o adivinho, o tipo do possuido, o
que o sacerdote s6 é muito raramente; alids, tem consciéncia de sé-lo e
conhece geralmente o espirito que o possui. A crenga na possessio do
mégico é universal. Na Europa cristd, ele é considerado de tal forma
como um possuido que o exorcizam; inversamente, tende-se a conside-
rar o possuido como um mégico. Alias, nio apenas o poder e o estado
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do migico s3o comumente explicados pela possessio, mas também ha

sistemas mégicos em que a possessio ¢ a condigio mesma da atividade

magica. Na Sibéria, na Malasia, o estado de xamanismo é obrigatério.
Nesse estado, ndo apenas o feiticeiro sente em si a presenga de uma per-
sonalidade que lhe é estranha, mas também sua personalidade se abole

completamente e, na realidade, é 0 deménio que fala por sua boca. Se

deixarmos de lado os casos numerosos de simulagio que, alias, imitam

estados reais e experimentados, vemos que se trata aqui de fatos que,
psicolégica e fisiologicamente, sdo estados de desdobramento da perso-
nalidade. Ora, € notavel que o magico seja, numa certa medida, o senhor

de sua possessio; ele é capaz de provoca-la e, com efeito, provoca-a

por praticas apropriadas, como a danga, a miisica monétona, a intoxica-
¢iio. Em suma, é uma das qualidades profissionais, ndo somente mitica

mas fisica, dos magicos poderem ser possuidos, e é uma ciéncia da qual

foram por muito tempo os depositarios. Encontramo-nos agora muito

préximos de nosso ponto de partida, ja que a exalagdo da alma e a intro-
dugio de uma alma nio sio senfo, para o individuo como para a socie-
dade, duas maneiras de representar um mesmo fenémeno, alteragio da

personalidade, do ponto de vista individual, transporte para 0 mundo

dos espiritos, do ponto de vista social. Essas duas formas de representa-
¢do podem alids coincidir; assim, 0 xam3 sioux ou ojibwa, que s6 age

quando possuido, somente adquire seus manszus animais, dizem, duran-
te um passeio de sua alma.

Todos esses mitos do magico encaixam-se uns nos outros. Nao
teriamos de nos ocupar deles tdo longamente se eles ndo fossem as
marcas das opinides sociais de que os magicos sdo o objeto. Assim
como o magico ¢ definido por suas relagbes com os animais, assim tam-
bém ele é definido por suas relagdes com os espiritos e, em tltima
andlise, pelas qualidades de sua alma. Aliss, a ligagdo do magico e do
espirito vai até a confusio completa; ela é naturalmente mais facil
quando o magico e o espirito migico tém o mesmo nome; o fato é tio
freqiiente que é quase a regra; geralmente ndo hi necessidade de dis-
tingui-los um do outro. Vé-se por ai a que ponto o magico saiu do
mundo; ele o faz sobretudo quando exala sua alma, isto ¢, quando age;
entfo pertence realmente, como diziamos mais acima, antes ao mundo
dos espiritos que ao mundo dos homens.

Assim, mesmo quando 0 magico nio estd ja qualificado por sua
posi¢io social, ele o estd, no mais alto grau, pelas representagdes coe-
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rentes de que é o objeto. Ele &, antes de tudo, um homem que tem qua-
lidades, relagdes e, enfim, poderes especiais. A profissio de mégico é,
em vltima instincia, uma das profissdes melhor classificadas, talvez
uma das primeiras que o tenham sido. Ela é tio claramente matéria de
qualificagio social que o individuo nem sempre ingressa nela de ma-
neira autdnoma e de bom grado. Cita-se mesmo exemplos de magicos
contra a propria vontade.

E a opinido, portanto, que cria 0 mégico e as influéncias que ele li-
bera. E gragas 4 opinido que ele sabe de tudo, que ele pode tudo. Se ndo
hé segredo para ele na natureza, se obtém diretamente suas forgas das
fontes mesmas da luz, do sol, dos planetas, do arco-itis ou do seio das
aguas, é a opinido publica que quer que ele assim as obtenha. Alias, essa
opinido nem sempre reconhece a todos os mégicos poderes ilimitados
ou os mesmos poderes; na maior parte do tempo, mesmo em grupos
muito fechados, os magicos tém faculdades diversas. A profissao de
migico nio apenas constitui uma especialidade, como também possui
ela prépria, normalmente, suas especialidades.

2) A iniciagdo, a sociedade mdgica. — De que maneira, aos olhos da opi-
nifio e para si mesmo, alguém se torna magico? Vira-se magico por
revelagio, por consagragio e por tradigio. Esse triplo modo de quali-
ficagdo foi assinalado pelos observadores, pelos proprios magicos, e
com muita freqiiéncia levou a distingao de diferentes classes de feiti-
ceiros. O sutra de Patafijali ja citado (1v, 1) diz que “os siddhi (pode-
res migicos) provém do nascimento, das plantas, das férmulas, do
ardor ascético, do éxtase”.

Ha revelagdo sempre que o magico cré achar-se em relagdo com
um ou varios espiritos, que se colocam a seu servigo e dos quais recebe
sua doutrina. Esse primeiro modo de iniciag3o é o objeto de mitos e de
contos, uns e outros ou muito simples, ou muito desenvolvidos. Os
mais simples versam sobre o tema da chegada de Mefistofeles a casa de
Fausto. Mas ha outros bem mais complicados. Entre os Murring, o fu-
turo feiticeiro (murup, espirito) deita-se sobre o timulo de uma velha
da qual tirou a pele do ventre; durante o sono, essa pele, isto é, 0 murup
da velha, transporta-o para além da abobada celeste onde ele encontra
espiritos e deuses que lhe comunicam ritos e férmulas. Quando des-
perta, tem o corpo recheado, como uma bolsa de remédios, de pedagos
de quartzo, que ele sabe fazer sair de sua boca durante suas cerimdnias;
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530 as dadivas e as prendas dos espiritos. Aqui, é o magico que se trans-
porta ao mundo dos espiritos; noutros lugares, ¢ o espirito que se in-
troduz nele; a revelagiio ocorre assim por possessdo, entre 0s Sioux € 0s
malaios, por exemplo. Mas, em ambos os casos, o individuo retira do
contato momentineo com o espirito uma virtude permanente. Para
justificar essa permanéncia do cariter magico, imagina-se a altera¢io
profunda da personalidade de que ja falamos. Diz-se que as entranhas
do migico foram renovadas pelos espiritos, que estes golpearam-no
com suas armas, morderam-lhe a lingua e, como prova do tratamento
que sofreu, ele pode mostrar, nas tribos da Austrélia central, sua lingua
perfurada. Diz-se expressamente que 0 novigo morre realmente para
renascer apds sua revelagio.

Essa idéia de uma morte momentinea € um tema geral tanto da ini-
ciagfio magica quanto da iniciagdo religiosa. Mas os magicos prestam-se
mais que 0s outros aos contos que se compdem sobre essas ressurreigdes.
Deixando por um momento o dominio habitual de nossas pesquisas, cita-
remos contos dos Esquimés da terra de Baffin. Um homem queria tornar-
se angekok, 0 angekok iniciador matou-o; ele ficou estendido durante oito
dias, congelado; durante esse tempo, sua alma percorria as profundezas
do mar, do céu e da terra, ela aprendia os segredos da natureza. Quando
0 angekok o despertou, soprando sobre cada um de seus membros, ele
proprio havia se tornado angekok. Vemos ai a imagem de uma revelagdo
completa em virios atos, compreendendo uma renovagio pessoal, o
transporte ao mundo dos espiritos, a aquisigio da ciéncia migica, isto é,
do conhecimento do universo.

E durante esse desdobramento que se adquirem os poderes magi-
cos, mas, ao contrario dos casos de xamanismo em que as possessoes €
os desdobramentos devem ser renovados, os desdobramentos iniciaté-
rios produzem-se apenas uma vez na vida do magico, que deles retira
um beneficio duradouro. S6 que eles sdo, a0 menos uma vez, necessa-
rios e mesmo obrigatdrios. Com efeito, essas representagdes miticas
correspondem claramente a ritos reais de iniciagio; o individuo vai dor-
mir na floresta, sobre um tiimulo, é submetido a toda uma série de pra-
ticas, presta-se a exercicios de ascetismo, a interdicdes, a tabus, que sio
ritos. Além disso, o individuo pSe-se em éxtase € sonha, e seu sonho ndo
€ um puro mito, mesmo quando o magico inicia-se sozinho.

Mas, na maioria das vezes, intervém outros magicos. Entre os Chame,
€ uma antiga paje que proporciona ao iniciado seus éxtases primeiros.

78 Magia



Em geral, alids, h4 para o novigo uma verdadeira ordenagio, cujos agen-
tes s30 os magicos em exercicio. Os Arunta conhecem, juntamente com

a iniciagdio pelos espiritos, a iniciagdo pelo magico, que se compde de

ritos ascéticos, de fricgdes, de ungdes e outros ritos acumulados, duran-
te 0s quais o impetrante ingere pequenos seixos, signos do poder mégico,
que emanam de seu padrinho. Em nossos papiros gregos, temos um

longo manual de ordenagiio magica, o dydén Mwboéws [ogdoé Mouséos,
Oitava de Museu] (Dietrich, dbraxas, p. 166-ss), que expde em detalhe

todas as fases de semelhante ceriménia, purificagdo, ritos sacrificiais,
invocagBes e, como coroamento, uma revelagio mitica que explica o

segredo do mundo. Mas um ritual tio complexo nem sempre é necessa-
rio. Ha ordenagdo quando hi simplesmente evocagio em comum de um

espirito (€ o que se passa com 0s pawang malaios dos Estreitos) ou

quando ha apresentagdo ao espirito num lugar sagrado (na Melanésia,
por exemplo) etc. Em todo caso, a iniciagdo magica produz os mesmos

efeitos que as outras iniciagdes; ela determina uma mudanga de perso-
nalidade, que se traduz, eventualmente, por uma mudanga de nome. Ela

estabelece um contato intimo entre o individuo e seus aliados sobrena-
turais, em ultima instincia uma possessao virtual, que é permanente.
Alids, a iniciagdo mégica confunde-se normalmente, em certas socieda-
des, com a iniciagdo religiosa. Entre os peles-vermelhas, Iroqueses ou

Sioux, por exemplo, a aquisigdo dos poderes de cura se da no instante da

introdugdo na sociedade secreta. Conjeturamos, sem termos ainda a

prova, que o mesmo acontece em algumas sociedades melanésias.

A iniciagdo, ao simplificar-se, acaba por aproximar-se da tradig¢io
pura e simples. Mas a tradigio magica nunca foi uma coisa perfeitamente
simples e banal. Na verdade, na transmissio de uma férmula, o profes-
sor, 0 novigo, os acompanhantes, se os houver, assumem uma atitude
extraordindria. O adepto é e acredita-se um eleito. O ato € geralmente
solene e seu carater misterioso de modo nenhum prejudica sua solenida-
de. E acompanhado de formas rituais, ablugdes, precaucdes diversas;
condi¢des de tempo e de lugar so observadas; noutros casos, o que ha
de grave no ensinamento migico exprime-se pelo fato de a transmissdo
da receita ser precedida de uma espécie de revelagdo cosmoldgica da
qual ela parece depender. E fregiiente os segredos magicos n3o serem
transmitidos incondicionalmente. Mesmo o adquirente de um sortilégio
ndo pode dispor livremente dele fora das clausulas do contrato; os sor-
tilégios indevidamente fornecidos deixam de funcionar ou voltam-se
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contra quem os emprega; o folclore de todos os paises possui uma infi-
nidade de exemplos disso. Vemos nessas crengas os sinais de um estado
de espirito que se atualiza sempre que se transmitem conhecimentos
mdgicos, mesmo 0s mais populares. Essas condigdes de transmissio,
essa espécie de contrato, mostram que, embora transferido de pessoa a
pessoa, 0 ensinamento n3o deixa de implicar a entrada 2 uma verdadeira
sociedade fechada. A revelagio, a iniciagdo e a tradigdo, sob esse ponto
de vista, sio equivalentes; elas marcam formalmente, cada uma a seu
modo, que um novo membro agrega-se a corporagdo dos magicos.

Nzo é somente a opinido pablica que trata os mégicos como for-
mando uma classe especial; eles proprios consideram-se como tais. Em-
bora sejam, como dissemos, individuos isolados, eles puderam, de fato,
formar verdadeiras sociedades mégicas. Essas sociedades magicas sdo
recrutadas por hereditariedade ou por cooptagio. Os escritores gregos
nos falam de familias de magicos; elas nos sdo apontadas igualmente
nos paises célticos, na India, na Malésia, na Melanésia; a magia é uma
riqueza que se conserva cuidadosamente numa familia. Mas nem sem-
pre ela é transmitida na mesma linha que os outros bens: na Melanésia,
em plena terra de descendéncia uterina, ela passa de pai para filho; no
Pais de Gales, geralmente a mie a transmite a seu filho e o pai a sua fi-
lha. Nos grupos sociais em que as sociedades secretas, isto ¢, as socie-
dades parciais de homens nas quais se entra voluntariamente, desempe-
nham um grande papel, a corporagio dos magicos parece confundir-se
com a sociedade secreta. As sociedades de magicos que os papiros gre-
gos nos revelam assemelham-se as sociedades misticas alexandrinas. Em
geral, nos casos onde existem grupos mégicos, ndo somos capazes de
distingui-los das associagGes religiosas. Mas o que sabemos claramente
é que, na Idade Média, a magja foi concebida apenas como exercida por
coletividades; os textos mais antigos nos falam de assembléias de feiti-
ceiras; reencontramo-las no mito do cortejo de Diana, e depois no saba.
Essa imagem é evidentemente exagerada, ainda que a existéncia de ca-
pelas magicas e de epidemias magicas seja bem comprovada. Mas se
devemos descontar a parte da opinido e do mito daquilo que nos dizem
das familias e das seitas magicas, informagdes suficientes nos autorizam
a crer que a magia sempre funcionou, em parte, em pequenos grupos,
como aqueles formados, nos dias de hoje, pelos tltimos adeptos do
ocultismo. Alias, mesmo onde ndo aparece nenhuma associagio expres-
sa de magicos, existe, moralmente, um grupo profissional, e esse grupo
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tem estatutos implicitos mas obedecidos. Constatamos que o mégico

possui geralmente uma regra de vida, que & uma disciplina corporativa,
Essa regra consiste as vezes na busca de qualidades morais, da pureza

ritual, ou numa certa gravidade de atitude, com freqiiéncia em muitas

outras coisas; em suma, esses profissionais cuidam dos aspectos exterio-
res de sua profissdo.

Se a tudo o que acabamos de dizer sobre o carater social dos agen-
tes da magia objetarem que existe uma magia popular nio exercida por
pessoas qualificadas, responderemos que os agentes desta sempre se
esforcam por se assemelhar, tanto quanto possivel, a sua idéia do magi-
co. Além disso, faremos observar que essa magia popular sé se encon-
tra em estado de sobrevivéncias, em pequenos grupos muito simples,
lugarejos ou familias; e poderiamos afirmar, nio sem alguma aparén-
cia de razdo, que esses pequenos grupos, cujos membros reproduzem
indistintamente os mesmos gestos magicos tradicionais, sdo na verdade
sociedades de mégicos.

2. 0s atos

Os atos do mégico sdo ritos, € iremos mostrar, descrevendo-os, que eles
respondem perfeitamente a tudo o que a nogdo de rito contém. Cumpre
notar que, nas coletineas de folclore, eles nos s3o apresentados geral-
mente sob uma forma muito pouco complicada e muito banal; se os
préprios autores dessas coletdneas nio nos dissessem, ao menos implici-
tamente, que se trata de ritos, seriamos tentados a ver neles apenas gestos
muito vulgares e sem carater especial. Mas julgamos que, em geral, esses
nio s3o atos simples e desprovidos de qualquer solenidade. Sua simplici-
dade aparente decorre de serem mal descritos, ou mal observados, ou de
terem perdido seu prestigio. De nossa parte, nio é evidentemente entre
os ritos reduzidos e mal conhecidos que iremos buscar os tragos tipicos
do ritual mégico.

Conhecemos, ao contrario, um numero muito grande de ritos ma-
gicos que 3o bastante complexos. O ritual do feitigo hindu, por exem-
plo, é extraordinariamente extenso (Kaugika sutra, 47-49). Exige todo
um material de madeira de mau augiirio, ervas cortadas de certas manei-
ras, 6leo particular, fogo sinistro; 2 orientagdo é inversa a orientagdo
dos ritos de bom augyirio; é feito num lugar deserto e cujo solo € salgado;
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enfim, o encantamento deve ocorrer numa data indicada em termos

esotéricos, mas evidentemente numa data sinistra, e ser feito na sombra

(aroka), sob um asterismo nefasto (47, 1-17). Ve a seguir uma inicia-
gdo especial, muito longa, do interessado, uma déskd, diz o comentério

(Kegava ad si, 12), andloga aquela a que o sacrificante se submete na

entrada de um sacrificio solene. A partir desse momento, é o bramane

que se torna o protagonista do rito principal, ou melhor, dos ritos que

formam o feitigo propriamente dito; pois é impossivel saber, a leitura de

nosso texto, se os trinta e dois tipos de ritos que contamos (47, 23 a 49,
27), ritos cuja maior parte tém aié trés formas, fazem parte de uma tinica

e imensa cerimdnia, ou se sio teoricamente distintos. O fato é que um

dos menos complicados, praticado sobre uma figura de argila (49, 23),
néo se estende por menos de doze dias. O feitigo termina por uma puri-
ficacio ritual (49, 27). — Os ritos de imprecagio, entre os Cherokee ou

os Pitta-Pitta de Queensland, ndo sio muito mais simples. Enfim, em

Nossos Papiros gregos € em nossos textos assirios, hd exorcismos e ritos

de adivinha¢3o ndo muito menos longos.

1) As condigdes dos rizos. — Se passarmos agora a anlise do rito em geral,

devemos assinalar, primeiro, que um preceito magico compreende, além
da indicagdo de uma ou virias operagdes centrais, a enumeragio de um
certo nimero de observancias acessérias, completamente equivalentes
as que cercam os ritos religiosos. Sempre que estamos diante de verda-
deiros rituais, de manuais litirgicos, nio deixara de estar presente a
enumeragao precisa das circunstancias.

O momento em que o rito deve se efetuar é cuidadosamente deter-
minado. Certas cerimbnias devem se fazer 4 noite ou em horas escolhi-
das da noite, & meia-noite, por exemplo; outras, em certas horas do dia,
quando o sol se pde ou quando nasce; os dois crepisculos s3o especial-
mente mégicos. Os dias da semana ndo s3o indiferentes; assim a sexta-
feira, dia do sab4, sem prejuizo dos outros dias: desde que houve sema-
na, o rito foi designado para um dia fixo. Do mesmo modo, o rito é
datado no més, mas o é sobretudo, e talvez preferencialmente, pelo cur-
so ¢ a fase minguante da Jua. As datas lunares s3o aquelas cuja obser-
vancia é a mais geralmente fixada. Na India antiga, teoricamente, todo
rito magico estava ligado a um sacrificio da lua nova e da lua cheia. In-
clusive, parece resultar dos textos antigos e consta de textos mais mo-
dernos que a quinzena clara era reservada aos ritos de bom augyirio, a
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quinzena obscura aos ritos de mau auggrio. O curso dos astros, as con-
jungdes e as oposicdes da lua, do sol, dos planetas, as posigdes das estre-
las sdo igualmente observados. Desse modo, a astrologia encontra-se

anexada a magia, a tal ponto que uma parte de nossos textos magicos
gregos encontra-se em obras astrolégicas, e que, na India, a grande

obra astrolégica e astrondmica da alta Idade Média consagra a magia

toda a sua primeira parte. O més, o niimero de ordem do ano num ciclo

sdo as vezes levados em consideragio. Em geral, os dias de solsticio, de

equinécio, e sobretudo as noites que os precedem, os dias intercalares,
as grandes festas, entre nds as de certos santos, todas as épocas um tanto

singularizadas, sdo tidos como excepcionalmente favordveis. Acontece

de todos esses dados se sobreporem e determinarem condigdes muito

raramente realizaveis; a acreditar nos magicos hindus, certos ritos sé

poderiam se praticar com proveito a cada quarenta e cinco anos.

A cerimdnia magica ndo se faz em qualquer lugar, mas nos luga-
res qualificados. A magia tem geralmente verdadeiros santuarios, como
a religido; ha casos em que seus santuarios sio comuns, por exemplo na
Melanésia, na Malésia e também na india moderna, onde o altar da di-
vindade de aldeia serve para a magia; e na Europa cristd, onde certos
ritos magicos devem ser executados na igreja e inclusive nos altares.
Noutros casos, o lugar é escolhido porque as ceriménias religiosas ndo
devem se realizar ali, e porque ele é ou impuro, ou pelo menos o objeto
de uma consideragio especial. Os cemitérios, as encruzilhadas e a flo-
resta, 0s pantanos e as fossas de detritos, todos os lugares onde habitam
as almas do outro mundo ¢ os demdnios, sdo para a magia lugares de
predilegdo. Pratica-se a magia nos limites das aldeias e dos campos, nas
soleiras, nas lareiras, nos telhados, nas vigas centrais, nas ruas, nas es-
tradas, nas pegadas, em todo lugar que tenha uma determinag3o qual-
quer. O minimo de qualificagdo que se pode exigir & que o lugar tenha
uma correlagao suficiente com o rito; para enfeitigar um inimigo, cospe-
se sobre sua casa ou diante dele. Na falta de outra determinagio, 0 ma-
gico traga um circulo ou um quadrado magico, um templum, em torno
de si, e € ai que ele trabalha.

Acabamos de ver que havia, tanto no rito mégico quanto no sacri-
ficio, condigGes de tempo e de lugar. Ha outras ainda. No local de ativi-
dades migicas utilizam-se materiais e instrumentos, mas nunca quais-
quer materiais e instrumentos. Sua preparagio e escolha s3o o objeto
de ritos e estdo particularmente submetidas, elas proprias, a condigdes
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de tempo e de lugar. Assim, o xami cherokee vai buscar suas ervas me-
dicinais em tal dia da lua, a0 nascer do sol; colhe-as numa ordem fixada,
com certos dedos, tendo o cuidado de nido projetar sua sombra sobre

elas, e depois de executar circuitos rituais. Emprega-se chumbo prove-
niente das termas, terra do cemitério, e assim por diante. A confecgio e

o preparo das coisas, dos materiais do ritual, é longa, minuciosa. Na

india, tudo o que entrava na composigio de um amuleto ou de um filtro

devia obrigatoriamente ser macerado, ungido com muito tempo de an-
tecedéncia e de uma forma especial. Normalmente, as coisas magicas

sdo, se n3o consagradas no sentido religioso, a0 menos encantadas, isto

é, revestidas de uma espécie de consagragdo migica.

Além desses encantamentos prévios, uma boa parte das coisas
empregadas ja possuem, como geralmente a vitima do sacrificio, uma
primeira qualificagio. Umas sdo qualificadas pela religido, restos de
sacrificios que deveriam ter sido consumidos ou destruidos, ossos
de mortos, dguas de purificagdo etc. Outras s3o geralmente, por assim
dizer, desqualificadas, como os restos de refeigdes, detritos, aparas de
unhas e cabelos cortados, os excrementos, os fetos, o lixo doméstico e,
em geral, tudo que é rejeitado e ndo possui um emprego normal. A se-
guir vem um certo nimero de coisas que parecem ser empregadas por
elas mesmas, em virtude de suas propriedades reais ou supostas, ou ain-
da por sua correlagio com o rito: animais, plantas, pedras; e, finalmente,
outras substancias como a cera, a cola, o gesso, a dgua, o mel, o leite,
que servem apenas para amalgamar e utilizar as outras, como se fossem
o prato sobre o qual a cozinha migica é servida. Essas dltimas substan-
cias possuem elas mesmas, com freqiiéncia, suas préprias virtudes e séo
o objeto de prescrigdes, as vezes muito formais: na fndia, é geralmente
prescrito empregar o leite de uma vaca de uma cor determinada e cujo
bezerro tenha a mesma cor que ela. A enumeragio de todas essas subs-
tancias forma a farmacopéia magica. Ela deve ter tido no ensino da ma-
gia o lugar consideravel que ocupa nos sistemas doutrinais. Mas se, para
o mundo greco-romano, ela é t3o imensa que parece ilimitada, é que a
magia greco-romana no nos deixou ritual ou Cddigo mégicos praticos
que sejam gerais ou completos. Nio nos parece duvidoso que, normal-
mente, para um grupo definido de mégicos, num tempo dado, ela tenha
sido quase perfeitamente limitada, como o vemos nos textos atharvani-
cos [do Atharva Veda], nos capitulos vin a X1 do Kaugika Sutra, ou mes-
mo nos manuscritos cherokee. As listas de materiais tiveram, em nossa
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opinido, o carater imperativo de um Codex de farmicia, e, em principio,
consideramos os livros de farmacopéia magica que chegaram até nés na
sua integralidade como tendo sido, cada um em seu tempo, 0 manual
completo e limitativo de um migico ou de um grupo de magicos.

Além do emprego desses materiais, nas cerimdnias ha todo um ins-
trumental cujas pegas acabaram por ter um valor méagico préprio. O mais
simples desses instrumentos é a varinha mégica. A bassola divinatéria
chinesa foi um dos mais complexos. Os mégicos greco-latinos possuem
todo um arsenal de bacias, anéis, facas, escadas, aros, matracas, fusos,
chaves, espelhos etc. A bolsa de remédios de um iroqués ou de um sioux,
com seus bonecos, suas plumas, seus seixos, suas pérolas trangadas, seus
0ss0s, seus bastdes de prece, suas facas e suas flechas, € tio repleta de
coisas heterdclitas quanto o gabinete do doutor Fausto.

Quanto a0 magico e a seu cliente, eles sdo, em relagio ao rito ma-
gico, o que o sacrificante e o sacrificador sio em relagio ao sacrificio:
também eles devem submeter-se a ritos preliminares, que as vezes tém
por objeto apenas eles, outras vezes também sua familia ou seu grupo
inteiro. Entre outras prescrigdes, devem permanecer castos, ser puros,
fazer abluges prévias, ungir-se, jejuar ou abster-se de certos alimen-
tos; devem usar uma roupa especial, ou completamente nova ou muito
suja; completamente branca ou com faixas piirpuras etc.; devem pintar
o rosto, mascarar-se, disfargar-se, coroar-se etc.; as vezes devem estar
nus, talvez para retirar toda barreira entre eles e os poderes magicos,
talvez para agir pela indecéncia ritual da mulher do povo do fabliau
medieval. Por fim, certas disposi¢Ges mentais sio exigidas; é necessa-
rio ter fé, seriedade.

O conjunto de todas essas observincias relativas ao tempo, ao
lugar, aos materiais, aos instrumentos, aos agentes da cerimdnia magi-
ca, constitui verdadeiras preparagdes, ritos de entrada na magia, se-
melhantes aos ritos de entrada no sacrificio de que falamos alhures.
Esses ritos sao tdo importantes que formam eles proprios ceriménias
distintas em relagdo a cerimdnia que condicionam. Segundo os textos
atharvénicos, um sacrificio precede a ceriménia e com freqgiiéncia ritos
adicionais se introduzem, para preparar cada novo rito; na Grécia,
prevé-se a confecgio, longamente descrita, de filactérios especiais,
preces orais ou escritas, talismis diversos, que tém por finalidade pro-
teger o operador contra o poder que ele emprega, contra seus proprios
erros ou contra as maquinagdes de seus adversarios. Do ponto de vista
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em que nos colocamos, poder-se-ia considerar como ritos preparat-
rios um certo niimero de ceriménias que ocupam com freqiiéncia um

lugar desproporcional 4 importéncia do rito central, isto é, daquele

que responde precisamente a finalidade que se quer atingir. Tais sdo

as dancas magicas, a misica continua, os tantis; também as fumiga-
¢Oes, as intoxicagdes. Todas essas praticas colocam os oficiantes e seus

clientes num estado especial, nio apenas moral e psicologicamente,
mas as vezes fisiologicamente distinto de seu estado normal, estado

que é perfeitamente realizado nos transes xamanicos, nos sonhos vo-
luntarios ou obrigatdrios, que sdo também ritos. O nimero e a dimen-
530 desses fatos provam que o rito magico ocorre num meio magico

diferenciado, meio que o conjunto das preparagdes da cerimbnia tem

por objeto limitar e distinguir dos outros meios. A rigor, uma simples

atitude, um murmirio, uma palavra, um gesto, um olhar é suficiente

para indicar sua presenga.

Do mesmo modo que para o sacrificio, hd também, se néo sempre,
ao menos muito regularmente, ritos de saida, destinados a limitar os
efeitos do rito e a garantir a impunidade dos atores. Jogam-se fora ou
destroem-se os produtos da ceriménia que nio sio utilizados; as pessoas
se purificam; deixa-se o sitio magico tendo o cuidado de nio olhar para
tras. Nao se trata de simples precaugdes individuais; sao prescriges, re-
gras de ag3o que figuram expressamente no ritual cherokee ou no ritual
atharvanico, e devem ter feito parte igualmente dos rituais de magia
greco-latinos. Virgilio tem o cuidado de menciona-los no final da oita-

va égloga (v. 102):

Fer cineres, Amarylls, foras, rivogue fluenti .
Transque caput jace; nec respexeris...

Na Mavreia Kpoveu [manteia kronikkhé, Adivinhagdo do Cronos), cerimé-
nia divinatéria cuja liturgia nos é dada pelo grande Papiro mégico de Paris,
encontramos ainda uma prece final que é um verdadeiro rito de saida.

Em regra geral, pode-se dizer que a magia multiplica as condigdes
dos ritos, a ponto de parecer buscar escapatérias e mesmo de encontra-
las. A tradigdo literaria relativa a magia, longe de reduzir o carater apa-
rentemente complicado de suas operagdes, parece té-lo desenvolvido a
vontade. E que ele se liga intimamente a idéia da magia. Alias, é natural
que os magicos tenham se refugiado, em casos de insucesso, atras do
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procedimento e dos vicios de forma. Mas n3o temos o direito de supor
que tenha havido ai apenas um simples artificio. Os mégicos teriam sido

as primeiras vitimas disso, tornando assimn sua profissdo impossivel. A im-
portancia e a proliferagio ilimitada desses ritos deve-se diretamente aos

caracteres essenciais da magia mesma. Cumpre notar que a maior parte

das circunstincias a observar é de circunstincias anormais. Por mais

banal que seja o rito mégico, quer-se fazé-lo raro. Nio é sem razéo que

se empregam somente as ervas dos dias de S3o Jodo, de Sio Martinho,
do Natal, da Sexta-feira Santa, ou ervas da lua nova. S3o coisas nio co-
muns, e trata-se, em suma, de dar 3 cerimdnia o carater anormal para o

qual tende todo rito magico. Os gestos s3o o inverso dos gestos normais,
ou pelo menos daqueles admitidos nas cerimdnias religiosas; as condi-
¢Oes de tempo e as outras sdo aparentemente irrealizaveis; todo o mate-
rial é de preferéncia imundo, e as praticas, obscenas. O conjunto tem

uma aparéncia de extravagincia, de afetagio, de antinaturalidade, tao

afastado quanto possivel da simplicidade a que alguns dos teéricos re-
centes reduziram a magia.

2) A natureza dos ritos. — Chegamos agora as cerimdnias essenciais e dire-
tamente eficazes. Elas geralmente compreendem ao mesmo tempo ritos
manuais e ritos orais. Fora dessa grande divisdo, ndo tentamos uma
classificagdo dos ritos magicos. Constituimos simplesmente, para as ne-
cessidades de nossa exposi¢do, um certo nimero de grupos de ritos, en-
tre os quais nio ha distingio bem definida.

Os ritos manuais. — No estado atual da ciéncia das religides, o grupo dos
ritos simpaticos ou simbélicos é o primeiro que se apresenta como ten-
do mais particularmente um caréter magico. Sua teoria foi suficiente-
mente elaborada e repertérios bastante consideraveis foram constitui-
dos, para que sejamos dispensados de insistir neles. A leitura desses
repertérios, poder-se-a talvez pensar que o mimero dos ritos simbélicos
é teoricamente indefinido e que todo ato simbélico €, por natureza, efi-
caz. Pensamos, a0 contrario, sem podermos no entanto fornecer a prova,
que, para uma magia dada, o niimero dos ritos simbélicos, prescritos e
executados, & sempre limitado. Acreditamos, além disso, que eles s6 sdo
executados porque s30 prescritos, e ndo porque sio logicamente realiza-
veis. Diante da infinidade dos simbolismos possiveis, mesmo dos sim-
bolismos observados no conjunto da humanidade, o nimero daqueles
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que sdo vélidos para uma magia € singularmente pequeno. Poderiamos
dizer que hé sempre c6digos limitativos de simbolismos, se encontrasse-
mos de fato catalogos de ritos simpaticos; é natural ndo dispormos des-
ses catalogos, pois os mégicos tiveram necessidade de classificar os ritos
apenas por objetos, e ndo por procedimentos.

Acrescentaremos que, se o procedimento simpético ¢ de emprego
geral em todas as magias e em toda a humanidade, se ha mesmo verda-
deiros ritos simpéticos, os magicos ndo especularam livremente, em ge-
ral, sobre a simpatia. Eles se preocuparam menos com o mecanismo de
seus ritos do que com a tradigio que os transmite e com o carater formal
ou excepcional deles.

Em conseqiiéncia, essas praticas nos aparecem, nio como gestos
mecanicamente eficazes, mas como atos solenes e verdadeiros ritos.
Com efeito, dos rituais que nos sdo conhecidos, hindus, americanos ou
gregos, seria muito dificil extrair uma lista dos ritos simpaticos puros.
As variages sobre o tema da simpatia sdo tdo numerosas que este é
como que obscurecido por elas.

Mas néo hi somente ritos simpaticos em magia. H4, em primeiro
lugar, toda uma classe de ritos que equivalem aos ritos da sacralizagdo e
da dessacralizagdo religiosas. O sistema das purificagdes é tdo impor-
tante que a ¢dnir hindu, a expiagdo, parece ter sido uma especialidade
dos brimanes do Atharva Veda, € que a palavra xaBappdg {katharmés, puri-
ficagéo], na Grécia, acabou por designar o rito magico em geral. Essas
purificagdes sao feitas com fumigages, banhos de vapor, passagens
pelo fogo, pela dgua etc. Uma boa parte dos ritos curativos e dos ritos
conjuratérios sio feitos de semelhantes praticas.

Ha, a seguir, ritos sacrificiais, como na Mavteia Kpovodi, de que
falamos mais acima, e no enfeiticamento hindu. Nos textos atharvini-
¢0s, além dos sacrificios obrigatérios de preparagio, a maior parte dos
ritos s3o sacrificios ou implicam sacrificios: assim, a encantagio das fle-
chas se faz sobre um fogo de madeira de flechas, que é sacrificial; em
todo esse ritual, uma parte de tudo o que é consumido é necessariamen-
te sacrificado. Nos textos gregos, as indicagBes de sacrificios sdo no mi-
nimo freqiientes. A imagem do sacrificio se impds inclusive a ponto de
tornar-se, em magia, uma imagem diretriz, segundo a qual se ordena no
pensamento o conjunto das operagdes; assim, nos livros alquimicos gre-
gos, encontramos diversas vezes a transmutagdo do cobre em ouro ex-
plicada por uma alegoria sacrificial. O tema do sacrificio, e em particu-
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lar do sacrificio da crianga, ¢ comum no que conhecemos da magia

antiga e da medieval; exemplos encontram-se um pouco em toda parte;
todavia, eles nos vém antes do mito que da pratica magica. Consideramos

todos esses ritos como sacrificios, porque de fato eles nos sio dados como

tais; 0s vocabuldrios ndo os distinguem do sacrificio religioso, como tam-
pouco distinguem as purificagdes magicas das purificagées religiosas.
Alis, eles produzem os mesmos efeitos que os sacrificios religiosos, mani-
festam influéncias, poderes, e sio meios de se comunicar com estes tltimos.
Na Mavreia Kpovnny, o deus esta verdadeiramente presente na cerimd-
nia. Os textos nos informam também que, nesses ritos magicos, as maté-
rias tratadas véem-se realmente transformadas e divinizadas. E o que se

lé num encantamento que n3o nos parece, alids, ter sofrido uma influén-
cia cristd: ZV &l olvog obx &l olvog, &AXT) xe@ali TiHg ABnvacg, o0 €l olvog,

ovx €l oivog, AAl& Ta onAdyxva Tod Oocipios, Té onhayyva 100 Tad [sif ef
oinos ouk ef oinos, all’ he kephalé tés Athends, sii ef oinos ouk ef oinos, all’
td spldnkhna roit Oseiros, td splankhna toé lad, Tu és vinho, ndo és vinho,
mas a cabega de Atena, tu és vinho, ndo és vinho, mas as visceras de

Osirds, as visceras de Tao] (Papyrus, cxxi [B. M.], 710).

Ha portanto sacrificios na magia, mas no os encontramos em to-
das as magias; entre os Cherokee ou na Austrilia, eles estio ausentes.
Na Malasia, s30 muito reduzidos: 14, as oferendas de incenso e flores sao
provavelmente de origem biidica ou hinduista, e os sacrificios, muito
raros, de cabras e galos parecem ter origem mugulmana. Em principio,
onde esté ausente o sacrificio magico, o sacrificio religioso também o
estd. Em todo caso, o estudo especial do sacrificio magico néo é téo ne-
cessario ao estudo da magia quanto o do rito simpitico e reservamo-lo
a um outro trabalho, no qual iremos comparar especialmente o rito ma-
gico ao rito religioso. Todavia, pode-se ja estabelecer em tese geral que
na magia os sacrificios ndo formam, como na religido, uma classe bem
fechada de ritos muito especializados. Por um lado, como no exemplo
citado acima do sacrificio de madeiras de flechas e, por definigio, em
todos os casos de sacrificios expiat6rios magicos, eles ndo fazem sendo
envolver o rito simpatico, do qual sdo entdo, propriamente falando, a
forma. Por outro lado, eles dizem respeito a cozinha mégica, néo séo
mais do que uma maneira entre mil de fazé-la. Assim, na magia grega, a
confecgdo dos xoAhovpia ndo se distingue dos sacrificios; os papiros
ddo as misturas méagicas destinadas s fumigagbes ou a qualquer outra
coisa 0 nome de ¢ém9dpara.
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Achamo-nos aqui diante de uma grande classe de praticas mal de-
finidag que possuem, na magia e em seus sistemas doutrinais, uma enor-
me importancia; pois elas confinam com o emprego das substancias
cujas virtudes devem ser transmitidas por contato; em outros termos,
elas fornecem o meio de utilizar as associagdes simpaticas ou de utilizar
simpaticamente as coisas. Como s3o tanto estranhas quanto gerais, elas
colorem com sua extravagéncia todo o conjunto da magia e fornecem
um dos tragos essenciais de sua imagem popular. O altar do mégico é
seu caldeirfio magico. A magia € uma arte de dispor, de preparar mistu-
ras, fermentag¢des e manjares. Seus produtos sio triturados, moidos,
amassados, diluidos, transformados em perfumes, em bebidas, em infu-
sBes, em pastas, em bolos com formas especiais, em imagens, para se-
rem fumigados, bebidos, comidos ou guardados como amuletos. Essa
cozinha, quimica ou farmicia, ndo tem somente por objeto tornar utili-
zaveis as coisas magicas, ela serve para dar-lhes a forma rirual, que é
parte, € n3o a menor, de sua eficicia. Ela propria é ritual, muito formal
e tradicional; os atos que comporta sdo ritos. Esses ritos ndo devem ser
classificados indiferentemente entre os ritos preparatdrios ou concomi-
tantes de uma cerimdnia magica. A preparagio dos materiais e a confec-
¢io dos produtos é o objeto principal e central de cerimdnias completas,
com ritos de entrada e ritos de saida. Essa cozinha é no rito magico o
equivalente ao que é a preparagdo da vitima no sacrificio.

Essa arte de dispor as coisas complica-se de outras industrias. A
magia prepara imagens, feitas de pasta, argila, cera, mel, gesso, metal ou
papel maché, papiro ou pergaminho, areia ou madeira etc. A magia es-
culpe, modela, pinta, desenha, borda, tricota, tece, grava; faz bijuteria,
marchetaria, ¢ ndo sabemos quantas outras coisas. Esses diversos oficios
lhe fornecem suas estatuetas de deuses ou de demdnios, seus bonecos de
feitico, seus simbolos. Ela fabrica manipangos, escapularios, talismis,
amuletos, objetos que devem ser considerados, todos, apenas como
ritos continuados.

Os ritos orais. — Os ritos orais magicos sdo geralmente designados pelo
nome genérico de encantagdes, ¢ ndo vemos razio para ndo seguir me-
todicamente o costume. Mas isso n3o quer dizer que haja apenas uma
{inica espécie de ritos orais em magia. Longe disso, o sistema de encan-
tagdo possui tal importancia na magia que, em algumas delas, ele é ex-
tremamente diferenciado. Nio parece que alguma vez se tenha levado
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em conta a parte exata que lhe cabe. Lendo-se alguns repertérios mo-
dernos, poder-se-ia supor que a magia compde-se apenas de ritos ma-
nuais; os ritos orais sé sdo mencionados como registro e desaparecem

na longa enumeragio do resto. Outras compilagdes, ao contrario, como

a de Lounrot em relagdo 4 magia finlandesa, contém somente encanta-
¢des. E raro que nos déem uma idéia suficiente do equilibrio dessas

duas grandes classes de ritos, como o fizeram Skeat em relagio a magja

malaia, ou Mooney em relagio a dos Cherokee. Os rituais ou os livros

de magicos mostram que uns ndo costumam ir sem os outros. Estdo tio

intimamente associados que, para dar uma idéia exata das cerimdnias

magicas, seria preciso estuda-los juntamente. Se uma das duas classes

tendesse a predominar, seria antes a das encantagdes. E duvidoso que

tenha havido verdadeiros ritos mudos, enquanto € certo que um grande

numero de ritos foi exclusivamente oral.

Encontramos na magia mais ou menos todas as formas de ritos
orais que conhecemos na religido: juramentos, votos, aspira¢des, preces,
hinos, interjeigdes, simples formulas. Mas, assim como nio tentamos
classificar os ritos manuais, niio tentaremos classificar sob essas rubri-
cas os ritos orais. Elas nfo correspondem aqui a grupos de fatos bem
definidos. O caos da magia faz que a forma dos ritos nio responda exa-
tamente a seu objeto. Ha despropor¢des que nos surpreendem: vemos
os hinos mais altos associados as finalidades mais mesquinhas.

Existe um grupo de encantagGes que corresponde ao que chamamos
de ritos simpaticos. Elas proprias agem simpaticamente. Trata-se de no-
mear 0s atos ou as coisas e de suscitd-los assim por simpatia. Num encan-
tamento de cura ou num exorcismo, jogar-se-a com as palavras que sig-
nificam afastar, repelir, ou entdo com as que designam a doenga ou 0
demonio, causa do mal. Os trocadilhos e as onomatopéias figuram entre
os meios empregados para combater verbalmente, por simpatia, a doen-
¢a. Um outro procedimento, que dé origem a uma espécie de classe de
encantagdes simpaticas, € a descrigdo mesma do rito manual correspon-
dente: T1doo” &pa xai Aéye Tabra. ta AéAgt 8og daTix ndoow [Pdss’ dma
kai lége raiita. Td Délphidos ostia pdsso, Verte e, a0 mesmo tempo, pro-
nuncia essas palavras: Verto os ossos de Delfide] (Tedcrito, 11, 21). Pare-
ce que se supds com freqiiéncia que a descrigio, ou a mengio do ato, sdo
suficientes tanto para produzi-lo quanto para produzir seu efeito.

Assim como a magia contém sacrificios, ela contém igualmente
preces, hinos e, particularmente, preces aos deuses. Eis aqui uma prece
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védica pronunciada durante um simples rito simpatico contra a hidro-
pisia (Kaugika sutra 25, 37-5s): “Este Asura reina sobre os deuses; certa-
mente, a vontade do rei Varuna é verdade (realiza-se infalivelmente);

disto (desta doenga), eu, que sobressaio em toda parte por meu feitigo,
da célera do terrivel (deus) retiro este homem. Que a honra te seja

(prestada), 6 rei Varuna, a tua célera; pois, 6 terrivel, conheces todo o

embuste. Mil outros homens, entrego-os a ti juntos; que, por tua bon-
dade (?), viva cem outonos este homem” etc. Varuna, deus das aguas,
que castiga as faltas pela hidropisia, é implorado naturalmente ao longo

desse hino (Atharva Veda, 1, 10) ou, mais exatamente, dessa férmula

(Brahman, verso 4). Nas preces a Artémis e ao sol assinaladas nos papi-
ros méagicos gregos, o belo teor lirico da invocagio é desnaturado e

abafado pela intrusio de toda a barafunda magica. As preces e os hinos

que lembram muito, mesmo agregados a esse aparato insélito, os que

estamos habituados a considerar como religiosos, provém com freqiién-
cia de rituais religiosos, em particular ritnais abolidos ou estrangeiros.
Assim, Dietrich acaba de extrair do grande papiro de Paris todo um

trecho de liturgia mitraica. Do mesmo modo que os textos sagrados,
coisas religiosas podem eventualmente tornar-se coisas magicas. Os

livros sagrados, Biblia, Alcordo, Vedas, Tripitaka [livro santo do budis-
mo] forneceram encantagdes a uma boa parte da humanidade. Que o

sistema dos ritos orais de carater religioso tenha se estendido a esse

ponto nas magias modernas, nio deve nos surpreender; tal fato é cor-
relativo 3 extensdo desse sistema na prética da religido, assim como a

aplicagfio magica do mecanismo sacrificial ¢ correlativa a sua aplicagdo

religiosa. Néo hé, para uma sociedade dada, sendo um niimero limitado

de formas rituais concebiveis. .

O que os ritos manuais ndo fazem normalmente na magia é relatar
mitos. Em contrapartida, temos um terceiro grupo de ritos verbais, que
chamaremos de encantagBes miticas, dos quais uma primeira espécie
consiste em descrever uma operagao semelhante a que se quer produzir.
Essa descrigdo tem a forma de um conto ou de um relato épico, e seus
personagens sdo herdicos ou divinos., Compara-se o caso presente a0
caso descrito como se este fosse um protétipo, e o raciocinio adquire a
seguinte forma: Se alguém (deus, santo ou heri) pode fazer tal ou tal
coisa (geralmente mais dificil) em tal circunstincia, assim também, ou
com mais forte razio, pode-se fazer 0 mesmo no caso presente, que é
analogo. Uma segunda classe desses encantamentos miticos é formada
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pelos chamados ritos de origem; estes descrevem a génese, enumeram as
qualidades e os nomes do ser, da coisa ou do deménio visados pelo rito;
¢ uma espécie de dentincia que desvela o objeto do encantamento; o
magico move-the um processo magico, estabelece sua identidade, acos-
sa-0, for¢a-o, torna-o passivo ¢ lhe d4 ordens.

Todas essas encantagdes sdo capazes de atingir dimensGes conside-
raveis. E mais freqiiente ainda que eles se abreviem; o balbucio de uma
onomatopéia, de uma palavra que indica o objeto do rito, do nome da
pessoa designada faz, a rigor, que o rito oral nio tenha mais, a seguir,
sendo uma agdo inteiramente mecinica. As preces reduzem-se facilmen-
te a simples meng&o de um nome divino ou demoniaco, ou de uma pala-
vra religiosa quase vazia, como trisagion ou godesch etc. Os encantamen-
tos miticos acabam por se limitar a simples enuncia¢io de um nome
proéprio ou de um nome comum. Os nomes mesmos se decompdem, sio
substituidos por letras: zrisagion por sua letra inicial, os nomes dos pla-
netas pelas vogais correspondentes; chega-se assim aos enigmas que sio
as E@tola ypappara [Ephésia graimmata, letras efésias] ou falsas férmu-
las algébricas, em que resultaram os resumos de operagdes alquimicas.

Se todos esses ritos orais tendem para as mesmas formas, é que
todos tém a mesma fungio. Eles tém por efeito, no minimo, evocar um
poder e especializar um rito. Invoca-se, chama-se, presentifica-se a for-
¢a espiritual que deve fazer o rito eficaz, ou, pelo menos, sente-se a ne-
cessidade de dizer com qual poder se conta; é o caso dos exorcismos
feitos em nome desse ou daquele deus; atesta-se uma autoridade, como
no caso dos encantamentos miticos. Por outro lado, diz-se para que ser-
ve o rito manual e para quem ele € feito; inscreve-se em ou pronuncia-se
sobre os bonecos de feitio 0 nome do enfeitigado; ao colherem-se cer-
tas plantas medicinais, deve-se dizer a qué e a quem se destinam. Assim,
o encantamento oral completa, especifica o rito manual, que ele pode
suplantar. Alis, todo gesto ritual comporta uma frase; pois ha sempre
um minimo de representagio na qual a natureza e a finalidade do rito
530 expressas, 20 menos numa linguagem interior. Eis por que dizemos
que ndo ha verdadeiro rito mudo, porque o siléncio aparente nfio impe-
de essa encantagiio subentendida que € a consciéncia do desejo. Desse
ponto de vista, o rito manual ndo é sendo a tradugio dessa encantagio
muda; o gesto é um signo e uma linguagem. Palavras e atos equivalem-
se absolutamente, e por isso vemos que enunciados de ritos manuais nos
s30 apresentados como encantagdes. Sem um ato fisico formal, por sua
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voz, sua respiragio ou mesmo por seu desejo, um magico cria, destréi,
dirige, expulsa, faz todo tipo de coisas.

O fato de toda encantagdo ser uma formula e de todo rito manual
possuir virtualmente uma férmula j& demonstra o carater formalista de
toda magia. Em relago as encantagbes, ninguém jamais pos em davida
que elas fossem ritos, sendo tradicionais, formais e revestidas de uma
eficacia suf generis; jamais se concebeu que palavras produzissem fisica-
mente os efeitos desejados. Em relagdo aos ritos manuais, o fato € me-
nos evidente: pois hd uma correspondéncia mais intima, s vezes légica,
as vezes mesmo experimental, entre o rito e o efeito desejado; é certo
que os banhos de vapor, as fricgBes magicas aliviaram realmente os en-
fermos. Mas, na realidade, as duas séries de ritos possuem claramente os
mesmos caracteres € prestam-se as mesmas observagdes. Ambas se pas-
sam num mundo anormal.

As encantagdes sdo feitas numa linguagem especial que ¢ a lingua-
gem dos deuses, dos espiritos, da magia. Os dois fatos desse tipo cuja
extensdo ¢ talvez a mais impressionante sdo o emprego, na Malésia, do
bhdsahantu (lingua dos espiritos) e, entre os Esquimés, da lingua dos
angekok. Em relagio a Grécia, Jamblico nos diz que as ‘Egéoia ypappara
sd0 a lingua dos deuses. A magia falou sanscrito na India dos précritos,
egipcio e hebraico no mundo grego, grego no mundo latino, e latim
entre n6s. Em toda parte ela busca o arcaismo, os termos estranhos, in-
compreensiveis. Desde seu nascimento, como vemos na Australia onde
talvez o assistimos, encontramo-la murmurando seu abracadabra.

A estranheza e a extravagiincia dos ritos manuais correspondem
aos enigmas e aos balbucios dos ritos orais. Longe de ser uma simples
expressdo da emogdo individual, a magia_comanda a todo instante os
gestos e as locugdes. Tudo nela é fixado e muito exatamente determina-
do. Ela impde metros e melopéias. As formulas mégicas devem ser sus-
surradas ou cantadas num tom, num ritmo especial. Vemos no (arapa-
tha brdkhmana, assim como em Origenes, que a entoagdo pode ter mais
importincia que a palavra. O gesto nio é regulamentado com menos
precisdo. O mégico ritma-o como uma danga: o ritual lhe diz com que
mio, com que dedo deve agir, qual pé deve avangar, quando deve sen-
tar-se, levantar-se, deitar-se, saltar, gritar, em que diregio deve andar.
Mesmo que esteja a sés, ele ndo é mais livre do que o padre no altar.
Além disso, hd cinones gerais que sio comuns aos ritos manuais e aos
ritos orais: sd3o os de nimero e de orientagdo. Gestos e palavras devem
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ser repetidos uma certa quantidade de vezes. Esses nimeros ndo sio

quaisquer, sdo os chamados niimeros magicos ou niimeros sagrados: 3,
4 5, 7> 9, 11, 13, 20 etc. Por outro lado, as palavras e os atos devem ser

pronunciados ou executados com a face voltada para um dos pontos

cardeais, o minimo de orientagio prescrito sendo a diregio do encanta-
dor para o objeto encantado. Em suma, os ritos magicos sio extraordi-
nariamente formais e tendem, néo a simplicidade do gesto leigo, mas ao

refinamento mais extremo do preciosismo mistico.

Os mais simples dos ritos mégicos possuem uma forma, tanto
quanto os que s30 o objeto do maior nimero de determinagdes. Até
aqui falamos da magia como se ela consistisse apenas em atos positivos.
Mas ela comporta também ritos negativos, que sdo precisamente os ritos
muito simples de que falamos. J4 os encontramos na enumeragio dos
preparativos da cerimbnia magica, quando mencionamos as abstinén-
cias a que se prestavam o mdgico e o interessado. Mas esses ritos sdo
igualmente recomendados ou praticados isoladamente. Sio eles que
constituem a grande massa dos fatos chamados superstig8es. Consistem
sobretudo em nio fazer uma certa coisa, para evitar um certo efeito
magico. Ora, esses ritos nio sao apenas formais, mas 0 s30 em grau su-
premo, pois se apresentam com um carater imperativo quase perfeito. A
espécie de obrigagio a eles associada mostra que sio obra de forgas so-
ciais, melhor ainda do que pudemos mostrar em relagdo aos outros com
o auxilio de seu carater tradicional, anormal, formalista. Mas sobre essa
questdo importante do tabu simpdtico, da magia negativa, como propo-
mos chama-la, encontramo-nos muito pouco esclarecidos por nossos
predecessores e por nossas proprias pesquisas, para nos julgarmos capa-
zes de fazer outra coisa sendo assinalar um tema de estudos. Por ora,
vemos nesses fatos apenas uma prova a mais de que esse elemento da
magia, que é 0 rito, & o objeto de uma predeterminagio coletiva.

Quanto aos ritos positivos, vimos de que maneira eram limitados,
para cada magia, quanto a seu nimero. O de suas composigdes, das quais
participam, misturados, encantamentos, ritos negativos, sacrificios, ritos
culinérios etc., ndo é tampouco ilimitado. A tendéncia € fixarem-se com-
plexus estaveis em niimero bastante pequeno, que poderiamos chamar
tipos de ceriménias, inteiramente comparéveis seja aos tipos de ferra-
mentas, seja a0 que chamamos tipos quando falamos de arte. Ha uma
escolha, uma selegio entre as formas possiveis feitas por cada magia;
uma vez fixados, ndo cessamos de encontrar esses mesmos complexus
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copiados e servindo a todos os fins, a despeito da légica de sua composi-
¢do. Tais sio as varia¢Bes sobre o tema da evocagio da feiticeira por
meio das coisas enfeitigadas por ela; quando se tratava de leite que n3o

produzia mais manteiga, apunhalava-se o leite na batedeira, mas conti-
nuou-se a golpear o leite para esconjurar todos os outros maleficios. Te-
mos ai um tipo de cerimonia migica; alids, ndo € o tinico que o mesmo

tema forneceu. Citam-se igualmente feiticos com dois e trés bonecos

que s6 se justificam por uma semelhante proliferagdo. Esses fatos, por
sua persisténcia e seu formalismo, sio comparaveis s festas religiosas.

Por outro lado, assim como as artes e as técnicas t€m tipos étnicos
ou, mais exatamente, nacionais, assim também se poderia dizer que cada
magia tem seu tipo proprio, reconhecivel, caracterizado pela predomi-
nincia de certos ritos: o emprego dos ossos de mortos nos feitigos aus-
tralianos, das fumigagGes de tabaco nas magias americanas, das béng3os
e dos credo, mugulmanos ou judeus, nas magjas influenciadas pelo judaismo
ou o islamismo. Somente os malaios parecem conhecer como rito o
curioso tema da assembléia.

Se ha especificagio das formas da magia segundo as sociedades, hd,
no interior de cada magia, ou, sob um outro ponto de vista, no interior
de cada um dos grandes grupos de ritos que descrevemos separada-
mente, variedades dominantes. A selegdo dos tipos é, em parte, obra de
maégicos especializados que aplicam um dnico rito ou um pequeno nii-
mero de ritos ao conjunto dos casos para os quais s3o qualificados. Cada
magico é o homem de uma receita, de um instrumento, de uma bolsa de
remédios, que ele emprega fatalmente a qualquer propésito. Geralmen-
te, € mais conforme 0s ritos que praticam do que conforme os poderes
que possuem que 0s magicos s3o especializados. Acrescentemos que
0s que chamamos de magicos ocasionais conhecem ainda menos ritos do
que os magicos propriamente ditos, e s3o tentados a reproduzi-los infi-
nitamente. E assim que as receitas sem pé nem cabega aplicadas indefini-
damente tornam-se perfeitamente ininteligiveis. Vemos portanto, mais
uma vez, 0 quanto a forma tende a predominar sobre o fundo.

Mas o que acabamos de dizer sobre a formagdo de variedades nos
ritos magicos ndo prova que eles sejam de fato classificiveis. Além de
restar uma quantidade de ritos flutuantes, o nascimento de variedades
nessa massa amorfa é completamente acidental e n3o corresponde a
uma diversidade real de fungdes; néo hi nada, na magia, que seja pro-
priamente comparavel as institui¢Ses religiosas.
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3. As representagdes

As praticas magicas ndo sdo vazias de sentido. Elas correspondem a re-
presentagdes, geralmente muito ricas, que constituem o terceiro elemen-
to da magia. Vimos que todo rito é uma espécie de linguagem. E que ele
traduz uma idéia.

O minimo de representagio que todo ato magico comporta é a re-
presentacdo de seu efeito. Mas essa representagdo, por rudimentar que
se possa concebé-la, ja é muito complexa. Envolve virios tempos, va-
rios componentes. Poderemos indicar pelo menos alguns, e a analise
que faremos deles ndo serd somente teSrica, pois hi magias que tiveram
consciéncia de sua diversidade e os indicaram por palavras ou por meta-
foras distintas.

Em primeiro lugar, supomos que os magicos e seus fiéis nunca se
representaram os efeitos particulares de seus ritos sem pensar, a0 menos
implicitamente, nos efeitos gerais da magia. Todo ato mégico parece
proceder de uma espécie de raciocinio silogistico cuja premissa maior é
geralmente clara, ou mesmo expressa no encantamento: Venenum vene-
no vincituri natura naturam vincit. “Sabemos tua origem... Como podes
matar aqui?” (Atharva Veda, Vi1, 76, §: vidma vai te... jénam... Kathim
ka tdtra tvam hano...). Por mais particulares que sejam os resultados pro-
duzidos pelos ritos, eles sao concebidos, no momento mesmo da agfo,
como tendo, todos, caracteres comuns. Com efeito, ha sempre ou impo-
sigdo, ou supressdo de um carater ou de uma condigio: por exemplo,
enfeiticamento ou libertagdo, entrada em possessdo ou resgate; em duas
palavras, mudanga de estado. Diremos de bom grado que todo ato ma-
gico é representado como tendo por efeito seja colocar seres vivos ou
coisas num estado tal que certos gestos, acidentes ou fendmenos devam
suceder-se infalivelmente, seja fazé-los sair de um estado prejudicial.
Os atos diferem entre si conforme o estado inicial, as circunstancias que
determinam o sentido da mudanga e os fins especiais que lhes sdo atri-
buidos, mas eles se assemelham por terem como efeito imediato e essen-
cial modificar um estado dado. Ora, o mégico sabe ¢ percebe claramen-
te que desse modo sua magia é sempre semelhante a si mesma; ele tema
idéia sempre presente de que a magia é a arte das mudangas, a mdyd,
como dizem os hindus.

Mas, além dessa concepgdo puramente formal, ha, na idéia de um
rito mégico, outros elementos ji concretos. As coisas vém e partem: 2
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alma retorna, a febre é expulsa. Procura-se justificar, por acumulagdes
de imagens, o efeito produzido. O enfeitigado é um doente, um aleijado,
um prisioneiro. Quebraram-lhe os ossos, fizeram evaporar seus miolos,
maltrataram-no. A imagem favorita ¢ a do lago que se ata ou se desata:
“lago dos maleficios que maldosamente foi atado”, “encadeamento que
no chio esta desenhado” etc. Entre os gregos, o encantamento é um
natabeopog [katddesmos, lago], um pktpoxaradeopog [philirokatddesmos,
lago mégico]. A mesma idéia é expressa mais abstratamente em latim
pela palavra refigio, que alids tem o mesmo sentido. Num encantamento
contra uma série de males da garganta, apés uma enumeragio de ter-
mos técnicos e descritivos, lemos: Hanc religionem evoco, educo, excanto
de istis membris, medullis (Marcellus, xv, 11); a religio é tratada aqui
como uma espécie de ser vago, de personalidade difusa que se pode pe-
gar e expulsar. Alids, € por imagens morais, as da paz, do amor, da sedu-
¢do, do temor, da justi¢a, da propriedade, que os efeitos do rito serdo
expressos. Essa representagio, cujos tragos imprecisos percebemos aqui
e acold, condensou-se as vezes numa nogio distinta, designada por uma
palavra especial. Os assirios exprimiram tal nogo pela palavra mdmie.
Na Melanésia, o equivalente do mdmit é o mana, que se vé surgir do
rito; entre os Iroqueses (Huron), é o orenda que o magico langa; na in-
dia antiga, era o érakman (neutro) que ia agir; entre nds, é o encanto, 0
sortilégio, o encantamento, € as palavras mesmas pelas quais se determi-
nam essas idéias mostram o quanto eram pouco teéricas. Fala-se delas
como de coisas concretas e de objetos materiais; langa-se um encanto,
uma runa; lava-se, afunda-se na igua, queima-se um sortilégio.

Um terceiro momento de nossa representagio total é aquele em que
se concebe que ha entre os seres e as coisas interessados no rito uma cer-
ta relaggo. Essa relagio é as vezes concebida como sexual. Um encanta-
menito assirio-babilonio cria uma espécie de casamento mistico entre os
deménios e as imagens destinadas a representé-los: “Vés, todo o mal,
todo o maligno que se apoderou de N, filho de N., e o persegue, se és
macho, que isto seja ma mulher, se és fémea, que isto seja teu macho”
(Fossey 1903: 133). H4 inimeras outras maneiras de conceber essa rela-
¢3o. Pode-se representa-la como uma miitua possessdo de enfeitigadores
e enfeitigados. Os feiticeiros podem ser atingidos por tris de sua vitima,
que assim ganha poder sobre eles. Do mesmo modo, pode-se levantar
um encanto enfeitigando o feiticeiro que, por seu lado, tem naturalmente
poder sobre seu encanto. Diz-se também que é o feiticeiro, ou sua alma,
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ou que é o deménio do feiticeiro que possuem o enfeiticado; ¢ assim que
ele realiza seu dominio sobre a vitima. A possessio demoniaca € a ex-
pressio mais forte, e o simples fascinio ¢ a expressdo mais fraca da rela-
¢d0 que se estabelece entre o magico e o sujeito de seu rito. Concebe-se
sempre, distintamente, uma espécie de continuidade entre os agentes, os
pacientes, as matérias, 0s espiritos, os objetivos de um rito magico. Tudo
considerado, reencontramos na magia o que ji vimos no sacrificio. A ma-
gia implica uma confusio de imagens, sem a qual, a nosso ver, o rito
mesmo é inconcebivel. Assim como sacrificante, vitima, deus e sacrificio
se confundem, assim também magico, rito e efeitos produzem uma mis-
tura de imagens indissocidveis; essa confusdo, alids, é nela prépria um
objeto de representagio. De fato, por distintos que sejam os diversos
momentos da representagio de um rito magico, eles estdo incluidos
numa representagio sintética, na qual se confundem as causas e os efei-
tos. E a idéia mesma da magia a eficacia imediata e sem limite, a criagio
direta; é a ilusdo absoluta, a mdyd, como os hindus bem a nomearam.
Entre o desejo e sua realizagio n3o h4, em magia, intervalo. Esse é um de
seus tragos distintivos, sobretudo nos contos. Todas essas representages
que acabamos de descrever ndo sfo sendo as diversas formas, os diver-
s0s momerntos, se quiserem, da idéia mesma de magia. Esta contém ain-
da representagdes mais determinadas, que tentaremos descrever.

Classificaremos essas representages em impessoais e em pessoais,
conforme a idéia de seres individuais nelas se encontre ou nio. As pri-
meiras podem ser divididas em abstratas e concretas, as outras sio natu-
ralmente concretas.

1) Representagbes impessoais abstratas. As lets da magia. — As representa-
¢Oes impessoais da magia sio as leis que ela estabelecen implicita ou
explicitamente, a0 menos pela voz dos alquimistas e dos médicos. Nos
Gltimos anos, deu-se uma extrema importincia a essa ordem de repre-
sentagdes. Acreditou-se que a magia era dominada apenas por elas, e
disso se concluiu naturalmente que a magia era uma espécie de ciéncia;
pois quem diz lei, diz ciéncia. De fato, a magia da realmente a impresséo
de ser uma gigantesca variagdo sobre o tema do principio de causali-
dade. Mas isso nada nos ensina; pois seria muito surpreendente que ela
pudesse ser outra coisa, j4 que tem por objeto exclusivo, ac que parece,
produzir efeitos. Tudo o que concedemos é que, sob esse aspecto, sim-
plificando-se suas férmulas, é impossivel nio considerd-la como uma

929



disciplina cientifica, uma ciéncia primitiva, e foi o que fizeram Frazer e
Jevons. Acrescentemos que a magia faz a fungdo de ciéncia e ocupa o
lugar das ciéncias por nascer. Esse carater cientifico da magia foi geral-
mente percebido e intencionalmente cultivado pelos magicos. O esforgo
em diregio a ciéncia, de que falamos, é naturalmente mais visivel em
suas formas superiores que supdem conhecimentos adquiridos, uma
pratica refinada, e que se exercem em meios onde a idéia de ciéncia po-
sitiva ja estd presente.

E possivel discernir, através do amontoado de expressdes varidveis,
trés leis dominantes. Elas podem ser chamadas, todas, leis de simpatia,
se, sob a palavra simpatia, for compreendida a antipatia. Sdo as leis de
contigiiidade, de similaridade, de contraste: as coisas em contato estio
ou permanecem unidas, o semelhante produz o semelhante, o contrério
age sobre o contrario. Tylor e outros depois dele notaram que essas leis
nio sdo senio as da associagdo de idéias (acrescentemos: entre os adul-
tos), com a tinica diferenga de que aqui a associagdo subjetiva das idéias
conclui pela associagdo objetiva dos fatos; em outras palavras, as liga-
¢Ges fortuitas dos pensamentos equivalem as ligagSes causais das coisas.
Poder-se-ia reunir as trés férmulas numa sé e dizer: contigiiidade, simi-
laridade e contrariedade equivalem a simultaneidade, identidade, oposi-
3o, em pensamento ¢ em realidade. H4 razdo de nos perguntarmos se
essas férmulas explicam exatamente a maneira pela qual essas supostas
leis foram realmente concebidas.

Consideremos primeiro a lei de contigiiidade. A forma mais sim-
ples dessa nogio de contigiiidade simpética nos é dada na identificagdo
da parte ao todo. A parte vale pela coisa inteira. Os dentes, a saliva, o
suor, as unhas, os cabelos representam integralmente a pessoa; de tal
modo que, por meio deles, pode-se agir diretamente sobre ela, seja para
seduzi-la, seja para enfeitiga-la. A separagiio nio interrompe a continui-
dade, pode-se mesmo reconstituir ou suscitar um todo com o auxilio de
uma de suas partes: Totum ex parte. E dispensavel dar exemplos dessas
crengas, agora bem conhecidas. A mesma lei pode se exprimir ainda
noutros termos: a personalidade de um ser é indivisa e reside inteira-
mente em cada uma de suas partes.

Essa formula vale nio apenas para as pessoas, mas também para as
coisas. Em magia, a esséncia de uma coisa pertence as suas partes, tanto
quanto a seu todo. A lei, em suma, é completamente geral e constata uma
propriedade igualmente atribuida 4 alma dos individuos e a esséncia
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espiritual das coisas. Isso ndo ¢ tudo: cada objeto compreende integral-
mente o principio essencial da espécie da qual faz parte: toda chama con-
tém o fogo, todo osso de morto contém a morte, assim como um nico
fio de cabelo é capaz de conter o principio vital de um homem. Essas
observagdes tendem a mostrar que nio se trata apenas de concepgdes re-
lativas 3 alma individual e que, por conseguinte, a lei ndo pode se explicar
pelas propriedades que so implicitamente atribuidas a alma. Néo ¢ tam-
pouco um corolario da teoria do penhor de vida; a crenga no penhor de
vida, ao contrario, & apenas um caso particular do rotum ex parte.

Essa lei de contigiiidade comporta, alids, outros desdobramentos.
Tudo o que estd em contato imediato com a pessoa, as roupas, a marca
dos passos, a do corpo sobre a relva ou no leito, o leito, o assenio, os
objetos que usa habitualmente, brinquedos e outros, sio assimilados as
partes destacadas do corpo. Néo hé necessidade de que o contato seja
habitual, ou freqiiente, ou efetivamente realizado, como no caso das rou-
pas e dos objetos usuais: encanta-se o caminho, os objetos tocados aci-
dentalmente, a 4gua do banho, o fruto mordido etc. A magia que se
exerce universalmente sobre restos de refei¢bes procede da idéia de que
hé continuidade, identidade absoluta entre as sobras, os alimentos inge-
ridos e quem come, este sendo substancialmente idéntico aquilo que co-
meu. Uma relagio de continuidade totalmente semelhante existe entre
um homem e sua familia; age-se com certeza sobre ele ao agir sobre seus
parentes; ¢ 1til nomea-los nas férmulas ou escrever o nome deles nos
objetos magicos destinados a prejudica-lo. Mesma relagdo entre um ho-
mem e seus animais domésticos, sua casa, o tethado de sua casa, seu cam-
po etc. Entre um ferimento e a arma que o produziu se estabelece, por
continuidade, uma relagio simpatica que se pode utilizar para tratar o
primeiro através da segunda. O mesmo vinculo une o assassino a vitima;
a idéia da continuidade simpatica faz crer que o cadaver sangra a aproxi-
magio do assassino; ele retorna subitamente ao estado que resulta ime-
diatamente do homicidio. A explicagio desse fato é valida, pois temos
exemplos mais claros ainda dessa espécie de continuidade. Ela vai além
do culpado: acreditou-se, por exemplo, que, quando um homem maltra-
ta um pintarroxo, suas vacas dao leite vermelho (Simmenthal, Suiga).

Em suma, os individuos e as coisas est3o ligados a um niimero, que
parece teoricamente ilimitado, de associados simpaticos. A corrente de-
les é tdo cerrada, é tal sua continuidade que, para produzir um efeito
buscado, ¢ indiferente agir sobre um ou sobre outro dos elos. Sydney
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Hartland admite que uma jovem abandonada pode pensar em fazer so-
frer seu amante, por simpatia, enrolando seus préprios cabelos nas patas
de um sapo ou num charuto (Lucques). Na Melanésia (nas Novas Hé-
bridas e nas ilhas Salomdo, parece), os amigos de um homem que feriu
um outro tornam-se capazes, pelo golpe mesmo, de envenenar magica-
mente a chaga do adversario ferido.

A idéia da continuidade magica, quer esta se realize por relagio
prévia do todo com a parte ou por contato acidental, implica a idéia de
contagio. As qualidades, as doengas, a vida, a sorte, toda espécie de in-
fluxo magico, sdo concebidos como transmissiveis ao longo dessas cor-
rentes simpaticas. A idéia do contigio j ¢, entre as idéias mégicas e
religiosas, uma das mais bem conhecidas. Que isso nio nos impega de
nos determos nela um instante. Em caso de contagio imaginario, pro-
duz-se, como vimos no sacrificio, uma fusio de imagens, do que resulta
a identificagio relativa das coisas e dos seres em contato. E, por assim
dizer, a imagem do que deve se deslocar que percorre a corrente simpa-
tica. Esta ¢ com freqiiéncia figurada no préprio rito, seja que, como na
India, 0 mégico é tocado, num certo momento do rito central, pelo inte-
ressado, seja que, como num caso australiano, ele prende no individuo
sobre o qual deve agir um fio ou uma corrente, ao longo da qual viajaa
doenga expulsa. Mas o contigio magico nio é apenas ideal e limitado ao
mundo do invisivel; ele é concreto, material, e em todos os pontos se-
melhante ao contigio fisico. Marcellus de Bordeaux aconselha, para
diagnosticar as doengas internas, que o doente se deite durante trés dias
com um cachorrinho de mama; o paciente deve dar ele mesmo leite a0
cachorro, de sua propria boca e com freqiiéncia (ur aeger ei lac de ore suo
frequenter infundar); depois disso, n3o resta senéo abrir o ventre do ani-
mal (xxv111, 132); Marcellus acrescenta que a morte do cachorro cura o
homem. Um rito idéntico ¢ praticado entre os Baganda da Africa cen-
tral. Em tais casos, a fusdo das imagens € perfeita; ha mais do que ilusgo,
ha alucinagado; vé-se realmente a doenga partir e transmitir-se. Ha trans-
feréncia, em vez de associagdo de idéias.

Mas essa transferéncia de idéias complica-se de uma transferéncia
de sentimentos. Pois, de uma ponta a outra de uma ceriménia magica,
verifica-se um mesmo sentimento, que da o sentido ou o tom da cerimé-
nia, que na verdade dirige e comanda todas as associagdes de idéias. E
isso, inclusive, que nos explicard como funciona de fato a lei de conti-
nuidade nos ritos magicos.
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Na maior parte das aplicagdes da simpatia por contigiiidade, n3o
hé pura e simplesmente extensio de uma qualidade ou de um estado, de
um objeto ou de uma pessoa, a um outro objeto ou a uma outra pessoa.
Se a lei, tal como a formulamos, fosse absoluta, ou se, nos atos magicos
em que ela funciona, fosse a tinica implicada e somente sob sua forma
intelectual, em suma, se houvesse apenas idéias associadas, constatar-
se-ia, primeiro, que todos os elementos de uma corrente magica, consti-
tuida pela infinidade dos contatos possiveis, necessarios ou acidentais,
seriam igualmente afetados pela qualidade que se trataria de transmitir,
e, a seguir, que todas as qualidades de um dos elementos da corrente,
qualquer que fosse, transmitir-se-iam integralmente a todos os outros.
Ora, ndo é isso que acontece, caso contritio a magia seria impossivel.
Os efeitos da simpatia s3o sempre limitados a um efeito desejado. Por
um lado, interrompe-se, num momento preciso, a corrente simpatica;
poOr outro, transmite-se somente uma, ou um pequeno nimero das qua-
lidades transmissiveis. Assim, quando o magico absorve a doenga de
seu cliente, ele n3o sofre com isso. Do mesmo modo, ele comunica ape-
nas a durag3o da poeira de mimia, empregada para prolongar a vida, o
valor do ouro e do diamante, a insensibilidade do dente de um morto;
é a essa propriedade, separada por abstragio, que se limita o contagio.

Além disso, postula-se que as propriedades em questio sdo de na-
tureza passivel de localizagdo; localiza-se, por exemplo, a sorte de um
homem numa palha de seu telhado de colmo. Da localizagio conclui-se
a separabilidade. Os antigos, gregos e romanos, pensaram curar doen-
tes dos olhos transmitindo aos doentes a visdo de um lagarto; o lagarto
fora cegado antes de ser posto em contato com pedras destinadas a ser-
vir de amuletos, de modo que a qualidade considerada, cortada pela raiz,
devia passar por inteiro a quem se queria envia-la. A separagio, a abs-
tragdo sdo figuradas, nesse conjunto, por ritos; mas essa precaugio ndo
¢ absolutamente necessaria,

Essa limitagio dos efeitos tedricos da lei é a condigio mesma de
sua aplicagio. A mesma necessidade, que faz o rito e leva as associagdes
de idéias, determina a suspensdo e a escolha delas. Assim, em todos os
casos em que funciona a nogdo abstrata de contigiiidade magica, as asso-
ciages de idéias sdo acompanhadas de transferéncias de sentimentos,
de fendmenos de abstragio e de atengdo exclusiva, de diregdo de inten-
¢do, fendbmenos que se passam na consciéncia mas que sio objetivados
do mesmo modo que as associagdes de idéias.
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A segunda lei, a lei de similaridade, € uma expressio menos dire-
ta que a primeira da nogdo de simpatia, e pensamos que Frazer teve
razio quando, com Sydney Hartland, reservou o nome de simpatia
propriamente dita aos fenémenos de contagio, dando o nome de sim-
patia mimética aqueles de que vamos nos ocupar agora. Dessa lei de
similaridade se conhecem duas formulas principais, que importa dis-
tinguir: o semelhante evoca o semelhante, simélia similibus evocantur;
o semelhante age sobre o semelhante e, especialmente, cura o seme-
lhante, similia similibus curantur.

Inicialmente nos ocuparemos da primeira f6rmula; ela significa
que a similitude equivale a contigiiidade. A imagem esta para a coisa
assim como a parte para o todo. Dito de outro modo, uma simples figu-
ra é, fora de todo contato e de toda comunicagio direta, integralmente
representativa. Parece ser essa a formula que se aplica nas cerimbnias
de enfeiticamento. Mas, apesar das aparéncias, ndo é simplesmente a no-
¢io de imagem que funciona aqui. Com efeito, a similitude posta em
jogo é inteiramente convencional; nada possui da semelhanga de um
retrato. A imagem e seu objeto tém em comum apenas a convengio que
os associa. Essa imagem, boneco ou desenho, é um esquema muito re-
duzido, um ideograma deformado; ¢ semelhante apenas tedrica e abs-
tratamente. O jogo da lei de similaridade sup&e portanto, como o da lei
precedente, fendmenos de abstragio e de atengdo. A assimilagdo ndo
vem de uma ilussio. E possivel, alids, prescindir de imagens propria-
mente ditas; a simples mengio do nome ou mesmo o pensamento do
nome, o menor rudimento de assimilagdo mental bastam para fazer de
um substituto arbitrariamente escolhido, ave, animal, ramo de arvore,
corda de arco, agulha, anel, o representante do ser considerado. A ima-
gem, em suma, é definida apenas por sua fungio, que é tornar presente
uma pessoa. O essencial é que a fungio de representagio seja cumprida.
Disso resulta que o objeto, ao qual essa fungéo € atribuida, possa mudar
durante uma ceriménia, ou que a fungfio mesma possa ser dividida.
Quando se quer cegar um inimigo fazendo primeiro passar um de seus
cabelos no buraco de uma agulha que costurou trés mortalhas, depois
vazando com o auxilio dessa agulha os olhos de um sapo, o cabelo e o
sapo servem sucessivamente de volt. Como observa Victor Henry, certo
lagarto, que aparece num rito de feitico braménico, representa ao longo
de uma mesma cerimoénia, simultaneamente, o maleficio, o maleficente
¢, acrescentaremos, a substincia maléfica.
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Do mesmo modo que a lei de contigiiidade, a lei de similaridade
vale ndo apenas para as pessoas e sua alma, mas para as coisas e 0s mo-
dos das coisas, tanto para o possivel como para o real, para o moral
como para o material. A nogdo de imagem, ampliada, torna-se a de
simbolo. Pode-se simbolicamente representar a chuva, o trovéo, o sol,
a febre, criangas a nascer por cabegas de papoulas, o exército por um
boneco, a unido de uma aldeia por um pote d’agua, o amor por um né
etc., e por essas representagdes se cria. A fusdo das imagens é completa,
tanto aqui como mais acima, e ndo € idealmente, mas realmente que o
vento se acha encerrado numa garrafa ou num odre, atado em nés ou
cercado de argolas.

Mas, na aplicagdo da lei, produz-se ainda todo um trabalho de in-
terpretagio que é muito notavel. Na determinagio dos simbolos, em
sua utilizagio, ocorrem os mesmos fendmenos de atengdo exclusiva e
de abstragio, sem os quais ndo pudemos conceber nem a aplicagio da
lei de similaridade, no caso das imagens de feitico, nem o funciona-
mento da lei de continuidade. Dos objetos escolhidos como simbolos,
os mégjicos retém um trago apenas, o frescor, a lentidio, a cor do chum-
bo, o endurecimento ou a moleza da argila etc. A necessidade, a ten-
déncia que fazem o rito, ndo apenas escolhem os simbolos e dirigem
seu emprego, mas também limitam as conseqiiéncias das assimilagSes
que, teoricamente, como as séries de associa¢des por contigiiidade, de-
veriam ser ilimitadas. Além disso, nem todas as qualidades do simbolo
sdo transmitidas ao simbolizado. O magico acredita ter o poder de re-
duzir & vontade o alcance de seus gestos, por exemplo, de limitar ao
sono ou a cegueira os efeitos produzidos por meio de simbolos funera-
rios; 0 mégico que produz a chuva contenta-se com o aguaceiro, por-
que ele teme o dildvio; o homem assimilado a uma r3, que ¢ cegada,
ndo se torna, magicamente, uma ra.

Longe de esse trabalho de-abstragdo e de interpretagio, aparente-
mente arbitrério, acabar multiplicando ao infinito o niimero dos simbo-
lismos possiveis, observamos que, diante das facilidades assim ofereci-
das a errincia da imaginagio, esse niimero revela-se, ao contrario, para
uma magija dada, estranhamente restrito. Para uma coisa, tem-se apenas
um simbolo ou um pequeno niimero de simbolos. Mais ainda, somente
poucas coisas s30 expressas por simbolos. Enfim, a imaginagio mégica
careceu tanto de invengdes que o pequeno niimero de simbolos que ela
concebeu foram empregados em usos muito diversos: a magia dos nés
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serve para 0 amor, a chuva, o vento, o maleficio, a guerra, a linguagem
e muitas outras coisas. Essa pobreza do simbolismo nio é causada pelo
individuo cujo sonho, psicologicamente, deveria ser livre. Mas esse in-
dividuo acha-se em presenga de ritos, de idéias tradicionais que ele ndo
é tentado a renovar, porque acredita somente na tradig3o e porque, fora
da tradigiio, ndo ha crenga nem rito. Sendo assim, é natural que a tradi-
gdo permanega pobre.

A segunda forma da lei de similaridade, o semelhante age sobre o
semelhante, similia similibus curantur, difere da primeira por levar em
conta precisamente, em sua expressdo mesma, aqueles fenomenos de
abstragdo e de atengio que condicionam sempre, como dissemos, a
aplicagdo da outra. Enquanto a primeira fé6rmula considera apenas
a evocagio em geral, esta constata que a assimilagio produz um efeito
numa diregio determinada. O sentido da agio é entdo indicado pelo
rito. Tomemos como exemplo a lenda da cura de fficlo: seu pai Filaco,
num dia em que castrava bodes, o ameagara com sua faca sangrenta;
tornado estéril por simpatia, ele ndo tinha filhos; o adivinho Melampo,
consultado, fé-lo beber no vinho, por dez dias seguidos, a ferrugem da
referida faca, reencontrada numa 4rvore onde Filaco a cravara. A faca
ainda seria capaz, por simpatia, de agravar o mal de Ificlo; por simpatia
igualmente, as qualidades de Ificlo deveriam passar para a faca; mas
Melampo retém apenas este segundo efeito, limitado, alids, a0 mal em
questdo: a esterilidade do rei é absorvida pelo poder esterilizante do
instrumento. Do mesmo modo, quando o brimane, na India, tratava a
hidropisia por meio de ablugdes, ele ndo dava ao enfexrmo uma sobre-
carga de liquido: a dgua, com a qual o punha em contato, absorvia
aquela que o fazia sofrer. -

Se esses fatos submetem-se a lei de similaridade, se eles dependem
claramente da nogio abstrata de simpatia mimética, de artractio similium,
eles formam, entre os fatos que ela domina, uma classe inteiramente 2
parte. Existe ai mais do que um corolario da lei, a saber, uma espécie de
nogdo concorrente, talvez to importante quanto ela pelo niimero de ri-
tos que comanda em cada ritual.

Sem sair da exposi¢io dessa tltima forma da lei de similaridade,
chegamos j4 a lei de contrariedade. Com efeito, quando o semelhante
cura o semelhante, é que ele produz um contrario. A faca esterilizante
produz a fecundidade, a dgua produz a auséncia de hidropisia etc. A
férmula completa de tais ritos seria: o semelhante faz partir o semelhante

106 Magia



para suscitar o contrrio. Inversamente, na primeira série dos fatos de

simpatia mimética, o semelhante, que evoca um semelhante, faz partir

um contrario: quando provoco a chuva derramando 4gua, fago desapa-
recer a seca. Assim, a nogdo abstrata de similaridade é inseparivel da

nogio abstrata de contrariedade; as formulas da similaridade poderiam

portanto ser reunidas na férmula “o contrério é expulso pelo contrario”,
em outras palavras, ser compreendidas na lei de contrariedade.

Mas essa lei de contrariedade, os magicos a pensaram a parte.
As simpatias equivalem a antipatias, no entanto umas sio claramente
distinguidas das outras. Prova disso, por exemplo, é que a antigiii-
dade conheceu livros intitulados Tepi ovpnaBeiwy xai avrinadeiwy [Perd
sumpatheion kai antipatheion, Sobre as simpatias e as antipatias). Siste-
mas de ritos inteiros, os da farmécia mégica, os do contrafeitigo, foram
rubricados sob a nogdo de antipatia. Todas as magias especularam sobre
0s contrarios, as oposigdes: a sorte € 0 azar, o frio e 0 quente, a dgua e 0
fogo, a liberdade e a obrigagio etc. Um niimero muito grande de coisas,
enfim, foi agrupado em fungio de seus contrarios e utiliza-se sua con-
trariedade. Consideramos portanto a nogdo de contraste como uma no-
¢do distinta, em magia.

A bem dizer, do mesmo modo que ndo hé similaridade sem contra-
riedade, ndo ha contrariedade sem similaridade. Assim, segundo o ritual
atharvénico, fazia-se parar a chuva suscitando seu contrario, o sol, por
meio da madeira de arka, cujo nome significa luz, relampago, sol; mas
vemos ja, nesse rito de contrariedade, mecanismos de simpatia propria-
mente dita. Uma prova ainda maior de quéio pouco elas se excluem é
que, com o auxilio da mesma madeira, pode-se fazer diretamente cessar
a tempestade, o trovio e o raio. Nos dois casos, o material do rito é o
mesmo. Apenas a disposigdo varia ligeiramente: de um lado, expde-se o
fogo; de outro, enterram-se os carvdes ardentes; essa simples modifica-
a0 do rito € a expressio da vontade que o dirige. Diremos portanto que
o contrério expulsa seu contrario suscitando seu semelhante.

Assim as diversas formulas da similaridade sdo exatamente corre-
lativas a férmula da contrariedade. Se retomarmos aqui a idéia de es-
quema ritual, de que nos servimos em nosso trabalho sobre o sacrificio,
diremos que os simbolismos apresentam-se sob trés formas esquemati-
cas, que correspondem respectivamente s trés férmulas: o semethante
produz o semelhante; o semelhante age sobre o semelhante; o contrario
age sobre o contrério, e ndo diferem senio pela ordem de seus elementos.
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No primeiro caso, pensa-se primeiro na auséncia de um estado; no se-
gundo, pensa-se primeiro na presenga de um estado; no terceiro, pensa-
se sobretudo na presenga do estado contrério ao estado que se deseja
produzir. Num, pensa-se na auséncia de chuva que se trata de realizar
por meio do simbolo; no outro, pensa-se na chuva que cai e que se trata
de fazer cessar por meio do simbolo; no terceiro caso, pensa-se ainda na
chuva, que se trata de combater suscitando seu contrério por meio de um
simbolo. E assim que as nogdes abstratas de similaridade e de contrarie-
dade se inserem, ambas, na nogfo mais geral de simbolismo tradicional.

Do mesmo modo, as leis de similaridade e de contigiiidade tendem
uma para a outra. Frazer ja disse isso e poderia facilmente té-lo demons-
trado. Os ritos por similaridade utilizam normalmente os contatos; con-
tato entre a feiticeira e suas roupas, o magico e sua varinha, a arma e o
ferimento etc. Os efeitos simpaticos das substncias s6 séo transmitidos
por absorgio, infusio, toque etc. Inversamente, 0s contatos ndo tém ge-
ralmente por objetivo senfo veicular qualidades de origem simbdlica.
Nos ritos de enfeiticamento praticados sobre um fio de cabelo, este é o
trago de unifio entre a destrui¢io figurada e a vitima da destruigio.
Numa infinidade de casos semelhantes, nem sequer estamos mais diante
de esquemas distintos de nogdes e de ritos, mas de entrecruzamentos; o
ato complica-se e s6 dificilmente pode ser classificado sob uma das duas
rubricas em questdo. Na realidade, séries inteiras de ritos de enfeiti¢a-
mento contém contigiiidades, similaridades e contrariedades neutrali-
zantes, ao lado de similaridades puras, sem que os operadores tenham se
preocupado com isso e sem que jamais tenham concebido realmente ou-
tra coisa sendo o abjetivo final de seu rito.

Se considerarmos agora as duas leis, $em levar em conta suas apli-
cagBes complexas, vemos, em primeiro lugar, que as agSes simpaticas
{miméricas) a distincia nem sempre foram consideradas como eviden-
tes. Imaginam-se eflivios que emanam dos corpos, imagens magicas
que viajam, linhas que ligam o encantador e sua agéo, cordas, corren-
tes; mesmo a alma do mégico parte para executar o ato que ele acaba de
produzir. Assim, 0 Malleus maleficarum nos fala de uma feiticeira que,
depois de molhar sua vassoura num charco para fazer cair a chuva, sai
voando pelos ares para ir busci-la. Muitos pictogramas ojibwa nos
mostram o mégico-sacerdote, apds seu rito, estendendo os bragos para
o céu, perfurando a abdbada e trazendo de volta as nuvens, Desse
modo, tende-se a conceber a similaridade como contigiiidade. Inversa-
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mente, a propria contigiiidade equivale a similaridade, e com razio:
pois a lei s6 é verdadeira se, nas partes, nas coisas em contato € no todo,
circula e reside uma mesma esséncia que as torne semelhantes. Assim,
todas essas representagdes abstratas e impessoais de similaridade, de
contigiiidade, de contrariedade, embora tenham sido, cada uma em seu
momento, separadamente conscientes, s3o naturalmente confusas e
confundidas. Sao evidentemente trés faces de uma mesma nogéo que
teremos de deslindar.

Dessa confus3o, os magicos que mais refletiram sobre seus ritos
tiveram perfeita consciéncia. Os alquimistas tém um principio geral que
parece ser, para eles, a formula perfeita de suas reflexdes tedricas e que
eles gostam de prefixar em suas receitas: “Um é o todo, e o todo esti no
um”. Eis aqui, colhida ao acaso, uma das passagens em que o principio
se exprime mais acertadamente: “Um ¢ o todo, e € por ele que o todo se
formou. Um é o todo, e se tudo nio contivesse o todo, o todo néo se for-
maria” *"Ev yap 10 nav, xai 817 avrod 10 mdv yéyove."Ev o rav wat &l i)
TavExn 10 ndv, o0 yéyove 1o nav” [Heén gdr to pdn, kai di’ autod t6 pdn
gégone. Hén 16 pén, kai ei mé tanékhe t6 pdn, ou gégone 16 pén). Esse tudo
que esta no todo é o mundo. Ora, 0 mundo é concebido, dizem-nos as
vezes, como um animal finico cujas partes, qualquer que seja sua distan-
cia, estdo ligadas entre si de uma maneira necessaria. Nele, tudo se asse-
melha e tudo se toca. Essa espécie de panteismo magico forneceria a
sintese de nossas diversas leis. Mas os alquimistas no insistiram nessa
férmula, exceto talvez para dar-lhe um comentario metafisico e filosofi-
co do qual possuimos apenas os restos. Ao contrario, eles insistem muito
na férmula que justapdem a essa: Natura naturam vincit etc. A natureza é,
por definigdo, o que se acha a0 mesmo tempo na coisa e em suas partes,
isto &, 0 que funda a lei de contigiiidade; é também o que se acha ao
mesmo tempo em todos os seres de uma mesma espécie e funda desse
modo a lei de similaridade; e ¢ o que faz que uma coisa possa ter uma
agdo sobre uma outra coisa contraria, mas de mesmo género, fundando
assim a lei de contrariedade.

Os alquimistas ndo permanecem nesse dominio das consideragdes
abstratas, ¢ isso mesmo nos demonstra que tais idéias realmente funcio-
naram em magia. O que eles entendem por @vatg, por natureza, € a es-
séncia oculta e una de sua agua magica que produz o ouro. A nogio que
as tltimas férmulas implicam, e que os alquimistas estdo longe de dis-
farcar, é a de uma substancia que age sobre uma outra substancia, em
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virtude de suas propriedades, qualquer que seja seu modo de agdo. Essa

ag3o é uma agdo simpatica, ou produz-se entre substincias simpaticas e

pode exprimir-se assim: o semethante age sobre o semelhante; digamos

com nossos alquimistas: o semelhante atrai o semelhante, ou o seme-
lhante domina o semelhante (EAxe1 ou xparei ). Pois, dizem eles, ndo se

pode agir sobre tudo com tudo; como a natureza (¢votg) é envolvida de

formas (£i8n), é preciso haver uma relagdo conveniente entre as £idn,
isto é, as formas das coisas que agem umas sobre as outras. Assim, quan-
do dizem “a natureza triunfa da natureza”, eles entendem que hé coisas

que se encontram, umas em relagio as outras, numa dependéncia tio

intima que elas se atraem fatalmente. E nesse sentido que qualificam a

natureza de destruidora; de fato, ela é dissociadora, isto €, destr6i por
sua influéncia os compostos instaveis e, conseqiientemente, suscita fe-
ndémenos ou formas novos, atraindo para si o elemento estivel e idénti-
co a ela mesma que as coisas contém.

Sera que se trata realmente aqui de uma nogdo geral da magia, e
n3o de uma nogio especial a um ramo da magia grega? Tudo leva a crer
que os alquimistas nio a inventaram. Reencontramo-1la entre os filéso-
fos e vemo-la aplicada na medicina. Ela parece também ter funcionado
na medicina hindu. Em todo caso, supondo que a idéia nio tenha sido
expressa noutra parte sob essa forma consciente, isso pouco nos impor-
taria. Sabemos claramente, e é tudo o que queremos reter dessa expla-
nagdo, que essas representagdes abstratas de similaridade, de contigiii-
dade, de contrariedade sdo inseparaveis da nogio de coisas, de naturezas,
de propriedades que devem ser transmitidas de um ser ou de um objeto
aum outro. E, também, que h4 escalas de propriedades, de formas, que
devem necessariamente ser percorridas para agir sobre a natureza; que a
invengio do magico ndo € livre e que seus meios de agio sdo essencial-
mente limitados.

2) Representagbes impessoais concretas. — O pensamento magico nio pode,
portanto, viver de abstragdo. Vimos precisamente que, quando os alqui-
mistas falavam da natureza em geral, eles entendiam falar de uma natu-
reza muito particular. Tratava-se, para eles, ndo de uma idéia pura que
abarcasse as leis da simpatia, mas da representagio muito distinta de
propriedades eficazes. Isso nos leva a falar dessas representagdes impes-
soais concretas que sao as propriedades, as qualidades. Os ritos mégicos
explicam-se muito menos facilmente pela aplicagdo de leis abstratas do
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que como transferéncias de propriedades cujas agbes e reagBes sdo pre-
viamente conhecidas. Os ritos de contigiiidade sdo, por defini¢o, sim-
ples transmissdes de propriedades; a crianga que no fala, transmite-se
a loquacidade do papagaio; a quem sofre de dor de dentes, a dureza dos
dentes do camundongo. Os ritos de contrariedade nio sdo sendo lutas
de propriedades do mesmo género, mas de espécie contraria: o fogo é o
exato contrario da 4gua, e por essa razio ele manda embora a chuva.
Enfim, os ritos de similaridade s6 s3o tais porque se reduzem, por assim
dizer, a contemplagdo tinica e absorvente de uma simples propriedade:
o fogo do magico produz o sol, porque o sol é fogo.

Mas essa idéia de propriedades, que é tdo distinta, € a0 mesmo
tempo essencialmente obscura, como o sdo, aliis, todas as idéias magi-
cas e religiosas. Em magia, como em religido, o individuo ndo raciocina,
ou seus raciocinios sdo inconscientes. Assim como ele nio tem necessi-
dade de refletir sobre a estrutura de seu rito para pratica-lo, de com-
preender sua prece ou seu sacrificio, assim como nio tem necessidade
de que seu rito seja 16gico, assim também ele nio se inquieta com o
porqué das propriedades que utiliza e ndo se preocupa em justificar
racionalmente a escolha e o emprego das substéncias. Podemos as ve-
zes reconstituir, para nés mesmos, o caminho encoberto que suas idéias
seguiram, mas ele geralmente n3o é capaz disso. Ndo hd em seu pensa-
mento sendo a vaga idéia de uma agédo possivel, para a qual a tradi¢io
lhe fornece meios inteiramente prontos, diante da idéia, extraordina-
riamente precisa, do objetivo a atingir. Quando se recomenda néo dei-
xar moscas esvoagarem em torno de uma mulher em trabalho de parto,
por receio de que ela dé a luz uma menina, supde-se que as moscas se-
jam dotadas de uma propriedade sexual cujos efeitos trata-se aqui de
evitar. Quando se pde a cremalheira fora de casa para ter bom tempo,
atribui-se 4 cremalheira virtudes de um certo tipo. Mas n#o se recons-
titui a cadeia das associagdes de idéias pelas quais os fundadores dos
ritos chegaram a essas nogdes.

As representag3es dessa espécie s30 talvez as mais importantes das
representagdes impessoais concretas, em magia. O emprego generaliza-
do dos amuletos é uma prova de sua extensio. Uma boa parte dos ritos
magicos tem por objetivo fabricar amuletos que, uma vez fabricados
ritualmente, podem ser utilizados sem rito. Alguns amuletos consistem,
alias, em substéncias e em composi¢3es cuja apropriagio nio tem talvez
necessidade de rito; é o caso das pedras preciosas, diamantes, pérolas
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etc., as quais se atribuem propriedades magicas. Mas, quer devam suas
virtudes ao rito ou as qualidades intrinsecas dos materiais de que sdo
feitas, é mais ou menos certo que, quando se empregam tais representa-
¢3es, s6 se pensa distintamente em sua virtude permanente.

Um outro fato que prova a importincia que possui, em magia, a
nogio de propriedade, é que uma das principais preocupagdes da magia
foi determinar o uso e os poderes especificos, genéricos ou universais
dos seres, das coisas e mesmo das idéias. O magico é o homem que, por
dom, experiéncia ou revelagio, conhece a natureza e as naturezas; sua
pritica é determinada por seus conhecimentos. E aqui que a magia mais
se aproxima da ciéncia. Nesse ponto, inclusive, ela ¢ as vezes muito ins-
truida, quando nio verdadeiramente cientifica. Uma boa parte dos co-
nhecimentos de que falamos aqui é adquirida e verificada experimental-
mente. Os feiticeiros foram os primeiros envenenadores, os primeiros
cirurgides, e sabe-se que a cirurgia dos povos primitivos é muito desen-
volvida. Sabe-se também que os magicos fizeram em metalurgia verda-
deiras descobertas. Contrariamente aos tedricos que compararam a ma-
gia a ciéncia em razio da representagdo abstrata, que nela as vezes se
encontra, da simpatia, ¢ em razdo de suas especulagdes e de suas obser-
vagdes sobre as propriedades concretas das coisas que Ihe concederemos
de bom grado um caréter cientifico. As leis da magia de que falavamos
mais acima ndo eram sendo uma espécie de filosofia magica. Era uma
série de formas vazias e ocas, alids sempre mal formuladas, da lei de
causalidade. Agora, gragas a nogio de propriedade, estamos em presen-
¢a de verdadeiros rudimentos de leis cientificas, isto é, de relagdes ne-
cessdrias e positivas que se julga existir entre coisas determinadas. Pelo
fato de terem se preocupado com contégios, harmonias, oposigdes, os
mégicos chegaram a idéia de uma causalidade que ndo é mais mistica,
mesmo quando se trata de propriedades que nio sio experimentais. Foi
mesmo partindo dai que eles acabaram por conceber de uma forma me-
canica as virtudes das palavras ou dos simbolos.

Constatamos, por um lado, que cada magia necessariamente tra-
gou, para ela mesma, um catdlogo de plantas, de minerais, de animais,
de partes do corpo etc., a fim de registrar suas propriedades especiais ou
nio, experimentais ou nio. Por outro lado, cada uma preocupou-se em
codificar propriedades das coisas abstratas: figuras geométricas, ndme-
ros, qualidades morais, morte, vida, sorte etc.; e, finalmente, cada uma
fez concordarem esses diversos catilogos.
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Neste ponto, detemo-nos numa objegdo: dirdo que sio as leis de
simpatia que determinam a natureza dessas propriedades. Por exemplo,
a propriedade de tal planta, de tal coisa, vem de sua cor idéntica ou con-
traria a da coisa ou do ser coloridos sobre os quais se cré que ela age.
Mas, respondemos, nesse caso, longe de haver associagdo de idéias entre
dois objetos em razdo de sua cor, estamos, ao contrério, diante de uma
convengdo expressa, quase legislativa, em virtude da qual, entre toda
uma série de caracteristicas possiveis, escolhe-se a cor para estabelecer
relagBes entre as coisas e, além disso, escolhe-se apenas um ou alguns
dos objetos da referida cor para realizar essa relagio. E o que fazem os
Cherokee quando usam sua “raiz amarela” para curar a ictericia. O ra-
ciocinio que acabamos de fazer para a cor vale também para a forma, a
resisténcia e todas as outras propriedades possiveis.

Por outro lado, se admitimos perfeitamente que hé coisas que s3o
investidas de certos poderes em virtude de seu nome (reseda morbos rese-
da), constatamos que essas coisas agem antes a maneira de encantagdes
do que como objetos com propriedades, pois elas sdo espécies de pala-
vras realizadas. Além disso, em semelhante caso, a convengio de que
acabamos de falar é ainda mais aparente, pois se trata dessa convengio
perfeita que é uma palavra, cujo sentido, o som e o todo sia, por defini-
¢do, o produto de um acordo tribal ou nacional. Poder-se-ia ainda mais
dificilmente mencionar chaves magicas, que parecem definir as proprie-
dades das coisas por suas relagdes com certos deuses ou com certas coi-
sas (exemplos: cabelos de Vénus, dedo de Jupiter, barba de Amon, urina
de virgem, liquido de Shiva, miolos de iniciado, substancia de Pedu),
das quais elas representariam, em suma, o poder. Pois, nesse novo caso,
a convengdo que estabelece a simpatia é dupla; temos a que determina a
escolha do nome, do primeiro signo {urina = liquido de Shiva), e a que
determina a relagio entre a coisa nomeada, o segundo signo, e o efeito
(liquido de Shiva = cura da febre, porque Shiva é o deus da febre).

A relagdo de simpatia é talvez, de novo, mais aparente no caso das
séries paralelas de vegetais, de perfumes e de minerais que correspon-
dem aos planetas. Mas, sem falar do caréter convencional da atribuigio
dessas substincias a seu respectivo planeta, é preciso a0 menos levar em
conta a convengao que determina as virtudes dos referidos planetas, vir-
tudes em sha maior parte morais (Marte = guerra etc.). Em resumo,
longe de ser a idéia de simpatia que presidiu 4 constituigdo das nogdes
de propriedades, foi a idéia de propriedade, foram as convengdes sociais
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visadas por ela que permitiram ao espirito coletivo estabelecer as liga-
¢Oes simpaticas em questdo.

Essa resposta a uma objegio que nos colocivamos a nds mesmos
ndo significa que as propriedades das coisas ndo facam parte, em nossa
opinido, dos sistemas de relagbes simpaticas. Muito pelo contrario, da-
mos uma extrema importincia aos fatos que acabamos de mencionar.
Eles sdo conhecidos geralmente pelo nome de assinaturas,* isto é, de
correspondéncias simbélicas. Para nés, sdo casos de classificagio a apro-
ximar dos que foram estudados, no ano passado, no Année Sociologigue.
Assim, as coisas, ordenadas sob esse ou aquele astro, pertencem a uma
mesma classe, ou melhor, 4 mesma familia desse astro, a sua regido, a
suas casas astrolégicas etc. As coisas de mesma cor, de mesma forma
etc., sdo reputadas aparentadas por causa de sua cor, de sua forma, de
seu sexo etc. O agrupamento das coisas por contrarios é igualmente
uma forma de classificagio; inclusive, é uma forma de pensamento es-
sencial a toda magia repartir as coisas a0 menos em dois grupos: boas e
mas, de vida e de morte. Reduzimos portanto o sistema das simpatias e
das antipatias ao das classificagBes de representagdes coletivas. As coi-
sas s6 agem umas sobre as outras porque estdo ordenadas na mesma
classe ou opostas no mesmo género. E por serem membros de uma mes-
ma familia que objetos, movimentos, individuos, nimeros, aconteci-
mentos, qualidades, podem ser reputados semelhantes. E ainda por se-
rem membros de uma mesma classe que um pode agir sobre o outro, em
razdo de uma mesma natureza ser suposta comum a toda a classe, assim
como um mesmo sangue & suposto circular através de todo um cli. Com
isso, eles estdo em similaridade ¢ em continuidade. Por outro lado, de
classe a classe deve haver oposigdes. Alids, a magia s6 é possivel porque
ela age com espécies classificadas. Espécies ¢ classificagoes sdo, elas
préprias, fendmenos coletivos. E o que provam, ao mesmo tempo, seu
carater arbitririo e o pequeno nimero de objetos escolhidos aos quais
se limitam. Em suma, tdo logo chegamos a representagio das proprieda-
des mégicas, estamos diante de fendbmenos semelhantes aos da lingua-
gem. Assim como, para uma coisa, nio ha um niimero infinito de nomes,

* Em francds, signatures. E como os médicos antigos chamavam as particularidades de forma
ou coloragie que indicavam as propriedades curativas de certos medicamentos, por uma
relagio mais ou menos distante com as causas da doenga. [N.1.]
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assim também ndo hd, para as coisas, senic um pequeno niimero de
signos, e assim como as palavras possuem apenas relagdes distantes ou
nulas com as coisas que elas designam, assim também, entre o signo
mégico e a coisa significada, ha apenas relagdes muito irreais, embora
intimas, de mimero, de sexo, de imagem e em geral de qualidades com-
pletamente imaginarias, mas imaginadas pela sociedade.

H4, na magia, outras representagdes a0 mesmo tempo impessoais
e concretas além das de propriedades. S3o as do poder do rito e seu
modo de agio; falamos mais acima a propdsito dos efeitos gerais da ma-
gia, assinalando formas concretas dessas nogdes, mdmit, mana, eflivios,
correntes, linhas, jatos etc. Sdo ainda as do poder dos magicos e seu
modo de agio, dos quais também falamos anteriormente a propésito do
proprio magico: poder do olhar, forca, peso, invisibilidade, insubmersi-
bilidade, poder de transportar-se, de agir diretamente a distincia etc.

Essas representagbes concretas, misturadas as representagdes abs-
tratas, permitem, por si s6s, conceber um rito magico. Na realidade, ha
inimeros ritos aos quais ndo correspondem outras representagdes defi-
nidas. O fato de elas serem suficientes justificaria, talvez, os que viram
na magia apenas a agdo direta dos ritos, negligenciando como secunda-
rias as representagdes demonologicas que, no entanto, entram em todas
as magias conhecidas, ¢, em nossa opinido, necessariamente.

3) Representagdes pessoais. Demonologia. — Entre as nogdes de espiritos e

as idéias concretas ou abstratas, que acabamos de mencionar, nio ha

uma real descontinuidade. Entre a idéia da espiritualidade da agio ma-
gica e a idéia de espirito hd somente um passo muito ficil a dar. A idéia

de um agente pessoal pode mesmo ser considerada, desse ponto de vista,
como o termo ao qual conduzem necessariamente os esforgos feitos

para se conceber, de uma forma concreta, a eficicia magica dos ritos e

das qualidades. Com efeito, sucedeu que se considerasse a demonologia

como um meio de figurar os fendmenos magicos: os eflivios sio demé-
nios, ai dyafai anoppora 1@V &otépwy lolv Saiposg uai Tuyal xal poipat

[hat agathat apérroiai ton astéron eisin daimones kai vikhai kai moira, os

bons eflivios dos astros sio demdnios e vicissitudes e destinos]. A no-
¢30 de demoénio, desse ponto de vista, nfio se opde portanto as outras

nogdes, ela é, de certo modo, uma nogio suplementar destinada a expli-
car o jogo das leis e das qualidades. Ela substitui simplesmente a idéia

da causalidade magica pela idéia de uma pessoa-causa.
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Todas as representagdes da magia podem conduzir a representa-
gdes pessoais. O duplo do mégico, seu animal auxiliar, sdo representagbes
personificadas de seu poder e do modo de agio desse poder. Certos pic-
togramas ojibwa o demonstrariam em relagio aos manitus do jossakid
[feiticeiro]. Assim também, o falcio maravilhoso que transmite as or-
dens de Nectanebo € seu poder mégico. O animal e o deménio auxilia-
res sdo sempre mandatérios pessoais, efetivos, do mégico. £ por eles
que este age a distincia. Do mesmo modo, o poder do rito personaliza-
se. Na Assiria, 0 mdmit aproxima-se do demoénio. Na Grécia, o wyg, o
aro magico, produziu demdnios; 0 mesmo em relagdo a certas férmulas
magicas, as Ephésia grammata. A idéia de propriedade conduz ao mes-
mo ponto. As plantas com virtudes correspondem deménios, que
curam ou causam doengas; temos conhecimento desses deménios das
plantas na Melanésia, entre os Cherokee e na Europa (Bilcas, Finlan-
dia etc.). Os deménios balneérios, da magia grega, nasceram do empre-
g0, para os maleficios, de objetos tomados de dguas termais. Vé-se, por
esse segundo exemplo, que a personificagio pode ligar-se aos detalhes
mais infimos do rito. Ela se aplicou igualmente ao que hd de mais geral
na idéia dos poderes mégicos. A India divinizou a {ak#, o poder. Tam-
bém divinizou a obtengio dos poderes, siddhi, e invocam-se a Siddhi,
assim como os Siddka, os que a obtiveram.

A série das personificagSes ndo se detém ai; 0 objeto mesmo do
rito é personificado sob seu préprio nome comum. £ o caso, em pri-
meiro lugar, das doengas — febre, fadiga, morte, destruigio —, em suma,
tudo aquilo que se exorciza. Uma histéria interessante a contar seria a
dessa incerta divindade do ritual atharvanico que é a deusa Diarréia.
Naturalmente, € no sistema das encantagdes, das evoca¢des, em parti-
cular, que vemos produzir-se esse fendmeno, e ndo no sistema dos ritos
manuais, onde, alias, ele pode passar despercebido. Com efeito, nas en-
cantagdes fala-se com a doenga que se quer expulsar; isso ja é trata-la
como uma pessoa. E por essa razio que quase todas as f6rmulas ma-
laias 530 concebidas sob a forma de invocagdes feitas a principes ou
princesas que n3o sdo sendo as coisas ou 0s fendmenos considerados.
Ja no Atharva Veda, por exemplo, tudo o que é encantado torna-se real-
mente pessoal, como as flechas, os tambores, a urina etc. Hi ai, cer-
tamente, mais do que uma forma de linguagem, e essas pessoas so
mais do que simples vocativos. Elas existiam antes e existem depois da
encantagio. Tais 530 0s ¢6Bor gregos, os génios das doengas no folclore
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balcanico, Zaksmi (fortuna) e Nirrei (destrui¢io) na fndia. Estas ulti-
mas tém inclusive mitos, como alids o tiveram, na maior parte das ma-
gias, quase todas as doengas personificadas.

A introdugao dessa nogio de espirito ndo modifica necessariamente
o ritual magico. Em principio, o espirito, em magia, ndo é um poder li-
vre, ele apenas obedece ao rito, que lhe indica em que sentido deve agir.
E possivel, portanto, que nada revele sua presenga, nem mesmo uma
mengio na encantagio. Sucede, porém, de o auxiliar espiritual tomar
parte, e parte importante, nas cerimOnias magicas. Ha algumas em que
se fabrica a imagem de um génio ou de um animal auxiliar. Nos rituais,
encontramos preces, indicagSes de oferendas, de sacrificios, que nio
tém outro objeto sendo evocar e satisfazer espiritos pessoais. A bem di-
zer, esses ritos sdo com freqiiéncia supérfluos em relagio ao rito central,
cujo esquema permanece sempre simbolico ou simpético em suas linhas
gerais. Mas as vezes eles s3o tdo importantes que absorvem a ceriménia
inteira. Assim, ha exorcismos que estdo inteiramente contidos no sacri-
ficio ou na prece dirigidos a0 demdnio que é preciso afastar, ou ao deus
que o afasta.

Quando se trata de semelhantes ritos, pode-se dizer que a idéia de
espirito é o pivd em torno do qual eles giram. E evidente, por exemplo,
que a idéia de demdnio € anterior a qualquer outra no operador, quando
ele se dirige a um deus, como acontece na magia greco-egipcia, para
roga-lo a enviar-lhe um demdnio que aja em seu favor. Num caso assim,
a idéia do rito apaga-se e, com ela, tudo o que envolvia de necessidade
mecinica; o espirito € um servidor autdnomo e representa, na operagio
magica, a parte do acaso. O mégico acaba por admitir que sua ciéncia
nio é infalivel e que seu desejo pode n3o ser cumprido. Diante dele, um
poder se levanta. Assim o espirito €, alternadamente, submisso e livre,
confundido com o rito e distinto do rito. Parece que nos vemos diante
de uma daquelas confusdes antindmicas muito freqiientes na histéria da
magia, como na da religido. A solugio dessa contradigio aparente deve
ser buscada numa teoria das relagbes da magia e da religido. No entanto,
podemos ja dizer aqui que os fatos mais numerosos em magia s30 aque-
les em que o rito se mostra coercitivo, sem negar a existéncia de outros
fatos cuja explicagio encontraremos alhures.

O que sio os espiritos da magia? Vamos tentar uma classificagio
muito sumdria, uma enumeragio muito rapida deles, que nos mostrara
como a magia recrutou seus exércitos de espiritos. Veremos imediata-
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mente que esses espiritos tém outras qualificagdes além das qualifica-
¢des mégicas, que eles pertencem também a religido.

Uma primeira categoria de espiritos magicos é constituida pelas
almas dos mortos. Hi mesmo magias que, seja por redugdo, seja origi-
nalmente, nio conhecem outros espiritos. Na Melanésia ocidental, tanto
na cerimdnia mégica como na religido recorren-se a espiritos, chama-
dos tindalos, que sio, todos eles, almas. Todo morto pode tornar-se tin-
dalo, se manifesta seu poder por um milagre, uma maleficéncia etc. Mas,
em principio, s6 sdo tindalos os que tiveram, em vida, poderes mégicos
ou religiosos. Portanto, os mortos podem aqui fornecer espiritos. O
mesmo acontece na Australia e na América, entre os Cherokee e os Oji-
bwa. — Na India antiga e moderna, os mortos, ancestrais divinizados,
sdo invocados em magia; mas, nos maleficios, invocam-se antes os espi-
ritos dos defuntos para os quais os ritos funerérios ndo foram ainda per-
feitamente cumpridos (preza), dos que nio estdo sepultados, dos que ti-
veram morte violenta, das mulheres mortas no parto, das criangas
natimortas (bhdta, churels etc.). — Os mesmos fatos produziram-se na
magia grega, cujos Saipoves [daimones], isto &, os espiritos mégicos, re-
ceberam epitetos que os designam como almas: encontramos as vezes a
mengio de vexvdaipoves [rekudaimones, espiritos dos mortos], de Saipoveg
unTp@oL xal ratp@or [daimones metréiol kai patroioi, espiritos maternos e
paternos), porém, mais freqiientemente, a de deménios mortos de morte
violenta (BrawoBavéror, biatothandtor), ndo sepultados (dmopol Tagfc,
dporoi taphés) etc. Na Grécia, uma outra classe de defuntos fornece au-
xiliares magicos, é a dos herdis, isto €, dos mortos que sio também o
objeto de um culto piiblico; todavia, ndo é certo que todos os heréis
maégicos tenham sido herdis oficiais. Nesse ponto, o tindalo melanésio é
inteiramente comparavel ao heréi grego, pois pode jamais ter sido um
morto divinizado e, no entanto, é concebido obrigatoriamente sob essa
forma. — No cristianismo, todos os mortos tém propriedades utilizaveis,
qualidades de morto; mas a magia praticamente s6 age com as almas das
criangas n3o batizadas, dos mortos de morte violenta, dos criminosos. —
Essa curtissima exposi¢d0o mostra que 0s mortos sao espiritos magicos,
seja em virtude de uma crenga geral em seu poder divino, seja em virtu-
de de uma qualificagio especial que, no mundo dos fantasmas, lhes da,
em relagio aos seres religiosos, um lugar determinado.

Uma segunda categoria de seres magicos é a dos deménios. Obvia-
mente, a palavra deménio ndo é, para nés, sindénimo da palavra diabo,
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mas das palavras génio, djinn etc. S3o espititos um pouco distintos das
almas dos mortos, por um lado, e que, por outro, ainda no chegaram &
divindade dos deuses. Embora tenham uma personalidade bastante me-
diocre, geralmente ja sdo algo mais que a simples personificagio dos
ritos mégicos, das qualidades ou dos objetos. Na Austrélia, parecem ter
sido concebidos em toda parte, de uma forma bem distinta; inclusive,
quando temos informagdes suficientes a respeito deles, revelam-se bas-
tante especializados. Entre os Arunta, encontramos espititos magicos,
0s Orunchas e os Iruntarinias, que sdo verdadeiros génios locais cuja in-
dependéncia mostra bem seu caréter complexo. Na Melanésia oriental,
invocam-se espiritos que ndo sdo almas dos mortos e, alguns deles, nem
deuses propriamente ditos; esses espiritos tém uma importancia consi-
derivel, sobretudo nos ritos naturistas: vui, das ilhas Salomio, vigona,
de Florida etc. Na India, aos devas, os deuses, sio opostos os pisdcas,
yaksasas, raksasas etc., cujo conjunto constitui, assim que ha classifica-
¢30, a categoria dos Asuras, dos quais as principais personalidades so
Vrera (o rival de Indra), Namuci (idem) etc. Todos sabem que o masdeis-
mo considerou, ao contréario, os daevds, sequazes de Ahriman, como os
adversarios de Ahura Mazda. De um e de outro lado, nesses dois casos,
lidamos com seres magicos especializados — como génios maus, ¢ ver-
dade; no entanto, seus nomes mesmos demonstram que, entre eles e os
deuses, ndo havia, ao menos na origem, uma radical distingdo. Entre
0s gregos, 0s seres magicos sdo os daipoves, que, como vimos, aproxi-
mam-se das almas dos mortos. E tal a especializagio desses espiritos que
a magia foi definida, na Grécia, por suas relagdes com os deménios. Ha
deménios de ambos os sexos, de todos os tipos e consisténcias; uns so
localizados, outros povoam a atmosfera. Alguns tém nomes préprios,
mas s3o nomes magicos. O destino dos Saiyoveg foi tornarem-se génios
maus e juntarem-se, na classe dos espiritos malfazejos, aos Kerkopes,
Empuses, Kéres etc. Além disso, a magia grega tem uma preferéncia mar-
cada pelos anjos judeus e, em particular, pelos arcanjos, do mesmo
modo que a magia malaja. Enfim, com seus anjos, arcanjos, arcontes,
demébnios, éons, ela constitui um verdadeiro panteio magico hierar-
quizado. A magia da Idade Média herdou esse pantedo, assim como
todo o Extremo-Oriente herdou o pantedo magico dos hindus. Mas os
demdnios foram transformados em diabos e dispostos ao lado de Sata-
Licifer, de quem provém a magia. Entretanto, vemos subsistir, na ma-
gia da Idade Média e até os dias de hoje em paises onde velhas tradigdes
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conservaram-se melhor que no nosso, outros génios, fadas, diabretes,
duendes, kobolds* etc. .

Mas a magia ndo se dirige necessariamente a génios especializados.
Na verdade, as diversas classes de espiritos especializados de que acaba-
mos de falar nem sempre foram exclusivamente magicas e, mesmo ten-
do se tornado magicas, tém ainda seu lugar na religido: jamais se dira
que a nogdo de inferno é uma nogéo magica. Por outro lado, ha lugares
onde as fungdes de deus e de demdnio nio estio ainda distinguidas. E o
caso de toda a América do Norte; os manitus algonquinos funcionam
ora como um, Ora como outro; 0 mesmo acontece com os undalos da
Melanésia oriental. Na Assiria, encontramos séries inteiras de demdnios,
dos quais ndo temos certeza se nio sio deuses; na escrita, seu nome traz
em geral o afixo divino, como acontece, em particular, com os princi-
pais deles, os Igigi e os Annunnaki, cuja identidade é ainda misteriosa.
Em suma, as fun¢des demoniacas ndo sio incompativeis com as fungbes
divinas. Alias, a existéncia de deménios especializados ndo impede a
magia recorrer a outros espiritos, para fazé-los cumprir momentanea-
mente um papel demoniaco. Assim vemos, em todas as magias, deuses e,
na magja cristd, santos figurarem entre os auxiliares espirituais. Na In-
dia, os deuses intervém mesmo no dominio do maleficio, apesar da es-
pecializagdo que neste se produziu, e sio os personagens essenciais de
todo o resto do ritual magico. Nos paises outrora hinduistas, Malésia e
Campa (Camboja}, o pantedo braménico figura por inteiro na magia.
Quanto aos textos magicos gregos, eles mencionam inicialmente uma
quantidade de deuses egipcios, seja sob seu nome egjpcio, seja sob seu
nome grego, deuses assirios ou persas, Javé e todo o séquito de anjos e
profetas judeus, isto é, deuses estranhos 3-civilizagio grega. Mas neles
véem-se igualmente stiplicas aos “grandes deuses”, com seu nome e sob
sua forma grega, Zeus, Apolo, Asclépio, e mesmo com os determina-
tivos de lugar que os particularizam. Na Europa, num grande nimero
de encantagBes, nos feiticos miticos em particular, figuram apenas a
Virgem, o Cristo e os santos. .

As representag0es pessoais possuem, na magia, uma consisténcia
suficiente para ter formado mitos. Os feitigos miticos que acabamos de
mencionar contém mitos proprios a magia. Ha outros que explicam a
origem da tradi¢do magica, a das relages simpiticas, a dos ritos etc.

* Espititos que guardam os metais preciosos escondidos na terra, nos contos alemes. [N.T.]
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Mas, se a magia conhece mitos, ela conhece apenas mitos rudimentares,
muito objetivos, que visam somente as coisas e ndo as pessoas espiri-
tuais. A magia é pouco poética, ela ndo quis fazer a histéria de seus
deménios. Estes sio como soldados de um exército, formam tropas,
ganas, bandos de cagadores, cavalgadas; ndo possuem uma verdadeira
individualidade. Mais ainda: quando os deuses entram na magia, eles
perdem sua personalidade e deixam, por assim dizer, seu mito 4 porta.
A magia nio considera neles o individuo, mas a qualidade, a forca, seja
genérica, seja especifica, sem contar que as deforma i vontade e as re-
duz com freqiiéncia a ndo serem mais que simples nomes. Assim como
vimos as encantagbes produzir deménios, os deuses acabam por se re-
duzir a encantagdes.

O fato de a magia dar um lugar aos deuses mostra que ela soube
tirar partido das crengas obrigatérias da sociedade. Como eles eram ob-
jeto de crengas para a sociedade, ela os fez servir a seus propdsitos. Mas
os deménios também sdo, como os deuses e as almas dos mortos, o
objeto, de representagdes coletivas, geralmente obrigatérias, geralmente
sancionadas a0 menos por ritos, e é por serem assim que eles sio forgas
magicas. Na verdade, cada magia teria podido montar deles catilogos
limitativos, se ndo quanto ao niimero, a0 menos quanto aos tipos. Essa
limitagdo hipotética e tedrica seria um primeiro sinal do caréter coletivo
da representagio dos deménios. Em segundo lugar, hi demdnios que
$30 nomeados 4 maneira dos deuses; como sdo empregados convencio-
nalmente para todos os fins, eles receberam da multiplicidade de seus
servicos uma espécie de individualidade e sdo, individualmente, o obje-
to de uma tradigio. Além disso, a crenga comum na forga magica de um
ser espiritual supée sempre que ele provon, aos olhos do publico, seu
valor, através de milagres ou atos eficazes. Uma experiéncia coletiva ou
pelo menos uma ilusdo coletiva é necessdria para criar um deménio pro-
priamente dito. Mencionemos enfim, para registro, o fato de a maior
parte dos espiritos magicos serem exclusivamente dados no rito e na
tradigdo; sua existéncia jamais é verificada senfo posteriormente & cren-
¢a que os impde. Portanto, assim como as representagdes impessoais da
magia parecem nio ter outra realidade sendo a crenga coletiva, isto &,
tradicional e comum a todo um grupo, do qual s3o o objeto, assim tam-
bém suas representagdes pessoais sdo, a nosso ver, coletivas, o que jul-
gamos que se admitira ainda mais facilmente.
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4, Observagoes gerais

O cariter indefinido e multiforme das forgas espirituais, com as quais os

mégicos se relacionam, pertence claramente a magia como um todo. Os

fatos que reunimos sio, a primeira vista, discordantes. Uns confundem

a magia com as técnicas e as ciéncias, outros assimilam-na as religices.
Ela é algo intermediério entre estas e aquelas, nio se definindo nem por
seus objetivos, nem por seus procedimentos, nem por suas nogdes. De

todo 0 nosso exame, sai mais ambigua e mais indeterminada do que

nunca. Ela se assemelha as técnicas leigas por suas finalidades praticas,
pelo carater mecanico de um grande niimero de suas aplicagdes, pela

falsa aparéncia experimental de algumas de suas nogdes principais. Dis-
tingue-se profundamente delas quando recorre a agentes especiais, a

intermediarios espirituais, quando se entrega a atos de culto e se aproxi-
ma da religiio pelos empréstimos que lhe toma. Quase ndo hi rito reli-
gioso que ndo tenha seus equivalentes na magia; nela se encontra mesmo

a nogdo de ortodoxia, como testemunham as §iaBokai, as acusagSes ma-
gicas de ritos impuros da magia greco-egipcia. Mas, além da oposigdo

que as religides lhe fazem e que ela faz as religides (oposigio, alids, que

nio é nem universal nem constante), sua incoeréncia, a parte que ela

cede a fantasia afastam-na da imagem que estamos habituados a formar

das religides.

No entanto, a unidade de todo o sistema magico nos aparece agora
com mais evidéncia; eis ai um primeiro ganho que asseguramos por esse
circuito e essas longas descrigbes. Temos razdes para afirmar que a ma-
gia forma claramente um todo real. Os magicos possuem caracteristicas
comuns; os efeitos produzidos pelas operagdes mégicas tém sempre,
apesar de sua infinita diversidade, algo em comum; os procedimentos
divergentes associaram-se em tipos e em cerimdnias complexos; as no-
¢des mais diferentes completam-se e harmonizam-se, sem que o total
perca nada de seu aspecto incoerente e desconjuntado. Suas partes for-
mam claramente um todo.

Mas a unidade do todo € ainda mais real que cada uma das partes.
Pois esses elementos, que consideramos sucessivamente, nos sio dados
simultaneamente. Nossa analise os abstrai, mas eles estdo intimamente,
necessariamente unidos. Acreditamos definir suficientemente os magi-
cos e as representagdes da magia; ao dizer que uns eram os agentes da
magia, as outras, as representagdes que lhes correspondem, nés os rela-
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cionamos aos ritos magicos; nio nos surpreendamos, pois, que alguns

de nossos predecessores tenham visto na magia apenas atos. Mas teria-
mos podido igualmente definir os elementos da magia por relacio aos

maégicos: eles se supdem uns aos outros. Ndo hd magico honoririo e

inativo. Para ser magico, & preciso fazer magia; inversamente, todo

aquele que faz magia ¢, nesse momento mesmo, mégico; ha magicos de

ocasiio que, efetuado o ato, recaem imediatamente na vida normal.
Quanto as representagbes, elas ndo possuem vida fora dos ritos. Em sua

maior parte, elas nao tém interesse tebrico para o magico, que sé rara-
mente as formula. Tém apenas um interesse pratico e quase s6 se expri-
mem, na magia, por seus atos. Os primeiros a reduzi-las a sistemas fo-
ram filésofos e ndo magicos: foi a filosofia esotérica que forneceu a

teoria das representagOes da magia. Esta nem sequer constituiu sua de-
monologia: na Europa cristi, como na {ndia, foi a religido que fez o

catélogo dos deménios. Fora dos ritos, 0s demdnios vivem apenas nos

contos ou na dogmatica. Ndo ha portanto, em magia, representagio

pura; a mitologia mégica é embrionaria e palida. Enquanto na religido o

ritual e suas espécies, de um Jado, a mitologia e a dogmatica, de outro,
tém uma verdadeira autonomia, os elementos da magia so, por natu-
reza, inseparaveis.

A magia é uma massa viva, informe, inorgénica, cujas partes com-
ponentes nao tém nem lugar nem fungio fixos. Vemo-las mesmo con-
fundirem-se; a disting&o, ndo obstante profunda, das representa¢des e
dos ritos apaga-se as vezes a tal ponto que um simples enunciado de
representagio pode tornar-se um rito: o venenum veneno vincitur € uma
encantagdo. O espirito que o feiticeiro possui, ou que possui o feiticeiro,
confunde-se com sua alma e sua forga mégica; feiticeiros e espiritos tém
com freqiiéncia 0 mesmo nome. A energia do rito, a do espirito e a do
magico sdo geralmente uma sé. O estado regular do sistema magico é
uma quase completa confusio dos poderes e dos papéis. Também um
dos elementos pode desaparecer, aparentemente, sem que o cariter do
todo seja modificado. Ha ritos magicos que ndo respondem a nenhuma
nogio consciente, como os gestos de fascinagio e um bom ntmero de
imprecagdes. Inversamente, ha casos em que a representagdo absorve o
rito: nos encantamentos genealégicos, o enunciado das naturezas e das
causas € por si s6 o rito. Em resumo, as fungdes da magia nio sdo espe-
cializadas. A vida magica nio estd dividida em departamentos como a
vida religiosa. Ela nio produziu instituigdes autbnomas como o sacrifi-
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cio e o sacerdécio. Assim nfo encontramos categorias de fatos magicos,
pudemos apenas decompor a magia em seus elementos abstratos. Por
toda a parte ela permanece em estado difuso. Em cada caso particular,
estamos diante de um todo que, como diziamos, é mais real que suas
partes. Demonstramos portanto que a magia, como todo, tem uma rea-
lidade objetiva, que ela é uma coisa; mas que género de coisa ela é?

J4 ultrapassamos nossa definig3o proviséria ao estabelecer que os
diversos elementos da magia sdo criados e qualificados pela coletividade.
Esse é um segundo ganho real que cabe registrar. O migico é qualifica-
do com freqiiéncia pela sociedade mégica da qual faz parte e, sempre,
pela sociedade em geral. Os atos sdo rituais e repetem-se por tradigio.
Quanto as representagdes, umas sao tomadas de empréstimo a outros
dominios da vida social, como a idéia de seres espirituais, ¢ remetemos
aos estudos a serem feitos diretamente sobre a religifio a tarefa de demons-
trar que essa nog3o é ou ndo é o produto da experiéncia individual; as
outras, enfim, ndo procedem das observagdes nem das reflexes do indi-
viduo, e sua aplicagdo ndo se presta a iniciativa deste, pois ha receitas e
férmulas que a tradigdo impde e que se utilizam sem exame.

Se os elementos da magia sdo coletivos, acontece 0 mesmo com o
todo? Dito de outro modo, ha na magja algo de essencial que nao seja
objeto de representagdes ou fruto de atividades coletivas? Mas néo é
absurdo e contraditério supor que a magia possa ser, em sua esséncia,
um fendmeno coletivo, quando, justamente, entre todos os caracteres
que ela apresenta, escothemos, para op6-la a religido, os que a afastam
da vida regular das sociedades? Dissemo-la praticada por individuos,
isolada, misteriosa e furtiva, dispersa e fragmentada, enfim, arbitréria e
facultativa. Ela se mostra tdo pouco social quanto possivel, se a0 menos
o fendmeno social for reconhecido sobretudo pela generalidade, pela
obrigag3o, pela exigéncia. Seria ela social 2 maneira do crime, porque é
secreta, ilegitima, proibida? Mas ela ndo pode sé-lo exclusivamente as-
sim, pois nio € exatamente o contrario da religido, como o crime € o
contrario do direito. Ela deve sé-lo a maneira de uma fungio especial da
sociedade. Mas como concebé-la entdo? Como conceber a idéia de um
fendmeno coletivo em que os individuos ficassem perfeitamente inde-
pendentes uns dos outros?

H4 duas ordens de funges especiais na sociedade, das quais ja
aproximamos a magia. $o, de um lado, as técnicas e as ciéncias, de ou-
tro, a religifio. Seria a magia uma espécie de arte universal, ou bem uma
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classe de fen6menos analogos a religiZo? Numa arte ou numa ciéncia,
os principios e os meios de agdo sdo elaborados coletivamente ¢ trans-
mitidos por tradigio. E por esse motivo que as ciéncias e as artes sdo

claramente fendmenos coletivos. Além disso, a arte ou a ciéncia satisfa-
zem necessidades que sio comuns. Mas, dados os elementos, o indivi-
duo voa com as proprias asas. Sua légica individual Ihe basta para passar

de um elemento a outro e, dai, a aplicagdo. Ele € livre; pode mesmo re-
montar teoricamente até o ponto de partida de sua técnica ou de sua

ciéncia, justifica-la ou retifici-la, a cada passo, em seus riscos e perigos.
Nada ¢ subtraido a seu controle. Portanto, se a magia fosse da ordem

das ciéncias e das técnicas, a dificuldade que acabamos de perceber esta-
ria afastada, uma vez que as ciéncias e as técnicas ndo s3o coletivas em

todas as suas partes essenciais, e uma vez que, embora sendo fungGes

sociais, embora tendo a sociedade por beneficiaria e veiculo, elas tém

por promotores apenas individuos. Mas nos é dificil assimilar a magia as

ciéncias e s artes, pois pudemos descrevé-la sem jamais constatar nela

semelhante atividade criadora ou critica dos individuos.

Resta-nos portanto compari-la a religido e, nesse caso, a dificul-
dade permanece inteira. Com efeito, continuamos a postular que a re-
ligido é um fen6meno essencialmente coletivo em todas as suas partes.
Tudo nela é feito pelo grupo ou sob a pressdo do grupo. Suas crengas e
praticas so, por natureza, obrigatérias. Na analise de um rito tomado
como tipo, o sacrificio, estabelecemos que a sociedade estava ali, em
toda parte, imanente e presente, e que ela era o verdadeiro ator, por
trds da comédia cerimonial. Chegamos aié a dizer que as coisas sagra-
das do sacrificio eram coisas sociais por exceléncia. Do mesmo modo
que o sacrificio, a vida religiosa nio admite iniciativa individual: nela a
invencio sé se produz sob forma de revelagdo. O individuo sente-se
constantemente subordinado a poderes que o ultrapassam e o incitam a
agir. Se pudermos mostrar que, em toda a extensio da magia, reinam
forgas semelhantes as que agem na religido, teremos demonstrado com
isso que a magia tem o mesmo caréter coletivo que a religido. N@o nos
restard sendo explicar como essas forgas coletivas se produziram, ape-
sar do isolamento em que parecem se achar os mégicos, e seremos
levados a idéia de que esses individuos nio fizeram sendo se apropriar
das forgas coletivas.
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1v. Anélise e explicagio da magia

Reduzimos assim progressivamente o estudo da magia a busca das for-
¢as coletivas que agem nela como na religido. E licito pensar que, se as
encontrarmos, explicaremos ao mesmo tempo o todo e as partes. Basta
lembrar, com efeito, o quanto a magia é continua e a que ponto seus
elementos, intimamente solidarios, n3o parecem ser sendo os diversos
reflexos de uma mesma coisa. Os atos e as representagdes sdo aqui tao
inseparaveis que se poderia perfeitamente chama-la uma idéia prdtica.
Mesmo considerando a monotonia de seus atos, a pouca variedade de
suas representagdes, sua uniformidade em toda a histéria da civilizagdo,
pode-se prejulgar que ela constitui uma idéia pratica da ordem mais
simples. Podemos assim esperar que as forgas coletivas nela presentes
nio sejam demasiado complexas, nem demasiado complicado o método
que 0 magico utilizou para apoderar-se dela.

Buscaremos determinar essas forgas perguntando-nos, em primei-
ro lugar, de que espécie de crenga a magia foi o objeto, e analisando a
seguir a idéia de eficicia magica.

1. A crenga

A magia é, por definigao, objeto de crenga. Mas os elementos da magia,
ndo sendo separaveis uns dos outros ¢ mesmo confundindo-se uns com
os outros, nio podem ser o objeto de crengas distintas. Eles sio, todos
a0 mesmo tempo, o objeto de uma mesma afirmagio. Esta ndo incide
apenas sobre o poder de um magico ou o valor de um rito, mas sobre o
conjunto ou sobre o principio da magia. Assim como a magia é mais
real que suas partes, assim também a crenga na magia em geral é mais
enraizada que aquela da qual seus elementos sdo o objeto. A magia,
como a religidio, é um bloco, nela se cré ou nio se cré. E o que se pode
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verificar nos casos em que a realidade da magia foi posta em divida.
Quando tais debates se elevaram, no comego da Idade Média, no século

xvi1, e |4 onde prosseguem ainda obscuramente em nossos dias, vemos

que a discussdo incide sobre um tnico fato. Trata-se, em Agobard, por
exemplo, sobretudo dos fazedores de mau tempo; mais tarde, da impo-
téncia causada por maleficio ou do v6o das acompanhantes de Diana;

em Bekker (de belooverde werld, Amsterd3, 1693), da existéncia dos de-
ménios e do diabo; entre nds, do corpo astral, das materializagSes, da

realidade da quarta dimensdo. Mas, em toda parte, as conclusGes sdo

imediatamente generalizadas e a crenga num caso de magia implica a

crenga em todos 0s casos possiveis. Inversamente, uma negagio faz de-
sabar o edificio inteiro. Com efeito, é a propria magia que é questionada.
Temos exemplos de incredulidade obstinada ou de fé enraizada que ce-
dem de uma s6 vez a uma experiéncia vnica.

Qual é a natureza dessa crenga na magia? Assemelha-se as crengas
cientificas? Estas sio a posteriori, perpetuamente submetidas ao controle
do individuo, e dependem apenas de evidéncias racionais. D4-se 0 mes-
mo com a magia? Evidentemente, nio. Conhecemos mesmo um caso,
que € realmente extraordinario, o da Igreja catélica, em que a crenga na
magia foi um dogma, sancionado por penas. Em geral, essa crenga é
apenas mecanicamente difundida em toda a sociedade, e compartilhada
de nascenga. Nisto, a crenga na magia néio é muito diferente das crengas
cientificas, pois cada sociedade tem sua ciéncia, ignalmente difundida, e
cujos principios foram as vezes transformados em dogmas religiosos.
Mas, enquanto toda ciéncia, mesmo a mais tradicional, é ainda conce-
bida como positiva e experimental, a crenga na magia é sempre a priori.
A fé na magia precede necessariamente a experiéncia: s6 se vai procurar
o mégico porque se acredita nele; s6 se executa uma receita porque se
tem confianga nela. Ainda em nossos dias, os espiritas nio admitem em
sua casa nenhum incrédulo, cuja presenga impediria, pensam eles, o éxi-
to de suas operagdes.

A magia possui uma tal autoridade que, em principio, a experiéncia
contraria nio abala a crenga. Na realidade, ela é subtraida a todo con-
trole. Mesmo os fatos desfavoraveis voltam-se a seu favor, pois sempre
se pensa que sio o efeito de uma contra-magia, de faltas rituais e, em
geral, de que as condigdes necessarias das praticas ndo foram realizadas.
Nos autos do processo de um magico, Jean Michel, que foi queimado
em Bourges, em 1623, vemos como esse pobre coitado, carpinteiro de
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profissio, passou a vida a fazer experiéncias fracassadas; uma dnica vez

chegou perto do objetivo, mas, amedrontado, fugiu. Entre os Cherokee,
um enfeiticamento malogrado, longe de abalar a confianga que se tem

no feiticeiro, the da mais autoridade. Pois seu oficio torna-se indispen-
savel para atenuar os efeitos de uma forga terrivel que pode se volear

contra quem a desencadeou desastradamente. Eis ai 0 que se passa em

toda experimentacio mégica: as coincidéncias sio tomadas como fatos

normais e os fatos contraditdrios s3o negados.

Contudo, sempre houve a preocupagdo muito viva de citar, em
apoio 4 crenga na magia, exemplos precisos, datados, localizados. Mas
na China ou na Europa da Idade Média, onde temos sobre a questio
toda uma literatura, constata-se que os mesmos relatos passam sempi-
ternamente de textos a textos. Sdo provas tradicionais, contos magicos
anedoticos, ndo diferentes daqueles pelos quais se mantém, em toda a
humanidade, a crenga na magia. Observemos que essas supostas anedo-
tas s30 estranhamente mondtonas. E que em tudo isso néo hi nenhum
sofisma consciente, ha somente exclusiva pré-possessdo. As provas tra-
dicionais bastam, cré-se nos contos magicos como nos mitos. Mesmo
quando o conto maégico é uma brincadeira, trata-se de uma brincadeira
que sempre pode acabar mal. A crenga na magia é portanto quase obri-
gatoria, a priori, e perfeitamente aniloga a que se liga a religido.

~ Essa crenga existe a0 mesmo tempo no feiticeiro e na sociedade.
Mas como ¢ possivel que 0 mégico creia numa magia da qual é constan-
temente capaz de apreciar, em seu justo valor, os meios e 0s efeitos? £
nesse ponto que encontramos a grave quesido do embuste e da simula-
¢d0 em magia.

Para trata-la, tomemos o exemplo dos feiticeiros australianos. En-
tre os agentes de magia, poucos parecem ter sido mais convictos da efi-
cacia de seus ritos. Mas os melhores autores nos atestam também que
nunca, para nenhum dos ritos praticados em estados normais, o feiticeiro
viu, nem acreditou ver, o efeito mecénico de seus atos. Consideremos
os métodos de magia negra. Eles podem, na Australia, reduzir-se a trés
tipos, praticados ou conjuntamente, ou isoladamente nas diversas tribos.
O primeiro tipo, o mais difundido, é o enfeiticamento propriamente dito,
pela destruigdo de uma coisa que é suposta fazer parte de uma pessoa ou
representa-la, restos de alimentos, detritos organicos, pegadas, imagens.
E impossivel imaginar que alguma vez o mégjco tenha sido experimen-
talmente capaz de crer que matava ao queimar um resto de alimento
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misturado com cera ou gordura, ou ao traspassar uma imagem. O que

estabelece claramente que a ilusdo nunca € sendo parcial € o rito men-
cionado por Spencer e Gillen, que consiste primeiro em furar um objeto

que representa a alma do individuo enfeiticado, para langar a seguir esse

mesmo objeto na diregdo de sua residéncia. O segundo tipo desses ritos,
praticado muito particularmente nas sociedades do sul, do centro e do

oeste australiano, é o que se pode chamar a retirada da gordura do figa-
do. O feiticeiro supostamente se aproxima da vitima adormecida, abre-
Ihe o flanco com uma faca de pedra, retira a gordura do figado, fecha a

cicatriz; parte em seguida, e o outro morre lentamente sem dar-se conta

de nada. E muito evidente que esse é um rito que jamais pdde ser verda-
deiramente praticado. O terceiro tipo, comum no norte e no centro da

Austrilia, ¢ 0 langamento do 0sso de morto. O feiticeiro é suposto aba-
ter sua vitima com uma substancia mortal. Mas, na realidade, em alguns

casos citados por Roth, a arma nio € sequer langada; em outros, é langa-
da a uma disténcia tal que é evidentemente impossivel pensar que che-
gue ao objetivo e transmita, por contato, a morte. Geralmente ela no é

vista partir, e nunca foi vista chegar imediatamente apés ter sido langa-
da. Embora muitos desses ritos jamais tenham podido ser completa-
mente realizados, embora a eficicia dos outros jamais tenha podido ser

verificada, sabemos no entanto que eles s3o de uso corrente, 0 que é

provado pelas melhores testemunhas e demonstrado pela existéncia de

numerosos objetos que s3o seus instrumentos. O que isso significa, se-
n3o que gestos sio tomados, sinceramente mas voluntariamente pelos

feiticeiros, como realidades e comegos de atos, como operagdes cirur-
gicas? As preliminares do rito, a gravidade das atitudes, a intensidade

do perigo corrido (pois trata-se de aproximar-se de um campo no qual

ser visto é morrer), a seriedade de todos esses atos demonstra uma

verdadeira vontade de crer. Mas é impossivel imaginar que um feiticei-
ro australiano tenha alguma vez aberto o figado de um enfeiticado sem

mata-lo na mesma hora.

No entanto, ao lado dessa vontade de crer, temos testemunhos de
uma crenga real. Os melhores etnégrafos nos asseguram que o mégico
acredita muito profundamente ter tido sucesso em seus feitigos. Ele
conseguiu colocar-se em estados nervosos, catalépticos, nos quais
pode realmente expor-se a todas as ilusdes. Em todo caso, o feiticeiro,
que talvez tenha apenas uma confian¢a pequena em seus proprios ri-
tos, que sabe, sem divida nenhuma, que as supostas pontas de flechas
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enfeitigadas, extraidas do corpo dos reumaticos, sdo apenas seixos que

ele tira de sua prépria boca, esse mesmo feiticeiro recorrera infalivel-
mente aos servigos de um outro médico-feiticeiro quando estiver doente,
e ficara curado ou se deixara morrer, conforme seu médico o condene

ou queira salva-lo. Em suma, a flecha que uns néio véem partir, outros a

véem chegar. Ela chega sob a forma de redemoinho, de chamas que sul-
cam o ar, sob a forma de pequenos seixos que, logo depois, o feiticeiro

vera extrair de seu corpo, quando ele préprio ndo as extraia do corpo de

seu doente. O minimo de sinceridade que se pode atribuir a0 magico é

que ele acredita, pelo menos, na magia dos outros.

O que é verdade em relagdo as magias australianas o é em relagdo
as outras. Na Europa catélica, houve pelo menos um caso em que a
confissdo das feiticeiras ndo é suspeita de ter sido arrancada pela inqui-
sigio do juiz; no inicio da Idade Média, o juiz candnico e o tedlogo recu-
savam admitir a realidade do vbo das feiticeiras no cortejo de Diana.
Ora, estas, vitimas de sua ilusio, obstinavam-se em vangloriar-se disso,
a ponto de acabarem por impor sua crenga a Igreja. Entre as pessoas ao
mesmo tempo incultas, nervosas, inteligentes e ligeiramente pervertidas
como foram os feiticeiros em toda parte, a crenga sincera é de uma ver-
dadeira tenacidade e de uma incrivel firmeza.

No entanto, somos realmente forgados a admitir que houve sempre
neles, até um certo ponto, simulagio. No duvidamos mesmo que os fatos
de magia comportem um “fazer crer” constante, e que até as ilusdes sin-
ceras do magico foram sempre, em certo grau, voluntarias. Howitt relata,
apropésito das pedras de quartzo que os feiticeiros murring tiram de sua
boca, e com as quais o espirito iniciador supostamente lhes enche o corpo,
que um desses feiticeiros lhe dizia: “Sei como fazer, sei onde elas podem
ser encontradas”; temos outras confissGes, ndo menos cinicas.

Mas, em todos os casos, ndo se trata de simples embuste. Em geral,
a simulagdo do mégico é da mesma ordem que a constatada nos estados
de neurose, e, por conseguinte, é a0 mesmo tempo voluntiria e involun-
taria. Quando ¢é primitivamente voluntaria, ela se torna aos poucos in-
consciente e acaba por produzir estados de alucinago perfeita; 0 magico
engana-se a si mesmo, como o ator que esquece que desempenha um
papel. Em todo caso, temos de nos perguntar por que ele simula de uma
certa maneira. Convém evitar aqui confundir 0 magico verdadeiro com
os charlatdes de nossas feiras ou os brimanes trapaceiros que os espiri-
tas nos enaltecem. O migico simula porque lhe pedem para simular,
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porque vdo procuri-lo e exigem-lhe que aja: ele nio é livre, € forgado a

representar, seja um papel tradicional, seja um papel que satisfaga a ex-
pectativa de seu publico. Pode acontecer que o magico se enaltega gra-
tuitamente, mas é que ele é irresistivelmente tentado pela credulidade

publica. Spencer ¢ Gillen encontraram, entre os Arunta, muitas pessoas

que diziam ter estado nas expedi¢des magicas ditas dos Kurdaitchas, nas

quais se retira supostamente a gordura do figado do inimigo. Cerca de

um tergo dos guerreiros havia, por isso, amputado os dedos grandes do

pé, pois essa é uma condigio do cumprimento do rito. Por outro lado,
toda a tribo tinha visto, realmente visto, kurdaitchas vagando ao redor

dos acampamentos. Na verdade, a maior parte ndo quisera ficar deve-
dora de fanfarronadas e de aventuras; o “fazer crer” era geral e recipro-
co no grupo social inteiro, porque a credulidade era universal. Em se-
melhantes casos, 0 magico nio pode ser concebido como um individuo

que age por interesse, a seu favor e por seus préprios meios, mas como

uma espécie de funcionério investido, pela sociedade, de uma antori-
dade na qual ele préprio é obrigado a crer. De fato, vimos que o mégico

era designado pela sociedade, ou iniciado por um grupo restrito, ao qual

esta delegou seu poder de criar méagicos. Ele tem naturalmente o espi-
rito de sua fungdio, a gravidade de um magistrado; é sério porque é leva-
do a sério, e é levado a sério porque se tem necessidade dele.

Assim, a crenga do mégico e a do publico n3o s3o duas coisas dife-
rentes; a primeira é o reflexo da segunda, ja que a simulagdo do mégico
$6 & possivel em razio da credulidade publica. E essa crenga, que 0 ma-
gico partilha com todos os seus, que faz que nem sua prépria prestidigi-
tag3o, nem seus experimentos frustrados o fagam duvidar da magia. Ele
tem sempre aquele minimo de fé que é a crenga na magia dos outros, tio
logo se torne assistente oun paciente. Em geral, se ndo vé agir as causas,
ele vé os efeitos que elas produzem. Em suma, sua crenga é sincera na
medida em que é a de todo o seu grupo. A magia € acreditada e nio
percebida. E um estado de alma coletivo que faz que ela se constate e se
verifique em suas conseqiiéncias, ainda que permanega misteriosa, mes-
mo para 0 mdgico. A magia ¢ portanto, em conjunto, o objeto de uma
crenga a priori; trata-se de uma crenga coletiva, uninime, e é a natureza
dessa crenga que faz a magia poder facilmente transpor o abismo que
separa seus dados de suas conclusdes.

Quem diz crenga, diz adesdo do homem inteiro a uma idéia e, por
conseguinte, estado de sentimento e ato de vontade, a0 mesmo tempo
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que fenbmeno de ideagio. E licito, portanto, presumir que essa crenga

coletiva na magia nos coloca diante de sentimentos e de voligdes unani-
mes em todo um grupo, isto é, precisamente, diante das forgas coletivas

que buscamos. Mas poderdo contestar a teoria da crenga de que nos va-
lemos, e objetar que etros cientificos individuais, de ordem naturalmen-
te intelectual, podem, por sua propagagio, dar origem a crengas que se

tornam eventualmente uninimes, crengas que ndo haveria por que nio

considerar como coletivas, € que no entanto nio procedem de forgas

coletivas; poder-se-iam citar, como exemplos, as crengas candnicas no

geocentrismo e nos quatro elementos. Devemos entdo nos perguntar se

a magia se baseia apenas em idéias desse género, postas fora de divida

pelo simples fato de terem se tornado universais.

2, Anilise do fendmeno mégico
Andlise das explicagdes ideologicas da eficdcia do rito

Em nosso levantamento das representagdes magicas, encontramos as
idéias pelas quais tanto os magicos quanto os tebricos da magia quise-
ram explicar a crenga na eficdcia dos ritos magicos. Sdo: 1) as férmulas
da simpatia; 2) a nogio de propriedade; 3) a nogdo de deménios. Ja vi-
mos qudo pouco essas nogdes eram simples, e como elas sobrepunham-
se constantemente umas as outras. Iremos ver agora que nenhuma delas
jamais foi suficiente, por si s6, para justificar a um magico sua crenqa.
Que se analisem ritos magicos para neles encontrar a aplicagio pratica
dessas nogdes: feita a andlise, resta sempre um residuo do qual o pré-
prio magico tem consciéncia. -

Observemos que jamais algum magico, nem tampouco algum an-
tropblogo, pretendeu expressamente reduzir toda a magia a uma ou a
outra dessas idéias. Isso deve nos prevenir contra toda teoria que tentasse
explicar por elas a crenga magica. Observemos a seguir que, se os fatos
mégicos constituem claramente uma classe tinica de fatos, eles devem
remontar a um principio tinico capaz de justificar, ele s, a crenga de que
sdo o objeto. Se a cada uma dessas representagdes corresponde uma certa
classe de ritos, ao conjunto dos ritos deve corresponder uma outra re-
presentagio inteiramente geral. Para determinar qual pode ser esta ulti-
ma, vejamos em que medida cada uma das nogbes enumeradas acima
falha em justificar os ritos aos quais ela esta especialmente ligada.
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1) Sustentamos que as férmulas simpiticas (o semelhante produz o se-
melhante; a parte vale pelo todo; o contrério age sobre o contrario) nio
bastam para representar a totalidade de um rito mégico simpatico. Elas
deixam de fora um residuo que ndo é negligenciivel. Se considerarmos
apenas ritos simpaticos dos quais temos descrigdes completas, o rito se-
guinte, relatado por Codrington, nos d4 uma idéia bastante exata de
todo o seu mecanismo: “Em Florida, o mane ngghe vigona (o individuo
com mana, possuidor de espirito, vigona), quando se desejava calma,
atava um feixe de folhas que eram propriedade de seu vigona (folhas de
vegetais aquaticos?) e as escondia no oco de uma arvore onde havia
agua, invocando o vigona com o encantamento apropriado. Assim, in-
vocava a chuva que produzia a calma. Se era o sol que se desejava, ele
atava as folhas apropriadas e plantas trepadeiras na extremidade de um
bambu, e as mantinha sobre um fogo. Atigava o fogo, entoando um can-
to, para dar mana ao fogo, e o fogo dava mana as folhas. Depois, subia
numa arvore € atava o bambu na ponta do galho mais alto: com o sopro
do vento ao redor do flexivel bambu, 0 mana se espalhava em toda parte
e o sol aparecia” (Codrington 1890: 200-o1).

Citamos esse exemplo apenas a titulo de ilustragio concreta, pois o
rito simpatico é cercado geralmente de todo um contexto muito impor-
tante. Da presenga deste devemos necessariamente concluir que simbo-
lismos ndo bastam para produzir um rito méagico. Na verdade, ainda que
magicos e alquimistas tenham imaginado sinceramente que suas prati-
cas simpaticas eram inteligiveis, vemo-los espantados com as superflui-
dades que sobrecarregam o que eles concebiam abstratamente como o
esquema de seu rito. “Por que entdo, escreve um alquimista anénimo,
dito o cristio, tantos livros e invocagdes aos dembnios? Por que todas
essas construgdes de fornos e de engenhos, se tudo é simples e ficil de
entender?” Mas esse amontoado confuso com que se espantava nosso
cristdo ndo é sem fungio. Ele exprime que a idéia de simpatia sobre-
pdem-se claramente, de um lado, a idéia de uma liberagéo de forga e, de
outro, a de um ambiente magico.

Dessa idéia de uma forga presente, temos um certo niimero de si-
nais. S3o, primeiramente, os sacrificios, que parecem no ter aqui outro
propésito sendo criar forgas utilizaveis; ja4 vimos que era essa uma das
propriedades do sacrificio religioso. O mesmo acontece com as preces,
invocag@es, evocagBes etc.; e também com os ritos negativos, tabus, je-
juns etc., que pesam sobre o feiticeiro ou sobre seu cliente, as vezes
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sobre ambos ou mesmo sobre suas familias, ritos e precaugdes rituais

que marcam ao mesmo tempo a presenga ¢ a fugacidade dessas forgas.
E preciso levar em conta igualmente o poder proprio do magico, as for-
cas que ele traz consigo e cuja intervengio é sempre, pelo menos, possi-
vel. Quanto a cerimbnia simpatica em si, pelo simples fato de ser ritual,
como o demonstramos, ela deve necessariamente produzir por sua vez

forgas especiais. De fato, os mégicos tiveram consciéncia disso. No rito

melanésio citado mais acima, vimos 0 mana sair das folhas e subir ao

céu; nos ritos assirios, assinalamos o mdmit que neles se manifesta. Con-
siderando agora um rito de enfeiticamento numa dessas sociedades ditas

primitivas, sem mistica, que estdo ainda na idade mégica da humanida-
de, nas quais, segundo Frazer, a lei de simpatia funciona regularmente e

sozinha, percebemos imediatamente ndo apenas a presenga, mas tam-
bém o movimento dessas forgas. Eis aqui de que maneira, entre os

Arunta, o enfeitigamento da mulher adiltera é suposto agir. Ha propria-
mente criagdo de uma forga ma, dita arungquiltha; cobre-se com ela a

pedra alma (a imagem tendo servido apenas para fazer que a alma se

engane e venha a imagem, assim como voltaria ao corpo natural); essa

for¢a ma € simplesmente reforgada pelos gestos que simulam a conde-
nag3o a morte da mulher e, finalmente, é essa forga que é langada na

diregdo do acampamento para onde a mulher foi levada. O rito exprime

que a imagem simpatica ndo é sequer causa; pois nio é ela que é proje-
tada, mas sim o feitico que se acaba de forjar.

Nio é tudo. No mesmo caso, vemos que, além da fabricagio de uma
imagem, na qual, ali4s, a alma ndo vem residir definitivamente, o rito com-
porta todo um aparato de outras imagens previamente enfeitigadas, pedras
de espiritos, agulhas tornadas mégicas muito antes da ceriménia; enfim,
que ele € praticado num lugar secreto e qualificado por um mito. Dessa
observagio que podemos ousadamente generalizar, devemos concluir que
a cerimdnia simpatica ndo transcorre como um ato ordinario. Ela se faz
num meio especial, constituido por tudo o que ha nela de condigdes e de
formas. Esse meio é, com muita freqiiéncia, definido por circulos de inter-
digGes, por ritos de entrada e de saida. Tudo o que entra é da mesma natu-
reza que ele, ou se torna da mesma natureza. O contetido geral dos gestos e
das palavras vé-se afetado com isso. A explicagio de certos ritos simpéticos
pelas leis da simpatia deixa, portanto, um duplo residuo.

Acontece 0 mesmo em todos 0s casos possiveis? A nosso ver, esse
residuo mostra-se essencial ao rito magico. Com efeito, tdo logo desa-
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parece todo trago de misticidade, este ingressa na ciéncia ou nas técni-
cas. E precisamente o que nos diz o alquimista cristdo: constatando que
a alquimia repugna a tornar-se cientifica, ele prescreve-lhe fazer-se re-
ligiosa; se & necessério rezar, melhor dirigir-se 2 Deus e ndo ao diabo;
isso € admitir que a alquimia e, por extensdo, a magia dependem essen-
cialmente das forgas misticas. Nos casos em que apenas a f6rmula sim-
patica parece funcionar, encontramos pelo menos, com 0 minimo de
formas que todo rito possui, 0 minimo de forga misteriosa que ele, por
definigio, libera; a0 que convém acrescentar a forga da propriedade ati-
va, sem a qual, como dissemos mais acima, néo se pode conceber, pro-
priamente falando, rito simpatico. Alids, sempre é licito pensar que os
pretensos ritos simples ou foram incompletamente observados, ou sdo
incompleramente conscientes, ou entdo sofreram tal desgaste que ndo é
mais o caso de contar com eles. Quanto aos ritos verdadeiramente sim-
ples que procedem da lei de simpatia, sdo aqueles que chamamos tabus
simpaticos. Ora, s3o precisamente esses que melhor exprimem a presen-
¢a, a instabilidade e a violéncia das forgas ocultas e espirituais a cuja in-
tervengio é sempre atribuida, a nosso ver, a eficacia dos ritos magicos.
Acabamos de ver que as férmulas simpaticas nunca sio a f6rmula
completa de um rito magico. Podemos demonstrar por fatos que, mes-
mo onde foram enunciadas da maneira mais clara, elas sio apenas aces-
sorios. E o que vemos ainda entre os alquimistas. Estes dizem-nos for-
malmente que suas operagdes deduzem-se racionalmente de leis
cientificas. Essas leis, como vimos, sao as da simpatia: o um é o todo, o
todo estd no um, a natureza triunfa da natureza; sdo também pares de
simpatias e de antipatias particulares, enfim, todo um sistema compli-
cado de simbolismos segundo o qual eles ordenam suas operagaes: as-
sinaturas astrolégicas, cosmolégicas, sacrificiais, verbais etc. Mas todo
esse aparato ndo é sen3o uma espécie de vestudrio com que envolvem
sua técnica; ndo s30 nem sequer 0s principios imaginarios de uma cién-
cia falsa. Na abertura de seus livros, na abertura de cada capitulo de
seus manuais, encontram-se exposi¢des de doutrina. Mas a continuagdo
nunca corresponde ao comego. A idéia filoséfica é simplesmente pré-
fixada, & maneira de um cabegalho, de uma rubrica, ou da alegoria do
homem de cobre transformado em ouro pelo sacrificio, de que falamos
mais acima. Em suma, essa quase-ciéncia reduz-se a mitos, mitos que
eventualmente fornecem encantagdes. Alids, a receita experimental
pode chegar ao mesmo ponto; ha férmulas ou resumos algébricos de
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operagdes reais, de figuras cerimoniais que efetivamente funcionaram,
que se transformaram em signos magicos ininteligfveis e ndo servem

mais para instituir qualquer manipulagfo: s3o apenas encantagBes em

poténcia. Fora desses principios e dessas férmulas, cujo valor agora

conhecemos, a alquimia nio ¢ sendo um empirismo: cozinham-se, fun-
dem-se, vaporizam-se corpos cujas propriedades e reagtes se conhe-
cem empiricamente, ou melhor, tradicionalmente. A idéia cientifica

n#o passa de um titulo decorativo. Mesmo na medicina isso aconteceu.
Marcellus de Bordeaux intitula boa parte de seus capitulos: Remedia

physica et rationabilia diversa de experimentis; mas lemos, imediatamen-
te apds esses titulos, frases como esta: 4d corcum carmen. In lamella

stagnea scribes et ad collum suspendes haec [Encantamento para o borbo-
rigmo. Escreverds numa chapinha de estanho e penduraras no pescogo]

etc. (Marcellus, xx1, 2).

De tudo o que antecede, resulta que as formulas da simpatia ndo s6
n3o s3o as leis dos ritos magicos, mas nio sdo sequer as leis dos ritos
simpaticos. S30 somente tradugdes abstratas de nogdes muito gerais, que
vemos circular na magia. A simpatia é o caminho pelo qual passa a forga
magica; ela ndo é a for¢a magica em si mesma. Num rito migico, é tudo
o que a férmula simpatica deixa de lado que nos parece essencial. Se,
para dar ainda um exemplo, considerarmos ritos que Sydney Hartland
explica como ritos de simpatia por contato, os maleficios em que a feiti-
ceira seca o leite de uma mulher ao abragar seu filho, diremos que a
crenga popular dé atengio, nesses maleficios, muito menos ao contato do
que ao mau-olhado e a forga magica da feiticeira ou da fada maléfica.

2) Afirmamos que a nogio de propriedade ndo explica melhor, por si 56,
a crenga nos fatos magicos, nos quais parece predominar.

Em primeiro lugar, normalmente, a nogio de propriedade nio é
dada neles sozinha. O emprego de coisas com propriedades é, em geral,
condicionado ritualmente. H4, primeiro, regras de colheita: elas prescre-
vem a observincia de condigbes de tempo, de lugar, de meios, de inten-
¢do e outras ainda, se possivel. A planta a utilizar deve ser colhida na
beira de um riacho, numa encruzilhada, na lua cheia, & meia-noite, com
dois dedos, com a mio esquerda, abordando-a pela direita, apés ter feito
esse ou aquele encontro, sem pensar nisso ou naquilo etc. As mesmas
prescrigOes para os metais, as substincias animais... A seguir, ha regras
de emprego, relativas ao tempo, ao lugar, is quantidades, sem contar
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todo o cortejo, geralmente imenso, dos ritos que acompanham e que per-
mitem a utilizagdo das qualidades, bem como a aplicagdo dos mecanis-
mos simpéticos. Ha sistemas de magia nos quais, como na India, toda

coisa que figura no cerimonial magico, seja como amuleto secundirio,
seja como substéncia ativa, é obrigatoriamente ungida ou sacrificada.

Em segundo lugar, a propriedade magica nio é concebida como
naturalmente, absolutamente e especificamente inerente a coisa a qual
esta ligada, mas sempre como relativamente extrinseca e conferida. As
vezes, ela o & por um rito: sacrificio, béng3o, colocagio em contato com
coisas lacradas ou amaldigoadas, encantamento em geral. Outras vezes,
a existéncia da dita propriedade é explicada por um mito e, nesse caso
também, ela ¢ considerada como acidental e adquirida; tais plantas bro-
taram sob os passos de Cristo ou de Medéia; o acdnito nasceu dos den-
tes de Equidna; a vassoura de Donnar, a planta da aguia celeste s3o
coisas magicas cuja virtude néo pertence, por natureza, a aveleira ou ao
vegetal hindu.

Em geral, a propriedade méigica, mesmo especifica de uma coisa,
é concebida como ligada a caracteres que, certamente, sempre foram
vistos como secundarios: tal é a forma acidental das pedras que se asse-
melham a inhames, a testiculos de porco, as pedras furadas etc.; tal é a
cor que explica, na India, o parentesco que se supde existir entre a ca-
bega de lagarto, o chumbo, a espuma de riacho e as substincias maléfi-
cas; tais s30 ainda a resisténcia, 0 nome, a raridade, o carater paradoxal
da presenga de um objeto num determinado lugar (meteoritos, macha-
dos pré-histéricos), as circunstincias da descoberta etc. A qualidade
mégica de uma coisa lhe vem, portanto, de uma espécie de convengio,
e essa convengio parece desempenhar o papel de um mito ou de um
rito eshogado. Cada coisa com propriedades é, por seu cariter mesmo,
uma espécie de rito.

Em terceiro lugar, a nog3o de propriedade é tio pouco suficiente,
em magia, que ela se confunde sempre com uma idéia muito geral de
forca e de natureza. Se a idéia do efeito a produzir é sempre muito pre-
cisa, a idéia das qualidades especiais e de suas agbes imediatas é sempre
bastante obscura. Em contraposi¢3o, encontramos em magia, de uma
forma perfeitamente clara, a idéia de coisas que tém virtudes indefini-
das: o sal, o sangue, a saliva, o coral, o ferro, os cristais, os metais pre-
ciosos, a sorveira, a bétula, a figueira sagrada, a cinfora, o incenso, o
tabaco etc., incorporam forgas magicas gerais, suscetiveis de aplicagdes
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ou de utilizagdes particulares. Alids, as denominagdes que os mégic?s

costumam dar as propriedades sdo extremamente gerais e vagas: na In-
dia, as coisas sdo ou de bom ou de mau augyrio, e as coisas de bom au-
giirio sio coisas com urjas (forga), zejas (brilho), varcas (renome, vitali-
dade) etc. Para os gregos e os modernos, as coisas sdo divinas, santas,
misteriosas, de boa ou de ma sorte etc. Em uma palavra, a magia busca

as pedras filosofais, as panacéias, as dguas divinas.

Voltemos aqui, mais uma vez, aos nossos alquimistas, que criaram
uma teoria das propriedades magicas como operagSes simpiticas. Estas
sdo, para eles, as formas, as £&6n de uma natureza genérica, da natureza,
001G . Se as e8dn se dissolvem, recupera-se a gvowG. Mas, como ja disse-
mos, eles vao além da concepgao abstrata dessa natureza, concebendo-a
sob a figura de uma esséncia, oveia, de uma forga, Svvapug, com pro-
priedades indefinidas, espirituais e, ndio obstante, ligadas a um suporte
corporal. Assim, imediatamente com a nogio de natureza, nos é dada a
nogio de forca. Essa natureza e essa forga, em sua concepg¢o mais abs-
trata, s3o representadas como uma espécie de alma impessoal, poder
separado das coisas que, no entanto, esta intimamente associado a elas,
inteligente embora inconsciente. Para deixar os alquimistas, lembremos
que, se a nogio de espirito nos pareceu ligada a nogio de propriedade,
esta, inversamente, esta ligada aquela. Propriedade e forca sio dois ter-
mos inseparaveis, propriedade e espirito confundem-se com freqiiéncia:
as virtudes da pietra buccara [pedra esburacada) the vém do follettino
rosso [diabinho vermelho] que nela se aloja.

Por tras da nogao de propriedade, ha ainda a nog3o de um meio.
Este é delimitado pelas condig¢des estabelecidas para o uso das coisas,
condigdes negativas ou positivas, que ja mencionamos diversas vezes.
Enfim, essa representagio é perfeitamente expressa num certo niumero
de tradigBes, que querem que o contato com um certo objeto transporte
imediatamente para o0 mundo mégico: varinhas magicas, espelhos magi-
cos, 0vOs postos na Sexta-feira Santa. No entanto, o residuo que a idéia
de propriedade nos deixa, quando tentamos analisar os ritos mégicos
como produtos e somas de propriedades, é menor que o das férmulas
simpiticas, porque a idéia de propriedade exprime ja uma parte da idéia
de forga e de causalidade mégicas.

3) A teoria demonolégica parece justificar melhor os ritos em que figu-
ram deménios; parece mesmo explicar totalmente os que consistem
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num apelo ou numa ordem dirigidos a um deménio. Poder-se-ia, a ri-
gor, estendé-la 2 magia inteira, ao passo que nio se pode explicar o que

se afigura essencial nos ritos demoniacos pela idéia de simpatia ou pela

de propriedades mégicas. Com efeito, ndo ha, por um lado, rito magico

em que a presenga de espiritos pessoais ndo seja em algum grau possi-
vel, embora n3o esteja assinalada necessariamente. Por outro, essa teo-
ria implica claramente que a2 magia opera num meio especial, tudo se

passando necessariamente no mundo dos demdnios, ou, mais exata-
mente, em condi¢des tais que a presenca dos deménios seja possivel.
Enfim, ela indica bastante nitidamente um dos caracteres essenciais da

causalidade magica, a saber, sua espiritualidade. No entanto, ela tem

suas insuficiéncias.

Nio se figura jamais por demdnios senio uma parte das forgas im-
plicadas num ato magico, mesmo demoniaco. A idéia de pessoas espiri-
tuais representa mal essas forgas andnimas gerais, que sdo o poder dos
mégicos, a virtude das palavras, a eficicia dos gestos, o poder do olhar,
da intengio, do fascinio, da morte etc. Ora, essa nogio de poder vaga,
que encontramos como residuo das outras séries de representagdes na
representagao total de um rito magico, é to essencial que a magia nunca
foi capaz de exprimi-la em totalidade, sob forma de demdnios, num rito
demoniaco; sempre resta muito por explicar, pelo menos a agdo tedirgica
do rito sobre os demdnios, que poderiam ser independentes e que no en-
tanto ndo sio livres. Por outro lado, se a idéia de espirito explica para o
magico a agdo a distancia e a agdo multiplicada de seu rito, ela néo lhe
explica nem a existéncia de seu rito nem suas particularidades, gestos sim-
paticos, substancias magicas, condigGes rituais, linguagens especiais etc.
Em suma, se a teoria demonolégica analisa bem uma parte do residuo
deixado pelas outras férmulas, ela explica apenas uma parte, deixando ela
mesma, como residuo, tudo o que as outras teorias quase conseguiam
explicar. Assim, nos ritos demoniacos, a nogio de espirito é acompanha-
da necessariamente de uma nogao impessoal de poder eficaz.

Mas é possivel perguntar-se se essa nogo de poder nio é ela pré-
pria derivada da nogio de espirito. E uma hipétese que ainda nio foi
defendida, mas que poderia sé-lo numa teoria animista rigorosa. Uma
primeira objegdo seria que o espirito nfio é necessariamente, em magia,
um ser ativo. Todos os ritos de exorcismo, os encantamentos curativos e,
em particular, os feitigos ditos de origem nio tém outra finalidade se-
nio por em fuga um espirito ao qual se indica seu nome, sua historia, a
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agdo que se tem sobre ele. O espirito ndo ¢ entfo, de maneira nenhuma,
um elemento essencial do rito; ele representa simplesmente seu objeto.

A seguir, caberia ndo exagerar a importincia que possui a nogdo de
pessoa no interior mesmo da classe das representagbes demoniacas. Dis-
semos que havia demdnios que nada eram fora das propriedades ou dos
ritos que eles personificam imperfeitamente. Na definigio deles ndo en-
tra quase nada além da nogio de influéncia e de transporte do efeito. Sdo
dnoppota, eflivios. Os nomes mesmos dos demdnios hindus demons-
tram também sua pouca individualidade: siddhas (os que obtiveram o
poder), vidyddhdras (portadores de ciéncia); os de “principe Siddhi,
principe Shakti” (poder), persistiram na magia dos malaios mugulma-
nos. Os manitus algonquinos s3o igualmente impessoais. £ o que vemos
ainda na indeterminagio freqiiente quanto ao nimero e ao nome dos
demdnios. Eles formam geralmente bandos, multiddes de seres an6ni-
mos {plebes, ganas), com freqiiéncia designados por nomes comuns.
Pode-se mesmo perguntar se ha na classe dos deménios verdadeiras
pessoas, com excecio das almas dos mortos, elas proprias raramente
identdficadas, e dos deuses.

Pensamos nio apenas que a nogio de poder espiritual nio deriva
da nogio de espirito magico, temos também razdes para acreditar que
esta depende daquela. Por um lado, com efeito, a nogio de poder espi-
ritual conduz 2 nogdo de espirito, pois vemos que o mdmit assirio, o
manitu algonquino e o orenda iroqués podem ser designados como es-
pirituais sem perderem no entanto suas qualidades de poderes gerais.
Por outro lado, ndo é licito supor que a nog3o de espirito magico seja a
soma de duas nogdes, a de espirito e a de poder migico, a segunda nio
sendo necessariamente o atributo da primeira? Prova disso é que, na
multiddo compacta dos espiritos com que uma sociedade povoa seu
universo, somente um nimero muito pequeno deles sdo reconhecidos,
por assim dizer experimentalmente, como poderosos e aos quais se di-
rige a magia. E o que explica sua tendéncia a agambarcar os deuses, em
particular os deuses destronados ou estrangeiros, os quais, por defini-
¢30, 3o seres poderosos.

Vé-se portanto que, se nos inclinissemos a preferir a explicagiio
animista da crenga na magia em vez das outras explicagdes, nos afastaria-
mos muito sensivelmente, ainda assim, da hipétese animista ordinaria,
por considerarmos a nogio de forga espiritual como anterior, em magia
pelo menos, & nogio de alma.
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Em resumo, as diversas explicagdes pelas quais se poderia tentar jus-
tificar a crenga nos atos magicos deixam um residuo que devemos
agora descrever, do mesmo modo que descrevemos os elementos da
magia. Temos motivos para crer que € ai que jazem as razdes profun-
das dessa crenga.

Chegamos assim, gradativamente, a circunscrever esse novo ele-
mento que a magia sobrepde a suas nogdes impessoais e a suas nogdes
de espirito. No ponto em que estamos, concebemo-lo como uma nogdo
superior a essas duas ordens de nogdes, e tal que, se é dada, as outras
sdo apenas derivadas dela.

Complexa, ela compreende primeiramente a idéia de poder ou,
melhor ainda, como a chamaram, de “potencialidade magica”. £ a idéia
de uma forga da qual a forga do magico, a forga do rito, a forga do espi-
rito sdo somente as diferentes expressdes, conforme os elementos da
magia. Pois nenhum desses elementos age enquanto tal, mas precisa-
mente enquanto é dotado, seja por convengio, seja por ritos especiais,
desse carater mesmo de ser uma forga, e uma for¢a ndo mecénica, mas
mégica. Desse ponto de vista, alids, a nogdo de forga magica é intei-
ramente comparavel 2 nossa nogio de forga mecénica. Assim como cha-
mamos forga a causa dos movimentos aparentes, assim também a forga
magica é propriamente a causa dos efeitos magicos: doenga e morte,
felicidade e satide etc.

Essa nogdo compreende, além disso, a idéia de um meio no qual se
exercem os poderes em questio. Nesse meio misterioso, as coisas ndo
se passam como no mundo dos sentidos. Nele, a distincia ndo impede o
contato, as figuras e os desejos sdo imediatamente realizados. E o mun-
do do espiritual e também o dos espiritos, porque, tudo nele sendo espi-
ritual, tudo pode tornar-se espirito. Por ilimitado que seja esse poder, e
por transcendente que seja esse mundo, as coisas no entanto se passam
ali segundo leis, relages necessarias estabelecidas entre as coisas, rela-
¢Bes de palavras e de signos a objetos representados, leis de simpatia em
geral, leis das propriedades suscetiveis de serem codificadas por classi-
ficagbes semelhantes as que foram estudadas no Année Sociologique.
Essa nogio de forga e essa nogio de meio sdo inseparaveis; elas coinci-
dem absolutamente e sdo expressas simultaneamente pelos mesmos dis-
positivos. Com efeito, as formas rituais, isto é, os dispositivos que tém
por objeto criar a forga mégica, sdo também as que criam o meio ¢ o
circunscrevem, antes, durante e depois da cerimdnia. Se nossa anilise é

141



exata, portanto, reencontramos na base da magia uma representagio
singularmente confusa e totalmente estranha a nossos entendimentos de
adultos europeus.

Ora, foi pelos processos discursivos de tais entendimentos indivi-
duais que a ciéncia das religides tentou até aqui explicar a magia. De
fato, a teoria simpatica refere-se aos raciocinios analogicos, ou, o que di
no mesmo, a associagdo de idéias; a teoria demonolégica refere-se 3 ex-
periéncia individual da consciéncia e do sonho; e, de outro lado, a repre-
senta¢do das propriedades é geralmente concebida como resultante seja
de experiéncias, seja de raciocinios analégicos, seja de erros cientificos.
Ao contrario, a idéia composita de forga e de meio escapa as categorias
rigidas de nossa linguagem e de nossa raz3o. Do ponto de vista de uma
psicologia intelectualista do individuo, ela seria um absurdo. Vejamos se
uma psicologia n3o intelectualista do homem em coletividade ndo pode-
r4 admitir e explicar sua existéncia.

3. 0 mana

Uma semelhante nogio existe, com efeito, num certo nimero de socie-
dades. Mesmo, por um retorno légico, o fato de ela funcionar na magia,
ja relativamente diferenciada, de dois dos grupos étnicos que considera-
mos especialmente, demonstra o fundamento de nossa analise.

Essa nog3o é a que encontramos designada na Melanésia sob o
nome de mana. Em parte alguma ela é melhor observével, e, por felici-
dade, foi admiravelmente observada e descrita por Codrington (op.cit.:

119-$s, 191-55). A palavra mana é comum a todas as linguas melanésias
propriamente ditas, e mesmo 3 maior parte das linguas polinésias. O
tana ndo é simplesmente uma forga, um ser, é também uma agio, uma
qualidade e um estado. Em outros termos, a palavra é a0 mesmo tempo
um substantivo, um adjetivo, um verbo. Diz-se de um objeto que ele é
mana, para significar que possui essa qualidade; e, nesse caso, a palavra
€ uma espécie de adjetivo (ndo se pode dizer 0 mesmo de um homem).
Diz-se de um ser, espirito, homem, pedra ou rito, que ele tem mana, o
“mana de fazer isso ou aquilo”. Emprega-se a palavra mana nas diversas
formas das diversas conjugagdes, ela significa entio ter mana, dar mana
etc. Em suma, a palavra compreende uma quantidade de idéias que
designariamos pelas palavras: poder de feiticeiro, qualidade mégica de
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uma coisa, coisa magica, ser magico, ter poder magico, estar encantado,
agir magicamente; ela nos apresenta, reunidas num dnico vocibulo,
uma série de nogdes cujo parentesco entrevimos, mas que alhures nos
eram dadas isoladamente. Ela realiza aquela confuso do agente, do rito
e das coisas que nos pareceu ser fundamental em magia.

A idéia de mana é uma dessas idéias turvas das quais acreditamos
ter-nos livrado, e que por isso temos dificuldade de conceber. Ela é obs-
cura e vaga, no entanto de um emprego estranhamente determinado. E
abstrata e geral, no entanto cheia de concretude. Sua natureza primitiva,
isto é, complexa e confusa, nos impede de fazer dela uma anilise légica,
devemos nos contentar em descrevé-la. Para Codrington, ela se estende
ao conjunto dos ritos magicos e religiosos, ao conjunto dos espiritos ma-
gicos e religiosos, a totalidade das pessoas e das coisas que intervém na
totalidade dos ritos. O mana é propriamente o que produz o valor das
coisas e das pessoas, valor magico, valor religioso e mesmo valor social.
A posigdo social dos individuos esta em razio direta da importéncia de
seu mana, muito particularmente a posigdo na sociedade secreta; a im-
porténcia e a inviolabilidade dos tabus de propriedade depende do mana
do individuo que os impde. A riqueza é suposta ser o efeito do mana; em
certas ilhas, a palavra mana designa inclusive o dinheiro.

A idéia de mana compde-se de uma série de idéias instaveis que se
confundem umas nas outras. Ele é sucessivamente e a0 mesmo tempo
qualidade, substéncia e atividade. — Em primeiro lugar, é uma qualidade.
E algo que a coisa mana possui, nio é essa coisa, ela mesma. Descrevem-no
dizendo que é poderoso, que é pesado; em Saa, ele é quente; em Tanna,
é estranho, indelével, resistente, extraordinirio. — Em segundo lugar, o
mana é uma coisa, uma substincia, uma esséncia manejavel, mas tam-
bém independente. Eis por que sé pode ser manejado por individuos
com mana, num ato mana, isto é, por individuos qualificados e num rito.
E, por natureza, transmissivel, contagioso; comunica-se o mana que
estd numa pedra de colheita a outras pedras, pondo-as em contato entre
si. Ele é representado como material: é ouvido, é visto desprender-se
das coisas nas quais reside; 0 mana faz ruido nas folhas, evade-se sob a
forma de nuvens, sob a forma de chamas. E suscetivel de especializar-se:
hé o mana de enriquecer e 0 mana de matar. Os mana genéricos rece-
bem inclusive determinages ainda mais estritas: nas ilhas Banks, hi um
mana especial, o talamatai, para certas maneiras de enfeitigar, e um ou-
tro para os maleficios feitos sobre os vestigios dos individuos. — Em
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terceiro lugar, o mana é uma forga e, especialmente, a dos seres espiri-
tuais, isto é, das almas dos antepassados e dos espiritos da natureza. Ele
é que torna esses seres magicos. Com efeito, essa forga ndo pertence a
todos os espiritos indistintamente. Os espiritos da natureza so, por es-
séncia, dotados de mana; mas nem todas as almas dos mortos o sdo;
somente sio zindalos, isto &, espiritos eficazes, as almas dos chefes,
quando muito as almas dos chefes de familia, e mesmo, mais especial-
mente, daqueles dentre eles cujo mana se manifestou em vida ou por
milagres depois da morte. Somente essas almas merecem o nome de es-
pirito poderoso, as outras estfio perdidas na multidao das sombras vas.
Vemos assim, mais uma vez, que todos os demonios sdo espiritos,
mas que nem todos os espiritos sdo demoénios. Em suma, a idéia de mana
nio se confunde com a idéia de espirito; elas se juntam embora perma-
negam profundamente diferentes, e ndo se pode explicar, pelo menos na
Melanésia, a demonologia, e portanto a magia, apenas pelo animismo.
Eis aqui um exemplo. Em Florida, quando um homem esta doente, atri-
bui-se sua doenga a0 mana que se apodera dele; esse mana pertence a
um zindalo, que estd ele préprio relacionado, por um lado, 2 um magico
— mane kisu (dotado de mana), que possui 0 mesmo mana, ou ¢ mana de
agir sobre ele, 0 que da no mesmo —, por outro lado, a uma planta. Pois
ha um certo nimero de espécies de plantas associadas as diferentes es-
pécies de tindalos que, por seu mana, s3o as causas das diversas doengas.
O tindalo que se trata de invocar é designado da seguinte maneira.
Folhas das diferentes espécies de plantas sdo pegas sucessivamente € es-
fregadas; a que tem 0 mana da doenga que aflige o paciente é reconhe-
cida por um ruido particular. Pode-se entdo dirigir-se com seguranga ac
tindalo, isto é, ao individuo relacionado cem ele e que € o Ginico capaz
de retirar seu mana do doente e, conseqiientemente, curd-lo. Em suma,
aqui 0 mana é separavel do tindalo, ji que ele se encontra nio apenas no
tindalo, mas também no doente, nas folhas e também no mégico. Assim,
© mana existe e funciona de um modo independente; ele permanece im-
pessoal ao lado do espirito pessoal. O tindalo é portador do mana, ele
nio € o mana. Notemos, de passagem, que esse mana circula no interior
de um compartimento de classificagio, e que os seres que agem uns so-
bre os outros estdo compreendidos nesse compartimento.
Mas o mana nio & necessariamente a forga associada a um espirito.
Ele pode ser a forga de uma coisa ndo espiritual, como de uma pedra de
fazer brotar os inhames ou de fecundar os porcos, de uma erva de fazer
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cair a chuva etc. Mas trata-se de uma forga espiritual, isto é, no age
mecanicamente e produz seus efeitos  distincia. — O mana é a forga do
migico; os nomes dos especialistas que camprem a fungdo de magicos
s30, quase em toda parte, compostos dessa palavra: peimana, gismana,
mane kisu etc. — O mana é a forga do rito. Da-se inclusive 0 nome de
mana 3 férmula magica. Mas o rito ndo é apenas dotado de mana, ele
préprio pode ser o mana. E na medida em que o magico e o rito tém
mana que eles podem agir sobre os espiritos com mana, evoca-los,
comanda-los e possui-los. Ora, quando um magico possui um zindalo
pessoal, 0 mana com o auxilio do qual ele age sobre seu undalo nio é
realmente diferente daquele pelo qual age esse zindalo. Se ha assim uma
infinidade de manas, somos no entanto levados a pensar que os diversos
manas nio sao sendo uma mesma forga, néo fixada, simplesmente repar-
tida entre seres, homens ou espiritos, coisas, acontecimentos etc.

Podemos mesmo ampliar ainda mais o sentido dessa palavra e di-
zer que o mana é a forga por exceléncia, a eficicia verdadeira das coisas,
que corrobora, sem aniquilar, a agio mecénica delas. E ele que faz que a
rede pegue, que a casa seja sblida, que a canoa mantenha-se firme no
mar. No campo, ele & a fertilidade; nos medicamentos, ¢ a virtude salu-
tar ou mortal. Na flecha, é o que mata, sendo aqui representado pelo
osso de morto de que a flecha é munida. Notemos que exames técnicos
de médicos europeus mostraram que as flechas envenenadas da Melané-
sia s3o simplesmente flechas encantadas, flechas com mana; no entanto,
elas sdo tidas por envenenadas; vé-se claramente que é a seu mana, e
n3o a sua ponta, que se atribui sua eficicia verdadeira. Assim como, no
caso do demdnio, o mana € distinto do tindalo, aqui também ele aparece
como uma qualidade acrescentada as coisas, sem prejudicar as outras
qualidades, ou, noutros termos, como uma coisa sobreposta as coisas.
Esse acréscimo & o invisivel, o maravilhoso, o espiritual e, em suma, o
espirito no qual reside toda eficicia e toda vida. Ele nio pode ser o ob-
jeto de experiéncia, pois em verdade absorve a experiéncia; o rito acres-
centa-o as coisas, e ele é da mesma natureza que o rito. Codrington
julgou poder afirmar que ele era o sobrenatural, mas noutro momento
afirma, com mais exatiddo, que é o sobrenatural in a way; é que ele é, a0
mesmo tempo, sobrenatural e natural, ja que esta espalhado em todo o
mundo sensivel, ao qual é heterogéneo e no entanto imanente.

Essa heterogeneidade é sempre sentida e esse sentimento manifes-
ta-se as vezes por atos. O mana esta afastado da vida vulgar. Ele é o
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objeto de uma reveréncia que pode chegar ao tabu. Pode-se dizer que

toda coisa tabu tem mana, € que muitas coisas mana sao tabu. Como ja

dissemos, é 0 mana do proprietério, ou o de seu tindalo, que faz o valor

do tabu de propriedade que ele impde. H4 motivo para pensar igual-
mente que os lugares onde se fazem as encantagbes, as pedras que con-
tém tindalos, lugares e objetos com mana, s3o tabu. O manae da pedra, na

qual reside um espirito, apodera-se do homem que passa sobre essa pe-
dra ou cuja sombra a toca.

O rmana, portanto, nos é dado como algo nio apenas misterioso,
mas também separado. Em resumo, o mana é primeiramente uma agio
de um certo género, isto é, a agio espiritual a distincia que se produz
entre seres simpaticos. E ignalmente uma espécie de éter, imponderével,
comunicével, e que se espalha por si mesmo. Além disso, 0 mana é um
meio, ou, mais exatamente, funciona num meio que é mana. E uma es-
pécie de mundo interno e especial, onde tudo se passa como se ali so-
mente 0 mana estivesse em jogo. E 0 mana do magico que age pelo mana
do rito sobre o mana do tindalo, o que pde em agio outros manas, e
assim por diante. Nessas agGes e reagdes, nio entram outras for¢as que
n3o sejam mana. Elas se produzem como num circulo fechado dentro
do qual tudo é mana, e que deve ser ele préprio o mana, se podemos nos
exprimir assim.

Nio ¢é somente na Melanésia que encontramos semelhante nogéo. Po-
demos reconhecé-la por certos indicios, em inimeras sociedades, nas
quais pesquisas ulteriores nio poderio deixar de evidencid-la. Em pri-
meiro lugar, constatamos sua existéncia em outros povos de lingua
malaio-polinésia: entre os malaios dos Estreitos ela é designada por
uma palavra de origem arabe, kramd: (transcrigiio de Skeat), prove-
niente de uma raiz semitica cujo sentido & mais restrito, hrm, que signi-
fica sagrado. Ha coisas, lugares, momentos, animais, espiritos, homens,
feiticeiros que s3o kremdt, que tém kramdt; e sdo as forgas kramdt que
agem. Mais ao norte, na Indochina francesa, os Ba-hnar exprimem
certamente uma idéia andloga a de mara quando dizem que a feiticeira
¢ uma pessoa deng, que ela tem o deng, e que ela deng as coisas. Foi-nos
dito que eles especulam ao infinito sobre essa nogio de deng. Na outra
extremidade da drea de extensdo das linguas malaio-polinésias, em
todo o Madagascar, a palavra kasina, cuja etimologia é desconhecida,
designa ao mesmo tempo uma qualidade de certas coisas, um atributo
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de certos seres, animais e homens, da rainha em particular, e os ritos

que essa qualidade comanda. A rainha era Aasina, tinha Aasina, o tribu-
to que lhe davam, o juramento que faziam em seu nome eram Aasinas.
Estamos convencidos de que anilises mais precisas da magia neozelan-
desa, na qual o mana desempenha um papel, ou entdo da dos Dayak,
cujo médico-feiticeiro tem o nome de manang, dariam os mesmos re-
sultados que o estudo da magia melanésia.

O mundo malaio-polinésio n3o tem o privilégio dessa nogdo. Na
América do Norte, ela nos € assinalada em vérios pontos. Entre os Huron
(Iroqueses), é designada pelo nome de orenda. Os outros Iroqueses pa-
recem té-la designado por palavras de mesma raiz. Hewitt (1902), hu-
ron de nascimento e etnografo notével, nos deu uma preciosa descrigio
dela, descrigio e nio anilise, pois 0 orenda ndo é mais facil de analisar
que o mana.

Trata-se de uma idéia demasiado geral e demasiado vaga, concreta
demais, que abarca um excesso de coisas e qualidades obscuras, para
que possamos familiarizar-nos com ela sem dificuldade. O orenda é po-
der, poder mistico. Ndo ha nada na natureza e, mais especialmente, no
ha ser animado que ndo tenha seu orenda. Os deuses, os espiritos, os
homens, os animais sdo dotados de orenda. Os fendmenos naturais,
como a tempestade, sio produzidos pelo orenda dos espiritos desses fe-
nomenos. O cagador feliz é aquele cujo orenda bateu o orenda da caga.
O orenda dos animais dificeis de pegar é dito inteligente e astuto. Véem-
se em toda parte, entre os Huron, lutas de orendas, assim como vemos,
na Melanésia, lutas de manas. O orenda é, igualmente, distinto das coi-
sas as quais estd associado, a tal ponto que é possivel emiti-lo e langé-lo:
o espirito fazedor de tempestades langa seu orenda representado pelas
nuvens. O orenda € 0 som que as coisas emitem; os animais que gritam,
as aves que cantam, as drvores que murmuram, o vento que sopra expri-
mem seu orenda. Do mesmo modo, a voz do encantador é orenda.
O orenda das coisas é uma espécie de encantagiio. O nome huron da
formula oral ndo € outro sendo, justamente, orenda, e essa palavra signi-
fica também, no sentido préprio, preces e cantos. Esse sentido nos é
confirmado pelo das palavras correspondentes nos outros dialetos iro-
queses. Mas, se a encantagio é o orenda por exceléncia, Hewitt nos diz
expressamente que todo o rito é também orenda; nisso, também, o orenda
aproxima-se do mana. O orenda é sobretudo o poder do xam3. Este é cha-
mado rareii” diowd ‘ne, alguém cujo orenda € grande e poderoso. Um profeta
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ou dizedor de destinos, ratrefi ‘ddts ou hatres détha, é alguém que habitual-
mente exala ou despeja seu orenda, ¢ assim aprendeu os segredos do fu-
turo. E o orenda que é eficaz em magia: “Tudo o que ela emprega é dito
estar possuido pelo orenda, agir por ele e ndo em virtude de proprieda-
des fisicas. E ele que faz a forca dos encantos, amuletos, fetiches, masco-
tes, figas e, se quiserem, medicamentos”. Vemo-lo funcionar especial-
mente no maleficio. Toda a magia, em suma, sai do orenda.

Temos um indicio que permite supor que o orende age segundo as
classificagbes simbdlicas. “A cigarra é chamada o emadurecedor de milko,
pois ela canta nos dias de calor; é que seu orenda é que faz vir o calor,
que faz crescer o milho; a lebre “canta” e seu orenda tem poder sobre a
neve (controlled the snow); mesmo a altura em que ela come as folhas das
moitas determina a altura até a qual a neve caira (séc).” Ora, a lebre é 0
totem de um cli de uma das fratrias dos Huron, e esse cld tem o poder
de fazer vir a neblina e de fazer nevar. E portanto o orenda que une os
diversos termos das classes em que estdo ordenados, de um lado, a lebre,
seu cla totémico, a neblina, a neve, e, de outro, a cigarra, o calor, o mi-
lho. Ele desempenha, na classificagio, o papel de meio-causa. Além dis-
50, esses textos nos ddo uma idéia da maneira pela qual os Iroqueses
concebem a causalidade. Para eles, a causa por exceléncia é 2 voz. Em
resumo, o orenda ndo é nem o poder material, nem a alma, nem o espisi-
to individual, nem o vigor e a for¢a: Hewitt estabelece, com efeito, que
existem outros termos para designar essas diversas idéias; e ele define
justamente o orenda como “uma forga ou uma potencialidade hipotética
de produzir efeitos de uma forma mistica”.

A famosa nogdo de manitu, entre os Algonquinos, em particular os
Ojibwa, corresponde suficientemente, no fundo, a0 nosso maena melanésio.
A palavra manitu designa a0 mesmo tempo, segundo o padre Thavenet,
autor de um excelente diciondrio francés, ainda manuscrito, de lingua
algonquina, ndo um espirito, mas toda espécie de seres, de forgas e de
qualidades magicas ou religiosas. “Ele quer dizer ser, substéncia, ser ani-
mado, e é bem provavel que, em certo grau, todo ser com alma seja um
manitu. Mas ele designa mais particularmente todo ser que nio tem ainda
um nome comum, que ndo é familiar: de uma salamandra, uma mulher
dizia que tinha medo, era um manitu; zombam dela dizendo-lhe o nome.
As pérolas dos traficantes sdo as cascas de um manitu, e a bandeira, essa
coisa maravilhosa, é a pele de um meanitu. Um manitu é um individuo que
faz coisas extraordinarias, o xam3 é um manitu; as plantas tém manitu; e
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um feiticeiro que mostrava um dente de cascavel dizia que este era um
manitu; quando descobriram que ndo matava, ele disse que o dente ndo
tinha mais manitw” (Tesa, Studi del Thavener. 1831: 17).

Segundo Hewitt, entre os Sioux, as palavras mahopa, Xube (Omaha),
wakan (Dakota), significam também o poder e a qualidade magicos.

Entre os Shoshone em geral, a palavra pokun: possui, segundo
Hewitt, 0 mesmo valor, o mesmo sentido que a palavra manitu entre os
Algonquinos; e Fewkes, o observador dos Hopi ou Moki, afirma que,
entre os Pueblos em geral, a mesma nog3o esta na base de todos os ritos
mégicos e religiosos. Mooney parece nos designar um equivalente dela
entre os Kiowa.

Sob o termo naual, no México e na América central, acreditamos
reconhecer uma nogdo correspondente. Ela ¢ ali tio persistente e tio
extensa que quiseram fazer dela a caracteristica de todos os sistemas
religiosos e magicos, chamados pelo nome de nagualismo. O naual é um
totem, geralmente individual. Mas ele é mais; é uma espécie de género
muito mais vasto. O feiticeiro é naual, é um naualli; 0 naual é especial-
mente seu poder de metamorfosear-se, sua metamorfose € sua encarna-
¢do. Vé-se por ai que o totem individual, a espécie animal associada ao
individuo por ocasi2o de seu nascimento, parece ser apenas uma das
formas do naual. Segundo Seler, a palavra significa, etimologicamente,
ciéncia secreta; € todos os seus diversos sentidos ¢ seus derivados vincu-
lam-se ao sentido original de pensamento e de espirito. Nos textos
nauhatl, a palavra significa o que estd escondido, envolio, disfargado.
Assim, essa nogio afigura-se-nos como sendo a de um poder espiritual,
misterioso e separado, que é exatamente aquele que a magia sup3e.

Na Austrélia encontra-se uma nogio do mesmo género; mas, pre-
cisamente, ela é restrita & magia e, de modo mais particular, ao malefi-
cio. A tribo de Perth lhe di o nome de doolya. Na Nova Gales do Sul,
os negros designam pela palavra koockie 0 mau espirito, a mé influéncia
pessoal ou impessoal, e que tem provavelmente a mesma extensio.
E ainda 0 arungquiltha dos Arunta. Esse “poder maligno” que emana
dos ritos de enfeiticamento é a0 mesmo tempo uma qualidade, uma
forga e uma coisa existente por si mesma, que os mitos descrevem € a
qual atribuem uma origem.

A raridade dos exemplares conhecidos dessa nogdo de forga-meio ma-
gico nio deve nos fazer duvidar que ela tenha sido universal. Com
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efeito, estamos muito mal informados sobre esse tipo de fatos; ha trés

séculos que se conhecem os Iroqueses, mas somente ha um ano nossa

atengdo foi chamada para o orenda. Alias, a nogio pode ter existido

sem ter sido expressa: um povo tem t3o pouca necessidade de formu-
lar tal idéia quanto teria de enunciar as regras de sua gramatica. Em

magia, como em religido e em lingiiistica, s3o as idéias inconscientes

que agem. Ou alguns povos néo tiveram uma consciéncia distinta des-
sa idéia, ou alguns outros ultrapassaram o estigio intelectual em que

ela pode funcionar normalmente. De qualquer maneira, eles n3o pu-
deram dar-lhe uma expressio adequada. Uns esvaziaram sua antiga

nogio de poder magico de uma parte de seu conteiido mistico inicial;

ela tornou-se entdo semicientifica; € o caso da Grécia. Qutros, depois

de terem constituido uma dogmatica, uma mitologia, uma demonolo-
gia completas, conseguiram reduzir de tal modo a termos miticos tudo

o que havia de impreciso e de obscuro em suas representagoes magi-
cas, que substituiram, a0 menos aparentemente, 0 poder magico, sem-
pre que era preciso explica-lo, pelo demdnio, pelos demdnios ou por

entidades metafisicas. E o caso da india. Em suma, eles fizeram mais

ou menos desaparecer tal nogio. :

No entanto, reencontramos ainda seus vestigios. Eles subsistem,
na India, fragmentados, sob os nomes de brilho, gléria, forga, destrui-
¢do, sorte, remédio, virtude das plantas. Enfim, supomos que a nogio
fundamental do panteismo hindu, a de brahman, esta ligada a ela por
lagos profundos e parece mesmo perpetui-la, se a0 menos admitimos,
por hipétese, que o brakman védico e o dos Upanixades e da filosofia
hindu s3o idénticos. Em suma, parece-nos que se produziu uma verda-
deira metempsicose das nogdes, das quais vemos o comego e o fim, sem
perceber as fases intermediarias. Nos textos védicos, dos mais antigos
aos mais recentes, a palavra brdhman, neutra, quer dizer prece, férmula,
encanto, rito, poder magico ou religioso do rito. O sacerdote magico,
ademais, tem o nome de brahmdn, masculino. Entre as duas palavras nio
ha sendo uma diferenga suficiente, por certo, para marcar uma diversi-
dade de fungdes, mas insuficiente para marcar uma oposigio de noges.
A casta braménica ¢ a dos brdhmanas, isto é, dos homens que tém brdhman.
O brdkman ¢ aquilo pelo qual agem os homens e os deuses, e, de manei-
ra mais especial, a voz. Além disso, existem alguns textos que dizem que
ele é a substancia, o coragdo das coisas (pratyantam), o que ha de mais
interior: s3o justamente textos atharvanicos, isto &, textos do Veda dos
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mégicos. Mas essa nogio ja se confunde com a do deus Brahmi, nome

masculino tirado do tema brdhman, que comega a aparecer. A partir dos

textos teosoficos, o brdhman rimal desaparece, nio resta sendo o brd-
man metafisico. O brdhman torna-se o principio ativo, distinto e ima-
nente, da totalidade do mundo. O érdAman é o real, todo o resto ndo

passa de ilusdo. Disso resulta que todo aquele que se transporta ao seio

do brakman pela mistica ( yoga: uniio) torna-se um yogin, um yogigvara,
um siddha, isto é, obteve todos os poderes magicos (siddhi: obtengio) e

desse modo, dizem, estd em condigdes de criar mundos. O brakman é o

principio primeiro, total, separado, animado ¢ inerte do universo. E a

quintesséncia. E ainda o triplice Veda, e também o quarto, isto &, a reli-
gido e a magia.

Na India, somente o fundo mistico da nogéo subsistiu. Na Grécia,
praticamente subsiste apenas sua ossatura cientifica. Ali a encontramos
sob o aspecto da @¥oig, na qual se detém, em ltima anilise, os alquimis-
tas, e também da 80vapig, instancia tltima da astrologia, da fisica e da
magia. A Sbvapg é a agio da goaig, e esta é o ato da Svvamg. E pode-se
definir a @bo1g como uma espécie de alma material, ndo individual,
transmissivel, uma espécie de inteligéncia inconsciente das coisas. Em
suma, ela é também muito préxima do mana.

K licito, portanto, concluirmos que em toda parte existiu uma nogio
que envolve a do poder migico. E a nogio de uma eficicia pura, que no
entanto € uma substincia material e localizével, 20 mesmo tempo que
espiritual, que age 4 distincia ¢ no entanto por conexio direta, quando
ndo por contato, mével e movente sem mover-se, impessoal e assumindo
formas pessoais, divisivel e continua. Nossas idéias vagas de sorte e de
quintesséncia sdo palidas sobrevivéncias dessa nogdo muito mais rica.
Ela é, conforme vimos, a0 mesmo tempo que uma forga, também um
meio, um mundo separado e no entanto acrescentado ao outro. Poder-
se-ia dizer ainda, para exprimir melhor de que maneira o mundo da ma-
gia sobrepse-se ao outro sem separar-se dele, que tudo se passa como se
ele estivesse construido numa quarta dimensio do espago, cuja existén-
cia oculta seria expressa, por assim dizer, por uma nogéo como a de mana.
A imagem se aplica t3o bem a magia que os méagicos modernos, assim
que foi descoberta a geometria com mais de trés dimensdes, apodera-
ram-se de suas especulagdes para legitimar seus ritos e suas idéias.

Essa nogdo explica bem o que se passa na magja. Ela funda a idéia
necessiria de uma esfera superposta a realidade, na qual se passam os
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ritos, na qual o magico penetra, que os espiritos animam, que os efli-
vios magicos atravessam. Por outro lado, ela legitima o poder do migico,
justifica a necessidade dos atos formais, a virtude criadora das palavras,
as conexdes simpaticas, as transferéncias de qualidades e de influéncias.
Explica a presenga dos espiritos e sua intervengo, ja que faz conceber

toda forga méagica como espiritual. Motiva, enfim, a crenga geral asso-
ciada 3 magja, pois é a ela que se reduz a magia quando a despojamos de

seus invélucros, e alimenta essa mesma crenga, pois € ela que anima to-
das as formas que a magjia assume.

Por ela, a verdade da magia é posta fora de toda discussao e a pro-
pria diivida volta-se a sen favor. Com efeito, essa nogéo é a condigdo
mesma da experimentagio magica e permite interpretar os fatos mais
desfavoriveis em beneficio de seu preconceito. De fato, ela escapa a
qualquer exame. £ dada a priori, previamente a qualquer experiéncia.
Ela ndo &, propriamente falando, uma representagio da magia como o
sdo a simpatia, os demdnios, as propriedades magicas. Ela rege as repre-
sentacbes magicas, é a condigdo delas, sua forma necessaria. Funciona a
maneira de uma categoria, tornando possiveis as idéias magicas assim
como as categorias tornam possiveis as idéias humanas. Esse papel de
categoria inconsciente do entendimento, que lhe atribuimos, é justa-
mente expresso pelos fatos. Vimos o quanto era raro ela chegar a cons-
ciéncia, e mais raro ainda encontrar nesta sua expressio. E que ela é
inerente a magia assim como o postulado de Euclides é inerente 3 nossa
concepgao do espago.

Mas é 6bvio que essa categoria nio é dada no entendimento indi-
vidual, como o sdo as categorias de tempo e de espago; prova disso é
que ela pode ser fortemente reduzida pelos progressos da civilizagdo
€ que varia, em seu conteiido, com as sociedades e com as diversas fa-
ses da vida de uma mesma sociedade. Ela s6 existe na consciéncia dos
individuos em razdo da existéncia da sociedade, 2 maneira das idéias de
justica ou de valor; diriamos de bom grado que é uma categoria do
pensamento coletivo.

De nossa analise resulta também que a nogéo de manae é da mesma or-
dem que a nogdo de sagrado. Num certo nimero de casos, as duas no-
¢Bes se confundem: em particular, a idéia de manitz, entre os Algonqui-
nos, a idéia de orenda, entre os Iroqueses, a idéia de mana, na Melanésia,
sdo tanto magicas quanto religiosas. Além disso, vimos que na Melané-
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sia existem relagGes entre a nogio de mana e a de tabu; vimos que um
certo nimero de coisas com mana eram tabu, mas que s6 eram tabu
coisas com mana. Do mesmo modo, entre os AlgonquinOS, se todos os
deuses s3o manitus, nem todos os manitus s30 deuses. Por conseguinte,
ndo apenas a nogdo de mana é mais geral que a de sagrado, como esta
também estd compreendida naquela, destaca-se daquela. E provavel-
mente exato dizer que o sagrado é uma espécie da qual 0 mana é o género.
Assim, sob os ritos magicos, terfamos encontrado mais do que a nogio
de sagrado que ali buscdvamos, teriamos reencontrado sua origem.

Mas voltamos ao dilema de nosso preficio. Ou a magia é um fend-
meno social € a nogio de sagrado é claramente um fendémeno social, ou
a magia ndo é um fendémeno social e entdo a nogio de sagrado n3o o é
tampouco. Sem querer enirar aqui em consideragdes sobre a nogio de
sagrado tomada em si mesma, podemos fazer um certo niimero de ob-
servagdes que tendem a demonstrar o carater social a0 mesmo tempo da
magia e da nogdo de mana. A qualidade de mana, ou de sagrado, asso-
cia-se a coisas que tém uma posi¢io muito especialmente definida na
sociedade, a tal ponto que s3o geralmente consideradas como postas
fora do dominio e do uso comum. Ora, essas coisas ocupam na magia
um lugar consideravel; sdo suas forgas vivas.

Seres e coisas que sdo, por exceléncia, magicos, s3o as almas dos
mortos e tudo o que diz respeito a morte: testemunha-o o carater emi-
nentemente magico da pratica universal da evocagio dos mortos, teste-
munha-o a virtude em toda parte atribuida 2 mao do morto, cujo con-
tato torna invisivel como o préprio morto, e muitos outros fatos. Esses
mesmos mortos s3o igualmente o objeto dos ritos funerarios, as vezes
dos cultos de ancestrais nos quais se marca 0 quanto sua condigio é
diferente da dos vivos. Acaso nos dirdo que, em certas sociedades, a
magia ndo se ocupa de todos os mortos, mas sobretudo daqueles que
morreram de morte violenta, 0s criminosos em particular? Essa € uma
prova a mais do que queremos mostrar; pois estes liltimos sdo o objeto
de crengas ¢ de ritos que fazem deles individuos completamente dife-
rentes, ndo apenas dos mortais, mas também dos outros mortos. Mas,
em geral, todos os mortos, caddveres e espiritos, formam, em relagdo
aos vivos, um mundo i parte, do qual o magico tira seus poderes de
morte, seus maleficios. .

Do mesmo modo, as mulheres, cujo papel em magia é teoricamen-
te tio importante, s6 se acreditaram magicas, depositarias de poderes,
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por causa da particularidade de sua posigio social. Elas sdo reputadas
qualitativamente diferentes dos homens e dotadas de poderes especifi-
cos: 0s ménstruos, as agdes misteriosas do sexo e da gestagio sdo apenas
os sinais das qualidades que Ihes atribuem. A sociedade, a dos homens,
alimenta em relagio as mulheres fortes sentimentos sociais que, da parte
delas, sio respeitados e mesmo partilhados. Dai sua situagdo juridica,
especialmente sua situagio religiosa diferente ou inferior. Mas € isso,
precisamente, que faz que elas sejam votadas 2 magia e que esta lhes dé
uma posigio inversa da que ocupam na religido. As mulheres produzem
constantemente influéncias malignas. Nirrtir Ai stri, “a mulher é a mor-
te”, dizem os velhos textos braménicos (Maitraydni samhitd, 1, 10, 11).
Elas sdo a miséria e a feitigaria, possuem 0 mau-olhado. Eis por que, se
a atividade das mulheres, em magia, ¢ menor que a fizeram os homens,
ela é no entanto maior que a que tiveram em religido.

Como o mostram esses dois exemplos, o valor magico das coisas
resulta da posigdo relativa que elas ocupam na sociedade ou em relagdo
a esta. As duas nogBes de virtude magica e de posigdo social coincidem
na medida em que uma produz a outra. Em magia, trata-se sempre, no
fundo, de valores respectivos reconhecidos pela sociedade. Esses valo-
res nio se devem, de fato, is qualidades intrinsecas das coisas e das pes-
soas, mas ao lugar e a posigdo que lhes sdo atribuidos pela opinido
publica soberana, por seus preconceitos. Eles sdo sociais e ndo experi-
mentais. K o que provam excelentemente a forga méagica das palavras e
o fato de, com freqiiéncia, a virtude magica das coisas residir em seu
nome; donde resulta que, ao depender dos dialetos e das lingnas, os
valores em questdo sio tribais e nacionais. Assim, as coisas e 0s seres,
bem como os atos, sdo ordenados hierarquicamente, impondo-se uns
aos outros, e € segundo essa ordem que se produzem as agdes magicas,
quando vio do migico a uma classe de espiritos, desta a uma outra clas-
se, e assim por diante, até o efeito. O que nos seduziu na expressio “po-
tencialidade mégica” que Hewitt aplica as nogdes de mana e de orenda, €
que ela implica precisamente a existéncia de uma espécie de potencial
magico, ¢ isso ¢ efetivamente o que acabamos de descrever. O que
chamavamos lugar relativo ou valor respectivo das coisas, poderiamos
chamar igualmente diferenga de potencial. Pois € em virtude dessas di-
ferengas que elas agem umas sobre as outras. Nio nos basta dizer, por-
tanto, que a qualidade de mana se associa a certas coisas em razdo de sua
posigio relativa na sociedade, mas devemos dizer que a idéia de mana
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ndo é outra coisa sendo a idéia desses valores, dessas diferengas de po-
tencial. Eis ai a totalidade da nog3o que funda a magia e, portanto, da
magia. E evidente que tal nogiio ndo tem razio de ser fora da sociedade,
que ela é absurda do ponto de vista da razio pura e que ela s6 resulta do
funcionamento da vida coletiva.

N3o vemos, nessas hierarquias de nogdes dominadas pela idéia de
mana, o produto de multiplas convengdes artificiais feitas entre indivi-
duos, magicos e profanos, e depois tradicionalmente aceitas em nome
da razdo, embora manchadas de erros originais. Muito pelo contrério,
acreditamos que a magia é, como a religido, uma questdo de sentimen-
tos. Diremos mais exatamente, para empregar a linguagem abstrusa da
teologia moderna, que a magia, como a religido, é um jogo de “juizos
de valor”, isto é, de aforismos sentimentais, que atribuem qualidades
diversas aos diversos objetos que entram em seu sistema. Mas esses
juizos de valor ndo sdo obra de espiritos individuais; sdo a expressio de
sentimentos sociais que se formaram, ora fatal e universalmente, ora
fortuitamente, em relagdo a certas coisas, escolhidas em sua maior par-
te de forma arbitraria, plantas e animais, profissdes e sexos, astros, me-
teoros, elementos, fen6menos fisicos, acidentes do solo, matérias etc.
A nogio de mana, como a nogdo de sagrado, ndo é sendo, em dltima
analise, a espécie de categoria do pensamento coletivo que funda seus
juizos, que impde uma classificagio das coisas, separando umas, unindo
outras, estabelecendo linhas de influéncia ou limites de isolamento.

4. Os estados coletivos e as forgas coletivas

Poderiamos nos deter aqui e dizer que a magia é um fenémeno social, ja
que reencontramos, por tras de todas as suas manifestagdes, uma nogio
coletiva. Mas, tal como se mostra agora, essa nogéo de mana nos parece
ainda muito separada do mecanismo da vida social; é ainda algo dema-
siado intelectual; nfo vemos de onde ela vem, sobre qual fundo se for-
mou. Vamos, portanto, tentar remontar mais acima até as forgas, forgas
coletivas, das quais diremos que a magia é o produto, e a idéia de mana,
a expressdo.

Para isso, consideremos, por um instante, as representagbes € as
operagdes magicas como juizos. E estamos autorizados a fazé-lo, pois
toda espécie de representagio magica pode tomar a forma de um juizo,
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e toda espécie de operagdo mégica procede de um juizo, quando ndo de
um raciocinio. Tomemos, como exemplos, as seguintes proposigdes: o
mégico levita seu corpo astral; a nuvem € produzida pela fumaga de
determinado vegetal; o espirito é movido pelo rito. Veremos, de uma
maneira muito dialética, muito critica, se quiserem, empregando a lin-
guagem um pouco obscura mas cdmoda de Kant, que tais julgamentos
s6 se explicam na sociedade e por sua intervengéo,

S3o esses juizos analiticos? Pode-se fazer tal pergunta, com efeito,
porque os magicos que fizeram a teoria da magia, e os antropdlogos
depois deles, procuraram reduzi-los a termos de anilise. O magico, di-
zem eles, raciocina do mesmo ao mesmo quando aplica a lei de simpatia,
quando reflete sobre seus poderes ou sobre seus espiritos auxiliares.
O rito move o espirito, por defini¢do; o migico levita seu corpo astral,
porque esse corpo é ele mesmo; a fumaga do vegetal aquatico faz vir a
nuvem, porque ela é a nuvem. Mas estabelecemos, precisamente, que
essa redugio em juizos analiticos € inteiramente teérica, e que as coisas
se passam de outro modo no espirito do magico. Este introduz sempre,
em seus julgamentos, um termo heterogéneo, irredutivel a sna anilise
l6gica — forga, poder, pvotg ou mana. A nogio de eficicia mégica esta
sempre presente e € ela que, longe de ser acesséria, desempenha, de
certo modo, o papel que desempenha a cépula na proposigio. E ela que
postula a idéia mégica, confere-lhe seu ser, sua realidade, sua verdade, e
sabe-se que ela é consideravel.

Continuemos ainda a imitar os filésofos. Sdo os juizos méagicos jui-
z0s sintéticos a priori? As sinteses sobre as quais repousam s3o elas apre-
sentadas inteiramente prontas pela experiéncia individual? Mas, como ja
vimos, a experiéncia sensivel jamais forneceu a prova de um juizo mégi-
co; a realidade objetiva jamais impds ao espirito nenhuma proposigio do
género das que formulamos mais acima. E evidente que nunca se viu, a
ndo ser com os olhos da fé, um corpo astral, uma fumaga que faz chover
e, com mais forte raziio, um espirito invisivel que obedece a um rito.

Dirdo que essas proposigdes sdo o objeto de experiéncias subjeti-
vas, seja dos interessados, seja dos magicos? Dirdo que os primeiros
véem as coisas se realizar porque as desejam, e que os segundos tém
éxtases, alucinagSes, sonhos, nos quais sinteses impossiveis tornam-se
naturais?® Certamente, estamos muito longe de negar a importancia do
desejo e do sonho em magia; apenas adiamos 0 momento de falar disso.
Mas se admitimos, por um instante, que haja ai duas fontes de experién-
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cias cuja jungdo produziria a magia, veremos em seguida, se considerar-
mos apenas individuos, que, na realidade, elas nio se harmonizam em
seus espiritos. Representemo-nos, se é possivel, o estado de espirito de
um australiano doente que manda buscar o feiticeiro. Evidentemente,
ocorre nele uma série de fenémenos de sugestdo que o fardo curar-se
por esperanga, ou deixar-se morrer se ele se julga condenado. Ao lado
dele, o xami danga, cai em catalepsia e sonha. Seu sonho leva-o a0 além;
ele regressa ainda muito emocionado de uma longa viagem ao mundo
das almas, dos animais, dos espiritos e, por uma habil escamoteagio,
acaba por extrair do corpo do paciente um pequeno seixo, que ele diz ser
o feitigo, a causa da doenga. Ha realmente, nesse fato, duas experiéncias
subjetivas. Mas, entre o sonho de um e o desejo do outro, ha discordan-
cia. Com excegdo da espécie de falcatrua do final, 0 mégico nio faz
outra coisa sendo responder as necessidades, as idéias de seu cliente. Os
dois estados, muito intensos, dos dois individuos coincidem apenas, em
suma, no momento da prestidigitagdo. Nio ha pois, nesse momento tni-~
¢o, verdadeira experiéncia psicolégica nem do lado do mégico, que néo
pode iludir-se nesse ponto, nem do lado de seu cliente; pois a pretensa
experiéncia deste tltimo n3o é mais que um erro de percepgio, incapaz
de resistir a critica, e portanto de ser repetido, se ndo fosse mantido pela
tradigio ou por um ato de fé constante. Estados subjetivos individuais,
tdo mal ajustados quanto os que acabamos de assinalar, ndo podem ex-
plicar, por si s6s, a objetividade, a generalidade, o caréter apoditico dos
aforismos magicos.

Estes escapam a critica porque no se pode querer examiné-los.
Em toda parte onde vemos funcionar a magia, os juizos magicos sdo
anteriores as experiéncias magicas; sao canones de ritos ou cadeias de
representagdes; as experiéncias s6 sio feitas para confirmi-los e quase
nunca conseguem invalida-los. Poderdo nos objetar que isso talvez se
deva a histdria e a tradigdo, e que, na origem de cada mito ou de cada
rito, houve verdadeiras experiéncias individuais. Ndo temos necessida-
de de seguir nossos contraditores no terreno das causas primeiras, por-
que, como dissemos, as crengas magicas particulares sio dominadas por
uma crenga geral na magia que escapa, ela, as influéncias da psicologia
individual. Ora, é essa crenga que permite objetivar as idéias subjetivas
e generalizar as iluses individuais. E ela que confere ao juizo magico
seu caréter afirmativo, necessério e absoluto. Em suma, na medida em
que se apresentam nos espiritos individuais, mesmo em seu inicio, os
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juizos mégicos sio, como se diz, juizos sintéticos a prior quase perfeitos.
Os termos sio ligados antes de qualquer experiéncia. Que nos enten-
dam bem: nio dizemos que a magia nunca recorre a analise ou a expe-
riéncia, dizemos que ela é muito fracamente analitica, fracamente experi-
mental, e quase totalmente a prior:.

Mas por quem ¢é operada essa sintese? Pode ela ser operada pelo
individuo? Na realidade, nao se percebe nenhum motivo para que algu-
ma vez isso tenha ocorrido. Pois os julgamentos mégicos nos so dados
apenas no estado de preconceitos, de prescrigSes, e é sob essa forma que
se encontram no espirito dos individuos. Mas deixemos de lado, por um
instante, esse argumento de fato. Ndo podemos conceber juizo magico
que ndo seja o objeto de uma afirmagdo coletiva. Ha sempre, pelo me-
nos, dois individuos para estabelecé-lo: o magico que cumpre o rito e 0
interessado que acredita nele, ou ainda, nos casos de magia popular,
praticada por individuos, aquele que ensina a receita e aquele que a pra-
tica. Esse par teérico irredutivel forma, efetivamente, uma sociedade.
Alias, normalmente o julgamento magico recebe a adesido de grupos ex-
tensos de sociedades e de civilizagdes inteiras. Quando ha juizo mégico,
ha sintese coletiva, crenga uninime, em dado momento e numa socieda-
de, na verdade de certas idéias, na eficicia de certos gestos. Certamente,
ndo pensamos que as idéias associadas nessas sinteses ndo possam asso-
ciar-se, e ndo se associem de fato, no entendimento individual; a idéia
da hidropisia sugeria naturalmente aos magicos hindus a idéia da agua.
Seria absurdo supor que, na magia, o pensamento se afasta das leis da
associagio de idéias; essas idéias, que nele formam circulos, atraem-se e,
sobretudo, ndo sio contraditérias. Mas as associagdes naturais de idéias
simplesmente tornam possiveis os julgamentos magicos. Estes sdo bem
mais que um cortejo de imagens: s3o verdadeiros preceitos imperativos,
que implicam uma crenga positiva na objetividade dos encadeamentos
de idéias que constituem. No espirito de um individuo considerado
como isolado, ndo hi nada que possa obrigd-lo a associar, de uma forma
tdo categoérica como o faz a magia, as palavras, os gestos ou os instru-
mentos com os efeitos desejados, a ndo ser a experiéneia, cuja impotén-
cia acabamos precisamente de constatar. O que imp3de um juizo magico
¢ uma quase-convengio que estabelece, antecipadamente, que o signo
cria a coisa, a parte o todo, a palavra o acontecimento, ¢ assim por diante.
De fato, o essencial é que as mesmas associagGes se reproduzam neces-
sariamente no espirito de varios individuos, ou melhor, de uma massa
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de individuos. A generalidade e o apriorismo dos juizos magicos nos
parecem ser a marca de sua origem coletiva.

Ora, somente necessidades coletivas sentidas por todo um grupo
podem forgar todos os individuos desse grupo a operar, no mesmo mo-
mento, a mesma sintese. A crenga de todos, a fé, é o efeito da necessi-
dade de todos, de seus desejos unanimes. O juizo magico € o objeto de
um consentimento social, tradu¢io de uma necessidade social, sob a
pressio da qual desencadeia-se toda uma série de fenémenos de psicolo-
gia coletiva: a necessidade sentida por todos sugere a todos o fim; entre
esses dois termos, uma infinidade de termos médios s3o possiveis (dai a
variedade extrema dos ritos empregados para um mesmo objeto); entre
estes tltimos, uma escolha se impde, e ela vem seja da tradigio, seja da
autoridade de um magico renomado, seja do impulso undnime e brusco
de todo o grupo. E porque o efeito desejado por todos ¢ constatado por
todos que o meio é reconhecido apto a produzir o efeito; € porque dese-
javam a cura dos doentes febris que a aspersdo de agua fria, que o con-
tato simpatico com uma r3, pareceram aos hindus, que recorriam aos
brahmans do Atharva Veda, antagonistas suficientes da febre ter¢d ou
quartd. Em altima instancia, é sempre a sociedade que se paga, ela pré-
pria, com a moeda falsa de seu sonho. A sintese da causa ¢ do efeito
produz-se apenas na opinido publica. Fora dessa maneira de conceber a
magia, n3o se pode representi-la senio como uma cadeia de absurdos e
de erros propagados, da qual se compreenderia mal a invengio, e jamais
a propagag3o.

Devemos considerar a magia como um sistema de indugdes a priori,
operadas sob a pressdo da necessidade por grupos de individuos. Alids,
poder-se-ia perguntar se um bom nimero de generalizagSes apressadas
que a humanidade conheceu nio foram operadas em condigdes seme-
lhantes, e se a magia ndo foi responsavel por elas. Mais ainda: ndo seria
na magia que os homens aprenderam a induzir? Pois, para arriscar uma
hipétese um pouco radical de psicologia individual, ndo nos parece que
o individuo isolado ou mesmo a espécie humana possam verdadeira-
mente induzir; podem apenas contrair habitos ou instintos, o que equi-
vale a abolir qualquer reflexdo sobre os atos.

Desembaragada de toda hipétese simplista, nossa demonstragdo
sera ainda mais convincente se lembrarmos que todas as afirmagdes ma-
gicas, mesmo as mais particulares, baseiam-se numa afirmagéo perfeita-
mente geral, a do poder magico, contida ela propria na do mana. Idéia
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da qual, precisamente, vimos que tudo, matéria e forma, era coletivo;

que ela nio compreendia nada de intelectual, nem de experimental, a

nio ser a sensagio da existéncia mesma da sociedade e de seus precon-
ceitos. Ora, é essa idéia, ou melhor, essa categoria, que explica a possi-
bilidade légica do juizo mégico e faz cessar sua absurdidade. E notével

que essa nogdo obscura, muito mal separada da imprecisdo dos estados

afetivos, quase intraduzivel em termos abstratos ¢ inconcebivel para

nds, seja precisamente a que faz da magia, para seus adeptos, algo de

claro, de racional e, eventualmente, de cientifico. Pois, por menos que

se subentenda a idéia de mana em toda espécie de proposi¢io magica,
esta se torna, efetivamente, analitica. Na proposig4o: a fumaga das er-
vas aquaticas produz a nuvem, coloquemos depois do sujeito a palavra

mana, ¢ obteremos imediatamente a identidade: fumaga com mane =
nuvem. Essa idéia ndo apenas transforma os juizos magicos em juizos

analiticos, mas os faz, de a priori, tornarem-se a posteriori, porque ela

prépria domina a experiéncia e a condiciona. Gragas a ela, ndo apenas o

sonho mégico tornou-se racional, mas este também se confunde com a

realidade. E a fé do doente no poder do mégico que faz que ele sinta

efetivamente a extragio de sua doenga.

Vemos por ai o quanto estamos longe de substituir um misticismo
psicolégico por um misticismo sociolégico. Em primeiro lugar, essas
necessidades coletivas ndo conduzem a formagéo de instintos, dos quais
nio conhecemos outro exemplo, em sociologia, sendo o instinto de so-
ciabilidade, condigdo primeira de todo o resto. A seguir, niio conhece-
mos sentimento coletivo puro; as forgas coletivas que buscamos revelar
produzem manifestagdes que sempre, em parte, sdo racionais ou inte-
lectuais. Gragas a nogido de mane, a magia, dominio do desejo, impreg-
na-se de racionalismo.

Assim, para que a magia exista, € preciso que a sociedade esteja presente.
Vamos agora tentar estabelecer essa presenga e de que modo ela acontece.
Considera-se, em geral, que as obrigagdes e as proibigdes sio a
marca significativa da ago direta da sociedade. Ora, se a magia nio
consiste em nogdes e em ritos obrigatérios, mas em idéias comuns e em
ritos facultativos, se, por conseguinte, ndo podemos encontrar nela ne-
nhuma exigéncia expressa, ainda assim constatamos a existéncia de
proibi¢des ou, pelo menos, de retengdes observadas por grupos intei-
ros em relagdo a certas coisas e a certos atos. Ha algumas, com efeito,
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que sio perfeitamente proprias 3 magia e provavelmente nela se pro-
duziram. S3o, em particular, os fatos que chamamos tabus de simpa-
tia e aqueles que podem ser chamados tabus de mistura. Eis alguns

exemplos: uma mulher gravida ndo deve olhar um homicida, a casa

de um morto; entre os Cherokee, tabus pesam regularmente nao sim-
plesmente sobre o paciente, mas também sobre 0 mégico, sobre toda

a familia e os vizinhos. Vimos que essas prescri¢Ses constituiam ver-
dadeiros ritos negativos que, mesmo nio sendo perfeitamente obri-
gatérios, sdo no entanto impostos a observancia de todos. A bem di-
zer, ndo ¢ a sociedade ela prépria que os sanciona por atos especiais;

os tabus magicos de que falamos tém apenas sangSes mecanicas; eles

se protegem pelos efeitos necessérios resultantes de sua violagio. To-
davia, ¢ efetivamente a sociedade que impde a idéia desses efeitos

necessarios e que a mantém.

Os ritos negativos isolados, as precaugbes populares ndo sdo as
finicas proibigdes que a magia edita. Muitas vezes, como vimos, o rito
positivo é acompanhado de todo um cortejo de ritos negativos. Sdo, em
particular, os que descrevemos como preparatdrios a cetiménia ritual.
O migico, ou 0 mégico e o interessado, que jejuam, permanecem cas-
tos ou purificam-se antes de operar, testemunham desse modo que sen-
tem uma espécie de incompatibilidade entre as coisas nas quais vio
tocar, ou que vio fazer, e a condigio na qual se encontram na vida cor-
riqueira. Eles sentem uma resisténcia, e a magia nio é, para eles, uma
porta aberta. Outras interdigSes, outros temores, que marcam O ritos
de saida, opdem-se a que eles abandonem, sem outras formalidades, o
mundo anormal no qual entraram. Alias, eles nio permaneceram incd-
lumes ali; como o sacrificio, a magia exige e produz uma alteragio, uma
modificagdo do espirito. Esta se traduz pela solenidade dos gestos, pela
mudangca de voz e, inclusive, pela adogio de uma nova linguagem, a
dos espiritos e dos deuses. Os ritos negativos da magia formam, por-
tanto, uma espécie de limiar em que o individuo abdica, para ndo ser
mais que um personagem.

Tanto em magia como em religido, alids, ha estreitas correlagdes
entre 0§ Iitos negativos e os ritos positivos. Supomos, sem poder atual-
mente demonstra-lo de uma forma satisfatéria, que todo rito positivo,
toda qualidade positiva correspondem necessariamente a um rito nega-
tivo ou a uma qualidade negativa; por exemplo, o tabu do ferro corres-
ponde as qualidades méagicas do ferreiro. Por mais facultativo que seja
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um rito positivo, ele se liga, mais ou menos diretamente, 2 um rito nega-
tivo que, por sua vez, € ou obrigatério, ou pelo menos concebido como
sancionado por efeitos mecinicos, inelutaveis. Seres e atos, agentes e
mitos, ndo hé, por assim dizer, nada que no seja dessa maneira cercado,
quase interdito, tanto na magia como na religiZo. As coisas mais vulga-
res, 0s seres méagicos mais familiares, o curandeiro da aldeia, uma ferra-
dura, inspiram sempre uma espécie de respeito. O rito magico mais sim-
ples, a mais inocente das sessGes espiritas nunca deixam de ser
acompanhados de apreensdo; ha sempre hesitagio, inibigdo passageira
produzida, com freqiiéncia, pela repugnancia que a religido ordena. Ao
mesmo tempo que a magia atrai, ela repele. Voltamos aqui ao segredo,
ao mistério de que ela se envolve, que nos pareceu sua marca distintiva
quando a definimos e nos quais vemos agora o sinal das forgas coletivas
que a criam. A magia, portanto, tem um sistema de interdi¢des rituais
muito préprio dela, e tio pouco adventicio que contribui para caracteri-
za-la. Ademais, a magia solidariza-se intimamente com todo o sistema
das interdigGes coletivas, incluidas as interdigtes religiosas; e isso a tal
ponto que nem sempre se sabe se 0 cardter magico resulta da interdigio,
ou a interdigio do cardter mégico. Assim, os restos de refeigdes s3o magi-
cos porque sio tabus, e s3o tabus porque se teme a magia a que eles pos-
sam servir. A magia tem uma verdadeira predilegdo pelas coisas interditas.
A cura dos tabus violados, fontes de doenga ou de infortiinio, é uma de
suas especialidades, pela qual concorre com a fungdo expiatéria da reli-
giao. Ela explora ignalmente, para seu uso, as violagdes dos tabus, e da
importincia a todos os detritos cujo emprego a religido proscreve, res-
tos sacrificiais que deveriam ser consumidos ou queimados, ménstruos,
sangue etc. E desse modo que a magia, em sua parte negativa cujas fa-
ces miiltiplas acabamos de ver, nos aparece como a obra da coletividade
mesma. Somente esta é capaz de legislar assim, de impor as proibigdes e
de sustentar as repugnéncias por tris das quais a magia se abriga.

Além de estas ltimas serem observadas socialmente, perguntamo-
nos o que poderia, nesse ser tedrico que é o individuo isolado, criar e
alimentar tais apreensGes. A experiéncia repetida daquilo que é, em ge-
ral, prejudicial & espécie s6 tenderia a dar-lhe instintos que o precaves-
sem contra perigos reais. Mas nio se trata disso; o espirito é povoado de
temores quiméricos, que nio provém sen3o da exaltagio mitua dos in-
dividuos associados. Com efeito, se a quimera magica é universal, o
objeto de temores varia segundo os grupos sociais. Esses temores,
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produzidos pela agitagdo coletiva, por uma espécie de convengio invo-
luntéria, transmitem-se tradicionalmente. Sdo sempre especificos a deter-
minadas sociedades. A superstigdo que se poderia supor a mais difundida
de todas, a do mau-olhado, ndo se verifica expressamente nem na Austra-
lia, nem na Melanésia, nem na América do Norte, nem mesmo, de uma
forma clara, na India antiga ¢ moderna nio islamizada.

Somos, portanto, levados a pensar que, na raiz mesma da magia, ha
estados afetivos, geradores de ilusGes, e que esses estados ndo sdo indi-
viduais, mas resultam da mistura dos sentimentos préprios do indivi-
duo com os sentimentos de toda a sociedade. Percebe-se em que medida
nos aproximamos da teoria proposta por Lehmann. Este, colocando-se
no ponto de vista da psicologia individual, explica a magia, como se
sabe, por erros de percep¢io, ilusdes, alucinagGes, de um lado, ¢, de
outro, por estados emotivos, agudos ou subconscientes, de expectativa,
de pré-possessio, de excitabilidade, uns e outros indo do automatismo
psicolégico simples até a hipnose.

Como ele, vemos nas expectativas e nas ilusdes que elas produzem
os fendmenos capitais da magia. Mesmo 0s ritos mais vulgares, que se
efetuam mais maquinalmente, sdo sempre acompanhados de um mini-
mo de emogdes, de apreensdes e, sobretudo, de esperangas. A forga ma-
gica do desejo é tdo consciente que uma boa parte da magia consiste
apenas em desejos: a magia do mau-olhado, a dos paes bentos, a dos
eufemismos, a dos votos e, em suma, quase toda a das encantagdes. Por
outro lado, vimos que a diregiio de inteng3o e a escolha arbitraria, que
desempenham um papel preponderante na determinag3o do ritual e das
crengas magicas particulares, vém de atengGes exclusivas e de estados
de monoideismo. E o que se vé, por exemplo, nos casos em que um mes-
mo objeto pode servir a dois ritos contrarios, como a madeira de arka,
cujos carvdes ardentes sio enterrados para fazer cessar a tempestade
(o relampago, arke) ou com a qual se acende uma fogueira para fazer vir
o sol (arka). Uma mesma idéia pode, a vontade, ser dirigida em dois
sentidos diferentes, sem contradigdo. A atengio é geralmente tdo inten-
sa entre 0s agentes dos ritos e seus assistentes, e considerada tio preciosa,
que eles ndo podem admitir que ela seja, um dnico instante, desviada
sem prejuizo. Toda interrupgdo do rito rompe-o e estraga seu efeito: as
sessbes espiritas no aceitam a distragdo. Um dos temas freqiientes dos
contos de magia popular mostra bem o valor associado 2 continuidade
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da atengZio nos ritos: é o do pedido de empréstimo feito durante um rito,
em particular um rito de contramagia exercido contra uma feiticeira:
uma velha aparece, é a feiticeira; ela pede que lhe emprestem um objeto
usual e, se for escutada, o encanto é rompido.

Admitimos portanto, como Lehmann, que a magia implica a excita-
bilidade mental do individuo, e que no descobridor de dgua, por exemplo,
desenvolve-se uma espécie de hiperestesia. Mas negamos que o magico
possa chegar sozinho a esse estado e que ele proprio se sinta isolado. Por
tras de Moisés apalpando a pedra, ha Israel inteiro, e, se Moisés duvida,
Israel ndo duvida; por tras do pesquisador de nascentes que segue seu
bastio, esta a ansiedade da aldeia em busca de dgua. Para nés, o estado
do individuo é sempre condicionado pelo estado da sociedade. O que a
teoria de um psicologo como Lehmann nos explica, é que a parte da
sociedade, na magia moderna, ¢ quase inteiramente subconsciente. As-
sim ele pode nio percebé-la e, portanto, negligencia-la. Concordamos
também que, em nossas civilizagdes, é raro que o que resta da magia
tradicional se efetue em grupo. Mas essas formas cadaverizadas e empo-
brecidas nio devem ser consideradas como fundamentais. E nas socie-
dades primitivas, onde os fendmenos sdo mais complexos e mais ricos,
que convém buscar os fatos que explicam as origens e que sio coletivos.
De resto, a experiéncia dos psic6logos estd longe de nos desmentir; pois,
toda vez que puderam observar fatos magicos de formagio recente, eles
terdo podido constatar que esses fatos se produzem sempre em reunides
simpéticas, no seio de grupos de espiritas e de ocultistas.

Mas conhecemos sociedades em que a colaboragio magica é nor-
mal. Em toda a drea de extenséo das linguas e da civilizagio malaio-poli-
nésia, séries de ritos magicos muito importantes, os da caga, da pesca, da
guerra, efetuam-se em grupo. Esses ritos sdo acompanhados normal-
mente de ritos negativos observados por toda a sociedade. Entre essas
observancias, as mais notaveis e as mais desenvolvidas sio tabus de pu-
reza. A mais estrita castidade é imposta a mulher durante a auséncia do
marido que guerreia, caga ou pesca. Tudo o que perrurbasse a ordem
doméstica, a paz da aldeia, comprometeria a vida ou o sucesso dos au-
sentes. Ha uma intima solidariedade entre eles e os que ficaram em casa.
A consciéncia dessa solidariedade manifesta-se por disposigBes legais
que, em Madagascar particularmente, resultam numa legislagio especial
do adultério; esse crime ndo ocasiona, em tempos de paz, senio sangdes
civis; em tempos de guerra é punido com a morte. Alids, essas praticas
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coletivas ndo sio exclusivas do mundo malaio-polinésio. Elas simples-
mente estdo ali melhor conservadas. De resto, sua auséncia em outras

magias nada tem que deva nos surpreender, pois se trata de coisas mal

definidas e instiveis, cuja transformagio deve ter sido muito rapida:

noutros lugares, elas foram sancionadas pela religido, absorvidas por ela,
ou entfo se decompuseram, um pouco ao acaso, em priticas populares

individualmente efetuadas, cuja origem nio mais aparece. Muitos ritos

simpaticos negativos da vida agricola ou pastoril, cujo carater arbitririo

nos intriga, devem ser as ruinas de tais sistemas de ritos coletivos.

As observancias negativas de que falamos denotam que os ritos
nelas envolvidos nio afetam apenas os que os executam, mas também
todos os seus associados naturais. S3o atos piiblicos, sob os quais hé es-
tados da mentalidade publica. E todo um meio social que é sensibilizado,
pelo simples fato de numa de suas partes ocorrer um ato magico. For-
ma-se a0 redor desse ato um circulo de espectadores apaixonados, que o
espeticulo imobiliza, absorve e hipnotiza. Eles nio se sentem menos
atores do que espectadores da comédia mégica, como o coro no drama
antigo. A sociedade inteira esta num estado de expectativa e de pré-pos-
sessdo, como vemos ainda, entre nés, com cagadores, pescadores, joga-
dores, cujas superstigSes s3o legendirias. A reuniio de todo um grupo
assim sensibilizado forma um terreno mental em que florescem as falsas
percepgdes, as ilusdes imediatamente propagadas, as constata¢des de
milagres que sdo a conseqiiéncia delas. Os membros desses grupos sio
experimentadores que acumularam todas as chances de erros possiveis.
Estdo num estado constante de aberragdo no qual, para todos a0 mesmo
tempo, qualquer relagdo acidental pode tornar-se uma lei, qualquer
coincidéncia, uma regra.

Mas a colaboragio mégica ndo se limita 3 imobilidade ou a absten-
¢do. Acontece de o grupo inteiro por-se em movimento. O coro dos
espectadores ndo mais se contenta em ser um ator mudo. Ao rito nega-
tivo de magia publica acrescentam-se, naquelas mesmas sociedades
malaio-polinésias, ritos publicos de magia positiva. O grupo persegue,
por seu movimento uninime, a meta tinica e preconcebida. Com rela-
4o a Madagascar, os antigos textos nos dizem que, durante a expedigdo
dos homens, as mulheres deviam outrora fazer uma vigilia sem descan-
so, alimentar constantemente o fogo e dangar continuamente. Esses
ritos positivos, ainda mais instiveis que os negativos, desapareceram
entre os Hova. Mas eles subsistiram noutras partes: entre os Dayak, por
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exemplo, quando os homens estdo na caga as cabegas, as mulheres por-
tam sabres que elas ndo devem deixar cair; toda a aldeia, velhos e crian-
cas inclusive, deve levantar cedo, porque o guerreiro, 13 longe, levanta
cedo. Nas tribos maritimas da Nova Guiné, durante a caga, a pescae a
guerra a que vdo os homens, a danga das mulheres dura a noite toda. Ha
realmente nessas praticas, como diz Frazer, fatos de savage telepathy,
mas de telepatia ativa. Todo o corpo social é animado de um mesmo
movimento. Nao ha mais individuos. Eles sdo, por assim dizer, as pegas
de uma maquina ou, melhor ainda, os raios de uma roda, da qual a ci-
randa magica, dangante e cantante, seria a imagem ideal, provavelmente
primitiva, certamente reproduzida ainda hoje nos casos citados e nou-
tras partes. Esse movimento ritmico, uniforme e continuo, é a expressdo
imediata de um estado mental em que a consciéncia de cada um é arras-
tada num Gnico movimento, numa vinica idéia, alucinante, a da meta
comum. Todos os corpos tém o mesmo balango, todos 0s rostos a mes-
ma fisionomia, todas as vozes 0 mesmo grito, sem contar a profundida-
de da impressdo produzida pela cadéncia, a misica e o canto. Vendo em
todas as faces a imagem de seu desejo, ouvindo em todas as bocas a pro-
va de sua certeza, cada um sente-se arrebatado, sem resisténcia possivel,
na convicgio de todos. Confundidos no transporte de sua danga, na fe-
bre de sua agitagio, eles ndo formam sendo um tinico corpo e uma iinica
alma. E somente entdio que o corpo social é verdadeiramente realizado.
Pois, nesse momento, suas células, os individuos, acham-se tdo pouco
isoladas quanto as do organismo individual. Em tais condigdes (que, em
nossas sociedades, ndo mais se realizam, mesmo por nossas multidées
mais excitadas, mas que ainda se constatam noutras partes), o consenti-
mento universal pode criar realidades. Todas as mulheres dayak que
dangam e portam sabres estéo, de fato, na guerra; elas assim a fazem, e é
por isso que acreditam no sucesso de seu rito. As leis da psicologia cole-
tiva infringem aqui as leis da psicologia individual. Toda a série dos
fendmenos normalmente sucessivos, voligao, idéia, movimento muscu-
lax, satisfagiio do desejo, tornam-se ento absolutamente simultaneos. E por-
que a sociedade gesticula que a crenga mégica se impde, ¢ é por causa da
crenga migica que a sociedade gesticula. Ndo estamos mais diante de
individuos isolados que créem, cada um por si, em sua magia, mas dian-
te de um grupo inteiro que cré.

Mas, na vida das sociedades, s3o necessariamente raros tais fend-
menos, nos quais, por assim dizer, se fabrica conscientemente o social.
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Sem que a sociedade precise fazer todo esse movimento, estados men-
tais analogos podem se produzir. E 0 que mostram muito bem as descri-
¢Oes de ritos destinados a provocar a chuva. Entre os Pitta-Pitta de
Queensland central [Australia), quando a sociedade deseja a chuva, ela
ndo se limita a assistir de longe as operagdes do chefe e do grupo de
feiticeiros que, entre outros ritos, aspergem com agua os bastdes; termi-
nada a ceriménia, todos cantam em coro com eles, nas bordas do panta-
no, e, de volta a0 acampamento, cada um se arranha o mais que pode,
durante um dia inteiro, enquanto o canto continua, monétono. Em tais
ritos, a sociedade age apenas em parte. H4, por assim dizer, divisdo do
trabalho mental e do trabalho manual entre um grupo de sugestionado-
res e um grupo de sugestionados. Mas os dois grupos so natural e per-
feitamente solidarios. Mesmo separados, mesmo se o contato cessa, a
uniio simpética subsiste para se produzir a distancia, e as agbes e as rea-
¢Bes mentais ndo sdo por isso menos violentas. Tanto entre os atores
como entre os espectadores, encontramos as mesmas idéias, as mesmas
ilusBes, as mesmas vontades, que fazem comum sua magia.

Ha motivos para generalizar essa observagdo. A presenga da socie-
dade em torno do magico, que parece cessar quando ele se retira em seu
recinto, €, a0 contrario, nesse momento mesmo, mais real do que nunca,
pois € ela que o forga a recolher-se e ndo the permite que saia sendo para
agir. A impaciéncia do grupo, pela qual o préprio magico é contagiado,
lhe entrega o grupo; este esta pronto a deixar-se fascinar por todas as
simulagGes das quais 0 magico é, as vezes, a primeira vitima. Essa espe-
ra febril e as antecipagbes que ela produz sdo compreensiveis, se pensar-
mos que se trata de necessidades econdmicas comuns terrivelmente pre-
mentes, para todas as tribos agricolas ou pastoris, mesmo cagadoras, em
todo caso para todo povo que vive em climas continentais. Um conto,
recolhido por Langloh Parker na Australia central, nos descreve admi-
ravelmente o estado de alma de toda uma tribo que tem necessidade de
chuva, a maneira pela qual ela obriga seu feiticeiro a agir e a influéncia
reconhecida desse feiticeiro, influéncia que chega a desencadear um di-
lavio, que ele acaba por deter.

Do mesmo modo que a magia dos fazedores de chuva, que se faz
parcialmente em puiblico, também a magia médica, feita em familia, nos
permite constatar estados sociais muito bem caractenzados. Vé-se ai um
grupo social minimo, é verdade, mas um grupo organizado, com um che-
fe que  todo autoridade e poder, o magico, e um embrido de multidio
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que é toda expectativa, temor, esperanga, credulidade e ilusdo. A agdo

sugestiva de uma parte desse meio sobre a outra ¢ infalivel. Pode-se ver
ainda, em nossos dias, produzirem-se esses estados de grupos elementa-
res na magia médica dos malaios, mesmo indianizados, mesmo islami-
zados. Em Bornéu, em torno dos Estreitos, entre os Chame, na Indochina,
encontramos sempre a familia, a feiticeira ou o feiticeiro e o paciente,
formando, no momento da consulta, uma espécie de congresso espirita,
no qual a administragio dos medicamentos nio € sendo um momento

muito secundério das operagdes. Pode-se admitir, em geral, que os ritos

médicos sejam sugestivos no mais alto grau, ndo apenas para o doente,
sobre cujo estado estamos bem informados, mas também para a assistén-
cia, que tem o espirito aplicado e é fascinada, impressionada até o mais

fundo da alma, pelos gestos e eventualmente os transes do magico.

Entre os fatos que acabamos de citar, os ritos médicos tém um ca-
rater magico provavelmente indiscutivel e correspondem suficiente-
mente  definigdo que demos dos ritos magicos; mas 0s outros ritos, em
particular aqueles nos quais vimos desenvolverem-se os estados sociais
mais perfeitos, tém um caréter publico, obrigatério, e por isso corres-
pondem mal a essa definigio. Serd que teriamos dado, entéio, uma expli-
cagdo indevida da magia, ja que os fendmenos sociais, nos quais acredi-
tamos encontrar sua explicagio, produzem-se ao longo de ritos que s3o
precisamente piblicos, néo por serem magicos mas por responderem a
necessidades ptiblicas, e que portanto parecem ter antes a marca da reli-
giosidade e do culto? Nesse caso, teriamos explicado o carater coletivo
nio da magia, mas da religido, e cometido o erro 16gico de pretender
que este justifica aquele. Depois de termos distinguido cuidadosamente
magia e religido, depois de termos permanecido constantemente no do-
minio da magia, teriamos nos introduzido sub-repticiamente no domi-
nio da religido. Mas, respondendo a essa objegio, sustentamos que os
fatos em questdo néo sdo exclusivamente religiosos. Inclusive, eles ndo
foram vistos como tais pela maior parte dos historiadores e tebricos que
nos precederam, pois estes os fazem geralmente figurar entre os fatos
migicos. O que € certo € que eles estio na origem dos fatos magicos e
que s3o, na realidade, no momento mesmo em que se efetuam, em parte
magicos. Com efeito, se & possivel dizer que os ritos dos fazedores de
chuva sio quase religiosos, nio se pode negar que o papel principal
é desempenhado por um personagem que, precisamente, em geral, tem
também o oficio de feiticeiro maleficente.
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Restam, portanto, os ritos nos quais nio vemos a presencga do ma-
gico, que sdo efetuados em coro por todos 0s membros do grupo. Esses
ritos sdo apenas em parte religiosos. Se, por outro lado, eles deram ori-
gem a cultos, nfo os vemos aparecer, onde os observamos, sob a forma
de cultos organizados. Neles ndo encontramos sendo uma espécie de
tonalidade religiosa. Nesse meio a religido pode nascer, mas ainda n3o
emergiu. Além disso, vemos realizados, nesses ritos, pelo menos dois
caracteres da magia, caracteres secunddrios, é verdade, a saber: a obri-
gacio e a eficicia mecénica direta, sem intermediarios espirituais dife-
renciados. Enfim, acreditamo-nos autorizados a pensar que estamos
justamente diante de fatos que perpetuam aqueles nos quais deve ter se
formado a nogdo de mana. As mulheres dayak, em sua danga de guerra,
operam fatalmente, juntas, aquela sintese que ¢ um juizo magico, sintese
que implica a nogdo de mana. Com efeito, sna danga é a maneira de co-
laborarem na guerra, colaboragio sentida e acreditada como perfeita-
mente eficaz. Para elas, ndo hd mais distincia nem tempo, elas estdo no
terreno da guerra. As formas experimentais da idéia de causa ndo exis-
ter mais para elas, existe apenas a causalidade magica. Sua consciéncia
¢ absorvida pela sensagio de seu poder e da impoténcia das coisas, a tal
ponto que qualquer desmentido da experiéncia s6 pode ser explicado
por elas como obra de poderes contrarios mas da mesma natureza que o
delas. Sua sensibilidade é absorvida pelo sentimento muito vivo de sua
existéncia como grupo de mulheres e da relagio social que mantém com
seus guerreiros, sentimento que se traduz na idéia de seu poder e das
relagdes desse poder com o de seus homens. Tudo o que podemos adi-
vinhar do pensamento dessas mulheres esta em harmonia com a enume-
ragio que fizemos dos caracteres da nogio de mana. Poder-se-ia dizer
que elas s3o tomadas de um monoideismo que gravitaria em torno de
semelhante nogdo, ou, noutros termos, que suas idéias, suas tendéncias
¢ seus atos ordenam-se segundo a categoria de mana. Inversamente, ndo
vemos que, no espirito delas, esteja presente aquela nogiio precisa das
coisas sagradas que é a marca do estado religioso.

Na verdade, a nogiio de mana ndo nos pareceu mais magica do que
religiosa. Mas como ela é, para ns, a idéia mie da magia, ja que os fatos
que descrevemos estio entre os que lhe correspondem melhor, estamos
realmente seguros de nos achar diante de fatos-origens da magia. Pen-
samos, é verdade, que eles sio também fatos-origens da religido. Alias,
reservamos para um outro momento demonstrar que ambas vém de
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uma fonte comum. E, se fizemos ver pelo estudo desses fatos que a ma-
gia saiu de estados afetivos sociais, ndo nos desagrada ter consolidado,
ao mesmo tempo, a hipStese que ja haviamos feito para a religido.

Os fatos que acabamos de interpretar nio se produziram apenas
no mundo malaio-polinésio ou da Oceania. Também na Europa reen-
contramos essas observincias coletivas que testemunham a solidarie-
dade mégica de uma familia ou de um grupo. Nés mesmos o constata-
mos: por exemplo, em varios pontos da Franga, a mulher purga-se ao
mesmo tempo que o marido. Mas esses ndo sdo sendo testemunhos de
estados desaparecidos. Eles exprimem apenas fracamente a existéncia
de uma solidariedade real de pensamentos e de sentimentos entre in-
dividuos que praticam esse tipo de rito ao mesmo tempo. Quanto as
assembléias magicas, elas s3o igualmente universais e em parte algu-
ma, por certo, a multidio permaneceu inerte nelas. Esse tipo de as-
sembléias e os sentimentos que elas produzem sdo perpetuados pela
curiosidade impaciente dos basbaques que se amontoam, em nossas
feiras, em volta dos charlatdes, vendedores de panacéias. Mas o pouco
que conhecemos desses fatos parece-nos justificar a generalidade de
nossas conclusdes, cuja exatiddo esperamos ver um dia verificada por
pesquisas de detalhe sobre uma magia particular. Estamos intimamen-
te convencidos de que, na origem de todas as suas manifestagdes, se
acharia um estado de grupo, seja que essa magia as tenha tomado de
uma religido antiga ou estrangeira, seja que elas tenham se formado
no terreno mesmo da magia.

Esta, em todo o curso da histéria, provoca estados coletivos de
sensibilidade, deles se alimenta e com eles rejuvenesce. As epidemias
de feiticeiras na Idade Média sio uma das melhores provas da superex-
citagdo social da qual a magia foi s vezes o centro. Se a Inquisigio
queimava mais feiticeiras que as que havia realmente, ela as criava por
isso mesmo, imprimindo em todos os espiritos a idéia da magia, e essa
idéia exercia um fascinio terrivel. Com uma inacreditavel rapidez, ope-
ravam-se verdadeiras conversdes em massa. Por outro lado, nas pegas
dos processos de feitigaria, véem-se os feiticeiros se procurarem, se
reunirem, recrutarem prosélitos e acélitos. Eles s6 tém iniciativa quan-
do estio em grupo. E preciso haver pelo menos dois para arriscar expe-
riéncias duvidosas. Reunidos, eles tomam consciéncia do mistério que
os protege. Na histéria da feiticeira Marie-Anne de La Ville, condena-
da em 1711, lemos a que ponto os buscadores de tesouros, que gravitam
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em torno dela, alimentam sua fé com sua agitag3o matua. Mas o grupo
magico, ainda que extenso, ndo se basta a si mesmo. Apés cada decep-
¢do dos associados, estes precisam da ajuda de esperangas emergentes
que alguns novos recrutas lhes trazem. Do mesmo modo, 0 magico de
Moulins de que ja falamos, o carpinteiro Jean Michel, recupera suas
certezas no contato com a crenga de seu juiz e faz confisses pelo pra-
zer de falar da magia.

Assim, o magico recebe de fora um encorajamento perpétuo. A cren-
¢a na magia, ainda persistente em alguns recantos de nossas sociedades,
ainda geral ha apenas um século, é o sinal mais real e mais vivo desse
estado de inquietude e de sensibilidade sociais em que flutuam todas as
idéias vagas, todas as esperangas e os temores vaos, corporificados por
aquilo que subsiste da antiga categoria de mana. Ha, na sociedade, um
inesgotavel fundo de magia difusa, que o préprio mégico utiliza e ex-
plora conscientemente. Tudo se passa como se ela formasse em torno
dele, a distincia, uma espécie de imenso conclave magico. £ o que faz
com que o magico viva, por assim dizer, numa atmosfera especial que o
acompanha em toda parte. Por mais distante que esteja da vida munda-
na, ele ndo se sente realmente desligado dela. Sua consciéncia de indivi-
duo é profundamente alterada por esse sentimento. Enquanto magico,
ele ndo é ele préprio. Quando reflete sobre seu estado, chega a dizer-se
que seu poder magico lhe ¢ alheio, provém de outra parte, ele sendo
apenas o depositario. Ora, sem poder, sua ciéncia de individuo é va.
Préspero néo é o mestre de Ariel; seu poder magico, ele o tomou para
seu servigo, apds té-lo libertado da 4rvore onde o encerrara a feiticeira
Sicorax, mas condicionalmente e por tempo determinado. Quando de-
volve Ariel aos ares, a natureza e ao mundo, Préspero n3o é mais que
um homem e pode queimar seus livros:

Now my charms are all o’erthrown,
And what strenght I have’ s mine own;

Which is most faine...*

A magia lembrou-se, ao longo de toda a sua existéncia, de sua origem
social. Cada um de seus elementos, agentes, ritos e representagdes nao

* Versos de A tempestade de Shakespeare: “Agora meus encantos caem todos por terra, /e
$6 me restam minhas préprias forgas, / tio débeis...” [N.1]
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apenas perpetua a lembranga dos estados coletivos originais, mas tam-
bém propicia sua reprodugio sob uma forma atenuada. Diariamente a

sociedade ordena, por assim dizer, novos magicos, experimenta ritos,
escuta contos inéditos, que sio sempre os mesmos. Embora interrom-
pida a todo instante, nem por isso a criagdo da magia pela sociedade é

menos continua. Constantemente produzem-se, na vida comum, aque-
las emogdes, aquelas impressdes, aqueles impulsos dos quais brotou a

nogio de mana. Constantemente os habitos populares sdo desarranjados

pelo que parece perturbar a ordem das coisas, seca, riqueza, doenga,
morte, guerra, meteoros, pedras de formas especiais, individuos anor-
mais etc. A cada um desses choques, a cada percepgao do extraordinario,
a sociedade hesita, procura, espera. O préprio Ambroise Paré* acredi-
tava na virtude universal da pedra de Béozar, que o imperador Rodolfo

recebera do rei de Portugal. E essa atitude que faz que o anormal seja

mana, isto €, magico ou produto da magia. Por outro lado, tudo o que é

magico ¢ eficaz, porque a expectativa de todo um grupo confere as ima-
gens que essa expectativa suscita, bem como a que ela persegue, uma

realidade alucinante. Vimos que, em certas sociedades, o doente aban-
donado pelo magico morre. Vemo-lo também curar-se por confianga,
pois tal é o conforto que uma sugestio coletiva e tradicional pode trazer.
O mundo mégico é povoado pelas expectativas sucessivas das geragdes,
por suas ilusdes tenazes, por suas esperangas realizadas em receitas. No

fundo, ele é somente isso, mas isso é o que lhe confere uma objetividade

muito superior a que teria se fosse apenas um tecido de idéias indivi-
duais falsas, uma ciéncia primitiva e aberrante.

Mas, sobre esse fundo de fendmenos sociais, é muito notavel que,
tdo logo a magia se diferenciou da religido, nio mais se destaquem sendo
fendémenos individuais. Depois de ter reencontrado fendmenos sociais
sob a magia que haviamos definido por seu carater individualista, nos é
facil agora voltar a este tltimo. Pois, se nos era impossivel compreender
a magja sem o grupo magico, podemos, ao contrario, perfeitamente con-
ceber que o grupo magico tenha se decomposto em individuos. Do
mesmo modo, percebe-se facilmente de que maneira as necessidades co-
letivas publicas do pequeno grupo primitivo deram lugar mais tarde a
necessidades individuais, muito gerais. Imagina-se também com facili-

* Cirurgido francés (1§17-90), conhecido como o pai da cirusgia moderna. [N.T.]
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dade que, uma vez dada essa sugestdo definitiva que é a educagio e a
tradigdo, a magia tenha podido viver como um fendmeno individual.

A educagdo mdgica parece mesmo ter sido dada na maioria das
vezes, como a educagio cientifica ou técnica, de individuos a indivi-
duos. As formas da transmissio dos rituais méagicos entre os Cherokee
sdo das mais instrutivas a esse respeito. Houve todo um ensino magico,
escolas de magicos. Certamente, para ensinar a magia a individuos era
preciso tornd-la inteligivel para os individuos. Fez-se entdo sua teoria
experimental ou dialética, que negligenciava naturalmente os dados
coletivos inconscientes. Os alquimistas gregos e, depois deles, os ma-
gicos modernos tentaram deduzi-la de principios filoséficos. Por outro
lado, todas as magias, mesmo as mais primitivas, mesmo as mais popu-
lares, justificam suas receitas por experiéncias anteriores. Ademais, as
magias desenvolveram-se airavés de pesquisas objetivas, de verdadei-
ras experiéncias; enriqueceram-se progressivamente de descobertas,
falsas ou verdadeiras. Assim reduziu-se cada vez mais a parte relativa a
coletividade na magia, 2 medida que esta despojava-se de tudo o que
podia abandonar de a priori e de irracional. Desse modo ela se aproxi-
mou das ciéncias e, de fato, assemelha-se a elas, pois se diz resultar de
pesquisas experimentais ¢ de dedugdes légicas feitas por individuos.
Desse modo assemelha-se também, e cada vez mais, as técnicas, que
respondem, alids, as mesmas necessidades positivas e individuais. De
coletivo, a magia procura conservar apenas seu cariter tradicional;’
todo o seu trabalho tedrico e pratico é obra de individuos, ela n3o é
mais explorada sendo por individuos.
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v. Conclusio

A magia é, portanto, um fendmeno social. Resta-nos mostrar qual é seu
lugar entre os outros fendmenos sociais, excetuados os fatos religiosos,
sobre os quais voltaremos a falar. As relagdes que ela mantém com o di-
reito e 0s costumes, com a economia e a estética, com a linguagem, por
curiosas que sejam, ndo nos interessam agora. Entre essas séries de fatos
e a magjia nio ha senfo trocas de influéncias. A magia s6 tem parentesco
verdadeiro com a religido, de um lado, € as técnicas e a ciéncia, de outro.

Acabamos de dizer que a magia tendia a assemelhar-se as técnicas,
a medida que se individualizava e se especializava na busca de seus di-
versos fins. Mas, entre essas duas ordens de fatos, ha mais do que uma
similitude exterior: h identidade de fungao, pois, como vimos em nossa
defini¢do, uns e outros tendem aos mesmos fins. Enquanto a religifio
tende 4 metafisica e se absorve na criagdo de imagens ideais, a magia
escapa por mil fissuras da vida mistica, onde vai buscar suas forgas, para
misturar-se a vida leiga e servi-la. Ela tende ao concreto, assim como a
religido tende ao abstrato. Trabatha no mesmo sentido em que traba-
lham nossas técnicas, indistrias, medicina, quimica, mecénica etc.
A magia é essencialmente uma arte do fazer, e os magicos utilizaram
com cuidado seu savoir-faire, sua destreza, sua habilidade manual. Ela é
o dominio da produgio pura, ex nikilo; faz com palavras e gestos o que
as técnicas fazem com trabalho. Por felicidade, a arte magica nem sem-
pre gesticulon em vio. Ela se ocupou das matérias, fez experiéncias reais
e mesmo descobertas.

Mas pode-se dizer que ela é sempre a técnica mais facil. Ela evita o
esforgo, porque consegue substituir a realidade por imagens. Nio faz
nada ou quase nada, mas tudo faz crer, tanto mais facilmente quanto pde
a servigo da imaginagdo individual forgas e idéias coletivas. A arte dos
magicos sugere meios, amplifica as virtudes das coisas, antecipa os efei-
tos, e desse modo satisfaz plenamente os desejos, as expectativas que
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geragdes inteiras alimentaram em comum. Aos gestos mal coordenados
e impotentes, pelos quais se exprime a necessidade dos individuos, 2 ma-
gia da uma forma e, porque os transforma em ritos, torna-os eficazes.

Cumpre dizer que esses gestos s30 esbogos de técnicas. A magia é
a0 mMesmo tempo um opus operatum, do ponto de vista magico, e um
opus inoperans, do ponto de vista técnico. A magia, sendo a técnica mais
infantil, é talvez a técnica antiga. Com efeito, a histria das técnicas nos
ensina que ha, entre elas e a magia, um vinculo genealégico. E mesmo
em virtude de seu carater mistico que esta colaborou para a formagio
daquelas. Ela forneceu-lhes um abrigo sob o qual puderam desenvol-
ver-se, quando deu sua autoridade certa e emprestou sua eficicia real
aos ensaios praticos, mas timidos, dos magicos técnicos, ensaios que o
insucesso teria sufocado sem ela. Algumas técnicas de objeto complexo
¢ de agdo incerta, de métodos delicados, como a farmdcia, a medicina, a
cirurgia, a metalurgia, a arte de esmaltar (as duas dltimas sdo herdeiras
da alquimia), ndo teriam podido viver se a magia nio lhes tivesse dado
seu apoio ¢, para fazé-las durar, se nio as tivesse mais ou menos absor-
vido. E licito afirmarmos que a medicina, a farmacia, a alquimia, a as-
trologia desenvolveram-se na magia em torno de um nucleo de desco-
bertas puramente técnicas, to reduzido quanto possivel. Arriscamo-nos
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