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RESUMO

Paulo César Giordano Nogueira

A literatura odeporica e a peregrinacdo jacobea: um estudo sobre a
espiritualidade nos relatos de viagem dos peregrinos brasileiros no

Caminho de Santiago.

O presente estudo tem como objetivo montar um perfil do peregrino brasileiro
no Caminho de Santiago com enfoque em sua espiritualidade, como ela
aparece na sua jornada pela antiga rota medieval de peregrinacdo. Nossa fonte
de pesquisa foram os relatos de viagem de peregrinas e peregrinos brasileiros
gue ao voltarem do Caminho de Santiago publicaram suas experiéncias em
obras que classificamos como exemplos de literatura odepdrica, os relatos de
viagem. Nossa hipétese considera que, apesar da crenca de que a rota
jacobea corre o risco de perder sua principal caracteristica - a mensagem crista
e a conduta religiosa que se espera desse tipo de fenbmeno - ha um grande
namero de peregrinos que mantém viva a tradicado espiritual durante a jornada.
Desse modo, nascida em um contexto religioso muito marcante, a peregrinacao
continua a envolver a pratica de uma conduta religiosa e espiritual do peregrino
contemporaneo, descaracterizando-se, assim, uma funcdo meramente turistica

e isenta de valores espirituais.

Palavras-chave: peregrinacdo; Caminho de Santiago; espiritualidade; literatura

odeporica.



ABSTRACT

Paulo César Giordano Nogueira

Hodoeporics and the jacobean pilgrimage: a study about the spirituality in travel
narratives of Brazilian pilgrims in the Way of Saint James.

This study aims at outlining a profile of the Brazilian pilgrim. Its major
concern is the pilgrim’ s spirituality the way it shows in the path to Saint James
of Compostela, the ancient medieval pilgrimage path. The sources of our
research are the narratives of Brazilian pilgrims who, after having walked the
Way of Saint James, published their experiences in works classified as
hodoeporic literature, travel narratives. Our hypothesis is that, despite some
may consider that the jacobean route has been losing its main characteristic, to
wit, the Christian message and the religious attitude expected from this kind of
phenomenon, there is a huge number of pilgrims that keep its spiritual tradition
alive during their journey. Thus, born within a remarkable religious context, the
pilgrimage still implies the practice of religious and spiritual disposition of
contemporary pilgrims, reaching far beyond tourism business exempt from

spiritual values.

Keywords: pilgrimage; Saint James Way; spirituality, hodoeporics.
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INTRODUCAO

Nas proximas paginas faremos uma longa viagem pelas terras de
Espanha. Tudo comecou precisamente no final de 1987, quando lemos O diario
de um mago, de Paulo Coelho. Aquela época, o praticamente desconhecido
escritor- hoje membro da Academia Brasileira de Letras-, ainda se valia da
propaganda boca a boca para divulgar sua obra.

O Caminho de Santiago (na verdade uma rede de caminhos) ainda era
tdo desconhecido para os brasileiros quanto o escritor que o ajudou a divulga-
lo no Brasil e em dezenas de outros paises mundo afora.

O fato é que nos apaixonamos de imediato pela aventura narrada no
diario do escritor carioca. Ao terminarmos sua leitura, sabiamos que cedo ou
tarde seriamos nds a percorrer o antigo caminho jacobeo. O sonho se manteve
firme até que pudéssemos realizar a empreitada, no inicio de 1995. Nascia ali
uma paixao arrebatadora que nos trouxe até aqui, ao arduo, porém gratificante,
caminho do mundo académico. Foram vinte anos de leituras, pesquisas e muita
poeira de estrada para que pudéssemos acreditar que teriamos algo de
interessante a acrescentar a milenaria historia das peregrinacdes jacobeas.

O ponto de partida dessa pesquisa nasceu, de certa forma, para resolver
uma questdo de ordem prética. Explicamo-nos: apds anos de idas e vindas ao
Caminho, fomos adquirindo um bom numero de obras de tematica jacobea,
além de inumeras revistas publicadas na Espanha, em particular a Revista
Peregrino, publicacdo especializada no universo das peregrinagdes
compostelanas. No Brasil, compravamos toda e qualquer obra referente ao
Caminho, a grande maioria delas relatos de viagem de peregrinos que voltaram
encantados de suas deambulacdes pelas terras espanholas. Montamos pouco
a pouco uma hemeroteca tematica e juntamos em pastas um sem numero de
reportagens de revistas sobre o tema Caminho de Santiago, fora as centenas
de paginas de artigos (e muitos relatos de viagem) que imprimiamos de sites
da internet.

Nesse meio tempo, no ano de 2003, fomos passar uma temporada na
Espanha, dessa vez para conhecer o outro lado desse universo peregrinatorio:
contatamos a Federagcdo Espanhola dos Amigos do Caminho de Santiago e

conseguimos uma vaga em um cursillo de hospitaleros voluntarios.



Na condicdo de hospitaleiros, cuja funcdo é a de acolher os peregrinos
que chegam diariamente, vivenciamos durante seis meses um lado da
peregrinacdo compostelana que jamais imaginariamos pudesse ser téo
intenso; era como se a cada dia um peregrino levasse uma parte de nés para a
estrada, de modo que, sob certo aspecto peculiar, também nds nos sentimos
como se estivéssemos peregrinando por todo aquele tempo.

Quando demos por encerrada nossa enriquecedora experiéncia pelos
reflgios espanhdis, sentimos vontade de voltar ao Brasil e procurar uma
universidade para dar inicio a um curso de Mestrado. Sabiamos que o tema
estaria relacionado ao Caminho de Santiago, mas ainda nao tinhamos idéia de
qual seria nossa linha de pesquisa. Primeiramente, pensamos em tentar uma
faculdade de antropologia e até comecamos a frequentar algumas aulas na
FFLCH da Universidade de S&o Paulo.

Quando descobrimos que a PUC de Sdo Paulo oferecia um curso
Strictu-Sensu em Ciéncias da Religido, nosso coracdo bateu mais forte.
Haviamos achado aquilo que buscavamos. Com todo o material de que
dispunhamos sobre o Caminho, especialmente os relatos de viagem de
peregrinos e peregrinas brasileiras, perguntamo-nos: o que fazer com tudo
isso?

A resposta veio quase que por acaso. Certa vez, navegando pela
internet, encontramos a palavra odepdrica em um texto que tratava sobre o
tema dos relatos de viagem. Anotamos o vocabulo e fomos buscar em vao no
dicionario o significado da palavra. Recorremos a um site de busca na internet
e vimos gue o termo inexiste no Brasil, mas € bem conhecido na lItalia e nos
Estados Unidos (do grego hodos, caminho, senda, estrada e poreuo, viajar).

Um novo horizonte se abriu a nossa frente. Descobrimos que a literatura
odepodrica, em outras palavras, a literatura dos relatos de viagem (que os
franceses chamam de récit de voyage e o0s espanhdis de literatura de
camineria) era estudada seriamente no exterior e nos encantamos com a idéia
de trazer essa nova area de pesquisa para ca, em que pese a dificuldade de
encontrarmos outros pesquisadores/as do tema no Brasil para intercambio de
idéias. Mesmo assim, resolvemos encarar o desafio.

Tendo ja um bom material em maos, comecamos a delinear nosso

projeto de pesquisa, que apesar das necessarias mudangas surgidas ao longo



do curso académico, pouco mudou em sua esséncia. Mantivemo-nos fiel ao
nosso tema: a espiritualidade dos peregrinos e das peregrinas brasileiras no
Caminho de Santiago usando como fonte de pesquisa seus relatos de viagem,
com o intuito de comprovar como podemos, através desse tipo de literatura,
obter dados relevantes sobre diversos aspectos do comportamento humano,
nesse caso em particular, a espiritualidade e a peregrinacéo.

A razdo da escolha da tematica da literatura odeporica como fonte de
pesquisa (ao invés de uma pesquisa de campo, aplicacdo de questionarios,
entrevistas, etc.) foi a de experimentar uma maneira menos consagrada de
abordar o fendbmeno religioso e de tentar estimular nosso meio académico (o0
das Ciéncias da Religido) a dialogar com outros estudiosos, como € o caso do
estudo documental dos relatos de viagem.

Nossa indagagdo central baseou-se em como se caracterizaria a
espiritualidade do peregrino brasileiro que percorre o Caminho de Santiago e
qual a importancia da peregrinagcdo em seu processo de busca espiritual.
Buscavamos saber se ainda existia um comprometimento religioso/espiritual do
peregrino contemporaneo com o fendmeno da peregrinagéo ou se esta havia
se transformado em mais uma alternativa de turismo.

Alguns estudiosos da tematica jacobea tém apresentado um quadro
pessimista da peregrinacdo a Santiago de Compostela, fazendo-se valer da
premissa da saturagdo do Caminho nos ultimos anos.

O Caminho, quase que totalmente esquecido até meados dos anos
1980, ressurgiu como ha séculos ndo se via a partir do Ano Santo de 1993,
levando milhares de peregrinos a percorrer a rota desde os mais distantes
pontos da Europa. E um fato, portanto, que o enorme contingente de pessoas
faca com que o ambiente dessa peregrinacdo milenar sofra algum tipo de
mudanca.

Nossa suposicao preliminar a ser verificada é que, mesmo com todas as
mudancas na articulagdo do Caminho de Santiago, essa peregrinacdo, nascida
em um contexto religioso muito marcante, continuaria a envolver a préatica de

uma conduta religiosa e/ou espiritual no peregrino contemporaneo,

! Denomina-se Ano Santo todas 0s anos em que o dia dedicado ao culto doApéstolo Santiago Maior, 25
de Julho, ca em um domingo. De a@rdo com atradi¢do, aqueles que fizerem a peregrinac@® em um Ano
Santo recebem indulgéncia plena, tendo todaos os us pecalos perdoados pelalgreja.



descaracterizando-se, assim, de uma funcdo meramente turistica e isenta de
valores espirituais.

Nosso estudo esta dividido em quatro capitulos. O capitulo I, A literatura
odepodrica e o Caminho de Santiago, trata da propedéutica do Caminho e da
literatura odeporica, comegando pelas origens do Caminho e apresentando ao
leitor o Cédex Calixtinus (também chamado de Liber Sancti Jacobi), primeiro
documento detalhado sobre o Caminho de Santiago. Veremos como o0
Caminho de Santiago tomou o perfil que possui até os dias de hoje, além de
analisarmos as caracteristicas dos peregrinos e da peregrinagdo a época em
que o Cdodex Calixtinus foi escrito, com especial atencdo ao Livro V, conhecido
como Liber peregrinationis, verdadeiro guia do peregrino medieval.

O principal autor, a guem devemos praticamente tudo o que aprendemos
sobre a literatura odepdrica € Luigi Monga, estudioso italiano falecido em 2004
e um apaixonado pela tematica dos relatos de viagem. Editou duas obras
fundamentais sobre o0 tema, wusadas por nos nesse trabalho:

L’'Odeporica/hodoeporics: on travel literature e Hodoeporics revisited.

No capitulo 1l, A literatura odeporica jacobea, apresentamos o0s
primeiros testemunhos de viajantes que peregrinaram a Compostela. Nossa
intencao foi a de fazer uma ampla abordagem da literatura odepdrica jacobea,
isto &, entrar em contato com os relatos de viagem dos primeiros peregrinos
gue se dirigiram e Santiago (a partir do séc. Xll) e deixaram impressas suas
visbes sobre a viagem até chegarmos aos testemunhos dos peregrinos
brasileiros na contemporaneidade. As principais fontes utilizadas foram: Las
peregrinaciones a Santiago de Compostela, de Vazquez de Parga, Lacarra e
Uria Riu, classica obra em trés volumes referenciada em qualquer estudo
jacobeo, Caminaron a Santiago, de Klaus Herbers e Robert Pl6tz, autores
aleméaes muito prestigiados no universo dos estudos compostelanos, aléem dos
primeiros autores peregrinos brasileiros, entre eles Paulo Coelho, que mereceu
um item especial (2.2) quando tratamos de sua obra O Diario de um mago e o
papel importante que teve entre peregrinos brasileiros por divulgar o Caminho

de Santiago entre nés.

O capitulo seguinte nos leva a estudar a dimensdo antropoldgica da

peregrinacdo jacobea, onde iremos nos aprofundar na maneira como 0S



peregrinos se relacionam entre si e com 0s agentes que participam do universo
da peregrinacéo jacobea: os hospitaleiros, os habitantes locais e os religiosos
de um modo geral. Elegemos alguns temas pontuais muito presentes, no N0SSo
ponto de vista, na dindmica da peregrinacdo: os ritos de passagem, quando
nos apoiamos na literatura de Arnold van Gennep e Victor Turner. Apesar de
havermos dado énfase a teoria da liminaridade, que marcou muito a obra dos
autores acima citados, apresentamos ao leitor os principais paradigmas do
estudo das peregrinacdes, trazendo a tona nomes de destague no panorama
da pesquisa do fen6meno das peregrinagcbes como John Eade e Michael
Sallnow, Carlos Alberto Steil, Rubem César Fernandes, Pierre Sanchis e

Sandra de Sa Carneiro.

Ainda no capitulo Ill, fizemos uma leitura sobre o papel das metaforas e
dos simbolos da peregrinagdo jacobea, exploramos a relevancia dos reflgios
de peregrinos e de temas fundamentais como a hospitalidade e a questdo da
alteridade, apoiados na leitura da obra Eu e tu, de Martin Buber. Autores como
Carl G. Jung, Mircea Eliade, Joseph Campbell, Aldo Natale Terrin, foram
alguns dos mais destacados e aparecerdo também em alguns tépicos do

préximo capitulo.

Finalizando, o capitulo 1V trata da dimensdo mistica da peregrinacao.
Abrimos o capitulo optando por definir os conceitos de espiritualidade e de
religiosidade. A obra que mais nos influenciou e foi a responsavel por termos
decidido adotar o termo espiritualidade peregrina (ao invés de religiosidade
peregrina) em quase todos os momentos dessa dissertacdo foi The spiritual
revolution: why religion is giving way to spirituality, de Paul Heelas e Linda
Woodhead.

Tecemos um breve panorama da espiritualidade do peregrino medieval,
utilizando a obra do medievalista francés André Vauchez como uma das
referéncias principais, A espiritualidade na Idade Média ocidental: séculos VIl a
XIll, para com isso podermos tratar com mais familiaridade de uma questéao

muito presente na experiéncia peregrinatdria: a peniténcia e o sofrimento.

Fizemos uma aproximacédo entre a peregrinacao e a influéncia da Nova

Era, que aparece refletida em diversas passagens nos relatos dos peregrinos.



Alguns autores destacados nesse item foram: David Spangler, Colin Campbell,
Edénio Valle, Juan Martin Velasco (em particular sua obra ElI fenbmeno

mistico), entre outros.

Terminamos o capitulo tratando das reflexdes do p6s-Caminho, quando
0 peregrino indica em seu relato aquilo que de mais importante assimilou de
sua experiéncia deambulatéria, em outras palavras, as licdes aprendidas na

jornada.

Gostariamos de salientar que, embora nao citados nominalmente nessa
introducdo, os autores peregrinos aparecem em todos o0s capitulos ndo so6
ilustrando oportunamente nossas teorias, mas acima de tudo, dando alma ao

nosso estudo, que seguramente nao existiria sem a sua presenca.



CAPITULO1

A LITERATURA ODEPORICA E O
CAMINHO DE SANTIAGO



1.10RIGENS

Porque el Camino de Santiago es
también algo mas que una ruta
sagrada: es un impulso biolégico
milenario.

Tomas Alvarez Dominguez

A histéria do Caminho de Santiago é permeada de fatos insdlitos,
acontecimentos milagrosos e relatos fantasticos de personagens que povoam o
imaginario do peregrino contemporaneo e certamente confundem a cabeca dos
historiadores. Separar o joio do trigo, nesse caso, é ter que separar a lenda do
fato histérico, e isso tem se mostrado, ao longo de centenas de anos, uma
missdo quase impossivel. Aléem do mais, o principal personagem dessa
historia, Tiago, irmao de Joao, filho de Zebedeu, carrega uma imagem quase
arquetipica; sua figura é representada sob trés grandes aspectos que séo
fundamentais na compreensdo do mito jacobeo: Tiago Apéstolo, que apds a
morte de Jesus Cristo foi evangelizar as terras da Hispania, Tiago guerreiro,
que personificado em Matamouros aparecia nas batalhas para ajudar os
cristdos, e Tiago peregrino, em seu aspecto mais singelo e ao mesmo tempo

mais marcante.

Como em todas as lendas, sempre aparecem versdes diferentes sobre
um determinado fato, ainda que a esséncia seja a mesma. A historia mais
conhecida reza que, no comeco do século IX, por volta de 813, um ermitdo
chamado Pelayo, que vivia na Galicia, avistava durante as noites no bosque de
Libredon (atual Compostela), uma chuva de estrelas caindo do céu em um
ponto especifico, como que sinalizando algo muito importante. Ao procurar o
bispo Teodomiro (+ 847), de Iria Flavia (atual Padrén, distante 20km de
Compostela) , o eremita contou os acontecimentos singulares que observava e

conseguiu com que este fosse com um séquito até o local do ocorrido.

ApoOs alguns dias de oracdo e meditacdo, Teodomiro e sua comitiva se

dirigiram a regido do acontecimento e puderam verificar que de fato havia uma



chuva de estrelas apontando para um lugar fechado no bosque; ao se dirigirem
até o local, descobriram que havia ali uma caverna, e dentro dela o corpo que
logo descobriram ser de Santiago, cujos restos descansavam numa arca feita
de marmore (nos primordios da peregrinagdo jacobea, antes de prevalecer o
nome de Compostela- uma corruptela do termo campus stelae, ou seja, campo
das estrelas, para alguns, ou compositum, cemitério, para outros- o local
também era chamado de Arca Marmdrica). Junto com a arca de marmore,
foram encontradas duas outras urnas funerarias, contendo os restos mortais de
Teodoro e Atanasio, os discipulos que trouxeram o corpo de Tiago desde a

Palestina.

Naquela época, o Papa vigente era Ledo IlII> e o rei das Astlrias era
Afonso Il, o Casto (791-842). Este ultimo, quando soube do achado, tratou de
partir imediatamente, levando consigo toda a sua corte. Sem querer, converteu-
se no primeiro peregrino a dirigir-se a Santiago. Estava montado o palco para o

maior fenbmeno das peregrina¢cdes do mundo ocidental.

O documento mais antigo que retrata o descobrimento dos restos de
S&o Tiago é conhecido como Concérdia de Antealtares (1077)%. E a partir
desse texto que os historiadores puderam chegar a conclusao de que o achado
dos restos do apostolo e seus discipulos ndo poderia ter acontecido antes do
ano de 820 e ha uma explicacdo bastante convincente para que essa questao
fosse levada a sério. Para isso, temos que voltar nossa atencdo para as
paginas de uma outra obra, muito mais marcante na literatura jacobea do que a

Concordia de Antealtares: o Cédex Calixtinus.

O caminho das estrelas aparece no Cédex no livro IV conhecido como
Pseudo-Turpin ou Historia Karoli Magni et Rotholandi. Turpin (748-7947?) foi
arcebispo de Reims e a narrativa apresentada no livro IV trata dos feitos de

Carlos Magno em seu intento de libertar a terra espanhola do poder dos

2Le® IIl (papade 795a816), coroa Carlos Magno soberano doSaao |mpério Romano-Germano no
Vaticano, no ano 80Q no diade Natal.

% Documento assinado em 17 de ayosto de 1077 entre o abade Fagildo domonastério de Antealtares e o
bispo Diego Peldez segundo o qual o mosteiro de Antedtares cederia uma parte de suas dependéncias
para a onstrugéo danova cdedral roméanica De a@rdo com Vazuez de Parga (1998), este documento é
interessante por mostrar arelacé entre a céedral e 0 monastério de Antealtares, as duas instituicoes que
mantiveram um contato mais estreito com o sepulcro. A origem do monastério de Antedtares remonta
desde o0 descobrimento dosepulcro jambeo, quando Alfonso 11, o Casto, manda eigir trésigrejas. uma



sarracenos (mouros); por ndo se aceitar a idéia de que o proprio Turpin tivesse

narrado a histéria, da-se a ela o nome de Pseudo-Turpin.

Diz o autor do livro que, certa vez, apareceu em sonho a Carlos Magno
um cavaleiro de aparéncia espléndida logo identificado como Santiago
apostolo, filho de Zebedeu e irmao de Jodo Evangelista. Naquela época, os
sarracenos invadiam a Galicia, terra onde descansa o corpo do santo. O
préprio Santiago, ao comunicar-se com o imperador em sonho, pedira que este

fosse libertar sua terra das méos dos mugulmanos.

Pouco antes do sonho, Carlos Magno estava pensando sobre o
significado que teria aquele caminho de estrelas sobre sua cabeca, uma
divagacdo que vinha tendo com frequéncia durante as noites, ao que ouviu do

préprio santo a seguinte resposta:

O caminho de estrelas que vistes no céu significa que desde
estas terras até a Galicia has de ir com um grande exército a
combater as pérfidas gentes pagas, e a libertar meu caminho e
minha terra, e a visitar minha basilica e sarcéfago. E depois de
ti, irdo ali peregrinando todos os povos, de mar a mar, pedindo
0 perddo de seus pecados e pregando as louvacdes do
Senhor, suas virtudes e as maravilhas que obrou. E em
verdade que irdo desde os teus tempos até o fim da presente
data.(LIBER SANCTI JACOBI, 1999, pp. 407-408, traducdo
nossa)”.

O livro relata varios momentos de Carlos Magno em terras de Hispania,
inclusive a famosa batalha de Roncesvalles, no ano de 778. N&do vem ao caso
aqui, nesse estudo, prolongar por demais os fatos historicos, ainda mais se
estes vém muito associados a fatos de ordem lendaria, mas chega a ser
interessante, até divertido de se observar, que tendo falecido no ano de 814,
como poderia Carlos Magno ir em direcdo a Compostela visitar a basilica e 0
sarcofago do santo peregrino se as noticias do descobrimento de sua tumba sé

em honra a Apdéstolo, outra dedicada aSao Jodo Batista e aterceira, que viria aser o mosteiro de
Antedtares, comtrésaltares, dedicados ao Salvador, a Sdo Pedro e a Sao Jodo Apdstolo.

* Todas os textos utili zados nese trabal ho, tanto em inglés quanto em espanhol e em galego foram
traduzidos por nds. Todos os autores de origem espanhola terdo seus nomes referenciados com entrada
pelo primeiro sobrenome, que @rresponde afili agéd paterna, seguido dodltimo. Ex: Luis Vazguezde
Parga sera dtado como VAZQUEZ DE PARGA, Luiz.
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surgiriam entre os anos de 820/830°. Apenas um detalhe, que frente a forca
que a peregrinacdo jacobea tomou mais adiante, em nada diminui sua

grandiosidade.

A narracao da Historia Karoli Magni et Rotholandi € uma releitura de um
dos grandes épicos da literatura francesa do século Xl a Chanson de Roland,
conhecida em portugués como “Cancao de Rolando” e em espanhol como “El
Cantar de Roldan”. As canc¢des de gestas, populares entre os séculos Xl e XIV,
relatavam os feitos herdicos dos nobres carolingeos e outros senhores feudais,

numa combinacao entre fatos historicos e lendarios.

Em seu estudo sobre a Historia Cultural do Caminho de Santiago,

Francisco Singul nota que

O autor de Historia Karoli conhece as histérias e cangbes de
gesta francesas que circulam pelo Caminho de Santiago nos
séculos Xl e Xll, como a célebre La Chanson de Roland, a de
Mainete, a de Aspremont ou as de Ferragut, e relaciona todos
estes personagens com o culto jacobeo e a peregrinagdo. O
autor tem o talento poético de reunir todos os herois das lendas
e das cancdes de gesta da época nas terras da Franca, para
que todos juntos vao libertar a terra de Santiago dos
muculmanos, deixando livre de perigo a tumba jacobea.
(SINGUL, 1999, p. 213).

O fato é que, muito antes da Chanson de Roland ou da Concoérdia de
Altealtares ou mesmo o Cddex Calixtinus surgirem, a passagem de Tiago pelas
terras de Hispania ja era conhecida e citada em varios testemunhos®, entre os
quais o Breviarium Apostolorum, um manuscrito latino composto no final do

século VI.

® Segundo a tradigp, o eremita Pelayo teria excontrado a tumba @m os restos do apéstolo por voltado
ano 813 Bravo Lozano, grande estudioso dotema jacobeo, afirma que, tal acontedmento, até pouco
tempo datado entre 812-814, ndo ocorreu antes dos anos 825-830.

® Os mai's antigos, apenas citados por Vazxuezde Parga en Las peregrinaciones a Santiago e
Compostela: Didimo, o Cego, Sao Jerénimo e Teodoro de Ciro, seéaulo 1V, que fazem referéncia a
predicac@® de um apostolo na Espanha. No séaulo VIII, Beao de Liébana ecreve sobre atradicéo
jacbeana Espanha décalas antes da descoberta do sepulcro, em seu Comentérios ao Apocdipse (776),
que garecepara o pablico nos codices de 786. Pouco depois, Bedo de Liébana escreve um hino litdrgico
intitulado O Dei Verbum, Patris ore proditum, dedicado exclusivamente aSantiago. Sobre essaobra,
Francisco Singul assnala que “[...] aparecepela primeiravezum conceto fundamental para adifusdo do
culto a Santiago no reino e para apromogao doprincipal caminho de peregrinacé® daldade Média
europeia.” (SINGUL, 1999 p. 30).
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Muitos artigos de estudiosos jacobeos citam o Breviarium como uma das
obras mais importantes, sendo a principal obra, sobre a questao da predicacéo
do apdstolo na Espanha. Acreditamos que vale a pena saber um pouco mais
sobre esse importante documento historico, intitulado Breviarivm Apostolorvm
ex nomine uel locis ubi praedicauerunt, orti uel obiti sunt. De que se trata?

Vejamos o que escreveu um renomado estudioso espanhol a respeito:

Como o titulo indica, se trata de um pequeno catalogo no qual
se incluem de forma sucinta os dados basicos de todos e cada
um dos apéstolos: nome e etimologia do mesmo, filiagdo e
lugar de nascimento, missdo evangelizadora, lugar de morte e
de sepultura, e data de comemoracdo. Todos os dados foram
recolhidos dos livros biblicos, candnicos ou ndo, e de outras
fontes de informagdo conhecidas; ha, sem embargo, trés
surpreendentes noticias, até entdo ndo lidas na Europa
ocidental: que o apéstolo Santiago Zebedeu havia predicado na
Hispania, que o apdstolo Felipe o havia feito nas Galias, e que
0 apostolo Mateus havia difundido o evangelho na Macedonia.
(FRAGA, 1998, p. 570).

O Breviarium retrata os apostolos na seguinte sequéncia: Simon, Pavlus,
Andreas, lacobvs, lohannes, Thomas, Philippvs, lacobvs, Bartholomaevs,
Matthaevs, Simon Zelotes, Ivdas e Matthias. Nosso Tiago é o quarto da lista e

sobre ele temos o seguinte texto:

IACOBVS, qui interpretatur ‘subplantator’, filius Zebedaei, frater
lohannis. Hic Spaniae et occidentalia loca praedicatur et sub
Herode gladio caesus occubuit sepultusque est in Achaia
Marmarica VIl kalendas Augusti. (FRAGA, 2005, p.504).

Como se pode ler no Breviario, ficamos sabendo que Tiago teria
predicado na Hispania e sido sepultado em Achaia Marmorica. Muito se
conjectura sobre essa expressdo Achaia Marmorica, que é de suma
importancia para que se possa localizar com precisdo o local exato da
sepultura do apéstolo; uma das pistas que poderiam indicar o local aparece na
expressdo Spaniae et occidentalia, que vem a ser a Galicia, regido mais

ocidental do territério espanhol. Para Fraga (1998, p.578), Achaia Marmarica
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[...] se trata de um topdnimo ou de uma indicagdo geogréfica,
ainda que seja obscura a localizagcdo concreta do local que
designa; talvez nessa obscuridade e nesse mistério que
encerra, esteja o éxito dos desenvolvimentos e releituras
posteriores.

O autor do texto acima afirma que o termo “achaia” seria uma
deformacédo da palavra ac(h)a ou ac(h)i, que, derivada do grego viria a
significar “ponta ou extremo” (lembrando que Compostela se encontra muito
proxima ao Cabo Finisterre, o extremo ocidental da Peninsula). Todos os
manuscritos conhecidos do Breviarium concordam em oferecer a leitura
Achaia. Isso ndo acontece com a palavra Marmarica, ja que em algum caodice
tardio tende a confundir-se por facil analogia com Marmdrica e inclusive algum
leitor ou copista inteirado a corrige, substituindo-a, por exemplo, por Maritima.
(FRAGA, 1998, pp. 579-580).

A guestdo é mais complexa do que possa parecer; em outro estudo
académico publicado pela Revista Compostellanum, Casimiro Torres
Rodriguez escreve um ensaio que trata exclusivamente do tema, lembrando
gue outras variantes de Arca Marmdérica foram encontradas na obra De Ortu et
Obitu Patrum (atribuida a Santo Isidoro) como: Sepultus in Marmarica; in
Carmarica; in Archis Marmaricae; Archimarmarica; Arce Marmarica; intra

Marmaricam.

Salta a vista do mais profano na critica de textos que o0s
codices do livro De Ortu et Obitu Patrum e precisamente 0s
mais antigos hoje conservados, tenham sido objeto de uma
transcricdo errbnea por parte dos copistas, em relagdo as duas
palavras que se referem ao sepulcro de Santiago. A razdo é
por nos dar leituras diferentes, incompreensiveis, absurdas e
sem sentido, mas coincidentes na homofonia das palavras e
variando tdo somente em uma ou duas letras. Isso d4 a
entender que houve distracdo por parte dos copistas, que
consciente ou inconscientemente alteraram a redagdo primitiva
do texto auténtico de dita obra. (TORRES RODRIGUEZ, 1957,
p.323).

A conclusdo a que se chega, segundo Torres Rodriguez (1957), € que

Arca Marmorica seria uma frase feita, que se aplicava aos sepulcros



honorificos na época de Santo Isidoro e que € um fato que durante as obras de
escavacoes na Catedral compostelana existiu uma edicula sepulcral revestida

de marmores policromados que bem podia ser denominada “arca marmorea”.

O interessante € que esse texto foi escrito mais de um século antes da
misteriosa chuva de estrelas no bosque de Libreddn, pelo que somos levados a
pensar que, por um certo tempo, ndo houve muito interesse em seguir 0s

rastros deixados por Tiago em terras galegas.

Outros textos, alguns até anteriores ao Breviario, irdo citar a presenca
de Tiago na Espanha, mas o0 que nos interessa em nosso estudo nao é tanto
provar que o santo era conhecido em uma determinada época, ou mesmo,
como iremos ver em outra ocasido, se de fato pertencem a ele os restos

mortais que se encontram na urna da catedral compostelana.

A parte a histéria e as lendas a respeito de Santiago, pouco se sabe da
vida desse apostolo. Para tanto, teremos que voltar aos tempos biblicos e

verificar nos textos das escrituras o que foi escrito sobre Tiago.

Tiago Boanerges, Filho do Trovao

O nome Santiago é uma contracdo das palavras san e Jacobo ou Jacob;
em alguns textos antigos, Santiago aparece grafado como Santlago, sendo
lago uma derivacao do grego lacobos, que vem do hebraico Jacob, patriarca

do povo de Israel.

Em seu estudo sobre a presenca de Santiago no Novo Testamento,
Jose Antonio Gonzalez Garcia (1993, p.9), professor do Instituto de Teologia da
Universidade de Santiago de Compostela, ao buscar a origem do nome de
Santiago, afirma o seguinte:

O nome hebraico € tao arcaico quanto sua etimologia € incerta.
Ele deve vir de “YA'AQOBEL’ (aquele que é protegido por
Deus); mas este nome se perdeu e o Velho Testamento possui
duas interpretacOes diferentes de acordo com as lendas do
patriarca:
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‘aquele que sobrepuja’ seu irmado Esau (de
‘agaba, sobrepujar, suplantar) Gen.27, 36.

‘aquele que agarra o calcanhar’ de seu irmao
Esau (de ‘ageb, calcanhar) Gen.25, 26.

A relevancia de se buscar a etimologia da palavra Santiago se justifica
para entender a origem de um termo muito utilizado no estudo das
peregrinacbes compostelanas, o adjetivo jacobeo (xacobeo, em galego) para

referir-se ao Apéstolo Santiago’.

Na Biblia existem varios Tiagos no Novo Testamento e por isso €
preciso saber identificar qual deles se refere aquele que pregou na Hispania
apos a crucificacdo. Os mais suscetiveis a causar alguma confusdo sao: Tiago,
também apéstolo, filho de Alfeu®, e Tiago, que carrega o titulo de “Menor”, filho
de Maria®, mulher de Cleofas, e irmao de José. Este Tiago, irm&o de José, é o

110

mesmo que aparece como “irmao de Jesus”, nos textos de Marcos e de

Mateus

Para diferenciar um apostolo do outro, os evangelistas adicionaram a

Santiago Maior o nome “filho de Zebedeu” e “irm&o de Jodo™".

Apesar da possibilidade, em alguns momentos, de se confundir os
personagens ou mesmo a relacdo de parentesco entre eles e Jesus, algumas
passagens deixam evidéncias de que Tiago, filho de Zebedeu, era um dos
prediletos do messias, ao lado de Pedro e de Jodo.

Nosso personagem surge na histéria biblica no livro que abre o Novo
Testamento, o Evangelho de Mateus'®. Apés a passagem da tentacdo no
deserto, Jesus da inicio ao seu trabalho na regido da Galiléia. Um dia, andando
pela beira do lago da Galiléia, Jesus encontra dois irmaos pescadores, Simao,
a quem chama de Pedro, e André, que prontamente largam as redes para

segui-lo. Logo depois, Jesus avista outros dois irméaos, Tiago e Joao, filhos de

" Santiago, ou S8 Tiago Maior, é conheddo em outros idiomas como Saint Jacques (francés), Saint
James (inglés), San Giacomo (italiano) e Saint Jakobus (alem&o).

®Mc3,18; Mt 10,3;Lc6, 15

9Mc 15, 40; Mt 27, 56

OMc 6, 3; Mt 13, 55

' Mc3,17; Mt 10,2

12Mt 4, 18-22
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Zebedeu®, que estavam sentados em um barco com seu pai, consertando
redes de pesca. Assim como Pedro e André, Tiago e Jodo também abandonam

tudo e seguem Jesus Galiléia afora.

A atencédo especial, para nao dizer, a preferéncia de Jesus pelos
apostolos Pedro, Tiago e Jodo aparece evidenciada em trés passagens
marcantes nos Evangelhos. A primeira, quando Jesus fala aos discipulos sobre
sua morte e ressurreicdo™®, subindo um monte alto e levando consigo apenas
Pedro e os irmaos Tiago e Jodo, 0s Unicos dos doze apdstolos a
testemunharem a transfiguracdo de Jesus; a segunda, quando o mestre vai
para o Monte das Oliveiras'® e leva para orar consigo novamente 0s trés
apostolos. Por ultimo, a passagem em que Jesus cura uma mulher e ressuscita
a filha de Jairo®, quando somente Pedro e os dois irmdos, mais uma vez,
estdo presentes no momento do milagre. Apesar do claro papel de evidéncia
delegado a Pedro, que sempre aparece citado em primeiro lugar, € inegavel a
posicdo de destaque que os irmaos Tiago e Jodo tiveram no convivio com
Jesus.

Uma passagem muito interessante, que aparece no Evangelho de

Mateus como “o pedido de uma mae™’

e no Evangelho de Marcos como “O
pedido de Tiago e Jod0™?, diz que Salomé, junto com seus dois filhos, Tiago e
Joao, foi ter com Jesus para pedir-lhe que prometesse, quando se tornasse
Rei, que seus filhos se sentariam um a sua direita e outro a sua esquerda. Os
outros discipulos, é claro, ndo gostaram da atitude, e podemos imaginar que
conflitos de egos deveriam ser algo comum entre os doze escolhidos por
Jesus. Ao responder aos irmaos que estes ndo sabiam o que estavam pedindo,
Jesus diz que somente o Pai é quem decidira quem sentara ao seu lado.

Desde aqui, podemos comecar a ter uma idéia, ainda que bastante limitada, da

13 Encontraremos na Legenda Aurea aseguinte afirmacé quanto a origem de Tiago: “Chama-se Tiago
Zebedeu ndo tanto paque foi filho carnal deste, mas porque Zebedeu significasimultaneamente ‘doador’
e‘doado’. O bem-aventurado Tiago doou asi mesmo a Cristo pa meio de seu martirio e foi doado pa
Deus para ser nosso patrono espiritual. Chama-se Tiago, irmado de Jodo, ndo tanto por ter sidoirméo
canal dele, mas pela semelhancade caater entre des.” (VARAZZE, 2003 p.561)

Mt 17,1-13; Mc 9, 2-9; Lc 9, 28-36

> Mt 26, 36-46; Mc 14, 32-42

®| ¢ 8, 40-56, Mc 5, 35-42

7'Mt 20, 20-28

¥Mc 10, 35-45
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personalidade de Tiago, que naquele momento parecia ainda ndo entender o

real significado do Reino a que se referia Jesus.

Sobre a personalidade de Tiago, ha uma passagem no Evangelho de
Marcos'® que cita Jesus apelidando os irm&os Tiago e Jodo de Boanerges, que
significa “Filhos do Trovao”. Partindo da alcunha que Jesus deu aos filhos de
Zebedeu e Salomé, o socidlogo espanhol Juan José Cebrian Franco, professor
do Instituto “A Gemirez” de Santiago de Compostela, escreve em seu livro
sobre o0 Apoéstolo Santiago a interessante definicdo de Santiago como

Boanerges:

A expressao Filho do Trovéao é dificil de entender tal como soa
para nossa mentalidade ocidental. Se deriva da concepc¢éo da
relacdo paternidade-filiacdo tipica da cultura semita daquela
época: o filho era considerado como uma representagéo do pai,
e o melhor filho era aquele que mais se parecia com o pai. Esta
relacdo se estendia & comparacdo de uma determinada pessoa
com determinado modelo de conduta. Assim, para dizer: este
homem é um perdido ou um perdulario, diriam é Filho da
Perdicdo. Portanto, Filho do Trovdo equivale a Trovdo, nada
mais. O desconhecimento disto levou alguns escritores atuais a
afirmar que o nome Filho do Trovao sugere a cristianizacao de
um velho culto pagdo. Mas néo, esta claramente documentado
gue o nome de Trovao foi dado a Santiago pelo préprio Jesus,
e este nome nao tem outro significado além o de afirmar que
Santiago era como um trovao. (Mc 3, 17). Com muito mais
acerto, outros autores, com os quais me identifico, derivam o
apelido da personalidade do Apdstolo: apaixonado, decidido,
arriscado, ambicioso..., onde ele estava havia ruido. Era como
um trovdo. Personalidade que coincide com o que dele nos
contam os evangelhos. (CEBRIAN FRANCO, 1999, pp.17-18).

Portanto, em se tratando de Santiago, ndo se pode conferir-lhe um perfil
pacifico e piedoso, mas sim a no¢do de que foi um fiel seguidor de seu mestre,
cheio de vitalidade, ambicdo e dotado de uma certa impaciéncia, justificada em
um epis6dio®® onde lemos que os samaritanos ndo recebem Jesus quando de
sua passagem por um povoado da Samaria. Os moradores locais, percebendo
gue Jesus e seus discipulos estavam indo para Jerusalém, negam-lhes
acolhida. Indignados com o fato de ndo poderem ser recebidos ali, Tiago e

Joao perguntam a Jesus:

¥Mc3, 17
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- O senhor quer que a gente mande descer fogo do céu para

acabar com estas pessoas?

Obviamente, Jesus os repreende e segue com seus discipulos para
outro povoado. Fica a impressdo de que realmente estamos tratando de um
homem de personalidade muito forte, que parece condizer com a imagem pela
qual ficaria associado na época da Reconquista, na figura do Matamoros.

Por ironia do destino, a Unica vez em que Tiago aparece antes de Pedro
numa passagem biblica acontece quando ficamos sabendo das perseguicdes
que o rei Herodes?!faz as pessoas da Igreja. Tiago é decapitado®® a mando do
rei no ano de 44, tornando-se assim 0 primeiro entre 0s apostolos a ser

maurtirizado.
1.2 O CODEX CALIXTINUS

Ex re signatur lacobus liber iste vocatur.
Ipsum scribenti sit gloria sitque legenti.

O universo das peregrinagdes jacobeas € rico em estudos e publicacdes
que remontam desde a Baixa Idade Média?®, quando viajantes relatavam suas
impressdes em diarios que hoje nos ddao uma visdo muito rica ndo s6 dos
habitos e costumes da época, mas também de aspectos geograficos,

econdmicos, sociais, religiosos, artisticos, entre tantos outros.

Comecaremos nossa jornada atraves das paginas do Codex Calixtinus,
sem duvida o documento mais importante jA escrito sobre a peregrinacao

jacobea e um dos tesouros da Catedral Compostelana.

Também conhecido como Liber Sancti Jacobi, o Codex Calixtinus é “[...]

um conjunto de materiais que foram sendo redatados em diversas €pocas e de

2| ¢9,51-56
2 Herodes Agripal , neto de Herodes o Grande, erei de Israd de41 a44 depoisde Cristo.

At12 1-2
230 periodo histérico no qual seinsere aldade Médiando é consensual. Nes® estudo usaremos as
denominagdes dos medievali stas franceses Jaaques Le Goff e Georges Duby: Altaldade Média- vai da
queda do Império Romano doOcidente (476) até o ano 1000; Idade Média Classca- doano 1000 ao ano
130Q Baixa ldade Média- de 1300 a 1450. O medievalista brasileiro, Hil &rio Franco Janior trabalha com
0s fguintes conceatos. Primeiraldade Média- inicio doséc IV ao séc VIl ; Altaldade Média- meadaos
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forma independente, até que foram submetidos a uma redacdo ou revisao
final.” (LOZANO, 1997, p.6). Tendo sua redacé&o ou compilacao final datada por
volta de 1160, o Codex possui 225 folhas manuscritas em latim e é composto

de cinco livros®* ou partes:

Livro I: abrange mais da metade da compilagdo e contém sermdes e
homilias em honra ao Apdstolo Tiago Maior, relatos de seu martirio e os oficios

litargicos para seu culto;
Livro II: apresenta vinte e dois milagres atribuidos a Santiago;

Livro Ill: narra o Translatio, a transladacdo do corpo de Santiago desde

Jerusalém, onde foi decapitado, até a Galicia e ao lugar de seu sepulcro;

Livro IV: traz a cronica de Turpin (749-794), Arcebispo de Reims;
também conhecido como Pseudo-Turpin ou Historia Karoli Magni et Rhotolandi,
esse livro narra a expedicdo de Carlos Magno a Espanha, suas faganhas
legendarias, a derrota no desfiladeiro de Roncesvalles e a morte de Roldan,

entre outros varios acontecimentos;

Livro V: conhecido como Liber peregrinationis, trata-se do guia do
peregrino medieval, sendo sua composi¢cdo atribuida ao clérigo francés
Aymeric Picaud, que pretendeu detalhar as etapas e as cidades ao longo do

Caminho de Santiago.

O objetivo do Cddex Calixtinus certamente foi o de promover o culto de
Sdo Tiago, fazendo com que os olhares dos peregrinos medievais se
dirigissem a oeste, rumo a Finisterre. Millan Bravo Lozano (1997, p.7), diretor
do “Centro de Estudios del Camino de Santiago” e catedratico da Universidade

de Valladolid, assinala que o objetivo de uma obra desta natureza iria desde

do<éc VIl afinsdoséc X; Idade Média Central- séaulos X1 a Xl ; Baixa ldade Média- séc X1V a
meados do sécXVI.

24 Naredidade, segundo explicao profesor Abelardo Moralejo no Prélogo da edic& do Liber Sancti
Jacohi, que usamos neste trabalho, 0 Cadice que se guarda hoje nos arquivos da Catedral compostelana,
também chamado Codex Compostellanus, esta dividido em dois volumes. 1sso se da porque no séaulo
XV III foram arrancadas as paginas que formavam o livro 1V, encadernado a parte eintitulado Historia
Turpini. Por esse motivo, alguns autores colocam o Livro V, o guiado peregrino, como sendo olivro V.
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“[...] a propaganda e incitacdo a peregrinar a Compostela, até uma finalidade
de tipo docente e pedagodgica, passando pelo apoio a reforma litdrgica, a

reforma espiritual em geral ou a exaltacdo da sede compostelana”.
1.2.1 OLivroVouoLiber peregrinationis

Dos cinco livros que compdem o Cédex?®, o que mais se sobressai, pelo
menos quando a pesquisa esta voltada ao ambito da peregrinacdo em si, € o
Liber peregrinationis, verdadeiro guia de viagem do peregrino medieval e
provavelmente o primeiro guia turistico do mundo ocidental que mais se acerca

dessa concepcao.

Atribui-se a autoria desse livro a um clérigo francés proveniente da
cidade de Parthenay-le-Vieux chamado Aymeric Picaud. Ainda hoje se discute
guem seria 0 autor do Liber Sancti Jacobi, e uma das hipéteses mais aceitas é
a de que ndo existe um autor, sendo varios autores, levando a crer que coube
a alguém a tarefa de fazer a compilacdo dos livros, muito provavelmente o
francés Aymeric Picaud. O que parece ser muito provavel, no entanto, é que,
da maneira como foi detalhado o trajeto desde Somport, nos Pirineus
franceses, até Compostela, na Galicia, s6 alguém que verdadeiramente tenha
percorrido essas trilhas é que poderia ter escrito o Liber peregrinationis, e esse
alguém seria o proprio Picaud, ainda que ndo se possa, como tantas outras
infinidades de acontecimentos na histdria compostelana, afirmar com certeza

tal fato.

Um clérigo trotamundos

Aymeric Picaud (Aymerico, para os espanhais), € uma das figuras mais
controversas do universo jacobeo; sabemos pouco sobre 0 personagem que,
cumprindo ordens do Papa Calixto Il, regalou o Codex a Catedral de Santiago
de Compostela apds sua peregrinacdo no ano de 1130. Levou alguns anos
para escrever o guia do peregrino e, pelo cuidado com que descreve a

geografia, a arquitetura (sobretudo as obras na Catedral Compostelana) e as

Entretanto, prevaleceo consenso de que o Codex Calixtinus possui de fato cinco livros, conforme a
numeracd®d primitivados livros do Cédice
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pessoas dos locais por onde passou, Luis Vazquez de Parga assume que
Picaud “[...] provavelmente havia percorrido mais de uma vez o caminho que
descreve e residido em varias de suas etapas” (VAZQUEZ DE PARGA,
LACARRA e URIA RIU, 1998, I, p.202).

A maneira como o clérigo peregrino relata a longa jornada desde terras
francesas até o extremo oeste espanhol nos permite montar um perfil bastante
interessante de sua personalidade; suas opinides, particularmente as que se
dirigem aos vascos e aos havarros, beiram ao mais puro preconceito e deliciam
0S que porventura se divertem com uma linguagem no minimo politicamente
incorreta. Sua predilecdo, como podemos ler no Cédex, a terra de Poitou “cheia
de felicidade” e a seus habitantes “herois esforcados e vardes lutadores” € que

faz com que os historiadores o declarem poitevino.

Para Vazquez de Parga (1912-1994), um dos mais respeitados
historiadores das peregrinacdes compostelanas, uma leitura atenta do Liber
peregrinationis faz com que possamos imaginar Aymeric Picaud como “[...] um
clérigo errante, familiar dos caminhos que levavam aos santudrios mais
concorridos, desde Jerusalém a Compostela, passando pelos da lItalia e
Franca” (VAZQUEZ DE PARGA, LACARRA e URIA RIU, 1998, I, p.175).

Para termos uma visdo mais completa sobre nosso mais célebre autor
peregrino, nada melhor do que acompanhar seu relato no livro V do Cddex,

composto de 11 capitulos:

Cap. I- Os Caminhos de Santiago
Cap.ll- As jornadas do Caminho de Santiago

Cap. lll- Os nomes dos povoados do Caminho de Santiago

Os trés primeiros capitulos tratam do itinerario propriamente dito; de
modo muito breve iremos saber que o Caminho de Santiago € composto de
quatro grandes itinerarios que, saindo da Franca desde pontos diversos,

encontram-se em Puente la Reina, na Espanha e a partir dai formam um Unico

%5 Nese trabalho, sempre que usarmos o termo Codex (sozinho e em itéli co) estaremos nos referindo ao
Codex Calixtinus.
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caminho até Santiago. O autor divide o itinerario em treze jornadas, que néo
correspondem de fato ao numero de dias que um peregrino necessita para
empreender sua viagem, mesmo que viajando a cavalo. O terceiro capitulo cita
0 nome dos povoados que o peregrino encontrara do outro lado dos Pirineus,

guase todos ainda hoje familiares ao peregrino contemporaneo.

Cap. IV- Os trés bons edificios do mundo

Cap. V- Os nomes daqueles que repararam o Caminho de Santiago

Estes dois capitulos, muito curtos, ndo fazem mais do que citar nomes:
dos trés grandes hospitais de acolhida de peregrinos nas principais rotas de
peregrinacdo cristd e dos que, por amor ao Caminho de Santiago, fizeram

reparacdes em pontos estratégicos da rota.

Cap. VI- Dos bons e dos maus rios que se encontram no Caminho de

Santiago

Cap. VII- Dos nomes das terras e das qualidades das gentes que se

encontram o Caminho de Santiago

Os capitulos VI e VII sdo os mais interessantes, por retratarem os
aspectos geograficos, denominados por Vazquez de Parga (1998) de “ensaio
de geografia econdmica e humana”, particularmente o capitulo VII, onde o
autor descreve as producgfes dos diferentes paises que 0 peregrino cruzava

para chegar a Santiago e a condi¢cao das pessoas que 0s habitavam.

Cap. VIlI- Dos corpos dos santos que descansam no Caminho de

Santiago e que devem ser visitados pelos peregrinos

O capitulo oito € 0 mais extenso do guia e, ao que tudo indica, deveria
ser o de maior importancia ao peregrino piedoso que nele encontraria a relagéo
dos principais santuarios, franceses e poOs-pirenaicos, responsaveis pela

guarda de reliquias de santos, tdo caros aos peregrinos medievais.



Cap. IX- Da qualidade da cidade e basilica de Santiago, apdstolo de

Galicia
Cap. X- Do numero de cbnegos de Santiago

Cap XlI- De como os peregrinos de Santiago h&do de ser recebidos

Os trés ultimos capitulos, como se pode perceber, relacionam-se com a
cidade de Santiago, terra onde descansam os restos do Apodstolo de Cristo. De
grande contribuicdo historica, o relato de Aymeric Picaud descreve as obras
gue estavam ocorrendo na basilica, o0 que muito contribuiu para o trabalho de
historiadores e arquedlogos, ja que a catedral sofreu diversas transformacdes
arquitetbnicas ao longo dos séculos. Sabemos que havia, no momento de sua
estada em Santiago, setenta e dois conegos®®, dos quais sete tinham o titulo de
cardeais e compartilhavam, com os bispos, o privilégio de celebrar a missa no

altar da catedral compostelana.

O livro termina tratando sucintamente da forma como devem ser
recebidos 0s peregrinos que chegam a Santiago, ndo sem antes fazer um
alerta sobre os perigos que advém aqueles que se recusam a dar acolhida a
um peregrino, seja ele pobre ou rico, fazendo citacdes de desgracas que se
abateram aos que se recusaram a dar auxilio aos necessitados andarilhos de
fé. A hospitalidade?®’, para o autor do Cédex, era definitivamente uma coisa
séria.

Nosso préximo passo, apds essa breve imersdo nas paginas do Cdédex
Calixtinus, serd o de identificar os principais caminhos que levam a

Compostela.

%6 Uma dara dusfo aos 72 seguidores de Jesus Cristo, como vemos no Evangelho de Lucas, 10,1
%" Trataremos do tema no capitulo 111, item 3.4.
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1.3 A FORMACAO DO CAMINHO DE SANTIAGO

A idéia de peregrinacdo parece tdo antiga quanto a
primeira idéia religiosa do homem- tendo talvez a idade
do préprio homem. Peregrinar é andar numa direcao,
fazendo do meio o fim, do percurso a chegada, da busca
da graca o préprio encontro com a Graga. Diz um
provérbio antigo que o bom peregrino é aquele que ja
chegou, antes mesmo de partir.

Luiz Carlos Lisboa, Nova Era

Falar do Caminho de Santiago é falar, literalmente, de caminhos. Nao
existe, de fato, um Caminho de Santiago unico, sendo uma rede de caminhos
gue levam a Santiago, alguns mais conhecidos e por isso mesmo melhor
estruturados, outros menos divulgados e com pouca ou nenhuma oferta de
albergue de peregrinos, embora essa dinamica de crescimento e investimento

nas rotas jacobeas venha aumentando nos ultimos anos.

Entretanto, como regra geral, tanto na midia quanto entre os proprios
peregrinos, entende-se o Caminho de Santiago, de maneira classica, como a
rota que na Espanha comeca em Roncesvalles, na divisa com a Franca; €
comum também a saida desde o lado de la dos Pirineus, na pequena cidade de
Saint Jean Pied-du-Port, o que confere ao peregrino um dia de jornada através
das montanhas. Esse caminho ou rota ficou popularmente conhecido como

Camino Francés ou Camino Real.

Quando se trata de um itinerario que nédo seja o Caminho Franceés,
costuma-se nomea-lo adequadamente, para que se possa localizar, com mais
precisao, de onde o peregrino iniciou sua viagem; além do mais, alguns desses
caminhos unem-se em alguns pontos e a partir de entdo seguem juntos até
Santiago de Compostela. Numa conhecida cidade do Camino Francés, Puente
la Reina, ha inclusive um monumento ao peregrino na mais famosa interseccao
de rotas do Caminho, onde se Ié a seguinte inscricdo numa placa aos pés da
imagem de bronze que retrata um peregrino: “Y desde aqui todos los caminos
a Santiago se hacen uno solo”. E nesse local que se encontram as duas
grandes vias utilizadas pelos peregrinos que, partindo dos mais remotos pontos

da Europa, chegavam a Espanha por Navarra e Aragon.
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Como quase todos os temas ligados ao Caminho, seu tracado original,
ou, mais acertadamente, as rotas originais que usavam 0S peregrinos
medievais a Santiago, também sdo motivos de especulacdes e incertezas. Na
introducdo da quarta parte da obra Las peregrinaciones a Santiago de

Compostela, José Maria Lacarra adverte que

[...] seria aventurado estabelecer um caminho pela mera
existéncia de um hospital ou hospedaria, pois, como é sabido,
estes existiam em todas as partes, e muito especialmente nas
grandes igrejas e monastérios- mesmo que neles se fale de
peregrinos, pois esta era uma voz usada em toda a ldade
Média para todo transeunte, ainda que ndo fosse precisamente
devoto de Santiago. (VAZQUEZ DE PARGA, LACARRA e
URIA RIU, 1998, II, p.09).

Além do mais, muitos peregrinos faziam desvios durante o trajeto em
funcdo dos mais variados motivos, entre eles a pobreza extrema em que vivia 0
homem medieval. A mendicancia, muitas vezes, era a Unica alternativa de
sobrevivéncia, e quem tinha saulde e disposi¢cado para caminhar, encontrava na
peregrinacdo um meio de assegurar, nem que fosse por um periodo curto, um
teto e calor para se abrigar do frio, e algo de comer e beber para saciar a fome.
N&o fica dificil imaginar que, mais importante do que seguir estritamente a rota
compostelana, era seguir um caminho que, rumo a Santiago, oferecesse

desvios a mosteiros e hospitais onde buscar acolhida.

A fome, escreve Pablo Arrivas Briones (1999), foi impulsora das
peregrinacbes. Em sua obra Picaros y picarescas en el Camino de Santiago,

lemos que

O pobre faminto- ha épocas na Europa que chega a ser cerca
de quarta parte da populacdo- para subsistir ndo tem outra
saida mais cobmoda que a mendicidade na senda onde melhor
socorrem (..) Muitos sabiam que a satisfacdo das
necessidades materiais dos que seguiam a senda do Caminho
Francés estava, em termos relativos, bem atendida por
instituicbes caritativas e por particulares: era uma senda de
caridade; de sopa quente, de pdo e vinho junto a um leito
modesto, onde se deitavam, nem mais nem menos, todos 0s
gue cabiam... .(ARRIVAS BRIONES, 1999, pp.63-64)
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O certo é que existiam - e continuam existindo - rotas tradicionais que
contribuiram para manter viva a tradicdo da peregrinacdo compostelana; as
mais conhecidas e estudadas no contexto das peregrinacdes jacobeas sao as

seguintes:

« Caminho Francés- possivelmente a rota mais utilizada pelos peregrinos em
todos os tempos, o Caminho Francés tem como ponto de partida, em territorio
espanhol, o lendario povoado de Roncesvalles, cidade cujo nome ficou para
sempre associado a historia de Carlos Magno. Foi nos arredores de
Roncesvalles que, no ano de 778, Roldan, sobrinho de Carlos Magno, sofreu
uma emboscada e perdeu a batalha para os vascos. A lenda, mais forte do que
os fatos historicos, legou aos homens um dos maiores épicos da literatura

francesa, a Chanson de Roland.

Sado trés as grandes vias de peregrinacdo que saem de diferentes
pontos da Franca e se afunilam em Ostabat (Ostabaret), distante cinquenta
quildmetros de Roncesvalles: a Via Turonense, que sai de Paris e tem esse
nome porque passa pela cidade de Tours; a Via Lemovicense (ou Lemosina),
que parte de Vézelay e tem esse nome porque passa pela cidade de Limoges;
finalmente, a Via Podiense (ou Podianense), que parte de Le Puy. Podemos
entender essas trés vias como grandes ramais de acesso aos peregrinos que
vinham de diversos pontos do continente europeu; em Ostabat seguiam rumo a
Roncesvalles e desde ai sempre a oeste, em direcdo a Compostela, numa
jornada que, desde a fronteira, atravessa sete provincias em mais de

setecentos quildmetros.

» Caminho Aragonés- recebe esse nome por entrar em terras de Espanha na
provincia de Aragon, fronteira com a Franca. J& no CAdex Calixtino aparece, no
capitulo que reporta as jornadas do Caminho, o desfiladeiro de Somport
(Summo Portu), local de passagem dos peregrinos que vinham desde Arles, no
sul da Franca e passavam por Toulouse, de modo que essa via ficou conhecida
como Via Tolosana. Somport ndo € uma cidade, mas um grande macico

montanhoso pirenaico e a cidade que faz fronteira com a Franca se chama
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Canfranc (Campo Franco). Desde essa localidade os peregrinos seguem até
Jaca e desde la até Puente la Reina, que é, como ja foi dito, o local onde se
encontram 0s peregrinos que partem das quatro vias francesas. Unido de
caminhos, Puente la Reina, “[...] se convertia huma plataforma rodante de
transmissdo e intercambio de conhecimentos; a cultura, a ciéncia e todos o0s
saberes iam também a Santiago de Compostela.” (MORA, TAMARGO e
CATALAN, 1993, p.62).

O Caminho Aragonés atravessa, em seu tracado historico, mais de cento
e oitenta povoados, passa por nove provincias espanholas e soma, ao final da

jornada, mais de oitocentos quildmetros.

e Caminho do Norte- também conhecida como a Rota Cantabrica, leva esse
nome porque segue junto ao Mar Cantabrico, no norte da Espanha. Seu
itinerario ndo é citado no Cdédex porque essa vertente do caminho nao foi
conhecida até o século Xlll e ainda hoje, assim como na Idade Média, ndo era
muito utilizada por causa das grandes dificuldades do terreno (muito
montanhoso) e por oferecer menos infra-estrutura em relacéo a rota francesa.
Os peregrinos que vinham da Franga, entravam nessa rota pela cidade de San
Sebastidn e tinham como opc¢éo de chegada a Compostela duas alternativas:
mais ao norte, até A Corufia ou juntando-se a leva de peregrinos do Caminho
Francés, no pequeno povoado de Palas de Rei, ja quase nas portas de
Santiago. Desde San Sebastian, o peregrino caminha em média 765km até

Santiago.

* Via da Prata- € o caminho que nasce no sul da Espanha, a partir de Sevilha,
seu ponto mais longinquo, distando aproximadamente mil quildbmetros de
Compostela. Conhecida como a “coluna vertebral da Iberia”, a Via da Prata na
realidade é uma calzada romana. Para alguns autores, como Paco Nadal,
editor do guia “La Ruta de la Plata a pie y en bicicleta”, a Via de la Plata, no

sentido estrito, ndo comec¢a em Sevilha. Explica o autor:
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Ainda que alguns autores obstinam-se em ampliar os extremos
da Rota da Prata a Sevilha pelo sul e a Gijon pelo norte, os
documentos romanos sao inapelaveis: a calzada (estrada
romana) numero XXIV que hoje conhecemos como da Prata se
denominava Iter ab Emerita Asturicam, ‘caminho entre Mérida e
Astorga’, e partia da cidade extremenha, capital da provincia
romana de Lusitania, fundada no ano de 25 a.C. por Augusto
para acolher aos legionarios licenciados (eméritos) das
campanhas contra céntabros e astures. Deste importante
enclave, conhecido como Roma hispana, saiam muitas outras
estradas, uma delas a Hispalis (Sevilha), mas também a
Corduba (Cordoba), a Toletum (Toledo) ou a Olisipo (Lisboa).
(NADAL, 2000, p.15)

O nome Via de la Plata ndo tem relacdo, como se poderia supor, com o
metal argentifero, ainda que essa estrada romana fosse utilizada para o
transporte dos metais preciosos que, procedentes das minas asturianas e
leonesas, desciam por ela até bem mais ao sul, em dire¢édo a Sevilha. No Guia
del Camino Mozéarabe de Santiago: Via de la Plata, temos algumas explicacfes
interessante sobre a origem desse toponimo, entre elas a de que o termo plata
faz referéncia, entre outras teorias, as palavras latinas Platea (caminho largo)

ou Lapidata (empedrada). Para os autores do guia, La Plata

[...] ¢é possivelmente um nome de origem medieval,
seguramente derivado dos nomes muculmanos: al-Balath
(pavimento) ou de Balata (caminho enlousado ou empedrado),
onde sua primeira parte (ba-) se pronuncia de uma forma
fechada, parecida com o ‘p’, podendo evolucionar ao
castelhano medieval como ‘(p)lata’. (HIDALGO et al., 2001,
p.31).

Assim como as outras rotas, a Via da Prata cada vez mais vem sendo
procurada por peregrinos que preferem evitar a saturacdo do Caminho
Francés, especialmente nos meses de maior procura. As principais cidades
pelas quais passam 0s peregrinos sao: Sevilha, Mérida, Caceres, Salamanca,
Zamora; a partir desta ultima, existem duas opc¢fes: seguir mais ao norte até
gue o caminho se encontre com a tradicional rota francesa, em Astorga ou

entdo rumar a oeste em direcéo a Ourense, ja pisando em terras galegas.
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e Caminho Portugués- caminho que atravessa Portugal de um extremo a
outro, comecou “[...] sendo um caminho politico de reconquista e expansdo do
reino leonés, e seria depois utilizado pelos peregrinos
portugueses.”(LACARRA, 1998, Il, pp.34-35). Na verdade, o Caminho
Portugués ndo possui um ponto de partida tradicional como os caminhos que
partem da Franca ou que comecam em terras espanholas; caberia citar um
ditado muito comum entre os peregrinos jacobeos, que diz que o Caminho
comeca na porta da casa de quem resolve peregrinar, e isso se adequa bem
aos peregrinos portugueses. Porém, se nos atermos ao mais puro espirito
jacobeo, podemos afirmar que, de praxe, o Caminho Portugués possui alguns
ramais importantes, principalmente os que nascem a partir da cidade do Porto:
uma rota que segue o litoral e outra que sobe por Guimaréaes, Braga, Barcelos,
Ponte de Lima e Valenca, ja na divisa com a Espanha, na Galicia. Nessa ultima
cidade, os dois caminhos se encontram e seguem através de Tui, Redondela,
Pontevedra, Caldas de Rei e Padron, lugar fortemente associado ao culto
jacobeo por haver sido, segundo a tradi¢ao, o local onde a barca com o corpo
do Apostolo Tiago aportou vindo de Jerusalém. De Padron a Santiago séo
apenas vinte e dois quildbmetros. O peregrino do Caminho Portugués tera
percorrido, desde a divisa entre 0s dois paises, um pouco mais de cem
quildmetros. Pouco, se comparado a extensdo dos outros caminhos, mas

suficiente para obter a sonhada Compostela?®.

Apesar de tantas alternativas, todas elas ricas em histérias e lendas, ndo
ha como negar que, strictu sensu, 0 Caminho Francés continua sendo sinbnimo
de Caminho de Santiago, e varios sédo os fatores que contribuem para que isso
ocorra, como a propria tradicdo, fortes aspectos lendarios, riqueza
arquitetdnica, melhor infra-estrutura, entre outros. Mas ha um detalhe que néo

pode passar desapercebido: a seu favor, o Caminho Francés tem como

8 Nome dado ao certificado entregue na Oficina de peregrinos da Catedral Compostelana as que
puderem comprovar terem caminhado pelo menos os Utimos cem quil dmetros (duzentos, em bicicleta) até
a ddade de Santiago. Em alguns textos aparecegrafado, erroneamente, como “compostelana”. A
autenticacd da peregrinacé se faz mediante a g@resentac® da aedencial de peregrino, uma espéde de
passporte que deve ser caimbado dariamente, 0 que comprova apassagem do peregirno pelas cidades
do Caminho.
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cobertura a Via Lactea, simbolicamente o outro nome pelo qual é chamada

essa via de peregrinacao.

Portanto, tendo uma idéia do que sdo e como se formaram os caminhos
de Santiago, podemos partir para a proxima jornada, onde iremos travar um
primeiro contato com a literatura odepérica. Veremos como a ato de escrever
um diario de viagem, como assinala um autor, “[...] nos leva a verdade contida
na jornada que empreendemos”. (COUSINEAU, 1999, p.137).

1.4 A LITERATURA ODEPORICA: RELATOS DE VIAGEM

Quem empreender longinquas jornadas vera
muitas coisas distantes daquilo que considera a
Verdade. E ao relata-las, chegando a casa, serd muitas
vezes desacreditado, pois 0s empedernidos néo
acreditardo naquilo que ndo Vvém ou sentem
distintamente.

Herman Hesse, Viagem ao Oriente

A literatura odepodrica € um género literario que comeca a ganhar campo

nos estudos académicos a partir da década de 1980.

Relatos de viagem, de modo geral, nunca foram reconhecidos como
uma importante fonte de estudos. Parte dessa falta de interesse se deve a
propria dificuldade de se formular uma definicdo que pudesse objetivamente
classificar esse género literario, ao invés de relega-lo a um plano de sub-
género, numa demonstracdo de desdém, assim como ocorre com alguns tipos

de literatura e com alguns autores.

Certo de que a literatura de viagem merecia um espaco a altura de sua
relevancia académica, o italiano Luigi Monga (1941-2004), professor de italiano
e francés da Universidade de Vanderbilt, na Carolina do Norte, comecou a
estudar os relatos de viajantes europeus dos séculos XVI e XVII e se identificou
com esse tipo de literatura, pouco apreciada até pelos seus colegas de
universidade; naquele momento, inicio dos anos 1980, poucas pessoas
escreviam sobre literatura de viagem, mas esse quadro mudou

significativamente desde entéo.
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Se deve a Monga ndo sé o mérito de trazer a luz a riqueza de estudos
gue se encontra nas paginas dos relatos de viajantes e aventureiros, mas
também seu esforco em tentar classificar esse género literario de modo a
permitir um didlogo entre estudiosos e apaixonados pelo tema em todo o

mundo.

Foi o préprio Monga quem cunhou o termo odepdérico, do grego hodés,
caminho, senda, estrada e poreuo, viajar; editou duas extensas obras sobre o
tema da literatura odepoérica, € na primeira delas fez uma pequena, porém
profunda, introducdo ao vocabulo, da qual gostariamos de transcrever um

pequeno trecho:

O italiano é talvez a Unica lingua moderna que aceitou o termo
no seu léxico: odeporico, um adjetivo (‘referente a viagem’), e
um substantivo (‘narrativa de viagem’), e l‘odeporica, um
substantivo feminino (‘literatura de viagem’). (...) Na lingua
francesa, por exemplo, pode-se conceber o adjetivo
hodéporique (‘pertencente a literatura de viagem’) e um
substantivo feminino, I'hodéporic (‘literatura de viagem’). (...)
Em espanhol, contudo, o termo camineria, que foi
recentemente proposto a Real Academia de la Lengua de
Madrid, presumivelmente excluiria qualquer terminologia
relacionada a uma plausivel odepdrica de ganhar aceitacao.
(...) Embora o Oxford English Dictionary ndo indique a
ocorréncia da terminologia que nds estamos propondo, seria
impossivel atestar que a palavra nunca foi usada. A razéo para
cunhar o termo hodoeporic € a de que o uso adjetivado do
termo ‘literatura de viagem’ é um tanto incémodo; hodoeporics,
além disso, poderia ser usado como um pronome,
especificamente para aplicacdes literarias e cientificas.
(MONGA, 1996, p.5).

Tendo uma definicdo mais clara do termo, fazemo-nos 0s seguintes
guestionamentos: qual a importancia de se estudar a literatura odepodrica? O

gue esta acrescenta aos estudos das ciéncias sociais?

Para Monga, a importancia esta na maneira como se faz uso dessas
fontes, observando que os diarios de viagem devem ser considerados de
maneira interdisciplinar; os diarios fornecem fontes de informacéo para varias
guestdes: a histéria do paladar, por exemplo, ou as préaticas dos negdcios, do

lazer, dos costumes sexuais, das doencgas, entre tantas outras.
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A viagem, na oOtica desse autor, € a0 mesmo tempo descoberta e
confronto, de si e do estranho; aquele que escreve sobre sua viagem termina
criando uma nova experiéncia, e € como se ndo se pudesse realmente fazer
justica a tal experiéncia sem adicionar algo de si mesmo a ela, ainda que,

talvez, de maneira inconsciente. (STENGEL, 1997).

Os contatos de cruzamento cultural de viajantes criam uma
autoconsciéncia coletiva e uma subsequente compreenséo da
‘alteridade’ dos outros. (...) Descobrir a alteridade é um
processo complexo; isso envolve encontrar o outro em noés
mesmos e resulta em incontaveis ramificacées: suspeitas e
medos, crise de valores, ou mesmo orgulho infundado.
(MONGA, 1996, pp.33;35).%

O pesquisador italiano de temas jacobeos, Paolo G. Caucci von
Saucken®® frequentemente escreve sobre a fundamental importancia da
literatura odepodrica como fonte de estudo e pesquisa sobre o Caminho de
Santiago. Em um artigo em que discorre sobre a via lusitana nos relatos dos

peregrinos italianos fala o seguinte sobre a literatura odepdrica:

Entre as fontes mais (teis para reconstruir a cultura e a
civiizacdo das peregrinacbes compostelanas, sem duavida
alguma uma das mais importantes € a chamada literatura
odepdrica, ou seja, o género literdrio e documental formado
pelos diérios, os relatos de viagem, 0s guias que 0S mesmos
peregrinos redatavam durante sua viagem e que, por isso,
constituem o testemunho mais vivo e direto de sua
peregrinacdo. (SAUCKEN, 2002, p.139).

Para buscar uma definicdo mais precisa- porém ndo definitiva- sobre a
classificacao da narrativa de viagem, reproduzimos a seguinte taxonomia, na

realidade uma série de litotes*, citada por Monga:

2 Trataremos da questdo da dteridade no capitulo 11, no item que trata dos peregrinos e suas relagdes
sociais.

% Presidente do Comité Internadonal de Espedali stas do Caminho de Santiago e do Centro Italiano de
Estudos Compostelanos.

%1 Modo ¢k dirmacé® pa meio danegagé docontrario.
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A récit de voyage (relato de viagem) ndo é apenas um diério
em primeira pessoa. (...) Nado é apenas prosa. (...) Nao é
necessariamente uma histéria com uma trama simples e
artificial. (...) N&o é apenas um apanhado de notas feitas a
cada dia ou quando quer que o viajante tenha tempo. (...) Nao
€ apenas um relato objetivo. (...) Ndo € um ramo da histéria
mais do que da geografia. (...) E, evidentemente, ndo apenas
um relato de exploracao. (...) N&o é o registro completo de uma
viagem. (...) N@o é ‘subliteratura’. (MONGA, apud ADAMS,
2003, p.8).

Por ser um género literario abrangente e multidisciplinar, a literatura
odepodrica acaba apresentando uma certa dificuldade em ser classificada;
talvez a questdo ndo seja tanto a classificacdo de uma narrativa de viagem,
mas sim a aceitacdo de um texto enquanto tal. Talvez seja mais facil classificar
a literatura pelo que ela ndo é do que propriamente seja, dai a escolha de
Monga pela elaboracdo de Percy Adams sobre o tema, conforme citacdo

anterior.

O canone classico da literatura de viagem, na visdao de Monga (2003),
pode incluir sagas, relatos histéricos e trabalhos de cunho geografico. Porém,
antes de aceitar todo esse material naquilo que se pode chamar de odeporico
hoje, deve-se estabelecer um método objetivo de classificacdo. Sendo assim,
Monga exclui desse género 0s poemas €épicos, as viagens envoltas em lendas
e situagcdes miticas, textos classicos como a Odisséia e Eneida, e a maioria dos

épicos nacionais, pois estes nao refletem viagens reais.

Por outro lado, cita a gigantesca obra Historia, de Herddoto, escrita ha
mais de 2500 anos como sendo o primeiro texto de uma narrativa de viagem;
testemunha ocular de seu tempo, Herddoto, um grande viajante, através de sua
“[...] observacdo do mundo, confrontando realidade com a voz de seus
informantes, tornou-se o padréo para a elaboracado de uma escrita de viagem”.
(MONGA, 2003, p.9).

O papel da meméria

Talvez encontremos, a partir de Herdédoto, uma das chaves mais

importantes para compreendermos a importancia de um relato de viagem: a
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memoria. Nao seria exatamente isso 0 que busca preservar aquele que toma

notas de sua viagem?

Herddoto confessa que era obcecado pela memoria- sabedor
de que ela é falivel, fragil, limitada, temporaria e até ilusoria.
Ele tinha consciéncia de que aquilo que a memoria continha
poderia desvanecer-se, desaparecer sem deixar vestigios.
Toda a sua geracao, todas as pessoas que viveram naqueles
tempos estavam tomadas pelo mesmo medo. Sem memoaria,
ndo se pode viver, pois ela é o que faz 0 homem se diferenciar
dos animais, € a base da sua alma, mas, a0 mesmo tempo, €
enganosa, fugaz e traicoeira. E exatamente por essa razdo que
0s homens se sentem t&o inseguros a respeito de si mesmos.
(...) No mundo de Herddoto, o Unico depositario da memoéria € o
proprio ser humano. Para ter acesso a algo que ficou nela
guardado, é preciso chegar a um homem e, quando esse
homem vive longe de nés, temos que ir ao seu encontro, partir
em viagem. Quando o encontrarmos, sentaremos ao seu lado e
escutaremos 0 que ele tem para contar- ouvir, conservar na
memoria e, se possivel, anotar. E assim que comega uma
reportagem- é de uma situacdo como essa que ela nasce.
(KAPUSCINSKI, 2006, pp.89-90).

O ato de escrever um relato, um diario de viagem, estd intimamente
relacionado ao ato de viajar, pois quem viaja, de uma maneira ou de outra,
busca fazer um registro de sua experiéncia. A memoria individual “[...] possui
uma relacdo de dependéncia com grupos dos quais o individuo faz parte”,
escreve Teresinha Bernardo, o que nos leva a refletir sobre a contribuicdo que

um relato de viagem pode dar a um pesquisador.

[...] na memodria se encontra o pensamento do grupo ao qual o
individuo pertence, é possivel, por meio dela, reconstruir a
familia, o trabalho, as diversas formas de o0 sujeito se
comunicar com Deus...(...) tem-se, de um lado, que a memoria
se apoia no passado vivido e, de outro, que ela se conserva no
grupo. (BERNARDO, 1998, pp.30-31).

O antropdlogo Carlos Alberto Steil, que se dedica ao estudo das
peregrinagdes, segue a mesma linha de raciocinio de Teresinha Bernardo ao
afirmar que ha estudiosos (principalmente historiadores e geodgrafos) que ao

estudar a peregrinacdo e o turismo religioso privilegiam os relatos empiricos,
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[...] enfocando especialmente as nuancgas e diferencas de cada
evento singular e o0s diversos momentos no seu
desenvolvimento histérico como um meio para reconstruir o
passado. A justificativa intelectual para essa perspectiva se
funda na idéia de que esses espacos e eventos guardam de
forma privilegiada a memaria e a tradicdo de grupos sociais e
culturas em processo de transicdo para a modernidade.
(STEIL, 2003, p.37).

Como poderiamos conceber “o conhecimento do mundo”, sem a
“disponibilidade dos viajantes-narradores™ (SALWA, 2003, p.301). Se
Aymeric Picaud ndo houvesse escrito sobre as rotas do Caminho de
Santiago, que legado teriamos sobre o0s peregrinos medievais e suas
andancas? Isso sem se levar em consideracdo as preciosas informagdes
sobre o comportamento social dos campesinos, suas linguas, a arquitetura de
antigos templos hoje em ruinas, a musica e 0s instrumentos musicais; tudo
isso se encontra no Codex e vem servindo ha séculos como preciosa fonte de

estudo para varias areas do conhecimento humano.

O ato de escrever, numa linguagem metaférica,

[...] € uma simples libertacdo de si, uma projecdo do que esta
dentro, uma pedra esculpida na qual nossas sensacfes
confusas e volUveis encontram a sua identidade: escrever,
entdo, é abandonar a dimenséo do que foi vivido- utilitria- para
entrar em uma outra dimenséo, aquela da expressao formal, da
criacdo- gratuita- que nado faz parte sendo por inciso da
evolucéo vital daquele que escreve. (KANCEFF, 2003, p.49).

Em um texto onde aborda a “armadilha da narrativa” (“snare of
narrative”) implicita na literatura odepdrica, Luigi Monga (1996) assinala a
dificuldade de um leitor em saber se um determinado texto € uma narrativa
ficcional ou um relato pessoal de viagem. Muitas vezes, as duas situacdes
estdo presentes: o relato pessoal de uma viagem abre espaco para a
imaginagédo do autor, permitindo que elementos de ficcdo se misturem a fatos
reais. Partindo dessa perspectiva, Luigi Monga teve um brilhante insight ao
lembrar-nos de que Hermes, o deus dos mentirosos, é também o patrono dos

viajantes, pelo que podemos perceber com isso que todos os relatos de
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viajantes carregam uma dose de mentira, ou, pelo menos, de uma criatividade

literaria que ndo necessariamente condiz com a realidade vivenciada.

Evidentemente, temos que pensar em tudo o que foi dito até aqui dentro
de um contexto bem especifico, 0 mundo dos viajantes de séculos passados,
ainda distantes da radical transformagdo que seria imposta pelo turismo de
massa; por enquanto, estamos tratando daqueles viajantes que literalmente
iam em busca do desconhecido, busca esta sempre cheia de surpresas e
perigos e ndo é de causar estranhamento se nos depararmos com relatos de
viagem onde a fantasia muitas vezes pontua fatos reais, quando “[...] a

imaginacao se solta na raz&o direta das distancias” (CRISTOVAO, 1999, p.41).

Talvez possamos entender essa “armadilha”, tomando emprestado o
termo de Monga, como um método utilizado pelo escritor-viajante para tentar
passar ao leitor a intensidade daquilo que encontrou, possivelmente um
fendbmeno tdo a margem de sua realidade que idéias ordinarias ndo seriam
capazes de traduzir tamanha surpresa, lembrando que estamos falando de
uma época onde o campo visual ainda ndo estava contaminado pelo excesso

de imagens e informacoes.

Um outro modo de compreender essa questdo da veracidade ou
ficcionalidade dos relatos de viagem é o de entendé-los como um meio de

recriacdo da realidade, em que os diarios representam textos mimeéticos:

As representagfes, enquanto discursos, nao s&o, pois,
simplesmente descricbes desmotivadas cuja veracidade se
pode comprovar em relacdo a um exterior “natural” e prévio a
sua simbolizacdo, estando mais para construcdes
determinadas por, e feitas de, fios de redes de especificos
coédigos culturais. Por sua vez, as representacfes sdo
estruturas em que a relacéo entre idéia e palavra constitui uma
mimese, desde jA4 imbuida em uma certa ideologia, nos
permitindo reconhecer que os diarios ou cartas dos viajantes,
apesar de que nao fossem obras da imaginacdo, a maneira da
poesia ou da ficcdo, ndo deixam de ser textos miméticos.
(CASTRO-KLAREN, 1999, p.35).

Voltando aos questionamentos feitos logo no inicio, quando comegamos

a ensaiar uma definicdo e classificacdo da literatura odeporica, acreditamos
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que seria importante buscar em outros pesquisadores definicbes que
complementassem o0 que vimos até aqui, jA que comecaram a surgir nas

altimas décadas um numero significativo de estudos sobre o tema.

Para Fernando Cristévao (1999, p.35), catedratico de literatura da

Universidade de Lisboa, por Literatura de Viagens se entende

[...] o subgénero literario que se mantém vivo do século XV ao
século XIX, cujos textos, de carater compdsito, entrecruzam
Literatura com Histéria e Antropologia, indo buscar a viagem
real ou imaginaria (por mar, terra e ar) temas, motivos e
formas. E ndo s6 a viagem enquanto deslocacdo, percurso
mais ou menos longo, também ao que, por ocasido da viagem
pareceu digno de registo: a descricdo da terra, fauna, flora,
minerais, usos, costumes, crencas e formas de organizacéo
dos povos, comércio, organizagdo militar, ciéncias e artes, bem
como 0s seus enquadramentos antropoldgicos, histéricos e
sociais, segundo uma mentalidade predominantemente
renascentista, moderna e crista.

Entre conceitos e classificacbes da literatura odepdrica, surgem
guestdes intrinsecas ao tema, algumas ja abordadas por nds, como a questéo
do imaginario/fantasia e a importancia da memaria. Vamos perceber, conforme
formos avancando nos relatos de viagem (no nosso caso, dos peregrinos
jacobeos), que outras questdes irdo aparecer com muita frequéncia nos textos:
0 uso das metéaforas. Nada mais natural, pois a viagem € ela mesma a grande,
sendo a melhor metafora que se pode fazer sobre a prépria existéncia do
homem, visto que “[...] joga com o duplo aspecto do viajar’.(WANNER, 1999,
p.18).

No nosso estudo, a metafora da viagem é levada para o ambito do
Caminho de Santiago; aqui, viagem e caminho sdo sinGnimos, que dentro de

suas dimensées simbdlicas®, possuem diversos significados e compreensées:

O caminho (grego: hodds), como ato de caminhar ou como
chédo ou solo por onde se caminha, é realidade que se presta
muito a sentidos figurados em todas as linguas. No portugués
h& bom numero de expressdes que utilizam este termo: “o
caminho certo” ou “errado”, “ndo sair do caminho habitual”
(seguir o costume), “abrir caminho para si” (encontrar um meio

%2 Sobre adimensdo simbdlicaver capitulo 111, item 3.2 des< trabal ho.
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de vida), “estar a caminho de algo” (por exemplo, em via de
arruinar-se), “seguir o bom (ou o mau) caminho”, “buscar o
caminho para algo”, “ficar na metade do caminho” (ndo acabar
0 gque havia comecado), etc. (MATEQS, 1991, p.27).

Podemos, talvez com uma dose de exagero, afirmar que se 0 aspecto
descritivo é o corpo de um relato, o metaférico é a alma deste, 0 sopro que da
a vida a um texto. Obviamente, essa importancia é proporcional a capacidade
literaria do autor, sem a qual o uso desacertado de uma metéafora (ou o abuso

delas) da ao texto um tom superficial e apelativo.

Enquanto experiéncia individual do sujeito-viajante as portas da
modernidade, a viagem para terras longinquas surgia
claramente como metafora da viagem interior, suportando
experiéncias pioneiras de subjetividade e auto-conhecimento.
Enquanto discurso auto-reflexivo do homem que, ao viajar,
observa, reflete e cataloga terras estranhas e povos selvagens,
a viagem realizava uma apropriacdo discursiva das éareas
coloniais, dando origem a uma configuracdo nova, porém
extremamente efetiva de conquista...(MACHADO, 2000, p.3).

Entretanto, para alguns a metafora se perde assim que nos fixamos em
uma viagem concreta empreendida por viajantes conscientes, em seus relatos
externalizados de uma viagem (WANNER, 1999). Tal afirma¢do nos levaria a
uma outra discussdo, sobre o que se entende por “viajantes conscientes”.
Talvez seja melhor situar o autor da afirmacédo acima dentro do contexto de seu
texto. De quebra, nos é oferecida uma importante mirada sobre a literatura de

viagem:

Se a histéria das palavras, se sua trajetéria diacrbnica deve
reconstruir-se por meio de indicagbes ocasionais e acidentais,
longe dos conhecimentos efetivos do falante, o relato de uma
viagem adquire vitalidade por sua consciente experiéncia dos
deslocamentos locais. Em geral, ndo é nem a viagem mesma,
nem sua descrigdo das condi¢cdes materiais 0 que nos fascina.
O mais importante é que a literatura de viagem nos
proporciona a experiéncia de povos e lugares novos, de
encontros de varios tipos, vividos em plena consciéncia. Esta
consciéncia define o viajante ou escritor sobre viagens e néo
causa surpresa que esses textos oferecam as mais variadas
perspectivas. Tudo o que haja despertado o interesse do
viajante reaparecera como conteudo de tais relatos. Em geral,
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o relato pode concentrar-se tanto na novidade do ambiente
como nos descobrimentos, cruzadas ou peregrinacdes
encaminhados a encontrar mundos novos de opc¢des e
alternativas impensadas. (...) Desde a perspectiva do
observador consciente, as viagens normalmente implicam em
um mundo exterior que muda, enquanto que a identidade do
observador se mantém basicamente. Este, (ou esta, segundo
0 caso) pode deleitar-se em recolher por escrito 0 novo
ambiente, as impressdes que lhe produzem este entorno, e
desta forma transformar a cena exterior em um reflexo do eu,
possivelmente afetado ou até perturbado, que ocupa um lugar
central de atencdo. Estes textos sdo muito mais interessantes
pelo que revelam sobre seu autor (a) do que sobre as
circunstancias da viagem como atividade concreta.
(WANNER, 1999, p. 18).

A Ultima frase do pensamento acima é bastante reveladora para 0 nosso
estudo; nosso foco de fato recaira sobre o peregrino muito mais do que sobre
sua viagem, ainda que o processo de analise ndo abandone nenhum aspecto

da peregrinacgao, vista de maneira organica.

E verdade que, dentro dos padrdes literarios, os diarios de viagem em
geral tém pouco valor, mas € inegavel que servem como fonte de pesquisa que
permite, entre outras coisas, uma aproximacdo histérica e humana a uma
realidade afastada, gracas tanto a abundante informagdo que proporcionam
guanto as expressivas experiéncias e opinides que refletem. (CASADO SOTO,
1999).

Outra questado fundamental, que de certa maneira justifica a importancia
dos relatos de viagem para um pesquisador é o fato de que, conforme se
deslocam, os viajantes se transformam, de modo que aquele que parte nunca é
0 mesmo que retorna, idéia que sempre surge quando se reflete sobre o ato de
viajar. O escritor norte-americano Phil Cousineau, que abordou o tema da
peregrinacdo em uma de suas obras, A arte da peregrinacdo, diz o seguinte

sobre o ato de escrever o relato de uma viagem:

“Na duvida, escreva”, repetia-me um professor de inglés ha
muito tempo. Por que isso é tdo importante? Porque vocé esta
mudando a medida que os quildmetros passam e seu destino
se aproxima; ndo existe nada mais fascinante do que observar
de perto o processo de mudanca e de aprofundamento, e como
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reagimos a esse fendmeno mercurial®®>. Tenha em mente o que
0 humorista James Thurber dizia quando Ihe perguntavam por
gue escrevia: “Nédo entendo o que penso, até que leio o que
tenho a dizer”. (COUSINEAU, 1999, p.137).

A discusséo em torno da objetividade e da subjetividade, da veracidade
e da ficcdo, sdo temas recorrentes e aparecem em todas as fontes a que
tivemos acesso em nossa pesquisa sobre a literatura odepdrica. Nao parece
existir um consenso, mas em nosso estudo partimos do pressuposto de que
todos os relatos de peregrinos, em maior ou menor grau, estao influenciados
por doses - as vezes generosas - de imaginacao. Seria 0 momento de fazer
uma reflexdo oportuna: aos que criticam os relatos de viagem como textos
gue fogem a realidade objetiva, Monga (2003) questiona se acaso alguém
poderia olhar para outros modos de descrigio como mais intrinsecamente
objetivos do que a escrita; poderiam os desenhos, as fotografias e os mapas

ser melhores exemplos de objetividade?

[..] pode-se sugerir que 0s sentimentos experimentados
também sado zelosamente guardados e, no ato de lembrar, vém
a tona, com intensidade, filtrados, avaliados, assumidos,
criticados e preenchidos de novos significados a partir da
vivéncia do presente. Assim, as subjetividades emergem,
fazendo com que a etnografia a ser realizada apresente
contetdos que vao além das interpretacdes dos significados
dos fatos objetivos. (BERNARDO, 1998, p.33).

O viajante que escreve um relato de suas andancas esta descrevendo o
mundo a sua volta, muitas vezes narrando uma experiéncia nova, com
elementos repletos de subjetividade, de modo que se torna necessario
distinguir a viagem real e a viagem imaginaria, pois descrever o mundo “[...] é
uma tarefa complexa, mas o senso comum deve pelo menos ajudar-nos a

elaborar distingbes intuitivas entre a escrita real e a ficcional”. (MONGA, 2003,
p.9).
Como nosso objeto de estudo é a espiritualidade do peregrino brasileiro,

tivemos o privilégio de poder contar em seus relatos, com suas subjetividades e

33 0 autor se refere aMercurio, deus dos vigjantes.
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divagacdes acerca da peregrinagdo sem gue isso causasse qualquer obstaculo
a nossa pesquisa, muito pelo contrario, pois muitas vezes foi essa mesma
opinido subjetiva que ajudou a construir a identidade espiritual do narrador

peregrino.

Em viagens como as peregrinagdes, “[...] h4 o desejo de se captar um
poder ou energia sobrenaturais (especialmente no caso das terapias), e a
vontade de se entrar em comunhdo com o Divino, através de uma experiéncia
concreta.” (CRISTOVAO, 1999, p.30). Visto dessa forma, como poderiamos
nos preocupar com a discussdo do que é ou deixa de ser ficcgdo em um relato
de viagem? Pois, se 0 peregrino achou por bem usar deste e de outros
artificios literarios para conseguir, dentro de seus proprios limites, expressar

sua espiritualidade, entéo € isso o que deve ser levado em consideracéo.

No préximo capitulo iremos conhecer os primeiros testemunhos de
viajantes compostelanos, comec¢ando com as polémicas declaracfes do clérigo
francés Aymeric Picaud, até chegarmos aos relatos contemporaneos dos
peregrinos brasileiros, numa jornada que atravessard séculos de tradigdo

jacobea.
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CAPITULOII

A LITERATURA ODEPORICA
JACOBEA
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2.1 OS PRIMEIROS TESTEMUNHOS

No capitulo anterior nos dedicamos a propedéutica do Caminho de
Santiago e da literatura odepodrica de um modo geral. No segundo capitulo
nossa intencdo sera a de fazer uma abordagem da literatura odeporica
jacobea, isto é, entrar em contato com os relatos de viagem dos primeiros
peregrinos que se dirigiram e Santiago (a partir do séc. XllI) e deixaram
impressas suas visdes sobre a viagem até chegarmos aos testemunhos dos

peregrinos brasileiros na contemporaneidade.

Podemos citar, sem sombra de duvida, o Liber Sancti lacobi (em
particular o Livro V, Liber peregrinationis) como o precursor da literatura
odepodrica jacobea e de pronto o maior referencial do género na historia das

peregrinacbes compostelanas.

Uma leitura superficial dessa obra ja basta para que o leitor identifique
alguns tracos marcantes dos textos odeporicos; seu autor, ndo satisfeito em
apenas fazer um relato das vias que levavam o peregrino até as portas da
catedral de Compostela, ndo poupou o verbo na hora de tecer comentéarios
nada elogiosos sobre os locais e as gentes do lado de la dos Pirineus,
sobretudo a respeito dos navarros, o que nos leva a suspeitar que o clérigo
francés deveria ter seus motivos para alimentar tanto desprezo e preconceito

por aquela gente.

De maneira objetiva, o leitor do Livro V do Cddex Calixtinus ficara
conhecendo as principais etapas do Caminho de Santiago, as cidades e os
povoados pelos quais percorrerd a rota, os nomes dos rios e 0 grau de
periculosidade de suas travessias, 0s trechos mais visados por assaltantes, os
melhores lugares para se comer, beber e buscar acolhida, enfim, nada muito

diferente do que se encontra hoje num guia de viagem. Esse € o aspecto

pratico do livro.

Porém, mais do que um simples guia de viagem, o Livro V € também um
relato das observacbes de seu autor, ainda que suas visdes parciais dos
acontecimentos neguem algumas vezes a autenticidade historica local. De
certa maneira, essa € uma questdo a ser abordada com muita cautela quando

se usa uma fonte como a narrativa de uma viagem, que sempre trara a visédo
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de mundo daquele que escreve, muitas vezes fazendo uso de comparacdes

entre a cultura observada com a sua propria.

No caso de Aymeric Picaud, autor do Livro V do Cdodex, tem-se a visao
de um clérigo francés viajando pelas terras da Espanha e algumas passagens
de seu relato sdo explicitamente carregadas de contetudo xenofdbico.

Para ilustrar, reproduziremos algumas palavras do autor que deixam
claro sua conduta preconceituosa frente aos estrangeiros que encontra pela
rota jacobea, conforme descrito no capitulo VII do Liber peregrinationis, (LIBER
SANCTI JACOBI, 1999) “De los nombres de las tierras y de las cualidades de

las gentes que se encuentran en el camino de Santiago™:

[...] Depois, ja proximo de Port de Cize, se encontra o pais
basco...terra barbara por sua lingua, cheia de bosques,
montanhosa, desolada de péo, vinho e de todo alimento para o
corpo, salvo o consolo das macgés, das sidras e do leite. (p.
516).

[...] S&o ferozes (0 povo basco), e a terra em que moram é
feroz, silvestre e béarbara: a ferocidade de suas caras e 0s
grunhidos de sua barbara lingua aterrorizam o coracdo de
guem os véem. (p. 516).

[...] Neste monte (Port de Cize), antes de que crescesse
plenamente por terras espanholas a cristandade, os impios
navarros e bascos costumavam ndo s6 roubar 0s peregrinos
gue se dirigiam a Santiago, sendo também cavalga-los como
asnos, e matéa-los. (p. 518).

[...] Comem, bebem e se vestem porcamente. Pois toda a
familia de uma casa navarra, tanto o servo como o senhor,
guanto a serva e a senhora, costumam comer todo o alimento
misturado ao mesmo tempo em uma panela, ndo usando
colher, sendo com as maos, e costumam beber em um sé
copo. Se os vissem comer, tomariam-lhes por cachorros ou
porcos comendo. Se os ouvissem falar, lhes recordariam o
latido dos caes, pois sua lingua é completamente barbara. (p.
519).

[...] Este € um povo barbaro, diferente de todos os demais em
costumes e modo de ser, cheio de maldades, escuro de cor, de
aspecto iniquo, depravado, perverso, pérfido, desleal e falso,
luxurioso, bébado(..) parecido em maldade aos getas e aos
sarracenos, e inimigo de nosso povo galo em tudo. (p. 520).

[...] Em algumas de suas comarcas, sobretudo em Vizcaya e
Alava, o homem e a mulher navarros se mostram mutuamente
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suas vergonhas enquanto se excitam. Também usam o0s
navarros as bestas em unibes impuras. Pois é dito que o
navarro coloca um cadeado nas ancas de sua mula para que
ninguém se aproxime dela, a ndo ser ele mesmo. Também
beija luxuriosamente o sexo de sua mulher e da mula. (p. 521).

[...] Depois, passada a terra de Le6n e os montes de nome
Irago e Cebreiro, se encontra a terra dos galegos (...) os
galegos se acomodam mais perfeitamente que as demais
povoacles espanholas de atrasados costumes, a0 NOSSO Povo
galo, mas séo iracundos e muito litigiosos. (p. 523).

Os ataques de Aymeric aos bascos e aos navarros, na visao de Bravo
Lozano (1997, p.115) em seu estudo sobre o Codex, “[...] chegam aqui a uns
extremos que dificilmente se podem aceitar como objetivos: a comparagcao que
agui se faz implica uma profunda carga subjetiva e de desprezo”. Para José
Luis Puerto (2004, p.82), que publicou uma obra sobre o Caminho de Santiago
e a Literatura, é essa visado preconceituosa de Picaud que “[...] outorga ao livro

um encanto especial”.

Em seu estudo literario, Puerto (2004, p.84) assinala que uma das
grandes contribuicbes de Aymeric Picaud foi o de deixar-nos um testemunho
“[...] muito valioso, ainda que conciso, sobre nossas terras e gentes”; essa
afirmacéo é fundamental para entender a importancia dos relatos de viagem: a
literatura odepdrica contribui, muito significativamente, com a perpetuacdo de
certos fatos histdricos, de certas condutas sociais que nao teriam chegado até

nos caso alguém néao resolvesse documentar por escrito suas impressoes.

Essa visao é compartilhada pelos investigadores alemaes do fendmeno
jacobeo, Klaus Herbers e Robert Pl6tz** em seu extenso estudo sobre os
relatos de peregrinos jacobeos que chegaram até nos:

A europeizacdo da peregrinacdo ao sepulcro do Apoéstolo
Santiago em Compostela se materializou também em uma
tradicdo narrativa oral e literaria rica em conteudo, tanto no
lugar em si como através dos caminhos europeus de
peregrinacdo. Também os itinerarios e relatos de viagem foram
neste sentido importantes instrumentos concomitantes do culto,
gue ademais puderam e podem aportar preciosa informacéo

% Historiadores alemées e espedalistas na teméticadas peregrinagdes jacobeas. Publicam e aditam a
série “ Jakobus-Studien” (Estudos sobre Santiago).
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sobre 0 pais e suas gentes, etnias e modos de vida, vida
religiosa e cotidiana, preconceitos de classe e de origem
familiar, mas também sobre a toleréncia que se praticava e
sobre outros muitos aspectos. (HERBERS; PLOTZ, 1999,
p.26).

Uma questdo levantada pelos pesquisadores alemaes, a partir dos
estudos de Joseph Bédier®®, ndo pode passar desapercebida aqui: a questéo
sobre o aspecto propagandistico do Cddex Calixtinus. Para os autores, o Liber
Sancti Jacobi ndo pode ser tomado como um guia de viagem que 0S peregrinos
do século Xl em diante levassem consigo em suas andancas; a intencdo, que
fica clara quando se estuda com um pouco mais de atencdo o conjunto da
obra, era a de enaltecer a supremacia de Compostela sobre quaisquer outros
santuarios europeus da época. Contudo, seria puro reducionismo afirmar que o
Codex Calixtinus serviria somente a propaganda, ainda que pudéssemos

aceitar que fosse este seu propadsito fundamental.

Em um artigo sobre a literatura de viagem no século Xll, o professor
emeérito da Universidade de Santiago, Manuel C. Diaz y Diaz, afirma que o
Guia do Peregrino do Codex Calixtinus € a Unica obra do século Xl que pode

ser caracterizada como livro de viagem. Em suas palavras:

Anterior ao guia, apenas podemos considerar de algum modo
como livro em que se fala de viagens, fantasiados e misturados
com narragdo historica, também fabulosa, a primeira parte do
Pseudo-Turpin, gque apresenta 0S  acontecimentos
sobrenaturais e uma série de referéncias mais ou menos
sisteméticas as expedi¢cbes do imperador Carlos Magno pela
Peninsula. (DIAZ Y DIAZ, 1998, P.283)

Para Diaz y Diaz, uma caracteristica que merece ser destacada é a
distincdo existente entre os dois tipos de itinerarios encontrados no Guia do
Peregrino: o itinerario geografico, real, e o itinerario devocional. Aqui

comecamos a encontrar uma aproxima(;éo com o tema do nosso estudo; os

% Famoso medievalista francés, Bédier (1864-1938) é referéncia no estudo das cancdes de gesta. Foi ele
guem reavivou o interesse por diversos textos franceses, entre des O romancede Tristdoelsoldae A
cancao de Rolando. Seu aporte sobre aquestdo propagandisticado Codex aparece en sua obraLes
|égendes épiques publicada en 1912 Foi Bédier quem cunhou o titulo Liber Sareti Jacobi, “L ivro de

46



relatos de nossos autores brasileiros sempre seguirdo essa dinamica, a
descricdo do itinerario geografico e o itinerario devocional/espiritual, como
poderemos conferir oportunamente. O diferencial - em relag&o ao texto do Liber
Sancti lacobi - € que a chave de leitura dos relatos dos peregrinos brasileiros
guase sempre passara pelo campo do simbdélico e pelos recorrentes usos das
metaforas. Vejamos o que escreveu Diaz y Diaz (1991, p.288) sobre os

itinerarios acima citados:

O itinerario geografico estda constituido, na realidade, por
somente duas pecas, diversamente repartidas em quatro
capitulos: a primeira, integrada pela descricdo das vias
francesas até Santiago (cap. 1), o caminho em territério
espanhol de onde se marcam detalhadamente as supostas
etapas (cap.2), a mencédo das cidades (cap.3) e os rios que as
atravessam (cap.6); a segunda parte, constituida pelo capitulo
7 que se ocupa da condicdo das gentes com as quais se
encontra o viajante, que por sua vez atua como sintese total da
parte anterior. Fora deste itinerario real, aparece o itinerario
devocional, o extenso capitulo 8, que também compreende
algumas grandes séries de digressbes, de sentido e valores
diversos, ainda que no fundo paralelas as que se encontram no
itinerario real... No itinerdrio devocional, capitulo 8, se
encontram notaveis digressdes referentes aos problemas de
competéncia pela posse de reliquias auténticas entre S&o
Leonardo de Noblat e seus rivais por um lado, e por outro S&o
Giles e os seus.

A questdo da devocdo, do comportamento religioso do peregrino, é a
artéria principal de um estudo odeporico jacobeo; ndo que seja obrigatério um
mergulho na identidade espiritual do peregrino compostelano ou mesmo da
préopria articulacdo do espaco jacobeo sob a otica da religido ou de qualquer
tipo de manifestacdo religiosa. Nao se trata disso, ja que o Caminho, assim
como a literatura odepdrica, possui muitas vertentes passiveis de serem
analisadas, entre elas o aspecto espiritual, 0 aspecto sociolégico, o aspecto

antropoldgico, o aspecto juridico, o aspecto turistico, entre outros.

Muitas vezes as diversidades de aspectos se comunicam, gerando uma
leitura bastante rica de um fendmeno que parece nunca se esgotar, e que

sempre atraiu estudiosos apaixonados pelo seu universo- universo este sé

Sartiago” , apoiado nos versosiniciais do Cédex Cali xtinus, como se pode verificar no prélogo de A.
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mantido porque continuam existindo peregrinos sustentando sua existéncia. O
Caminho ndo existiria sem a presenca de peregrinos e a questado é: existiriam
peregrinos se nao existisse um fendmeno religioso permeando o Caminho? O
gue manteve viva a egrégora do Caminho a ndo ser a forte presenca religiosa
gue o sustenta, através da riqueza de seus monumentos, da exuberancia de
sua natureza fisica, do fato de existir um lugar sagrado a onde dirigir-se? Dai
gue se torna praticamente inviavel uma literatura odepdrica jacobea que néo
trate da questao espiritual, nem que seja em segundo plano, nem que seja, por
ironia do destino, para declarar que o Caminho de Santiago ndo passa de um

mero simulacro daquilo que um dia foi.

Em um artigo em que discute as formas e as perspectivas da
peregrinacdo atual, Paolo G. Caucci von Saucken comeca por definir com
precisao os limites formais e substanciais do conceito de peregrinagao hoje em
dia, como ele mesmo apregoa, até chegar a peregrinacdo jacobea
propriamente dita. Seu artigo destaca o papel da literatura odepdrica (o autor
usou a grafia hodepdrica), mais precisamente o papel de destaque do itinerario
dentro da literatura odeporica; essa descricdo do itinerario, descriptio itineris,
continua sendo, nos relatos contemporaneos, a alma dos relatos, pois € a partir
da descricdo da jornada fisica que o peregrino traca os paralelos com a jornada
interior, num interessante jogo metaférico entre o caminho exterior e 0 caminho

interior, sabidamente a grande fung&o a que serve a peregrinagao.

Vejamos 0 que escreveu von Saucken (1991, p.388) sobre a literatura

odeporica:

A importancia do Caminho na peregrinacdo compostelana se
revela sob muitos aspectos: observamos por exemplo a
chamada literatura hodepdrica, a literatura que recolhe as
lembrancas de peregrinacdo. Entre o0s elementos que
compdem a tipologia deste género- quer dizer, as devocdes
gue se devem realizar, as reliquias que se ha de visitar, as
impressdes pessoais, 0s fatos acontecidos e a descricdo da
cidade de Santiago-, sem duvida o elemento prevalecente € a
descricdo do itinerario que leva a Santiago. Efetivamente, em
mais de uma ocasido ressaltamos como a descriptio itineris é o
elemento constitutivo e quantitativamente mais relevante da
literatura hodepdrica compostelana, em clara contraposicao

Moralgjo daobra dtada.
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com a romana ou a jerosolimitana, nas quais 0 que interessa
ndo é tanto o percurso para chegar a Roma ou a Jerusalém,
como a descricdo cuidadosa dos Locta sancta onde viveu o
Senhor ou das maravilhas de Roma, centro da cristandade e
cheia de fascinantes lembrancas do mundo antigo. O Caminho,
ou melhor ainda, o conjunto dos caminhos jacobeos séo, na
nossa opinido, elemento essencial e constitutivo da
peregrinacdo compostelana, além de ser fator determinante
para sua sobrevivéncia e continuag¢éo até os nossos dias.

O autor volta a tematica da literatura odeporica em um artigo para a
Revista Compostellanum em 1995, intitulado La memoria de Santiago y su
Catedral en la literatura odeporica compostelana, em que continua a sustentar-
repetindo inclusive algumas passagens do texto anterior de 1991 - a idéia da

importancia da descriptio itineris para a literatura odepdérica compostelana.

Nesse segundo texto, von Saucken frisa o destaque que Aymeric Picaud
(ou quem quer que tenha sido o compilador do Cddex) deu a cidade de
Santiago e a sua Catedral, como logo entrega o titulo de seu artigo. De acordo
com o tedrico, Picaud define a Catedral “[...] em todos 0s seus aspectos: como
obra arquitetbnica, como corpo simbolico, como lugar de fé e devocéo.”
(SAUCKEN, 1995, p.367).

E de se notar a relevancia da literatura odepérica em campos distintos
como a histéria ou a arquitetura; o Cdédex, por exemplo, foi de fundamental
importancia nas sucessivas etapas de restauracdo de Catedral compostelana,
gracas, sobretudo, ao legado de viajantes como Aymeric Picaud, que
detalharam com riquezas de detalhes aquilo que encontraram em suas viagens

por terras estrangeiras.

Para Paolo Caucci von Saucken, a paixdo de Aymeric pela exuberante
Catedral relegou a cidade de Compostela a um segundo plano. Observa algo

gue consideramos importantissimo nesse ponto:

Aymericus nos da, com essa evidente desproporgdo, a linha
gue seguirdo todos os peregrinos que chegam a Santiago e
gue deixardo alguma recordagcdo escrita de sua peregrinacao.
Também a eles lhes interessa muito mais a catedral, suas
devocbes e suas reliquias do que a cidade. Havera que
esperar a maturidade da literatura odepérica compostelana
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para encontrar descricdes de Santiago em que também adquira
sua importancia e sua relevancia. (SAUCKEN, 1995, P.368).

O fato que merece ser destacado na passagem acima é a maneira como
0S peregrinos que virdo depois de Picaud acabardo por seguir o mesmo padréo
descritivo em seus relatos, influenciados por seu antecessor famoso. O mesmo
fato se repetira entre os peregrinos brasileiros, que incapazes de quebrar o
paradigma descritivo de seus relatos, terminardo por repetir a mesma férmula
usada por Paulo Coelho em seu Diario, questdo que voltar4 a ser abordada

mais adiante.

Quanto ao fato de a Catedral de Santiago receber, ao menos nos relatos
dos viajantes, um espaco “desproporcional” se comparado aquele que
descreve a cidade e seus ricos monumentos, tal acontecimento nédo € dificil de
ser compreendido se nos permitirmos analisar o fato sob a oOtica de um
peregrino; para ele, Compostela € a Catedral e esta, mais do que tudo, € um
simbolo que, de acordo com a vivéncia de cada um, ird adquirir iniUmeros
significados. Um simbolo tdo marcante quanto este, que encerra, entre outros
significados, o fim de uma longa jornada ao mesmo tempo que marca o inicio
de uma nova, sO poderia fazer com que todo o resto atuasse apenas como

coadjuvante.

Concluindo seu texto, von Saucken (1995, p.377) afirma o seguinte:

Parece-me que os testemunhos diretos dos peregrinos séo
suficientes para oferecer-nos um quadro bastante completo das
distintas situacdes em que Santiago (a cidade) aparecia a seus
olhos e para aproximar-nos de algumas conclusfes evidentes.
Para o peregrino que chega a Santiago, e ndo somente para
ele- o mesmo vale para o viajante que inclui a visita de
Compostela em um percurso e em um contexto mais amplo- a
Catedral é sem divida o elemento catalisador.

Os relatos p6s-Cédex

A literatura odeporica jacobea ndo se resume, evidentemente, ao Codex
Calixtinus. Muitos outros relatos antigos chegaram até nds e, no ambito dos

estudos jacobeos, mereceram - e continuam merecendo - grande destaque no
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circuito académico. Alguns relatos ndo passam de meras descricbes dos
caminhos que levam a Santiago e, a bem da verdade, ndo sdo mais do que
apenas guias de viagem cuja funcao exclusiva era a de servir como referéncia
aos bravos peregrinos e peregrinas que se lancavam a uma viagem cheia de
perigos e surpresas, em um tempo em que ir a Santiago era uma jornada de
ida e volta (a pé ou no lombo de um animal) - sem a certeza de que esta ultima

de fato aconteceria.

Na obra Las peregrinaciones a Santiago de Compostela, Vazquez de
Parga dedicou um capitulo inteiro aos relatos de peregrinos, dando um
panorama geral sobre os diarios mais conhecidos ou significativos. Alguns
deles foram publicados na integra em revistas especializadas publicadas pelas
associacbes de Amigos do Caminho de Santiago e podem ser encontrados

facilmente na internet®.

Os alemées Klaus Herbers e Robert Pl6tz foram mais longe e
publicaram, em 1999, uma obra especifica sobre o tema, intitulada Caminaron
a Santiago, onde recolhem diversos relatos, desde a publicacdo do Codex

Calixtinus até os primordios do século XX.

Como se pode perceber, ha um material gigantesco a ser explorado e
isso sem considerarmos as inUmeras publicacdes que vieram a luz nas ultimas
décadas do século passado - e estamos falando exclusivamente de literatura
odepdrica. Nem é preciso dizer que seria insano tentarmos comentar essa
enorme quantidade de relatos, mas acreditamos valer a pena enumerar, de
maneira bem sucinta, as que mais marcaram 0 universo jacobeo e que sempre
acabam aparecendo como referéncia em textos que versam sobre a literatura

odeporica.

Os relatos medievais s6 irdo aparecer muito tempo depois da
compilacdo do Codex. Isso ndo quer dizer que o Caminho tenha sido
esquecido ou tenha perdido seu “apelo peregrinatorio”, o que de fato viria a
acontecer apos a Reforma Protestante. S&do conhecidas inUmeras citagdes, das
guais nao iremos nos deter por fugir do escopo da literatuta odepdrica, que

% O site www.euskal net.net/diari osdeperegrinos/index.htm traz dezenas de relatos de peregrinos jacobeos
de diversas nadonali dades e éocas. Acessado em 01/04/2007. Para ver arelagdo dcs livros de literatura
odepdricajacobeaproduzida no Brasil verificar Anexo 1
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situam a relevancia e o prestigio das peregrinacbes compostelanas entre os

séculos Xl e XV.

Somente na Baixa Idade Média (séculos XIV e XV) é que surgiram
relatos e impressbes consistentes (e somos conscientes da subjetividade
implicita em afirmar o que é ou ndo consistente no universo dos relatos de
viajantes) sobre a experiéncia de peregrinos e peregrinas pelos caminhos de

Santiago.

Varios autores, inclusive Vazquez de Parga, citam um texto de um
peregrino andnimo inglés, escrito em verso provavelmente no final o século
XIV, como o primeiro relato pos-Cdédex. Ficou conhecido como lItinerario de
Purchas por haver sido publicado por Samuel Purchas em 1625.

Em 1417 aparece o relato de um fidalgo chamado Nopar e que ficou
conhecido como A viagem do senhor de Caumont. Publicado em 1882, néo é
mais do que um itinerario fiel ao publicado no Liber Sancti Jacobi, mas traz um
dado inédito até entdo: é o texto mais antigo em que aparece a mencao de
Santo Domingo de la Calzada como o lugar onde aconteceu o milagre do
enforcado (textos anteriores, incluindo o Codex, situam o milagre na cidade
francesa de Toulouse), um dos mais famosos de toda a peregrinacao

jacobea®.

No mesmo ano (1417) esteve em Compostela uma peregrina inglesa,
Margery Kempe, cujo texto, nas palavras de Herbers e Pl6tz (1999, p.53), foi
“[...] um um dos pioneiros sobre a peregrinacdo a Santiago de Compostela

redatado desde uma perspectiva pessoal.”

Sabe-se que Margery teve catorze filhos e que era uma mulher

extravagante e que viajou muito, sempre buscando novos lugares de

3" Sarto Domingo ¢k la Calzada, donde la galli na canté después de asada- diz um famoso ditado do
Caminho. Trata-se dalenda em que um jovem, indo em peregrinacé® a Compostela cm seus pais
sucumbiu aos encantos de uma mogana estalagem em que se encontrava, em Santo Domingo. Esta, para
vingar-se, acusou o jovem e piedoso rapaz de haver roubado uma pecgade valor, escondendo-a em seus
pertences. O rapazfoi enforcado e seus pais fguiram viagem a Santiago para pedir ao Santo pela dmado
filho. O apdstolo apareceaos pais e diz que seu filho aindavive e ates, ao regressarem, descobrem o

mil agre. Ao pedirem ao magistrado que libertassem seu filho daforca, este, que se encontrava no
momento darefeicdo, dise-lhes: seu filho esta tdo vivo quanto ess galo e essagalinhaqueirel comer
asdm que vocés sumirem daqui. No mesmo instante, o milagre: o galo e agalinha pularam do prato e
comecaam a cacagjar. Por is®, ainda nos dias de hoje, encontra-se em frente a timulo de Santo
Domingo um atar com duas aves, parafaze perpetuar amemaria do milagre di ocorrido.
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peregrinacdo, tamanha a necessidade que tinha de professar sua fé inabalével.
Chegou a Compostela em 1417, numa viagem de barco desde o porto de

Bristol (as viagens maritimas eram muito comuns entre 0s peregrinos ingleses).

O relato de Margery Kempe é especialmente interessante devido ao
profundo senso religioso da autora, pelo que nao resistimos a citar um
fragmento que demonstra a emocdo dessa peregrina tida como neurotica,
como parece sugerir Herbers e PI6tz- e que nos faz pensar, sem querer
polemizar, se 0 mesmo adjetivo seria empregado caso o mesmo relato fosse

escrito por um peregrino vardo. Destacamos a seguinte passagem®®:

Depois do dia de Corpus Christi, no qual os sacerdotes levaram
em procissdo o Santissimo Sacramento, com muitas luzes e
com grande solenidade, tal como se convém, ali seguia
também com grande pranto a pessoa citada (Margery) e em
grande veneracdo, cheia de santos pensamentos, entre
lagrimas e grandes solugos, sumida em uma profunda
contemplacdo. Entdo se acercou a esta pessoa uma boa
mulher e lhe disse: ‘senhora, Deus nos concede a graca de
seguir as pegadas dos passos de Nosso Senhor Jesus Cristo’.
Estas palavras chegaram ao mais profundo do coracdo e
penetraram tanto em seu espirito que ndo pode aguentar mais
e se viu obrigada a retirar-se a uma casa. Ali se p0s a gritar:
‘Estou morrendo, estou morrendo’, e gritava tao forte que as
pessoas ficavam assombradas, coisa que lhe comprazia.
(HERBERS; PLOTZ, 1999, pp. 54-55).

Fica a vontade de saber um pouco mais dessa peregrina que parece ter
vivido tdo intensamente suas viagens e sua espiritualidade, mas o caminho é

longo e precisamos seguir adiante.

Estamos ja no finalzinho do século XV quando, em 1495, aparece a
primeira edicdo do famoso guia aleméo de Herman Kunig von Vach, monge
servita® das imediaces de Estrasburgo, segundo Vazquez de Parga.

Sem duvida a obra classica da peregrinacdo jacobea vinda da

Alemanha, Die walfahrt vnd Strass zu sant Jacob é mais um desses casos em

38 Excerto da obra The Book of Margery Kempe, editado por Meed y Allen, pags 107-110, cf. nota de
rodapé de Klaus Herbers e Robert PI6tz in Caminaron aSantiago: relatos de peregrinaciones al ‘fin del
mundd, p. 53, op.cit.

%9 Da ordem dos Servos de Maria, fundada em Florengano ano de 1233
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que o relato se mescla com o guia, onde a descricdo do itinerario é mais

marcante do que as impressdes do viajante.

O texto de Herman Kiinig foi escrito em versos rimados, algo comum
para a época e que se supde servisse para facilitar a memorizacdo, ainda que
o leitor tivesse que enfrentar suas 651 linhas, segundo a edi¢cao original do

texto alemao.

Como meérito, o escrito do monge aleméo foi o de descrever fielmente as
etapas do Caminho para seus patricios, incluindo as jornadas de ida e de volta,
ainda que estas ultimas de modo muito sucinto. Poderiamos dizer que serviu
muito mais a uma ordem pratica do que qualquer outro aspecto, embora traga
algumas contribui¢des valiosas para o estudo da mentalidade e dos costumes

da época em que foram escritas.

Seguindo os passos de Kinig, outro aleméo, um nobre chamado Arnold
von Harff, parte aos 25 anos para uma longa jornada peregrinatdria no ano de
1496. Visitou Roma, Cairo, Jerusalém, Turquia, voltou a Jerusalém, foi a
Veneza e desde ali a Santiago de Compostela, onde chegou em 1499.
Evidentemente, fez todo o percurso acompanhado de um séquito, como é de
se esperar de um nobre cavaleiro, e ndo trouxe da Espanha as melhores
impressdes. Homem viajado que foi, deve ter tido seus motivos e sua obra &
considerada bem detalhada, versando sobre a geografia dos paises pelos
qguais passou e sobre as particularidades de seus habitantes. Além do
manuscrito, von Harff deixou uma série de 47 desenhos, o que enriquece ainda

mais a sua obra.

Eis um pequeno fragmento do relato de von Harff:

7

Santiago de Compostela é uma vila pequena, bonita e
agradavel, situada na Galicia e submetida ao rei de Castilla. No
centro ha uma bela e grande igreja, sobre cujo altar maior se
encontra um grande santo de madeira feito para a veneracéo
de Santiago. Em sua cabeca ha uma coroa de prata, que 0s
peregrinos que sobem por detrds do altar colocam sobre suas
cabecas, 0 que da ocasido aos habitantes de la a burlarem-se
de nés, os alemaes. Também se diz que o corpo do Apoéstolo
Santiago deve estar no altar maior. Muitos sdo 0s que negam
depois, porque dizem que esta em Toulouse, no Langedoc,
como escrevi anteriormente. Por meio de muitas gorjetas,
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tentei fazer com que me mostrassem o santo corpo. Me
responderam que aquele que ndo esta completamente
convencido de que o santo corpo do Apodstolo Santiago se
encontra no altar maior e que, desconfiando disso depois lhe é
mostrado o corpo, no mesmo instante se pde louco como um
cachorro raivoso. (HERBERS; PLOTZ, 1999, pp.228-229).

Os relatos antigos trazem importantes referéncias aos costumes de
época, como se observa na citacdo acima do texto de von Harff, em que fala
sobre o costume dos peregrinos alemaes de colocar em suas cabecas a coroa
gue se encontrava na cabeca da imagem dedicada a Santiago no altar-mor da
Catedral. Tal habito, que fazia a diversdo dos espanhdis, € conhecido como
coronatio peregrinorum, bem lembrado por Francisco Singul (1999) em seu

estudo sobre o Caminho de Santiago.

Do mais, algumas passagens servem para identificar igualmente alguns
costumes antigos que continuam a fazer parte da contemporaneidade, como
por exemplo o habito de trazer de Santiago as vieiras que simbolizam a
peregrinacéo jacobea, ainda hoje vendidas em todas as lojinhas de souvenirs
do centro histérico da cidade, as mesmas que von Harff relata serem vendidas
diante da igreja compostelana e que deveriam ser pregadas nos chapéus dos

peregrinos como prova de sua estadia em Compostela.

Os relatos dos peregrinos jacobeos séo verdadeiros documentos
histéricos que nos ajudam a compreender a mentalidade e os costumes de
viajantes ao longo dos séculos nessa rede de caminhos que ajudaram a formar
a Europa. Vindos das mais distintas partes, esses peregrinos enriqueceram a
historia jacobea sob os mais diversificados aspectos, apenas pelo fato de
haverem escrito seus testemunhos, permitindo que nés, meses, anos, séculos
mais tarde, tivéssemos a chance de olhar para o passado através de suas
lentes, as vezes de uma maneira distorcida, quem sabe, mas ainda assim

fascinante em seus exageros, ingenuidades ou crendices.

A partir do século XVI encontraremos muitos relatos vindos da Franca,
basicamente uma selecdo de itinerarios partindo do territorio francés que, ao
chegarem na Espanha, quase sempre coincidem com o caminho divulgado no

relato de Aymeric Picaud. Vazquez de Parga (1993, p.234) comenta que “[...]
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as vezes 0S proprios peregrinos copiavam os itinerarios, acrescentando-lhes

alguma observacao pessoal”.

Nem s6 os alemdes e os franceses deixaram seus testemunhos de
viagens, ainda que, fora os espanhais, estes continuam, desde os tempos mais
remotos, a ser a presengca mais marcante na peregrinagdo compostelana.
Relatos de italianos, ingleses, austriacos e poloneses, por exemplo, trazem

importantes observacdes do olhar estrangeiro sobre a peregrinagao jacobea.

Demoraria alguns séculos para que, a esses olhares estrangeiros, fosse
acrescentado mais um, cuja existéncia se deve, coincidentemente, a
publicacdo do diario de um peregrino - nada convencional, diga-se de
passagem - mas que ndo poderia ser diferente, dada a natureza desses

peregrinos vindos dos trépicos, de terras brasileiras.

E assim terminamos um ciclo e comegamos um novo: saem de cena 0s
diarios preocupados com os itinerarios e as quilometragens, e entram o0s
diarios que se ocupam mais em discorrer sobre a vida, sobre a experiéncia do
peregrinar e sobre a magia do Caminho de Santiago. Real ou imaginaria? E o

gue tentaremos responder nos préoximos passos dessa jornada.

2.2 O DIARIO DE UM MAGO: A DESCOBERTA DO CAMINHO DE SANTIAGO
PARA OS PEREGRINOS BRASILEIROS

Deixamos para tras os relatos dos antigos peregrinos europeus para
comecgarmos a tratar das narrativas de viagem dos peregrinos contemporaneos
brasileiros. No entanto, antes de chegarmos a eles iremos ter contato com a
obra que ajudou a divulgar o Caminho de Santiago no Brasil: O Diario de um
Mago, do escritor carioca Paulo Coelho.

Em 1987, um ano apos sua viagem a Espanha, Paulo Coelho publica O
Diario de um Mago. Lancada inicialmente por uma editora pouco conhecida, a
ECO, especializada em livros sobre magia e ocultismo, a obra parece ter ganho

félego de verdade apos a publicacdo de seu trabalho posterior, O alquimista,
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de 1988, também editado pelo ECO mas logo reeditado pela Rocco, que Ihe

permitiu uma maior divulgacdo no mercado editorial.*

E inegéavel a influéncia que a obra de Coelho teve sobre o Caminho de
Santiago, sobretudo, evidentemente, na viagem dos peregrinos brasileiros.
Antes de O Diario de um Mago ser publicado, o Caminho era totalmente
desconhecido no pais e a presenca de brasileiros na Espanha, no inicio dos
anos 1990, causava estranheza a gente que vivia nos povoados ao longo da
rota; nada mais natural, se formos pensar que os peregrinos brasileiros foram
0S primeiros estrangeiros a atravessar um oceano para chegar as portas da
catedral compostelana. Sem duavida, tais peregrinos deveriam ter uma razéo
muito forte para assumir uma viagem téo longa e cansativa (uma média de 800
km a pé em trinta dias) como o é a peregrinacdo jacobea, para sairem de um
pais distante e, de certa maneira, tdo exdético sob o olhar europeu. Algo mais
deveria estar por tras do motivo dessa viagem, e esse algo era experiéncia

relatada na obra de Paulo Coelho.

Provavelmente, a publicacdo que mais parece haver contribuido para a
fama literaria de Coelho foi o livro publicado um ano ap6s O Diario de um
Mago, para muitos seu melhor trabalho até hoje, O Alquimista. E interessante
notar que as duas obras possuem grandes semelhancas de conteudo, sendo
basicamente duas estorias sobre um homem que, através de uma viagem,
parte em busca de seu sonho- para usar a expressao adotada pelo autor; a
viagem, por sua vez, sempre retratada como uma grande metafora da propria

vida. Sobre essas duas obras, o proprio autor declara em uma entrevista:

O Diério de um Mago € meu rito de passagem. Foi 0 momento
em que, por meio de uma peregrinacao, voltando a esséncia do
ser humano- que antigamente andava em busca de alimento-,
eu me encontrei e disse: ndo posso mais adiar viver o meu

sonho. O Alquimista € a minha metafora, o meu percurso.
Todas as etapas pelas quais passa o pastor. parar, ndo ter

0 para saber mais ®bre atrgjetéria alitoria de Paulo Coelho, que foge dos propésitos desse trabal ho,
indicamos a erangente pesquisa do Prof. Ms. Richard Romancini, “Paulo Coelho, um autor singular: da
‘culturadas bordas ao ‘centro’. ” Trabalho apresentado no NPO4- Nucleo de Pesquisa Producdo
Editorial, XXV Congresso Anua em Ciéncia da Comunicac¢, Salvador/BA, 04 e 05 de setembro de
2002

Disponivel no site:< http://reposcom.portcom.intercom.org.br/bitstream/190418729/1/2002>

Aces em 20jan. 2007.
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coragem de ir adiante, julgar-se muito confortavel na vida.
(CHARLAB, 2004).

O Caminho das pessoas comuns

A narrativa de O Diario de um mago € simples e linear. Temos um
homem na faixa dos quarenta anos que participa de uma ordem esotérica
denominada Ordem de RAM (iniciais de Rigor, Amor, Misericordia). Durante um
ritual, quando estava para ser ordenado Mestre, comete uma falha e né&o
conquista sua espada, simbolo de sua ascensao na Ordem.

Para continuar seu processo de iniciacdo, que se traduz em conseguir
de volta a espada perdida, o personagem tera que passar por uma série de
provas acompanhado de um mestre, a quem deve jurar total obediéncia. O
local escolhido é a antiga via de peregrinos medievais conhecida como
Caminho de Santiago, na Espanha.

ApoOs sua chegada a Espanha, Paulo aluga um carro e toma a direcéao
dos Pirineus, rumo a pequena cidade francesa de Saint Jean-Pied-du-Port, a
poucos quildmetros da fronteira com a Espanha. Foi orientado a procurar uma
mulher, Madame Debrill, que Ihe daria as coordenadas para o inicio da viagem.

O encontro com a velha senhora francesa permite fazer uma observacao
importante: durante a conversa de Paulo com ela, percebemos que ela faz
parte do que ele chama de Tradi¢cado (segundo o autor, uma fraternidade que
congrega ordens esotéricas de todo o mundo), o que lhe confere um certo grau
de autoridade.

No livro, logo que ele a encontra, se esquece de dizer a Palavra antiga,
uma espécie de senha que identifica aqueles que pertencem as ordens da
Tradigdo. Ato continuo, ao ser identificado, a reagdo da senhora muda

completamente e se da inicio a um tipo de rito solene, como vemos a seguir:

Mme. Debrill retirou da caixa um chapéu e um manto. Pareciam
pecas de roupa muito antigas, mas estavam bem conservadas.
Pediu-me para que ficasse em pé no centro da sala, e comecou
a rezar, em siléncio. Depois colocou 0 manto em minhas
costas e o chapéu na minha cabeca. Pude notar que tanto no
chapéu como em cada ombro do manto haviam vieiras
costuradas. Sem parar de rezar, a velha senhora pegou um
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cajado num dos cantos do escritério e me fez segura-lo com
minha méo direita. No cajado prendeu uma pequena cabaca de
agua. Ali estava eu, bermuda jeans e camiseta | LOVE NY e,
por cima, o traje medieval dos peregrinos a Compostela.
(COELHO, 1991, p.27).

O gue se nota de interessante nessa passagem € que, a partir desse
momento, Paulo, o homem comum da camiseta e bermuda jeans assume a
identidade de peregrino. A vieira (uma espécie de concha comum nos mares
da Galicia), o cajado e a cabaca séo simbolos, ainda hoje muito marcantes, do
peregrino que se dirige a casa de Tiago. Assim identificado, nosso personagem
ja se encontra pronto para tomar a estrada.

ApoOs haver jurado obediéncia ao mestre que o guiaria durante a
caminhada, Mme. Debrill recolhe suas roupas, da-lhe uma senha e indica-lhe o
caminho por onde deveria seguir, rumo ao encontro com Petrus, seu mestre.

Antes de encontra-lo, porém, Paulo se depara com um cigano na
estrada e por descuido (havia se esquecido de dizer a senha) acaba por
confundi-lo com Petrus. Num dialogo breve, quase comete uma besteira, mas
antes que isso aconteca, seu mestre aparece e diz a senha, ao que Paulo
responde com a seguinte contra-senha: “O barco esta mais seguro quando
esta no porto; mas néo foi para isto que foram construidos os barcos”. (p.31).

Paulo percebe o0 engano que havia cometido ao abordar um
desconhecido pensando que este fosse seu guia. Na verdade tratava-se de um
cigano que tentava roubar a mochila de Petrus. Quando ele se vai, Paulo e o
mestre comegam a caminhar em siléncio. Ainda com a mente ocupada com a

cena daquele encontro, segue-se o seguinte dialogo:

- Petrus, acho que o cigano era o demonio.

- Sim, ele era o demdnio- e quando confirmou isso, senti um
misto de terror e alivio.

- Mas ndo é o deménio que vocé conheceu na Tradicao.
Perguntei qual era a diferenca entre o cigano e os demonios da
Tradicéo.

- N6s vamos encontrar outros pelo caminho- riu ele. — Vocé ira
perceber por si s6. (p.32).
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Pés na estrada, mestre e discipulo continuam a jornada em busca da
lenda pessoal. Petrus propde a Paulo alguns exercicios e rituais conhecidos
como “As praticas de RAM”. Diz que “[...] todas elas, sem excecdo, podem ser
encontradas por alguém que se disponha a procura-las, com paciéncia e com
perspicacia, nas proprias licdes que a vida nos ensina.”(p.34). Esses exercicios
ou praticas vao ser o mote do processo de transformacédo pelo qual passara
nosso personagem em busca de seu Graal. Vejamos de maneira bem sucinta

do que tratam essas praticas de RAM, na ordem em que aparecem na obra:

1) Exercicio da Semente- funcao: libertar o praticante das cargas que ele
mesmo criou em sua vida.

2) Exercicio da Velocidade- funcdo: praticar a atencdo; tirar daquilo que se
estd acostumado a olhar todos os dias os segredos que, por causa da
rotina, ndo se consegue observar.

3) Exercicio da Crueldade- funcdo: aprender a ser generoso consigo mesmo;
qualquer tentativa de autopunicdo deve ser tratada com rigor, nem que se
tenha que transformar em dor fisica a dor espiritual.

4) Ritual do Mensageiro- funcdo: contactar o que o autor chama de
Mensageiro, em suas palavras, o elo de liga¢gdo entre 0 homem e o mundo.

5) Exercicio da Agua- funcdo: despertar a intuicio, com o intuito de se
conhecer a linguagem secreta de sua mente.

6) Exercicio da Bola Azul ou Ritual de Agape- funcéo: despertar o entusiasmo,
0 que o autor qualifica de Amor que devora.

7) Exercicio do Enterrado Vivo- funcdo: deixar cair a mascara de horror que
cobre a face gentil da sua morte.

8) O Sopro de RAM- funcdo: tirar energia de tudo o que o cerca.

9) Exercicio das Sombras- funcdo: aprender a tomar a decisdo certa,
agucando o sentido da visao.

10) Exercicio da Audigdo- fungéo: aprender a tomar a decisdo certa, agugando
o sentido da audicéo.

11) Exercicio da Danca- funcdo: comunicacdo com a Inteligéncia Infinita.

Todos os acontecimentos relacionados a busca do autor pela sua
espada terdo como suporte as praticas de RAM; a intencdo do autor foi a de

mostrar as varias etapas que se deve percorrer durante um processo de
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transformacdo, que no caso de Paulo Coelho € bastante influenciado por
elementos simbalicos, muitas vezes interpretados de maneira literal pelos seus
leitores.

Ao final, Paulo conquista a espada no povoado celta de O Cebreiro, na
Galicia, apés muitos dias de caminhada, encontros com bruxos e contatos com
demobnios. Seu Caminho de Santiago terminou naquele pequeno povoado
galego, a pouco mais de cem quildmetros de Compostela.

Muito do que Paulo Coelho escreveu em seu diario acabaria
influenciando uma geracéo de futuros peregrinos, que a partir da leitura de sua
obra encontrariam no Caminho de Santiago uma oportunidade de acesso aos

mistérios guardados nessa rota milenar.

A repercussao da obra: Paulo Coelho como embaixador do Caminho

Mesmo apOs completar vinte anos de sua publicacdo, O Diario de um
Mago continua sendo uma referéncia néo so a literatura propria do Caminho de
Santiago, mas ao proprio Caminho em sua histéria contemporéanea; por mais
gue se discuta o mérito literario do autor e sua obra, é inegavel o peso que teve
para a divulgacdo do Caminho de Santiago para os brasileiros e estrangeiros
de diversas partes do mundo, fato reconhecido oficialmente pela Comunidade
Autdnoma da Galicia®, terra onde se localiza a catedral compostelana. A

Revista Epoca, edicéio de 12 de julho de 1999, assim anunciou o fato:

Mais famoso dentre os andarilhos brasileiros, o escritor Paulo
Coelho vai receber a medalha do governo da Galicia no
proximo dia 25, numa concorrida cerimdnia em Santiago. Autor
de Diario de um Mago, livro que j& vendeu 7 milhdes de
exemplares em todo o mundo, Coelho foi o grande arauto das
maravilhas do caminho mistico (...) foi o livro de Coelho que
multiplicou o nimero de brasileiros por la. A Associagdo dos
Amigos de Santiago de Compostela (sic), responsavel pelo
credenciamento dos peregrinos, registrou um salto, em quatro
anos, de 12 para 900 peregrinos. ‘Em 1999 vamos chegar a 2

“! Paulo Coelho foi condeaorado com a Medalla de Oro de Galicia, o reconhedmento institucional mais
importante estabeleddo pelo governo galego, como mérito pa sua @ntribuigdo na divulgacd® doCS eda
cidade de Compostela, no dtimo ano santo compaostelano domil énio, em 25/07/1999, dia de Santiago.
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mil’, acredita Danilo Tiisel, presidente da entidade.
(CRIVELLARO, 1999).

O peso que a obra teve para a divulgacdo do Caminho de Santiago nao
passou desapercebido na terra do apdstolo, como podemos verificar em um

artigo publicado em 1998 no caderno de cultura do jornal La Voz de Galicia:

O galego é uma das quarenta linguas em que estédo traduzidas
as duas obras mais famosas de Paulo Coelho: O Alquimista e
O Diéario de um Mago. A editorial Galaxia editou a traducdo dos
2 livros, os primeiros escritos por Coelho, que ontem participou
na apresentacdo de ambas as obras no Casino de Santiago,
ato que presidiu o conselheiro de Cultura (Pérez Varela).
Coelho aceitou ontem com emocao a medalha de Galicia que
Ihe ofereceu o presidente da Xunta no Domingo durante um
jantar. Pérez Varela confirmou a concessdo do prémio ao
escritor ‘por ser amigo de Galicia’. (COELHO, La Voz de
Galicia, p.32. 06/10/1998).

Sobre o Diario de um Mago, na mesma reportagem lemos que o
subdiretor da editora Galaxia, Damian Villalain assegurou que este “[...] foi um
dos elementos de reabilitacdo do Caminho de Santiago”. Mas o mais
importante, no aspecto do reconhecimento de Paulo Coelho como um dos
motivos- sendo o principal deles- da alta demanda de peregrinos brasileiros no

Caminho de Santiago, veio no final da reportagem:

O conselheiro de Cultura agradeceu a Paulo Coelho muito
especialmente a publicacdo de O Diario de um Mago, pela
dupla satisfacdo de que o livro ndo foi s6 um boom editorial,
sendo que trouxe a Santiago milhares de peregrinos
brasileiros, quando eram algo excepcional. Aludiu a
‘heterodoxia’ com a que Coelho aborda o Caminho, mas
assinalou que ‘as vezes a heterodoxia € a ortodoxia porque
peregrinar a Compostela ndo é precisamente a ortodoxia,
porque nela couberam todos os tipos de gentes’. (COELHO, La
Voz de Galicia, p.32, 06/10/1998).

No ano seguinte, em 1999, Paulo Coelho recebe a Medalla de Ouro de
Galicia, provavelmente a condecoracdo que mais fortemente o associa a

divulgacdo do Caminho de Santiago. A partir de entdo, a imagem do escritor
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ficara para sempre ligada ao Caminho de Santiago, como se pode observar

nos seguintes trechos publicados em periédicos galegos:

A raz&o de Ihe haver outorgado a condecoracdo mais alta que
existe na Galicia é a de agradecer-lhe pelo fato de que suas
obras contribuiram para difundir na América Latina e em todo o
planeta o sinal de identificagdo mundial mais notério que ha na
Galicia: O Caminho de Santiago, que Paulo Coelho percorreu
em 1986. Esta experiéncia ficou refletida em toda sua obra,
sobretudo em O Diario de um Mago e na obra O Alquimista.
(FRAGA, Atlantico, p.12, 26/07/1999).

Paulo Coelho percorreu em 1986 o Caminho de Santiago, uma
experiéncia que inspirou o seu livro O Diario de um Mago.
Precisamente, o presidente da Xunta, Manuel Fraga, no seu
comparecimento ante os meios de comunicagéo apos a reunido
do Conselho, salientou que esta obra ‘demonstra o interesse
pouco frequente antes no Brasil pelo Caminho de Santiago’ .
(FRAGA, Diario de Pontevedra, p.25, 22/07/1999).

Um dos eixos de sua vida, e também de sua carreira, foi o
Caminho de Santiago. No ano de 1986 acudiu a Galicia para
converter-se em um peregrino para o resto de sua vida. Um
ano depois publicava seu primeiro livro, O Diario de um Mago.
Naqueles dias nada lhe fazia pensar que anos mais tarde se
converteria em um dos mais importantes embaixadores e
difusores do Caminho de Santiago ao longo do mundo.
(FRANQUEIRA, El Mundo, p.10, 25/07/1999).

A presenca de peregrinos brasileiros no Caminho foi tdo grande no final
dos anos 1990 que néo raro viamos espanhois referirem-se a eles como
“peregrinos coelhistas”, numa alusdo obviamente pejorativa ao autor do Diério.
O motivo para o que poderiamos qualificar de objecdo em relacdo aos
peregrinos brasileiros recai sobre o conteudo esotérico/mistico (a0 menos
perante a visdo da midia) da obra, que se estendia aos viajantes dos tropicos
loucos por vivenciar a mesma experiéncia do mago, cuja fama se expandia a

niveis pouco alcancados por qualquer escritor contemporaneo.
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Em sua edicao 252, setembro de 1993, a revista Planeta comenta o fato:

Recentemente, Paulo Coelho contou-me ter sabido de casos
em que a Catedral de Santiago recusou a conceder a
‘compostela’- o certificado de peregrino- aqueles que
inadvertidamente, contam ter peregrinado sob o estimulo da
leitura de seu best-seller O Diario de um Mago, onde Paulo
narra suas aventuras na trilha. Ele chegou inclusive a escrever
uma carta ao escritério da catedral reclamando dessa atitude.
(PELLEGRINI, 1993).

A imprensa e o autor foram de fato os responsaveis pela imagem pouco
ortodoxa do peregrino brasileiro no Caminho de Santiago; a primeira, pela
esperteza em associar a peregrinacdo ao universo esotérico, mistico, e o
peregrino como consumidor avido desse tipo de oferta; o segundo, por fazer
questao de popularizar sua condicdo de mago, como se podia verificar em
qualquer publicacéo sobre ele na imprensa durante toda a década de 1990. O
mistério, todos sabem, € um produto que vende - e vende bem. Como costuma
acontecer com tudo o que se torna demasiadamente explicito, a peregrinagéo a
Compostela ndo tardou a receber criticas, particularmente em seu proprio
territdrio, mas nada que abalasse a procura, cada vez maior, por parte de
peregrinos dos mais diversos paises, grande parte destes, leitores assiduos da

obra de Coelho.

As criticas ndo recaem sobre o Caminho de Santiago em si, mas sobre a
forma como o peregrino contemporaneo encara sua jornada, muitas vezes sem
nenhum proposito espiritual. Outro fator, de certa forma associado a isso, € a
questdo da saturacdo do Caminho, cada vez mais parecido com uma gran
route européia, frequentada pelos amantes do trekking. De positivo, essas
questbes tém o fato de trazer a tona a verdadeira alma da peregrinacéo

jacobea, o peregrino e sua busca espiritual.

N&o foi sem proposito que os brasileiros eram vistos com uma certa
desconfianca pelos espanhdis; estamos falando dos espanhdis catdlicos dos
pueblos e de algumas autoridades eclesiasticas a quem as palavras bruja,
mago, magia, esoterismo ndo soam tao banais como podem parecer a um

brasileiro acostumado ao sincretismo religioso de seu pais. Paulo Coelho teve
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problemas com isso e foi obrigado a retratar-se por afirmar em seu diario que
dois personagens, cujos verdadeiros homes aparecem no livro, uma senhora
francesa e um padre espanhol, eram respectivamente uma bruxa e um bruxo
do Caminho. A primeira, ndo diretamente, mas de modo insinuado, praticando
certos rituais de cunho esotérico; o padre, por sua vez, declaradamente tido
como um “padre e bruxo”. Ndo é preciso imaginar a dor de cabeca do clérigo
depois que a obra de Coelho se tornou mundialmente conhecida, de modo que

0 autor mudou essa passagem do livro em edi¢cbes posteriores.

Numa entrevista com a personagem de O Diario, Madame Debrill
(falecida em maio de 2000), o jornalista Pedro Camargo, da extinta revista Ano

Zero, trava o seguinte dialogo:

- A senhora sabe que se tornou famosa no Brasil, através de O
Diario de um mago?

- Sim. E verdade que o livro se refere a mim e ao padre auxiliar
do bispo de Roncesvalles como bruxos?

- Mas ndo no sentido pejorativo. O Paulo € um habil ficcionista
dos temas ligados ao ocultismo, e no livro se pode notar
claramente a admiracéo dele por ambos. No Brasil podemos
chamar alguém de bruxa com todo o carinho, ou mesmo com
humor afetuoso.

- E surpreendente o humor brasileiro... (CAMARGO, 1992).

Outro artigo publicado no periodico galego La Voz de Galicia, traz um
relato de uma jornalista que aparentemente percorreu o Caminho de Santiago
e relatou suas impressdes de maneira divertida, deixando transparecer uma
imagem simpatica, sob um ponto de vista, e preconceituosa, sob outro, por
tracar um perfil bem generalista dos peregrinos brasileiros, justamente na
época em que estes chegavam em grande numero na Espanha. Achamos
interessante reproduzir uma parte desse relato, que indica exatamente aquilo
que dissemos ha pouco sobre o modo como os espanhois viam os peregrinos

brasileiros.

Ao despertar encontramos o0 teto coberto de guirlandas e
dobraduras de papel em formato de passarinhos, vermelho,
azul, amarelo, verde, laranja, anil e carmim. Os monges
tibetanos haviam passado a noite saltando de cama em cama,
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pendurando flores, sinos e lanterninhas sem que ninguém se
inteirasse. Ao levantarmos, eles ja ndo estavam, partiram com
o alvorecer e com o alvorecer nos deixaram esse teto de cores
e a recordacdo de uns dias de piada budista e crotatos (nota:
antigo instrumento musical semelhante as castanholas). Boa
gente os dalais e, como tudo no Caminho, efémeros. A rota de
Santiago te d4 os melhores amigos e assim como os da, os
tira. Ou ndo. Porque as amizades, de intensas, sdo eternas. No
Caminho ninguém é ninguém e ninguém sabe de ninguém,
vocé sente que sua vida comeca do zero, ja nao conhece quem
era antes e nesse ambiente de beatitude vocé se confessa. Os
protocolos sociais se abandonam, a cortesia € puro instinto e
ao que esta ao seu lado se conta de tudo. Resulta um tanto
pornogréafico o Caminho, os peregrinos vdo desnudando suas
verdades, e a Compostela chegam pelados. Andamos
embalados, entre outras coisas, porque parece que botaram
fogo no traseiro de Wanda (nota: Wanda € o nome de um
peregrino brasileiro, do sexo masculino, o que sugere algum
equivoco por parte da autora). Esse traseiro festeiro que ao
caminhar baila sambas debaixo da bermuda. Wanda, com sua
bunda grande, comecou a sentir, de repente, uma pressa
voraz. Os brasileiros do Caminho, que sdo exército, fazem
coisas bastante estranhas. Conheceram a rota através de El
peregrino (O Diario de um Mago) de Paulo Coelho, e no
jacobeo buscam o esoterismo pobre que encontraram no
romance. O livro ndo é nenhuma maravilha, mas no Brasil
alcangcou um éxito escandaloso, e o brasileiro snob e com
posses compra por um paston (grande quantia em dinheiro; um
‘dinheirdo’) o bilhete Rio/Madrid/Pamplona-Santiago/Madrid/Rio
e visita a Espanha somente para fazer o Caminho. A principio,
guase todos se decepcionam mas, quando descobrem que a
realidade supera de longe a ficcdo, entdo aproveitam como
ninguém. Milhares de brasileiros vieram nos ultimos anos. Até
bispos. Wanda andava depressa porque buscava algo. Eu
farejava. Wanda n&o carrega outro guia que ndo o seu
romance e cré no que ele conta de pés juntos. Desde que nos
acompanha, ndo parou de falar no diabo. Pressente que lhe vai
aparecer encarnado em um animal...’o cdo mouro tem o demo,
0 cdo mouro é o Satanas’, afirma Wanda. No final, hoje, depois
de andar todo o dia correndo, parou de repente junto ao menir
de Atapuerca e ficou em transe durante mais de uma hora.
Quando iamos deixar-lhe uma nota avisando que I|he
esperariamos em Burgos, veio em si- muito fora de si-
anunciando aos berros que acabara de ver o Mensageiro. O
Mensageiro, pelo que nos contou, € algo assim como seu anjo
da guarda caido, que I|he traz noticias do inferno.
(PONTEVEDRA, La Voz de Galicia, Caderno de Sociedade,
p.28, 17/05/1997).

Como parte da divulgacéo de seu trabalho, Paulo Coelho associava seu
nome ao epiteto de “mago e escritor”, e foi essa a imagem que rodou pelo

mundo. Se pensarmos que, por partir do Brasil, pais do ja& famoso mago



escritor, o peregrino brasileiro certamente estaria viajando por ser influenciado

pela sua literatura e experiéncia, dai o uso do termo “coelhistas”.

A imprensa espanhola também contribuiu para essa divulgacdo do
caminho como palco para uma experiéncia “esotérica” quando da publicacdo
do diario de Coelho. A revista espanhola Ao Cero, publicacdo que se
assemelha a Revista Planeta editada no Brasil, mas com uma tematica muito
mais acentuada na linha esotérica, ja no inicio da década de 1990 publicava
uma longa entrevista com Paulo Coelho intitulada “Paulo Coelho, un mago
agazapado”, algo como “Paulo Coelho, um mago escondido”; a autora, Maria
Galan (1992), abre a entrevista dizendo que Paulo “[...] prefiere presentarse
ante Ao Cero como mago, un hacedor de lo invisible que busca penetrar el

Misterio a través de las sefiales que la Naturaleza abre a otra realidad”.

Nessa reportagem ficamos sabendo um pouco sobre a busca espiritual
de Coelho, suas incursbes no mundo da magia e das ordens secretas e de
certas peculiaridades proprias de um mago, como a classica afirmacao de que
consegue fazer chover, que mais tarde seria utilizada para expor-lhe ao
ridiculo, como que cabendo ao seus criticos o direito de resumir toda sua vida e
pratica espiritual a um ato tdo rudimentar quanto o de poder fazer chover ou

fazer uma planta se movimentar com a for¢ca do pensamento.

O que nos interessa de fato € observar como toda essa construcao da
persona mago-escritor vai influenciar os futuros peregrinos jacobeos. Varias
matérias em revistas e jornais evidenciaram a repercussédo da obra de Paulo
Coelho entre o publico brasileiro no tocante ao Caminho de Santiago e como
sua leitura se tornou indispensavel entre 0os primeiros peregrinos a partir dos

anos 1990. Alguns trechos dessas reportagens podem ser verificados a seguir:

O peregrino é alguém que decidiu se colocar numa situacdo
nova para descobrir coisas novas. Li O Diario de um Mago e
pensei que o Caminho de Santiago era um bom lugar, a
paisagem ideal para colocar em pratica a minha busca.
(CAMINHO de Santiago, 0s magos peregrinos, Revista
Manchete, 04/07/1992).

O caminho de Santiago, sua magia e seus mistérios estdo no
livro brasileiro mais vendido nos ultimos cinco anos: O Diario de
um Mago, de Paulo Coelho. O editor Paulo Roberto Rocco fala
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em 400 mil exemplares, e ndo ha como ndo acreditar. E um
livro que os ‘santiag6logos’ tradicionalistas- aqueles que
consideram o caminho apenas do ponto de vista das religibes
cristds- julgam ‘heterodoxo’, quando ndo chegam a falar em
heresias. (PORRO, Revista Claudia, agosto de 1992).

Ha ainda alguns caminhos alternativos, como o que corre pela
costa do Mar Cantabrico ou os que vém de Portugal, mas a
Rota Francesa é hoje a mais praticada entre todas as que
levam a Santiago de Compostela. E ela, por exemplo, que
aparece em O Diario de um Mago, livro do escritor Paulo
Coelho lancado em 1989 (sic) e que tornou o caminho muito
conhecido no Brasil- e que explica o fato de os brasileiros
serem desde entdo um dos maiores grupos de peregrinos.
(RIBEIRO, Revista Terra, ano 6 nr.12, edicdo 68, dezembro de
1997)

O escritor Paulo Coelho também teve a vida completamente
alterada ap6s a caminhada. Seu caderno de viagem, O Diario
de um Mago, levou-o ao sucesso. Hoje Coelho é um best seller
no mundo todo, com mais de 20 milhdes de livros vendidos em
mais de 70 paises. Em entrevista via e-mail, Paulo Coelho diz
gue o caminho representou para ele um rito de passagem.
‘Aceitei que o extraordinario estd no caminho das pessoas
comuns’, relembra o escritor. ‘Antes eu sofisticava demais
minha busca espiritual’. (WASSERMANN, O Estado de Séo
Paulo, 14/07/1998).

A maior leva de visitantes vem da Europa. Os alemées lideram
as estatisticas, seguidos de franceses, italianos e ingleses. Mas
ndo € raro encontrar brasileiros cumprindo as etapas da
caminhada, procurando, como dizem, um tipo de ‘passagent’,
uma nova fase na vida. S80 pessoas comuns, jovens ou
aposentados de diferentes oficios e religibes, ‘correndo atras
da magia’, um sonho a ser atingido, dificil de ser explicado.
Muitos escrevem anotacdes num diério, depois de terem sido
influenciados por outro, O Diario de um Mago, do escritor
brasileiro Paulo Coelho. A obra narra a peregrinacdo a
Santiago de Compostela em 86 e os conflitos existenciais do
autor na busca de uma espada que simbolizaria ‘o poder e a
sabedoria da tradicdo’. Coelho, guru dos peregrinos brasileiros,
€ conhecido em remotas paradas do Caminho. Seu diario € um
best seller que ja estd na 114° edicdo. (VASCONCELOS,
Folha de Sao Paulo, 15/06/1998)

Em maior ou menor escala, 0 caminho continua a atrair gente
de todos os pontos da Terra. Mas no caso brasileiro, o
fendmeno esta relacionado mais diretamente ao escritor Paulo
Coelho. Desde que ele narrou suas experiéncias em O Diério
de um Mago, em 1987, o numero de peregrinos do Brasil ndo
para de crescer. (GUIMARAES, Revista Geografica Universal
284, 09/1998).
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A contribuicdo mais notavel do escritor foi transferir o comego
da jornada para a cidadezinha francesa de St Jean Pied-de-
Port, cerca de 20 quildmetros antes de Roncesvalles, o ponto
de partida mais tradicional. Comecar por St Jean Pied-de-Port
tornou-se artigo de fé para os brasileiros. (TEIXEIRA JR,
Revista Veja, 23/06/1999).

O clima de mistério, unido as palavras de Paulo Coelho, tem
um efeito duplo sobre o Brasil. Por um lado, somos o povo mais
presente no Caminho, s6 ficando atrds da Espanha e Franca,
ou seja, dos donos da casa. Por outro lado, um nUmero
consideravel de brasileiros deixou-se levar pelo clima
mirabolante de O Diario de um Mago e pode jurar por Deus que
Santiago ndo existe: é s6 uma lenda inventada pelo nosso
bruxo, tamanha é a carga de historia que ha por aqui. (...) Os
ndimeros da nossa invasdo sdo assustadores. Em 1996, inicio
da distribuicdo de credenciais de peregrino aqui no Brasil, s6
doze desses documentos foram requisitados. Trés anos depois
ja eram 2.045 credenciais, num contingente que unia desde
hippies até executivos e empresarios. (BECK, Revista Familia
Aventura, edi¢do 18, maio de 2000).

Apesar da inegavel influéncia de O Diario de um Mago na divulgacéo do
Caminho de Santiago entre os brasileiros, ndo se pode ignorar a estrondosa
repercussao da peregrinacdo jacobea apds a exibicdo de um documentario

levado ao ar pela Rede Globo na edicéo do Globo Repérter de 28/11/1997%.

O tema mereceu uma segunda reportagem, num programa exibido pelo
mesmo Globo Reporter em 23 de julho de 1999, certamente para aproveitar a
data comemorativa: o Gltimo Ano Santo do milénio, sempre comemorado no dia
em que 25 de julho, dia de Santiago, cai em um domingo. Uma pequena
matéria sobre a gravacdo desse documentario saiu publicada no caderno de
Cultura da Voz de Galicia, com o titulo “TV Globo grava um documentério

sobre o ‘Peregrino a Compostela’ de Paulo Coelho.

O escritor brasileiro Paulo Coelho visitou Santiago nos ultimos
dias para finalizar a gravacdo de um documentéario baseado em

42 Na éoca en que essareportagem foi ao ar, nés trabalhdvamos como voluntérios na AA CS de S&o
Paulo, situada a pocano beirro de Santana. O nimero de pesas interessadas em participar de palestras
e outros eventos promovidaos pela Asociac® cresceu estrondosamente gds a exibicéo do pograma. O
Brasil ira goarece nas estatisticas da Archicofradia Compostelana somente apartir do ano de 1999, com
um ndmero considerado expressvo entre 0s paises estrangeiros. Conseguimos, na Oficina de peregrinos
de Santiago, os numeros de cetificados emiti dos para peregrinos brasil eiros nos seguintes anos. 1999
(1570), 2002 (989), 2003 (999), 2004 (1439), 2005 (1163), 2006 (1172), 2007 (1395). No site
www.archicompastela.org ha vérios graficos estatisticos indicando que 0 nimero de peregrinos vem
aumentando progresdvamente a caa ano.
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seu livro O Diario de um Mago. O documentéario, de uma hora
de duracao, € produzido pela cadeia brasileira TV Globo e seu
contetdo se divide em duas partes: por um lado se aborda a
vertente espiritual do Caminho de Santiago; de outro, a pelicula
centra-se nos cidadaos brasileiros que viveram a experiéncia
da peregrinacdo. (...) O Diario de um Mago, escrito em 1987 e
gue foi o primeiro da carreira literaria de Coelho, € um livro que,
segundo especialistas, foi um dos elementos da reabilitacdo do
Caminho de Santiago. O escritor definiu a Rota Jacobea como
‘um simbolo daqueles capazes de perseverar até o final'. (TV
GLOBO, La Voz de Galicia, caderno de Cultura, p.32,
27/05/1999).

Poucos anos depois, Coelho volta ser noticia no mesmo jornal galego,
quando da gravacdo de um documentario japonés sobre o Caminho de
Santiago; a noticia vem acompanhada de um pomposo titulo: “Paulo Coelho,

embaixador do Caminho de Santiago no mundo”. Diz o seguinte:

O romancista brasileiro foi entrevistado ontem por Fraga
(Manuel Fraga, presidente da Xunta de Galicia de 1990-2005)
para falar sobre a filmagem do documentario japonés em que
se passa a sua obra e para entregar-lhe um exemplar da
traducdo mais recente, esta vez para o italiano e com o titulo
de Um peregrino no Caminho de Santiago, com 150.000 livros
vendidos em quinze dias. Estes éxitos se sentem na Xunta
como proéprios. Dai o fato de Fraga haver declarado que
Coelho ‘tem todo o apoio da Xunta e do seu Presidente, porque
tem a importancia de escrever um dos livros de maior difuséo
sobre o Caminho de Santiago, o que deu lugar a que receba a
Medalha de Ouro da Galicia, nenhuma mais merecida. (PINO,
La Voz de Galicia, caderno de Cultura, p.31, 22/09/2001).

Na TV aberta, a extinta TV Manchete também apresentou (1998) um
documentario sobre o Caminho de Santiago, nos moldes dos programas da TV
Globo, intitulado O Caminho de Santiago, que mais tarde seria lancado em

formato VHS, sem que possamos precisar a data.

Em 1999, a revista Préxima Viagem , em sua edicdo numero 1, edita um
video em VHS intitulado O Caminho de Santiago: o video da trilha sagrada,

com apoio do Centro Oficial de Turismo Espanhol e do Conselho Xacobeo.

Paulo Coelho entrou nesse mercado de video (no Brasil) somente em
2003, quando a revista Viagem edita um DVD intitulado O Caminho de
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Santiago de Compostela com Paulo Coelho, uma co-producéo Brasil/Espanha,

onde podemos ler na capa do DVD o seguinte texto:

A histéria da terceira maior rota de peregrinacdo cristd do
mundo, atrds de Roma e Jerusalém, se confunde, a partir do
século 20, com a vida de um brasileiro: o escritor Paulo Coelho.
Lancado no Brasil em 1987, depois traduzido em todo o
planeta, o livro O Diario de um Mago ajudou a popularizar
ainda mais o Caminho de Santiago.

Embora o mercado de video brasileiro ndo tenha investido muito no
tema do Caminho de Santiago, no que se refere a midia impressa o tema
nunca deixou de ser explorado. N&o é dificil encontrar, vez ou outra, matérias
gue abordam o Caminho tanto em revistas quanto nos suplementos de turismo

dos jornais.

Peregrinos brasileiros, a despeito da dificuldade em se publicar uma
obra no Brasil, continuam publicando seus relatos, e seria interessante
imaginar como estariamos representados, em 2007, vinte anos apés a
publicacdo de O Diario, caso a valorizagdo do Euro nao tivesse afugentado os
peregrinos brasileiros das terras espanholas. Afinal, o sonho de peregrinar a
Santiago ficou muito mais dificil de ser realizado depois da entrada da moeda
européia, fazendo-nos supor que a dificuldade econdbmica foi a principal
responsavel pela baixa do fluxo de peregrinos brasileiros no Caminho, que
durante um curto periodo de tempo chegaram a ser mais numerosos do que

muitos dos peregrinos europeus.

Os chavdes literarios do autor ainda hoje se encontram em muitos
desses relatos, seja nas obras impressas ou na internet, onde se pode ler
centenas deles; a experiéncia da peregrinacdo de Paulo Coelho se reflete em
praticamente todas as outras, guardando, sem sombra de duvida, o devido

espaco a particularidade de cada um.

Muito do sucesso da obra de Coelho se deve ao fato de que, partindo de
uma narrativa linear despretensiosa, o autor soube dialogar com um grande
filao de leitores que se identificaram com seu discurso new age, uma mescla de

literatura (ou subliteratura para alguns criticos) de auto-ajuda com pitadas de
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esoterismo: bruxas, magos, religido wicca, religido oriental, sexo sagrado, uma
infinidade de temas que em maior ou menor grau acabam causando sempre

uma grande divulgacao midiatica - e um estrondoso éxito editorial.

O reflexo desse olhar coelhiano sobre a vida se estendeu entre os
peregrinos brasileiros, ja habituados ao sincretismo religioso que permeia sua
cultura, e afetou a maneira de experienciar a jornada rumo a Santiago.
Percebe-se nos primeiros relatos a influéncia de Coelho até mesmo na
linguagem utilizada nas narrativas, quando todos estavam indo atras de seus
préprios sonhos, de suas lendas pessoais, de suas “espadas”, como se a
experiéncia anterior relatada no Diario de um Mago tivesse como propdsito
uma certa padronizagcdo da peregrinacdo, como se a obra fosse um modus

operandi ou um guia de viagem espiritual ou algo do género.

Entretanto, existe algo que o livro de Coelho traz & tona e que néo
parece merecer atencdo entre aqueles que o criticam: a linguagem simbolica.
Somente através desse conceito de linguagem simbdlica é que podemos
entender o longo alcance que o Diario obteve nas mais diversas culturas

(linguagem esta também aproveitada em suas obras posteriores).

Os peregrinos que publicardo seus relatos a partir dos anos 1990, como
iremos verificar nos dois préximos itens, irdo comecar a relatar suas visdes da
experiéncia do peregrinar de modo mais acercado a literatura odeporica, mas
ainda influenciados pela narrativa coelhiana, onde a presenca do fantéstico

sobrepuja a natureza de uma realidade mais objetiva.

2.3 OS PRIMEIROS AUTORES: PEREGRINOS COELHISTAS

Como vimos no item anterior, a obra de Paulo Coelho, O Diario de um
mago, foi publicada em 1987. Em 1992 s&o publicados os primeiros livros de
peregrinos brasileiros sobre o Caminho de Santiago, ainda diretamente
influenciados pela obra coelhiana.

N&o é preciso divagar muito sobre isso: 0os autores sao declaradamente

discipulos, literalmente, de Coelho, ou seja, fizeram a peregrinacdo como uma

72



das tarefas impostas pela Ordem da qual faziam parte. Uma terceira autora,
cuja obra foi publicada um ano apés, em 1993, também viajou a Espanha a
convite de Paulo Coelho, embora escreva que decidiu desligar-se de qualquer
compromisso com o0 que ela chama de Tradicdo ainda durante o percurso, e
continuou sua jornada desapegada do compromisso antes assumido com seu

mestre.

O livro Guia do peregrino do Caminho de Santiago, de MAaqui
(pseudbnimo de José de Oliveira Soares Filho) ndo faz muito jus ao nome;
como guia, ndo serve ao seu proposito, ainda que traga impresso em suas
paginas alguns icones e indicativos de distancia que se propdem a orientar um
futuro peregrino. Entretanto, em comparacdo com outros dois titulos, € o que
mais se aproxima da literatura odepdrica, j& que o autor teve a preocupacao de
ir escrevendo suas experiéncias durante todo o trajeto. Diz 0 seguinte sobre o

registro de suas lembrancas de jornada:

Sei que nem todo mundo considera escrever ou desenhar
tarefas agradaveis, e ai devera prevalecer o gosto de cada um,
seja pelo filme, pelo video ou pela foto. Ainda assim, vou insistir
um pouco nessa idéia de diario. Uma foto € um momento
aprisionado, um instante congelado para sempre. Um filme- ou
um video- é a emocéo filtrada pelo milagre eletrbnico. Sem
guerer desmerecer nenhum desses processos, sugiro um meio
de registro que o coloque frente a vocé mesmo, sem anteparos
ou escudos tecnoldgicos a ndo ser um pouco de tinta sobre a
superficie branca. Escrever e desenhar sdo formas sagradas
de registro, velhos meios de expressdo cada vez mais
abandonados e nem por isso menos eficientes. Fazem parte do
ritual do gesto, da danca das méos, do jogo da imaginagéo.
Bata as suas fotos, use 0 seu videocassete se quiser, mas
registre no seu diario o que esta além da fronteira externa, o
gue acontece num lugar onde o olho ndo alcanca. N&do se
preocupe com os erros de portugués ou com os desenhos
tortos e irregulares. A sua obra pertence a vocé e nao esté sob
critica. Serdo partes de vocé espalhadas nas folhas brancas do
diario, que ndo enguica, ndo precisa de pilhas e recebe, de
bracos abertos, sem a menor critica ou exigéncia técnica ou
moral, todas as suas fantasias. (MAQUI, 1992, p. 54).

Enguanto Maqui se ocupa em organizar suas idéias em um diario proprio
para esse fim, as autoras das outras duas obras ja ndo seguem por essa trilha.

A primeira delas, Lizia Azevedo (cuja viagem coincide com a de Maqui),
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escreve O poder de domar do Grande: as revelacoes inéditas de uma discipula
do mago Paulo Coelho. O titulo entrega: ndo estamos diante de uma obra
sobre o Caminho de Santiago, ainda que parte da histéria se passe na rota
jacobea. E acima de tudo uma obra voltada & temética do ocultismo e da

magia, que pega carona nas paginas do Diario de Paulo Coelho.

O livro de Lizia € um relato sobre uma mulher carioca, mée de duas
filhas pequenas que se vé obrigada a conciliar a vida doméstica, mae, esposa,
dona de casa, a0 mesmo tempo em que se prepara para sua iniciacdo no

universo da magia, respondendo a um chamado espiritual muito forte.

O terceiro livro, também escrito por uma mulher, Anna Sharp, intitula-se
A magia do caminho real e tem um perfil diferente do encontrado na obra de
Lizia. Em seu livro, Anna Sharp, terapeuta carioca, elabora uma espécie de
relato que mistura sua biografia com seu trabalho terapéutico e com a
experiéncia da peregrinacdo a Compostela. Ndao é um relato classico de
peregrinacdo, mas pelo menos aqui, esta ocupa um lugar de destaque na
histéria. Em ambos os livros, o0 Caminho de Santiago foi fundamental para que
0s objetivos dessas mulheres fossem alcancados.

Por uma questdo pratica, optamos por buscar as semelhancas
existentes nos relatos desses trés autores, visando mostrar como certas
referéncias encontradas em seus textos irdo aparecer com frequéncia nos
diarios dos futuros peregrinos, uma tentativa de tracar, através desses relatos
de viagem, um perfil de como se manifesta a espiritualidade nos relatos dos

peregrinos brasileiros no Caminho de Santiago.

Comecemos pelo relato de Maqui. Podemos identificar com certa
facilidade o mesmo discurso visto na obra de Coelho, O Diario de um Mago,
como por exemplo o uso da expressao “Bom Combate”, adotada por Paulo

Coelho, inspirado no texto biblico de Paulo®. Escreve Maqui (1992, p.109):

Eu disse que o Caminho era como a vida numa escala menor.
Ha partes boas e ruins e é impossivel selecionarmos apenas

“3“Egta é ainstrucd quete mnfio, Timéteo meu filho, segundo as profedas pronunciadas outrora sobre
ti: combate, firmando nelas, o ban combate, com fé eboa mnsciéncia; pois alguns, rejeitando aboa
consciéncia, naufragaram nafé.” (1 Timé6teo 1:18-20).
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aquelas que gostariamos de viver. Prosseguir pelos trechos
mais dificeis era um sinal de compromisso, de fidelidade ao
Caminho. Para um peregrino fiel, o Caminho se mostraria fiel.
Vencer estas etapas era o Bom Combate, o processo do qual
renascemos mais fortes e mais preparados.

As semelhangcas com o estilo coelhiano ficam ainda mais evidentes

nesse outro paragrafo:

Um par de quildbmetros a frente, pouco antes de lItero de la
Vega, vi as ruinas da Ermida de Sao Nicolas. (...) O lugar é
impressionante e dificil de descrever pois ha um poder ali. Eu
podia senti-lo, ndo como em Eunate. (...) O poder da Ermida de
Sao Nicolas é inexplicavel. A razdo nao lhe pbe rédeas. O
poder corcoveou como um cavalo selvagem e manteve-se
indomavel. Resistiu a todas as minhas tentativas de percebé-lo.
A mensagem era clara: ou eu livremente experimentava a forca
daquele lugar, ou seguia 0 meu caminho e a deixava ali,
intacta, insondavel, no lado esquerdo da estrada. Fiz um gesto
de respeito e segui 0 meu caminho. Aquilo ndo era para mim.
Reconhecer os préprios limites também é um grande poder.
(MAQUI, 1992, p.130).

Quem nao leu e nao tem idéia do universo coelhiano encontra, nesses
poucos exemplos, uma visdo muito aproximada do estilo que marcou sua obra,
principalmente no inicio de carreira, quando era mais forte esse lado esotérico
com pitadas de um cristianismo catdlico que 0 mago escritor jamais deixou de
praticar, segundo ele mesmo afirma em entrevistas. Outra passagem para

ilustrar isso:

A fé é o poder magico. Com o desejo ndo se tem certeza, mas
a fé é o desejo a despeito das certezas. Desenvolva a fé e
estara fortalecendo o seu grande poder magico. Existem coisas
concretas e abstratas que desenvolvem a fé: a oracdo, a
héstia, a vontade, a justica e o merecimento. A humildade
também é a fé na sua expressao mais sublime. Todo o trabalho
realizado, todo o dever cumprido, também tornara mais forte o
seu poder. Uma fé sem limites, conduzida para os limites do
justo e do natural, produz a percepcdo de que tudo € um
milagre. O grande poder do qual falam todos os livros de magia
reside, ndo na vontade, que é a forma essencialmente humana
da fé, mas na sua forma transcendental, dirigida ao Alto e ao
Absoluto, de onde vem e para onde deve voltar. Essa é a mais
importante licdo de magia que se pode ter. (MAQUI, 1992,
p.213).
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Discurso semelhante encontraremos nas palavras de Lizia, também

discipula de Coelho e adepta da bruxaria:

Juntei todas as minhas forgcas e me aventurei por aquelas
montanhas sem marcas para me guiar. Subi afobada,
arranhando-me nos espinhos de certas plantas e nos galhos
secos das arvores. Quando botei meus pés no asfalto, estava
cheia de arranhdes que sangravam, toda descabelada e quase
desfalecida. Sentei para descansar. Descobri nesse instante a
Magia Divina, o verdadeiro poder. Nao havia férmulas magicas
tdo poderosas e eficientes quanto a fé da entrega. Nao havia
escolhidos- todos n6s somos chamados se tivermos a coragem
de penetrar no desconhecido. Essa revelacdo me trouxe de
volta o animo. Continuei meu caminho, sentindo-me renascida.
(AZEVEDO, 1992, p. 145).

- Maqui, eu vi um anjo. Vocé acredita? Ele ficou um tempo
calado. Talvez estivesse pensando que o Caminho estava me
fazendo delirar.- Acredito- respondeu seriamente. Ao final da
tarde, depois de tomarmos mais de dez cafés, chegamos a
conclusdo de que as nossas buscas, na verdade, ndo eram
pelos misteriosos segredos da Ordem, e sim pelo encontro de
nés mesmos. A fé regia nossa orquestra, cada um de nés teria
seu modo proprio de atingir seu objetivo. Entendemos, enfim,
pelas nossas diferencas, o motivo pelo qual o aprendizado era
tdo solitario. Cada um tinha um coracgéo, que € Unico em todo o
universo, assim como era Unica a maneira pela qual iriamos
manter a Tradigdo. (AZEVEDO, 1992, p. 165).

Havia compreendido que o Caminho guarda seus mistérios. A
sua energia € pura, pois é alimentada pelo esforgo, pelas
lagrimas, pelas dores, pelo prazer de cada peregrino.

(AZEVEDO, 1992, p.166).

Havia compreendido a magia da vida e descoberto a Biblia
como um livro de sabedoria e verdade que atua ainda hoje.
Deus ndo mudou. N6s é que perdemos o contato com o
sobrenatural: os milagres de Deus sdo e serdo sempre
importantes em todos os tempos. (AZEVEDO, 1992, p.182).

Por sua vez, Anna Sharp aparece com um relato mais comedido nessa
guestao esotérica a la Coelho; de fato, dos trés relatos, o de Anna é o que mais

se afasta da influéncia do mago Paulo Coelho, lembrando que ela mesma



deixou claro que, logo no inicio da jornada havia optado por seguir seu
Caminho isenta de qualquer responsabilidade com ele ou com qualquer outro

mestre da Tradicao (a qual pertence Coelho).

Minhas mascaras, assim como as lagrimas, foram caindo ao
longo da Caminho, povoado apenas pela solid&o...Os rituais da
Tradicdo, os salmos desconhecidos, através dos quais tinha
gue me dirigir a Deus respeitosamente, foram me distanciando
Dele, até entdo amigo intimo e companheiro de todas as horas;
aquele ‘Altissimo’ dos salmos era um desconhecido para mim.
(SHARP, 1993, p. 71).

Porém, apesar de possuir um discurso proprio, encontraremos no livro
de Anna Sharp as mesmas nuances new age, que mais tarde iremos abordar,

encontradas nas outras duas obras citadas:

Verifiquei, naguele momento, que quando se aproximara de
mim este rapaz e o outro, que derramara a concha com agua
no chado, estavam ambos vestidos com a roupa e a cruz dos
templarios.O que significa tudo isso? Que sincronicidade,
pensei estarrecida. Seria esse 0 meu encontro com O0S
templarios? Seria esse um encontro com uma ‘vida passada’?
(SHARP, 1993, pp. 145-146).

N&o é preciso correr atras de muitas passagens para podermos comecar
a construir um perfil do discurso religioso desses primeiros peregrinos
escritores; temas como Tradicdo, Ordem, templarios, Bom Combate,
reencarnagcdo, poder, poder magico, magia, desconhecido, mistério,
sobrenatural, espiritos, anjos, bruxas, sagrado, energia, fé, revelacdo, todo
esse discurso Nova Era estara presente na literatura odepodrica jacobea
produzida no Brasil- e teremos a chance de observar que isso acontecera
inclusive nos relatos mais recentes, ja distanciados duas décadas da
publicacdo do Diario de Paulo Coelho.

No proximo item iremos destacar algumas da inUmeras obras escritas
por peregrinos brasileiros, na ordem em que foram publicadas, dos anos 1990

até o momento presente.
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2.4 A LITERATURA ODEPORICA JACOBEA PRODUZIDA NO BRASIL

Muitas paginas foram escritas desde que Paulo Coelho revelou ao
mundo suas experiéncias no Caminho de Santiago. Seu Diario de
peregrino/mago vendeu milhfes e estimulou uma quantidade incalculavel de

pessoas pelo mundo afora a percorrer a milenar rota medieval.

Os relatos que iremos pesquisar neste trabalho s&o, na maioria das
vezes, escritos de maneira muito prosaica, mas temos que lembrar de que nao
estamos tratando com escritores na concepcao pura do termo. S&o apenas
peregrinos que resolveram publicar seus didrios de viagem, relatos de um
acontecimento que deu um novo significado as suas vidas, e como costuma
acontecer com muitas pessoas, as vezes torna-se necessario compartilhar com
alguém aquilo que de alguma maneira Ihe ajudou a crescer, a observar a vida
de um outro angulo, ou simplesmente o desejo de legar a posteridade um fato

gue se considere digno de ser publicado.

Algumas pessoas voltam do Caminho de Santiago e criam poemas,
pintam quadros, expdem fotos, participam de grupos na internet, ingressam nas
Associacdes dos Amigos do Caminho de Santiago (AACS), dao palestras e

cursos e, claro, publicam livros.

Tudo isso nos faz perceber que a peregrinacdo jacobea deixa uma
marca profunda na vida de muitos peregrinos, e a ansia em querer compartilhar
a experiéncia com outras pessoas, através da literatura ou de qualquer uma
das manifestacbes acima mencionadas, demonstra que essa ndo € uma
viagem comum, essencialmente turistica, embora o peregrino guarde certas
condutas proprias de um turista, mas isso veremos com mais calma em outro

momento.

Por hora, daremos uma visdo panoramica das principais obras
publicadas por peregrinas e peregrinos brasileiros no que poderiamos chamar
descompromissadamente de “segunda safra” da literatura odepdrica jacobea
produzida no Brasil. Ficaram de fora as que ndo se enquadram no contexto da
literatura odepdrica, como os livros de poesia, de cartas, de fotografias ou de

relatos curtos publicados por diversos autores numa mesma edicao.
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Nossa contagem**, se formos considerar tudo o que se produziu de
literatura jacobea por autores brasileiros, ja ultrapassa uma centena de titulos,
num periodo de aproximadamente uma década. A maior parte das obras foi
publicada entre os anos de 1999 a 2001, coincidindo com o periodo em que 0s

brasileiros estiveram mais presentes no Caminho.

Peregrinos publicam mais que peregrinas: mais do que o dobro das
publicacdes foram escritas por homens. Interessante notar que em nossas
incursdes pela literatura odepdrica, quase sempre, em sua esmagadora
maioria, sao os relatos de viajantes homens que aparecem nos estudos. Talvez
pelo fato dos riscos, principalmente nas viagens de séculos atras, de se
aventurar por terras estrangeiras, ou pelo proprio papel imposto a mulher
dentro da sociedade, onde nédo lhe caberia o direito a aventura, ou mesmo uma
somatoria destes e de outros motivos, o fato é que causa surpresa encontrar

relatos femininos nesse universo tdo masculino como o dos relatos de viagem.

N&o poderiamos, sabendo disso, deixar de dar uma atencédo especial a
literatura odepdrica das peregrinas brasileiras, nem que seja para citar

brevemente alguns textos por elas publicados nesses ultimos anos.

Depois de Anna Sharp e Lizia Azevedo, aparece o relato de Baby do
Brasil, (cantora, antes conhecida como Baby Consuelo), figura conhecida no
meio artistico brasileiro tanto pela sua aparéncia exotica quanto pelas suas
declaradas opcbes religiosas. Atualmente, Baby do Brasil se considera
evangélica, mas sua imagem ficou muito marcada nas décadas de 1970/1980
por sua ligacdo com Thomas Green Morton, vulgarmente conhecido como o

homem do “R&”".

Com a obra intitulada Peregrina: meu caminho no Caminho, Baby
escreveu um relato interessante, dando um énfase especial na sua busca
espiritual, com caracteristicas familiares aos discursos dos novos movimentos
religiosos que se repetirdo em varios dos autores que serdo abordados nesse

trabalho:

4 E posdvel acessr alistagem dos titulos publicados através do site
www.caminhodesantiago.com.br/livros.htm , 0 maior portal dainternet sobre o CS. Acessado em
11/04/2007.
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Todos soltos no ambiente da alma, sintonizando suavemente
numa frequiéncia de aceitacdo, amor e liberdade, sabiamos que
logo que chegassemos a Espanha estariamos prontos para
decolar nessa outra ‘viagem’ rumo ao Eu e a certeza da
chegada era o grande Orgasmo CoOsmico em que jA nos
encontrdvamos. (BRASIL, 1995, p.15).

Apesar do nome, Magda von Brixen é brasileira nascida no Rio de
Janeiro. Fez a peregrinacdo na mesma época em que Baby fez a sua, e ndo
por coincidéncia: ambas foram ao Caminho com o apoio de Anna Sharp, que
apos sua viagem a Compostela criou um curso chamado Caminho Real, onde
entre outras coisas 0s participantes aprendem que a endorfina, um
neurotransmissor capaz de modificar o estado emocional de uma pessoa, é
liberada no organismo apds a pratica de um exercicio fisico intenso, como a
caminhada. Dai para botar o conceito em pratica, basta vontade e dinheiro para

atravessar o mar e chegar a terra del Quijote.

Em sua obra, Magda von Brixen prop6e analisar o Caminho de Santiago
sob a dtica feminina. Dedica uma atencéo especial a questdo da mulher em
seu processo de transformacao interior, mas isso ndo faz de seu texto um
relato feminista, quando muito poderiamos classifica-lo como um relato

feminino, que é de fato a proposta desta peregrina.

Logo no inicio de sua jornada, no pequeno povoado de Roncesvalles,
Magda escreve uma passagem que nos interessa porque ilustra o primeiro

momento dos peregrinos brasileiros no Caminho no inicio dos anos 1990:

Na Colegiata de Roncesvalles, o primeiro encontro sem
fronteiras com peregrinos franceses, holandeses, belgas,
alemdes e espanhdis. Mistura de emocdes em todos o0s
idiomas, gestos e risos valendo mais do que palavras. A
irreveréncia de Baby ndo agradou ao cura, que também néo
tinha em boa conta o misticismo verde-amarelo: disse em alto e
bom som que brasileiros vinham ao Caminho em busca de
bruxarias. O catolicismo espanhol é muito conservador e a
traducdo do livro de Paulo Coelho na Espanha ndo agrada ao
clero local.Mas Javier, que coordenava trabalhos e movimentos
na Colegiata, revelou-se mais irreverente que nos:

- Vocé é o cura?- perguntei, ao chegar.
- No, soy locura... (BRIXEN, 1996, p.23).
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Essa visdo que o cura de Roncesvalles tem sobre os peregrinos
brasileiros, tal como € apresentada no relato de Magda, é sem duvida
preconceituosa e generalista. Mas, sem querer justificar a atitude do padre,
temos que lembrar que, naquele momento, corria 0 mundo uma obra em que
ele proprio era citado como um dos “bruxos” do caminho de Santiago, como ja

dissemos em item anterior.

Voltando ao relato de Magda, temos como diferencial em relagdo as
outras obras publicadas, um habito que ir4 aparecer com certa frequéncia no
futuro: a citagdo de passagens de obras de tematica espiritualista e/ou

religiosa.

A Biblia € sempre muito utilizada, muitas vezes de forma oracular: faz-se
uma pergunta, formula-se uma questdo e a resposta aparece quase que de
modo magico nas palavras biblicas. Serve como um alento aquele que

pergunta e que ndo raro se surpreende com a precisdo da resposta.

Além da Biblia, Magda também faz uso do livro Um Curso em Milagres™,
do qual Anna Sharp é facilitadora. Anos depois, um peregrino*® publicara um
relato integralmente inspirado nessa mesma obra, tirando licbes do livro e

aplicando-as durante a sua caminhada diaria rumo a Compostela.

Gostariamos de ilustrar o paragrafo anterior com duas passagens,
comecando pelo texto de Magda. Nessa primeira passagem, a peregrina
estava com um dilema, bastante comum entre os peregrinos, que € o de
permanecer em um povoado tendo caminhado pouco ou, apesar do cansaco
fisico ou de uma inconveniéncia climatica, seguir até o proximo refagio para

cumprir com a meta proposta no dia. Eis o que se passou com ela:

45> Editada pela Foundation for Inner Peace(Fundacé para aPazInterior), Um Curso em Milagres é na
verdade uma obra em trés tomos (texto, livro de exercicios e manual de professores) que foi escrita por
dois psicologos norte-americanos, Helen Schucman e Willi am Thetford. Acredita-se que Helen tenha sido
umaespéde de canalizadorado texto cujafonte se aedita aJesus Cristo. A extensaobrafoi escrita entre
0s anos de 1965a 1972 e hgje milhares de grupos de estudos £ espalham por todo omundo. Fonte: Uma
introducdo béica aUm Curso em Milagres, de Kenneth Wapnick, Ph.D, editado pela Foundation for a
Coursein Mirades, USA

6 Antoin A. Khalil, autor de O Caminhodo Coragéo: rumo a Santiago de Compostela. S&o Paulo:
Edices I nteli gentes, 2004
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Apés passar a famosa Calzada Romana, fui me arrastando até
chegar as margens do Rio Salado, onde sentei a uma sombra
me perguntando: por que ir até Estella? Onde o compromisso
com essa meta? Por causa dos outros peregrinos? Por acaso
estava enganchada com eles? Consultei o0 guia e vi que a Unica
opcao era Lorca, onde ndo havia reflgio, mas constava
referéncia a uma certa D. Carmen, que alugava quartos em sua
casa. Ficando em Lorca, teria vencido apenas 14km, e me pus
em brios. Fiquei num drama danado: seguir o desafio de ir até
Estella, vencendo o cansaco total que me tomava por inteiro,
ou aceitar os limites que se apresentavam, ouvir a voz do meu
corpo com carinho e procurar D. Carmen? Abri o Novo
Testamento e la estava a resposta: 0 que afasta os homens de
Deus sdo as metas que eles criam para sofrer...Sem duvida,
Lorca era minha praia neste dia... (BRIXEN, 1996, p.41).

O segundo texto tiramos do relato de Maqui:

Eu estava preparando o maior sanduiche de atum que j& comi
na minha vida, enquanto conversava com Lizia sobre Magia.
Contava a ela que, antes de partir do Brasil, havia cumprido um
ritual tirando apenas uma carta do Tard. A carta simbolizaria o
tom da minha peregrinacdo, o angulo a partir do qual eu
deveria executar a minha tarefa.

- E qual foi a carta?- perguntou ela antes de morder o segundo
maior sanduiche de atum que eu ja vi na vida. Eu estava com a
boca cheia e, enquanto mastigava para responder, caminhei
pela sala e remexi uma pilha de papéis embolorados. Caiu da
pilha um livrinho de Fisica, editado em 1900. Abri numa péagina
ao acaso e sorri. A carta do Tar6 era o titulo do capitulo: a
Forca.

- A Forca- respondi lendo.
- E como vocé define a Forga?

A resposta também estava no livrinho, na primeira linha do
capitulo.

- ‘Forca é a causa imediata do movimento.’

- Como vocé acha que a Forga se manifesta?- perguntou Lizia.
Li a Segunda linha.

- ‘A Forca se manifesta em Poténcia e Resisténcia.’

Lizia ainda né&o tinha percebido o que estava acontecendo e
continuou perguntando.

- Poténcia? Li a terceira linha.
- ‘Poténcia € a forca que d& origem ao movimento.’
- E resisténcia? Li a quarta linha mal contendo as lagrimas.

- ‘Resisténcia é a forca que se opde ao movimento.’
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- E movimento? E a peregrinacg&o ou a vida?
Li a quinta linha t&o emocionado que ela notou.

- ‘Movimento é a troca de lugar de um corpo. O repouso é a
permanéncia de um corpo em um lugar. Ndo existe movimento
absoluto, porque ele é sempre relativo a0 movimento de outro
corpo’.

A capa do livro mostrava um anjo conduzindo uma crianca e se
for justo, que eu pague por este pecado, porque roubei o livro.
(MAQUI, 1992, pp.142-143).

Obviamente, a experiéncia de Magda é diferente da de Maqui; a primeira
abre conscientemente o livro e a surpresa esta na coincidéncia da resposta a
sua questdo; no caso de Maqui, o fendbmeno foi espontaneo, tendo o acaso
servido como fator surpresa e conferindo a situacdo uma aura magica, idéia

gue néo entra em conflito com o perfil do autor.

Esses tipos de experiéncias, como dissemos, irdo se repetir em varios

outros relatos e voltaremos ao tema quando for oportuno.

Outro pequeno relato feminino aparecera no opusculo O caminho de
Alba: descobrindo Deus em Santiago de Compostela, publicado em 1998. A
autora, Dalva Storch, chega a Santiago como discipula de Paulo Coelho. Trata-
se de um curto relato de uma mulher as voltas com a magia e com estados
alterados de consciéncia. Nao ha nada de muito interessante no relato de
Dalva a néo ser observar a mistura de elementos religiosos narrados por ela; a
magia e a religido catdlica, no contexto de seu relato, convivem t&o

harmoniosamente que chegam a causar estranheza.

Se por acaso nosso trabalho ndo se limitasse aos autores brasileiros,
citariamos a obra da famosa atriz e escritora Shirley MacLaine*’, que, a titulo
de curiosidade, é amiga de Anna Sharp e caminhou pela Espanha no mesmo
periodo que Baby do Brasil e Magda von Brixen.

Com esses autores, peregrinos que estiveram na Espanha entre os anos
de 1990 e 1994, encerramos a primeira metade da década de 1990 com a

evidente constatacdo de que o primeiro fluxo de peregrinos autores ao

47 Shirley Mad_aine publi cou suas experiéncias no Caminho de Santiago na obra O Caminha uma
jornada do espirito. Rio de Janeiro: Sextante, 2000
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Caminho de Santiago fizeram sua caminhada diretamente inspirados por Paulo

Coelho e por Anna Sharp.

Num segundo momento, irdo aparecer peregrinos menos conectados
com esses dois autores, no sentido de que ja ndo seguirdo suas jornadas sob a
tutela direta desses dois personagens marcantes para 0S primeiros peregrinos
brasileiros. Os proximos viajantes, a partir da segunda metade da década de
1990, ja terao tido contato com o Caminho através da internet e principalmente
através das AACS.

Também n&o podemos deixar de lembrar da grande repercussao
midiatica em torno do Caminho, que estaria estampado em diversas capas de
revistas e artigos de jornais. Fora tudo isso, a década de 1990 foi laureada com
dois Anos Santos, em 1993 e em 1999, com numeros surpreendentes de

peregrinos chegando a Compostela do modo classico: com seus préprios pés.

Até o final da década de 1990 nao teremos mais do que meia dazia de
livros publicados por peregrinos brasileiros que poderiamos classificar como
literatura de viagem. Entretanto, muitas obras apareceram fora dessa
classificacao: peregrinos que publicaram cartas, relatos curtos, ficgdo, contos,
nada que se enquadre em uma literatura de viagem mas que retratam a seu

modo o universo jacobeo sob a 6tica dos brasileiros.

Temas esotéricos irdo se juntar a relatos isentos de qualquer conotacéo
religiosa: desde o livro de Roberto Cunha®®, que faz uso de termos como
chacras, sincronicidade, anjos da guarda, sinais do Universo, além de citar
trechos da obra Um Curso em Milagres (o autor participou de um curso com a
terapeuta Anna Sharp), ou do peregrino Antonio Pedro*®, que, divagando sobre
suas vidas passadas, “entrevista” reis, rainhas, frades, cavaleiros templarios e
guestiona, na contracapa de seu livro, se os relatos de vidas passadas seriam

fruto de sua imaginacdo ou uma magica das energias existentes no Caminho.

“8 Um homem em novimento: o proces® de transformag2 pesal de um executivo financero antes,
durante edepois do Caminho de Santiago de Compostela. Salvador: s.ed., 1998.
49 No Caminho e Compostela: a procura de vidas passadas. Limeira: Limegraf, 1999

84



Menos misticos, Sérgio Reis®, jornalista, e Guy Veloso®, fotdgrafo,
publicam seus relatos de maneira quase poética, sem as divagacdes
mistico/espirituais que encontramos nas outras obras, mas nem por isso menos

estimulantes.

A maior parte das obras das peregrinas e peregrinos brasileiros vira
apos o Ano Santo Compostelano de 1999; serdo dezenas de titulos, alguns
abordando o Caminho Portugués a Santiago, outros a rota aragonesa; alguns
escritos por padres catélicos, outros por executivos e bruxas. Ha os que
relatam suas aventuras percorrendo as trilhas gastando a sola de sapato, que
sdo a maioria, mas aparecerao relatos de ciclistas e de cavaleiros do sul do
pais que, para quem ndo sabe, tém o mesmos direitos que qualquer peregrino

gue caminha rumo a casa de Tiago na Galicia.

N&o é preciso que nos prolonguemos mais nesse assunto. Que fique
evidenciado a grande diversidade de relatos que temos em nossas maos, e
nao poderia ser diferente em se tratando de uma cultura como a brasileira, tdo

rica quanto complexa em sua proépria diversidade.

O Caminho, também ele, é aberto a todas as culturas e cada vez mais
recebe pessoas das mais diversas partes do mundo, nem sempre pertencentes
a religiao crista.

Como soa atual o hino do século XllI, “La Preciosa” (FRAUCA, 1993,

p.5), que fala sobre a acolhida dos peregrinos no Hospital de Roncesvalles e

gue podemos estender ao préprio Caminho em si:

Abre sus cancelas a enfermos y sanos,
asi a los catélicos como a los paganos,
judios, herejes, mendigos y vanos,

y a todos abraza como a sus hermanos.

%00 Caminho e Sartiago: uma peregrinagé ao Campo dbs Estrelas. Porto Alegre: Artes e Oficios,
1997
*1Via L4ctea: pelos caminhos de Santiago de Compostela. Fortaleza Tempo d Imagens, 1999
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86
Depois desse contato com a literatura odepdrica jacobea nos capitulos |

e Il de nosso estudo, iremos agora, a partir do proximo capitulo, aprofundar a
leitura dos relatos dos peregrinos brasileiros sob duas oOticas distintas: a

dimensé&o antropoldgica da peregrinacdo e sua dimensao mistica.



CAPITULO III

A DIMENSAO
ANTROPOLOGICA DA
PEREGRINACAO
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3.1 A PEREGRINACAO JACOBEA COMO MODELO CLASSICO DE UM RITO
DE PASSAGEM

O encanto das viagens ndo estd nas mudancas de
cenario, ou na fuga a vida de todo dia, mas nas
descobertas que se sucedem no espirito. Se a viagem
externa- aquela que nos leva de um lugar a outro no
mapa- nao se fizer acompanhar de uma viagem interior,
0 cavaleiro estara vivendo talvez, no seu percurso, a
mesma experiéncia de sua montaria.

Luiz Carlos Lisboa, Nova Era

Nos capitulos anteriores abordamos a literatura odeporica, com énfase
nos relatos de viagem de peregrinos jacobeos num periodo histérico muito
abrangente, que vai desde a publicacdo do Codex Calixtinus, no século XII, até
0s atuais diarios de viagem dos peregrinos contemporaneos.

Nosso proximo passo serd o de conhecer melhor o sujeito desse grande
fendbmeno que é o Caminho de Santiago, aquele que nos permite ter acesso as
emocdes e aos sentimentos de um viajante em processo de transformacéo, o
peregrino jacobeo. Veremos que nos relatos desses peregrinos encontraremos
muitas indicagcdes sobre seus comportamentos, suas relagdes sociais, seus
guestionamentos interiores e suas observacdes sobre a dinamica propria do
Caminho.

Como ponto de partida nesse estudo de ordem antropoldgica, que
também servira para dar-nos sustentacdo e referenciais mais concretos antes
de abordarmos a dimensao mistica da experiéncia, comegaremos tratando de
um tema muito marcante dentro dos estudos antropoldgicos das peregrinagoes:

0s ritos de passagem.
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Podemos enxergar na peregrinacao jacobea muitos tracos daquilo que
se entende como ritos de passagem®. O antropélogo Roberto DaMatta

discerne duas tendéncias interpretativas sobre os ritos de passagem:

A primeira, discute os ritos de passagem como uma resposta
adaptativa obrigatdria, quando os individuos séo obrigados a
mudar de posicdo dentro de um sistema. (...) Nessa
perspectiva, o foco € sempre nos jovens e naquilo que é
percebido como uma arriscada e conflituosa transicdo dentro
da sociedade. (...) A segunda tendéncia interpretativa revela
uma mudancga de foco do plano individual para o coletivo...(...)
sua novidade consiste, precisamente, em tomar o simbolismo
dos ritos de passagem como uma dramatizacdo de valores,
axiomas, conflitos e contradi¢cdes sociais. Trata-se de mostrar
gue o ponto de vista deslocado, salientado na liminaridade, ndo
configurava situacdes, processos ou papéis meramente
pecaminosos, patoldgicos e criminosos, mas que era inerente a
propria sociedade humana. (DAMATTA, 2000, pp.11-12).

DaMatta lembra, no mesmo texto citado acima, que a idéia de
liminaridade liga-se a obra de Arnold van Gennep, Os ritos de passagem.
Gennep (1978) afirma que, dada a importancia dessas passagens, torna-se
necessario distinguir uma categoria especial de ritos de passagem, que se
decompdem em trés categorias secundérias: ritos de separacdo, ritos de
margem e ritos de agregacdo, ou, em outras palavras, ritos preliminares
(separagédo), ritos liminares (margem) e ritos pés-liminares (agregacéo).

Na perspectiva de Emile Durkheim (2003, p.422), os ritos sdo “[...] os
meios pelos quais o grupo social se reafirma periodicamente” e um dos efeitos
seria o de aproximar os individuos e torna-los mais intimos.

Numa obra em que aborda exclusivamente a tematica dos ritos e suas
expressdes, Maria Angela Vilhena elaborou, partindo das raizes seméanticas do
termo rito, uma definicdo muito interessante e que se enquadra muito bem no

contexto de nosso estudo. Para a autora, o rito refere-se

%2 Na 6ticade Peter Burns (2002, p.121), que escreveu uma obra introdutéria sobre turismo e
antropdogia, existem muitas ssmelhangas entre aperegrinac e o turismo: “O turismo pock ser
considerado como uma forma de peregrinacé no sentido de que gresenta estagios ou caraderisticas
similares (isto é, uma jornada ritualistica do estado comum para o estado espada mente separado e fora
do comum, por determinado periodo); o turismo ofereceliberag® davida crriqueira erotineira e &
vezes (mas ndo sempre) estainclui aliberagd® das normas ciais.” O autor refere-se, naturalmente, a
questéo dcsritos de passagem e danogdo da liminaridade.

89



[...] & ordem prescrita, a ordem do cosmo, a ordem das
relagbes entre deuses e seres humanos e dos seres humanos
entre si. Reporta-se ao que rima e ao ritmo da vida, a harmonia
restauradora, a juncao, as relacdes entre as partes e o todo, ao
fluir, ao movimento, a vida acontecendo. (VILHENA, 2005,
p.21).

Vemos que a questdo da ordem é fundamental para a compreenséo
plena do rito; a propria etimologia da palavra rito, do latim ritus, traz o conceito

de ordem estabelecida. O estudioso italiano Aldo Natale Terrin escreve que

[...] a idéia de ordem incluida no conceito de rito, de fato, é
extremamente importante e se torna significativa num ambito
semantico preciso, isto €, 14 onde o rito se torna o “lugar” da
ordem e da classificagdo. O rito coloca ordem, classifica,
estabelece as prioridades, da o sentido do que é importante e
do que é secundario. O rito nos permite viver num mundo
organizado e nao-cadtico, permite-nos sentir em casa, num
mundo que, do contrario, apresentar-se-ia a nés como hostil,
violento, impossivel. Se é verdade que o cosmo tem a forca de

N

opor-se ao caos, isso se deve ao rito e a sua forca
organizadora. (TERRIN, 2004b, p.18).

Podemos dizer, entdo, que os ritos de passagem visam trazer algum tipo
de ordem e de sentido a uma determinada fase ou aspecto da vida. Isso
certamente implica em algum tipo de mudanca e se formos estender essa idéia
ao Caminho de Santiago, essa mudanca ocorrera sobretudo em um nivel
interior, em outras palavras, uma mudanca no modo de se relacionar com o
self, aquilo que Carl Gustav Jung chamou de totalidade absoluta da psique ou
“Deus interior”. (SHARP, 1997).

Antes de nos aprofundarmos mais na questao dos ritos de passagem e
no modo como estes sdo percebidos nos relatos dos peregrinos, gostariamos
de tecer um breve panorama das teorias antropolégicas sobre o fenémeno das

peregrinacoes.

Os paradigmas das peregrinacdes

Podemos observar o fenbmeno da peregrinacéo jacobea sob o ponto de

vista de varios autores, propondo paradigmas diferentes que nao
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necessariamente se excluem mas que certamente se complementam e
enriguecem a abordagem que se faz das peregrinacoes.

O antropologo Carlos Alberto Steil, que ha alguns anos vem se
dedicando ao estudo das romarias e das peregrinagdes, observa duas grandes
tendéncias no estudo dessas tematicas:

A primeira, mais recorrente entre historiadores e gedgrafos,
tende a ser mais descritiva. Partindo de uma definicdo prévia
do que seja peregrinacdo ou turismo religioso, privilegia os
relatos empiricos... (...) A segunda tendéncia, presente
particularmente  nos trabalhos recentes de carater
antropolégico, tem privilegiado um olhar sobre as
peregrinacdes e o turismo religioso que os toma como parte de
um processo social mais abrangente, refletindo em sua
conformacgéo ritual os elementos e aspectos relevantes da
cultura e da sociedade inclusiva. (STEIL, 2003, p.37).

De acordo com Steil, os estudos antropologicos sobre peregrinacao
podem ser agrupados em trés grandes correntes ou paradigmas de

interpretacao:

» Paradigma funcionalista — elabora uma abordagem fundamentada na obra
de Emile Durkheim, em especial seu texto classico, As formas elementares da
vida religiosa. O funcionalismo é a doutrina que compara a sociedade a um
organismo onde as diferentes parcelas da mesma exercem um determinado
papel necessario para o conjunto. Nesse paradigma, o fendmeno das
peregrinacdes € interpretado através de um instrumental tedrico voltado para o
estudo de comunidades e de sociedades de pequena escala. A peregrinacao
pode ser entendida, entdo, como um espelho das estruturas sociais.

» Paradigma turneriano- segue as idéias do antropologo Victor W. Turner que
reelaborou o texto classico de Arnold van Gennep, Ritos de passagem em sua
obra O processo ritual. Tém grande peso nos estudos de Victor e Edith Turner
os conceitos de liminaridade e de communitas; para os Turner, a peregrinacao
€ um fendmeno liminar e a formacdo de communitas, um modelo de
correlacionamento que surge de maneira evidente dentro desse periodo.

» Peregrinacdo como campo de disputas- esse paradigma, de acordo com

Steil, estuda as peregrinacdes com a idéia de que estas se apresentam nas
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sociedades modernas como arenas onde ocorre a disputa de varios tipos de
discursos (peregrinos, moradores, turistas, clero, habitantes locais,
hospedeiros, comerciantes, etc..). A peregrinacdo pode ser vista como um
espaco de acomodacdo de varios discursos, com seus multiplos sentidos e
compreensoes. A obra que melhor aborda essa visdo do campo de disputas de
discursos e sentidos € Contesting the sacred: the anthropology of christian
pilgrimage, de John Eade e Michael Sallnow.

E a variedade de discursos que confere a um local de peregrinagéo,
como afirma Eade e Sallnow (1991, p.15), sua caracteristica essencial e
universalista, uma capacidade de “[...] absorver e refletir uma multiplicidade de
discursos religiosos, de ser capaz de oferecer a uma variedade de clientes o
gue cada um deles deseja.”

A abordagem tal como proposta por Eade e Sallnow é visivel nos relatos
de uma forma muito pessoal, geralmente quando o peregrino se relaciona com
outros peregrinos, com os hospitaleiros, com padres, freiras (qQuase sempre na
funcdo de hospitaleiras) e com habitantes das cidades pelas quais se encontra
de passagem.

Todas as trés abordagens paradigmaticas do universo das
peregrinagbes sdo visiveis na peregrinacdo jacobea; entretanto, optamos por
dar um énfase especial ao paradigma turneriano porque, dentre as trés
correntes interpretativas, esta € a que nos proporciona maior possibilidade de

observacédo do fendmeno da peregrinacdo em sua dimensao espiritual.

O primeiro passo da jornada: a Separacao

Partir c’est mourir un peu.

A separacao € o rito preliminar e ocorre quando o individuo se afasta do
grupo, o momento que antecede a liminaridade. O termo liminaridade tem

origem na palavra latina limen, que significa “limiar”. Arnold van Gennep (1978)
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valeu-se da metafora da porta e nos trouxe a imagem da liminaridade como
sendo a soleira de uma porta ou de um portal , observando que os ritos
realizados na propria soleira podem ser entendidos como “ritos de margem”,
guando “atravessar a soleira” significa o ingresso em um mundo novo.

Mas antes de que essa “porta” seja atravessada, existem certos ritos de
preparacdo que os peregrinos fazem no momento que antecede o inicio da

jornada propriamente dita.

O planejamento, especialmente para 0s peregrinos brasileiros,
seguramente é mais detalhado do que o de peregrinos europeus, que nao raro
chegam ao Caminho saindo a pé de suas proprias cidades de origem. Para
esses, 0 ditado de que “o Caminho comeca na porta de sua casa” nao é
tomado como sentido figurado, mas como uma realidade concreta. O sentido,
entretanto, € muito mais subjetivo e metaférico se o peregrino em questao tiver
que partir de um pais fora do continente europeu. Os brasileiros que decidem
visitar o Apéstolo em Compostela tém um mar para atravessar e algumas horas

de fuso horério até que possam dar inicio a empreitada.

Alguns podem achar que o preparo para fazer o Caminho de Santiago
seja exclusivamente fisico, mas esse é apenas um dos aspectos (e nao
necessariamente obrigatorio, como qualquer outro associado a peregrinacao)
com gue o peregrino tem que se ocupar antes de dar inicio a viagem. N&o se
pode ignorar que existe um custo financeiro bastante alto para os padrbes
brasileiros, e isso para muitos € o mesmo que adiar o sonho por alguns anos,

até que se amealhe a quantia suficiente para os gastos.

Ha também alguns aspectos burocraticos como obter um passaporte,
seguro de saude, credencial de peregrino, reservas de passagens aéreas e

outros pormenores que podem variar de uma pessoa a outra.

Além de tudo, existe 0 aspecto cultural, pois um minimo de informacéo
sobre a peregrinacédo jacobea € mandatéria agueles que pretendem caminhar
trinta dias em territdrio espanhol. Alguns se pdéem a ler tudo o que cai has maos
sobre o Caminho de Santiago, desde a literatura odepdrica até os inumeros
sites da internet que trazem informacdes preciosas para quem pretende

peregrinar; outros se prestam a estudar a lingua espanhola, nem que seja
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apenas o basico para poder se comunicar um pouco melhor. Ademais, o Brasil
conta com diversas Associacdes dos Amigos do Caminho de Santiago (AACS)
em varios estados que se prestam a dar suporte ao futuro peregrino: palestras,
encontros, caminhadas preparatorias, projecoes de fotos/slides, dicas préticas,
venda de livros e, o mais importante, emissao da credencial, sem custo, que

permitira ao peregrino pernoitar nos reflgios ao longo do Caminho.

Como se pode perceber, para se fazer o Caminho ha que se preparar
com certa antecedéncia para n&o correr o risco de ver sua viagem fracassar, 0
gue pode acontecer se o0 peregrino ndo tomar alguns cuidados basicos, alguns
tdo simples quanto aprender a cuidar das quase inevitaveis bolhas dos
caminhantes de longas jornadas; uma bolha mal tratada pode tirar um
peregrino da estrada ou fazer da viagem uma verdadeira peniténcia. Um bom
planejamento, escreveu um peregrino, “[...] € o inicio do caminho para quem
quer atingir um objetivo.”(VIEIRA, 2003, p.25).

A importancia daquilo que precede a viagem mereceu atencao inclusive
na cancdo de um musico espanhol, José Ignacio H. Toquero que gravou um
album dedicado inteiramente ao Caminho de Santiago. Na faixa Preludio Trio,

Toquero escreve 0 seguinte no encarte do cd:

Tao importante para iniciar qualquer viagem, ainda mais uma
como esta, é todo o processo de preparacdo; desde que a idéia
surge- como e quando-, informacdo sobre o que iremos
encontrar, reflexdo sobre os objetivos a cobrir, escolha da rota
e da época do ano, decisdo sobre ir sozinho ou com quem,
selecdo dos equipamentos... todos 0s passos que precedem o
nosso traslado até o ponto de partida s&o o preludio que pode
durar desde algumas horas a toda uma vida.>?

Mas, a parte tudo isso, ha uma questdo muito mais profunda e interior
gue ainda ndo abordamos e que é de fundamental importancia para o
desenvolvimento dessa dindmica de peregrinacdo: o preparo espiritual. Sera
que, entre a escolha dos calcados apropriados e a preocupacédo com o peso da

mochila, o peregrino guarda algum tempo para se preparar interiormente para

%3 Encarte do cd “El Camino eslameta...” Misicapara & Camino de Santiago. José Ignado H. Toquero
& entre dos mares. 2004 Several Reaords.
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sua jornada? Existe espaco para esse tipo de preparo? Muitas vezes sim,

como indica o relato de uma peregrina:

Comecei uma preparacdo espiritual para a peregrinacdo a
Santiago de Compostela 49 dias antes de iniciar a caminhada.
Em quase tudo o que faco em relacdo a espiritualidade,
procuro usar o numero sete. O sete ja era usado por Pitdgoras,
qgue lhe atribuia ligacdo aos assuntos divinos. O quarenta e
nove € o resultado da multiplicacdo do sete pelo sete, uma
vibragéo fortissima que estimula a conexdo com a forca de
Deus. Esta é a razdo pela qual comecei a preparar-me
espiritualmente para a peregrinacdo 49 dias antes. Durante o
periodo preparatorio, segui uma rotina muito simples, mas que
foi bastante importante como exercicio espiritual. Nela treinei a
disciplina e habituei-me a ter uma rotina diaria de ligacdo com
Deus. (FIORAVANTI, 2001, p.24)

A preparacao espiritual anterior a partida é de fato pouco abordada nos
relatos de viagem; nem todos peregrinos possuem uma ligagao religiosa com a
peregrinacdo jacobea, mas isso nao indica que suas experiéncias estejam
isentas de uma atitude espiritual, como veremos ao longo desse estudo. Nao é
incomum lermos relatos de peregrinos nao-catolicos, e encontraremos inclusive
o relato de um peregrino declaradamente ateu®, o que ndo pode causar
surpresa se partirmos da premissa de que alguns percorrem o Caminho de
Santiago exclusivamente como proposta de fazer trekking e como alternativa
de turismo econdmico®, o que parece ser uma preocupacdo constante da

Igreja - ndo sem propasito se formos buscar o sentido proprio da peregrinacao.

Notamos que os relatos de viagem, quase que em sua totalidade,
reservam pouco espaco para 0s momentos que antecedem a partida; no geral,
0s peregrinos fazem breves comentarios sobre como decidiram fazer a viagem
ou sobre como ficaram conhecendo o itinerario, informam algo sobre a histéria
do Caminho, sobre o material que irdo levar e rapidamente comecam a relatar
a chegada no aeroporto de Barajas em Madrid. Alguns poucos comentam
brevemente haver participado de uma missa antes da saida do Brasil:

** Mais tarde mnvertido, segundo selé em “Coincidéncias da Via Ladea”, de Francisco Theophil o.
Editora Mauad, 2000.
%5 Econdmico, evidentemente, para peregrinos espanhéis.
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Antes de partir, uns amigos me ofereceram uma missa. O
padre fez um discurso emocionado e pediu que todos na igreja
rezassem para que eu tivesse uma caminhada cristd. Depois
da missa, recebi trezentos cumprimentos efusivos. Gente
simples, que me desejava o melhor, mas confesso que aquilo
tudo me assustou. E se eu ndo conseguisse chegar a
Santiago? (MAQUI, 1992, p.38)

Peregrinos mais antigos, isso €, os que fizeram o Caminho antes que as
AACS aportassem ao pais, costumavam levar uma carta de recomendac¢éo de
alguma paréquia local para ser apresentada na Espanha para que tivessem

assegurada sua credencial de peregrino.

Os preparativos, como explica Diana Webb em seu estudo sobre

peregrinos e peregrinacao,

[...] seriam tanto secular quanto espiritual, do levantamento de
dinheiro para a viagem, fazendo um testamento e nomeando
procuradores, a participacdo nos ritos dos discursos de
despedida providenciado pela igreja local. (...) O cerimonial de
despedida do peregrino o diferenciava de outros tipos de
vigjantes legitimos, assim como seu motivo para partir, fosse
este uma sentenca de peregrinacdo penitencial, um voto, ou
uma intencéo voluntaria menos obrigatoria, devocional ou outro
qualquer. (WEBB, 2001, p. 84).

O cerimonial de despedida a que se refere Webb na citagdo acima é um
exemplo muito claro de um rito de separacao; geralmente, o peregrino faz isso
ausentando-se de seu lar, de sua comunidade e se dirigindo rumo a um lugar
distante, geralmente santuarios ou locais de romarias. Em particular, o
peregrino brasileiro que vai percorrer as trilhas de Santiago sente muito mais
profundamente essa fase da “separac¢do” quando comparado, por exemplo, a
um peregrino espanhol que percorre as mesmas trilhas atras do mesmo tipo de
experiéncia; ndo é dificil imaginar que o impacto para o peregrino estrangeiro é
completamente diferente, afinal ele abandonou seu pais, sua lingua e seus

costumes para ingressar em um contexto totalmente diverso do seu.

Toda a familia foi ao aeroporto Hercilio Luz para se despedir.
Outra etapa do Caminho estava comecando. (ALMEIDA, 1999,
p.21).
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Fiquei alguns minutos pensando nos amigos e em tudo que
tinha ficado para trds. O tempo ali era diferente; no Caminho
nao existia tempo nem espaco, existia amor. (CALIMAN NETO,
2004, p.39).

A partir do momento em que me despedi dos meus amigos e
familiares e entrei na area reservada para o embarque, eu ja
iniciava a adentrar a um ‘mundo paralelo’. (SILVA, 20004,
p.21).

Nota-se que a questdo do “abandono” tem certa importancia na
experiéncia do peregrino; o termo € largamente utilizado em diversas ocasifes

nos relatos, especialmente nos prefacios:

O que levaria um préspero advogado, sedentario, acima do
peso saudavel e com joelhos lesionados, a abandonar seus
negocios e a familia durante um més para percorrer uma trilha
dificil, cheia de subidas e descidas, dormindo em abrigos
desconfortaveis muito abaixo do padrdo de conforto a que ele
se acostumou ao longo de sua vida de sucesso, enfrentando
sol e chuva, mosquitos, calor e frio, até mesmo neve?
(RIBEIRO, 2004, p.09).

Essa afirmacdo de que o peregrino abandona tudo, familia, trabalho,
amigos, etc., para percorrer 800 quildmetros num pais distante muitas vezes é
um modo de dramatizacdo da experiéncia que toma ares de aventura,
sugerindo que o fato de “abandonar o lar e a familia” caracterize o primeiro dos
obstaculos a ser enfrentado no caminho, o que possivelmente levou um
peregrino a questionar-se: “[...] Seria eu capaz de largar tudo e me dedicar a
mim mesmo?” (CUNHA, 1998, p.55).

Por outro lado, devemos considerar que muitos dos peregrinos que
fizeram o Caminho jamais haviam saido do Brasil, sem contar o fato de nao
falarem outro idioma, dos limites naturais impostos pela idade, entre outros
fatores que, somados, realmente fazem dessa viagem uma espetacular
aventura rumo ao desconhecido. Olhando dessa forma, faz sentido a idéia do
abandono, que numa visdo mais ampla, seria 0 abandono de uma vida segura,
estavel, e o comeco de outra repleta de surpresas, insegurangas e medos.

Praticamente todos os relatos citam a missa de peregrinos na igreja

gotica de Roncesvalles como o primeiro grande momento da peregrinacao,
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delimitador entre 0 mundo que ficou para tras e aquele que comecga assim que
termina a bencdo coletiva em frente ao altar. E uma missa muito especial,
normalmente celebrada por seis clérigos que se revezam durante o culto,
trazendo a mensagem cristd em latim, francés e espanhol; no final da
celebracdo, um padre pede para que todos os peregrinos se aproximem do
altar para a tradicional bencéo dos peregrinos.

N&do deixa de ser uma surpresa encontrar em um povoado tao
pequenino uma celebracéo tdo grandiosa e marcante quanto a que se vé em
Roncesvalles. As palavras de um peregrino gaucho traduzem um pouco

daquela atmosfera:

Ali tive o privilégio de assistir, juntamente com cerca de vinte
pessoas, a mais linda de todas as missas que acompanhei em
minha vida. Foi rezada por cinco padres espanhois e um bispo
francés com 84 anos de idade, especialmente convidado. Os
padres cantavam mausicas sacras medievais, suas vozes
amplificadas pela perfeita acustica da capela. A liturgia
revestia-se de uma grandiosidade que ultrapassava qualquer
pompa que ja presenciara. E ndo havia pompa. Havia um ato
impregnado de uma forga misteriosa, até entdo desconhecida
por mim. N&o lutei contra a energia que pairava no ar. Eu era
um misto de espectador distante- o que fui durante toda a
minha vida- e participante. N&o pude conter a emog&o e chorei
mansamente. Foi um choro de pura felicidade e bem estar.
(REIS, 1998, p.12).

Néo foi a toa que fizemos essa mencdo a missa de peregrinos de
Roncesvalles; na realidade, ndo importa se o0 Caminho comec¢a na porta de
casa, como diz um ditado, ou quando o peregrino decide percorré-lo, como diz
outro, pois simbolicamente é na missa de Roncesvalles, para 0os que optaram
pelo Camino Franceés, que se da o batismo do peregrino

Para fecharmos esse topico, seria interessante lembrarmos do
significado do vocébulo peregrino; etimologicamente, peregrino significa
“aquele que viaja per agrus, do latim pelos campos”, ou seja, peregrino é
aquele que caminha por terras estrangeiras. Levando-se em conta a distancia
gue separa o Brasil das terras espanholas, podemos afirmar que a separacao,
no caso dos brasileiros, € consideravel, nem que seja apenas pelo seu aspecto

literal.
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Percorrendo a trilha: a liminaridade

Aceite o0 seu caminho com

todas as suas muitas curvas e

sinuosidades. A aventura estad na
jornada, nao no término da viagem.

Lisa Engehardt, Terapia da

aceitacao

J& vimos o significado de liminaridade e de como o simbolo da porta
funciona como chave de interpretacdo daquilo que se encontra no limite entre
um lugar e outro. Aldo Natale Terrin afirma que a porta serve de critério

interpretativo dos ritos porque

[...] ajuda a distinguir e criar uma barreira fisica importante, por
exemplo, criando a primeira grande oposi¢éo binéria “sagrado”/
“profano”, “pureza’/‘impureza”’, que em toda a antropologia
parece corresponder a quase toda oposi¢cdo binaria...(...)
representa o lugar onde acontece a passagem de um estado a
outro, a dobradica entre dois mundos, entre o sagrado e o
profano, e a porta protege o sagrado, esconde 0 mistério.
(20044a, pp.381;384).

Victor Turner diz que durante o periodo liminar “[...] as caracteristicas do
sujeito ritual (o ‘transitante’) sdo ambiguas; passa atravées de um dominio
cultural que tem poucos, ou quase nenhum, dos atributos do passado ou do
estado futuro.” (1974, pp.116-117). Efetivamente, o viajante encontrar4 nas
terras estrangeiras poucas semelhancgas, em sua nova condi¢cao de peregrino,
com a vida deixada para tras (pré-peregrinacdo) ou com a vida que ira viver
em seu retorno a casa (pos-peregrinacao).

Turner compara a liminaridade a morte e ao estar no Utero e € muito
comum, principalmente na visdo da Nova Era®, associar o Caminho de
Santiago a morte iniciatica, ou como uma volta as origens do proprio ser, liberto
das amarras egoicas. Quanto a isso temos uma infinidade de textos de autores

que aproximam a peregrinagdo e/ou o Caminho de Santiago a tematica que

*6 Trataremos do tema da Nova Era no capitulo IV dess estudo.
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podemos classificar de esotérica e que causa horror a muitos que véem nisso
uma verdadeira profanacéo da origem crista da peregrinacdo®’.

O que nos interessa € o0 modo como alguns autores interpretam a
questdo metaforica da morte e do renascimento aplicados a peregrinagao
jacobea. Lemos em um pequeno livro intitulado “El Secreto de Compostela-
claves ocultas del camino cosmico de Santiago”, de Tomé Martinez, o seguinte

trecho que nos serve como ponto de reflexdo a idéia da liminaridade:

[...] aguele que viajava pela rota das estrelas o fazia para
mudar seu modo de vida...ser iniciado n&o significa adquirir
mais sabedoria do que os demais, ndo sendo mais do que
introduzir-se na rota, na via, neste caso do conhecimento oculto
gue o viajante encontra ao longo de seu itinerério. Para
acometer sua aventura peregrina, o interessado devera cumprir
0S seguintes requisitos: o individuo tem que alcancar, antes de
introduzir-se na via de iniciacdo, um especial estado de graca;
esse estado de consciéncia resultara imprescindivel para evitar
gue o individuo comece sua aventura espiritual apegado ao
mundo que pretende deixar, pois o objetivo do Caminho é a
libertacdo dessas ataduras. (...) Basta dar uma olhada para
dar-se conta de que as religibes, por antag6nicas que possam
parecer, coincidem ao menos em um aspecto ao afirmar que a
morte é uma transi¢cdo natural de uma esfera da existéncia a
outra. (MARTINEZ, 2002, pp.75-75).

Fugindo do imaginario esotérico mas dando importancia aos
simbolismos dessa peregrinacao milenar, José Fernandez Arenas, professor da

Universidade de Barcelona, afirma o seguinte:

[...] peregrinar ndo é o mesmo que fazer ‘footing’, ainda que o
caminhar seja o fundamento da peregrinacdo. O peregrino era
e é, durante o tempo que dura a viagem, uma pessoa que vive
fora do tempo, em outro espaco e em outra lei, ao menos o
peregrino antigo. (ARENAS, 1998, p.51).

" Tanto que aOficina de Peregrinac® da Catedral de Santiago, jano final dos anos 1980 publicou dois
opusculos, um intitulado “El Camino de Santiago- un camino parala peregrinadén cristiana”, que trata de
afirmar o sentido cristdo da peregrinacé e, ja sentindotalvez a @orme afluéncia de peregrinos que
chegavam ao Caminho ap6s aleiturade “O didrio de um mago” (Paulo Coelho) publicou um “alerta”
intitulado “ Camino de Santiago e Esoterismo” fazendo uma aiticadedarada aos el ementos esotéricos e
gnosticos difundidas principalmente dravés daliteratura “iniciética” jambea Nas palavras do autor, tais
obras “viciam radicad mente aexperiéncia aistaitinerante do peregrino”, incluindo ai o bestseller do autor
brasileiro.
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Os peregrinos demonstram vivenciar essa experiéncia de liminaridade
exatamente de acordo com a citacdo de Fernandez Arenas, como lemos em

um relato onde o peregrino escreve que o Caminho &

[...] um tempo que corre paralelo a realidade mundana, onde os
valores espirituais ganham uma outra proporcdo, frente ao
material, tdo propagado e difundido no mundo dos homens,
gue segue seu curso paralelo a vida que se desenvolve no
campo das estrelas. (GALVAO, 2005, p.11).

Outro exemplo onde fica evidente a nog&o de liminaridade:

Neste momento deixamos nossas identidades originais, nossas
profissdes, posi¢céo social e cultural para assumirmos, de forma
plena, a marca que nos acompanharia pelos proximos trinta ou
trinta e cinco dias: passariamos a ser chamados apenas de
Peregrinos. Tudo aquilo que fizera parte de nossas vidas,
algumas horas antes, deixara de fazer sentido perante esta
nova realidade. Dificilmente conseguiriamos vivenciar esta
situacdo de outra forma, sem que tivéssemos que abrir méo
permanentemente de nossas vidas anteriores, mas o Caminho
proporciona esta possibilidade temporaria a quem se propde
segui-lo. (BRITO, 2000, p.26)

Victor Turner (1974), ao se referir aos atributos ambiguos das pessoas
liminares (para nds, os peregrinos), afirma que elas ndo se situam nem aqui,
nem la, estando no meio e entre as posi¢cdes atribuidas e ordenadas pela lei,
pelos costumes, convencdes e cerimonial; faz uma interessante descricdo das
entidades liminares citando que estas podem ser representadas como se nada
possuissem, desprovidas de “status”, propriedade, insignias, roupa mundana
indicativa de classe ou papel social, de comportamento passivo e humilde.

Nada mais proximo do perfil de um peregrino padrdo: no Caminho de
Santiago o caminhante se despoja de tudo aquilo que de uma maneira ou outra
Ihe associe a sua vida social ha pouco abandonada; jA ndo importam os
valores que o escravizam dentro do sistema. Nao existe mais sentido em vestir-
se de acordo com a situacdo, em gastar para saciar o desejo de consumir, em
preocupar-se com a aparéncia; de certo modo, todos os peregrinos séo iguais,
usam 0s mesmos tipos de roupas, sofrem os mesmos tipos de dores, carregam
apenas a mochila nas costas e dependem sempre da ajuda de alguém para

funcdes basicas como orientacéo, alimentacdo e um teto para dormir.
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Vivendo numa fase liminal, peregrinos acabam adotando uma vida
aparentemente mais despojada, como se a simplicidade fosse uma
consequéncia natural do processo de transformacédo que cabe a cada um em
sua via peregrinatéria. Um peregrino baiano conta em seu relato uma
passagem que ilustra de modo objetivo o que acabamos de dizer. Diz que
“investido em papel de turista” (palavras suas), resolveu, juntamente com
outros companheiros de viagem, entrar em um restaurante diferente dos que

estava mais acostumado na viagem. O que la encontrou veremos a seguir:

Foi uma experiéncia frustrante, pois, na verdade, ja estdvamos
em processo de transformacdo, imersos em outra sintonia.
Tudo no local nos pareceu estranho, fazendo com que nos
sentissemos como peixes fora d’agua. Os pratos caros, as
pessoas arrumadas, formais, conversando banalidades, além
da musica barulhenta, pareciam sem sentido, nos deixando
angustiados. (...) Nosso intimo, apesar do esgotamento fisico,
borbulhava por momentos de reflexdes, serenidade, harmonia
e humildade, que sé o Caminho nos proporciona. (MACHADO,
2003, p.81).

Os peregrinos parecem de fato incorporar um papel especifico durante a
peregrinacdo, como se fossem personagens de um filme, participantes ativa e
passivamente de uma experiéncia unica; € como se pudessem, num lampejo,
ver suas vidas como espectadores, como se fosse possivel separar o
homem/mulher do peregrino/peregrina e a prépria experiéncia da peregrinacao

apartada da vida “real™®.

Esse é um tipo de sentimento comum entre
peregrinos que encontramos ao longo de nossas viagens ao Caminho e que

também surge nas narrativas de viagem como vemos no seguinte excerto:

Novamente tive a sensacdo de que minha vida no Brasil ndo
era real. Eu era um peregrino e o resto, um sonho de sons
abafados e cores pélidas, um velho filme cujo enredo eu tinha
que fazer forca para entender. (MAQUI, 1992, p.98).

A vivéncia entre os peregrinos faz com que surja, como afirma Turner

(1974) mais uma vez, uma intensa camaradagem e igualitarismo e esse € um

80 quelevaum peregrino a questionar: “Sera que existe vida ver dadeira além dos limites do Caminho
de Santiago?’ (GALVAO, 2005 p.22, negrito nosSD).

102



dos aspectos mais marcantes - se ndo o mais marcante - de toda a

peregrinacao.

Foram dias de cumplicidade, de amizade gratuita, onde pouco
a pouco fomos nos descobrindo e revelando nossos segredos,
nossos desejos incontidos de fazer as pessoas felizes. Em
comum a espontaneidade, a humildade, a solidariedade, o
companheirismo. Um grande encontro, um carinho que se
sente por alguém que se conhece Ha muitos anos e que s6 a
forca do Caminho de Santiago consegue explicar. (GALVAO,
2005, p.96).

Aos poucos, passei a experimentar um sentimento de
comunh@o com o0s peregrinos que avistava. Curiosamente,
deixava de haver julgamento quanto a nacionalidade, estética,
trejeitos e coisas do género. Via-os como irmanados a mim, e
essa percepcdo gerava um reconfortante sentimento de
amorosidade. (KHALIL, 2004, p.237).

Estava envolvido com minhas dores e cansagos quando ouvi
um grito, do outro lado da rodovia: - Hey! Estds quase la.
Forca. Animo! Era um peregrino ciclista. Pedalava em uma
marcha que atenuava o peso, subindo lentamente. — Obrigado.
Animo. Chegas amanha? - Talvez hoje. Pedirei ao apostolo
gue tenhas um bom fim de jornada. - Ultreya- gritei. - Ultreya,
Suseya- recebi de volta.”® Aquelas poucas palavras, vindas de
um quase estranho, reanimaram-me. Quase, porque nenhum
peregrino € totalmente estranho. Somos todos Irm&os do
Caminho. Nossas mentes estdo em sintonia, por isso
entendemo-nos com facilidade. (REIS, 1998, p.196).

No Caminho néo existe lugar para vaidade, orgulho, poder ou

rigueza. Todos s&do iguais e o0 aprendizado é comum.
(RIBEIRO, 2004, p.48).

Quanto ao “comportamento passivo e humilde” citado por Turner, corre

no Caminho de Santiago um ditado (curiosamente ha muitos deles pelo

Caminho) que diz o seguinte: “O peregrino ndo exige, apenas agradece”. Essa

%9 Ultreya eSuseya s30 dds grandes lemas da peregrinacé jacbea esignificam, respedivamente,
“Avante, para afrente” e “Para dma, em direcé ao alto”. Aparecam jano Liber Sarcti lacobi, quando
este trata das cancBes dos antigos peregrinos, entre das a famosa (e hoje disponivel em inimeras
gravagdes em cd) Ultreya, a cangd mais antiga da peregrinacé jambea J. Uria nota que esse caito
possvelmente seja de origem flamenca, ja que uma das estrofes comecapor “Herru Santiagu Got
Santiagu”, (herru=senhor; got=bom). O que importa émesmo ofato destas duas palavras continuarem
vivas, ainda hoje, namemoria wletivado Caminho de Santiago, tal qual um grito de guerra: “Oh senhor
Santiago! Bom Santiago! Prafrente epra dma eque Deus nos gjude!” (Herru Sariagu, Got Santiagu,
Eultreia, Esuseia, Deus aia nes, conf. texto original Liber Sancti Jacobi, p.590)
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€ uma visdo generalizada do peregrino compostelano. Ha certamente muitos
0S que nao se sujeitam a buscar um refugio repleto de gente suada, tendo que
dividir banheiro, quarto e mesa ao custo de poucos trocados. Para esses
existem os famosos paradores e hotéis de luxo, sem contar os bons
restaurantes facilmente encontrados ao longo da rota. Cada qual a sua maneira
vive a experiéncia que se propds a viver e, seja de modo espartano ou mais

confortavel, ambos estardo dentro dos atributos de liminaridade.

O caminho de volta: a Reagregacao

Quem sera que vai me
acompanhar quando o fim da
estrada enfim chegar?
Madredeus, O fim da estrada

E a fase onde o sujeito se reincorpora ao seu meio social de costume, a
volta ao lar do viajante, quando se tem a consumacdo da passagem nas
palavras de Turner. Aqui 0 peregrino volta “a vida normal” (o que equivale, na
teoria de Turner, a vida vivida na estrutura, em oposicéo a antiestrutura que € a
vida vivida na liminaridade®) e nos préximos meses ira digerir os significados e
a importancia de sua experiéncia, nao raro publicando relatos, participando de
grupos virtuais na internet, entrando para alguma AACS, voltando a Espanha
para trabalhar voluntariamente em algum dos albergues do Caminho ou
mesmo ja planejando suas futuras peregrinagoes.

Verifica-se que o Caminho, mais concretamente a experiéncia da
peregrinacéo, continua fazendo parte da vida do peregrino mesmo depois que
este retorna a sua vida cotidiana. S&o inUmeros os exemplos disso, bastando
em verificar o nUmero de peregrinos “veteranos” que participam ativamente das
listas de discussdo na internet, as constantes publicacbes de relatos de

viagem (incluindo as virtuais) ou mesmo a criacdo de rotas de peregrinacédo em

%0 Nas palavras de Victor Turner: “E como se houvess neste @aso dds‘modelos’ principais de
correladonamento humano, justapostos e dternantes. O primeiro € o da sociedade tomada como um
sistema estruturado, diferenciado e frequientemente hierarquico de posi¢ées paliti co-juridico-eandmicas,
com muitostipos de avaliacé, separando s homens de a®rdo com as no¢des de ‘ mais' ou de ‘ menos'.
O segundo, que surge de maneira evidente no periodoliminar, € o da sociedade cnsiderada como um
‘comitatus’ ndo-estruturado, ou rudimentarmente estruturado e relativamente indiferenciado, uma
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territorio brasileiro (Caminho do Sol, Caminho da Fé, Caminho da Luz, Passos
de Anchieta, Caminho das Missdes) para perceber que o Caminho de
Santiago € uma realidade vivida mesmo fora de seu contexto original europeu.
E no periodo da reagregacédo, quando se encontra distante do ambiente
da peregrinacao jacobea, que o peregrino comeca a assimilar mais plenamente
a seérie de acontecimentos ocorridos na viagem. Inevitavelmente, também
nesse periodo, surgem os questionamentos de amigos, familiares, colegas de
trabalho querendo saber como foi a viagem, sendo comum perguntas do tipo:
“Vocé encontrou o que estava procurando?”, “Esse Caminho de Santiago é
mesmo um caminho magico?”, “Viu alguma bruxa por la?”, e outras que
seguem mais ou menos essa mesma linha, como assinala uma peregrina

paulista:

Quando voltei de minha peregrinacdo, as pessoas me olhavam
da mesma maneira que olhavam quando anunciei que iria fazer
o Caminho. A Unica diferenca é que também procuravam em
mim mudancas fisicas, algo visivel que pudesse ser tocado,
apalpado. A questdo era: vocé mudou? Todos esperavam que
eu voltasse mais calma e até mesmo um pouco santa.
(NAHON; ZIMMER, 2002, p.126).

Como se pode perceber, no imaginario popular prevalece a idéia que
associa o Caminho de Santiago a um acontecimento mistico e de forte
potencial transformador. Um dos mais influentes socidlogos brasileiros, Octévio
lanni (1926-2004), escreveu o0 seguinte sobre o poder transformador de uma

viagem:

A medida que viaja, 0 viajante se desenraiza, solta, liberta.
Pode lancar-se pelos caminhos e pela imaginacado, atravessar
fronteiras e dissolver barreiras, inventar diferencas e imaginar
similaridades. A sua imaginacdo voa longe, defronta-se com o
desconhecido, que pode ser exoético, surpreendente,
maravilhoso, ou insélito, absurdo, terrificante. Tanto se perde
como se encontra, a0 mesmo tempo que se reafirma e
modifica. No curso da viagem h& sempre alguma
transfiguracao, de tal modo que aquele que parte ndo é nunca
0 mesmo que regressa. (IANNI, 2000, p.31).

comunidade, ou mesmo comunh&o, de individuosiguais que se submetem em conjunto a autoridade geral
dos ancidos rituais. (TURNER, 1974 pp. 118-119)
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Simbolicamente, a passagem pela porta, o atravessar da soleira, se da
no exato momento em que o peregrino, chegando a Catedral de Santiago de
Compostela, passa pelo Poértico da Gloria, maravilhosa obra (séc. Xll) do
Mestre Mateo. E a consumacao fisica, vale dizer, da peregrinacdo, pois muitos
nao sentem necessariamente “haver terminado” o Caminho em Compostela,
repetindo vez ou outra o classico borddo “A Santiago nunca se llega, siempre
se camina”.

O momento da chegada a Catedral compostelana é também um
momento marcado por uma série de rituais tradicionalmente repetidos ha
séculos e que ndo passam desapercebidos mesmo aqueles que ignoram sua
existéncia. A comecar pela entrada na Catedral subindo as escadarias da
Praca do Obradoiro, quando se chega ao Portico da Gldria. Quase sempre se
forma uma fila diante de uma coluna de marmore que sustenta o arco, em cujo
centro se encontra a majestosa figura de Santiago Apostolo, e logo acima dele,
a imagem do Cristo em Majestade.

O primeiro rito acontece na coluna onde se vé a imagem de Santiago
Sedente (sentado); abaixo da imagem do Apdstolo encontra-se a fuste (parte
principal da coluna) com a representacéo da Arvore de Jessé (que simboliza a
genealogia humana de Jesus Cristo). Nesse exato local, ha centenas de anos
0s peregrinos que ali chegam colocam suas méos ao mesmo tempo em que
formulam desejos e oracdes. Hoje, aquele que segue a tradigéo vé seus dedos
encaixarem-se em cinco buracos formados pelo desgaste no marmore feito
pelas maos de milhdes de peregrinos nos ultimos oitocentos anos. Lemos em
algum lugar que esse habito na realidade surgiu quando, num passado
distante, o peregrino chegava tdo cansado a Catedral que a primeira coisa que
Ihe ocorria fazer era apoiar-se em algo firme para descansar da fadiga dos dias
passados na estrada. E a primeira coisa que via era a coluna central com a
imagem de Santiago a dar-lhe as boas vindas.

Outro ritual interessante ocorre na mesma coluna, no lado reverso, onde
se encontra uma imagem que mira o altar principal. A essa imagem atribui-se a
propria retratacdo do Mestre Mateo, mas muitos estudiosos acham essa
associacao bastante incerta. Os fiéis, entretanto, trataram néo s6 de associa-la
ao Mestre Mateo como também a transformaram em Santo: o Santo dos
Croques. O ritual consiste em golpear (dar um croque) a cabeca trés vezes
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contra a fronte da imagem ali representada, na intengcéo de se obter sabedoria,
inteligéncia, boa memoria, ou algo do género. O fato € que ainda hoje os
estudantes costumam, segundo dizem, praticar o ritual na época dos exames.
E os peregrinos, isso sim pudemos verificar, também n&do abandonaram a
tradicdo, embora tenhamos nos divertido ao ver que muitos, assim como nos
na primeira vez em que la estivemos, ao ignorar o ritual dos croques, acabam
dando as trés cabecadas no lado errado da coluna.

O préoximo ritual € também o mais aguardado entre todos 0s outros
existentes na peregrinacdo jacobea: o tradicional abrazo no apdstolo; trata-se
da imagem medieval (mais tarde adornada pela escola barroca) de Santiago
Sedente presente no altar mor de onde se tem acesso subindo uma pequena
escadaria lateral. O abraco é dado por trds da imagem, de onde se tem a visdo
de toda a nave maior da igreja e da parte posterior do Pértico.

O abrazo marca efetivamente o encerramento da peregrinacéo jacobea,
mesmo que muitos continuem determinados a seguir até Finisterre, na costa da
Galicia. A Igreja reafirma essa idéia, pelo menos para 0s peregrinos cristaos,
gue nao vao embora da cidade sem antes obter a Compostela (o certificado de
autenticacdo emitido pela Igreja) na Oficina de Peregrinos da Catedral, e de
participar da tradicional Missa de Peregrinos celebrada diariamente ao meio-
dia.

Como se pode imaginar, a chegada ao Locus Sanctus ¢ um momento
particularmente emocionante para 0s peregrinos; nos relatos, aléem da emocao
da chegada, vemos que muitos caminhantes demonstram um sentimento de
“dever cumprido”, embora essa talvez ndo seja a definicdo mais adequada para
uma experiéncia tdo repleta de subjetividades. Mais precisa € a no¢édo de que,
ao chegar ao Locus Sanctus, que pode ser ndo somente o sepulcro do santo
mas também a prépria urbe compostelana, o peregrino percebe que algum tipo
de transformac&o ocorreu e que naguele momento um ciclo terminou e uma
nova etapa surgira pela frente. Esse sentimento determina a passagem, a
travessia do portal, e com isso comeca aquilo que van Gennep e Turner
chamaram de reagregacao (ou apenas agregacao) ou reincorporacao.

Com a consumacao da passagem, o sujeito ritual
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[...] permanece num estado relativamente estavel mais uma
vez, e em virtude disto tem direitos e obrigagbes perante os
outros de tipo claramente definido e “estrutural”, esperando-se
que se comporte de acordo com certas normas costumeiras e
padrdes éticos, que vinculam os incubidos de uma posicao
social, num sistema de tais posi¢oes. (TURNER, 1974, p.117).

O rito da agregacao sera mais evidenciado com o passar do tempo, pois
torna-se necessario um afastamento de todo o ambiente relacionado & margem
(em nosso contexto, o Caminho) para que se inicie a fase de assimilagdo da
experiéncia como um todo; deixaremos essa tarefa para a parte final do nosso
estudo. Por hora, iremos ver algumas passagens retiradas dos relatos que
ilustram o exato momento em que 0S peregrinos chegam a Santiago e suas
percepcdes sobre esse acontecimento; ndo sera dificil perceber em cada um
deles um pouco daquilo que trouxemos a tona neste item sobre a pos-
liminaridade: o fim de uma jornada e o comeco de outra, um sentimento de
transformacao interior, a vida real e a vida na margem, entre outras

percepcoes.

Andei até o centro da praca com as lagrimas rolando,
exatamente como agora, e cai de joelhos, apoiado no cajado,
rezando em voz alta uma oracdo de fé e agradecimento. Nao
sei como explicar, mas ali, naquele instante, alguma coisa
mudou em mim. Alguma coisa muito forte estava mudando a
minha vida. Era perceptivel, mas s6 o tempo poder4d me
fornecer maiores subsidios para esclarecer melhor aquele
momento de transformacédo a que fui submetido. (ALMEIDA,
1999, p.164).

Entrei na catedral e fiz todo o ritual do peregrino. Comecei a
caminhar até o altar, eu ndo sentia a mochila nas minhas
costas, 0s passos eram leves, parecia que eu estava flutuando,
tinha certeza da minha purificagdo de alma, do meu
engrandecimento de espirito e de tudo aquilo que tinha
procurado no caminho: a unido dos povos, a solidariedade de
uns para com 0s outros. Eu tinha certeza de que a humildade e
a simplicidade séo tudo na vida; ndo importava nada mais,
apenas uma mochila seria o suficiente para ndés, seres
humanos, vivermos e sermos felizes, masica do Gonzaguinha
gue eu cantava e que fala todo esse sentimento: “viver e nao
ter vergonha de ser feliz’. (CALIMAN NETO, 2004, pp.124-
125).

Terminada a missa, conclui-se o Caminho para Santiago,
geograficamente. E agora? Agora, o grande desafio é por em
pratica os ensinamentos do Caminho, as experiéncias e
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transformacgdes, o que vi, senti e aprendi. O Caminho nunca
termina e o nosso verdadeiro caminho é aqui, na nossa terra,
no dia a dia. E dentro dos furacbes da vida. (CUNHA, 1998,
p.203).

Pouco a pouco, o contato com a vida real se fazia presente ao
nos aproximarmos do aeroporto de Laba Colla (sic), nos
fazendo lembrar que em instantes tudo voltaria ao normal,
terminaria a farra peregrina, e com ela o estilo de vida que
haviamos adotado. (...) Santiago de Compostela sintetiza tudo
0 que buscamos, o tesouro que perseguimos durante tanto
tempo, a coroagdo, o prémio que nos é concedido ao final da
peregrinacdo. (GALVAO, 2005, p.178).

Era uma sensagdo muito forte, o filme do Caminho passou todo
na minha cabeca, me fazendo reviver as licdes aprendidas, as
promessas feitas e as reformas e renovagdes ocorridas. Sentia
claramente que eu ndo era o mesmo de quando iniciei a
peregrinacdo. Muito havia aprendido e aquela ligdo tinha uma
importancia e significado muito especial na minha vida.
(MACHADO, 2003, pp.200-201).

A missa me deixou maravilhado, foi o apice, e entendi que a
partir dali o meu Caminho néo ia mais ter setas amarelas, nem
albergues. Peregrino no mundo, que comegara e néo
terminaria nunca, na procura de encontros e da realizagdo
fraterna, eu teria de escolher e fazer o meu Caminho.
(MESQUITA JR, 2000, p.169).

Para muitos, esse é o final da peregrinacdo. O passado e o
presente juntos, mais do que isso, uma licdo de que o futuro
vale a pena. Se vocé sentir que Santiago € o final desta fase da
sua vida, desta etapa que vocé tdo valorosamente cumpriu,
aproveite e saboreie esta sensacdo pelo tempo que quiser.
(MAQUI, 1992, p.201).

[...] sai a perambular por Compostela, a parte velha e a parte
nova; eu me sentia mais ou menos como aquela cidade: parte
velho, parte novo. Minha parte velha continuava existindo
dentro de mim. Afinal, ndo ha como nos afastarmos de nés
mesmos. E minha parte nova, resultado do que aprendera e
das respostas que tivera no Caminho, comecgava a existir
dentro de mim. A felicidade consiste em harmonizar as duas
partes. (REIS, 1998, p.203).

O que nos parece fascinante ao analisar o Caminho de Santiago sob a
Otica dos ritos de passagem € o fato de que as trés fases, a separacao, a
margem e a reagregacdo, aparecem muito bem delimitadas nas paginas dos
relatos peregrinos. Mas cabe uma ressalva, ressaltada na pesquisa da
antropologa Sandra de S& Carneiro (2007, p.167) sobre o0s peregrinos
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brasileiros no Caminho de Santiago: “[...] convém lembrar que elemento de
conscientizacéo e tomada de decisdo ndo implicam separacao, e o retorno nédo
implica, necessariamente, agregacado”. Com isso a autora postula a tese de que
“[...] ndo se pode aplicar modelos tidos como universais e fechados para a
analise de fenbmeno tdo complexo e variado como as praticas das
peregrinacdes na contemporaneidade.”

Temos consciéncia de que, por sua complexidade, o Caminho de
Santiago ndo pode ser abordado por um unico referencial teérico; o Caminho
abre-se a inimeras interpreta¢cfes e nisso reside sua riqueza. Analisa-lo sob a
Otica dos ritos de passagem € apenas uma, dentre tantas outras maneiras de
se obter uma compreensao mais aprofundada de um fenbmeno que ha mais de
mil anos vem fascinando estudiosos, viajantes e religiosos de diversas partes

do mundo.

3.2 METAFORAS E SIMBOLOS DA PEREGRINACAO JACOBEA

Descubriras a Dios en Compostela, si
es que antes no lo has topado en tu
camino, bien exterior, bien intimo, que
por los dos camina.

Torrente Balléster, Compostela y su
angel

Ao tratarmos da questao dos ritos no item anterior tocamos brevemente
no tema do simbolos e da linguagem simbdlica presente nos relatos dos
peregrinos. Nossa intencdo, nesse novo tépico, sera a de explorar mais essa
tematica dos simbolos e o papel que estes desempenham dentro do processo

de transformacao interior dos peregrinos.

Todas as peregrinacdes tém como escopo um duplo sentido. Primeiro, 0
sentido pratico e objetivo, aquele que demanda um minimo de esforco fisico e

que caracteriza a caminhada exterior. E 0 corpo em movimento.
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O segundo sentido é de ordem espiritual e subjetivo em sua esséncia,
aguele que demanda um minimo de compromisso espiritual ou religioso e que

caracteriza a caminhada interior. E a alma em movimento.

E a integracéo dessas duas dinamicas, uma fisica e outra espiritual, que
faz com que a peregrinagdo se distingua, por exemplo, de uma caminhada
onde o que se busca € algum tipo de experiéncia estética, mesmo que, por
extensdo, essa experiéncia produza algum efeito na alma. E o tipo de
caminhada praticada pelo passeante, e ndo propriamente por um peregrino.
Mesmo aquele que passeia pratica um modo peculiar de caminhada, e
encontraremos uma pequena e interessante obra filoséfica que trata

especificamente da arte de passear.

O filosofo alemdo Karl Gottlob Schelle (1777-?), amigo de Kant,
escreveu um pequeno tratado em 1802 sobre a arte de passear, onde, ao
questionar o papel do espirito no passeio, propbés-se a tarefa de “[...]
estabelecer um elo entre a atividade intelectual e a atividade corporal, elevar
um processo mecanico (o caminhar) a categoria de um processo intelectual.”
(SCHELLE, 2001, p.20).

Continuando, o filésofo afirma que “[...] os passeios ndo séo destinados
a dar seguimento a cogitacbes metafisicas” (2001, p.21) notando que o

interesse de quem passeia deveria ser de ordem estética:

Apenas a consideracdo estética da natureza permite a
livre atuacdo das forgcas da alma. Somente ela é capaz de
prosperar com o encanto da aparéncia da natureza, com o fim
de melhor conhecé-la na diversidade de seus fendmenos. Ela
favorecerd também de forma indireta, através de impressdes
suscitadas por cenas grandiosas e tocantes, o interesse moral
pela natureza, precedendo assim a atividade do espirito que,
fundamentando a observacdo num interesse puramente
intelectual e moral, transforma a livre atuacdo das forcas da
alma, tdo necessaria a finalidade do passeio, em um negécio
sério. (SCHELLE, 2001, p.29).

O filésofo seguira seu raciocinio sempre de modo a valorizar a natureza
acima de tudo, e o compromisso intelectual do passeante com relacéo a pratica

da caminhada. O mesmo duplo sentido que afirmamos existir na dindmica da
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peregrinacdo, apenas dando énfase ao intelecto ao invés do espirito. E a

mente em movimento.

Outras distingbes surgem aqui e ali; por exemplo, a caminhada
esportiva, o trekking. Ou o turismo religioso, que leva multidées a lugares tidos
como sagrados. Nos dois casos, diferenciam-se da peregrinagdo, embora nos
altimos anos alguns tedricos discutam o papel do Caminho de Santiago na
contemporaneidade, sugerindo que de modo geral teria se convertido em uma
alternativa econdmica de turismo. Nao estdo totalmente errados, apenas
acreditamos que o Caminho continua a ser exatamente o que sempre foi, um

meio para diversos fins, inclusive para as praticas citadas acima.

O olhar, de fato, deve ser direcionado ndo ao Caminho, mas aqueles
gue caminham; se existem 0s que percorrem a trilha totalmente desvinculados
de um compromisso religioso, de outro lado ha os que fazem da caminhada
uma verdadeira peniténcia, como veremos futuramente. Isso ndo € proprio da
modernidade/pés-modernidade (uma dessacralizacdo da peregrinacdo), pois
varios estudos demonstram que nem todos o0s peregrinos medievais
caminhavam pietatis causa®; entretanto, quando nos debrucamos nos relatos
de peregrinos atuais, descobrimos que a espiritualidade estd amplamente
presente na vida desses caminhantes, e um dos recursos mais utilizados pelos
peregrinos para expressar seus sentimentos mais intimos é o uso de

metéaforas.

As metéforas nos relatos

O homem é um ser que se criou a si proprio
ao criar uma linguagem. Pela palavra, o
homem é uma metéfora de si préprio.

Octavio Paz, O arco e a lira

Ja tivemos oportunidade, em nosso trabalho, de explorar alguns dos

inimeros usos do termo caminho, e uma introducdo sobre a viagem e seu

®1 Fato amplamente estudado na obra de Pablo Arribas Briones, “Picaros y picaresca e el Camino de
Santiago”. (ver ref. bibli ograficas)
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aspecto metaférico®. Todavia, ainda ndo tivemos oportunidade de demonstrar
de forma abrangente a enorme presenca desse recurso de linguagem dentro
dos relatos de viagem dos peregrinos jacobeos. Podemos assegurar que a
metafora®® é a maneira por exceléncia que os peregrinos adotam para
transmitir com mais fidelidade possivel as suas experiéncias interiores, aquilo

gue a linguagem comum simplesmente nao alcanca.

Para o tedlogo Rubem Alves, a experiéncia religiosa e a estética estao
muito préximas, porque “ambas tém a ver com a imaginacao”. (ALVES, 1979,
p.56). Essa afirmacdo nos ajudard a compreender um pouco melhor a questédo
da linguagem metaférica encontrada nos relatos dos peregrinos quando tentam
expressar um sentimento ou uma idéia nascidos de uma experiéncia religiosa
(ou mistica, ou metafisica, ou espiritual, ndo importa o termo que se use), ou
durante a observagao de um fato corriqueiro que desperte no peregrino algum
tipo de insight:

Ao adentrar nesta interessante trilha, vi um galpdo com as
laterais abertas. Nao havia ninguém no local. Saltou-me aos
olhos, pois estdvamos em uma zona agricola e |4 estava um
galpdo novo, com aparéncia industrial. Parei na trilha, do lado
de fora do portdo, e figuei um bom tempo admirando o que ele
continha e qual era a sua finalidade. Era o atelié de um escultor
em pedras, de um artista plastico, de um obreiro das pedras, de
um artista inspirado e conectado com a mée Terra, criando as
suas obras em plena zona rural. Este local e sua funcao
tocaram o meu espirito. A localizacdo do atelié, a obra, a
habilidade de lapidar a pedra bruta e transforma-la nas mais
variadas formas, com paciéncia e precisdo, me deixaram
conectados a esta obra. Tornou-se para mim um objetivo a ser
atingido. (...) O meu estado espiritual havia mudado totalmente.
Eu estava conectado e 0s proximos cinco quildbmetros até a
cidade foram magnificos. Havia feito um paralelo entre o
desenvolvimento espiritual, &rduo e lento, e o esculpir a pedra,
arduo e lento também. (SILVA, 2004, pp.103-104).

E provavel que essa passagem ndo desperte no leitor a mesma
intensidade de sentimento que deve ter tocado o peregrino escritor; certos
sentimentos sao inefaveis, e 0 maximo que se consegue, ao tentar descrevé-

los, € uma palida aproximacdo do momento, do ambiente, mas nunca da

62 Ver ftem 1.4 sobre aLiteratura Odepérica
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esséncia, porque a “[...] qualidade da subjetividade naquele momento ndo pode

ser colocado em palavras” (ALVES, 1979, p.57), excecdo feita aos poetas.

Além do mais, nem sempre as metaforas sdo entendidas ou assimiladas por

qualquer um, pois, de acordo com o mitblogo norte-americano Joseph

Campbell,

[...] as metéforas de um periodo historicamente condicionado e
os simbolos por elas gerados, talvez nada digam as pessoas
gue venham a viver muito tempo depois daquele momento
historico especifico, e cuja consciéncia se formou através de
experiéncias totalmente diferentes. (...) As metaforas sO6
parecem descrever o mundo exterior do tempo e lugar. Seu
universo real € o mundo espiritual da vida interior. (CAMPBELL,
2003, pp.29;31).

O Caminho (de Santiago) como metafora (da existéncia, da vida) € a

definicdo mais fiel de toda a experiéncia referente a peregrinacao jacobea. Por

extensdo, aplica-se a metafora a todos os caminhos e ndo € por acaso que

sempre se associou a vida a uma caminhada.

Inegavelmente, a experiéncia ajuda a pensar. E impressionante
como fazer o Caminho se relaciona com viver a vida, e como
os conhecimentos de um podem ser utilizados no outro.
Encontro similaridades entre o Caminho e a existéncia, além de
ensinamentos para a vida privada e pessoal, levando tudo a
uma visdo holistica dos campos onde transito. (MESQUITA
JR., 2000, p.23).

No tocante a espiritualidade, “[...] em diversas culturas, a representacao

da vida inspirada nas fases do caminho foi se constituindo em imagem mental

para significar etapas do desenvolvimento espiritual de pessoas ou grupos”

(VILHENA, 2003, p.16). Essas etapas, também elas, estariam associadas ao

Caminho de Santiago, tanto as de ordem fisica (como as treze etapas do

Codex Calixtinus) quanto as de ordem espiritual, tal como indicadas na citacéo

acima.

%3 Fendmeno pelo qual uma palavra éempregada por semelhancared ou imaginria
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Quanto aos relatos, é interessante notar como se assemelham em
muitas passagens e pensamos que, no fundo, o que esses peregrinos desejam
€ deixar um testemunho de que suas experiéncias, por mais estranhas que
possam parecer até mesmo para si proprios, ocorreram realmente, ainda que
uma leitura posterior dos fatos faca com que tudo parec¢a haver acontecido no
campo da imaginacdo. A metéafora, portanto, também ajudaria a disfarcar
(como se disso houvesse necessidade) um pouco a idéia do absurdo ao olhar
do outro, sobretudo aquele que, ndo tendo vivenciado o mesmo fenbmeno, néo

conseguiria entender ou acreditar no que estivesse sendo relatado.

Essa afirmacdo pode ser melhor aprofundada nas idéias de Juan
Sahagun Lucas, catedratico da Universidade de Burgos, em sua obra sobre
fenomenologia e filosofia da religido, no momento em que trata do alcance
significativo da linguagem religiosa. De acordo com o tedlogo espanhol, a
linguagem religiosa possui certos tipos de caracteres que variam conforme o
modo como 0 sujeito experiencia as vivéncias que lhe afetam intimamente. Um

desses caracteres é chamado de participativo e comunicativo:

Como qualquer forma de linguagem, a linguagem religiosa
desempenha uma fungdo comunicativa baseada na
participagdo. Para que dois interlocutores se entendam, €
necessario que se movam em um terreno comum e
compreendam o sentido dos termos empregados. Isto ndo seria
possivel se ndo participassem das mesmas vivéncias. Por isso,
deve ser dito que as expressdes religiosas tém um carater
testemunhal e ndo factual. S&o transmissoras de sentimentos
gue transparecem vivéncias idénticas e comunicam estados de
animo que correspondem a um modo peculiar de situar-se
ante a realidade. Expressam a forma de assumir a existéncia
em perspectiva transcendente. (LUCAS, 1999, p.181).

Por isso, o leitor é convidado a caminhar junto com o peregrino escritor,
como vemos em muitos dos prefacios das obras analisadas, para, quem sabe,
atingir o mesmo grau de percepcdo outrora conquistado durante a
peregrinacdo. Uma empatia que sera util se o objetivo for o de tentar entender,
na medida do possivel, a esséncia do(s) fenbmeno(s); entretanto, em algumas
ocasifes 0s peregrinos reconhecem a natureza inefavel de suas experiéncias

no Caminho:
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Assim, da fogueira onde se queimam restos de nossas
carcagas abandonadas, nossa Fénix vai se reerguendo em
direcdo ao fio de nossas vidas; os resultados dessas mudangas
serdo percebidos no terreno de nossas agbes, em NOSSO
modus operandi em relagdo ao mundo. Nossas respostas as
solicitagBes externas e internas serdo outras, e os “de fora” de
nés o perceberdo. A partir de quando? Pode comecar a
acontecer aqui no Caminho, ou logo apds nosso retorno, ou
permanecer muito tempo na cocg¢éo alquimica de nossas vidas.
Isso ndo se pode descrever em simples relatos e diérios de
viagem. Talvez a poesia, ou mais certamente a musica, possa
fazé-lo. (SILVA, 2002, p.184).

N&do podemos deixar de mencionar a armadilha que a linguagem
metafdrica pode criar se um leitor mais desavisado ndo se der conta desse
recurso de linguagem, uma discussao sempre levada em conta por Joseph
Campbell, que chegou a ser duramente criticado por fazer uma leitura

metafdrica das passagens biblicas. Diz o mitélogo (2003, p.31):

O problema, como ja observamos muitas vezes, € que essas
metéaforas, que dizem respeito aquilo que ndo nos poderia ter
sido dito de outra maneira, sdo interpretadas erroneamente
como se referindo a fatos tangiveis e ocorréncias histdricas. A
denotacao- isto é, a referéncia no tempo e no espago: um
Nascimento Virginal especifico, o Fim do Mundo- é tomada
como a mensagem; e a conotacao, a rica aura da metafora na
gual seu significado espiritual pode ser detectado, é totalmente
ignorada. O resultado é que somos deixados com a inflexdo
“étnica” especifica da metafora, o involucro historico, em vez do
nudcleo espiritual vivo.

Tal fato pesou muito na introducdo do Caminho aos brasileiros, por
causa da obra de Paulo Coelho, como j& vimos. O que mais parece ter
chamado a atencado de todos os que leram seu Diario € a passagem em que 0
autor trava sua luta com o cdo, a propria personificacdo do deménio, no
povoado abandonado (hoje ndo mais) de Foncebaddn. Coelho chegou a relatar
posteriormente que muitos de seus leitores ndo entenderam a metafora
associada a passagem de seu combate contra o Mal, e ndo é dificil constatar

gque ele estava certo: seu demoénio (que ele chamou de legido, porque eram
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muitos) criou um fascinio que marcou a experiéncia de uma boa contagem de

peregrinos, que fizeram de Foncebadon a propria filial do inferno.

Mesmo assim, também ha os que conseguem fazer uma interpretacao

coerente da experiéncia alheia, sem se deixar levar pelos devaneios da

imaginagao:

No caso da luta com o cachorro Legido, pelo que compreendi
no livro de Coelho, houve a simbolizacdo da disputa de poder
entre o autor daquele liviro e o0 que- para ele- era a
representacdo das forcas demoniacas. Entendo que aquilo é a
descricdo de uma luta pessoal, por motivos pessoais, e que
cada um de nés enfrenta seus demodnios conforme sua
realidade interior. (SILVA, 2002, p.202).

Se o Caminho é uma metafora da vida de cada um, como ele é

interpretado, entéo,

autores respondem:

na literatura odepérica por nés analisada? Os proprios

Este € um Caminho magico. Cada passo é uma reflexdo sobre
a vida, sobre nés mesmos. E um aprendizado permanente Ter
gue controlar as minhas largas passadas quando estou
endorfinado. Curtir a paciéncia, controlar a velocidade dos
passos, sentir o Caminho, n&o olhar para tras, so para frente. E
um exercicio de equilibrio permanente entre o que eu desejava
e os limites do meu corpo. (CUNHA, 1998, pp. 88-89).

Quando saimos de casa e comecamos a fazer o Caminho,
levamos tudo o que queremos; porém, com o passar dos dias,
a mochila vai ficando cada vez mais pesada, precisamos
esvazia-la um pouco, deixar para tras o0 que ndo €
indispensavel, e entdo, s6 nos resta 0 que realmente
necessitamos, e jA ndo mais 0 que queremos levar. E isso
também devemos fazer em nossa vida diaria. Tentar esvaziar
um pouco a nossa mente, tirar o peso de nosso coragao, e
levar o que realmente vale a pena, 0 que é necessario para se
viver melhor. (GALVAO, 2005, p.48).

Em seguida, Michel passou a relatar as agruras de seu
relacionamento conjugal, descrevendo a conduta de uma
mulher que o desprezava, etc. Percebi que Béatrice ndo se
sentia muito & vontade diante das caréncias daquele estranho,
expostas de forma t&o inusitada. Tratava-se, na verdade, do
desabafo de um homem solitario, que precisava esvaziar
aquela carga de infelicidade para poder continuar seu
Caminho. Seu relato deixava evidente que o verdadeiro peso
gue carregamos em nossa jornada pela vida ndo consiste
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naquilo que podemos introduzir numa mochila, mas no que
deixamos tomar o espaco de nossas mentes. Trilhar o Caminho
é fazer um exercicio de desapego. (KHALIL, 2004, p.116).

O Caminho de Santiago € principalmente um caminho interno
através de nds, tendo como guia Deus, na busca de respostas,
orientacdao, luz e forca. (MACHADO, 2003, p.139).

Sera que é verdade que o Caminho é apenas uma via de
introdugdo, que depois de Compostela € que o Caminho vai se
apresentar aos poucos, confirmando as respostas das
perguntas que fiz? (MATEU, 2003, p.157).

[...] acima de tudo eu permanecia fiel ao entendimento que
tinha do Caminho: que era uma metafora de meu préprio
caminho interior. Esse entendimento tornava desejavel e rica a
minha relacdo com pessoas, acontecimentos e lugares, pois
gue com todos e tudo eu poderia aprender algo sobre mim.
(STOFFEL, 2006, p.43).

A experiéncia do Caminho € uma vivéncia de ndo-liberdade.
Desde que escolhemos fazer o Caminho (dizem muitos que é o
Caminho que nos escolhe), temos de seguir suas leis, respeitar
suas fronteiras, obedecer seus limites. Ou desistimos nos
rebelando ou nos submetemos. Nao ha volta, vai-se sempre
para diante. E possivel a desisténcia, pode-se fazé-lo em
etapas, mas enquanto o trilhamos, pertencemos a ele. O
Caminho de Santiago € com certeza uma repeticdo do caminho
da paixao de Cristo. (VALLE, 2004, p.45).

Sado inumeras as visdes que encontraremos pela frente e praticamente
todos os autores peregrinos tém a sua propria definicho do Caminho, sua
descricdo metaférica particular, que quase sempre traz implicita algum
elemento importante de sua experiéncia e que de certa forma tem relagdo com
sua conduta espiritual durante a jornada. Entre todos os relatos, elegemos as
tltimas palavras de um peregrino gadcho para terminarmos esse topico sobre
as metaforas, por considerarmos uma boa sintese daquilo que foi refletido

acerca deste tema:

A vida é uma peregrinacdo constante, por um Caminho que
leva cada um a seu Santiago. Alguns chegam, outros nao;
alguns tém um rumo, outros andam sem direcdo certa. Ir até
Santiago é ter, em cerca de trinta dias, as experiéncias de toda
uma vida. Por vezes o Caminho, como a Vida, te domina mais
do que tu a ele. E um jogo onde aprendes que a pessoa mais
importante do mundo és tu e, mais do que ninguém, a ti tens
gue respeitar e prestar contas. O Caminho nao termina aqui,
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pois 0 Caminho, em verdade, é a Vida e esta continua, mesmo
depois da morte. (REIS, 1998, p.205).

O papel do simbolo na peregrinacdo jacobea

Em sua obra As linguagens da experiéncia religiosa, o fenomendlogo
argentino José Severino Croatto (2004, p.81) afirma que “[...] o simbolo é a

chave da linguagem da experiéncia religiosa."

O simbolo, por sua etimologia (do grego sym-ballo = “pér junto”), refere-
se a unido de duas partes ou fragmentos. Essa definicdo provém de um antigo
costume grego onde duas pessoas, ao fazerem algum tipo de contrato ou
negocio, validavam o mesmo quebrando uma peca de ceramica em duas
partes, cada qual ficando com seu respectivo fragmento. Caso houvesse
necessidade futura de provar a autenticidade do acordo, bastava unir as duas
partes do objeto quebrado para rapidamente comprovar sua validade.

De acordo com o Dicionario Enciclopédico das Religides, a funcao

indicadora do simbolo

[...] nasce do fato de que os perfis bem delineados de uma
parte fragmentéaria fazem intuir a outra parte que esta faltando.
(...) Mesmo compreendendo s6 parcialmente o simbolo, o
individuo ao contactuar-se com ele sente-se tocado, vivificado
e suas energias revigoradas. Para a psique humana o simbolo
significa uma imagem que contém dados conscientes e
inconscientes. Ele € um elemento de ligacdo e de mediacdo
entre os aspectos percebidos e conhecidos do individuo, os
aspectos conscientes, e 0s aspectos desconhecidos,
inconscientes. (SCHLESINGER; PORTO, 1995, p.2384, vol. II).

O simbolo e a metafora, como assinala José Severino Croatto, possuem
uma correspondéncia etimologica porque ambos fazem com que um significado
remeta a outro sentido. A metéafora, entretanto, leva a outro sentido “[...]

apoiando-se somente no sentido direto... (...) o simbolo, pelo contrario, néo
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atribui algo conhecido. E intuicdo do desconhecido. (...) A metafora é uma

comparacao, o simbolo é uma trans-significacéo. (2004, p.92).

Carl G. Jung definiu o simbolo como sendo

[...] um nome ou mesmo uma imagem que nos pode ser familiar
na vida diaria, embora possua conotacdes especiais além do
seu significado evidente e convencional. Implica alguma coisa
vaga, desconhecida ou oculta para nés. (...) Assim, uma
palavra ou uma imagem é simbolica quando implica alguma
coisa além do seu significado manifesto e imediato. Esta
palavra ou esta imagem tém um aspecto “inconsciente” mais
amplo, que nunca é precisamente definido ou de todo
explicado. E nem podemos ter esperancas de defini-la ou
explica-la. Quando a mente explora um simbolo, é conduzida a
idéias que estdo fora do alcance da nossa razdo. (JUNG, 1992,
pp.20-21).

Quanto a funcdo do simbolo dentro da experiéncia religiosa, Jung

assinala o seguinte:

Por existirem inUmeras coisas fora do alcance da compreenséao
humana é que frequentemente utilizamos termos simbdlicos
como representacdo de conceitos que ndo podemos definir ou
compreender integralmente. Esta € uma das razdes por que
todas as religibes empregam uma linguagem simbdlica e se
exprimem através de imagens. (JUNG, 1992, p.21).

A peregrinagdo jacobea € marcada por muitos simbolos, alguns mais
evidentes, por estarem presentes em praticamente todos os lugares, como é o
caso das famosas vieiras, desde sempre associadas ao culto jacobeo e a
espada vermelha em forma de cruz, simbolizando o aspecto guerreiro de

Santiago em sua personificacdo de Matamoros.

Outros simbolos irdo aparecer na rotina da peregrinagdo a Compostela.
Estardo presentes nos capitéis de antigas igrejas e catedrais, em pinturas de
arte sacra, mas também na longa estrada que atravessa campos e montanhas,
as temidas mesetas e as lendarias pontes de arcos de pedra pelas quais tantos

peregrinos cruzaram ao longo dos séculos.
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E provavel que os peregrinos de hoje ndo se deixem envolver tanto
pelos simbolos como os iletrados peregrinos do passado; além do mais, com o
excesso de informacdes e estimulos visuais da modernidade, o peregrino
contemporaneo vai aos poucos perdendo aquele olhar mais apurado, que é
capaz de enxergar em um simples detalhe uma informagcdo carregada de

simbolismos.

Isso se aplica muito mais a arte das igrejas romanicas e goticas do
Caminho do que aquilo que se encontra em meio & natureza. E improvavel que
um peregrino hoje gaste muito tempo dentro de uma igreja observando
detalhes talhados em pedras e madeira, em altares e capitéis, em portadas

repletas de esculturas ricas em simbolismos dos mais variados.

Hoje o ritmo é outro, a peregrinacao acontece limitada pela obrigagdo da
volta em um tempo pré-determinado. No caso dos brasileiros, a peregrinacéo é
feita quase sempre no periodo das férias, de modo que se torna muito
complicado fazer uma caminhada mais contemplativa quando se passa por um
povoado. A contemplagdo, no sentido de meditar, de refletir, acontece quase

sempre em meio a natureza, quando temos nos relatos algumas das

experiéncias mais interessantes nesse sentido.

Inicialmente, nossa intencdo era a de esmiucar cada um dos simbolos
associados ao Caminho, mas descobrimos que issO pouco acrescentaria ao
nosso estudo, que privilegia o peregrino e sua espiritualidade. Foi pensando
nesse aspecto que optamos por buscar em nossas fontes, na literatura
odepodrica, passagens que explicassem por si mesmas essa dimenséo

simbdlica da caminhada, trazendo ao texto mais fidelidade com nosso objeto.

Certos simbolos ndo podem deixar de ser abordados, pela importancia
intrinseca que possuem no contexto da peregrinacdo jacobea, sem o0s quais
nao se pode imaginar a propria existéncia do Caminho de Santiago. Entre eles
encontramos as conchas ou vieiras, o baculo ou cajado, a calabaza (cabaca,
hoje substituida pelo cantil), e o embornal, que nos textos espanhdis aparece
traduzido por escarcela, morral, esportilla ou zurron, nada mais do que uma

singela bolsa de pele, hoje transformada em modernas e coloridas mochilas
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high tech. Todos esses objetos simbolizam a indumentaria do peregrino e

ajudam a criar a personificacdo daqueles que se dirigem a casa de Santiago.

De todos os simbolos do Caminho de Santiago, a concha, conhecida na
Galicia como vieira, sem davida é o mais tradicional e polissémico simbolo
jacobeo; esta para Santiago assim como a palma (folha da palmeira), para os
gue voltam de Jerusalém ou a chave (ou pena), para 0s que regressam de

Roma.

A fonte mais antiga que associa a vieira com o culto jacobeo provém do
Codex Calixtinus, Livro I, capitulo XVII, no sermdo conhecido como Veneranda

dies:

Por essa razdo, os peregrinos que vém de Jerusalém trazem
as palmas, assim como 0s que regressam do santuario de
Santiago trazem as conchas. Pois bem, a palma significa o
triunfo, a concha significa as boas obras. Assim como 0s
vencedores ao voltar da batalha costumavam em outro tempo
agitar as palmas em suas maos, mostrando que haviam
triunfado, do mesmo modo o0s peregrinos que vém de
Jerusalém trazem as palmas, mostrando a mortificacédo de seus
vicios. (...) Existem uns mariscos no mar préximo a Santiago,
vulgarmente conhecidos como vieiras, que possuem duas
carapacas, uma de cada lado, entre as quais, se oculta um
molusco parecido como uma ostra. Tais conchas estao
lavradas como os dedos da méo e os provengais as chamam
de nidulas e os franceses crusillas, e ao regressar do santuario
de Santiago, os peregrinos as prendem em suas capas para a
gléria do Apéstolo, e como recordacéo dele e sinal de tdo longa
viagem, as levam para suas moradias com grande regozijo. A
espécie de carapagas com que 0 marisco se defende,
significam os preceitos de caridade, com 0s quais deve
defender-se quem devidamente os leva, isto é: amar a Deus
sobre todas as coisas e ao proximo como a si mesmo. (...) As
conchas, acomodadas a maneira de dedos, significam as boas
obras, nas quais o que dignamente as leva deve perseverar, e
belamente pelos dedos se simbolizam as boas obras: deles nos
valemos quando fazemos algo. Portanto, como 0 peregrino
leva a concha, assim enquanto se encontra no caminho da vida
presente deve levar o jugo do Senhor, isto é: deve submeter-se
aos seus mandamentos. (LIBER SANCTI JACOBI, 1998,
pp.205-206).

Mas serdo os milagres e as lendas do Caminho quem melhor servirdo

para firmar a importancia da concha como simbolo da peregrinacéo jacobea.
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No Cdédex Calixtinus, Livro Il, conhecido como Liber de miraculis (conforme
nota de Moralejo, p.335), encontramos uma compilacdo de 22 milagres

atribuidos a Santiago. No capitulo XII desse livro lemos o seguinte milagre:

Correndo o ano mil cento e seis da encarnacdo do Senhor, a
garganta de um certo cavaleiro em terras de Apulia inchou
como um odre cheio de ar. E como ndo se encontrasse em
nenhum médico remédio que o curasse, confiado em Santiago
apostolo disse que se pudesse encontrar alguma concha das
gue costumam levar consigo 0s peregrinos que regressam de
Santiago e com ela tocasse sua garganta enferma, teria
remédio imediato. E havendo-a encontrado na casa de um
certo peregrino vizinho seu, tocou com ela sua garganta e
sarou, e logo marchou em direcao ao sepulcro do Apéstolo na
Galicia. Isto foi realizado pelo Senhor e € admiravel a nosso
ver. Honra e gloria ao mesmo Senhor, Pai e Filho e Espirito
Santo, pelos séculos dos séculos. Assim seja. (LIBER SANCTI
JACOBI, 1999, p.359).

Nesse milagre, a concha ndo s6 aparece no Cédex como um simbolo
intimamente associado a Santiago sendo como detentora de um poder
sobrenatural de cura. E de fato aquilo que Mircea Eliade chama de hierofania,
uma manifestacdo do sagrado, ou, como ele mesmo parece preferir, “[...] uma
manifestagcdo do sagrado no universo mental daqueles que o receberam”
(ELIADE, 2002, p.17).

A concha, para os peregrinos medievais, tinha uma funcéo simbdlica que
parece nao ter mais 0 mesmo apelo entre 0s peregrinos atuais - pelo menos
nao entre aqueles que aparecem em nosso estudo - 0 que ndo causa surpresa
se levarmos em consideracdo que o simbolo é passivel de extincdo nos
processos de objetivagcdo racional, quando preso e traduzido em uma
linguagem racional ou quando analisado por meio de uma semantica
intelectualista pela psicanalise. (CROATTO, 2004).

Além do mais, o homem medieval tinha muito mais presente as
evocacoes pagas de certos simbolos hoje perdidos pela passagem do tempo.
O proprio nome, vieira, descende do latim veneria, que tem relacdo com Venus,

numa associacdo ao 6rgdo sexual feminino®.

84 A titulo de auriosidade, em alguns paises de lingua espanhola apalavra concha, em linguagem chula, se
refere agenitdliafeminina.
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Por outro lado, além de estar associada ao nascimento, a concepgao
(na Espanha o apelido de Concepcion, nome bastante comum, se da por
Concha ou Conchita) a concha também esta associada a morte e
conseqlentemente aos ritos funerarios, pelo fato de ser “[...] a propriedade que
ela simboliza, para uma pessoa ou para uma geracao, o resultado da morte do
ocupante primitivo da concha” (CHEVALIER, 1991, p.270). Nesse caso,
podemos usar a leitura da morte, representada pela concha, como sendo a
morte iniciatica do peregrino, aspecto simbdlico muito presente nas abordagens
esotéricas do fenébmeno jacobeo.

Retomando os milagres descritos no Cddex, ha um outro em que
também conseguimos visualizar sem grande dificuldade uma hierofania
relacionada com as tradicionais insignias do peregrino medieval, além da
vieira. Trata-se do baculo, ou cajado, e do morral, a bolsa de pele usada pelos
peregrinos antigos. A lenda (cap. IX do Liber Sancti Jacobi) trata de um
famoso soldado da cidade de Tabaria (antiga Tiberiades) que havia prometido
ao Apostolo visitar o seu sepulcro caso conseguisse vencer 0s turcos em
batalha. Terminados os combates, o soldado sai vitorioso mas se esquece da

“divida” com o santo:

Mas como se diz que todo homem ¢é falso, o cavaleiro se
esquece do que havia prometido ao Apéstolo, pelo que caiu
merecidamente enfermo de morte. Assim, pois, quando por
causa de sua enfermidade ndo podia mais falar, a seu
escudeiro, em estado de éxtase, aparece Santiago, dizendo-lhe
gque se o seu senhor cumprisse 0 que havia prometido ao
Apoéstolo, logo seria curado de sua doenca. O cavaleiro, ao
saber disto pelos labios de seu escudeiro, no mesmo momento
fez um sinal com a méo aos sacerdotes que estavam presentes
para que lhe dessem o baculo e o embornal bendito. E ao
receber isto, escapou da doenca que o dominava e
prontamente empreendeu a viagem a Santiago, uma vez
provido do necessério. (LIBER SANCTI JACOBI, 1999, p.355).

A pesquisadora de cultura galega, Maria do Amparo Tavares Maleval,
da Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERJ), publicou um estudo que
trata especificamente das narrativas encontradas no Liber Sancti Jacobi, com

a integra dos textos em latim devidamente traduzidos pela autora. Ainda que
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seu trabalho esteja voltado a literatura, ndo Ihe passa desapercebido o aspecto
simbdlico das duas passagens que acabamos de ler sobre os milagres, quando
afirma que as insignias de um peregrino, o baculo, o embornal e a concha
revitalizam “[...] a tradicdo dos objetos mégicos do maravilhoso pré-cristao”.
(MALEVAL, 2005, p.35).

N&o podemos deixar tal afirmacdo sem uma pequena explicacdo sobre
0s objetos magicos, ou, melhor dizendo, sobre a sacralidade conferida a esses

objetos, comuns e vulgares como uma bolsa, um bastdo e uma concha.

Mircea Eliade (2002), ao tratar do tema, da-nos o exemplo do “culto das
pedras”, afirmando que tais pedras consideradas sagradas dentro de um ritual
sao hierofanias por ultrapassarem a sua condicdo normal de ‘objetos’ e que
pressupdem uma escolha, uma nitida separacdo do objeto hierofanico em

relacdo ao mundo que o rodeia .

Seguindo o raciocinio do estudioso romeno, percebemos que os objetos
gue tomamos como referéncia ao culto de Santiago, e mais particularmente ao
préprio peregrino jacobeo, somente sdo dotados de um poder magico, em
outras palavras, s6 sao objetos hierofanicos porque participaram de algum tipo
de experiéncia sagrada: ou eram bentos, como o baculo e o bornal, ou foram
trazidos ou retirados de um local tido como sagrado, como a vieira que,
simbolo da peregrinacdo jacobea, havia sido trazida da Galicia, terra do
Apostolo, locus sanctus, por um peregrino que de la regressara finda a sua

viagem.

Em alguns relatos de peregrinos brasileiros ainda encontraremos um ou
outro tipo de hierofania, quando estes passam a enxergar em objetos comuns,

profanos, uma qualidade sobrenatural, sagrada.

Quando ainda estava no Rio, recordo-me de Anna dizendo
simbolicamente que 0 nosso cajado estaria nos esperando em
algum lugar daquele bosque. Isso criara uma expectativa
deliciosa. La chegando, fiquei parada olhando atenta ao meu
redor, esperando que ele aparecesse talvez com um brilho
especial, ou, quem sabe, caisse na minha frente. (BRASIL,
1995, p.46).

Entrei na floresta para procurar meu cajado e, ap0s uma
grande selecdo, encontro-o da forma esperada. Retornei a
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trilha e, gritando de alegria, agradeci a Deus por ter entrado na
sua porta e pedi que me ajudasse nas minhas dificuldades
limpando o meu lado obscuro, dando-me mais Luz, afastando-
me dos medos e dando-me coragem para enfrentar-me.
(CUNHA, 1998, p.65).

Era a terceira vieira que perdia... (...) Agora, a ultima concha
gue restava, como que por vontade propria, desprendeu-se e
caiu ao solo exatamente no momento em que eu decidira que a
peregrinacdo havia terminado. Esta aventura emocionou-me
ainda mais. Seria a confirmacdo de que minha deciséo estava
correta. De que o meu dever pelas sendas do Real Camino
Francés estava cumprido. E 1& mesmo a deixei. Ali desejou
tombar, concluindo também o seu Caminho de Santiago. E o
engragado, foi que do mesmo modo que fiz semanas atras nos
meus primeiros momentos como peregrino em Saint-Jean-
Pied-de-Port, logo depois intimamente reneguei aquele
momento magico: “Ah, foi mera coincidéncia; nunca um feliz
agouro ou presente de final de Caminho”, pensei. (VELOSO,
1999, p.147).

Bem adiante, no refagio de Carrion de los Condes, ganhei um
cajado do Carlos. (...) Um cajado bem leve, ndo muito alto. (...)
Claro que eu trouxe esse cajado para o Brasil e também a
vieira, simbolos que carregam o significado da experiéncia de
um peregrino; simbolos que contém o significado da minha
experiéncia pessoal. (RIBEIRO, 2000, pp. 55-56).

Achei um galho e fiz dele o meu cajado. Durante alguns
quildmetros pensei que este seria 0 meu fiel parceiro nesta
longa jornada. Puro engano. Fiquei feliz, mas comentei com
Andréa que ndo sentia nenhuma vibracdo. Acreditava que o
cajado teria que mexer comigo, dar alguma nova sensacao ou
algo assim, porém, nada. Era puro misticismo que tomava
conta de mim, a influéncia de livros e de contos e lendas deste
Caminho. Continuei a caminhar com esse primeiro cajado,
porém foi quando j& ter passado a fronteira da Frangca com a
Espanha, num lindo bosque todo ele de cor do bronze,
ziquezagueando entre as altas &rvores, com uma grande
euforia, acabei encontrando o meu verdadeiro cajado,
estranhamente todo ele preparado com a casca raspada e com
uma vieira pendurada... (...) Era ele, tinha certeza, tamanha
vibracdo e energia tomaram conta de mim que me pus a correr
como um louco dentro daquele bosque maravilhoso, em tarde
de um céu azul anil. (MATEU, 2003, pp. 25-26).

Além da concha, outro simbolo que aparece exclusivamente associado

ao culto jacobeo é o da cruz de Santiago, que em sua forma de espada néo



nos deixa esquecer o0 aspecto guerreiro de Santiago em sua personificacéo de
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“matamoros”” (matador de mouros, arabes).

O simbolo da cruz/espada de Santiago aparece em todas as partes do
Caminho; assim como a concha, a cruz de Santiago esta esculpida nas igrejas
ao longo da rota, impressa nos mais variados souvenirs e em muitos sellos
(carimbos) colecionados por peregrinos em suas credenciais ao longo da

jornada®®.

Em particular, a espada de Santiago aparece nos relatos dos peregrinos
brasileiros em funcdo da experiéncia de Paulo Coelho, que, como j& foi dito, a
utilizou para ilustrar a capa das primeiras edi¢cdes de seu Diario.

N&o iremos nos aprofundar no significado simbdlico da espada porque
isso nos afastaria do modo especifico em que tem se apresentado em nosso
contexto; basta dizer que no ambiente da peregrinacao jacobea, a espada faz
lembrar ao peregrino 0 martirio de Tiago apostolo, mas também evoca as
lendas em torno de Tiago guerreiro, que em um cavalo branco, aparecia nas
batalhas Iutando contra o0s muculmanos, empunhando sua espada
ameacadora, imagem que pode ser vista esculpida em um portal na catedral de
Logrofio, no Hostal de San Marcos, em Ledn, e no timpano da catedral

compostelana, sé para citar as mais conhecidas.

Nos relatos, quando aparece, a espada esta exclusivamente associada a
um processo de transformacao espiritual de cunho esotérico (vide Ordem de
RAM) cujo significado simbdlico € o da conquista de um objetivo previamente

tracado antes do inicio da peregrinacao.

%5 O mito de Santiago Matamoros aparecepela primeira vezno relato da Batalha de Clavijo (844), onde o
santo teria gpareddo no campo ce batalha em um cavalo branco pera gudar os cristdos naluta ontra os
mouros- uma grande fantasia que ndo se gusta aredidade historica Mesmo assim, sua fama étamanha
que chega aser comentada por Dom Quixote naobra cevantina (cap.LVIIl dasegunda parte). A

milit arizac@® domito jambeo foi amplamente explorada por Francisco Marquez Vill anueva em sua obra
Sartiago: trayedoria de un mito, para quem a construcéo docarater militar de Santiago enquanto miles
Chrigti foi um arquitetado groduto de mentes edesiasticas que cm o tempo pasou a revestir-se de um
caéter arquetipico.

% Assim que recee a cedencial que lhe dard o direito de pernoitar nos albergues ao longo das rota, o
peregrino € instruido a caimbar o decumento nos locas por onde pasou. E dessaforma que o peregrino
pockeraprovar, ao requerer a Compostela na oficina de peregrinos de Santiago, que etivamente pasou
pelos locas ali i ndicados pelos carimbos.
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Mais do que uma obra de arte em bronze e puro aco toledano,
minha espada é a confirmacdo do meu destino, o simbolo
palpavel do Caminho que escolhi. Seu poder esta no fato de
gue ela é uma representacdo concreta e poderosa de tudo o

7

gue aprendi na peregrinagdo, é a minha vontade forjada em
metal, um instrumento de uma promessa que fiz a mim mesmo
e a Deus. (MAQUI, 1992, p. 213).

Poderiamos analisar muitos outros elementos simbdlicos que de
maneira direta ou indireta estimulam a experiéncia peregrinatoria dos
caminhantes jacobeos: as pontes (incluindo a famosa ponte de Puente la
Reina, sempre presente em leituras simbdlicas e metaféricas sobre o Caminho
de Santiago), os portais, a arte romanica, 0s cruzeiros, as fontes, entre tantos
outros que permitem analises interessantes que sO fazem enriquecer ainda
mais a compreensao do fendbmeno da peregrinagdo. Ndo temos como explorar
cada detalhe, mas consola-nos o fato de encontrarmos diversas publicacdes

que ja exploraram ricamente esta tematica®’.

Mais recentemente, se levarmos em consideracdo o largo tempo
histérico das peregrinagfes a Santiago, aparece um simbolo que cada vez
mais rouba a atencao dos peregrinos jacobeos, bem como a dos turistas que
lotam as lojinhas de recuerdos na tradicional Rua do Vilar em Compostela: as
flechas amarillas, as tao familiares e queridas “setas amarelas” para o0s

peregrinos brasileiros e portugueses.

E simpatica a histéria que deu origem as setas amarelas. Sabe-se que,
em 1984, o paroco do povoado galego de O Cebreiro, Dom José Valifias
Sampedro (1929-1989), renomado estudioso e um dos mais famosos
promotores do Caminho de Santiago, teve a idéia de demarcar os caminhos
gue originalmente foram usados pelos peregrinos medievais para facilitar e
orientar a viagem dos peregrinos atuais. Proximo a sua pardéquia, enquanto
pensava numa maneira de demarcar o caminho por onde passavam 0S
peregrinos do passado, avistou alguns trabalhadores rodoviarios pintando a
sinalizacdo da estrada. Foi quando teve a idéia de pedir emprestado um pincel
e uma lata de tinta, amarela, para pintar as primeiras flechas, mais tarde

%7 Sobre ateméticado simbolos reladonados a0 Caminho de Santiago sugerimos a leitura da obra de José
Fernandez Arenas, professor de Histéria da Arte na Universidade de Barcdona: Elementos smbdli cos de
la peregrinacién Jacobea. Ledn: Edilesa, 1998
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multiplicadas em todos os itinerarios jacobeos, com a ajuda de amigos do

Caminho das diversas associacfes que prestam apoio a causa jacobea.

Provavelmente Dom Elias Valifia, a quem muito se deve o renascimento
do Caminho de Santiago, néo tinha idéia do extraordinario efeito de seu singelo
ato nascido do acaso. Hoje, podemos afirmar que a flecha amarela se
converteu de signo do Caminho a um dos mais importantes e significativos
simbolos da peregrinacdo jacobea contemporanea, sendo usada inclusive na
primeira via peregrinatéria inspirada no Caminho de Santiago nascida no

Brasil, o Caminho do Sol.

Claro esta que, mesmo adotando um carater de simbolo do Caminho
(como a concha e a cruz de Santiago), a flecha amarela também existe
enquanto signo, ja que continua exercendo sua funcao objetiva de sinalizar um
caminho. Passa a ser simbolo quando, para além de sua funcéo, traz oculta
uma ou mais interpretacées no campo da subjetividade, pois “[...] o fato de algo
ser interpretado como um simbolo ou como um signo depende principalmente
da atitude do observador.” (SHARP, 1997, p.147).

Na realidade, peregrino que é peregrino mesmo nunca sai
totalmente do Caminho. Apenas deixamos o caminho feito de
setas amarelas para seguir em frente fazendo outro, sem setas
visiveis, mas com as direc6es marcadas em nossos coracoes.
(SAMPAIO, 2001, p.185).

A vida, também, é um caminho com marcas, indicando o
melhor rumo a seguir. Muitas vezes ndo as vemos ou, vendo-
as, as desprezamos. Se féssemos mais atentos e confiantes,
trilhariamos o caminho de nossa vida com menos erros. (REIS,
1998, p.15).

As flechas amarelas do caminho indicam uma direcéo a seguir.
Para cada um o que estéd buscando. Estou procurando amor e
alegria. A cada passo em aproximo de Deus. Escrevi para
Didier que continuo na mesma direcdo, procurando seguir as
flechas amarelas. E ndo sei se essa historia tem fim. (RIBEIRO,
2000, p.111).

Naturalmente, € a rotina da peregrinacdo que faz com que o peregrino
tenha uma visdo diferente sobre certos fatos, que ao olhar de alguém “de fora”

pode parecer mera casualidade ou exagero no emprego das emocgodes. Os
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simbolos sdo como chaves que abrem portas que dao acesso ao inconsciente,
por isso a experiéncia quase sempre sO tem sentido para quem a vivencia e
perde, sem duvida alguma, muito de sua esséncia quando interpretada as
custas da razdo. Nesse sentido, tecer julgamentos preconceituosos nao é sé
uma questdo de ética ou respeito para com o outro, mas uma questdo de
ignorar a real importancia de um fenébmeno no processo de transformacao
interior de quem viveu tal acontecimento. Tomamos como exemplo um fato

ocorrido com um peregrino, durante uma travessia cansativa e solitaria:

Enquanto eu caminhava lento, pesado, dolorido e cabisbaixo
naquela imensa reta, avistei a minha frente um simbolo,
montado através de pequenas pedras, bem no centro do
Caminho. Quando avistei este simbolo, uma energia fortissima
invadiu todo o0 meu ser e meu corpo tremia. Comecei a chorar
forte, em solucos, e a emocdo do amor em invadia por
completo. A sensacdo de bem-estar e harmonia com o todo,
com Deus e a Natureza me invadiram por completo. Me senti
protegido e lembrado, agradeci e rezei para aquele ser humano
gue teve a felicidade de deixar esta mensagem de amor para
0s demais que por ali passariam. Constatei mais uma vez como
€ simples fazer o bem, como é facil ajudar as pessoas. Aquele
coracgéao feito de pequenas pedras simbolizou para mim todo o
Amor que eu necessitava naquele momento. (SILVA, 2004,
p.87).

Ha muitas maneiras de se interpretar uma peregrinacdo sob um ponto
de vista simbdlico; muito comum é a associacao da peregrinacdo como sendo
a passagem pelo labirinto, que conduz o caminhante em direcdo a um centro,
gue simbolicamente representa o interior de si mesmo- ou o0 inconsciente, para
usarmos um conceito da psicologia analitiica. Phil Cousineau (1999, p.155)
usou a simbologia do labirinto em sua obra sobre as peregrinacdes, afirmando
que “[...] para o peregrino que percorre uma grande distancia, com grande
sacrificio pessoal, a imagem de uma trilha seguindo por um labirinto como o
destino € muito poderosa”. Numa associacdo direta com a peregrinacdo, Jean
Hani (1981, p.89) faz a seguinte descricdo do papel simbdlico do labirinto em

sua obra sobre o simbolismo do templo cristao®:

%8 Embora muitos autores recorram a asociaggb simbdli caentre aperegrinacé e o labirinto (e por
extensdo, também a mandala), ndo encontramos nos relatos algum autor brasileiro que houvesse teddo
algum comentario sobre o papel simbdlico dolabirinto.
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O percurso do labirinto, fazia as vezes, em certos casos, da
peregrinacdo a Jerusalém, pratica a que se encontravam
ligadas indulgéncias, prova de que era encarada com
seriedade. Trata-se afinal, do que se chama a “viagem ao
centro” ou, se preferir, “orientacdo espiritual” do ser, de que a
peregrinacdo ndo passa de um aspecto exterior. (...) A
eminente dignidade dessa “peregrinacao”, como alias qualquer
peregrinacdo, deve-se ao facto de simbolizar a verdadeira
peregrinacdo, a verdadeira “viagem ao centro”, que € uma
viagem “interior”, em busca do Eu.

Outro tema recorrente é 0 que associa a peregrinacdo, ou mais
especificamente, o0 processo de transformagdo interior advindo da
peregrinacdo, com o simbolo do espelho, do latim speculum, de onde surge a
palavra especulacdo. Uma peregrinacdo ndo deixa de ser, para muitos, uma
oportunidade de especular sobre a propria vida. Nesse sentido, os dicionarios
indicam que especular pode ser o mesmo que: examinar com atencao,

averiguar minuciosamente, indagar, pesquisar, meditar, refletir, considerar.

No Dicionario dos Simbolos de Jean Chevalier e Alain Gheerbrant
(1991), o espelho simboliza a verdade, a sinceridade, o conteudo do coracéo e
da consciéncia; mais particularmente, temos no espelho o simbolo da

sabedoria e do conhecimento.

Aprendi que caminhar é uma forma singular de meditagdo. Se
deixarmos que o caminho nos absorva, ele nos devolve
simbolos h& muito abandonados. Ele nos da a chance de
encararmos velhos fantasmas e amadurecermos. Ele nos
ensina a viver tanto a fantasia como a realidade. Nessas horas
nos vemos refletidos num espelho especial. Um espelho que
fica escondido em nosso interior: a nossa prépria consciéncia.
Ndo é sempre que nos reconhecemos nele. (NAHON, 2005,
p.84).

Veremos a seguir a relacdo dos peregrinos com um dos simbolos mais

marcantes da peregrinagéo jacobea: a Cruz de Hierro.
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A Cruz de Ferro

En la subida a Manjarin, hallo la
cruz de Ferro, un inmenso montén de
Piedras, del que nace el largo hastial de
madera con la cruz de hierro de mas de un
metro. Como otros romeros he cogido una
piedra del camino, una piedra de canchales,
y la he tirado contra el monticulo lapidario.

Trecho do Diario de Geofroi de
Buletot, 10 de abril de 1381.

Um dos simbolos mais singelos e significativos do Caminho de Santiago
se encontra no alto do Monte Irago, a 1.500 metros de altitude, limite natural
entre as regides da Maragateria e do Bierzo: a Cruz de Ferro, que para alguns
simbolizara “[...] alcancar o céu, e para outros, talvez, firmar na terra a memoéria
dos que por ali passaram.” (LOPEZ, 2000, p.124)

Milhares de pedras deixadas por peregrinos ao longo de centenas de
anos acabaram formando um pequeno monte que sustenta um mastro de cinco
metros de altura em cujo topo, de modo desproporcional, descansa uma
pequena cruz de ferro de metro e meio, nho mesmo local onde alguns
estudiosos afirmam haver existido um altar em honra a Hermes-Mercurio muito
antes da existéncia do Caminho, o que ndo parece ser improvavel, quando se
descobre que o local onde se encontra hoje a Cruz de Ferro era chamado
pelos romanos de Montes de Mercurio, deus protetor dos caminhantes e

viajantes.

Elias Valina (1992) assinala que, seguindo uma tradicdo pagad, os
viandantes que passavam pelo local onde hoje se encontra a Cruz e uma
ermida (obra de 1982) deviam jogar uma pedra em um monticulo, num ritual

gue permanece vivo ainda hoje.

Joguei minha pedra entre as pedras dos peregrinos de muitos
séculos. Uma pedra entre inumeraveis pedras, uma carga entre
outras muitas cargas. Estou agradecido a minha pedra pelo
impulso, pelo pequeno empurrdo, pelo que em mim ha posto
em movimento, pelo que deixou rolar, e pelo peso que com sua
ajuda pude me apartar, largar, soltar...no caminho. (MULLER,
2001, p.115).
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Todo e qualquer relato sobre o Caminho de Santiago traz alguma nota,
por menor que seja, sobre a Cruz de Ferro, por onde se chega vindo desde
Rabanal del Camino e passando pelo outrora abandonado povoado de
Foncebadon.

Peregrinos brasileiros demonstram uma forte emocdo quando se
aproximam do local onde esta o cruzeiro maragato, e pelo que pudemos notar,
lendo relatos de peregrinos estrangeiros, a emoc¢ao ndo € apenas comum aos

latinos, sendo a qualquer pessoa que esteja no Caminho.

Enfim, o que dizem e sentem os peregrinos brasileiros? E facil verificar
gue esses peregrinos, conhecendo a priori o ritual de largar a pedra no monte
da Cruz de Ferro, chegam a base do cruzeiro emocionados e conscientes de
gue participam de um rito milenar; trazem consigo o desejo de fazer deste um
ritual que simbolize uma nova etapa no Caminho, deixando para tras aquilo que
na vida ndo se mostra mais 0til ou ainda aquilo que atrapalha o proprio
desenvolvimento emocional e espiritual de cada um. Nao sdo somente pedras
0 que se Vé ao redor do pequeno monte: ex-votos, dos mais diversos, chamam
a atencao, as vezes pela inusitada presenca de objetos os mais variados, além

de muitos bilhetes, pedacos de tecido, roupas, medalhinhas, fotos, etc...

Vejamos alguns relatos de peregrinos brasileiros em sua passagem pela
Cruz de Ferro:

Subi até a base da Cruz de Ferro, que estava bastante
danificada, em func@o de haver sido derrubada no inicio do
verdo. Joguei minha pedra e fiz o pedido. Rezei, chorei, gritei.
A emocao era maior que a razdo. Tirei a capa e fiquei um
pouco na chuva, sentindo-me purificar por aquelas lagrimas
dos céus. Quando os amigos disseram que poderia adoecer,
disse-lhes que aquela chuva iria lavar o meu coragéo, 0s meus
sentimentos, a minha amargura. Foi uma sensacdo gostosa
gue fez com que me sentisse quase feliz. (ALMEIDA, 1999,
p.138).

Todos nés no Caminho estdvamos com a emocédo a flor da
pele; aos poucos, comecavamos a ver a Cruz, sentiamos que
nos aproximavamos da Cruz. Realmente era um lugar cheio de
energia. Chegando na Cruz de Ferro, subi direto até ela. Era
impossivel controlar as lagrimas; ajoelhei-me e agradeci a
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Deus por estar ali naquele momento. (...) Tirei a mochila das
costas, abri-a e tirei os pedidos que os meus amigos tinham
feito, colocando-os nos pés da Cruz. Tirei uma pedra que tinha
trazido de Cuiaba e que estava comigo h&d doze anos, uma
pedra que tinha encontrado no rio Coxip6 do Ouro, e a coloquei
também ao pé da Cruz de Ferro. (CALIMAN NETO, 2004, p.
91).

Que emocao, ao ver, de longe, e, depois, chegar a Cruz de
Ferro. Subi pelas pedras, sentei e encostei-me ao poste de
madeira que tinha, no seu topo, a pequena e famosa cruz de
ferro. Queria todo o tempo do mundo! Concentrei-me no
processo de deixar ali a minha energia ruim simbolizada
naquela pedra que estava nas minhas méos. Com uma caneta
apropriada para escrever nestas superficies, firmei naquela
pedra tudo aquilo que me incomodava. Esta |4, junto da Cruz,
com a face para cima para quem quiser ler o depoimento de
um passado que ficou. (CUNHA, 1998, p.156).

A energia que emana da cruz de ferro é algo tdo poderoso, tdo
forte, que vocé sente o seu corpo vibrar, com a corrente que
insiste em eletrizad-lo. Um mecanismo surpreendente, que se
ndo chega a impressionar pela beleza externa, o deixa atonito
por tudo o que provoca nas pessoas. Sdo milhares de pedras
amontoadas, mas que na verdade representam pedidos,
milhares de mudancas, de transformacdo, mensagens de
otimismo e crenca em um futuro melhor. Cada qual deixa um
pedaco de si que queira se livrar e leva uma enorme crenca de
gue tudo pode, se confia em si e naquele do alto, o Unico capaz
de provocar a revolugéo de que tanto necessitamos. (GALVAO,
2005, p.137).

Embora o Curso em Milagres ensine de forma consistente a se
trabalhar os blogueios da mente, ndo deixei de realizar o ritual
envolvendo a pedrinha. Seria um “desperdicio” de oportunidade
passar pela cruz de ferro e ndo vivenciar esse gesto. Parte de
sua intensidade advém do fato de Ter sido- e continuar sendo-
realizado por milhares de pessoas, ao longo de anos. A
sensacgdo que se tem é de comungar com elas de uma busca,
uma meta comum; € como se as pardas luzes das velas de
uma procissdo conseguisse, pela unido de seus integrantes,
formar um sentimento mais nitido da luz divina...Era
impressionante mirar aquela montanha de pedras e delas ouvir
0s anseios, alguns sussurrados, outros gritados, de cada um
dos seres humanos que por ali passou a procura de melhorias
para sua vida. Independentemente das diferencas existentes
entre uns e outros, o que se tem ali é o testemunho candente
de uma igualdade: em nosso amago, 0 que queremos todos é
ser felizes. (KHALIL, 2004, p.282).

A chuva e a neblina sao tao fortes que s6 conseguimos ver a
Cruz de Hierro quando estamos quase embaixo dela. Fiquei
surpreso de encontra-la tdo perto. Ali joguei minha pedra, como
todos os peregrinos que passaram por aqui desde o principio
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das peregrinacdes. (...) Muitos peregrinos fazem pedidos e
gracas, outros agradecem deixando fotos, tercos e outras
lembrangas. (MATEO, 2003, p.122).

S&o milhares e milhares de pedras que expressam todos os
nossos sentimentos, de todas as emogdes vividas pelos
peregrinos, durante todas as nossas vidas e a peregrinacao.
Aqui existe uma catarse, uma poderosa energia deixada ao
longo de séculos de peregrinacdes. Este monumento e o
Monte Irago séo as testemunhas dos desejos e segredos do
fundo da alma e dos coracdes de todos os peregrinos. Aqui no
cume da montanha, as energias de todos os tipos sao
depositadas, transformadas e elevadas aos céus. (...) Senti
como se tivesse concluido uma importantissima parte do meu
caminho de peregrino, estava feliz e realizado. (SILVA, 2004,
pp. 95-96).

Dizem que devemos mentalizar que transferimos todos os
nossos pecados e falhas a uma pedra e joga-la naquele monte,
deixando para tras tudo o que temos de ruim, possibilitando
gue sigamos em frente mais leves e perdoados por nos
mesmos. Alguns peregrinos trazem as suas pedras desde o
inicio do Caminho ou mesmo de casa, outros escrevem
suplicas e nomes de pessoas em fitas, amarrando-as no poste
e alguns fazem pedidos quando jogam pedras no monte.
Peguei uma pedra da estrada e “depositei” nela todas as
minhas frustracdes, fraquezas, medos, auto-sabotagens,
anseios e preocupacdes e pedi perddo a mim mesmo pelas
falhas que cometi, prometendo nunca mais seguir as sugestdes
ou sucumbir as limita¢des do “Danilo pequeno”.

“Fiquem ai e me deixem em paz. Vou viver melhor sem vocés”-
pensei enquanto arremessava a pedra para cima das outras.
(SAMPAIO, 2001, p.152).

Notamos que a passagem pela Cruz de Ferro € um dos pontos altos da
experiéncia espiritual do peregrino, talvez sO0 equiparado a chegada ao
santuario compostelano. Pelos exemplos expostos acima, verifica-se a
presenca de um momento peculiar na peregrinacdo, onde o simbolo da Cruz
assume seu papel mais significativo: a salvacdo, com o que se pode continuar

na senda sentindo-se menos pesado, literal e metaforicamente falando.

Seria interesante fazer um comentario: quando se chega a Cruz de
Ferro, o peregrino ja tem as suas costas pelo menos 500 quildmetros
percorridos caso tenha iniciado sua viagem junto a fronteira com a Franca,
como € o caso da maioria dos peregrinos brasileiros. Dois tercos da viagem ja

se foram e restam em média dez dias para o término da viagem. Portanto, a
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essa altura, um peregrino ja vivenciou muitas experiéncias no Caminho; ja teve
oportunidades de caminhar solitariamente, de sofrer as dores comuns desse
tipo de atividade fisica, de pensar e repensar na vida... chegar em um local,
gue por acaso é o mais alto da jornada, cercado de uma natureza que por si s
impressiona e, dependendo do clima, intimida, sabendo que ali terd a chance
de liberar certas emoc¢des ha muito contidas - e nesse ponto o ritual da pedra é
de extrema importancia pois serve de facilitador nesse processo - pelo que néo
pode deixar de ser considerado algo efetivamente marcante na experiéncia de

cada um.

Na visdo de um peregrino espanhol, a Cruz de Ferro “[...] apesar de sua
fama pode ser o monumento menos sagrado do Caminho” (LOPEZ, 2000,
p.124), mas afirma isto ao se referir ao fato de jogar a pedra e fazer um pedido,
como costumam fazer as criancas - e muitos adultos - em fontes de pracas

profanas ao redor do mundo.

Sagrado, profano, nada disso é capaz de explicar o sentimento daquele
gue, aos pés de uma singela cruz, no alto de uma montanha, se sente
participante de algo que transcende os limites de sua prépria razdo, quando a
fé € o unico alimento para o espirito. Seja a cruz, a concha, o cajado, a espada
ou as setas amarelas, os simbolos do Caminho nada mais sdo do que

companheiros de jornada que podem servir de orientadores na busca espiritual.

3.3 OS PEREGRINOS E SUAS RELACOES SOCIAIS

Quem caminha sozinho pode
até chegar mais rapido, mas aquele
gue vai acompanhado com certeza
chegara mais longe.

Erico Verissimo

As metaforas e os simbolos nos servem, como vimos no item anterior,
como chaves de compreensdo de alguns aspectos fundamentais da

peregrinacdo jacobea. Também apontam algumas particularidades dos
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proprios peregrinos, pois ao estudarmos 0 modo como estes se expressam
através de suas metaforas ou como interpretam os simbolos do universo
jacobeo, podemos comecar a construir uma imagem mais completa de suas
personalidades e 0 modo como assumem sua espiritualidade.

O componente fundamental da peregrinacdo compostelana € o
peregrino e a religiosidade implicita na experiéncia jacobea e a base, o que
sustenta a experiéncia, sao as relacdes sociais entre os diversos agentes da

peregrinacéo, os peregrinos, os hospitaleiros, a Igreja e o povo em geral®.

Diz um famoso ditado espanhol que “sin peregrino no hay camino”. De
fato, talvez seja este o provérbio mais objetivo e verdadeiro dentre todos os
que, curiosamente, aparecem ao longo da rota jacobea. O peregrino € a peca
de um motor sem a qual a peregrinacdo nao sobreviveria; uma pecga,
necessario dizer, que depende de outras para poder cumprir sua tarefa de

maneira integral.

Ha toda uma estrutura social que envolve e mantém a peregrinacao
jacobea ha séculos; além dos peregrinos, o Caminho de Santiago conta com a
fundamental presenca das Associagbes de Amigos do Caminho, com os
hospitaleiros, com os habitantes dos povoados, com as paroquias, e com
dezenas de personagens quase folcloricos que abracam a causa peregrina

pelo simples prazer de relacionar-se com o outro.

E quase um paradoxo: a caminhada solitaria € enriquecida conforme o
peregrino se relaciona com o outro, que pode ser tanto um companheiro de
jornada quanto um estranho encontrado ao acaso, um comerciante, um
trabalhador do campo ou um dos hospitaleiros responsaveis pelos albergues
distribuidos pela rota, todos desempenhando um papel essencial para que o
peregrino tenha a oportunidade de dialogar sobre as transformacdes que
acontecem durante sua vivéncia. O Caminho de Santiago, ou, como escreve
Garcia-Monge (2003, p. 31),

%9 Quanto & questéo da religiosidade esua vital importancia para asobrevivénciado CS, lemos numa cata
pastoral dos bispos do CS en Espaiia: “ Un Camino de Santiago sin peregrinos jacobeos, donde no sea
posible o ssimplemente dificil vivir laaventura aistiana de la peregrinadon ala Tumba del Apdstol
Santiago, es un Camino muerto.”
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O caminho para n6s mesmos € pessoal e individual, mas nunca
individualista. Se ao nos encontrarmos n&do acharmos abertura
para o outro significa que ndo nos encontramos de verdade. E
uma falsa encruzilhada individuo-comunidade: o caminho se
faz em grupo, ainda que a decisdo de nossos passos seja
nossa responsabilidade. Nao somos um eu solitario, mas um
eu-outro que entra em sua experiéncia pessoal e ao encontrar-
Se consigo mesmo se encontra com o dialogo constitutivo de
sua pessoa.

Essa idéia aparece na reflexdo de um peregrino que afirma, inicialmente,
ter tido o desejo de fazer a peregrinacdo solitariamente, mas que na
impossibilidade de concretizar seu plano, sentiu-se realizado ao compartilhar

sua caminhada com outros peregrinos:

Agora estou convicto de que somos seres sociais, e que nosso
caminho na terra passa pela convivéncia e pelo que dela se
depreende. Se o destino do homem fosse dedicar-se a
meditacdo solitaria, como forma de alcancar seus altos
designios, Deus nos teria feito como alguma espécie de ameba
isolada em péantanos indspitos, sem qualquer sistema de
reconhecimento do ambiente e sem a maravilhosa capacidade
de sentir prazer com a presenca dos outros. Mais uma vez,
sinto- e expresso- minha alegria e gratidao pela companhia dos
amigos que encontrei aqui, alguns com quem compartilhei
etapas completas, outros pelos poucos minutos de conversa ou
simples saudacéo. (SILVA, 2002, p.290).

Idéia semelhante encontraremos em outro relato:

Embora muitos peregrinos prefiram andar a sés e em siléncio
durante o trajeto, nos albergues sao extremamente gregarios,
trocando palavras sobre suas alegrias, descobertas e mazelas
do dia e sobre suas origens, interesses e objetivos. Com
frequéncia, formam grupos para preparar seu jantar ou vao a
alguma taverna para confraternizar em torno de algumas tacas
de vinho ou de cerveja, enquanto jantam. (STOFFEL, 2006,
p.68).

E notavel a existéncia de uma empatia quase que imediata entre os
peregrinos, ndo obrigatoriamente de mesma nacionalidade; os espanhdis,

como se pode imaginar, S40 0S que comparecem em maior numero no



Caminho, seguidos pelos franceses e alemé@es. Houve uma fase em que
brasileiros apareciam nas estatisticas a frente de varios paises europeus,
situacdo que hoje ndo mais se repete. Foi nesse periodo que surgiu a maioria

dos relatos, de peregrinos que caminharam entre os anos de 1995 a 2000.

E quase um lugar-comum dizer que o Caminho é uma Torre de Babel,
“[...] uma Babel redimida, abencoada por Deus, onde caminhantes de todos os
continentes, por diferentes que sejam seus idiomas e credos, acabam por se
entender” (STOFFEL, 2006, p.17), mas é praticamente impossivel né&o
apelarmos para essa imagem quando, por exemplo, entramos em um albergue

repleto de peregrinos das mais variadas nacionalidades.

Com o tempo, pequenos grupos vao se formando durante a caminhada,
0 que nao quer dizer que caminhem efetivamente juntos ao longo do dia ja que
cada um, geralmente, tenta seguir seu préprio ritmo. Entretanto, no final da
jornada, o0s peregrinos se encontram nos refugios, quando compartem

refeicbes ou se juntam nas mesas de pequenas tabernas dos povoados.

A hora da refeicdo € onde acontecem as grandes trocas de experiéncias,
quando se pode conversar sobre o dia que passou, as licoes aprendidas, as
dificuldades ultrapassadas, entre tantas outras situagcdes que costumam
pontuar a vivéncia no Caminho. Gennep (1977) chama de comensalidade o ato

de comer e beber em conjunto, um rito de agregacao em outras palavras.

O alimento, escreve Aldo Natale Terrin (2004a, p.357), “[...] tem uma
funcao social, & expresséo, de um lado, de comunidade entre os homens e, de
outro, entre homens e deuses.” Comer torna-se um ato de comunh&o entre os
homens, embora ndo estejamos tratando aqui do sacramento da comunhéo e
sim do aspecto social do comer em conjunto, onde as “[...] refei¢cdes realizadas
em comum criam entre seus participantes um lago de parentesco artificial”,
guando uma alimentacdo comum “[...] pode produzir os mesmos efeitos que
uma origem comum”. (DURKHEIM, 2003, p.361).

Em Larrasoafia ficamos um bom tempo no anico bar-café que
existe, cujo nome é o da propria cidade, falando sobre nossas
vidas, nossos sentimentos, na mais perfeita harmonia e
serenidade. Um verdadeiro sentido de confraternizagdo invadia
toda a nossa conversa, da qual participaram eu, brasileiro,
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espanhois, holandeses, mexicanos, suicos e belgas, como se
féssemos a propria ONU, sem barreiras ou restricoes de

qualquer natureza. Ali, éramos todos iguais,
independentemente de nosso pais de origem. (GALVAO, 2005,
p.42).

Voltei para o albergue na hora do jantar, e la havia quatorze
peregrinos, todos sentados a mesa, menos o brasileiro que
encontrei na chegada. Uma musica sacra da melhor qualidade
podia ser ouvida, e na mesa todos agradeceram a comida e
cada um falava sobre sua experiéncia até aquele momento.
Todos falavam em seus respectivos idiomas- aleméo,
holandés, espanhol, francés, inglés, e eu falava em portugués,
com as lagrimas comegando a brotar dos meus olhos, e todos,
sem entender uma so6 palavra de portugués, sentiam a mesma
emocao e ficaram com lagrimas nos olhos. No Caminho vocé
nunca esta s6, no Caminho a comunicacdo é com os olhos,
com sentimentos, solidariedade, unido e todos tém a mesma
finalidade, que é chegar sem pressa e sem competicdo. O
Caminho é feito com amor ao proximo. (..) Todos o0s
peregrinos ali naquele albergue, mesmo cada um sendo de um
pais diferente, tinham uma energia contagiante, tudo atribuido
pelo fato de sermos, no Caminho, um s@, buscando o0 mesmo
ideal: a paz interior. (CALIMAN NETO, 2004, pp.75-76).

Foi um jantar especial, onde os habitantes temporarios da
Torre de Babel ficamos até as onze da noite comendo,
bebendo, conversando e rindo bastante. A alegria é realmente
a grande fonte de energia para 0 Nnosso espirito e isso esta
cada vez mais evidente neste caminho, especialmente em
momentos como este que vivemos aqui no albergue de Najera.
(SILVA, 2002, p.82).

Presenciamos esse cenario sob dois pontos de vista distintos: durante
nossas experiéncias enquanto peregrinos e, num periodo de seis meses,
enquanto hospitaleiros. Em ambos os casos, a observacdo foi a mesma:
peregrino gosta da companhia de peregrino. Mais do que isso: peregrino busca

a companhia de peregrino.

O rito da comensalidade € bastante significativo no processo de convivio
social entre peregrinos e hospitaleiros, sobretudo se a acdo se da no ambiente
dos albergues. Tivemos a oportunidade de trabalhar em refagios de peregrinos
onde o momento da refeicdo comunitaria era um grande acontecimento e todos
eram chamados a participar. Em Grafidbn, em Arrés e em Tosantos, onde
estivemos, a hora do jantar era um verdadeiro momento de confraternizacéo,

todos ajudando no preparo do alimento, na divisdo de tarefas, na compra dos
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ingredientes quando se fazia necessario. Ao final, todos eram convidados para
uma oracdo, uma maneira de fazer sempre presente a dimenséao religiosa do

Caminho de Santiago.

A antropdloga Sandra de S& Carneiro afirma que os momentos de
confraternizacdo nos albergues e nos restaurantes durante as refeicdes sao
percebidos pelos peregrinos como momentos de troca. Diz o seguinte sobre os

ritos praticados ao longo da peregrinacéo jacobea:

Os ritos atualizados durante o Caminho poderiam assim ser
identificados: comensalidade individual ou coletiva, comunhao
cristd, a sensacdo de se sentir ligado as outras pessoas por
estar vivenciando a mesma situacdo (estrangeiros e/ou
peregrinos), apresentar os mesmos simbolos externos (concha,
vestimenta peregrina, buscar as setas amarelas), bem como
segurar as maos, abracar, trocar presentes, rezar juntos, cantar
juntos e trocar suas roupas no mesmo ambiente. Verifica-se,
em todo o Caminho, uma combinacdo de todos esses
procedimentos de unido e de separacdo, e que em todos ha
um rito de troca, as vezes Vvarios. Esses distintos tipos de
trocas podem criar a continuidade do vinculo social entre as
pessoas, com a mesma significacdo que a “comunho”. Um rito
de unido do mesmo género que a fraternidade. (CARNEIRO,
2007, p.143).

Nos relatos, é sempre mencionada essa fantastica unido de povos que
a peregrinacdo jacobea € capaz de proporcionar, como assinala um jovem
peregrino ao dizer que “ [...] uma das coisas que o caminho proporciona é o
contato com pessoas diferentes de todo o mundo, unindo os povos, eliminando
0 preconceito, construindo novas amizades, compartilhando experiéncias.”
(LEFFER, 2006, p.95). Tal observagdo, alias, acompanha a historia do
Caminho desde suas origens, e isso ndo passou desapercebido em um dos

discursos proferidos pelo Papa Jodo Paulo Il quando de sua visita a Espanha:

Minha mirada se estende nestes instantes sobre o continente
europeu, sobre a imensa rede de vias de comunicacdo que
unem entre si as cidades e nac¢des que a compdem, e volto a
ver aqueles caminhos que, j& desde a Idade Média,
conduziram e conduzem a Santiago de Compostela- como
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demonstra o Ano Santo” que se celebra este ano- inumeraveis
massas de peregrinos, atraidas pela devocao ao Apostolo. (...)
A Europa inteira encontrou a si mesma ao redor da “memdéria”
de Santiago, nos mesmos séculos nos quais ela se edificava
como contingente homogéneo e unido espiritualmente. Por isso
mesmo Goethe insinuara que a consciéncia da Europa nasceu
peregrinando. (JOAO PAULO lI, 1982)

Nota-se que a unido, a fraternidade e o sentimento de pertencimento a

um ndcleo comum, a uma grande familia, sédo idéias presentes em todas as

abordagens que se faz sobre o Caminho e que aparecem explicitas nos relatos

de viagem:

Foram instantes curtos que aqui duraram uma eternidade,
foram contatos rdpidos que tiveram a intensidade de um
furacdo, foram gestos simples que revelaram o sentimento de
cada um, preocupacfes, companheirismo, que nos fazem
perceber o verdadeiro sentido da vida. (...) Afinal, somos todos
iguais, estamos juntos ho mesmo barco, ou melhor, no mesmo
albergue, e cada um tenta fazer o que pode para tornar sua
vida e a do outro um pouco melhor. No instante que a saudade
de casa se faz cada vez mais forte vocé encontra naquele
amigo o carinho, a cumplicidade que falta, a forca para
continuar sempre seguindo. (GALVAO, 2005, p.166).

Em outro relato, um peregrino conta como um gesto simples, um

acontecimento banal, serviu para fazé-lo refletir sobre algo tdo grandioso

guanto a unido entre os povos. Diz que estava em um bar e acabara de pedir 0

altimo lanche que havia disponivel quando um peregrino aleméo que mal falava

espanhol, pediu algo para comer e foi informado de que n&o havia mais nada

para ser servido, jA que o Ultimo sanduiche acabara de ser vendido ao

peregrino que ali se encontrava sentado. A historia assim se desenrola:

Através de sinais e poucas palavras em espanhol que ele
conseguia compreender, Ihe ofereci parte do meu p&o. O
alemdo a principio ndo aceitou e, inclusive, me pareceu
ofendido. Insisti e ele continuou ndo aceitando. Me irritei e falei
em portugués bem brasileiro, com tom bastante agressivo:
“Meu amigo, estou propondo dividir a minha comida com vocé,

00 Ano Santo Jacbeo acntecesempre que o dia de Santiago, comemorado da 25 de Julho, ca em um

domingo.
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como um dia Jesus Cristo fez com seus apostolos, inclusive
Tiago, a quem a gente tenta encontrar nesta caminhada téo
dificil, portanto ndo me venha com frescura e aceite logo este
pao.” (...) ApoGs a “refeicdo”, foi até o balcdo e retornou com um
croissant. Ofereceu-me o croissant, deu-me um beijo na face e
foi embora. Quando pedi a conta, a moca me disse que ja
estava paga. Naquele momento, compreendi que ndo existem
limites para o entendimento entre as pessoas, existe sim uma
falta de vontade muito grande para que 0S povos possam se
entender e viver em harmonia. Repartir o pédo foi para mim um
ato que representou a integracdo entre povos, entre irmaos,
entre seres da mesma espécie, em que 0 que mais valeu foi a
fraternidade. O poder fazer algo pelo meu semelhante.
(ALMEIDA, 1999, pp.44-45).

O tom agressivo usado pelo peregrino brasileiro na passagem acima nos
faz lembrar de que nem sempre as relacdes sociais entre 0s peregrinos - entre
Si e entre outros agentes sociais - se da apenas no campo da empatia, da
amizade sincera, da fraternidade e outros sentimentos simpaticos a estes.
Atritos, discussdes, brigas, mal-entendidos, tudo isso também esta presente no
dia a dia da peregrinacéao e aqui retomamos um dos paradigmas do estudo das
peregrinacdes (item 3.1), o que analisa a peregrinacdo como um campo de

disputas onde existe espago para 0s mais variados tipos de discursos.

Pensando nisso, nos diferentes tipos de discursos presentes na
peregrinacdo jacobea, acreditamos que seria interessante fazer uma analise,
ainda que breve, sobre a presenca dos peregrinos e das peregrinas brasileiros

no Caminho de Santiago.

Brasileios no Caminho

Canta cum muitos amigos
Qui a vida canta mio.

E im bando qui os
passarim

Cantano disperta o so.

Beira mar / Canta.
Tradicao oral brasileira.
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N&o poderiamos deixar de registrar um fato que poucas vezes passa
desapercebido nos relatos e que também nos tocou em nossas experiéncias
durante nossa estadia na Espanha: o olhar do outro em relacéo aos brasileiros.
Se no principio a presenca de brasileiros no Caminho causava surpresa (e uma
certa desconfiangca quanto ao motivo da viagem), com o tempo passou a ser
vista com curiosidade e, de maneira geral, peregrinos brasileiros sempre foram
bem recebidos tanto pelos peregrinos espanhois quanto pelos de outras

nacionalidades.

Certa feita, o paroco do povoado de Grafidn, durante a missa de Pascoa
(no ano de 2003) disse que achava muito bonita a maneira como os brasileiros
rezavam o0 Pai Nosso durante a celebragdo, com os bracos erguidos e as
palmas das méos voltadas para cima, em atitude de entrega. Segundo ele,
nunca havia visto ninguém rezar dessa maneira até a chegada de peregrinos e
hospitaleiros brasileiros ao Caminho de Santiago. Mais tarde, quando
estivemos com ele no refagio, disse-nos que lhe chamava a atencdo a
espontaneidade brasileira, lembrando de uma hospitaleira de Minas Gerais
conhecida como Maria Neném que ficou famosa no Caminho pelo sorriso facil
e pelos gestos calorosos, abracando e beijando cada peregrino que chegava

ou partia.

Nos relatos, peregrinos brasileiros costumam tecer comentarios sobre a
visdo que os estrangeiros tém com relacdo a presenca deles no Caminho e
sobre o orgulho de sua prépria nacionalidade; ndo nos lembramos, em
nenhuma de nossas viagens ao Caminho, de um povo que tivesse tanto
orgulho em fazer notar sua origem quanto os brasileiros: praticamente todos
carregam, nos bonés, camisetas ou mochilas, uma bandeira verde e amarela.
Também notamos ndo ser incomum esses mesmos peregrinos brasileiros
levarem rosarios consigo, homens e mulheres. Em duas ocasifes encontramos
brasileiros, um pequeno grupo de Minas Gerais e outro da Bahia que tinham
por habito rezar o terco enquanto caminhavam, numa demonstracdo

espontanea de fé e religiosidade.

Em se tratando de habitos e costumes, ndo se sabe quem comecou,
mas é bastante comum o costume de levar pedras brasileiras para ofertar as

pessoas durante a viagem. Nota-se algo mais do que uma mera recordagao do
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Brasil, que de fato parece agradar imensamente aos estrangeiros; nao raro,
presenciamos varios peregrinos brasileiros ofertando pequenas pedras a seus
novos amigos ou hospitaleiros (o alcaide de Larrasoafa, Santiago Zubiri, tem
orgulho em mostrar a cada um que entra em seu gabinete uma gaveta repleta
de pedras semi-preciosas presenteadas a ele por peregrinos brasileiros)
ensinando, sob olhares curiosos e atentos, a utilidade de cada pedra de acordo
com a sua cor: quartzo rosa para o coracao/amor, azul para espiritualidade,
verde para a cura, e dai por diante, as vezes até falando algo sobre chakras,
cromoterapia, etc., numa atitude bastante peculiar a certos segmentos da Nova

Era.

Essa naturalidade com que os brasileiros tratam dos assuntos tidos
como “misticos” parece encantar 0s estrangeiros. Vejamos algumas
passagens tiradas dos relatos que abordam essas nossas observagoes,
comecando pela curiosidade dos estrangeiros em relacdo a presenca de

brasileiros no Caminho:

O alberguista € também o alcaide, o prefeito da cidade. Um
apaixonado pelos brasileiros, sua sala estd repleta de
lembrangas, camisetas, bandeiras, notas, etc., com motivos
tupiniquins, Junto estdo quatro portugueses da Africa do Sul,
gue filmam tudo enquanto ele canta uma musica e se envolve
na bandeira do Brasil. Ele pergunta: “Por que tantos brasileiros
estdo vindo peregrinar? Sera por causa do Paulo Coelho? E
verdade que ele ndo fez o Caminho completo? Muitos
brasileiros que encontrei até agora viajam s0s. Sera por isso
gue eles tém tanto interesse por nos? Sera genuino esse
interesse dos europeus? (VALLE, 2004, p.22).

— Por gque tantos brasileiros estdo fazendo o Caminho?-
pergunta de repente meu interlocutor, interrompendo seu
proprio discurso. Essa questdo tem surgido em quase todas as
conversas com estrangeiros, principalmente espanhdis e
franceses. De fato, somos muitos brasileiros; parece que ja
somos a quarta ou quinta nacionalidade em numero de
peregrinos. Tento explicar o que na verdade néo sei, quando
vem a Segunda pergunta? — Nao sera por causa de um famoso
escritor brasileiro, um tal de... Paulo...? (SILVA, 2002, p.54).
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Tao interessante quanto a curiosidade dos estrangeiros sobre o0s

brasileiros € a maneira como estes Ultimos percebem sua presenca no

Caminho:

Minha dor comeca a passar e eu, a melhorar de humor; o vinho
também ajuda... Os brasileiros, € claro, comecam a batucar na
mesa e a cantar; canta-se a “Jardineira”, “Trem das onze”,
“Barracdo de zinco”, “Cachaca” e outras do mais animado
repertério popular. Os estrangeiros adoram a nossa alegria e,
comedidos que s&o, ou reprimidos, sei la, ndo acreditam
naquilo, tiram fotos, riem sem saber por qué. Passa um padre
de bicicleta, sob a chuva mesmo. (...) Ele ouve aquele barulh&o
e entra. Pergunta o que se passa. Os espanhdis dizem que séo
uns peregrinos e que o0s brasileiros estdo cantando e
batucando. O padre, de quem se esperava uma reprimenda,
diz, para surpresa geral: Dios cre6 a los brasilefios porque los
pajaros no conseguieron alegrar el mundo.” Alegria geral,
choros comovidos. O Caminho é cheio de surpresas. (GOMES,
2001, p.44).

Fui a lanchonete ali localizada e comi uma empanada de atum,
ouvindo comentarios, que nos envaidecem, sobre a alegria que
0s brasileiros trouxeram para o Caminho de Santiago nos
tltimos anos. (MACHADO, 2003, p.148).

A todos peregrinos davamos oi ou ola, e passei por alguns
brasileiros, homens e mulheres. Conversdvamos rapidamente,
nome e estado em que moravam; encontrei maranhenses,
paulistas, gauchos e paranaenses como eu... (...) 0 que me
chamou a atencéo foi que eu tinha uma pequena bandeira do
Brasil amarrada do lado de fora da minha mochila e mais da
metade dos brasileiros que encontrei em todo o caminho
portava também, no lado externo das mochilas, chapéus,
blusas, agasalhos ou nas bicicletas, a nossa linda bandeira.
Desde este primeiro dia, senti o quanto somos patriotas e
orgulhosos de sermos brasileiros. Mostramos aos outros paises
gue ndo somos somente futebol, carnaval, masica, fé, cultura,
democracia, respeito e um povo feliz e contagiantemente
alegre. Gostamos de viver intensamente a vida e de desfruta-
la, com trabalho, diverséo e intercambio social. (SILVA, 2004,
p.29).

Peguei minha maquina e sentei-me na escadaria que liga a
porta a Praca do Obradoiro. Enxuguei as lagrimas- de riso,
desta vez- e fiquei olhando nosso povo ainda rindo e se
abragando na minha frente. Os turistas olhavam ressabiados,
vieram até mesmo uns policiais ver o que era aquilo tudo, mas
ficaram a uma respeitosa distancia de nés. Havia muitos outros
peregrinos mochilados por perto, mas nenhum deles
demonstrava a felicidade que nosso grupo estava erradiando.



(...) Esse contraste entre a explosdo de nossa felicidade e as
manifestacdes comportadas dos europeus traz-me a mente a
pergunta que ouvi muitas vezes durante a caminhada, em
todas as linguas que consigo compreender: - Por que tantos
brasileiros fazendo o Caminho de Santiago? (...) Talvez a
resposta esteja nessa forma despojada de vivermos o0s
momentos da vida, de abrirmo-nos a alegria quando ela pede
passagem e de permitirmos que as lagrimas molhem nosso
rosto quando o coracdo assim o exige. (...) E bem possivel que
guardemos, em nossas espirais evolutivas, uma nostalgia
maior dessas plagas, dessas pedras e da magia dos druidas
gue um dia chegaram a essas terras trazendo segredos
oriundos sem atlantidas d'além Finisterre. (...) Talvez aquela
frase do hospitaleiro de Manjarin, 0os peregrinos serdo a ponte
entre este mundo e aquele que vai surgir, aplique-se a nos,
brasileiros, como parte de um destino que nos fez cadinho da
humanidade, recipiente onde a amalgama alquimica das racas
pode estar preparando a eclosdo da humanidade- fénix que
ressurgira das cinzas a que se reduzird a atual sociedade
mundial. Sei |4, talvez tudo isso responda a pergunta. Ou nao.
(SILVA, 2002. pp.304-305).

N&o importa o discurso adotado, sempre existira nos relatos esse
sentimento de diferenca em relagédo ao outro, e de pertenca a uma raca que, a
parte as agruras politico-econémicas de seu pais, sente-se orgulhosa de sua
origem, do seu ethos’*. E de se questionar se essa maneira leve, alegre e
descompromissada propria da personalidade brasileira também se estende a
sua religiosidade e ao modo dela se relacionar com o sagrado.

Somos capazes de citar diversas observacdes anotadas nos diarios de
viagem sobre como 0s estrangeiros enxergam o0s brasileiros no Caminho;
guase nunca falta um comentario sobre as peregrinas brasileiras e como estas
se distinguem de outras caminhantes. E comum, por exemplo, entre as
peregrinas européias cortar o cabelo bem curto para facilitar a higiene durante
o periodo da peregrinacdo, o que seria inimaginavel entre as peregrinas
brasileiras, sobretudo entre as mais jovens. Certa feita, na ocasidao de uma
peregrinacdo durante o verdo, estdvamos descansando em uma praca em

Villafranca del Bierzo, quando um peregrino espanhol, nosso companheiro de

" Neste trabalho usaremos o termo ethos de aordo com a definicao encontrada no Dicionério de déncias
sociais da Fundagé Getulio Vargas, p.433(ver ref. bibliogréficas): “ Ethos € um termo genérico, que
designa o carédter cultural e social de um grupo au sociedade. De uso bastante antigo, significando em
grego habito ou caréter- ética éum termo intimamente reladonado. Passou a designar uma espéde de
sintese de astumes de um povo. A naturezade tal sintese depende dos objetivos e das categorias do
observador.
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viagem, disse que conseguia adivinhar quais, entre as peregrinas que vez ou
outra passavam a nossa frente, eram brasileiras e quais ndo eram.
Perguntamos qual era o critério que ele usava, ao que ele respondeu: “as
brasileiras tém um jeito de andar e de mexer no cabelo que nenhuma outra

peregrina tem”.

Sandra de S& Carneiro (2007), em seu estudo sobre a presenca de
peregrinos brasileiros no Caminho de Santiago, enfatiza alguns aspectos
interessantes sobre o que ela chamou de “imagens do Brasil”: os brasileiros
sdo vistos de maneira carinhosa pelos espanhdéis, ressaltando a maneira
afetuosa e a personalidade extrovertida, além da (compreensivel) associacéo
com aspectos misticos em que suas viagens estdo inseridas, sem duvida por
causa da obra de Paulo Coelho e da nocdo de que o Brasil € um pais aberto ao
sincretismo religioso. A autora também observa a curiosidade dos estrangeiros
em querer saber o porqué de tantos brasileiros no Caminho (em que pese
também o fator econdmico de uma viagem desse porte) e seus interesses por

nossos idolos do esporte e da musica.

Sobre a questdo da presenca feminina brasileira no Caminho
(especificamente sobre a questdo da sensualidade da mulher brasileira), €
numa nota de rodapé que encontramos uma observacdo bastante peculiar que

reproduzimos a sequir:

Um brasileiro que ja vive na Espanha ha mais de cinco anos,
trabalhando como hospitaleiro, comentou que em um encontro
ocorrido no pais, que reuniu hospitaleiros de varios paises,
surgiu esse assunto numa conversa informal em um dos
intervalos. Um hospitaleiro comentava que uma das formas de
saber se havia brasileiras no Caminho era olhar o varal de
roupas nos albergues. Segundo ele, as brasileiras podiam ser
reconhecidas pelo tamanho de suas calcinhas, sempre bem
menores que as das outras presentes. (CARNEIRO, 2007,
p.138).
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A questdo da alteridade

A finalidade da relagcéo é o seu
préprio ser, ou seja, o0 contato
com o tu. Pois, no contato com
cada tu, toca-nos um sopro da
vida eterna.

Martin Buber

Em muitos sentidos, grande parte do que abordamos nesse item sobre
0S peregrinos e suas relagdes sociais parece convergir para a questdo da
alteridade e a importancia que tem, para aqueles que peregrinam, a descoberta
do outro’. Sobre a questdo da diferenca, lemos 0 seguinte no relato de uma

peregrina brasileira:

Para nés brasileiros, € facil falar buenos dias, gracias e a partir
dai continuar a conversa em “portunhol”...A lingua e os
aspectos culturais tem uma grande influéncia na forma de
relacionamento entre as pessoas. A comunicacdo pode ser
bem confusa quando se misturam diferentes nacionalidades,
mas ndo h& grandes barreiras quando existe amor, amizade,
boa vontade ou outros sentimentos bons. Vi muitas vezes
pessoas caminhando juntas durante dias, como velhos amigos,
sem falarem uma lingua comum. Vive la différence! Viva a
diversidade! (RIBEIRO, 2000, p.48).

O antropdlogo Gilberto Velho (2000, p.10) diz que “ [...] a propria nogao
do outro ressalta que a diferenca constitui a vida social, & medida que essa
efetiva-se através da dinamica das relagdes sociais”; 0s peregrinos vivenciam
uma profunda troca cultural, e nessa experiéncia, nesse contato muitas vezes
intimo, inimaginavel fora do contexto da peregrinacdo’®, pode ocorrer um

despertar consciencial, em outras palavras, a partir do contato com o outro,

2 _eonardo Boff elencamuitos “outros’: (1) o outro enquanto desconheddo que bate aporta; (2) o autro
enguanto forasteiro que vem de fora, de outras terras com outra lingua, outros costumes e outra altura;
(3) 0 autro enquanto classe social, um polre e@ndémico; (4) o outro como excluido doconvivio social,
alguém em extrema necessidade, cansado e famélico; (5) o autro enquanto o radicad mente Outro, o Deus
escondido atrés da figura dos dois andaril hos.” (BOFF, 2005p.94)

3 Como bem nota um peregrino, dizendo que “[..] Em Santiago, as pessoas entram em sua vida sem |he
pedir licenga, invadem sua privaddade e @nhecem a suaintimidade de uma format&o brusca, téo
verdadeira, téo sincera, que vocé se sente mmo se ja estivesse di ha anos. Um sentimento que sb conhece
aqueles que fazem o Caminho de Santiago.” (GALVAO, 2005 p. 95)
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obtém-se uma melhor compreensdo do eu, do papel que o individuo

desempenha em seu meio social.

E como se pudéssemos imaginar o outro como um espelho que
refletisse caracteristicas que com o0 tempo estivessem adormecidas ou

esquecidas, mas que essencialmente nunca deixaram de existir.

De fato, presos a uma uUnica cultura, somos ndo apenas cegos
a dos outros, mas miopes quando se trata da nossa. A
experiéncia da alteridade (e a elaboragdo dessa experiéncia)
leva-nos a ver aquilo que nem teriamos conseguido imaginar,
dada a nossa dificuldade em fixar nossa atencdo no que nos é
habitual, familiar, cotidiano, e que consideramos “evidente”.
Aos poucos, notamos que o0 menor dos nNOSSOS
comportamentos (gestos, mimicas, posturas, reacdes afetivas)
ndo tem realmente nada de “natural’. Comegamos, entdo, a
nos surpreender com aquilo que diz respeito a n6s mesmos, a
nos espiar. O conhecimento (antropol6gico) da nossa cultura
passa inevitavelmente pelo conhecimento das outras culturas;
e devemos especialmente reconhecer que somos uma cultura
possivel entre tantas outras, mas ndo a unica. (LAPLANTINE,
1999, p.21)

Francois Laplantine, antropdlogo da Universidade Lyon Il (Franca) toca
num ponto chave quando faz uma observacdo em relacdo ao prestar atencao
as coisas da vida cotidiana. E inegavel que nisso reside a magia de toda
grande experiéncia deambulatéria: a atencdo se volta aquilo que é novo, aos
detalhes, e sobretudo as pessoas com as quais se relaciona o viajante durante
o periodo de afastamento de seu local de origem. Levando essa experiéncia
ao Caminho de Santiago, tudo parece acontecer num grau potencializado,

dadas as circunstancias em que essa viagem acontece.

O contato com o outro, no caso dos peregrinos, causa duas situacdes: a
de descobrir as diferencas impostas pelas barreiras culturais ao mesmo tempo
em gue se percebem semelhancas que as sobrepujam, além do sentimento de
pertencer a um todo; peregrinos, nao importa de onde venham, fazem parte de

uma mesma familia, comumente chamada, nos relatos, de “familia peregrina”.

Em um dos relatos, um peregrino ao ser cumprimentado e animado por
outro peregrino ciclista com palavras de animo, disse que “[...] aquelas poucas

palavras, vindas de um quase estranho, reanimaram-me. Quase, porque
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nenhum peregrino é totalmente estranho. Somos todos Irm&os do Caminho.
Nossas mentes estdo em sintonia, por isso entendemo-nos com facilidade.”
(REIS, 1998, p. 196).

A grande licdo que todos parecem aprender no periodo em que
acontece a peregrinacdo é a importancia absoluta da solidariedade. Se
pudéssemos resumir toda a experiéncia da peregrinacdo jacobea em uma

anica expressao, diriamos que o Caminho de Santiago € o caminho da

7

solidariedade. Todo o resto € reflexo e consequéncia dessa qualidade.

Exemplos ndo faltam na literatura odeporica:

Comecou a chover forte e mais uma vez fiquei meditando sobre
tudo o que ja havia passado nesses quatro dias de caminhada.
A ajuda, o carinho e amor que recebera de brasileiros,
espanhois, franceses, holandeses, ingleses, alemaes e
portugueses me deixava endividado com meio mundo. Vi que o
caminho é feito de solidariedade sem limites. (VANZELLA,
2000, p.57).

Cada vez mais nos sentiamos amigos e confidentes, sempre
tentando um ajudar ao outro, sentiamos mais vontade de
ajudar do que ser ajudado. Na verdade, esse sentimento de
solidariedade vai aos poucos tomando conta de vocé, é lento
mas poderoso e quando existe algum problema afligindo um
outro peregrino, estamos ali prontos para auxiliar. (...) O
exemplo maior no Caminho de Santiago é a solidariedade entre
os peregrinos. (MATEU, 2003, pp. 42; 171).

Quanto a mim, percebia apenas quéo agradavel era receber a
atencdo de alguém que se empenha, da forma como sabe e
esta a seu alcance, gratuitamente pela sua cura. O gesto de
Louis, antes de ser curativo, 0 que apenas o0 tempo revelaria,
era carinhoso. Na perna, sinceramente, nada senti, mas com
certeza naquela noite fui dormir com o coragdo um pouco mais
aquecido pela caridade daquele peregrino. Em seu gesto
singelo, talvez até pretensioso, via um exemplo vivo de doacéo
ao proximo; através de Louis, a vida mais uma vez me dava, de
forma tangivel, o sentido da solidariedade ao longo do
Caminho. (KHALIL, 2004, p.159).

Foram dias de cumplicidade, de amizade gratuita, onde pouco
a pouco fomos nos descobrindo e revelando nossos segredos,
nossos desejos incontidos de fazer as pessoas felizes. Em
comum a espontaneidade, a humildade, a solidariedade, o
companheirismo. Um grande encontro, um carinho que se
sente por alguém que se conhece ha muitos anos e que s a
forca do Caminho de Santiago consegue explicar. (GALVAO,
2005, p.96).
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Hoje faz exatos 19 dias de caminhada. Dezenove dias
andando, refletindo, orando, chorando e sorrindo. Andar, andar,
andar todo dia. Acredito que mesmo as pessoas mais
introvertidas, no Caminho, terdo oportunidade de compartilhar
momentos extremamente felizes, de comunhdo, de
participacdo e solidariedade humana. (RIBEIRO, 2004, p.94).

Uma leve batida na porta assustou-me, ao mesmo tempo que
me despertou para a realidade. Era uma das senhoras e o
rapaz, responsavel pelo albergue, que traziam um pote com
doce de figo cristalizado. Fiquei muito emocionado, pois com
aquele gesto e naquele momento, eles representavam uma
coisa sagrada, que pode ser traduzida como gentileza, carinho,
amor, familia. Isso tudo por um desconhecido que chegara na
sua cidade e que talvez, nunca mais ali retornasse. Foi um
gesto de solidariedade, de participacdo. Eles ndo estavam ali
por acaso, nem tampouco por piedade. Estavam ali porque
fazem parte da historia, fazem parte da cancdo, da poesia,
fazem parte do Caminho de Santiago. (ALMEIDA, 1999, p.58).

Sobre a questdo do sagrado, foi na leitura de Martin Buber, fildsofo
austriaco (1878-1965) chamado de “profeta da relacdo” (do encontro) que criou
uma filosofia influenciada pelo judaismo, pela ontologia e pela antropologia que
chegamos a uma compreensdo mais proxima daquilo que os peregrinos e as

peregrinas brasileiros tomam por sagrado.

Buber foi um grande estudioso e admirador de uma corrente mistica
judaica do século XVIII conhecida como hassidismo’™, que muito
resumidamente prega trés virtudes fundamentais na conduta de vida de seus
seguidores: o amor, a alegria e a humildade, enfatizando a simplicidade, a
devocdo de cada dia, na concretude de cada momento e na santificacdo de

cada acdo. Para Buber, o ensinamento hassidico é essencialmente uma

orientacdo para uma vida de fervor, de alegria entusiastica. (BUBER, 1979).

Uma das idéias centrais do hassidismo € a de que, sendo o0 mundo a
“morada” de Deus, ele se torna, como consequéncia natural, um sacramento.
Em outras palavras, ndo cabe a noc¢do dualista atribuida aos conceitos de
sagrado e profano, de modo que toda acado tida como profana deve ser

vivenciada numa conduta santificada. (BUBER, 1979).

" Sobre esse tema, encontramos as eguintes obras de Martin Buber: Histérias do Rabi; As Histdrias do
Rabi Nakhman; A lenda do Bad Schem, todas editadas no Brasil pela Editora Perspediva.
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Dai a énfase na alegria entusiastica, que Buber, influenciado pelo
pensamento hassidico, alega provir do reconhecimento da presenca de Deus

em todas as coisas.

Esse conceito também encontra ecos no hinduismo, por exemplo,
quando se afirma que tudo é Brahman, ou seja, manifestacdo do Supremo, do
Absoluto, do qual tudo emana e ao qual tudo retorna, animando desde o deus

mais elevado até o atomo mineral mais diminuto. (BLAVATSKY, 1995).

E a partir dessa visdo espiritual da existéncia que nos aproximamos da
esséncia daquilo que os peregrinos jacobeos relatam em seus diarios; nao é
tdo somente nas igrejas que o peregrino se conecta com Deus, mas também
nas estradas, ao longo da caminhada, onde também surgirdo as grandes
experiéncias espirituais da peregrinagdo e isso acontece de duas maneiras
bem visiveis: no encontro com o outro e no contato do caminhante com a

natureza.

Essa experiéncia junto a natureza tem um papel fundamental para os
peregrinos que poucas vezes na vida terdo a mesma oportunidade de um
contato tdo prolongado e intimo com a geografia de um lugar, que no caso da
peregrinacdo jacobea assume uma delimitacdo sagrada, um espaco
sacralizado pelos peregrinos dentro das subjetividades de suas vivéncias

particulares.

Percebemos que muitos peregrinos se dado conta de uma comunh&o
com Deus ou com o divino na simplicidade dos bosques e dos campos pelos
quais caminham (muitas vezes com dificuldades e sofrimento), como notou

Sandra de S& Carneiro (2003, p.293) em sua pesquisa:

Sentir a “presenca de Deus ou do divino” no contato com a
natureza, com as flores, com os animais, com o por do sol,
como foi amplamente enfatizado pelos peregrinos, podia lhes
proporcionar uma emogao tao profunda e tal sentimento de fé
gue chegava a leva-los a redimensionar sua “religiosidade”.

N&o faltam exemplos nos relatos, como podemos observar nos

seguintes excertos:
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Tudo a minha volta havia mudado. O dia estava lindo! A
natureza, antes gasta e é&rida, me parecia agora uma velha
senhora cheia de sabedoria e vida, com muitas histérias para
contar, tentando me transmitir seus segredos seculares...A
brisa suave trazia de longe o doce perfume das ervas e o
siléncio me apaziguava, enquanto eu, cuidadosamente, agora
desviava o pé quando encontrava qualquer inseto, observando-
0S com respeito e percebendo-os como mais uma das infinitas
formas de manifestacdo do Divino. O planeta imanava
sacralidade. Me senti plena e integrada ao Todo.... parte
incontestavel do Todo! (SHARP, 1993, p.75).

ApOs apreciar a beleza da vista e descansar, recomecei a
andar sozinho. O vento forte balancava o trigal ainda verde, o
cheiro adocicado das plantas e da terra mida enchiam-me os
pulmbes. Cada vez mais sentia a presenca de Deus em todas
as coisas do Universo: na terra, nas plantas, nos animais, em
mim, nas pessoas, no vento, nas nuvens, no céu, em tudo que
eu olhava ou projetava de dentro de mim. (CUNHA, 1998,
p.108).

Com o coragdo transbordando de beatitude, agradeci ao Sol
pelo calor que doava a Terra; por toda a vida animal e vegetal
gue tornava possivel; pela noite que, gracas a ele, era
transmutada em dia. Sentia-me grato, também, por aquela rara
oportunidade de contemplar tdo esplendoroso espetaculo,
tendo como carga apenas a mochila que confortavelmente
trazia sobre o dorso, e pela frente um prazeroso caminho a
percorrer. (KHALIL, 2004, p.242).

Eu confirmara o que sempre soubera; fisicamente as forcas da
natureza eram infinitamente superiores a mim. E aprendi que
existe uma forca superior a tudo o que nos cerca e que essa
forca pode vir para dentro de ndés, basta entrarmos em
comunhao com ela. (REIS, 1998 p.192).

Caminhava literalmente s6 e os bosques imensos davam uma
sensacdo de medo, em pleno mato, mas ao mesmo tempo
davam a sensacdo de plenitude. As trilhas por entre os
eucaliptos, o cheiro forte de ar puro, os tons das cores de suas
arvores e a musica do vento em suas folhas montavam um
cenério deslumbrante. Comecei a me sentir em um mundo de
pura harmonia, um mundo paralelo. Desfrutava este prazer de
estar aqui e agora. Adorava estar presente e consciente da
energia deste local. (SILVA, 2004, p. 128).

Tudo era propicio a contemplacdo: as amoreiras silvestres
oferecendo suas frutas tardias; os arbustos, suas derradeiras
flores; os péassaros, as vésperas da migracdo, seu canto de
despedida; as castanheiras, gentis, deixando cair suas bolotas
para expor seus frutos. A Natureza toda se dava em utilidades,
beleza e arte. (STOFFEL, 2006, p.89).
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Na introducdo da obra Eu e tu de Martin Buber, Newton Aquiles von
Zuben, professor titular da Faculdade de Educacdo da UNICAMP, sintetiza
magnificamente aquilo que chama de filosofia do didlogo, o mote da obra
buberiana cuja traducéo para o portugués ficou ao seu encargo. Ao tratar da
qguestao de Deus, que em Buber podemos denominar de Tu eterno, o professor

von Zuben assinala o seguinte:

A principal implicacdo da concepcdo buberiana sobre o Tu
eterno é que nao nos interessa saber nada sobre Deus, Tu
eterno, para que possamos entrar em contato com Ele e falar
com Ele. E mais, ndo € Deus em si que interessa ao homem,
mas € a relacdo entre ele e Deus que é profundamente
significativa. Buber tenta exprimir a unidade que ele vé entre
Deus, o homem e o mundo. Nao se trata de uma unido mistica,
mas de uma comunhdo. (BUBER, 1979, p.LXIl, grifo nosso).

De fato, ndo encontraremos na literatura odeporica jacobea grandes
manifestacbes teoldgicas acerca do questionamento de Deus, de sua
existéncia ou de suas leis. Nao existe a imagem de um Deus distante, mas sim
a nocdo de que Deus esta presente em tudo, manifestando-se através de
sinais (os “sinais do Caminho”, muitas vezes citados nos relatos, que devem
ser observados e compreendidos, uma espécie de “linguagem” propria do
Caminho) e fazendo-se notar em sua propria criacdo. Para os peregrinos cabe
a afirmacao de Martin Buber (1979, p.53) de que “[...] Deus serd o Tu ao qual o
homem pode falar e nunca algo sobre o qual ele discorrera sistematica e
dogmaticamente. Deus é, pois, Aquele com o qual o homem pode estabelecer

uma relacao inter-pessoal.”

E importante salientar que Buber, ao tratar da relagdo Eu-Tu, ndo se
prende apenas na relacéo entre o Eu e o Tu enquanto pessoa. Para ele, o Tu
pode ser o homem, Deus, uma obra de arte, uma flor, uma pe¢a musical, ou
seja, qualquer coisa que impliqgue uma relacdo de reciprocidade; quando a
relacdo Eu-Tu ndo ocorre no plano dialogico, i.e., centra-se no ego, isento de

reciprocidade, temos o que Buber chama de relagcédo Eu-Isso. (BUBER, 1979).
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Julgamos necessario essa breve explanacdo sobre o texto de Martin
Buber para reforcarmos a idéia de que a espiritualidade dos peregrinos em
muitos aspectos se aproxima da teoria buberiana, para quem o Eu “[...] se

realiza na relagdo com o Tu.” (1979, p.12).

Como vimos, essa realizagdo (termo que carrega um forte sentido
religioso se notarmos que a auto-realizacdo é, na filosofia oriental, o ultimo
passo da jornada espiritual, a unido da alma com Deus, algo que se aproxima
do conceito junguiano do processo de individuagdo) ndo € exclusividade da
relacdo inter-humana, mas de qualquer relagdo onde o Eu vivencie uma

experiéncia de totalidade.

Encerraremos com as palavras de Garcia-Monge, que em nossa opiniao
sintetizam muito bem a nocdo sobre a relevancia da relacdo eu-tu para a

experiéncia da peregrinagéo jacobea:

Comecei a caminhar s6. Como um longo e quilométrico
mondlogo, e descobri que sou muito mais do que eu mesmo.
Esse encontro foi possivel gragas aos “tus” que séo a base do
caminho de minha vida. Gragas a necessidade e ao desejo do
outro. Gragas a soliddo sonora que repetia meu nome, ndo
COmo um eco, mas com um acento novo de outra voz humana.
Sou um eu-tu. Gragas a ti. O risco vivido em comum, a refeicdo
partilhada, a vista animadora, as marcas indicadoras de outras
pessoas para as quais nao fui algo mas alguém me fizeram
aprender a personalizar. Ndo s6 as pessoas, mas também as
coisas. Um caminho se converteu em um sussurro orientador,
uma catedral de pedras em uma voz que me chama pelo nome,
um santo em um homem. No fim, sei quem sou, como me
chamo, porque pude escutar no siléncio da noite como me
chamam. Ao responder, se inaugurou um eu-tu que me fez
maior do que eu mesmo, sem deixar de ser quem
sou.(GARCIA-MONGE, 2003, p.42).

3.4 OS REFUGIOS E A HOSPITALIDADE JACOBEA

O amor fraterno permaneca.
Ndo vos esquecais da
hospitalidade, porque gracas a
ela alguns, sem  saber,
acolheram anjos.
Hebreus 13, 1-2
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No item anterior vimos que o peregrino é o componente fundamental da
peregrinacdo jacobea e que o Caminho existe em funcdo ndo s6 da presenca
de peregrinos, mas sobretudo em funcdo das relacbes interpessoais

proporcionadas pela peregrinagéo.

Em um estudo sobre a peregrinacdo jacobea jamais poderia faltar o
tema da hospitalidade peregrina, tdo importante para o Caminho que sequer

poderiamos imaginar sua existéncia sem ela.

Sabe-se que até a metade do século Xl a hospitalidade no Caminho de
Santiago era quase que exclusivamente realizada nos monastérios’>; com o
aumento do fluxo das peregrinacdes, estes comecaram a criar espacos
destinados exclusivamente a acolhida dos peregrinos e dos pobres, chamados
de hospitais. Os hospitais eram locais onde peregrinos e necessitados podiam
receber ndo sO cuidados médico-sanitarios, mas também um espaco para se

abrigar do frio e saciar a fome.

N&o podemos ignorar o fato de que muito provavelmente o Caminho de
Santiago se tornou uma das rotas de peregrinacdo mais frequentadas na ldade
Média ndo s6 em funcado do prestigio que o Apdstolo possuia entre os cristaos,
mas também porgue existiu nesse itinerario uma rede de hospitais e pontos de
acolhida que podiam, por mais precarios que fossem, acolher aqueles que
batessem as suas portas. Nesse sentido, foi fundamental a presenca

monastica na rota jacobea:

Desde sempre a comunidade mondstica cuidou também da
hospitalidade (de peregrinos), constando, desde o final do
século XIlI, tal qual um costume antiquissimo, dar a todos péao,
vinho, queijo e sal, e aos soldados, cavaleiros e outras gentes
distintas, carne e outras iguarias, se bem que a manutencao se
limitava a trés dias. Havia um hospital gratuito, onde o médico e
um monge enfermeiro faziam visitas duas vezes ao dia. Neste
caso, também se alimentava a seus familiares, e era tradicdo
nao admitir disposicdes testamentais dos enfermos em favor do
monastério, para que brilhasse o0 desinteresse de sua
caridade... (CONDE, 1995, p.311).

"5 Juan Uria Riu nota que dguns estudiosos atribuem uma antiguidade exagerada a cetos

estabeled mentos hospitalarios reladonados ao Caminho de Santiago. O primeiro hospital destinado ao
atendimento de peregrinos no Caminho foi doado por Ramiro Il a0 monastério de Sahagin em 07 de aoril
de 945, a segunda doag®, feita pelo conde Garcia Fernandez @ monastério de Cardefia édatada no ano
de 971. Outros hospitais 9 seréo mencionados a partir de 1047. (cf. Vaguezde Parga 4. al, 1998, tomo |,
pp. 292-293
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N&do é desconhecida a importancia que as ordens monasticas dao a
questdo da hospitalidade e do acolhimento (tanto fisico quanto espiritual); a
Regra de S&o Bento, por exemplo, dedica um capitulo exclusivo (RB 53) a
hospitalidade, intitulado De hospitibus suscipiendis (Da recepcdo dos
hospedes). O versiculo 1 jA demonstra a importancia da questédo para a Ordem:
“Todos os hospedes que chegam ao mosteiro devem ser recebidos como o
Cristo, porquanto ele proprio dira: fui forasteiro (hospede) e me recebeste.” O

comentario abaixo ajuda a compreender melhor o versiculo:

Ja no titulo aparecem as duas palavras caracteristicas: trata
dos hdspedes (hospites)- e com isto o olhar se volta para fora-,
e da maneira como se deve recebé-los (sucipere). Na Regra, a
palavra “hospes” é usada sempre para designar as pessoas de
fora e 0os que necessitam de ajuda. No latim classico, o termo
“hospes” significa estranho, estrangeiro, forasteiro, e também
héspede, quando é recebido. O mesmo termo, porém, pode ser
empregado para designar o anfitrido. (...) “Suscipere” (sus-
capere) significa acolher com um movimento de baixo para
cima, tomar sobre si, assumir, apoiar. Neste capitulo, acha-se
ligado a pessoa de Cristo, ao héspede, a misericérida: € um
Gnico movimento para o qual Sdo Bento emprega 0 mesmo
termo, certamente de proposito. (BOCKMANN, 1990, p.251).

De maneira geral, entendemos que Sdo Bento’® pede para que todos
aqueles (estrangeiros/peregrinos, pobres) que cheguem ao mosteiro sejam
honrados, pois representam o proprio Cristo. Na obra El Camino de Santiago,
la hospitalidad monastica y las peregrinaciones, em que temos um grande
apanhado de textos sobre a hospitalidade jacobea e a presenca monacal no
Caminho desde suas origens mais remotas, encontramos um interessante
artigo em que o autor traca uma distincdo entre a hospitalidade beneditina e a

agostiniana, do qual destacamos um pequeno trecho:

De fato, Santo Agostinho77 exorta o acolhimento aos héspedes
invocando a lembranca da primitiva comunidade crista de
Jerusalém, uma dimensao horizontal, de fraternidade; S&o
Bento a vertical, o pensamento e os olhos postos em Cristo,
gue se recordara disso no juizo final, quia ipse dicturus est:
“Hospes fui et suscepistis me”. (CONDE, 1992, p.264).

5 Bento de Nursia (480-547) escreveu a Regra no ano de 540em Monte Cassino, naltédlia
" Agostinho (354-430), bispo de Hipona eum dos tedlogos mais destacalos da Igreja Crista primitiva.
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A Regula Monachorum, de S&o Isidoro’®, escreve Uria Riu

[...] diz que os monastérios dividiam seus bens em trés partes,
das quais uma se dedicava ao socorro dos indigentes. O
porteiro recebe, segundo esta regra, os hospedes, confiando-
0s aos cuidados de um religioso que deve velar para que nada
Ilhes falte. Os acolhera com semblante gozoso, e mostrara a
cada um a sua cama, lhes lavard os pés e os provera de todas
as necessidades. (VAZQUEZ DE PARGA, LACARRA, URIA
RIU, 1998, p.283).

N&do precisamos fazer um apanhado das regras das grandes
comunidades monasticas para identificar o 6bvio: a hospitalidade € uma virtude
encorajada em todas as ordens religiosas, dentro e fora do cristianismo”.
Achamos interessante buscar uma definicdo do termo hospitalidade sem
necessariamente associa-lo as virtudes implicitas na espiritualidade das
tradicdes religiosas. Para isso recorremos a autores que se dedicam a estudar
a hospitalidade dentro de um novo campo multidisciplinar, o das ciéncias da

hospitalidade®.

Uma primeira definicdo sobre hospitalidade toca num ponto interessante
e que tem a ver com a propria origem do termo. Vejamos primeiro a definicdo
de Vladimir Amancio de Abreu (apud Gotman, 1987):

A hospitalidade pode ser definida como o atributo ou a
caracteristica que permite aos individuos de familias e lugares
diferentes se relacionar socialmente, se alojar e se prestar
servicos reciprocamente. No passado era como um dever
sagrado para com o estrangeiro, mesmo correndo-se o risco de
gue fosse ou viesse a se tornar um inimigo. Virtude associada a
idéia de lar, de grandeza, supde que se pode receber sem
constrangimento/desconforto: liberdade deixada a iniciativa

"8 |sidoro de Sevilha (560-636) erudito hispo espanhol foi autor do primeiro banco de dados do mundo, a
enciclopédia Etymologiae, motivo pelo qual esta sendo indicado como patrono da Internet e dos
internautas.

¥ No hinduismo otermo usado pera definir a hospitali dade, em sanscrito, € SATKARA, que dém de
hospitali dade significaagasalho, bom trato, boa a®lhida, atencéo, respeito e homenagem. (cf.
BLAVATSKY, 1995 p.618). Cristéos e judeus tém na Bibli a diversas passagens onde aquestdo da
hospitalidade gparece en destaque: Lv19,34; Ex12,49; Ex 22,20; Ex23,9; Gn19,4-8; Jz19, 23-24; Gn18§;
Gn24, 28-32; Jz13,15; 2Rs4; 1s58,7; J031,32; Dt10,18-19; Mt25,31-46; Gn4,9; Rm13,8ss

A Universidade Anhembi Morumbi (SP) foi pioneiraem 2002a0 implantar no pais um Mestrado Strictu
Sensu em Hospitalidade.

8 A Universidade Anhembi Morumbi (SP) foi pioneiraem 2002ao implantar no pais um Mestrado
Strictu Sensu em Hospitalidade.
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individual préxima da amizade ou, mais precisamente, da
adocéo. (ABREU, 2003, p.29, grifo n0sso0).

O excerto acima traz, conforme fizemos questéo de grifar, a idéia de que

o héspede também possa ser ou tornar-se um inimigo®’. Tal afirmacdo tem

sentido se formos buscar a etnologia do termo hospitalidade:

[...] tecamos algumas reflexdes sobre o sentido do termo
philoxenia-hospitalitas-hospitalidade.  “Xenos” (em latim:
peregrinus, hospes, hostis) € o estrangeiro que pode se tornar,
algum dia, um inimigo (hostis) ameagador; mas pode também
converter-se em hospede (hospes), a forca do amor. O
estrangeiro vive distante de sua patria e precisa de amor e
protecdo. A philoxenia (hospitalitas), ao contrario do amor aos
homens em geral, do amor aos amigos, aos filhos e aos pais, é
aguele amor que se estende aos estrangeiros, aos forasteiros.
A philoxenia é o movimento que nos conduz ao forasteiro, nos
faz acolhé-lo, de modo que ele se torne nosso amigo gracas ao
Nosso amor e a nossa amabilidade. Este amor supera o fosso
gue nossos sentimentos naturais fazem surgir com relagéo ao
forasteiro. “Converter-se de forasteiro em amigo” é justamente
0 processo da hospitalidade. (BOCKMANN, 1990, p.236).

Outra interpretacdo que complementa e enriquece ainda mais o

significado de hospitalidade:

A nocdao de hospitalidade provém da palavra latina hospitalitas-
atis e traduz-se como: o ato de acolher, hospedar; a qualidade
do hospitaleiro; boa acolhida; recepcédo; tratamento afével,
cortés, amabilidade; gentileza. Ja a palavra hospes-itus se
traduz por héspede, forasteiro, estrangeiro, aquele que recebe
ou 0 que é acolhido com hospitalidade; o individuo que se
acomoda ou se acolhe provisoriamente em casa alheia, hotel
ou outro meio de hospedagem; estranho. As palavras hospicio
(do latim hospitium-i, lugar em que viajantes podiam obter
alimento e repouso temporariamente) e hospital (também do
latim hospitale-icum, hospedaria ou cada de hdspedes) eram
correntes na Europa a partir do século XI e serviam para
designar locais, a margem das antigas estradas romanas,
destinados a abrigar peregrinos (muitos eram estabelecidos em
mosteiros), oferecendo assisténcia variada, inclusive
tratamentos médicos. Nessa época eram utilizados para abrigar
pessoas em viagens, doentes, loucos, sdos ou pobres,
indiscriminadamente. (DIAS, 2002, pp. 98-99).

81 Jacues Derrida, fil 6sofo francés e discipulo de Emmanuel Levinas, chegainclusive a giar um

neologismo: hostipitali dade.
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Alain Montandon® vem estudando a hospitalidade de maneira exemplar,
fazendo comparacdes entre a hospitalidade praticada nos tempos antigos

(muitos autores recorrem, por exemplo, a lliada de Homero para buscar

referéncias antigas sobre as regras da hospitalidade®®) e na

contemporaneidade. Em um artigo intitulado Hospitalidade ontem e hoje
(Hospitalité Hier et Aujourd’Hui), Montandon cita um texto do século XVIII, Das
relacbes entre os homens escrito por Knigge®® que se tornou, segundo suas
palavras, o grande livro de referéncia para a histéria da boa educacdo na
Alemanha.

A passagem escolhida pelo estudioso francés no texto de Knigge versa
sobre a questdo da auséncia das leis da hospitalidade nas cidades, sé
presentes de fato nas provincias ndo muito povoadas ou naquelas em que

ainda prevalece um modo de vida mais simples.

Observemos a critica que Montandon faz sobre essa questéo:

Isso quer dizer que a verdadeira hospitalidade n&do pode mais
ser exercida no meio urbano? A hospitalidade é concebida néo
apenas como uma forma essencial de interacéo social, mas ela
pode surgir também como uma forma prépria de hominizacdo
ou, no minimo, uma das formas mais essenciais da
socializacdo. A hospitalidade € uma maneira de se viver em
conjunto, regida por regras, ritos e leis. (...) Uma das primeiras
coisas que marcam a atitude do anfitrido é o gesto de oferecer
bebida e comida. Sabemos como o copo de agua ou a xicara
de café nos paises mediterraneos € o gesto de hospitalidade
mais espontdneo e mais imediato, e como a mesa e 0
banquete sdo o centro, o local principal ao redor do qual se
organiza a hospitalidade. Porém, a hospitalidade ndo se reduz
apenas a dar de beber e comer e a acomodacgao livremente
consentidos, pois a relacado interpessoal instaurada implica uma

8 profesor de Literatura Geral e Comparada da Universidade Blaise Pascd- Clermond Ferrand (Franca),
Montandon vem se dedicando a publi car diversos artigos obre hospitali dade tais como: Mythes et
représentations de I hospitalité (1999, L hospitalité au XVl léme siede (2000, Espaces domestiques et
privés del”hospitalité (2000, L hospitalité: signes et rites (2001), Desirs D hospitalité. De Homére a
Kafka (2002

8 Nos tempos helenisticos, pelainfluéncia da ailtura universalisticagrega- segundo aqual os
estrangeiros eram considerados como mensageiros dos deuses e por is deviam ser tratados com
fidalguia (e quem golpeasse os hdspedes mereda os castigos das Erinas, deusas da vinganga)- a
hospitali dade (Hahnasat orhim=conduzir para dentro os héspedes) tornou-se uma verdadeira instituicéo,
uma virtude sobremaneira goredada, maisimportante no dizer de dguns, do que o préprio dan da
presencadivina. (Dicionario enciclopédico das religibesval I, 1995 p.1296).

8 Addlf von Knigge (17521796- foi um dos grandes mestres das |ojas magdnicas da Alemanha, sob a
alcunha de Frater Filon. Seu nome esté associado ao de Adam Welshaupt, fundador da Ordem dos
INluminati, sociedade seaetafundada em 1776 Knigge, também conhecido como Bardo de Knigge,
escreveu junto com Weishaupt o Rito dos lluminados da Baviera.
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relacdo, um elo social, valores de solidariedade e de
sociabilidade. (...) O que trocamos ndo sdo apenas bens de
consumo, objetos Uteis economicamente, mas gentilezas,
festins, ritos, dancas, festas. As sociedades ocidentais
modernas conservam um determinado numero de tracos de
tais praticas e diferimos pouco em nossos costumes do que se
fazia nas sociedades antigas, no jogo de oferecer e contra-
oferecer. NOs “rivalizamos” nossos presentes, nossos festins,
nossas napcias, NOss0s convites, e nos sentimos ainda
obrigados a nos revanchieren®®, como dizem os alemaes.
(MONTANDON, 2003, pp. 132-133).

A interpretacdo de Montandon, ao afirmar que “a hospitalidade nao se
reduz apenas a dar de beber e comer e a acomodacao livremente
consentidos”, conforme citacdo anterior, diz muito sobre o modo como os
peregrinos percebem a hospitalidade que nem sempre se reduz a acolhida nos
albergues, como observa um peregrino brasileiro de Santa Catarina:

Aproveitei o tempo para escrever minhas impressbes e
reflexfes sobre a jornada. Surpreso, vi 0 taverneiro agraciar-me
com petiscos de frango, batatas fritas, uma fatia de pdo e um
largo sorriso. Entdo vi sua esposa, que me olhava da porta da
cozinha; ela acenou levemente a cabe¢ca e uma das maos e
sorriu. Fiquei comovido com o gesto de solidariedade, como
tantas vezes me comovera ao longo do Caminho. Em algum
lugar, alguém oferecera frutas; noutro, caramelos; adiante,
antes do amanhecer, um casal de garis desejara-me jbuen
camino!; outro dia, um carro de luxo passara, buzinara e
criancas acenaram, felizes em ver um peregrino; em todos os
lugares, e sempre, haviam pessoas dispostas a informar
corretamente. (STOFFEL, 2006, p.78).

Fica evidente que a hospitalidade é uma virtude que se encontra nas
mais diversas situacgdes. O que podemos observar nas palavras de Montandon
(e em diversos outros autores) é que ndo se pode pensar em hospitalidade de
uma maneira simplista e romantica; existe uma dinamica complexa entre
aqueles que participam desse elo social, como bem lembra o autor, ao ponto
de verificarmos hoje a existéncia de termos tais como “net-hospitalidade” ou
“netetiqueta”, que envolvem “[...] ritos de contato virtual por celular, fax e

internet, (...) no qual emissor e receptor da mensagem sao, respectivamente,

% Obrigados aretribuir.
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anfitrido e visitante, com todas as consequéncias que esta relacéo implica™®®.

(CAMARGO, 2004, pp. 54:56).

Nos relatos dos peregrinos, como iremos notar no decorrer do Nnosso
estudo, a hospitalidade tem uma fundamental importancia na experiéncia
deambulatéria. O que nos chama a atencédo, primeiramente, sdo as reflexées
gue os viajantes jacobeos fazem (e suspeitamos que isso ocorra em qualquer
tipo de viagem) acerca da hospitalidade praticada nas cidades mais habitadas
em contraste com a recep¢ao que recebem nos pueblos, tanto por parte dos
hospitaleiros quanto pelos habitantes locais em geral. Nesse sentido,
observamos que aquela nocédo de acolhimento a que se refere o texto aleméo
do século XVIII ainda encontra ecos no século XXI, como podemos notar nos

exemplos abaixo:

Nao era importante para mim conhecer pontos turisticos, senti
gue estava comec¢ando a fazer o Caminho de Santiago. Assim,
nao conheci grandes coisas de Burgos e, para 0s peregrinos,
as cidades menores sdo realmente melhores, mais
acolhedoras. (MESQUITA JR, 2000, p.94).

[...] figuei mais meia hora conversando com dona Rosy,
conheci sua mamae, filhos e netos. Um passeio no jardim, foto
para a posteridade, e minhas pernas trépegas me levaram de
volta ao refligio, carregando muito mais do que alguns gramas
excedentes de peso: a lembranca de uma tarde cheia de afeto
e calor humano, e o prazer de ter sido tratado com amor e
respeito por uma familia espanhola que conheci em Villar de
Mazarife. Dona Rosy me proporcionou bem mais do que
apenas energia fisica para seguir em direcdo a Santiago. Agora
me € muito clara a diferenca entre as grandes cidades por
onde passei e os vilarejos como Villar: |4 as pessoas parecem
estar sempre de passagem, correndo para algum lugar; nestes
pequenos povoados, os homens e as mulheres estdo aqui.
(SILVA, 2002, pp.188-189).

A hospedagem no albergue de Sahagun permitiu-me fazer um
paralelo com os de Pamplona e Burgos. Conclui que a
vantagem das cidades grandes estava na estrutura dos

8 Luiz Octavio de Lima Camargo que publicou um livro introdutério intitulado Hospitali dade (colecé
ABC do turismo) traz atona adiferenciacé entre o que se mmpreende por hospitalidade nos EUA e na
Franca ao pato de existir duas escolas de estudo da hospitali dade: a francesa, que se interessa goenas
pela hospitali dade doméstica epela hospitali dade publica eque tém na matriz maussiana do dar-receber-
retribuir a sua base, ignorando a hospitalidade comercial; e aamericana, que passa a largo dessamatriz e
para aqual tudo acontece @mo se da antiga hospitalidade restasse goenas a sua dual versdo comercial,
baseada no contrato e natroca estabeleddos por agéncias de viagens, operadoras, transportadoras e por
hotéis e restaurantes. (cf. CAMARGO, 2004 p.40)
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servicos urbanos, no comeércio, e ndo na hospitalidade.
(KHALIL, 2004, p.230).

Nesta cidadezinha, perdida no mapa, uma licAo de amor e
solidariedade dada pela hospitaleira do albergue local.
Inconformada com o nosso estado, debaixo de chuva, insistiu
para que entrdssemos, oferecendo comida, abrigo e calor, em
forma de roupa e de carinho. E este calor humano, com
certeza, fez a grande diferenga! Uma mulher simples que com
0 pouco que tem aprendeu a dividir. (GALVAO, 2005, p.113).

Jacques Derrida levou a questdo da hospitalidade a patamares muito
mais complexos do que nos seria permitido explorar nesse trabalho; entretanto,
em uma de suas obras encontramos uma elaboragdo que merece ser
destacada: a hospitalidade absoluta ou incondicional, e a hospitalidade
condicional. Diz o filésofo francés (2003, pp.23;25):

A lei da hospitalidade, a lei formal que governa o conceito geral
de hospitalidade, aparece como uma lei paradoxal, perversivel
ou pervertedora. Ela parece ditar que a hospitalidade absoluta
rompe com a lei da hospitalidade como direito ou dever, com o
“pacto” de hospitalidade. Em outros termos, a hospitalidade
absoluta exige que eu abra a minha casa e ndo apenas ofereca
ao estrangeiro (provido de um nome de familia, de um estatuto
social do estrangeiro, etc.), mas ao outro absoluto,
desconhecido, anénimo, que eu Ihe ceda lugar, que eu o deixe
vir, que o deixe chegar, e ter um lugar no lugar que ofereco a
ele, sem exigir dele nem reciprocidade (a entrada num pacto),
nem mesmo seu nome. A lei da hospitalidade absoluta manda
romper com a hospitalidade de direito; ndo que ela a condene
ou se lhe oponha, mas pode, ao contrario, coloca-la e manté-la
num movimento incessante de progresso; mas também lhe é
tdo estranhamente heterogénea quanto a justica é heterogénea
no direito do qual, no entanto, est4 tdo proxima (na verdade,
indissociavel).

Cabe ressaltar que no pensamento de Derrida, da hospitabilidade
absoluta ndo se espera nem se exige reciprocidade, que ele denomina de
“entrada num pacto” e que Montandon chama de um jogo “de oferecer e de
contra-oferecer”, como vimos antes. Nao € preciso dizer que, com o0 grande
fluxo de peregrinos nos ultimos anos, situagdes como essas sao cada vez mais

raras, mas nunca impossiveis.

Tivemos uma experiéncia assim, de hospitalidade incondicional, quando

fizemos o Caminho Aragonés e paramos para pernoitar no Monastério de Leyre
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no verdo de 1998. O padre que nos recebeu parecia ndo saber o que fazer
para nos agradar; mostrou-nos o quarto onde dormiriamos, o banheiro, e a
magnifica biblioteca. Depois nos levou para visitar a igreja e sua cripta do
século XlI, onde se pode apreciar os capitéis romanicos mais antigos da
Espanha. Antes de deixar-nos, convidou-nos para a missa cantada no final da

tarde.

Ao voltarmos da celebracdo, encontramos no quarto uma cesta com
frutas frescas, dois enormes sanduiches e duas garrafas de agua mineral
gelada sobre um aparador. Na manha do dia seguinte, fomos procurar o padre
hospitaleiro para agradecer a hospitalidade e deixar um donativo, como €
comum nos albergues mantidos pelas igrejas do Caminho. O padre nao quis
aceitar nossa contribuicdo e apenas pediu para que rezassemos por ele e seus
companheiros quando chegassemos a Compostela. A emogdo que sentimos
por aquela acolhida encontra eco nas palavras de Phil Cousineau (1999,
p.118), para quem “[...] a lendaria hospitalidade e a reconhecida consideracéo
conferidas aos peregrinos também contribuem para o sentimento de prazer e
gratiddo que cercam a aventura.”

Cremos que até aqui conseguimos elaborar um pequeno esboco sobre o
conceito de hospitalidade e algumas de suas implicacbes dentro de um
contexto social. Nossa préxima etapa sera a de demonstrar como a
hospitalidade, tal como nos é apresentada na literatura odepdrica jacobea, vem

a ser uma das virtudes mais significativas do Caminho de Santiago.

A hospitalidade no Caminho: os alberques e os hospitaleiros

Para nés, que nos educamos no culto
do respeito pelo Homem, tém muito
valor os simples encontros que se
transformam, por vezes, em festas
maravilhosas.

Saint-Exupéry

A hospitalidade, como vimos, esta intrinsecamente associada a regras
sociais que podemos qualificar como dotadas de uma certa nobreza de

conduta: acolhimento, atenc&o, desprendimento, simpatia, compaixao,
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solidariedade. Tais regras continuam valendo mesmo quando se trata da
hospitalidade comercial; essa observacéo € relevante em nosso estudo porque
uma das discussdes sempre em pauta em congressos jacobeos é a questéo
dos albergues®” de peregrinos particulares que poderiam descaracterizar o
“espirito” do Caminho, tdo proclamado nos tempos em que a maioria dos
refagios eram mantidos apenas através de donativos deixados pelos

peregrinos.

O pesquisador Luiz Octavio de Lima Camargo faz uma reflexdo de
grande valia sobre a questdo da hospitalidade comercial em contraste com a

hospitalidade doméstica:

[...] o comércio moderno da hospitalidade humana efetivamente
abole o sacrificio implicito na dadiva, ao trocar servicos por
dinheiro, mas a hospitalidade sempre foi atributo de pessoas e
de espacos, ndo de empresas; a observacao deve, pois, dirigir-
se para 0 que acontece além da troca combinada, além do
valor monetizavel de um servico prestado, para o que as
pessoas e 0S espacos proporcionam além do contrato
estabelecido. Nesse campo, permanecem vivas a hospitalidade
e (por que ndo lembrar também?) a hostilidade humanas.
(CAMARGO, 2004, p.45, grifo nosso).

Vejamos como as palavras de Camargo aparecem no texto de dois autores

espanhais que tratam da dimenséo espiritual da peregrinacao jacobea:

Ainda que nossa sociedade mercantilizada e competitiva n&do
preste nenhum servico sem a remuneracdo correspondente,
todavia hoje pode se desfrutar o dom da hospitalidade em
multiplas e variadas formas: desde aquele que oferece um
simples jarro de agua ao ofegante peregrino que se senta
extenuado a sombra de uma porta até as organizacdes que
proporcionam refagio aos que pedem para pernoitar. A auto-
suficiéncia do homem moderno deve submeter-se, pois, a um
novo exercicio humanizador de humildade. Nessa situagéo se
compreende que o dinheiro compra servicos mas néo
consegue 0 apreco e a estima das pessoas. (GARCIA-
MONGE, TORRES PRIETO, 2003, p.99).

Com isso estamos de acordo com o fato de que, sejam privados ou

mantidos as custas de donativos, os albergues continuam sendo locais abertos

87 Neste estudo usamos indistintamente os termos “albergue” e “reflgio”. A prépria palavra albergue,
proveniente do latim medieval gético haribairgo significa drigo ou reflgio de pobres e/ou vigjantes.
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a hospitalidade na figura acolhedora (ou hostil) do hospitaleiro mesmo em
tempos onde se discute a descaracterizacdo da peregrinacdo em funcdo da
massificacdo do Caminho provocada pelo aumento (ainda crescente) do

namero de peregrinos, sobretudo no tramo francés.

Dom José Ignécio Diaz Pérez, figura de grande presenca no Caminho
de Santiago, expds em um Congresso®® um estudo bastante significativo sobre
o papel da hospitalidade e principalmente sobre o papel dos hospitaleiros na
acolhida dos peregrinos; tratou de temas muito atuais, que vao desde o sentido
religioso da peregrinacao até o numero exorbitante de peregrinos que, segundo
alguns, ndo sdo mais do que turistas atras de um meio econdmico de viajar

pelo norte da Espanha. Sobre a questédo da hospitalidade, elucida que:

Quero deixar claro que penso que a hospitalidade ndo se reduz
a gratuidade e que se pode dar uma acolhida préoxima e
espiritual em albergues pagos. Mais do que isso, creio que nos
tempos que correm, a imensa maioria dos peregrinos pode
pagar a pequena quantidade que se Ihes pede nos albergues,
e muitos fazem isso com prazer, e além disso €
tremendamente l6gico que em albergues grandes e de cidades
se faca assim porque a massificacdo n&o favorece
precisamente a generosidade das pessoas. (DIAZ PEREZ,
1999).

Em muitos relatos temos a impressao de que - retomando a nocédo da
liminaridade - 0s peregrinos vivem num tempo suspenso em que Se encontram
muito fragilizados e dependentes do préximo, tanto fisicamente quanto
emocionalmente; nesse sentido, qualquer gesto de hospitalidade ganha uma
propor¢cdo mais potencializada e o que seria um simples gesto de delicadeza,
caso fosse vivenciado fora do contexto peregrinatério, ganha uma amplitude
quase religiosa e que gera muita comocao por parte do peregrino. Vejamos
dois exemplos:

Achei que iria caminhar s6, com Deus, e encontrei Deus em
muitas pessoas. Nao me senti sé. Fiquei sensibilizada com os
cuidados e o amor dos que trabalham nos albergues ou
reflgios para peregrinos, os hospitaleiros. (...) A forma de
relacionamento sincero e cooperativo, que todos praticamos no
caminho, € um dos tesouros que encontramos, 0 espirito do

8\ Congreso de Asociaciones Jacobeas ocorrido em Cée La Corufia, entre 09 e 12 de Outubro de 1999.
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caminho. A amizade, os valores...Todos zelamos por esse
espirito e nem sempre é facil a convivéncia tdo préxima entre
pessoas tao diferentes. (RIBEIRO, 2000, p.47).

Como era possivel, no mundo de hoje, ainda existir alguém
assim? Por que tanto prazer em fazer o bem, em ajudar? Maria
Tobia se satisfaz com a alegria dos outros. Em cada peregrino
gue encontra e ajuda, ela se vé um pouco, viaja com ele e, ao
curar suas bolhas, é como se cicatrizasse suas proprias
feridas. Maria ndo aceita pagamento pelo que faz. Seria uma
ofensa dar-lhe algum dinheiro. (...) Maria se alimenta de
peregrinos. Tive a vontade de voltar a Najera e colocar um
aviso no refugio dali: “N&o fiquem aqui! Vao para Azofra! Vocés
vado conhecer o melhor dos refagios do Caminho: um refagio
humano chamado Maria Tobia. Aprendam com ela a amar o
proximo mais do que a vocés mesmos. Vao para Azofra!”
(REIS, 1998, pp.76-77).

O papel dos hospitaleiros é fundamental para o Caminho de Santiago,
que perderia muito do seu espirito cristio sem a presenca dessas pessoas®’.
Parece-nos muito revelador o fato de que néo se usa no Caminho a expressao
“albergueiros” para se referir aos responsaveis pelos albergues de peregrinos;
sempre sdo chamados de hospitaleiros, como que participantes de uma
tradicdo que ja dura muitos séculos. Muitas sdo as referéncias aos

hospitaleiros nos relatos, como iremos observar a seguir:

O trabalho de hospitaleiro ndo tem o mesmo encanto da
peregrinacdo: nods, caminhantes, encontramos lugares,
paisagens, e pessoas diferentes a cada dia; vivemos desafios e
somos premiados ao final de cada etapa chegando a abrigos
limpos e confortaveis. Do outro lado dessa historia, ha esse
batalh&o de hospitaleiros que realiza, todos os dias, a repetida
e mondétona tarefa de arrumar, limpar e preparar os reflugios
para nés. Fazem nosso acolhimento, ajudam a curar bolhas e
ferimentos, ddo dicas e orientagbes sobre a melhor maneira de
se fazer o Caminho. Deixo aqui meu reconhecimento e gratidao
a todos os que se propdem a esse trabalho cansativo e
mondtono, porém essencial para a continuacédo dessa tradicao.
(SILVA, 2002, pp. 83-84).

Os hospitaleros, Isidoro e Isabel, eram simpéticos e prestativos.
Perguntei-lhes onde podia comprar uma vieira e Isabel,
amavelmente, ofereceu-me uma, com cordao e afeto. Nao quis

8 Falando em espirito cristdo, vale lembrar que em Compostela, no Hospital de los Reyes Catdli cos,
antigo hospital de peregrinos e hoje @mnvertido em um luxuoso hotel (paradar) situado na Pracado
Obradoiro ao lado da Catedral, ainda hg e sdo servidas gratuitamente trés refei¢bes, durante trés dias, aos
dez primeiros peregrinos que aodem ao hotel com o certificado expedido pela Oficina de Peregrinos.
Para que néo se esquegam de sua condigdo humil de, esses peregrinos comem em uma sala, anexa a
cozinhaonde épreparada acomida dos funcionarios do parador.
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aceitar pagamento. Conversamos muito e ela me contou que
fizera o Caminho e agora trabalhava como voluntaria no
albergue, sem ganhar nada, apenas pela satisfacdo de ajudar
ao proximo. Uma disponibilidade para com o semelhante dificil
de ser encontrada hoje em dia. (MESQUITA JR, 2000, p.68).

Eu gostaria que o leitor sentisse junto comigo o que é chegar a
um local com pessoas totalmente desconhecidas, sermos
alimentados, dormirmos em paz, ter nossos calejados pés
lavados e beijados, sermos servidos com um jantar e café
saborosos, rezarem para n0s e nos abengoarem, sem nos
cobrarem um centavo, sem perguntarem 0S n0SSOS NOMeS nem
o do nosso pais, nossas condicfes sociais, profissoes,
conhecimentos culturais, mas sim o que principalmente somos:
peregrinos a caminho de Santiago de Compostela. A Ermida de
San Nicolds é maravilhosamente magica. Obrigado Gerard!
Obrigado Confraria de Perugia, por vocés existirem. (SILVA,
2004, p.67).

Ser hospitaleiro € um ato de bondade, de dedicagdo, de
comprometimento com a causa peregrina, como estes que
encontramos em Belorado. Personagens simples, que dedicam
sua vida a servir aos outros, oferecendo-nos abrigo, carinho,
tolerdncia, amor...Em forma de simpatia e acolhimento. (...) O
acolhimento no albergue remete ao espirito do verdadeiros
peregrino, onde somos recebidos com muita solidariedade e
companheirismo, fazendo-nos crer que tudo é possivel quando
se faz com amor. O amor que sentimos, que percebemos no
olhar, em cada gesto das hospitaleiras, que se dedicam a arte
do bem servir. Uma licdo de humildade viva no caminho, um
ensinamento a todos aqueles que precisam servir. (GALVAO,
2005, pp.70;97).

Um peregrino carioca relata em seu diario de viagem a visdo de um
hospitaleiro brasileiro que ha alguns anos vive no Caminho de Santiago

trabalhando como hospitaleiro:

Como diz Acécio da Paz (hospitaleiro brasileiro que abragou o
Caminho e os peregrinos): E no albergue que o peregrino tem
a oportunidade de conhecer o verdadeiro espirito do Caminho
de Santiago. E o reflgio, € o abrigo de quem durante o dia
gastou suas energias ao longo do Caminho. E o local de repor
as energias. Mas, é muito mais do que isso. E no albergue que
se vai ter a oportunidade de conhecer outros peregrinos, cada
gual com uma histoéria bonita para contar, com seus sonhos e
suas esperancas. E no reflgio que as amizades se fazem, que
as emocdes aparecem. E no albergue que os males s&o
curados e as feridas tratadas. A massagem renovadora, a
bolha finalmente sarada, os sorrisos, as palavras de animo.
(RIBEIRO, 2004, pp.19-20).



Tivemos oportunidade de conhecer esse hospitaleiro brasileiro, Acacio
da Paz, quando ele ainda cuidava do albergue de Ventosa, em 2003. Apesar
de ser um albergue particular, encontramos em Ventosa, e na figura do
hospitaleiro brasileiro as mesmas caracteristicas hospitaleiras de outros
refagios mantidos por donativos; na mesma ocasido, quando exerciamos a
funcdo de hospitaleiros em Grafion, ouvimos de alguns peregrinos muitos
elogios a figura de Acécio e que o albergue de Ventosa era um dos mais

acolhedores desde os Pirineus.

Por isso, ndo importa tanto hoje se um refugio cobra ou ndo o pernoite e
essa guestdo nos soa ja como algo antiquado, de quem ndo aceita as
mudancas impostas pelo tempo. Nesse ponto, o padre José Ignacio esta
correto ao afirmar que “[...] a peregrinacdo sempre foi e € um reflexo da

sociedade da qual surgem os peregrinos”. (DIAZ PEREZ, 1999).

Optamos por deixar o tema da hospitalidade para o final desse capitulo
porque achamos que é o que mais vai se aproximando do nosso objeto, como
se a hospitalidade peregrina tivesse (e acreditamos que seja assim) uma
condicdo espiritual em sua esséncia. Foi partindo dessa premissa que
Leonardo Boff, ao escrever uma trilogia sobre as “virtudes para um outro

mundo possivel” dedicou o primeiro volume a hospitalidade.

O texto de Boff tem a intencdo de despertar-nos para a importancia da
hospitalidade dentro do processo de globalizacdo em que vivemos na
atualidade; para o tedlogo, a hospitalidade € uma virtude que, associada a
outras, podera garantir a nossa propria sobrevivéncia e a do planeta em que
vivemos. A acolhida, afirma o autor, “[...] traz a luz a estrutura basica do ser

humano.” (BOFF, 2005, p.97).

Um dos pontos mais interessantes na leitura que Leonardo Boff faz da
hospitalidade é o de ir explorando o tema a partir do mito de Baucis e Filémon,
transmitido pelo poeta romano Publio Ovidio (43-37 d.C.) em sua grandiosa
obra As Metamorfoses.

De modo bem resumido, o “mito da hospitalidade”, expresséo utilizada

pelo autor, discorre sobre a ocasido em que Jupiter (Zeus, para 0S gregos),
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criador do céu e da terra e seu filho Hermes (Mercurio, deus protetor dos
caminhantes e dos viajantes) resolvem disfarcar-se de pobres e saem pelas
estradas a fim de verificar como seriam recebidos pelos habitantes dos locais
por onde passassem. Em todos os lugares n&do havia alma que os recebesse
com um minimo de caridade, até que chegam a Frigia e sdo carinhosamente
recebidos por um casal de idosos, Filémon (em grego: “amigo e amavel”) e sua

esposa Baucis (“delicada e terna”).

A narrativa ira mostrar varias atitudes de hospitalidade que o casal,
mesmo vivendo num casebre humilde, foi capaz de dispensar aos dois
estrangeiros que bateram a sua porta: uma hospitalidade incondicional, a

hospitalidade absoluta a que se refere Jacques Derrida.

No final, Jupiter e Hermes apresentam suas verdadeiras identidades e
concedem a Filémon e Baucis o0 desejo que ambos solicitaram como
recompensa pela generosa acolhida: o de morrerem juntos, para que um nao
sofresse com a perda do outro. Antes que iSSO acontecesse, viram seu casebre
ser transformado em um templo magnifico, onde serviram o0s deuses por
muitos anos. Chegado o dia, Filémon se transformou em um carvalho e

Baucis em uma tilia, cujas copas e galhos ficaram unidos para sempre.

Tendo apresentado o mito, Boff comeca entdo a tracar algumas
dimensdes da hospitalidade presentes na narrativa, evidentemente muito mais
elaborada em seu livro do que em nosso resumo: sensibilidade, compaixéo,
acolhida, conforto, calor, abundancia, bebida, comida, decentracdo de si e
concentracdo no outro. Eis a leitura do mito de Baucis e Filémon por Leonardo
Boff:

[...] quando exercida em sua plenitude, a hospitalidade e a
convivéncia revelam aquilo que ocultam: a logica do universo e
da vida. Hospedar a estrangeiros, forasteiros, pobres e
necessitados e conviver, mesmo por um momento, com eles, é
realizar a estrutura basica do universo. (...) Ai esta em acao
Deus, a Fonte que origina todo ser e todo devir. Atrds dos
andarilhos pobres, cansados e famintos se escondia Deus,
agora plenamente revelado com toda a sua gloria. Ele mostrou
seu poder que nao é aterrador mas benfazejo. Transformou a
realidade. A choupana virou templo luzidio. Os bons
hospedeiros foram transformados em sacerdotes para servirem
no templo. Tudo o que € tocado pela divindade é também
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eternizado. Para que ficassem na historia como arquétipos da
hospitalidade, da convivéncia e da comensalidade, Baucis e
Filémon foram transfigurados em vigorosas arvores cujos
galhos e copas se entrelagaram numa caricia sem fim, num
amor que permanece para sempre. (BOFF, 2005, pp.102-103).

Numa narrativa repleta de simbolos, percebemos que a hospitalidade
esta inserida num jogo onde a amizade e a delicadeza caminham juntas e onde
um estrangeiro que bate a porta pode ser um deus disfarcado. H4 uma licdo
enorme dentro dessas premissas aparentemente simples e ingénuas,
sugerindo que o ato de receber bem a um estranho®, através de uma pratica

desinteressada, comporta uma atitude sagrada.

Uma leve batida na porta assustou-me, a0 mesmo tempo em
gue me despertou para a realidade. Era uma das senhoras e o
rapaz, responsavel pelo albergue, que traziam um pote com
doce de figo cristalizado. Fiquei muito emocionado, pois com
aquele gesto e naquele momento, eles representavam uma
coisa sagrada, que pode ser traduzida como gentileza, carinho,
amor, familia. Isso tudo por um desconhecido que chegara na
sua cidade e que talvez, nunca mais ali retornasse. Foi um
gesto de solidariedade, de participacdo. Eles ndo estavam ali
por acaso, nem tampouco por piedade. Estavam ali porque
fazem parte da histéria, fazem parte da cancdo, da poesia,
fazem parte do Caminho de Santiago. (ALMEIDA, 1999, pp.58-
59).

No Caminho ha diversas lendas que retratam a importancia da
hospitalidade. Juan Atienza, autor espanhol que compilou algumas delas em
suas obras sobre o Caminho de Santiago, escreve sobre uma lenda que
explica a existéncia do lago de Carrucedo e posteriormente estendida também
ao lago de Sanabria, na provincia de Ledén. Impossivel ndo associa-la ao mito

de Baucis e Filémon:

Santiago, para outros Jesus Cristo, apareceu um dia em um
povoado vestido de pobre peregrino e solicitando um lugar para
dormir. Os vizinhos, exceto um homem, negaram-lhe
hospitalidade sem chegar a reconhecé-lo e somente um- dizem
gue era 0 mais pobre de todos-, lhe deu abrigo e repartiu com

% L eonardo Boff tem o cuidado de definir o estranho como “[...] todoaquele que néo se encaixanos
critérios comuns de determinada vida social. A estranhezapode alvir pelo comportamento diferente da
pesa, por pertencer auma enia aisente naquela sociedade, por falar uma lingua estranha, por
apresentar idéias ou visdes do mundo incomuns para ajuele grupo cultural. (BOFF, 2005 p.124)
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ele sua comida. Na manhd seguinte, o Senhor se fez
reconhecer ao pobre homem e pediu-lhe que saisse do
povoado junto com 0s seus, porque teria que castigar aos que
nao cumpriram com o preceito. Entdo caiu sobre o lugar uma
terrivel tormenta que alagou todo o povoado, convertendo-o no
lago que ainda hoje podemos ver. Se acrescenta a lenda que
em todos os aniversarios daquele acontecimento, os sinos da
igreja voltam a soar desde o fundo das aguas. (ATIENZA,
1999, p.199).

N&o podemos terminar sem antes mencionar a importancia dos refugios
de peregrinos, verdadeiros centros de acolhida fisica e espiritual. Alguns deles
ainda guardam uma forte presenca hospitaleira que remonta aquela praticada
na Idade Média, como se observa nos relatos de antigos peregrinos e no

proprio Codex Calixtinus.

Quando participavamos de um curso para formacéo de hospitaleiros no
albergue de Grafiédn em 2003, ouvimos de uma peregrina que certos albergues
sdo verdadeiros “pontos de luz” no Caminho de Santiago. Isso nos marcou
particularmente porgue encontramos a mesma afirmacéo escrita num livro de

peregrinos de um reflgio alguns anos antes.

Alguns albergues possuem hoje uma aura quase mitica no Caminho de
Santiago; certos hospitaleiros sdo popularmente chamados de “lendas vivas do
Caminho”. O que faz com que tais lugares e pessoas se diferenciem de todos
os demais? Certamente, o diferencial é a hospitalidade oferecida nesse lugares
e por essas pessoas.

Alguns exemplos, os que mais aparecem nos diarios de viagem sao:
Madame Debrill, ja falecida, dedicou toda a sua vida a acolher e orientar os
peregrinos que comecavam o Caminho desde St. Jean Pied-de-Port, nos
Pirineus; Resti, hospitaleiro do albergue de Castrojeriz, que acorda o0s
peregrinos com cantos gregorianos; Dofa Felisa, que recebia peregrinos na
porta de sua casa com “figos, agua e amor”; Tomas, o hospitaleiro templario do
humilde refugio de Manjarin; Jesus Jato e sua familia, acolhendo peregrinos
em um dos albergues mais emblematicos do Caminho, em Villafranca del
Bierzo; Pablito, que presenteia 0s peregrinos com seus cajados em Azqueta;
os albergues de Arrés, Grafion e Tosantos, que servem abrigo, refeicdo e

oracdes, contando apenas com a contribuicdo voluntaria dos que ali pernoitam;
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o cura de San Juan de Ortega, Dom José Maria (falecido em fevereiro de 2008)
gue servia aos peregrinos a mais famosa sopa de alho de que se tem noticia

no Caminho.

De todos esses modelos de hospitalidade peregrina, gostariamos de
citar apenas um, por sua peculiar acolhida. Situado no pequeno povoado
riojano de Grafion, o “Hospital de peregrinos San Juan Bauptista”, que
completou 10 anos em 2007, € um dos albergues que mais se aproximam
daquilo que ha pouco chamamos de “acolhida fisica e espiritual”. A comecar
pelo espaco fisico: o albergue esta situado junto a igreja de San Juan, de onde

se tem acesso por uma escada que leva até o coro.

O peregrino que pernoita em Grafidn tem acesso irrestrito a igreja, coisa
rara no Caminho. Logo na entrada, sobre uma mesa, ha uma pequena caixa de
madeira onde se pode ler a seguinte inscricdo: deja lo que puedas o toma lo
que necesites®, lembrando que ali o pagamento é voluntario e, de certa forma,

caritativo.

Em todas as noites é preparado um jantar coletivo, onde todos os
peregrinos contribuem com alguma coisa: pado, mantimentos, vinho, ou ajuda
para preparar a refeicdo ou lavar a louca suja. Todos comem juntos, sentados
lado a lado no saldo onde sdo montadas as mesas e as cadeiras de armar. O
rito da comensalidade, como vimos, esta presente em Grafibn como em

nenhum outro lugar do Caminho.

Apos o jantar, todos sdo convidados a seguir até o coro da igreja, onde
entdo € feita uma oracdo em nome de todos os peregrinos que por ali
passaram e pelos que estdo a caminho de Santiago. Muitos se emocionam

nesse momento.

N&o se pode negar que existe em Grafidbn uma atmosfera religiosa que
contribui muito para que a peregrinacado jacobea adquira um sentido mais
espiritual e menos turistico, sem nenhuma critica quanto a isso. José Ignacio
Diaz Pérez, um dos grandes responsaveis pela construgcdo do hospital de
peregrinos de San Juan de Grafion pondera que

%1 Deixe 0 que puder ou leve 0 que necessitar.
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Seria estupido pensar que os peregrinos de hoje, todos eles,
fossem ser do tipo religiosos, que ndo pensam mais do que
fazer peniténcia e rezar em todos os momentos do dia. Séo as
mesmas pessoas de nossa sociedade, mas muitas destas que
nao pisam em uma igreja em sua vida normal, no Caminho vao
as igrejas e participam das celebracdes e se entusiasmam com
a bendicdo de Roncesvalles e participam na oracdo que sao
convidadas a fazer em alguns albergues e vivem seus caminho
atentos aos problemas de outros peregrinos, e vivem com
austeridade e alegria os incobmodos dos albergues e voltam as
suas casas removidos por dentro, alegres e serenos e, muitos
deles, se encontram com o mistério de Cristo, a fé e sua Igreja.
(DIAS PEREZ, 1999).

Poderiamos afirmar, refletindo sobre as palavras acima, que a
hospitalidade seria uma das chaves para a compreensdo do fendbmeno da
peregrinacdo em um contexto religioso ou espiritual? Acreditamos que sim, que
provavelmente sem essa virtude o Caminho continuaria existindo, mas sem a
sua esséncia primordial que é o de atentar para uma conduta de transformacéo

interior.

Durante todo o tempo de permanéncia em Grafion, predominou
0 espirito peregrino, de ajuda, solidariedade, amizade e fé.
Fez-me lembrar do primeiro retrato da comunidade Crista,
relatada nos Atos dos Apostolos, 22:42-47. “Diariamente todos
juntos frequentavam o Templo e nas casas partiam o péo,
tomando o alimento com alegria e simplicidade de coracéo.
(FABRIS JR, 2001, p.83).

Ao sair da sala de estar do refugio, passo ao lado da prateleira
onde estdo alguns documentos para nossa leitura, livro de
recados dos peregrinos e a caixinha para os donativos. Deixo
minha contribuicdo e registro em meu gravador o que esta
escrito no pequeno cartaz fixado acima da caixa de madeira:
peregrino, dé quanto puder ou pegue quanto precisar. Para
mim, isso representa a manutengdo do espirito ancestral da
peregrinagdo, onde aprendemos a partilhar o que temos e, com
0 mesmo espirito de humildade, aceitar caridade e ajuda
guando delas necessitamos. (SILVA, 2002, p.92).

A segunda prova da presenca de Deus no caminho, e como
por amor a ele somos tocados, est4 na hospitalidade. Acolher
0s peregrinos é uma tradicdo antiga no caminho, sendo
demonstracdo de piedade cristd e de religiosidade. E um
servico permanente, no qual sentimos uma maneira
espontdnea de agir, dela participando monges, padres,
governantes e o povo em geral. Desde a Idade Média, o
peregrino é assistido como se fosse Jesus que passa, tanto
gue h& algumas imagens no caminho que representam Jesus
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como peregrino. Dois religiosos, Sdo Jodo de Ortega e S&o
Domingo de la Calzada, alcangaram a canonizagcdo pela sua
constante assisténcia aos peregrinos que iam até Santiago de
Compostela. (FIORAVANTI, 2001, p.51).

No préximo capitulo estudaremos algumas questbes relativas a

espiritualidade peregrina, tratando da dimensao mistica da jornada.
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CAPITULO IV

A DIMENSAO MISTICA DA
PEREGRINACAO



4.1 A ESPIRITUALIDADE DO PEREGRINO BRASILEIRO NOS CAMINHOS
JACOBEOS

Vimos no inicio de nosso trabalho que o Caminho de Santiago é
percorrido por etapas. Assim também funcionou a estrutura desse nosso
estudo: na primeira etapa, ficamos conhecendo um pouco da historia e da
origem do Caminho de Santiago, a formacao das rotas de peregrinacdo e um

primeiro contato com a literatura odeporica.

Numa segunda etapa, exploramos o universo dos relatos de viagem,
desde aqueles surgidos apoés a publicagdo do Codex Calixtinus até a edi¢do de
O diario de um mago, de Paulo Coelho; a partir desse ponto, nossos olhos se
voltaram exclusivamente aos relatos de viagem de peregrinos e peregrinas

brasileiros publicados a partir da década de 1990 até a atualidade.

Na terceira etapa comecamos a explorar tudo aquilo que os relatos
podem nos oferecer, tomando o cuidado, na medida do possivel, para ndo
perder o foco de nosso objeto, a espiritualidade peregrina. Nossa intencéo foi a
de fazer, ainda que brevemente, uma analise antropoldgica da peregrinagao
jacobea, trazendo a luz questdes e fatos muito presentes na experiéncia
deambulatoria: os ritos, as metaforas, os simbolos, as relacbes sociais e a

hospitalidade foram alguns dos temas explorados por nos.

Nesta quarta e Ultima etapa nos enveredaremos naquilo que a
peregrinacdo jacobea tem de mais valor, pelo menos no universo de nossa
investigacdo: a dimensao mistica, chamando a atencédo para a maneira como
as peregrinas e 0S peregrinos exteriorizam a sua espiritualidade.
Comecaremos esse capitulo na tentativa de distinguir os termos espiritualidade
e religiosidade, que em muitos textos aparecem usados indistintamente, mas
que acreditamos possuir particularidades proprias que, dependendo do

contexto, ganham concepcdes distintas.
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A espiritualidade peregrina no campo das estrelas

Prepara-te, pois teras que
vigjar sozinho. O Instrutor pode
apenas indicar o caminho. A Senda é
uma para todos; 0s meios para
chegar & meta variam com o0s
peregrinos.

HPB, A Voz do siléncio

De acordo com o dicionario de conceitos fundamentais de teologia
(1993, p.684), o substantivo spiritualitas, que traz a nogcdo de uma relagcéo
pessoal com Deus so recebeu esse significado no século XVIII, na Franca,; tal
definicdo se aproxima daquilo que se entende por mistica®, conceito que

iremos abordar detalhadamente em outro momento.

O termo “espiritual’, conforme assinala o dicionéario critico de teologia,
pode referir-se “[...] ao Espirito Santo e designar uma relacéo vital com ele”
mas também pode referir-se “[...] mais diretamente a uma dimensdo do ser
humano que muitas vezes se chama ‘coracdo’, e que é a alma, a interioridade,

a capacidade de entrar em relacdo com Deus” (LACOSTE, 2004, p.660).

Em ambos os casos, temos como fundamento que a espiritualidade esta
presente quando existe uma relacdo entre o ser humano e Deus. O teélogo
Danilo Mondoni (2002, p.18) ao escrever sobre a teologia da espiritualidade

cristd, definiu a espiritualidade como um

[...] conjunto de principios e praticas que caracterizam a vida de
um grupo de pessoas referido ao divino, ao transcendente; a
vida no Espirito- o que se faz com aquilo em que se acredita;
as diferentes maneiras pelas quais se experimenta a
transcendéncia- o modo segundo o qual a vida é concebida e
vivida.

92 Alguns auitores sugerem que os termos “espirituali dade” e “mistica” so apenas maneiras diversas de se
referir arelacé pessa com Deus, enquanto outros admitem que amisticasgjaum tipo espedal de
espiritualidade que enfatiza aexperiéncia pesal direta de Deus. (MONDONI, 2002, p.20).
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O fenomendlogo italiano Aldo Natale Terrin (2003, p.94) ao tratar da
tematica da espiritualidade e os mundos religiosos atenta para a seguinte

guestao:

O que é, de fato, a espiritualidade de uma religido sendo o que
resta depois de uma primeira purificacdo dos conceitos, uma
primeira superagdo do que ainda € traduzido de maneira
demasiadamente extrinseca a religido? Se a religido vive na
experiéncia religiosa que a caracteriza no ambito de cada um
dos crentes e da comunidade inteira, a espiritualidade propria
de uma religido € aquela mesma experiéncia religiosa que
consegue se diferenciar significativamente de outras
experiéncias: ela cria, assim, uma alma religiosa e transforma
0S conceitos em vida e a vida numa particular fase afetivo-
cognoscitiva em que aparece uma consonancia perfeita entre o
gue se cré e o que se vive.

Tendo j& uma primeira definicdo sobre o conceito de espiritualidade,
fomos atras de autores que explorassem melhor o contraste entre os termos
religiosidade e espiritualidade, até descobrirmos a obra The spiritual revolution:
why religion is giving way to spirituality, de Paul Heelas e Linda Woodhead, que
mostra o resultado de uma pesquisa (denominada por eles de Kendal Project,
em referéncia ao nome da cidade inglesa onde foi feita) que vai ao encontro

daquilo que buscavamos.

Resumidamente, a pesquisa de Heelas e Woodhead nasceu da
necessidade de explorar um campo cada vez mais em evidéncia, o da
espiritualidade holistica (termo usado pelos autores), as vezes chamada de
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“New Age™” ao mesmo tempo em que se nota um declinio das formas

tradicionais de religido- em particular o cristianismo.

O local da pesquisa, Kendal, foi escolhido devido a uma série de
fatores: proxima da moradia e do local de trabalho dos pesquisadores, baixo
nivel populacional (menos de 28.000 habitantes), nimero suficiente de igrejas,
capelas, e formas “alternativas” de praticas espirituais e distante o suficiente de
outras cidades, 0 que evita a procura de praticas religiosas/espirituais fora de

seu territério.

%3 Estudaremos o conceito de New Age (Nova Era) no item 4.3 desse trabalho.
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Outro ponto favoravel destacado pelos pesquisadores foi a questdo de
sua homogeneidade: em Kendal ndo ha comunidades étnicas significativas, o

gue tornaria a pesquisa mais complexa e demorada.

N&o é nosso propdsito analisar detalhadamente o projeto Kendal, de
maneira que iremos direto ao ponto que nos interessa nesse momento: como
0s autores trabalharam o conceito de espiritualidade numa pesquisa cujo objeto
€ a revolucao espiritual que permeia a vida do homem hodierno. Apresentaram

a seguinte definigao:

Mais notavelmente o termo “espiritualidade” é geralmente
usado para expressar comprometimento com uma crenga
profunda que é encontrada dentro daquilo que pertence a este
mundo. E o termo ‘“religido” é wusado para expressar
comprometimento com a verdade superior que esti “la fora”,
além daquilo que este mundo tem a oferecer, e exclusivamente
relacionada a influéncias externas especificas (escrituras,
dogmas, rituais e outros). (HEELAS, 2005, p. 6)

A espiritualidade - ou o que concebemos hoje como sendo
espiritualidade - na oOtica de Paul Heelas nasce dentro de um contexto que ele

gualifica como the subjective turn, uma virada subjetiva.

A idéia é a seguinte: a “virada” seria a mudanca de uma vida vivida em
termos de papéis externos e objetivos, com suas tarefas e obrigacdes
particulares, para uma vida vivida com referéncia nas experiéncias subjetivas
de cada um; na vida objetiva, vive-se de acordo com as expectativas externas,
enquanto na subjetiva o individuo se permite mudar de vida para viver de
acordo com suas proprias experiéncias, numa conexao profunda com o seu
self**, que tem a ver com o que conhecemos como estados de consciéncia,
experiéncias corporais, memorias, emocdes, sonhos... as subjetividades se
tornam a Unica fonte de significancia, compreensao e autoridade. A ordem € a
de ndo seguir padrbes estabelecidos, mas encontrar um caminho onde se

possa conduzir sua vida atraves de sua propria fonte interna. (HEELAS, 2005).

% Sdif, ou Si-Mesmo: segundo C.G. Jung, o self designa toda agama de fendmenos psiquicos do homem;
expressaa aunidade da personalidade como um todo. (SHARP, 1991, p.143)

181



Essa idéia de interioridade, de contato com algo mais profundo do ser,
aparece em praticamente todos os relatos. Nao podemos negar que essa
experiéncia interior existe igualmente no individuo religioso que segue as
regras e as condutas de uma instituicdo religiosa, que através de algumas
praticas (oragdes, jejuns, rituais, meditacoes, etc.) facilitam o contato com essa
“fonte interior”. O diferencial € que na virada subjetiva, 0 encontro com a “fonte
interna” se da sem o0 acompanhamento institucional; saem de jogo as normas
e condutas religiosas e entra a liberdade que nasce da escolha de cada um em
trilhar seu préprio caminho, e ndo aquele que foi determinado por uma tradicao
religiosa que parece nao conseguir responder mais as questfbes espirituais do

homem contemporaneo.

Paradoxalmente, no caso da religido catdlica, ndo se trata de abandonar
os valores, simbolos e a mensagem cristd da salvacdo, mas sim a idéia de
pertencimento obrigatério a religido catolica para poder “usufruir’ de seu legado

espiritual.

Em alguns relatos, por exemplo, fala-se tranquilamente em participar da
missa em um Ou outro povoado e comungar - peregrino assumidamente
catélico n&o praticante e que n&o assistia a uma missa ha décadas. E como se
o individuo construisse sua prépria religido tomando de outras aquilo que
considerasse mais apropriado para si, e nessa reconstrucado vai desenhando
uma pratica religiosa permeada de varios elementos, incluindo os provenientes

dos novos movimentos religiosos.

Cabe aqui uma reflexdo: embora nédo se considere religioso, no sentido
de ndo professar uma religido especifica, esse individuo parece possuir uma
espiritualidade muito mais latente do que muitos que, teoricamente, se afirmam
religiosos praticantes. O antropélogo José Jorge de Carvalho , ao fazer um

esboco sobre uma teoria dos estilos de espiritualidade, trata assim do tema:

Espiritualidade €, para mim, a maneira como um determinado
individuo internaliza, desenvolve, de um modo sempre
idiossincratico, aquela particular via ou modelo de unido (ou de
re-ligacéo, para lembrarmos a origem do termo) proposto pela
religido a que adere. Assim, espiritualidade ja implica uma
dimensdo de subjetividade trabalhada, de experiéncia que
transcende a norma ou a expectativa formal da comunidade.
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Enfim, pode-se ser religioso, no sentido de assiduidade de
participacdo, sem que se tenha uma nova espiritualidade muito
desenvolvida. (CARVALHO, 1994, p.73).

E interessante notar que nos relatos, mesmo aqueles peregrinos que se
autodenominam catélicos ndo-praticantes, ou mesmo pertencentes a outras
religides, acabam frequentando os servicos religiosos ao longo da rota, muitas
vezes escrevendo com emoc¢ao seus sentimentos durante a celebracéo de uma

missa.

Contudo, surgem observacdes e criticas a propria religido catodlica. Se
por um lado agrada o mistério® e a solenidade dos cultos, por outro incomoda

a lgreja enquanto instituicdo, como podemos observar no seguinte relato:

Na hora designada, fomos todos a missa, ciceroneados pelo
simpatico hospitaleiro, que com muito orgulho expunha
detalhes da igreja de seu povoado. Para meu espanto, o ritual
durou brevissimos dez minutos, com as palavras do culto
sendo cuspidas automaticamente tanto pelo sacerdote quanto
pela assisténcia! Fiquei literalmente escandalizado. O padre,
gue conhecemos em meio a sua azafama de trocar de roupa e
partir para outro povoado, onde outra celebracdo o aguardava,
revelou-se pessoa cordata. O problema é que era responsavel
por inimeras paréquias: ou suas missas duravam dez minutos,
ou faltaria com seu dever em algum lugar! Fiquei me
perguntando onde € que ficava a religido no meio de tantos
compromissos...Se a igreja evangélica aparecesse por ali, com
o arrebatamento que lhe é peculiar, seria o fim do rebanho
catllico. Julguei compreender mais um pouco da enorme
expansdo dos evangélicos no Brasil: a igreja catdlica
envelheceu, perdeu contato com os seus fiéis, passando a pér
mais foco nos rituais enquanto “forma” do que na esséncia, ou
seja, abandonou o simbolizado pelo simbolo... Como resposta,
0 6bvio: nas missas quase se viam apenas mulheres idosas;
homens, pouquissimos; jovens, nem pensar! Por isso, parecia
haver certa cumplicidade entre o Sr. Juan e o0 paroco, numa
espécie de esforco para aumentar o0 numero de pessoas
presentes a celebracdo. (KHALIL, 2004, p.238).

% Ruddf Otto designa mistério como “[...] aquilo que ndo é nem concebido nem compreendido, o
extraordinario e o estranho, sem indicar com predsdo a qualidade. (...) redidade positiva que se manifesta
exclusivamente nos ntimentos’. (OTTO, 1992, p.22). O tedlogo Enio José da Costa Brito, da Pontificia
Universidade Catdlicade Sdo Paulo, PUC-SP, elucida que apalavra“mistério” originalmente quer dizer
“[..] percepgéo do caréter escondido, incomunicado de umaredidade” e que “[...] ndo passui um
conteido tedrico, mas estaligada a eperiénciareligiosa.” (BRITO, 1996, p.108).
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Como vimos, o0 autor relata um fato muito discutido no ambiente das
ciéncias da religido: o avanco das igrejas evangélicas e a perda de fiéis,
sobretudo os jovens, no catolicismo. Questiona o papel da religido quando
observa o0 modo como esta lhe é apresentada, numa missa feita as pressas em
uma igreja do interior da Espanha. O teélogo Jodo Batista Libanio (1991, p.07)

parece reafirmar a impressao relatada pelo peregrino ao escrever que

A maior forga religiosa institucional do pais, a Igreja Catdlica,
vé-se as voltas com subidas e descidas de receptividade. Em
dado momento, desponta como a instituicho de maior
credibilidade. Noutro, recebe o embate de criticas as mais
diversas por atitudes suas julgadas defasadas. Outros acusam-
na pela perda de certa sacralidade em detrimento do
compromisso social.

Mas ndo sdo somente criticas que aparecem nos relatos; o mesmo
peregrino, autor da citacdo anterior, reconhece que existe na religido catolica

algo mais forte do que a atual crise que se lhe atribui:

Procurei participar da celebragdo da melhor forma possivel,
decodificando conceitos que considero superados, como os de
“culpa” e “pecado”. Esforcava-me para me manter em
comunh&o com as demais pessoas presentes. Um dos pontos
altos da missa se deu com a troca de cumprimentos. (...)
Durante esse ritual, chamou-me a atencdo um senhor de idade
bastante avancada que, sentado na outra ponta do banco, uma
fileira atrds de mim, fez questdo de se deslocar para vir me
procurar. Com tanto empenho em fazer contato a luz da
esséncia Cristica, ndo pude deixar de me emocionar
profundamente no momento da eucaristia. Ao ouvir as palavras
gue teriam sido pronunciadas por Jesus por ocasido da ultima
ceia, transportei-me para aquela época e me imaginei estando
na presenca do Mestre. Como era bonito ver as pessoas,
depois de tantos séculos, fazendo fila para poderem celebrar a
unido em torno de seus ensinamentos... Naquele momento, eu
deixava de julgar a eficacia do Cristianismo no dia a dia, para
enxergar unicamente o quanto era preciosa a circunstancia de
ter as pessoas em volta da mesa do banquete, buscando, na
simbologia da “carne” e do “sangue”, a identidade do espirito.
(KHALIL, 2004, p.264).

Retomando nossa reflexao inicial, vamos perceber que os peregrinos

possuem uma espiritualidade que, de modo geral, encontra-se ainda muito
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marcada pela religido catdlica mas distante de seus dogmas e de seu discurso
muitas vezes considerado ultrapassado. Por outro lado, temos que ter em
mente que a maioria das pessoas ndo acompanha (ou nao faz questdo de
acompanhar) os esforgcos da Igreja em tentar absorver as mudancas advindas
da modernidade, sendo que em muitas vezes as criticas nascem dentro da
ignorancia que o participante tem de sua propria religido. Entrar nessa
discusséo seria ir muito além do nosso escopo, mas € interessante registrar

gue isso pode ser observado nos relatos em alguns momentos.

Em uma obra em que trata da ética no novo milénio, o Dalai-Lama, lider
espiritual do Tibet, faz uma concisa distingdo entre religido e espiritualidade

gue merece ser destacada por ir ao encontro de nossas idéias:

Na realidade, creio que h4 uma importante distingéo a ser feita
entre religido e espiritualidade. Julgo que a religido esteja
relacionada com a crenca no direito a salvacdo pregada por
qualquer tradicdo de fé, crenca esta que tem como um de seus
principais aspectos a aceitacdo de alguma forma de realidade
metafisica ou sobrenatural, incluindo possivelmente uma idéia
de paraiso ou nirvana. Associados a isso estdo ensinamentos
ou dogmas religiosos, rituais, oragcbes, e assim por diante.
Considero que a espiritualidade esteja relacionada com
aquelas qualidades do espirito humano- tais como amor e
compaixdo, paciéncia, tolerancia, capacidade de perdoar,
contentamento, nocdo de responsabilidade, nocdo de
harmonia- que trazem felicidade tanto para a propria pessoa
guanto para os outros. Ritual e oragéo, junto com as questdes
de nirvana e salvagéo, estdo diretamente ligados a fé religiosa,
mas essas qualidades interiores ndo precisam estar. Nao
existe, portanto, nenhuma razao pela qual um individuo ndo
possa desenvolvé-las, até mesmo em alto grau, sem recorrer a
qualquer sistema religioso ou metafisico. E por isso que as
vezes digo que talvez se possa dispensar a religido. O que ndo
se pode dispensar sdo essas qualidades espirituais basicas.
(DALAI-LAMA, 2006, p.25).

E 0 que vemos em nossos autores peregrinos; em suas experiéncias, o
compromisso religioso tem menos importancia do que a conduta espiritual.
Talvez, por ndo se considerarem religiosos® praticantes, o que os isenta de

guaisquer condutas e dogmas, sentem-se livres para vivenciar a espiritualidade

% |embramos, mais uma vez, que ndo incluimos em nos estudo as relatos publi cados por peregrinos
pertencentes ao corpo interno de dguma ordem religiosa.
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gue melhor responda a sua busca, assumindo o perfil dessa nova

espiritualidade tal como proposta por Heelas e seus colegas em sua pesquisa.

Antes de continuarmos com essa nossa aproximacdo entre a
peregrinacdo contemporanea a Compostela e a espiritualidade, em particular
aquela observada entre os peregrinos brasileiros, acreditamos que seria
interessante e relevante ao tema fazer uma abordagem panoramica sobre a

espiritualidade do peregrino jacobeo na ldade Média.

A religiosidade do peregrino medieval

Solvitur ambulando. Isso se resolve caminhando.

Santo Agostinho

Ao contrario do que se pode pensar sobre 0s peregrinos medievais, nem
todos caminhavam a Santiago de Compostela movidos pela devocédo ao
apostolo, embora este provavelmente fosse o principal e mais aclamado
motivo: o contato com as reliquias de um santo martir que, por sua vez, foi
discipulo direto e um dos prediletos de Jesus Cristo. Para o homem medieval, a
simples presenca diante das reliquias de um santo ou santa era motivo
suficiente para valer a pena qualquer sacrificio, uma “[...] ocasido privilegiada
para entrar em contato com o outro mundo e principalmente para captar, para
seu proveito, o dinamismo benéfico que delas emanava...” (VAUCHEZ, 1995,
p.25)

Sendo ou ndo verdade que pertence a Tiago Maior os restos mortais que
estdo encerrados na urna de prata sob o altar da basilica compostelana®’, o
fato € que o tempo e a fé de milhdes de peregrinos ao longo dos séculos se
encarregaram de dotar ao lugar o posto de um dos maiores locais de culto as

" Tal insinuaca tem motivo: ha muito que dguns autores discutem a possibili dade de que os restos
encontrados nas escavagdes da Catedral seriam de Priscili ano, bispo e Avila, condenado e exeautado no
séaulo 1V como o gimeiro heresiarca(lider de hereges) da lgreja de Roma por suareac#® contraria @
cristianismo nascido apés 0 Concilio de Nicdaem 325. (cf. MARTINEZ, 2002 p.37). Juan Atienza
(2004, p.33) afirma que “Priscili ano foi o primeiro herege oficialmente entregue @ brag seaular para ser
exeautado em Trévis (385), d eonde foi reclhido pa fiéis adeptos para ser devolvido a sua Galicia natal,
seguindo, entre o fervor popular, quase 0 mesmo caminho que logo haveria de se onverter no Caminho
de Santiago.”
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reliquias de um santo no Ocidente. H4 uma for¢a que parece atrair pessoas de
todas as partes do mundo ao tumulo de Santiago, embora nem sempre se
tenha presenciado um fluxo tdo grande de peregrinos a cidade compostelana,
acostumada a conviver com periodos de maior ou menor afluxo de pessoas a

sua catedral.

Estamos atravessando um periodo histérico onde se presencia uma
retomada fantastica da peregrinacéo jacobea, tal qual observada no auge do
periodo medieval (séculos Xl ao Xlll); a chegada ao santuario compostelano
marca o fim e, dependendo da leitura que se faca, o inicio da verdadeira

peregrinacdo, numa dicotomia que encerra o verdadeiro valor desse fendbmeno.

O culto das reliquias atesta que “[...] a qualquer corpo santo, assim como
a qualquer fragmento seu, € atribuido de fato um poder intrinseco” (GAJANO,
2002, p.452). Talvez seja este um dos motivos que leve tantas pessoas ao
santuario compostelano, mas certamente ndo o unico e, provavelmente, nem

mesmo o principal nos dias de hoje.

Entretanto, n&o podemos desconsiderar a excepcional presenca
simbdlica que envolve todo o processo da peregrinacdo jacobea, e isso
seguramente inclui a relacdo dos peregrinos com a chegada a catedral
compostelana, ou, em outras palavras, o contato dos peregrinos com 0 corpo
do santo que deu nome a peregrinagdo. Esse contato com o corpo é tédo
necessario e presente que permanece viva a antiga tradicdo de se “abracar” o

apostolo (a imagem barroca de Santiago) quando da chegada a catedral.

A escritora e critica de arte norte-americana Eleanor Munro, em sua
premiada obra sobre peregrinacdes, nota que a questdo do comércio de
reliquias, tdo comum na Idade Média, s6 poderia ter funcionado tdo bem
porque havia uma atragéo psicoldgica e conceitual por aqueles objetos.

Quanto a um significado mais profundo, é estranho saber que
depois que Paulo suspendeu a exigéncia de circuncisdo dos
gentios do sexo masculino aumentou o culto do martirio
violento, que pode ser denominado circunciséo de corpo inteiro
e posterior retomada das partes do santo por meio de um culto
comunal delas. A trilha do significado disso é interessante. A
palavra ‘reliquia’ vem de relinquere (abandonar). A alma
abandonada para a eternidade. A carne se decompde. Mas

187



permanece uma particula, um pequeno elo entre os mortos e
0s vivos, como um ponto de implosdo dialética que
corresponde ao Ponto do Diamante do budismo. (MUNRO,
1992, p. 198).

Com efeito, podemos refletir sobre a idéia de Santiago funcionar como
esse “elo entre os mortos e 0s vivos”, como afirma Munro na citacdo acima e
também na seguinte citacdo de Sofia Boesch Gajano, historiadora

especializada em histéria da santidade e do culto aos santos:

Desde a origem, a importancia central do corpo durante a vida
e ap0s a morte constitui, qualitativa e quantitativamente, o
aspecto primordial do culto dos santos. Lugar de uma inscri¢cao
visivel do percurso espiritual, o corpo do santo testemunha a
possibilidade de uma unidade entre 0 homem e o divino que a
morte- quer dizer, a unido da alma com Deus- ndo poderia
interromper, apenas reforcar. (...) O timulo “garante” a dupla
presenca do santo no Céu e na terra, e € por esta razdo o lugar
privilegiado da mediacdo entre os fiéis e Deus, a garantia de
salvagdo sempre “disponivel” contra as calamidades, as
doencas, os perigos que podem ameacar os individuos ou a
coletividade, e, ao mesmo tempo, uma garantia de salvacéo
para a alma dos defuntos enterrados “junto aos santos”.
(GAJANO, 2002, p. 462).

A espiritualidade peregrina tem presente essa relacdo com a sacralidade
dos restos mortais transformados em reliquias, mais nas peregrinacdes
medievais do que nas contemporaneas; o que se observa, no entanto, é que na
leitura que fizemos dos relatos ndo se nota mais a questdo da salvacédo, tdo
buscada pelo homem medieval, mas uma sensacédo de missdo cumprida por
haver conseguido chegar até seu destino final. Isso tem a ver com a leitura
simbdlica que se faz da propria peregrinacdo a Santiago, cada vez mais

distanciada de uma peregrinacéo piedosa e sofredora.

Também ndo podemos deixar de observar que ndo existe uma relagéo
devocional entre os peregrinos brasileiros e Sdo Tiago Maior, cuja presenca no
Brasil nunca foi tdo marcante quanto nos paises vizinhos de lingua

espanhola®; esse fato ajuda a compreender o descompromissado contato

% Naobra “Galicia, Santiago y América’, editada pela Xunta de Galicia en comemoragé ao V centenrio do
Descobrimento da Ameérica, temos uma interessante evali 0sa pesguisa sobre apresencade Santiago na
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entre esses peregrinos e as reliquias do santo de Compostela. Nao havendo
uma ligacdo emocional e religiosa marcante com o santo, a emog¢ao recai muito
mais no encerramento da jornada (quando chegar a cidade ou a catedral € o
gue importa) do que no proprio encontro e contato com as reliquias. Devemos
notar que a cidade de Santiago de Compostela possui hoje a mesma
importancia simbdlica que as reliquias para aqueles peregrinos medievais, pois
representa o papel de Axis Mundi, o eixo, o centro do mundo, papel que se
estende também & Catedral compostelana®®.

[...] qualquer templo ou paléacio e, por extensdo, qualquer
cidade sagrada e qualquer residéncia real sdo assimilados a
uma “montanha sagrada”, sendo assim elevados a “centros”,
por sua vez, sendo o templo ou a cidade sagrada o lugar por
onde passa o Axis mundi, sdo por isso olhados como o ponto
de jungdo do Céu, da Terra e do Inferno. (ELIADE, 2002,
p.302).

Diversos estudos apontam que pelas trilhas de Santiago havia de tudo:
viajantes motivados pela curiosidade em querer conhecer coisas novas, Como
se pode averiguar na literatura odepérica dos viajantes europeus daguela
época; negociantes interessados em aumentar suas rendas pelos burgos das
rotas jacobeas; os peregrinos pro fame, aqueles que peregrinavam como modo
de sobreviver a miséria e contando com o apoio da rede hospitalaria distribuida
ao longo dos caminhos e a peregrinacao forcada, onde peregrinos caminhavam
sob rigorosas condicbes como forma de cumprir pena de certos delitos.
(SINGUL, 1999).

Nada parece haver mudado desde entdo: continuamos a encontrar pelas
trilhas jacobeas os mais diversos tipos de pessoas, tal como no periodo
medieval, e 0 que nos causa surpresa € que certos aspectos parecem ter
mudado muito pouco no decorrer desse tempo. Um exemplo surpreendente

encontramos no estudo do medievalista francés André Vauchez sobre a

Ameérica. Nese ontexto, o Brasil ndo tem mais do que duas pequenas citagies, tratandosobre a ‘faltade
preocupacé cultural e de mnsciéncia galega” na sociedade brasil eira (p.44) e da chegada de um “importante
contingente galego” ao Brasil no periodo de pés-guerra (p.49). Sobre o culto jaabeo, bastante divo em alguns
paises | atinos, ndo aparecenenhuma mencap a sua presencano Brasil. (LOPEZ et d., 1993)

%9 Eli ade (1999) afirma que o templo também constitui uma imagomund (idéia de que o santuério
reproduz o universo em sua esséncia) e que, simbolicamente, este situa-se no “Centro doMundg” (Axis

189



espiritualidade na ldade Média Ocidental (séculos VIII a Xlll). Ao abordar a

religiosidade popular e a espiritualidade cristd (especificamente no limiar do

século Xl),

Vauchez descreve uma situacdo que se nos mostra

interessantemente atual, como verificamos a seguir:

[...] as massas se contentavam com algumas praticas
religiosas, no contexto de uma vida que n&o era religiosa:
abster-se de relagcbes conjugais nos tempos prescritos, jejuar
na quaresma, assistir a missa dominical e pagar o dizimo.
Percebe-se que o desejo do divino que podia existir neles ndo
ficava satisfeito com esse programa de perspectivas limitadas.
Assim, ficavam tentados a procurar em outro lugar uma
resposta para suas expectativas. Deparamos aqui com a
gquestdo muito delicada da religiosidade popular. (...)
Pressentimos que a vida espiritual das massas transbordava
dos limites obrigatérios da instituicdo eclesiastica, e até do
dogma cristdo. (...) Mesmo nas regides cristianizadas de mais
longa data, a religido oficial ainda era apenas, em muitos
casos, um verniz que recobria superficialmente elementos
heterogéneos qualificados de “supersticdes” pelos clérigos. (...)
Em outro trecho de seu tratado (Corrector sive medicus, escrito
pelo bispo Burchard, de Worms), ele faz ao seu penitente a
seguinte pergunta: “Fizeste tuas preces em outro lugar que nao
fosse a igreja, perto de uma fonte ou de pedras, perto de
arvores ou na encruzilhada de caminhos?” Outros penitenciais
sancionam a confianca nos amuletos e nos sortilégios, a crenca
nas feiticeiras, nos bruxos e nos maus espiritos. Essas
descricbes, apesar de sua imprecisdo, obrigam a indagar que
idéia tinham de Deus a maioria dos contemporaneos de Carlos
Magno ou de Hincmar: talvez ele fosse percebido como uma
forca misteriosa, que podia se manifestar a qualquer momento
e em qualquer lugar. (VAUCHEZ, 1995, pp.22-24).

Essa “forca misteriosa” a que se refere Vauchez, que se manifesta “em

qualguer momento e lugar” é uma citacdo constante nos relatos dos peregrinos

brasileiros, dos quais citaremos alguns para ilustrar:

Comecei a subir e logo pensei que esse dia seria igual ao
anterior. Até o Alto del Poio foi praticamente subida. Sabia que
se eu estava ali para adquirir um aperfeicoamento pessoal,
teria de renovar meu interior. Essa mudanga ndo era visivel,
mas eu sentia algo estranho em alguns minutos durante a
caminhada; sentia um estado de purificacdo, sentia em minha
mente uma luz forte; o interessante era que essa luz me

Mund). Nos relatos, a Catedral ora pode ser interpretada simbolicamente como Axis Mund, ora ®mo

imagomundi.
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orientava cada vez mais e mais a ficar em um estado de
espiritualidade que até entdo nunca tinha acontecido. Eu
estava calmo, era pura paz interior, (...) a soliddo me dava mais
uma chance de ouvir Deus nos meus pensamentos. (CALIMAN
NETO, 2004, pp.103-4).

E o Caminho fazendo sua sensibilidade elevar-se, a sua
emocao aflorar, a sua religiosidade se manifestar através da
crenca e fé em Deus, que se apresenta das mais diferentes
formas; que arrebata de vocé as melhores sensagdes,
deixando entreabertas as passagens para o0 céu interior, que
cada um tem, porém, nem todos conhecem. (GALVAO, 2005,
p.47).

As paisagens da Galicia, de tdo deslumbrantes, tém o cond&o
de impelir o espirito a oracado, e ndo é preciso “crer em Deus”
para isso, pois o sentido do sagrado pode ser experimentado
por qualquer pessoa, independentemente de credos ou
ideologias, enfim, do nome que se possa dar a experiéncia...
(KHALIL, 2004, p.329).

Eu confirmara o que sempre soubera; fisicamente as forcas da
natureza eram infinitamente superiores a mim. E aprendi que
existe uma forca superior a tudo o que nos cerca e que essa
forca pode vir para dentro de ndés, basta entrarmos em
comunhéo com ela. (REIS, 1998, pp.192-3).

André Vauchez (1995, p.07) afirma que para a maioria dos autores, a
espiritualidade “[...] exprime a dimensao religiosa da vida interior e implica uma
ciéncia de ascese, que conduz, pela mistica, a instauracdo de relacdes
pessoais com Deus”. Partindo dessa premissa, iremos nos préximos itens
desse capitulo tentar compreender melhor a espiritualidade peregrina ao

mesmo tempo em que buscaremos construir um perfil desses caminhantes.

4.2 A PEREGRINACAO COMO PENITENCIA

A Unica verdadeira sabedoria vive longe da
espécie humana, |4 fora, na grande
vastiddo, e s6é pode ser atingida através do
sofrimento. S6 a privagdo e o sofrimento
abrem o entendimento para tudo o mais que
se esconde.

Joseph Campbell, O poder do mito.
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No item anterior estudamos a espiritualidade peregrina dentro de um
panorama geral, na tentativa de construir uma base para que pudéssemos
explorar caracteristicas mais particulares dos aspectos espirituais relacionados
a peregrinacdo jacobea. Neste item, termos tais como sofrimento, sacrificio e
peniténcia serdo abordados de modo a mostrar como interferem na busca
espiritual dos peregrinos.

Para Aldo Natale Terrin, (2004a, p.376) ha uma explicagdo
fundamentada na espiritualidade dos peregrinos que

[...] parecem sugerir-nos que é necessario compreender Deus

de modo diferente. Ele ndo é um objeto deste mundo, esta
distante e proximo, esta nos céus como esta dentro de nos.
Pér-se a caminho, procura-lo em outro lugar, sofrer na busca é
o0 melhor modo de sentir a sua falta e de ter d’Ele uma imensa
e insaciavel nostalgia.

De todos o0s sentimentos cabiveis numa experiéncia como a da
peregrinacdo compostelana, que se diferencia das demais peregrinacdes
ocidentais principalmente pela duracdo de sua jornada, o sofrimento é
possivelmente o mais passivel de controvérsias. Um dos motivos, talvez o
motivo por exceléncia, seria a compreensao individual que cada um faz do

fenbmeno da prépria peregrinacdo enquanto processo de transformacgao.

Um exemplo pratico - e classico desde sempre entre peregrinos
jacobeos - é a afirmacédo de que “o Caminho ndo é uma peniténcia”, seguido da
guase inevitavel pergunta “o que € que eu estou fazendo aqui?”, geralmente
usada quando se busca uma desculpa que justifique o abandono de uma
situacao de risco, cansaco, aborrecimento ou algo que afaste o peregrino de
sua margem de conforto; um dia de chuva, estradas enlameadas, sendeiros
percorridos a beira de rodovias movimentadas, musculos fatigados, a solidao
das mesetas espanholas, qualquer coisa que impligue um maior ou menor tipo
de sacrificio, tudo isso pode servir de pretexto para abandonar certas etapas

dificeis do Caminho.
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Qual seria, entdo, o papel do sofrimento e do sacrificio na experiéncia da

peregrinacao?

Antes de mais nada, precisamos entender o significado mais amplo dos
termos acima mencionados. A palavra peniténcia, no contexto em que é usada
nos relatos, estad fortemente associada a nocdo do pecado, de modo que,
tomar o Caminho como uma peniténcia equivaleria a percorré-lo como forma
de pagar pelos pecados cometidos. Diferente da peniténcia sacramental, que
na pratica equivale ao ato da confissao, que de qualguer forma nao deixa de ter
relacdo com o pecado (confissdo dos pecados); do latim poenitentia, o
vocabulo carrega o significado de “arrependimento, pesar, dor”, e nos remete,
como ndo poderia deixar de ser, a idéia do sofrimento, do latim sufferre,

suportar, tolerar, padecer dores fisicas ou morais.

Essa breve explicacdo serve apenas para ilustrar o que observamos nos
relatos: para que a idéia de sacrificio seja entendida em uma dimenséao
teologica cristd, o peregrino ou a peregrina precisam ter consciéncia do proprio
significado cristdo de suas jornadas; ndo estamos afirmando com isso que nao
encontraremos na literatura odepédrica a presenca da dor e do sacrificio na
vivéncia dos peregrinos, mas quando estas aparecem, ndo sao associadas
(salvo raras excecfes) a nocao de sacrificio corporal que alude a imagem de
Cristo sofredor e redentor da humanidade.

Em seu estudo sobre as devogdes populares, José Carlos Pereira (2001,
p.90) aborda a questdo da eficacia simbdlica do sacrificio como “[...] mediacdo
entre agquele que se sacrifica e a divindade a qual o sacrificio & oferecido”,
atitude que pode ser desde um ato de peniténcia ou uma oferenda, imbuida ai
a idéia de fazer algo em prol de uma divindade”. Continua seu raciocinio
afirmando que, geralmente, “[...] 0 bem oferecido é a propria pessoa que se
doa através de atitudes, ou depositando na sala de promessas, réplicas de
partes do proprio corpo, fotografias, objetos pessoais, enfim, uma infinidade de
ex-votos relacionados ao devoto e a graca alcancada...”; essa conduta, muito
marcante na religiosidade popular brasileira, ndo irA aparecer na Catedral
Compostelana.

Contudo, ha um detalhe interessante que de certa forma serve para

afirmar e reforgar a colocacdo de Pereira: em diversas ocasides e em épocas
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variadas, nunca nos passou desapercebido um fato que sempre se repete. Sob
o altar da catedral de Santiago de Compostela descansam o0s restos de
Santiago Zebedeu, guardados numa urna de prata; o acesso ao local se da por
uma escada lateral, que desemboca em uma pequena sala (catacumba).
Nessa sala ha uma abertura, cujo acesso estd impedido por uma grade, que
leva até o espaco onde se encontra a urna. A distancia entre o visitante e a
urna nao deve ter mais do que dez metros de um corredor estreito. Nessa
pequena distancia, que separa o observador do objeto devocional, sempre ha
objetos deixados por devotos ou visitantes, quase sempre fotografias e
pequenos bilhetes, e em pelo menos duas ocasifes vimos uma vela acesa do
lado de dentro da grade. Vale lembrar que tal atitude ndo é de forma alguma
estimulada pela igreja compostelana: assim que se nota que alguém jogou algo
dentro desse corredor de acesso a urna, algum encarregado trata de dirigir-se
ao local para retirar os objetos ali deixados.

Outro ponto que José Carlos Pereira traz a luz e que se enquadra
também na experiéncia peregrinatéria jacobea vem no que ele chama de
cumplicidade entre os devotos e o0 santo, presente nas manifestacdes

devocionais dos romeiros. Diz 0 seguinte:

O Cristo Crucificado, sofredor, que desperta no devoto a
resisténcia necessaria para enfrentar os sofrimentos. A imagem
do Cristo sofredor motivando-os, de certa forma, a imita-lo.
Esses gestos de ‘imitacdo sacrificial’ impedem o desespero e
resgata a esperanca. Portanto, a devocdo sacrificial faz do
sacrificio divino o balsamo para o sacrificio (sofrimento)
humano. (PEREIRA, 2001, p. 99).

Essa imitatio tal como colocada na citacdo de Pereira € uma questao
muito presente na peregrinacdo jacobea. Se Santiago apostolo ndo tem o
mesmo alcance devocional que Cristo ou Maria, 0 mesmo ndo se pode dizer de
sua forte presenca arquetipica dentro do contexto da peregrinacédo jacobea.
Nesse sentido, Tiago é muito mais do que um mediador entre os homens e
Deus (ou Cristo), ele € a representagdo mesma daquilo em que deseja se
transformar o peregrino.

A identificagdo com o0 santo ndo se da no ambito devocional, mas na

esfera simbdlica: o peregrino se enxerga refletido em Santiago, que serve
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como modelo a ser seguido para enfrentar o desafio da peregrinacéo. Nisso
nos aproximamos da afirmacéo de Pereira, sobre a cumplicidade entre o santo
e o0 devoto. A diferenca reside no fato de que, para os brasileiros, ndo se
descortina nos relatos um perfil devocional entre eles e Santiago; ndo é um
santo, no sentido popular daquele a quem se paga uma promessa ou se faz um
pedido, mas um companheiro de jornada, a quem se deve prestar homenagem
mais pelo fato de ser aquele pela qual a peregrinacao foi criada, do que pela

sua prépria biografia de apdstolo martirizado.

A antropologa Nieves Herrero, da Universidade de Santiago de

Compostela, diz 0 seguinte sobre a questao do sacrificio na peregrinacao:

No sistema da peregrinagdo tradicional, o sacrificio fisico tem
um significado predominante que se enquadra numas
coordenadas teoldgicas e filoséficas: a peregrinagcdo é uma
forma de peniténcia orientada pelo que Victor Turner denomina
de “paradigma do via crucis” que esta em relacdo com o
sacrificio redentor de Cristo, com o problema da relagdo entre
alma e corpo, com a doutrina da ressureicdo, etc...etc...
.(HERRERO, 1995, p.467).

Aproveitemos a citacdo de Herrero para entendermos essa questao do

“paradigma do via crucis” proposta pelo antropdlogo norte-americano:

Por tras das jornadas da Cristandade esconde-se o paradigma
da via crucis, com o elemento adicional do purgatério dos
homens caidos. Enquanto monges contemplativos e misticos
poderiam fazer viagens de salvacdo interior diariamente,
aqueles pertencentes ao mundo tinham que exteriorizar suas
viagens nas raras aventuras da peregrinagcédo. Para a maioria, a
peregrinacdo era a maior experiéncia liminal da vida religiosa.
Se o0 misticismo é uma peregrinacao interior, a peregrinacdo €
0 misticismo exteriorizado. (TURNER, 1978, pp. 6-7).

Percebe-se que Turner trabalha na passagem acima destacada uma
idéia de forte cunho teolégico, como notou Nieves Herrero. Ainda que néo
tenhamos a intencdo de nos aprofundarmos nessa discussdo teologica,
acreditamos na importancia de entender um pouco melhor a questdo do
sacrificio dentro da dindmica da peregrinagdo. Ao folhear um album de fotos do

Caminho quando de sua estadia no refugio de Pamplona, um peregrino

195



encontra um postal com a imagem de Santiago e anota 0s seguintes dizeres

em seu diario:

‘Todos llevan la Cruz para pasar el Sendero de la vida. La
diferencia estd en que unos la llevan exteriormente y
protestando contra su peso molesto y otros interiormente,
aceptando su carga con amor. Los primeros terminan el
camino cayendo aplastados por ella en la tumba y los
segundos levantados por sus brazos entran triunfalmente en la
eternidad.” No siléncio do apartamento, fiquei pensando que a
mochila € a cruz do peregrino e que, se a via-crucis do
Caminho termina em Santiago de Compostela, a via-crucis de
todos nossos dias s6 termina quando saimos desta vida.
(REIS, 1998, p.30)

Nota-se que a visdo que se tem do sofrimento e da peniténcia, quando
percebida de maneira mais consciente como podemos observar no pequeno
trecho destacado acima, € muitas vezes entendida de maneira metaforica; a
mochila substitui a Cruz e o Caminho é o Calvario que se tem de percorrer para
atingir a salvacdo. Ainda assim, ndo encontramos em nenhum dos relatos
alguém que houvesse decidido peregrinar tendo como objetivo algo que se
aproximasse de um ato de expiagdo, como parece indicar o relato de um

peregrino paulista:

Sou um pecador. Foi ai que comecei a entender o significado
do Caminho. Eu teria de polir a minha vida, eu estava sujo,
cheio de impurezas e quem sabe esse sacrificio de andar a pé
850 quildmetros me faria limpar-me um pouco, ser um pouco
mais tolerante com o préximo (CALIMAN NETO, 2004, p. 58).

Embora faca parecer que sua peregrinacdo tenha sido um meio para
poder expiar os pecados, nunca foi sua intencdo nem seu proposito de
caminhada, o que se pode comprovar na leitura integral de seu diario; bem

mais comum, como escreve outro peregrino, € a no¢ao de que

Essa peniténcia do peregrino ndo é aquela idéia terrivel que se
imagina como peniténcia, mas sim um ato de louvor ao Criador.
Termos essa possibilidade de estar nesses lugares, vermos e
vivenciarmos tudo isto...Podemos e devemos louvar ao Senhor
em qualquer lugar, mas, as vezes, precisamos fazer uma
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manobra radical, participar de algo assim para que acordemos.
(BRITO, 2000, p.49).

O antropologo Carlos Alberto Steil, em seu estudo sobre as romarias ao
santuario de Bom Jesus da Lapa (Bahia), presenciou a importancia e a énfase

dada ao sacrificio entre os romeiros do sertao:

O ato da peregrinacdo estd efetivamente marcado por uma
visdo do sacrificio, associada ao sacrificio do Bom Jesus, de
forma que cada romaria significa, em menor escala, uma
repeticdo do sacrificio da cruz. Trata-se, na verdade, de um
sacrificio auto-infligido que retira seu significado sagrado da
tradicdo catdlica que associa a flagelacdo corporal e outras
formas de tortura voluntaria a peniténcia e ao perdao dos
pecados. Nas conversas sobre a peregrinacdo, 0s romeiros
geralmente enfatizavam as dificuldades da viagem e o sacrificio
gque envolve os dias na Lapa, reiterando este sentido
penitencial. Pecado e sofrimento estdo intimamente
interconectados na tradicao cristd, e a romaria traz para a cena
esta conexdo, fazendo com que cada peregrinacdo seja vivida
como uma performance do drama escatolégico da salvacgéo.
Este sentido penitencial, associado ao perddo dos pecados,
pode ser observado nas atitudes dos romeiros durante a
propria romaria. (STEIL, 1996, p.110).

Um autor espanhol que escreve sobre o Caminho numa perspectiva
cristd com influéncia da psicologia afirma ser a peregrinagdo uma viagem

arriscada e sujeita a dores, como podemos ler a seguir:

A viagem para o interior de si mesmo € verdadeiramente
arriscada. Ndo € uma viagem fécil. Prova disso € que muitos
poucos a empreendem. A maioria da humanidade ndo se
atreve a fazé-la até o fim. Os riscos que bloqueiam sua decisdo
de caminhar para si mesmo séo, talvez, encontrar-se com
alguém de quem nédo vai gostar, com um desconhecido, com
suas zonas escuras e inexploradas. Esse caminho ndo pode
ser feito sem a travessia de uma zona dificil, na qual a dor esta
presente como parte de n6s mesmos. Ndo se pode dar a luz
uma nova consciéncia de si mesmo, um novo autoconceito,
sem dor. Também nos surpreenderd a alegria de nos
encontrar, de ser unificadamente, mas as crises de crescimento
gue supdem esse caminho interior passam, com frequéncia,
pela dor de dar a luz. (GARCIA-MONGE, 2003, p.19).



Passamos a ver a questdo da dor e do sofrimento numa 6tica mais
préxima da psicologia’®, uma dor que se instala mais na alma do que no
corpo, necessaria para quem deseja subir degraus no plano de uma evolucéo
consciencial, o que nao quer dizer que nos afastamos do plano
religioso/espiritual. O fato é que essa idéia condiz mais com o perfil que
encontramos nos relatos, que pouco se acercam do discurso teoldgico

penitencial. Tomemos alguns exemplos:

O Caminho se faz com o sacrificio do corpo e da mente. Estou
certo? A resposta foi anotada em meu diério: é interessante
verificar que o corpo doi, a alma ddi, a mochila pesa, mas algo,
uma forca, uma energia inacreditavel, nos impulsiona a andar,
a seguir em frente, a continuar, por maior que seja a vontade
de parar. (RIBEIRO, 2004, p.61).

Ndo sabiamos quanto faltava, ndo podiamos beber toda a
agua, nao tinhamos onde descansar. Que sofrimento! Os
pensamentos se voltavam para aqueles que tanto sofrem neste
mundo, pedi a Deus por nos e por todos os aflitos. Aquela
experiéncia era um exemplo real dos obstaculos que devem ser
superados, com forga e esperancga, para se alcangar sucesso
nas jornadas da vida. (MACHADO, 2003, p.56).

Lentamente, fui sentindo minha fé fragilizar-se. Veio-me a
mente a imagem de uma corda que se vai esticando, esticando,
e, cada vez mais delgada, atinge a espessura de uma teia de
aranha, pouco faltando para se romper...Em contrapartida,
lembrava-me das inUmeras experiéncias de fé. H& tempos
Deus deixara de ser uma “idéia”, um “conceito abstrato”,
passando a ser um fato em minha vida. Sabia disso, embora
ndo pudesse senti-lo naquele momento de calvario. Ora, 0
proprio Jesus ndo teria bradado, no momento final de sua
agonia na cruz: “Deus meu, Deus meu, por que me
abandonaste?”. (KHALIL, 2004, p.136).

100 Recantemente, chamou-nos a @engap uma noticia publi cada em diversos periddicos espanhdis falando
sobre a“ Sindrome del Camino”. Aconteceu em 26/092007 em Santiago de Compostela o XI Congresso
Nadonal de Psiquiatria. Uma eguipe de médicos psiquiatras de Burgos (cidade locdi zada na metade do
Caminho francés) liderada por Jeslis de la Gandara &irmou que 0s peregrinos propensos a sofrer os
transtornos caem antes como consequéncia do cansago, da durezada viagem sob osol, a chuva e aneve,
damudancaradicd de aividade, da mnvivéncia mm desconheddos no albergue ou datotal solidédo da
senda; das pai sagens que se sucedem desde 0 amanhece até o p& do sol; dos monumentos e da vertente
espiritual da peregrinacé. “Havia muito tempo que os espedalistas em estudos jacobeos redamavam de
um estudo como este”, afirmou omédico, porque “o Caminho de Santiago € um grande manicémio
ambulante”. Em tempo: o perfil do peregrino afetado pela sindrome éo de homens (70% dos casos) por
volta dos 40 anos e quase huncaestrangeiros e que, na metade dos casos (foram 38 s peregrinos

anali sados), contaram com antecedentes psiquiatricos, stressou problemas de alaptac®. Disponivel em:
http://www.el pai s.com/articulo/Galicia/sindrome/peregrino/el pepuespgal/20070P7elpgal 21/ Tes.
Acessadoem 16 mar. 2008
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Sem duvida a dor e o sofrimento, aliadas a sacrificios de variadas
ordens, sdo fundamentais para dotar a experiéncia da peregrinacdo de um
conteudo espiritual muito forte e presente, facil de se encontrar nos relatos;
essa busca que permeia a peregrinacao particular de cada um ao encontro do
sagrado (aqui entendido de modo bastante subjetivo como convém ao termo)
demonstra que “[...] o sacrificio da caminhada adquire o seu sentido proéprio,
sacra facere, faz sagradas as coisas e pessoas ao redor.” (FERNANDES,
1994, p.25).

Peregrinos, romeiros e turistas

Os verdadeiros viajantes sao
aqueles que partem por partir.

Charles Baudelaire

Parece-nos interessante, a partir daqui, buscarmos algumas definicbes
que visem diferenciar a peregrinacdo de uma viagem turistica, ou de um
turismo religioso. Neste sentido, Edin S. Abumanssur, que organizou uma obra
sobre turismo religioso numa perspectiva antropoldgica sobre religido e

turismo, faz o seguinte aporte:

As peregrinacbes, observadas por uma Otica antropoldgica
como um fendmeno religioso, possibilitam que levemos em
conta 0 componente sacrifical e purgativo dessas
deambulacdes. Os elementos ludicos e de gratuidade também
estdo presentes nas romarias, é certo, mas 0s elementos mais
propriamente religiosos acabam por empurrar esse fenébmeno
para além do campo turistico. Embora o peregrino também se
divirta em sua peregrinagdo, € o compromisso religioso que o
faz relevar as condi¢des precarias em que se d4 a sua viagem
e, inclusive, aceitar o desconforto como um componente
religioso da romaria. Numa perspectiva exclusivamente
turistica, ainda que seja do “turismo religioso”, esse elemento
do desconforto necessario nao é algo concebivel ou aceitavel.
(ABUMANSSUR, 2003, pp.56-57).

Mais a frente, Abumanssur (2003, p.58) observa a condi¢cédo penitencial-
mas também ligada ao prazer para quem possuisse recursos financeiros- que

tinham as peregrinacdes na Idade Média, notando que o peregrino moderno
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“[...] comporta-se como um turista & medida que a religido mesma se torna

objeto de consumo”.

Apesar de encontrarmos uma certa distingdo entre uma peregrinacao
como a de Santiago de Compostela e as romarias aos lugares santos, téao
préprias da religiosidade popular, ndo temos como negar que em ambas, tanto

na peregrinacdo quanto na romaria, o sacrificio se faz presente.

Em sua tese de doutorado sobre as peregrinacbes a Santiago de
Compostela e a sociedade feudo-clerical na Peninsula Ibérica, o historiador
medievalista Hilario Franco Junior faz uma definicdo sobre a peregrinagdo onde

nao falta um comentéario sobre a questao do sacrificio e da peniténcia:

A peregrinacao, por sua vez, constitui-se numa atitude religiosa
particularmente rica, na medida em que sintetiza praticamente
toda espiritualidade: é busca dos objetos de veneracdo ou de
seus intermediarios, € experiéncia especialmente propicia a
atrair manifestagdes divinas, é talvez das atitudes humanas a
mais carregada de religiosidade, de busca do sagrado. Ela é
repeticdo de gestos arquetipicos, € sacrificio-martirio que se
troca pela salvacdo, € ao mesmo tempo uma confissdo e uma
peniténcia, é exorcismo de si mesmo, € suicidio simbdlico ja
que é preciso morrer para renascer, € o proprio encontro e
identificacdo com a Divindade. E a fusdo com ela. (FRANCO
JR, 1982, p.223).

E interessante notar que nas romarias o sacrificio fisico € inclusive um
ato admirdvel e muitas vezes praticado propositadamente, como se o fiel,
através de suas dores, expurgasse seus pecados; quanto maior o sacrificio,

maior a indulgéncia'®*.

Na peregrinacdo jacobea, ao contrario, se busca ao maximo fugir da dor,
guase sempre advinda do esfor¢o de longas horas de caminhada por um largo
periodo de tempo (ao contrario das romarias, que costumam ser mais curtas) e
gue se manifesta, quase sempre, nas temiveis bolhas e tendinites. Por esse
motivo, pelo menos no que podemos comprovar entre 0s peregrinos brasileiros,

€ de fundamental importancia o gasto com uma boa equipagem: mochilas,

191 Concepg mostrada @m meestria no filme O pagada de promessas, de Anselmo Duarte, Ginico
representante brasileiro a ganhar a Palma de Ouro no Festival de Cannes, em 1962
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calcados adequados e roupas apropriadas, de modo que a peregrinacéo

também movimenta um mercado de consumo que nada tem a ver com a fe.

Na ldade Média tampouco se fazia distingdo entre um romeiro e um
peregrino. Nas Siete Partidas do rei Alfonso X aparecera pela primeira vez uma
definicdo mais extensa do termo peregrino; na Primeira Partida, no titulo 24,
dedicado aos romeiros e peregrinos, estes sdo definidos como servidores de
Deus e dos Santos; numa tentativa de esclarecer a distincdo entre peregrinos e
romeiros, Alfonso X acaba por afirmar que as pessoas usam ambos 0s termos

indistintamente.

Romero tanto quiere dezir, como ome que se aparta de su
tierra, e va a Roma para visitar los Santos Logares, en que
yazen los Cuerpos de Sant Pedro e San Pablo, e de los otros
Santos, que tomaron martyrio por nuestro Sefior Jesu Christo.
E Pelegrino tanto quiere dezir, como ome estrafio, que va a
visitar el Sepulcro Santo de Hierusalem, e los otros Santos
Logares, en que nuestro Sefior Jesu Christo nascio, biuio, e
tomo muerte e passion por los pecadores; o que andan en
pelegrinaje a Santiago, o a Sant Saluador de Ouiedo, 0 a otros
logares de luenga e de estrafia tierra. E como quier que
departimiento es, quanto en la palabra, entre Romero e
Pelegrino; pero segund comunalmente las gentes lo vsan, assi
llaman al vno como al otro. E las maneras de los Romeros, e
los Pelegrinos, son tres: La primera es, quando de su propia
voluntad, e sin premia ninguna, van en pelegrinaje a alguno
destos Santos Logares. La Segunda, quanto lo faze por voto,
por promission que fizo a Dios. La tercera es quando alguno es
tenudo de lo fazer, por penitencia que le dieron, que ha de
cumplir. (Las Siete Partidas. PARTIDAS 1.24.1).

Se notarmos com atencdo, veremos que Alfonso X traga uma distingédo
singular entre romeiros e peregrinos (ndo observada pelas gentes que usam 0s
termos): romeiros se dirigem a Roma e visitam os lugares santos, os tumulos
dos apostolos Paulo e Pedro e de outros santos martirizados em honra a Jesus
Cristo. Peregrinos, por sua vez, dirigem-se a Jerusalém, a Santiago e a San
Salvador de Oviedo, ou a outros lugares distantes. Definicdo semelhante a esta

encontraremos em Dante, que escreveu o seguinte em Vida Nova®®*:

192\jita Nuova foi a primeira obra escrita por Dante Alighieri, anterior, portanto, & Divina Comédia. Foi
composta por volta de 12921293, periodo em que o Caminho de Santiago ainda se encontrava em
evidéncia no cenario das grandes peregrinagdes ocidentais.
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Os peregrinos iam, segundo me pareceu, muito pensativos, de
modo que eu, pensando neles, disse comigo mesmo: “Esses
peregrinos me parecem vir de parte longinqua, e ndo creio que
j& tenham ouvido falar dessa mulher, nem que algo saibam a
respeito; antes, seus pensamentos sdo sobre coisas diversas
das daqui, pois pensam talvez, em seus amigos distantes, que
nao conhecemos.” (...) Por fim, quando desapareceram de
minha vista, propus-me fazer um soneto que comega: Oh
peregrinos que a cismar passais. E disse “peregrinos” segundo
a larga definicdo do vocabulo, pois peregrinos se podem
entender de dois modos, largo e estreito: largo, quando por
peregrino se entende quem quer que esteja fora de sua patria;
de modo estreito ndo se entende por peregrino sendo quem vai
a casa de S&o Tiago ou de |4 regressa. E porém, conveniente
saber-se que de trés maneiras se chamam, propriamente, as
pessoas que andam a servico do Altissimo: chamam-se
peregrinos (sic) quando vao a ultramar (nota: o termo correto é
palmeiros, conforme o original em italiano, palmieri, que é
definicdo, por exceléncia, daqueles que se dirigem a Palestina),
aonde muitas vezes levam as palmas; chamam-se peregrinos
guando vao a casa de Galiza, pois a sepultura de Sao Tiago é
mais distante de sua péatria do que a de qualquer outro
apostolo, chamam-se romeiros quando vao a Roma, para onde
iam esses aos quais chamo peregrinos. (ALIGHIERI, 2005,
pp.145-146).

Essa abordagem entre o uso indistinto dos termos peregrinacao e
romaria ganha mais relevancia quando, além desses dois, soma-se 0 termo
turismo religioso, como se da mesma coisa tratasse. Se por um lado podemos
cambiar romeiro por peregrino, por outro devemos ter clara a nocdo do que
vem a ser um turista religioso, ja que a dindmica do turismo religioso muito se

diferencia de uma peregrinagcédo e de uma romaria.

O antropologo Carlos Alberto Steil (2003), professor da Universidade
Federal do Rio Grande do Sul e estudioso do tema das peregrinacoes,
encontra uma certa dificuldade em tentar diferenciar uma peregrinacado de uma
romaria; aponta certas qualidades que ajudam, num primeiro momento, a
distinguir um fenbmeno do outro, como o fato de se observar nas romarias um
deslocamento coletivo, sem necessariamente ter como destino um local de
devocdo ou um santuario; para nds, essa seria uma das distingbes mais
marcantes entre a romaria e a peregrinacdo e um possivel ponto de partida

para uma abordagem mais especifica de cada um desses fendbmenos.
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Pierre Sanchis, da Universidade Federal de Minas Gerais, em um artigo
intitulado Peregrinacdo e romaria: um lugar para o turismo religioso (2006,
p.85), diz que a romaria, “[...] sendo uma manifestacdo religiosa complexa e
atavicamente popular, orientada para uma ‘sacralizacdo’ da existéncia humana
na sua prépria dimensdo profana”, se diferenciaria da peregrinacédo, “[...] uma
transfiguracdo “sacramental’” desta existéncia, sublimada através dos ritos
eclesiasticos oficiais”. Ainda assim, a romaria e a peregrinacdo funcionam

como

Dois modelos ideal- tipicos, que suportam gradacdes, pesos
relativos e dominéncias, variadas compatibilizagbes enfim, e
cuja aplicacdo generalizante na histéria tem sentido. Pois eles
abarcam diferentes modos de assumir uma relacéo “peregrina”
com o tempo, o espaco, 0 corpo, a dimensdo coletiva.
Acrescenta-se a presenca de outras dialéticas, em certa
medida sempre remodeladoras, eventualmente até fatores de
transicdo entre um e outro modelo: as da relagcdo entre
dimensao religiosa e dimenséo politica, entre jornada devota e
excursao turistica. (SANCHIS, 2006, p.85).

A dificuldade parece estar em se criar uma definicdo mais precisa,
guando os fendbmenos, em alguns casos, assemelham-se em sua esséncia; se
entendermos que uma peregrinacdo se faz solitariamente - ja que a romaria
acontece no coletivo - como ficam os casos de peregrinos que andam em
grupo, com carro de apoio, ou 0s que optam, também acompanhados, por
peregrinar a cavalo e em bicicleta? Pois estes, assim como 0s que caminham
sozinhos e a pé, ttm o mesmo reconhecimento das autoridades eclesiasticas

compostelanas: sao peregrinos, sem distin¢ao.

O turista religioso, por sua vez, nao participa de nenhuma dessas
dindmicas da peregrinacdo ou das romarias; apenas encontra-se em um lugar
sagrado ou em um santuario, mas ainda que esteja ali motivado por um forte
sentimento de devocdo e espiritualidade, jamais poderd ser tomado como
peregrino ou romeiro. E nisso, a oficina de peregrinos da catedral
compostelana € muito clara: s6 tem direito a receber a Compostela, o
certificado que autentica o peregrino enquanto tal, aquele que tenha caminhado
pelo menos os ultimos cem quildmetros a pé- duzentos aos que chegam em

bicicleta ou no lombo de um animal.
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O turista religioso, fundamentalmente, ndo passa pelo processo de
transformacado a que esta sujeito um romeiro ou um peregrino que sentiram no
préprio corpo as dificuldades naturais de uma jornada permeada de sacrificios;
para Phil Cousineau (1999, p.124), a diferenga entre peregrino e turista “[...]
esta na qualidade da atenc&o, no proposito da curiosidade”. Duas passagens

de obras distintas ilustram essa idéia:

Nunca € demais lembrar que somos peregrinos, e portanto, nos
conformamos com pequenas coisas, somente com 0 que
necessitamos, depois de um longo e duro dia de caminhada.
N&o somos turistas, ndo podemos exigir supérfluos como se
estivéssemos de férias, pois se assim fosse, deixaria de ter
sentido o real espirito da peregrinacdo. (GALVAO, 2005,
p.129).

Muitas dessas pessoas ndo conseguem se envolver,
indiferente da religido, do nivel social, da cor, pois estdo
cercados de medos, preconceitos e de alguma forma vao aos
poucos se distanciando do seu objetivo e dos peregrinos.
Escutei varias vezes reclamagfes de peregrinos que nao
conseguiam se alimentar direito, outros que preferiam dormir
em hotel porque o barulho do ronco ou do colch&o ou banheiro
ndo eram as ideais (sic), e assim por diante. Estas pessoas
acabam estragando o Caminho. Essa postura, na minha
opinido, ndo é a correta, pois 0 peregrino deve manter acima
de tudo a fidelidade que envolve o Espirito do Caminho. A
peregrinacdo € uma coisa séria. Se uma pessoa quiser fazer
um turismo barato que procure um outro local, onde com
certeza vai sofrer menos. “El peregrino no exige; agradece*.
(MATEU, 20083, p.43).

Retomando Carlos Alberto Steil, em sua interpretacdo antropoldgica

sobre o turismo religioso, vemos que

O termo turismo religioso possui uma conotacdo secularizada e
nos remete a uma estrutura de significado que se afirma de
fora para dentro do campo religioso. Ou seja, peregrinagédo e
romaria sdo categorias €émicas, usadas por peregrinos,
romeiros e mediadores religiosos que se posicionam no campo
religioso, ao passo que o turismo religioso é externo a essas
categorias, sendo usado preferencialmente em contextos
politico-administrativos. Os agentes religiosos, assim como 0s
peregrinos e romeiros de um modo geral, resistem ao uso do
termo turismo para designar a experiéncia de deslocamentos
por motivos religiosos. (...) Enquanto as peregrinacbes e
romarias tendem a ser vivenciadas como um ato religioso de

204



imersdo no sagrado, o turismo, mesmo quando adjetivado
como religioso, caracteriza-se por uma externalidade do olhar,
fundamental para que um evento possa ser considerado como
turistico. (STEIL, 2003, p.35).

E interessante constatar, como tivemos oportunidade de presenciar em
nosso trabalho voluntario por diversos refugios de peregrinos no Caminho de
Santiago, que uma maneira de menosprezar a peregrinacdo alheia é
justamente classifica-la como turistica, em outras palavras, chamar um
peregrino de turista, que nesse contexto (do Caminho) ganha uma conotacéo
pejorativa e até mesmo ofensiva. Entretanto, marcou-nos em especial uma
conversa com o cura do pueblo de Grafién, José Ignacio Diaz, quando ouvimos
que muitos comecam o Caminho como turistas e terminam como peregrinos*®,
Nada mais coerente com a proposta essencial de uma peregrinagéo, onde a
transformacao interior se da aos poucos, como que aplacando a sede nao de

uma unica vez, mas sorvendo o conteudo do recipiente em pequenos goles.

Embora pareca que tenhamos fugido um pouco do tema inicial, esse
paréntesis é importante por tentar mostrar que a presenca do sofrimento numa
viagem pertence a certas normas especificas de conduta e que, embora pareca
paradoxal, sobretudo ao olhar de um turista, € o sofrimento que garantira a
nocado de que a viagem, ao fim e ao cabo, tera valido a pena, pois “[...] As
jornadas sempre tém suas dificuldades que devem ser enfrentadas e
transpostas, pois sdo elas que ensinam e fazem mais prazerosas as
chegadas.” (MESQUITA JR., 2000, p.71).

E preciso entender a nogédo do sacrificio como algo sagrado, de modo
que a peregrinacdo seja vivenciada como um ato dessa natureza; em assim
sendo, o sacrificio é valorizado ndo por uma questéo fria e calculista como o é
a dor masoquista, mas se enriquece com o calor do sofrimento que vem da
entrega. Essa idéia de entrega € vista da seguinte maneira por Luc Benoist
(1893-1980) em sua obra sobre signos, simbolos e mitos:

193 paul Bowles, romancista norte-americano para quem as viagens e os viajantes rviram como grande
referéncia em sua obra, criou tipologias diferentes para vigjantes e turistas, levando em considerac® a
utilizacd@® dotempo: “enquanto oturista volta mrrendo para caa depois de dgumas £manas ou meses, 0
vigjante, que ndo pertence alugar nenhum, vigja lentamente, durante aos e anos, de uma aoutra parte da
Terra. (...) outraimportante diferenca entre o turista eo vigjante éque o primeiro aceta sua cultura sem
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Tornar sagrado aquilo que fazemos, aquilo que somos, chama-
se sacrificar, fazer um sacrificio dedicando esses actos aos
poderes invisiveis, dos quais, em troca, esperamos ajuda e
protecdo, mesmo que estes poderes se escondam sob a
aparéncia da lei das maiorias ou do calculo das probabilidades.
(BENOIST, 1999, p.89).

Pode parecer que a idéia de sacrificio trate de uma questdo de
“barganha” com o sagrado; sob esse aspecto, o fiel optaria por sacrificar-se em
troca de protecdo, conquista, cura, ou algo do género. Nao € isso o que
encontramos na literatura odepodrica a que tivemos acesso nessa pesquisa,
mas nao podemos negar que tivemos oportunidade de conhecer no Caminho
alguns peregrinos nessa condicdo'®. Entretanto, ao menos nos relatos, a
reflexdo acerca do sofrimento e do sacrificio se enquadra mais na questao da
jornada heroica: a dor, a saudade dos entes queridos, o medo, a fome e a
sede, o desgaste emocional, tudo isso sdo os percalcos do Caminho que
devem ser vencidos para se assegurar a chegada ao destino final.

Diferente de um pagador de promessas, que deliberadamente elege algo
qgue lhe faca sofrer para que se sinta redimido no final, o peregrino jacobeo,
como temos observado, ndo busca a dor, mas, ao ndo conseguir evita-la, pelo
menos procura aceita-la como uma condigdo natural do processo que envolve

uma peregrinacao desse porte.

Acreditamos que cada peregrinacdo tem sua identidade propria; ndo nos
referimos a peregrinacao individual, mas num sentido amplo, as peregrinacdes
gue se fazem aos diversos santuarios espalhados mundo afora. Por exemplo, a
peregrinacdo a Fatima ou a Aparecida do Norte carrega uma idéia de
agradecimento, de promessas cumpridas, de curas, de milagres, muito comum

Nnos santuarios marianos.

questiona-la; o que ndo é o caso dovigjante, que a @MPara MM as outras, rejeitando s elementos que
ndo lhe agradam.” (O Céu que nos protege, pp. 13-14).

194 A histéria de uma peregrina brasil eira que encontramos no refugio de Carrién de los Condes em 2003
nos marcou profundamente. Ela eseu marido, um rapaz muitos anos mais jovem, fazam o Caminho para
agradece a aurarecente de um cancer. Sua endicéo beirava o lastimavel, caminhando com muita
dificuldade edoresterriveis nas pernas e na luna. Seus dentes estavam caindo todos durante a
peregrinac@- resultado, segundo ela, darecente quimioterapia. Ainda assm, com todas essas
dificuldades e limitagdes, o sentimento de gratiddo e o empenho em continuar na estrada foi umalicéo
inesquedvel atodas os que ficaram sabendo da historia dessa peregrina.

206



Em Santiago ha uma sacralidade de certo modo diferente da
gue se percebe em santuarios como os de Fatima ou de
Lourdes, um outro tipo de emocdo ou de comogdo. A
peregrinacdo a Compostela, escreve Nancy Frey (1998, p.219),
“[---] representa a peregrinagdo moderna (ou na minha viséo,
pés-moderna)- uma jornada da alma sofredora mais do que a
tradicional jornada do corpo sofredor a um local de curas
milagrosas tal como se vé em Lourdes.”

Em outros santuarios catélicos veremos que os peregrinos fazem parte
de um discurso diferente daquele adotado na peregrinagdo jacobea; Eade e
Sallnow (2000) tratam da questdo do “corpo sofredor” (the suffering body),
referindo-se aos peregrinos doentes e descapacitados que procuram
santuarios onde supostamente lograriam uma cura ou pelo menos um alivio de
suas enfermidades. Para os autores, os significados vinculados a “doenca”
podem ser incorporados dentro de dois discursos contrastantes:

O discurso do milagre chama a atencéo para a possibilidade de
uma cura dramatica de uma enfermidade fisica. O discurso do
sacrificio, por outro lado, purifica e santifica o sofrimento fisico,
e por extensdo todas as formas de sofrimento, focando no
sacrificio redentor de Jesus Cristo através da crucificacao.
(EADE; SALLNOW, 2000, p.17).

Essa busca por uma cura miraculosa, esse discurso sacrificial,
simplesmente ndo esta presente na dinamica da peregrinacdo jacobea em
nenhum dos relatos que pesquisamos; inclusive, mesmo na catedral
compostelana ndo se percebe a presenca de peregrinos (mesmo 0s visitantes)
que acodem a Santiago com esse propésito.

Joseph Campbell, que dedicou toda a sua vida ao estudo dos mitos e da
jornada do heroi, mostra uma outra maneira de se enxergar 0 que em nosso

estudo optamos por chamar de sacrificio:

Ao se dar conta do verdadeiro problema- perder-se, doar-se a
algum objetivo mais elevado, ou a outrem- vocé percebe que
essa, em si, € a provacdo suprema. Quando deixamos de
pensar prioritariamente em ndés mesmos e em nossa
preservacdo, passamos por uma transformacao de consciéncia
verdadeiramente heroica. (CAMPBELL, 2001, p.134).
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Nesse excerto de O poder do mito, Campbell nos fala do sacrificio em
um outro nivel, de ordem possivelmente mais nobre, por ser praticado em prol
do bem estar alheio; muito proxima da compaixao, a atitude solidaria € muito
mais comum do gue se possa imaginar e acomete muitos peregrinos no

Caminho de Santiago.

N&do por acaso, uma atitude solidaria quase sempre aparece em
momentos dificeis da jornada, muitas vezes quando aquele que caminha néo
consegue dar mais um Unico passo e tem sua jornada “salva” quando um
peregrino se prontifica a carregar a mochila daquele ou daquela que sofre, até
o destino do dia; ou quando um peregrino em melhores condic¢des fisicas doa
seu colchao aquele visivelmente em piores condicdes e se submete a dormir

diretamente no chéao do refugio.

Veremos uma passagem retirada de um relato que serve de exemplo
para a citacdo de Campbell. O fato aconteceu com um peregrino espanhol de

sessenta anos e foi recontado por um brasilero em seu diario de viagem:

- Eu pensava que, sendo como eu sou, nada me surpreenderia
durante essa caminhada. Preparei a mochila com peso minimo,
botas boas, celular no bolso e fui iniciar a peregrinagdo em
Roncesvalles. Assisti @ missa do peregrino e dormi no refugio,
para comecar bem cedo e caminhar devagar como tinha
planejado. Chovia um pouco quando sai para a estrada e nao
havia ninguém na minha frente. Com medo de me perder,
resolvi esperar no inicio da trilha, perto daquela cruz, até que
viesse alguém para me servir de companhia. Em meia hora
saiu uma peregrina que veio em minha direcdo. Nos
apresentamos, ela era brasileira e ndo falava quase nada de
espanhol. Combinamos caminhar juntos aquela etapa; ela
também era inexperiente em caminhadas, mas julguei que os
dois juntos se orientariam melhor do que cada um sozinho. (...)
Desde o comeco, eu vi que aquela mulher estava tendo
problemas, ela tremia e parecia estar passando mal. Perguntei
se estava tudo bem, ofereci ajuda, mas ela agradeceu e
recusou. Continuamos até comecar a parte de subidas, e dai
ela foi ficando pélida, suando e mareada. Paramos, ela tomou
um pouco de agua e eu resolvi carregar a mochila dela até o
alto do morro. N&o sei como consegui, coloquei a dela no meu
peito e ainda a ajudei a caminhar no meio do barro. L4 em cima
a mulher tentou colocar a mochila e andar. Foi pior: caiu e
desmaiou! (...) - Fiz todo o resto da etapa levando as duas
mochilas e, em alguns momentos, quase precisei carregar a
Edna também. Chegamos a Zubiri as trés da tarde, eu pensei
gue ia morrer de cansaco. As pessoas levaram a brasileira para
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um médico, que disse que ela teve uma descarga emocional e
gue ia ficar boa se descansasse um ou dois dias. Na manha
seguinte, procurei por ela e falei: “olha, acho que eu preciso
seguir sozinho, vocé vai ficar aqui descansando, vai melhorar e
fazer o caminho como deseja...” (...) - Dai n6s nos despedimos
e demos um abraco. Eu ndo sei como, mas quando eu percebi
estava chorando em solucgos, de um jeito como ndo me lembro
de ter chorado antes. Ela chorava mais ainda e nenhum de nés
conseguia parar...ficamos quase dez minutos apenas chorando
ali, abracados, na porta do albergue. Depois segui a estrada e
ela ficou l&. O que o seu Adolfo estava nos dizendo era a
confissdo de toda uma vida. - Sabem, ndo sei se vocés vao
entender isso que eu estou contando, mas foi uma revelacéo
de uma coisa que eu ndo conhecia! Eu nunca imaginei, em
toda a minha vida, que duas pessoas pudessem criar um
relacionamento téo forte e tdo intimo em tao pouco tempo de
convivéncia! Eu sé sei o nome dela, vejam aqui na agenda,
guase nao nos falamos, e parecia que eu estava em
despedindo de alguém que fazia parte da minha vida toda!
(SILVA, 2002, pp.115-117).

Quando situacbes como essas aparecem nos relatos, o comentario €
sempre voltado a potencialidade que os seres humanos tém de praticar o bem,
e contribuem sobremaneira em dar a peregrinacdo jacobea a aura magica que
parece habitar sua historia.

No item seguinte iremos ver como a peregrinacdo compostelana pode
ser interpretada pela o6tica da espiritualidade difusa da Nova Era sem no

entanto ser tragada como um de seus elementos.

4.3 PEREGRINACAO E NOVA ERA

Peregrino, ¢ quién te llama?

¢, Qué fuerza oculta te atrae?

ni el campo de las estrellas

ni las grandes catedrales.

La fuerza que a mi me empuja,

la fuerza que a mi me atrae

no sé ni explicarla ni yo

iSélo el de arriba lo sabe!

Eugenio Garibay Bafios

(parte de um poema escrito em um muro proximo a Njera).
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N&o poderiamos ignorar, num estudo sobre a espiritualidade dos
peregrinos brasileiros, um tema muito presente, sobretudo na midia, na
divulgacdo do Caminho de Santiago no Brasil a partir da segunda metade dos
anos 1980: o misticismo e a forte tendéncia de relacionar a peregrinacéo

jacobea com os movimentos da Nova Era.

Ja vimos que, nesse contexto, Paulo Coelho foi sem duvida seu grande
divulgador, direta e indiretamente, sendo de certa forma transformado em um
embaixador do Caminho de Santiago no Brasil (e ndo podemos negar, em
muitos outros paises mundo afora); o Diario de um mago, o livro que
apresentou o Caminho aos brasileiros, ja nasceu mergulhado nesse universo
mistico/esotérico, termos que aqui usamos da forma como usualmente se vé

aplicado no discurso popular, sem aprofundamento teolégico ou académico.

Num primeiro momento, aquele que nunca havia ouvido falar em
Caminho de Santiago, “aprendeu” que tal peregrinacdo milenar era uma rota
mistica, percorrida por pessoas em busca de respostas, de contatos com anjos
e demonios, um caminho de bruxas e magos, de duendes e outros espiritos da
natureza, de segredos templarios, encontros misteriosos, tudo isso permeado
por uma energia telarica que s6 quem caminhou por aquelas terras € capaz de
sentir. Uma antiga rota, reflexo da Via Lactea na terra, percorrida desde os
tempos antigos pelos celtas e seus sacerdotes druidas, como bem provam
seus rastros deixados em terras galegas.

Parece exagero, mas tudo isso esta associado ao Caminho desde entéo,
como facilmente se pode comprovar ao digitar em qualquer site de busca na
internet o termo “caminho de Santiago” seguido de algumas das palavras
acima’®. Nao estamos querendo insinuar que o Caminho de Santiago foi ou
continua sendo apenas um modismo da Nova Era lan¢ado no Brasil através da
obra de Paulo Coelho. Apenas queremos fazer notar que, a0 menos ha

literatura odepdrica, como veremos, os discursos dessa tematica Nova Era

195 Numa répida edescompromissada pesquisa no buscador Google (07/09/2007 11:30 am), optando
apenas pelas “péaginas do Brasil”, digitamos “caminho de Santiago”, - (hifen) seguido de dgumas
palavras para termos umanogéo donimero de paginas a das reladonadas. Obtivemos as sguintes
respostas; ‘caminho de santiago- misticismo”: 10.600 gaginas; “caminho de santiago- mistico”: 14.900
pags, “caminho de santiago- mistica™: 23.900 &gs; “caminho de santiago- magia”: 48.000 [Egs;
“caminho de santiago- ‘nova ea ": 33.500 [#Ags.
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aparecerdao em determinados momentos como condutores de uma narrativa

gue se nos apresentara como um testemunho de espiritualidade peregrina.

O movimento da Nova Era

A Nova Era, também chamada de “Movimento New Age” ou “Era de
Aquario”, € um tema que permite multiplas leituras e interpretacfes e que por
isso sugere uma complexidade conceitual que nos levaria a escrever muitas
paginas para conseguirmos construir uma definicdo abrangente que desse
conta de abarcar todas as nuancas préprias do movimento'®, o que, somos
conscientes em afirmar, seria uma tarefa praticamente impossivel. Diz um dos
grandes mentores do movimento que “[...] A Nova Era pode ser muitas coisas
para muitas pessoas. E também pode ser muitas coisas para uma mesma

pessoa, visto exibir diferentes facetas.” (SPANGLER, 1998, p.13).

Entretanto, isso ndo nos impede de abordar a Nova Era de uma maneira
mais geral, tomando o cuidado de trazer a tona as particularidades desse
movimento que tenham de forma direta ou indireta alguma relacdo com o tema

de nossa pesquisa.

Muitos autores parecem concordar com o fato de que o movimento da
Nova Era surge com maior forca na década de 1960, apoiada na contracultura,
um periodo historico em que se observava “[...] um vazio politico-ideologico que
vinha associar-se a um vacuo mistico-religioso que o Cristianismo
convencional, no Ocidente, jA ndo conseguia preencher.” (VALLE, 1998,
p.197).

Dois locais sdo sempre mencionados como bergos desse movimento: a

Califérnia, no auge do movimento hippie, e a Escdcia, ou mais acertadamente,

1% David Spangler, considerado um dos principais fil 6sofos da Nova Era e artor de diversos titulos sbre
o tema, diferencia“Nova Era” de “movimento da Nova Era”. Para Spangler, o movimento daNovaEra é
“[...] uma confluéncia moderna de idéias, acontedmentos, grupos e dividades que se dinham de dguma
forma, por maistrivial e minimamente que segja, com as idéias de transformacé pesal e planetéria, e
que propde diversas maneiras de procurar alcancala.”. Por outro lado, a Nova Era é“[...] umaidéia
atemporal. Ela ébem mais ampla do que o movimento que trazo seu nome. Tem uma histéria de pelo
menos trés mil anos e, sob certos aspedos, representa umaintuicéo da dma edo coragdo humanos
segundo aqual um mundo definido pela unidade entre espirito e matéria, entre natureza ehumanidade,
entre o sagrado e 0 encarnado ndo é goenas uma possbili dade, mas um imperativo.” (SPANGLER, 1998
p.14)
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a localidade de Findhorn, que ficou mundialmente conhecida pelas colheitas
abundantes, em suas terras arenosas, de verduras e legumes de tamanhos
desproporcionais, que seus dirigentes (Peter e Eileen Caddy) atribuiam a
intervencdo dos devas (espiritos da natureza). Aldo Natale Terrin (1996)
observa que a Nova Era esta impregnada dessa mistica natural, sendo essa a

sua natureza mais propria.

Ha um ponto muito marcante na Nova Era que é a influéncia de
tradicdes orientais como o hinduismo e o budismo, e de certas tradigbes
misticas do judaismo (cabala) e do islamismo (sufismo) entre outras de menor
repercussao midiatica; tal influéncia oriental levou o sociologo Colin Campbell a
criar a expressao “orientalizacdo do ocidente”. Para Campbell, os movimentos

religiosos chamados de Nova Era,

[...] representam a continuagdo dos movimentos de encontro e
potencial humano dos anos 60 e 70 que, por sua vez, em geral,
se desenvolveram a partir de uma base ‘cientifica’ e nédo
‘religiosa’. Entretanto, a perda da fé na ciéncia e no progresso,
gue marca a ‘virada pés-moderna’, significa que essa meta-
narrativa moderna tem sido gradativamente substituida por
uma meta-narrativa de psico-espiritualidade. (CAMPBELL,
1997, p.14).

Campbell nos lembrard que a natureza tem um papel fundamental
dentro das dinamicas da Nova Era (e por extensdo, dos novos movimentos
religiosos), sendo muitas vezes facil de se notar a conexao existente entre o
misticismo e alguns movimentos ambientalistas, incluindo o Greenpeace que,
um tanto humoristicamente (nas palavras do autor) imprime em um andncio a
seguinte frase: “Quando vocé voltar como uma baleia, vocé ficara infinitamente
contente de ter colocado o Greenpeace no seu testamento”, numa clara aluséao

ao tema da reencarnacdo. (Campbell, 1997, p.14).

Na tentativa de dar a Nova Era uma definicdo mais generalizada, Michel
Lacroix, filosofo francés que estuda a evolucdo das ideologias, diz 0 seguinte

sobre aquilo que ele denomina como a ideologia do New Age:
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Tudo se passa como se o New Age possuisse um poder
englobante, que Ihe confere uma capacidade de recuperacao
ilimitada. Tudo é bom para ele, tudo pode ser anexado: a
religido, a ciéncia, a filosofia, o esoterismo, a astrologia, a
mitologia, o misticismo, a espiritualidade, a psicologia, o
desenvolvimento da pessoa, as medicinas da alma, as
medicinas do corpo... (LACROIX, 1996, p.53).

Um ponto chave nas teorias que se ocupam de construir uma definicao
mais clara sobre os novos movimentos religiosos é a nocdo de que muitas-
sendo a maioria dessas novas religiosidades- enfatizam sobremaneira a
questdo do eu (ou do self, que aparece como sindnimo), o que leva Paul
Heelas (1996, p.18) a afirmar que “[...] a melhor maneira de encarar a Nova era
€ vé-la como um conjunto de caminhos, que representam variagdes (algumas

muito diferentes) sobre o tema da religiosidade do eu”.

Este elemento do eu € bem representado nos circulos da Nova
Era pelos muitos encontros e semindrios sobre o crescimento e
0 desenvolvimento pessoal, assim como por todo 0 movimento
do Potencial Humano e da psicologia humanista'®.
Compreender a dindmica por intermédio da qual nos
moldamos, sustentamos e alimentamos a nossa encarnagao
individual é sobremodo importante. Contudo, ha ocasides nas
guais este elemento fica desequilibrado em fungcdo da énfase
exagerada que recai no eu pessoal e em sua evolugdo.
(SPANGLER, 1998, p.19).

Embora assuma que a tendéncia a uma énfase exagerada no eu
pessoal cause um desequilibrio, opinido de certa forma compartilhada por
aqueles que criticam a Nova Era, David Spangler (1998) acredita que a
mesma pode ser equilibrada caso o crescimento do eu individual consiga
expandir-se no ambito dos seus vinculos e relacionamentos com o mundo,
descobrindo uma nova dimenséo de si mesmo até que, através do amor e da
empatia se consiga uma experiéncia mais abrangente do eu, refletida na

experiéncia da comunhao.

1970 autor refere-se & Psicologia Humanista de Abraham Maslow, que traz @mo diferencial uma
abordagem centrada na pessa eem suas rea@es internas . O Movimento doPotencial Humano € uma
asciacd entre aPsicologia Humanista e a epirituali dade oriental .
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No que concerne ao Caminho de Santiago e sua relacdo com a Nova

Era, Carlos Alberto Steil (2003, p.32) faz o seguinte comentario:

As religibes do self, representadas sobretudo pelo sistema
Nova Era, o qual se faz presente de alguma forma nas religides
estabelecidas por meio de um processo capilar de
contaminacdo mimética, estdo hoje reinterpretando as
peregrinagcdes dentro de uma outra chave de leitura, a qual
parece substituir os contetudos das tradicbes especificas pela
reflexividade. Assistimos, nos dias de hoje, a um boom de
peregrinacdes, especialmente para Santiago de Compostela,
envolvendo figuras emblematicas da midia e do meio artistico
que, ao passarem por essa experiéncia, a narram em
publicacbes que alcancam grande tiragem. Desvinculados das
tradicdes religiosas em que se situam essas praticas, 0S Novos
peregrinos apontam para uma tendéncia que pretendemos
aprofundar neste trabalho, que é a crescente autonomia da
“experiéncia do sagrado” em relacdo a mediacdo das
instituicdes religiosas tradicionais.

O psicologo Edénio Valle, da Pontificia Universidade Catolica de Sao
Paulo, PUC-SP, fez uma leitura psicossocial da Nova Era em sua obra
Psicologia e experiéncia religiosa que merece nossa atencdo em diversos

aspectos. Ao tratar da questao do “énfase no eu”, escreve o0 seguinte:

De fato, a literatura em torno da Nova Era e todos os
workshops oferecidos em qualquer grande cidade do mundo
parecem por sua énfase principal nas questdes da individuacao
e do controle mental. (...) Na Nova Era, o discurso esotérico-
cosmoldgico e as praticas iniciaticas tém peso inegavel, mas o
gue constitui 0 nervo de sua proposta € a integragdo do self por
meio da posse e do uso positivo das energias ndo-liberadas
que ai jazem, reverberando harmonicamente a energia
proveniente do Universo e, eventualmente, de Deus.” (VALLE,
1998, p.208).

Edénio Valle ir4 tratar também de um ponto crucial no que se refere as
experiéncias advindas das praticas tipicas da Nova Era: a superficialidade da
experiéncia dos buscadores, “[...] uma vez que s&o incapazes, por limitacdes
psicoculturais, de assumir por inteiro a experiéncia trimilenaria do Oriente, sO
possivel a quem passa pela via de uma converséo e iniciagdo extremamente
exigentes”. (1998, p.203).
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Nao podemos ignorar o fato de que as experiéncias do Caminho séo
muito particulares e subjetivas. Vimos anteriormente como a subjetividade &
interpretada no ambito da espiritualidade quando falamos da “virada subjetiva”
da nova espiritualidade tal como proposta por Paul Heelas. Valle (1998,
pp.231-232) explora a questdo da subjetividade na Nova Era da seguinte

maneira:

A experiéncia subjetiva passa a ser entendida, mesmo se néo
de modo exclusivo, como um modo afetivo e dinAmico do
conhecimento, mais agudo que o0 saber racional e
interpretativo. A “New Age”, no vazio das instituicdes religiosas
tradicionais, vem ocupar o espac¢o do desejo e propicia um tipo
de credibilidade e de sentido que faz pulsar a certeza do
transcendente. E uma “Erlebnis”, diriam os alem&es, um
“estado de alma” vivido com evidéncia que para ter “sentido”
nao necessita outras “provas” que as da propria vivéncia do
experimentado.

Uma passagem retirada dos relatos elucida bem o que Edénio Valle

escreveu acima:

Acordei de madrugada com uma sensacdo estranha: eu estava
vestido com muitas roupas, em camadas, e, aos poucos, elas
iam caindo, eu sentia uma sensacdo de leveza até ficar
completamente nu. Nao sentia o corpo, eu so6 tinha ou sentia,
nagquele momento, o pensamento, a massa cefalica. Eu nunca
havia me sentido desta forma. Nem em relaxamento profundo
nas sec¢des de Yoga. Maravilhosa experiéncia! Abri os olhos e
vi as estrelas. A principio, pensei que, efetivamente, estivesse
no céu, pela leveza que sentia. Rolei para o lado e peguei a
minha cruz de madeira e 0 meu cajado. No mesmo momento,
senti uma corrente que entrava pela minha cabeca dando
consisténcia ou materializando o resto do meu corpo. Jamais
esquecerei dessas experiéncias pelas quais tenho passado.
Vale o que importa para mim, 0 que sinto, e tenho certeza de
gue outras pessoas poderdo sentir tudo isso se deixarem
penetrar pela Luz divina. (CUNHA, 1998, p.187, grifo nosso).

Acreditamos que ja possuimos um material de referéncia sobre a Nova
Era suficiente para abordarmos como seus elementos irdo surgir em diversas
passagens nos relatos dos peregrinos; a seguir, mostraremos algumas das

passagens que se enquadram perfeitamente nesse discurso Nova Era:

Continuei subindo cabisbaixo, observando lesmas, formigas,
centopéias e caracois que aproveitavam a umidade da chuva
de ontem para se movimentarem. Quase que de repente, tudo
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comecou a vibrar, fui me dissolvendo nessa vibragdo e meus
atomos se misturando, formando uma massa universal, onde
podia vislumbrar pequenos mundos animados a minha volta.
Foi com naturalidade que interpelei um caracol: - Amigo
caracol, aonde vais com esta concha trés vezes maior que teu
corpo? (VANZELLA, 2000, p.53).

Percebo, entdo, que durante minha caminhada encontrei trés
cobras e ndo matei nenhuma. Antigamente matava todas as
cobras que encontrava, venenosas ou ndo. Algum significado?
Manterei este comportamento? Indaguei a mim mesmo sem, no
entanto, obter uma resposta adequada. Também me perguntei:
serd que realmente conversei com a serpente ou tudo nao
passou de um mero entretenimento? Uma resposta a ser
buscada. Meditando a respeito, posteriormente, ja no Rio de
Janeiro conclui que, realmente, havia conversado com a
serpente. Por que? Talvez encontrava-me com uma porta
aberta para outra dimens&o ou com minha percepcdo tao
agucada que possibilitou, por um breve instante, me comunicar
com a serpente. (RIBEIRO, 2004, pp.124-125).

Primeiramente me coloquei no lugar de um pé de milho e, com
meus sentidos humanos, comecei a imaginar o pavor de ouvir e
ver aquela maquina monstruosa vindo em minha direcéo, tendo
certeza da eminéncia da minha morte, e impotente para mudar
esta situacdo. Aguela montanha de ferros com laminas e
trituradores iria me destruir como um pé de milho dali a alguns
minutos. Tive pena dos pés de milho e das jovens espigas.
Ainda com sentidos humanos, senti o cheiro, o odor do milho
triturado. Um cheiro bom, jovem, fresco como a natureza em
sua plenitude, um cheiro de vida. Ai neste momento veio a
compreensdo, e o milharal, através da sua energia, ‘falou
comigo’ e me explicou a sua missao. (...) Fiquei emocionado
com esta conexdo. Era uma mensagem muito profunda e
objetiva para mim. Inspirei fundo aquele cheiro de plantas
recém-cortadas com o seu frescor, e segui 0 meu Caminho.
(SILVA, 2004, p.79).

A paisagem permanece arida, o que contudo, ndo impede que
seja desfrutada, ainda mais se estiveres aberto, com todos os
sentidos atentos, para que possa sentir muito mais do que ver,
e deixar que a energia penetre em seus poros, alavancando as
experiéncias misticas que a vocé estiverem reservadas. Por
todo o caminho ha pontos energéticos que vocé seguramente
descobrir4, desde que esteja atento, entregue ao mesmo, que
poderd lhe reservar experiéncias inesqueciveis. Em Arroyo
Sambol da-se o renascimento. Para mim, mais uma vez a
histéria se repete e me deparo com uma sensagdo extra-
sensorial, que me remete a uma outra vida, a um outro mundo,
nunca antes experimentado. (GALVAO, 2005, p.87).

Abri a pochete para tirar o relégio e mostra-lo a meu irmao.

Assim que olhamos para o vidro, qual ndo foi a nossa grande
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surpresa ao ver que ele estava inteiro! De minha parte, logo
percebi tratar-se de um milagre, mas Pascal relutou um pouco
em aceitar essa idéia, questionando: -Vocé tem certeza de que
o0 vidro estava quebrado? -Claro que tenho! Vocé acha que eu
poderia me enganar a esse respeito? Olhei 0 mostrador vérias
vezes! (...) Se a constatacao de um milagre trazia, por um lado,
0 mais puro sentimento de alegria- afinal, um milagre desse
tipo demonstra 0 quanto nossas ‘leis’ fisicas perdem o0 senso
do ‘absoluto’ diante do Poder de Deus, para Quem tudo, sem
excecdo, € possivel- por outro me deixava intrigado com o
objeto escolhido para sua manifestacdo: logo o reldgio!
(KHALIL, 2004, pp. 221-222).

Sobre a questio da energia

Um termo muito presente nos relatos dos peregrinos é a palavra energia.
Mais do que um simples vocabulo, a energia € de certa forma um conceito
adotado pela Nova Era de modo pluralista, servindo como explicagdo ou
justificativa para qualquer tipo de experiéncia irracional, um conceito abstrato
que dependendo do caso passa a nocdo de que existe um fundamento
cientifico por tras de um determinado fenbmeno. Um tema classico no Caminho
de Santiago é a teoria de que a antiga rota de peregrinos foi formada em locais
onde existe uma forte presenca de energia telUrica, que pode ser sentida (ou

sintonizada) pelos caminhantes mais sensiveis a ela®°®.

198 Etudiosos da temética esotéricado Caminho de Santiago costumam afirmar que o tracalo do
Caminho Francés é uma grande linha reta imaginaria que une encraves de espedal significado religioso
ou teldrico. Essas linhas sio chamadas de Leys (também conheddas como Linhas do Dragéo, linhas
retas que unem vestigios e restos arqueol 6gicos geralmente de cadéter religioso e wbrem todo o paneta,
como grandes alinhamentos tel Uricos. Uma das hipéteses da presencados megalitos (na Galicia ha
muitos) seria ade sinalizar 0s pontos onde essa energia se gresentase cm mais intensidade,

equili brando as vibragdes desfavoraveis transmutando-as em energia de ara ede poder espiritual. Muitas
igrejas no Caminho teriam sido, de a®rdo com esses estudiosos, construidas obre aitigos templos
pagéos, que em sua éocasouberam faze uso das Leys. Contudo, para algrea, tudo is ndo passade
julgamentos ®m qualquer respaldo cientifico. “[...] Todos esses lugares 50 somente nstrucdes onde se
praticao culto a Deus. N&o okstante, € verdade que muitos templos cristdos s encontram em lugares de
culto pré-cristdo. Foram edificadaos nestes locas, mas ndo pa razes magicas, senao pelo contrério, para
substituir mediante o culto cristéo a aencasupersticiosa daquelas gentes em todas essas coisas (‘forgas
ocultas, telUricas, cdestes, etc.’). Cf. “Camino de Santiago y Esoterismo”, 2% ed., 1993. Oficinade
Peregrinos da Catedral Compostelana.
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Um exemplo disso aparece em diversas passagens do relato de um

peregrino potiguara, as quais destacamos algumas:

A paisagem permanece arida, o que contudo, ndo impede que
seja desfrutada, ainda mais se estiveres aberto, com todas os
sentidos atentos, para que possa sentir muito mais do que ver,
e deixar que a energia penetre em seus poros, alavancando as
experiéncias misticas que a vocé estiverem reservadas. Por
todo o caminho ha pontos energéticos que vocé seguramente
descobrira, desde que esteja atento, entregue ao mesmo, que
podera Ihe reservar experiéncias inesqueciveis. (...) Seguimos
agora por estradas diferentes, porém com a certeza de que
construimos algo, de que plantamos a semente do bem em
terra fértil e que, seguramente, chegaremos ao mesmo destino,
separados fisicamente, porém unidos pela energia telarica e
césmica existente no magico Caminho das Estrelas. (...) E o
mistério, a magia, se confundindo com o conhecimento, com a
ciéncia, pois, comprovadamente, exatamente onde esta
construida a igreja, h4 uma concentracdo muito forte de
energia, fazendo os péndulos moverem-se a uma velocidade
estonteante. Nesta terra seca, arida, correm dois rios
subterraneos por debaixo da igreja, cruzando-se exatamente
onde estd construido o altar. Coincidéncia? N&o sei. (...) A
energia que emana da cruz de ferro é algo tdo poderoso, tdo
forte, que vocé sente o seu corpo vibrar, com a corrente que
insiste eletriza-lo. (GALVAO, 2005, pp.87; 96; 98; 137).

Também recorrente € a conotacao mais subjetiva aplicada a sentimentos

e situagbes com contexto espiritual e/ou religioso, como observamos a seguir:

Mais uma vez orei com tanto fervor que sai de mim, sentindo
um consolo jamais antes experimentado. Uma estranha energia
tomava conta do meu ser e me inundava de felicidade. Abri
meu coracdo agradecendo por estar ali naquele momento.
Quando voltei a mim, estava s6 no centro da nave maior,
admirando as esculturas de pedra e os vitrais daquela
impressionante obra arquiteténica. (VANZELLA, 2000, p.48).

Caminhava literalmente s6 e os bosques imensos davam a
sensacdo de plenitude. As trilhas por entre os eucaliptos, o
cheiro forte de ar puro, os tons das cores de suas arvores € a
musica do vento em suas folhas montavam um cenario
deslumbrante. Comecei a me sentir em um mundo de pura
harmonia, um mundo paralelo. Desfrutava este prazer de estar
aqui e agora. Adorava estar presente e consciente da energia
deste local. (SILVA, 2004, p.128).

Com muita dedicagéo, ele nos ensinou como ir até o ponto de
magnetismo no centro da igreja. Andava-se do altar ao fundo,
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parando-se para captagcdo de energia no Uunico ponto de
penetracdo direta da luz solar no interior da igreja. Ali me
energizei, com muita oracdo, em busca da luz para o caminho
de minha vida. (MACHADO, 2003, p.90).

Cada lugar do caminho € um centro de energia e precisamos
de estar atentos, parando alguns instantes para absorver a
forca que emana dali. Cada igreja ou capela, cada cruzeiro,
cada ponte € um centro de vibragdo energética, um ponto do
qual a energia da Mae-Terra emana. Os elementos que
marcam certos lugares ndo foram colocados onde estdo sem
uma escolha apurada. Durante a peregrinagéo, lembre-se que
ao percorrer o caminho esta entrando em contato com pontos
vitais do esquema energético do planeta. (FIORAVANTI, 2001,
p.36).

Assim como as plantas esperam o0s sinais do tempo
(luminosidade, temperatura, agua, dias longos ou curtos) para
liberar a energia que cria 0s nNOvos ramos, NOS precisamos
apurar todos 0s nossos sentidos para reconhecer 0s sinais que
liberam nossa energia; creio que os homens fomos perdendo o
apuro de alguns desses sentidos e ndo estamos conseguindo
identificar a forma de obter as chaves para o nosso real
desenvolvimento. O desvio das habilidades humanas para a
técnica e o progresso material foi feito, sem duavida, em
detrimento da evolugéo de nossa porcao mais nobre: o espirito.
(SILVA, 2002, pp.84-85).

Ali, na tranquilidade da nave central, ajoelhado perto do altar,
chorei, chorei muito, pedindo forgas para continuar minha
caminhada da vida. Estava muito emocionado, e a beleza e
espiritualidade existentes naquela pequena igreja tocaram
fundo no meu coracdo. Nao canso de repetir: - O Caminho é
pura energia. (RIBEIRO, 2004, p.121).

- Tu estavas sentado ai j& ha algum tempo e de repente falas
meu nome. O que te levou a presumir que eu era a Maria
Antonia? — N&o sei. Simplesmente tive a intuicdo de perguntar.
Acécio tinha razdo ao dizer que o Caminho é magico e
transpira energia. (idem, p.130).

Edénio Valle fala da linguagem e dos efeitos quase miraculosos - sem
contar a tentativa de embasar tudo na ciéncia como forma de obter

credibilidade - como fatores tipicos da Nova Era.

Igualmente tipica € a insisténcia nas palavras “energia” e
“controle da mente”, que dao base para conjeturar conexdes
entre o estado alfa do cérebro bem energizado com as ondas
alfa, que seriam supostamente emitidas em nivel csmico. Dai



a astrologia é um pulo sé. Tem-se, assim, todo o arsenal basico
da utopia na Nova Era, ligando o homem e a natureza,
psiquismo e cosmo, meditagdo e esoterismo, “self” e
“transcendente”. (VALLE, 1998, p.200).

Uma peregrina brasileira que escreveu sobre suas experiéncias no
Caminho Portugués tenta explicar a diferenca que existe entre este e o
Caminho Francés, fudamentando suas idéias de maneira bastante singular -
visivelmente influenciada pelo pensamento da Nova Era como podemos

observar:

Ao iniciar a minha caminhada néo tinha idéia da mistica que iria
encontrar na trilha escolhida. O Caminho Portugués é uma via
de iniciacdo de polaridade oposta a do Caminho Francés. O
gue ndo quer dizer que eles se oponham- na verdade, eles
complementam-se. Para explicar bem o que isto significa, &
necessario fornecer algumas explicagbes. A energia possuli
duas polaridades opostas: a polaridade positiva e a polaridade
negativa. E a existéncia dessas polaridades em igual proporcéo
gue gera o equilibrio energético. Essa realidade influi em tudo o
gue existe- e na espiritualidade isso € muito importante. O
positivo é, portanto, equilibrado pelo negativo do ponto de vista
energético. Nao se entenda negativo como qualquer coisa ma,
e sim como contraponto. Talvez alcance melhor se associar a
ideia de polaridade positiva ao conceito de masculino ou solar,
e se ligar polaridade negativa ao conceito de feminino ou lunar.
Foi isso que descobri ao caminhar para Santiago de
Compostela: o Caminho Portugués possui uma polaridade
complementar do Caminho Francés. O Caminho Francés é a
Via Solar, com polaridade masculina, sendo por isso mais seco
e duro que o Caminho Portugués, que é a Via Lunar, de
polaridade feminina, com caracteristicas humidas e
acolhedoras. Um é o Caminho da luta, do uso da forga fisica,
de quem até ao momento sé fez conquistas materiais, € um
trajeto cheio de pedras. O outro é o Caminho de quem faz
conquistas pelo amor, é a rota da forca da intuicdo, da
capacidade emocional, € um caminho cheio de flores e verde.
(...) A minha atrac¢cdo pelo Caminho Portugués justificou-se
com a descoberta de sua polaridade, uma vez que toda a
minha vida estd4 voltada para as descobertas sensiveis e
intuitivas, cujas conquistas me aproximam mais da energia
feminina do que da energia masculina. (FIORAVANTE, 2001,
pp.09-10; 11).

A autora ndo comenta, mas podemos verificar nessa passagem que ela,
com outras palavras, usou o conceito milenar chinés sobre a concepc¢do do

mundo onde o universo consiste em duas polaridades: yin, o elemento
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feminino, e yang, o elemento masculino. Uma das principais fontes a tratar
desse tema € o Livro das mutacdes (I CHING) onde iremos descobrir que todas
as coisas existentes no universo sdo compostas dos elementos yin e yang.
Onde entra a questdo da energia? Na unido do yin e do yang, que juntos
formam o Ki ou Chi, a fonte de energia césmica. (MARKERT, 1992).

Em resumo, se féssemos aplicar a teoria da polaridade naquilo que
Fioravante escreveu, diriamos que o Caminho Francés é yang e o Caminho
Portugués é yin. Como se vé, para alguns tudo pode ser uma questdo de
energia. Trouxemos esse exemplo a tona para mostrar uma das maneiras onde
se pode enxergar 0 uso que a Nova Era faz das tradicbes mais antigas,
especialmente as orientais, para criar novas teorias a respeito das novas

formas de religiosidade.

Sobre a questdo dos sinais

Ha no Caminho de Santiago um tema, se é que podemos denominar
assim, relativamente comum chamado por alguns de “linguagem do Caminho”;
trata-se de prestar atencdo aos “sinais” que aparecem no Caminho, como se
fizessem parte de uma linguagem esotérica s6 percebida por aqueles que
estiverem atentos a ela. Sandra de Sa Carneiro, que coletou muitos relatos de
peregrinos pela Internet para sua pesquisa, diz que “[...] muitos peregrinos
defendem a idéia de que sO faz o Caminho quem recebe um ‘chamado’ e por

iSso € preciso ficar atento aos ‘sinais’.” (2007, p.188)

A peregrina Anna Sharp comenta o assunto no ultimo capitulo de seu

livro, intitulado “Falando com Deus”, em que diz o seguinte:

O Universo fala conosco o tempo inteiro. N6és é que ndo o
ouvimos. Perdemos a capacidade de comunicacdo em funcao
de nosso afastamento da natureza. Perdemos a percepcéo e a
sabedoria. Antigamente, em fung&o de seu saber, o “velho” era
uma figura respeitada e importante dentro da sociedade. O que
esta diferente para que o velho de hoje seja tdo desrespeitado
dentro de nosso sistema? Por que ja ndo € tdo sabio, embora
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na maioria das vezes seja muito mais culto? Afinal, o que
mudou? O contato com o Todo. Era natural para as antigas
culturas o reconhecimento dos “sinais” divinos, que como setas
indicadoras mostravam qual o melhor caminho a seguir. Os
antigos viviam mais integrados e harmoniosos com o meio.
Podiam falar com Deus. (...) E preciso aprender a linguagem do
Universo que se comunica ininterruptamente conosco, muitas
vezes através de simbolos facilmente compreensiveis a cada
um de nos. (SHARP, 1993, p.190).

Essa observacao dos “sinais do Caminho” tem alguma relacdo com o
conceito junguiano da sincronicidade, “[...] fendbmeno no qual um evento do
mundo exterior coincide, significativamente, com um estado mental
psicolégico.”(SHARP, 1997, p.148). Os peregrinos irdo comentar as
“coincidéncias” (na maioria das vezes o termo aparece grafado entre aspas) do
Caminho, que de tédo frequentes passam a ser vistas como sinais aos quais se
deve prestar atencdo, como se fosse uma mensagem do Universo ou algo

semelhante, como escreve em peregrino: “...] Que prazer €& andar
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endorfinado™", com a mente e 0 corpo abertos para receber os sinais do

Universo, que séo os sinais de Deus.” (CUNHA, 1998, p.79).

Tenho a nitida impressao que ja havia tido em outras ocasioes,
gue, de alguma maneira, algo silencioso se comunica comigo.
Geralmente, quando isto acontece tenho a tendéncia a achar
gue é bobagem e a querer esquecer em seguida, e suponho
gue o mesmo deve acontecer como todo mundo. Recebemos
“sinais” que se comunicam com nossas sensacdes em codigos
indecifraveis para os rigidos parametros racionais. Sendo estes
“sinais” inconcebiveis para o sistema racional com o qual fomos
educados, simplesmente ndo os vemos. (ZARA, 2000).

Para C.G. Jung (2006, p.495),

199 Muitos peregrinos escrevem sobre o efeito das endorfinas como se estas fossem uma das principais
causas do proces de transformacé interior que aompanha o peregrino. A primeira atratar dotemana
literatura odepdricafoi Anna Sharp. Escreveu o seguinte em seu relato: “[...] Enquanto percorria asterras
de Espanha apé, houve um momento em que tive asensac® de estar embriagada de tanta feli cidade;
diado ais, me parecau estranho o kem-estar corporal que nuncahavia sentido em grau tdo alto, nas
circunstancias adversas em que me encontrava. (...) Comeceé a questionar arazé desta modificaca® tao
flagrante, chegando a um denominador comum ao conversar com outros peregrinos que se sentiam da
mesma maneira. Nao era uma experiéncia misticaou um milagre do Caminho, como muitos paredam
pensar: estavamos superendorfinados....! A endorfina cmeca aser segregada g Gs uns vinte minutos de
caminhada acéerada; podemos perceber quando ultrapassamos a barreira do cansago inicial, quando um
imenso bem-estar nosinvade eda aimpressio (red) de que poderiamos andar horas e horas £m nos
cansar.” (SHARP, 1993, p.177).
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As coincidéncias de acontecimentos ligados pelo sentido sdo
pensaveis como puro acaso. Mas quanto mais se multiplicam e
mais a concordancia é exata, mais sua probabilidade diminui e
mais aumenta sua inverossimilhanca, o que significa que nao
podem mais passar por simples acaso, mas devem, devido a
auséncia de explicagdo causal, ser olhadas como ordenacdes
gue tém sentido.

Seguindo de certa forma essa idéia, Steil (1996, p.23, italico do autor)

entende que a romaria

[...] abre os canais da sensibilidade e permite que o0s seus
atores entrem em contato com sua prOpria subjetividade.
Percorrendo o espaco mapeado pelos sinais dos lugares, os
romeiros organizam sua subjetividade, projetando luz e sentido
sobre sua experiéncia existencial e seu convivio social.

Numa perspectiva cristd, encontraremos a linguagem dos sinais como
uma caracteristica da graca divina. Exemplo disso aparece no Novo
Testamento, no livro dos Atos dos Apostolos no Discurso de Pedro a multidao
(At 2, 17-19):

Sucedera nos Ultimos dias, diz Deus,

que derramarei do meu Espirito sobre toda carne.
Vossos filhos e vossas filhas profetizarao,

VOSSOS jovens terdo visdes

e vossos velhos sonharao.

Sim, sobre meus servos e minhas servas
derramarei do meu Espirito.

E farei aparecer prodigios em cima, no ceu,

e sinais embaixo, sobre a terra.

Vejamos como esses “sinais do Caminho” aparecem relatados nos

diarios dos peregrinos:

Ao colocar o chapéu de abas largas, observei um passarinho
gue dava voltas no ar...Olhei extasiada para o primeiro sinal de
vida que via em muitas horas. Subitamente, aproximou-se e
pousou na mochila vermelha jA& em meus ombros. Parei de
respirar, estarrecida. Fiquei imével durante o que me pareceu



uma eternidade. Muito lentamente, fui virando a cabeca para
ndo assusta-lo, enquanto o ouvia cantar; a cada segundo que
passava, uma certeza louca penetrava em meu coragao: € o
sinal... € o Universo me respondendo e falando comigo, € meu
Amigo que finalmente me ouviu...! (SHARP, 1993, p.75).

Se eu ndo tivesse gravado em fita 0 que escrevi assim que
retornei a Carrion de volta do “caminho perdido”, quando j&
estava em frente ao San Zoilo comendo calamares, teria
dificuldade em constatar, com seguranca, que esse anjo esta
reafirmando tudo o que senti naquele momento. Mais uma vez,
as forcas do Universo dirigem-se a um ponto unico para dar um
recado. Obrigado. (SILVA, 2002, p.150).

A resposta para toda uma vida pode estar em saborear o vento
e degustar uma suculenta maca sob uma frondosa arvore no
meio do nada. Os sinais estdao ao alcance de todos. Milhares,

milhdes, a espera de serem captados. Por isso uma
experiéncia tao unica. (MENDES, 2002, p.4).

Vou confessar uma coisa, digo isso do fundo do meu coracéo,
VvOocé ja percebeu que por esse caminho o pensamento tem
mais forca, e que também vérias coincidéncias acontecem por
aqui, no momento em que menos esperamos? E que sempre
gue precisamos de uma resposta, de uma luz, de um conselho,
acontece algo que nos responde? (LEFERR, 2006, p.219).

O que mais me divertia naquilo tudo era a reacao de espanto
do Ruy. Como bom engenheiro, seu racionalismo exacerbado
facilmente arranjava tudo, atribuindo aos fatos e fendmenos
explicagbes logicas, como se a vida, com suas mirabolancias e
mistérios, pudesse caber num silogismo. Sé que ao longo do
Caminho passara a “colecionar” coincidéncias. E a essa que
acabei de relatar, somavam-se outras, como a do nosso
encontro na pizzaria de Astorga; a do encontro da Olga e do
Wilton com Pablito; a do guardanapo em forma de coracao,
justamente no meu copo, no restaurante de Atapuerca; além
das que ja nem me lembro mais. De alguma forma, o Caminho
parecia coloca-lo diante de situacbes em que uma
“coordenacdo” oculta se insinuava, como se alguma
inteligéncia estivesse presente e atenta a tudo... (KHALIL,
2004, p.275).

Patricia contou-me deliciada um dos sinais da presenca de
Deus que experimentou no Caminho. Subitamente, viu-se
sozinha no meio do nada, e, diante de vérias possibilidades,
nao encontrava nenhuma indicacdo da direcdo a seguir. Sem
mapa para consultar, estava literalmente perdida. O que fazer?
Sem alternativa, decidiu orar, pedindo algum sinal. Em dado
momento, quando olhou para o céu, assombrou-se como que
viu: uma nuvem em forma de seta, indicando uma das
direcBes. Nem preciso dizer que era a dire¢do correta... (idem,
p.311)
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[...] Meu Deus, Tu me dissestes qual a minha miss&do aqui, mas
eu preciso me aprimorar. Por onde eu devo comecar? Mostra-
me pelos Teus sinais. Minutos depois de ter feito a pergunta,
senti uma forte vontade de olhar para trds, o que eu fazia muito
pouco durante o Caminho, como se alguma for¢ca me fizesse
girar a cabega automaticamente. Ao me virar, senti que a
resposta a minha pergunta estava a poucos metros de mim,
Parei e percebi a figura do Rambo. Ele veio em minha dire¢édo
com uma expressao no olhar e um sorriso nos labios que estédo
gravados em minha mente até hoje, dizendo: “- | wish you a
wonderful day.” (Eu Ihe desejo um 6timo dia). Relembrando, ele
era 0 Unico americano que havia conhecido durante todo o
caminho. E o sinal: comecar nos EUA, Boston, talvez. (...) Que
sincronicidade! O Universo colocou-o diante de mim para me
dizer que o meu comeco deveria ser exatamente por l4. Estava
muito claro para mim, para minha percepc¢do. Fiquei mais uma
vez extasiado diante das respostas que Deus tem prontamente
me enviado. (CUNHA, 1998, pp.152-153).

A idéia que prevalece é a de que existe um sentimento de que ninguém
estd a s6s no Caminho; de alguma maneira Deus (ou um ser superior) esta
presente, manifestando sua presenca através dos sinais que envia em
determinadas ocasides, geralmente situacdes em que algum tipo de ajuda se
faz necessaria, seja para indicar o caminho correto a seguir, ou para indicar a

resposta a uma questao de ordem mais interior.

Somos inclinados a pensar que essa questdo dos sinais ndo € algo
exclusivo da experiéncia jacobea; em outras obras de literatura odeporica
encontramos passagens ou comentarios que seguiam muito de perto o
fendbmeno que observamos entre 0s peregrinos brasileiros, muitas vezes de
maneira explicita, como num relato onde o autor discorre sobre os dias
passados na Trilha dos Apalaches (costa leste dos EUA), conhecido como o
mais longo caminho para excursées a pé do mundo. Em um momento de
grande exaustdo na caminhada, antes de conseguir uma ajuda inesperada o
autor escreve o seguinte: “[...] H& um fendmeno chamado Magia da Trilha,
conhecido e mencionado com reveréncia por todos que a percorrem, que
garante que, quando as coisas estao feias, surge uma luz no fim do tunel”.
(BRYSON, 1999, p.70).
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O escritor Phil Cousineau fala dos sinais enquanto mensagens
sagradas, algo que na realidade nédo destoa das narrativas dos peregrinos

jacobeos:

Na viagem sagrada, cada experiéncia € fantastica. Nenhum
encontro é desprovido de significado. H& sinais em toda parte,
se soubermos como interpreta-los. Em ‘Um peregrino’, o
narrador pode escolher se deve enxergar no jovem peregrino
na estrada um homem qualquer ou um mensageiro. Assim
também nos, toda vez que encontramos um estranho- ou um
comportamento estranho- na estrada. (...) Use os poderes de
sua imaginac¢ao sagrada, diz o velho sabio romano. Saiba olhar
através do véu que encobre as coisas. Tudo importa ao longo
do caminho, mas o que importa profundamente é o que é
invisivel e deve ser visto com o olho interior. (COUSINEAU,
1999, p.123, itdlico do autor).

A guestdo da mistica

E de se notar um fato interessante: quando comegamos a nos interessar
pelo Caminho de Santiago em um sentido mais amplo, isto é, querendo entrar
em contato com peregrinos, com quem ja tivesse percorrido a trilha jacobea e
pudesse trazer mais informacdes do que as encontradas nos escassos relatos
publicados no inicio dos anos 1990, iamos a palestras informativas na cidade
de S&o Paulo que, até onde conseguimos nos lembrar, eram dadas em livrarias
e lojas “esotéricas”, como as da franquia Além da Lenda, famosas na época

por terem lancado a onda do “Eu acredito em duendes”.

Mais tarde, nos afiliamos a primeira Associacdo dos Amigos do Caminho
de Santiago- AACS-Brasil, fundada por Danilo Tiisel, quando entdo as
palestras - que existem ainda hoje - foram transferidas para a sede da
Associacdo, num momento em que o Caminho havia se tornado uma febre
entre os brasileiros. Entretanto, em nenhum momento nos lembramos de algum
incentivo da Igreja ou de alguma pardéquia interessada em divulgar a

peregrinacdo ja tdo propagada pela midia.

Pode ser apenas um detalhe o fato de que a peregrinacdo compostelana
tenha sido amplamente divulgada por leigos sem nenhum compromisso

institucional; na Espanha as AACS mantém um vinculo estreito com a Igreja e
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vemos muitos sacerdotes simpatizantes da causa jacobea, alguns dos quais

tivemos o privilégio de conviver por um periodo mais longo.

E provavel que a Igreja no Brasil ndo tenha dado tanta atencdo ao
fendmeno por considera-lo, aqui, mais uma dessas modas passageiras, ou por
vé-lo, quem sabe, demasiadamente associado ao nome de Paulo Coelho.
Embora o fluxo de brasileiros tenha sido bastante alto em alguns anos, fato que
chegou a impressionar os espanhdis, proporcionalmente é algo irrisorio se
levarmos em conta o percentual de brasileiros com boa condi¢do financeira
para atravessar 0 oceano com o intuito de peregrinar pelos campos espanhdis;
temos que entender essa realidade e outra, mais peculiar: Tiago,

simplesmente, ndo € um santo popular no devocionario catolico brasileiro.

Algo nesse cenario parece sugerir que por tras do interesse desses
peregrinos, existe um forte desejo de se vivenciar uma experiéncia mistica,
embora ndo fiqgue muito claro o que esses viajantes pudessem esperar desse
tipo de experiéncia; nem sempre é algo que acontece de maneira espontanea,
e muitas vezes nem € a intencdo daquele que caminha, pelo que podemos
formular a hipétese de que o Caminho possui uma dinamica que por si s6 pode
contribuir para uma experiéncia mistico/espiritual sem que necessariamente 0

peregrino demonstre pré-disposicéo para tal acontecimento.

O tedlogo Danilo Mondoni (2002, p.20) define a mistica como uma “[...]
realidade escondida que se prop6e a um tipo de experiéncia que conduz a
unido com o absoluto”; a experiéncia mistica seria o “[...] estado da vida
espiritual em que Deus se manifesta a pessoa de modo sensivel- a intensidade
do sentimento € tao clara, que o mistico tem totalmente a certeza de que Deus

esta nele.”

As palavras de Dom José Maria, com sua simplicidade, foram
muito profundas para mim, a ponto de emocionar-me demais,
ndo contive as lagrimas. O meu coragdo estava falando. Eu
precisava entendé-lo, ouvi-lo, sair um pouco do intelecto, da
mente, porque eu sou muito mais emocdo, sentimento,
intuicdo. Nao tenho motivos para negar a minha emocao; so
tenho razdes para me deixar levar pelo rio do amor que esta
transbordando do meu coracdo. O Divino estd em mim e,
agora, neste momento, na missa, eu o sinto. (CUNHA, 1998,
p.95) .
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Etimologicamente, mistica provém de my®0, verbo que traduz a acédo de
fechar os olhos e olhar para o interior. Constata-se, ademais, uma associacao
linguistica e uma conexao objetiva com os cultos mistéricos: myéd significa
iniciar-se nos mistérios, sendo mystés o iniciado nesses mistérios. (Dicionario

de conceitos fundamentais de teologia, 1993, p.564).

O filésofo e professor de fenomenologia da religido da Universidade
Pontificia de Salamanca, Juan Martin Velasco escreveu uma extensa obra
onde trata exclusivamente da questdo do fenbmeno mistico - area em que é
considerado um especialista - trazendo importantes contribuicdes para as
ciéncias da religido. Como fenomendlogo, Martin Velasco (1999) assume a
postura de que sem a referéncia a mistica, pode-se saber muitas coisas sobre
a religido, mas isso significaria ignorar o ndcleo mais intimo, a verdade

definitiva da religido.

A palavra “mistico” nas linguas latinas, como lembra Martin Velasco, é
uma transcricdo do termo grego mystikos, referente ao mistérios (ta mystika),
ou seja, as cerimOnias das religibes mistéricas nas quais o iniciado (mystes) se
incorporava ao processo de morte-ressurreicdo do deus préprio de cada um de

seus cultos.

7

O termo “mistico” € também utilizado para designar esse
mundo, essa “nebulosa”, o esotérico, o oculto, 0 maravilhoso, o
paranormal ou parapsiquico de que se ocupam toda uma
familia de novos movimentos nos quais aflora culturalmente o
cansaco que produz uma civilizagao cientifico-técnica incapaz
de responder a necessidades e aspiracbes muito
profundamente enraizadas na consciéncia humana. (MARTIN
VELASCO, 1999, p.18).

Foi na obra de Martin Velasco, El fendmeno mistico (1999, p.23) que
encontramos a definicAo de mistica que mais se enquadra no universo de

nossa pesquisa com os relatos de viagem:

Assim, pois, com a palavra “mistica” nos referiremos, em
termos ainda muito gerais e imprecisos, a experiéncias
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interiores, imediatas, fruitivas'*’, que tém lugar em um nivel de
consciéncia que supera a que rege na experiéncia ordinaria e
objetiva, da unido- qualquer que seja a forma em que se a viva-
do interior do sujeito com o todo, o universo, o absoluto, o
divino, Deus ou o Espirito.

N&o podemos deixar de lado uma questdo pertinente sobre a mistica e a
experiéncia mistica: ambas mantém uma relagdo muito estreita com a religido,
pelo que uma esséncia do misticismo, como afirma Martin Velasco, s6 pode
existir na mente de seus inventores, onde o “[...] mistico anarquista de sua
propria religido é uma invencdo sem fundamento. Os grandes misticos foram
fervorosos adeptos de sua religido.” (MARTIN VELASCO, 1999, p.22).

Na otica de Enio José da Costa Brito, do Departamento de Teologia da
Pontificia Universidade Catoélica de Sdo Paulo, PUC-SP, a experiéncia mistica
“[...] € a forca secreta que sustenta a religido do povo.” (1996, p.108). Em um
artigo em que explora o tema da cultura popular e o sagrado, Enio Brito afirma

gue sem a experiéncia mistica

[...] as religides ndo sobrevivem. Na raiz de cada religido esta a
vivéncia do mistério. Da experiéncia mistica, pertencente a vida
em sua integralidade e em sua sacralidade, nasce o0 dinamismo
da resisténcia e a permanente renovacdo da esperanca
popular. (BRITO, 1996, p.108).

O tedlogo Henrique de Lima Vaz (2000, p.19) explica que a experiéncia
mistica acontece no lugar mais intimo de cada ser, “[...] 0 nivel ontologico mais
elevado do nosso espirito, e € no fundo dessa imanéncia (interior intimo) que o

Absoluto se manifesta como absoluta transcendéncia.”

O siléncio, a soliddo, as mazelas do caminho, o nivel de dificuldade
imposto pela marcha, tudo isso pode desencadear algum tipo de sentimento

gue conecte o caminhante com algo de ordem transcendental.

1100 tedlogo Henrique de Lima Vaz alota adefinico de J. Maritain segundo a qual a experiéncia mistica
consiste essencialmente numa “ experiénciafruitivado Absoluto”. A experiéncia fruitiva, escreve Lima
Vaz “[..] se eerce dravésde umtipo de conheamento doseu objeto e de adesdo afetivo-volitiva que
transcendem o modo usual de operar das nossas faculdades superiores de cnhece e querer, e visa, em
sua intencionali dade objetiva, o Absoluto, ultrapassando a antingéncia erelatividade dos objetos que se
ofereaem anossa experiénciaordinaria. (VAZ, 200Q p.16).
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Comecei a subir e logo pensei que esse dia seria igual ao
anterior. Até o Alto del Poio foi praticamente subida. Sabia que
se eu estava ali para adquirir um aperfeicoamento pessoal,
teria de renovar meu interior. Essa mudanga ndo era visivel,
mas eu sentia algo estranho em alguns minutos durante a
caminhada; sentia um estado de purificacdo, sentia em minha
mente uma luz forte; o interessante era que essa luz me
orientava cada vez mais e mais a ficar em um estado de
espiritualidade que até entdo nunca tinha acontecido. Eu
estava calmo, era pura paz interior, felicidade, por eu ser
sempre ansioso e a falta de paciéncia que me € peculiar; eu
conseguia caminhar em passos leves, o siléncio ajudava, a
soliddo me dava mais uma chance de ouvir Deus nos meus
pensamentos. (CALIMAN NETO, 2004, pp.103-104).

Para Francisco Garcia Bazan, filosofo argentino especialista em

fenomenologia da religido, a experiéncia mistica seria

[...] uma vivéncia do extraordinario, maravilhoso ou
surpreendente em relacdo com as experiéncias comuns, e que
nao tém, por isso, uma linguagem prépria para expressar-se;
trata-se, neste sentido, em relacdo estrita com o vocabulério da
pratica dos cultos de mistério, de algo que é o inefavel (arreta)
por natureza e que, por isso, por sua intrinseca indizibilidade,
ndo se deve revelar a qualquer um (aporretha). (GARCIA
BAZAN, 2002, pp.87-88).

Claro estd que nos discursos menos elaborados (de um ponto de vista
teoldgico) dos peregrinos, essa maneira mais profunda de se enxergar a
mistica nem sempre se manifesta, especialmente no tocante ao mistério que
nao pode ser revelado a qualguer um; o inefavel, no caso de nossos
peregrinos, muitas vezes (embora nem sempre) acontece mais pelo fato de
faltar vocabulario que expresse um sentimento extraordinario do que
propriamente por ser algo proibido de ser compartilhado ou impossivel de ser

expresso por palavras.

O siléncio e a soliddo sempre fizeram parte da mistica cristd; no
Caminho de Santiago, tanto um quanto outro sdo instrumentos poderosos para

a conquista de uma experiéncia interior mais profunda e auténtica''!, o que nos

111 Nese sentido, chamamos de auténtica ajuela espirituali dade “[..] que promove amaturidade psiquica
e espiritual e que dre o0 ser humano aos demais’. (MONDONI, 2002 p.169)
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112

remete aos belos ensinamentos dos padres do deserto™™“, para 0os quais a

“[...] fuga para o deserto era 0 meio de evitar a tentadora conformidade ao
mundo.” (NOUWEN, 2001, p.12).

O jornalista Luis Pellegrini, diretor de redagdo da Revista Planeta,
publicou ha alguns anos um livro que merece destaque na literatura odepdrica
brasileira, Os pés alados de Mercurio: relatos de viagem a procura do self,
onde relata suas impressdes sobre viagens enquanto experiéncias sagradas e
iniciaticas'®. Nesse momento nos interessa, em particular, as observacdes

gue o autor fez sobre o deserto, quando de uma viagem feita ao Egito:

Poucos simbolos arquetipicos da humanidade tém significado
mais complexo do que o deserto. Sempre presente nas culturas
e religibes ocidentais e orientais, com aquelas que nasceram
no Oriente Proximo, ele € um dos simbolos mais férteis da
Biblia. Terra arida, desolada, sem habitantes, o deserto pode
significar “o0 mundo afastado de Deus”, o “covil dos dembnios”,
0 “lugar do castigo de Israel” ou o “lugar da tentagédo de Jesus”.
Mas o deserto € também o lugar do encontro com Deus, e por
iISSO 0S monges cristdos primitivos nele se retiravam, como 0s
eremitas (deserto se diz, em grego, eremos) para enfrentar, ali,
a sua natureza pessoal e a do mundo unicamente com a ajuda
de Deus. Lugar propicio as revelacbes, pois 0 seu espaco
vazio ndo proporciona muitas distragcbes aos sentidos, ele
favorece o mergulho nas vastiddes da alma humana. O deserto
costuma marcar profundamente aqueles que com ele se
defrontam de coracédo aberto. (PELLEGRINI, 1997, p.31)

Com efeito, o Caminho de Santiago também oferece algumas etapas
onde se pode colocar em pratica um pouco daquela espiritualidade proposta

pelos padres do deserto.

As mesetas, grandes extensdes de campos sem qualquer presenca
humana, sem a sombra das arvores e o frescor das aguas das fontes, apenas

a terra lavrada e o sol sobre a cabeca dos caminhantes, sdo oportunidades

2 Monges (e monjas) que viveram no deserto egipcio nos gculos 1V e V. Hauma extensa literatura
sobre a epiritualidade dos padres do deserto; como leitura introdutériaindicamos as sguintes obras; O
céu comeca em vocé a sabedoria do padres do dceserto para hoje, Anselm Griin, Ed. Vozes; Terapeutas
do deserto, Leonardo Boff/ Jean-Y ves Leloup, Ed Vozes; A sabedoria dodeserto, Thomas Merton, Ed
Martins Fontes.

113 Alguns autores costumam trabal har com aidéia de que o Caminho é umarotainiciética, por permitir
ao peregrino uma“iniciac®” em certos mistérios tidos como velados ou ocultos. Para nds, uma viagem
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onde se pode melhor praticar a experiéncia da soliddo e do siléncio'**. A
vantagem, diz um peregrino, “[...] € que vocé se volta para dentro de si, para a
sua vida, se abre para experiéncias que o Caminho tem a lhe oferecer.”
(GALVAO, 2005, p.117).

As mesetas, imensos desertos de trigo absolutamente planos
como mesas, ddo um susto quando terminam abruptamente
sobre os telhados de algum pueblo; é sempre motivo de
comentarios entre os peregrinos. Geralmente sdo etapas de
guarenta quildmetros, um pouco monotonas e cansativas, mas
preciosas por iSso mesmo; nos levam obrigatoriamente ao
contato interno... (SHARP, 1993, p.100).

O romancista holandés Cees Nooteboom (2000, p.387) escreveu em
seu livro sobre as andancas pela Espanha que um dia Ihe perguntaram por que
ele admirava tanto a paisagem da Meseta; como ndo encontrava resposta de

imediato, respondeu: “[...] porque acho que meu interior se parece com ela.”

As mesetas espanholas sdo, no contexto do Caminho, uma
representacado do deserto, lugar dotado de uma simbologia muito marcante em
vérias tradi¢cdes espirituais. O antropdlogo Carlos Alberto Steil, em seu estudo
sobre as romarias no sertdo da Bahia faz uma leitura do sertdo - igualmente
uma representacdo do deserto - que também poderiamos estender aos

peregrinos jacobeos (e que reafirma a citacéo anterior de Nooteboom):

7

O sertdo € mais do que um lugar geogréfico; como escreve
Guimaraes Rosa, “o sertdo € sem lugar”. Por isso mesmo, pode
estar em todo lugar como a alma das coisas. (...) E verdade
gue nem todos os romeiros sdo do sertdo, mas como diria o
autor de Grande sertdo, veredas: “o sertdo é dentro da gente.”
E, embora se realiza no espago exterior, a peregrinacdo é
sempre uma busca do sertdo que esta dentro de cada um.
(STEIL, 1996, p.19)

Aqui retomamos, igualmente, algo sobre a questdo do sacrificio, pois

nao se pode negar que a soliddo e o siléncio, somados ao cansaco fisico,

iniciatica orresponde aqualquer viagem que de dgum modo consegue transformar o vigjante, no caso do
Caminho, “iniciadd” em uma nova maneira de se observar avida ou viver apropria espirituali dade.
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funcionam como uma verdadeira provacgao. Alguns relatos exprimem essa

idéia:

Caminhei sem parar. Foi muito dificil. Caminhar para obter
respostas a perguntas que me fiz a vida inteira e que, em
muitas das vezes, me recusei a responder. Quildmetro atras de
quildmetro, sozinho. Eu e Deus com uma conversa franca e
sincera. (RIBEIRO, 2004, p.81)

Ao longo da minha vida cheguei a conclusédo de que o caminho
para o0 ‘Céu’ passa necessariamente pelo ‘inferno’, e ndo ha
como fugir disso. Podemos até nos recusar a olhar para o
nosso lado sombrio; entretanto, quando escolhemos fazer isso,
abdicamos também de nossa prépria evolugdo espiritual, de um
patamar mais elevado de consciéncia. Pensando a respeito,
chamou-me a atencdo o contraste de atitudes: enquanto a
Angela bendizia a existéncia do grupo no momento de
atravessar a regido das planicies, eu fazia planos de seguir
sozinho...Afinal de contas, j4 estava no meio da peregrinacao e
até o momento ndo vivenciara a experiéncia de caminhar
sozinho e enfrentar os fantasmas do medo, da soliddo, do
desamparo... (KHALIL, 2005, pp.186-187).

O dia ulterior amanheceu sob mormago e trilhei- entdo sozinho
e cultivando o siléncio- vias que se espraiavam entre a
vegetacdo agreste e torrdes de capim. Foram 17 quildometros
de uma infindavel planicie nua e totalmente despovoada, sem
ninguém a vista, nem fontes, arvores ou sombras. Até mesmo o
vento decidira fugir destas paragens infecundas. Um trajeto
aspero de solo pedregoso que me pegou desprevenido, sem
provisdes nem agua, fazendo-me padecer de fome e sede
debaixo de sol implacavel. (VELOSO, 1999, p.96).

Esses serdo, muito provavelmente, alguns dos momentos de maior
introspec¢ao que os peregrinos terdo na estrada. Essa experiéncia mistica, que
podemos resumir como sendo um dialogo com Deus, ou um contato com o
Self, ndo importando de fato o nome que se dé ao fenbmeno, é fundamental
para que possamos continuar olhando o Caminho de Santiago como uma via
de acesso a uma conduta espiritual*’®. Esse “olhar para dentro”, que o siléncio

e a soliddo (e também a oracédo, para os padres do deserto) proporcionam é

114 Numa cena de Lawrenceda Arébia, cléssico de David Lean, um repérter pergurta aLawrence - O que
pessoalmente arai 0 senhor ao deserto?. Lawrenceresponde: - Ele élimpo.

115 C.G. Jung diz que o misticismo ocidental tem o mesmo propdsito das préticas orientais, que éo de
mudar o foco do“Eu” em Self, o homem em Deus. (cf. MAHARISHI, 1998 p.9)
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verdadeiramente a esséncia propria da peregrinacdo. Tudo o mais so lhe serve

de complemento e afirmacéo.

O deserto: € um desafio corporal, espiritual e animico que se
apresenta a mim. Resistir a soliddo, vencer a sede, manter a
orientagdo nas lonjuras imensas, tém validade no meu concreto
estar no caminho. E estes desafios também irei encarar nos
“tempos de deserto” de minha existéncia cotidiana. Os desertos
e o0s tempos de deserto contém em si a oportunidade de
mudanca. Simbolizam uma situacdo de estiagem espiritual, de
soliddo e de busca de orientacdo. Aqui me encontro comigo
mesmo, dirijo minha atengdo a mim mesmo, em direcdo ao
sentido de minha vida e meu encontro com Deus. Onde me
encontro comigo mesmo e com Deus, ai me transformo, ali
tenho acesso a oportunidade de mudanca. Surgem e se
desenvolvem novos pensamentos, novos modos de conduta e
novas posturas. O deserto: é esse simbolo que desperta
esperanca. (MULLER, 2001, p.92).

Aldo Natale Terrin (1996, p.12) diz em seu estudo sobre a Nova Era que
“[...] & necessario dar-se conta de que a redescoberta do ‘mistico’ guiara
sempre mais a Igreja, porque a religido do amanha serd essencialmente de
fundo mistico”. A mesma opinido parece compartilhar Juan Martin Velasco,

conforme lemos numa passagem de uma entrevista:

O tedlogo Karl Rahner certa vez disse que o cristianismo de
amanhd serd mistico ou ndo sera cristdo. Hoje em dia, para
sobreviver, as religibes tém que desenvolver a dimenséo
mistica que todas elas possuem. Eu acrescentaria que
somente uma religido que desenvolva a dimensdo mistica
podera exercer um papel humanizador em um mundo em que
o perigo fundamental é precisamente a desumanizacdo do
homem. (MARTIN VELASCO, 2007).

Observa-se que o renascimento do Caminho a partir da segunda metade
do século XX coincide com 0 momento em que 0S NOVOS movimentos
religiosos comecam a ganhar destaque; podemos especular se, influenciados
por essa espiritualidade difusa, os peregrinos contemporaneos nao aplicariam
no Caminho, ou mais propriamente, na peregrinagdo, as mesmas normas de

conduta presentes na Nova Era, entre elas, o descomprometimento com
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qualquer religido estabelecida e a abertura as mais diversas formas de

espiritualidade.

Essa questdo sobre a experiéncia mistica é vista por Frei Beto (1994,
p.101), frade dominicano, como algo a ser buscado dentro da Igreja catolica.
Diz 0 seguinte em um texto em que se discute o misticismo e as novas

religides:

Acho que o excesso de racionalismo na experiéncia catolica
empobrece a nossa experiéncia mistica, nossa experiéncia
espiritual. A Igreja catdlica se sente profundamente
guestionada porque ainda ndo encontrou respostas frente as
outras religides, que propdem a autonomia do sujeito também
do ponto de vista da experiéncia mistica.

Quando lemos o grande numero de relatos publicados no Brasil sobre o
Caminho de Santiago ao longo de mais de uma década, percebemos que
existe entre os autores uma naturalidade propria em descrever suas
percepc¢des espirituais, por mais estranhas que estas possam parecer ao olhar
do outro. E como se adotassem a figura de peregrinos (numa linguagem
junguiana, assumindo a persona de peregrino) durante a permanéncia na
estrada, sentindo-se assim livres para viverem e agirem com naturalidade,
porque protegidos pela mascara que preserva suas identidades pré e pos

liminares.

Tivemos acesso igualmente a literatura odepdrica estrangeira, a maioria
de autores espanhdis, e ndo é preciso dizer que a diferenca entre a cultura e o
ethos espanhol se reflete nos relatos dos peregrinos. Entre brasileiros, mesmo
gue néo haja mencao direta a outras condutas religiosas que ndo o catolicismo,
sempre havera um comentario sobre uma “energia”, um “astral” diferente, algo
que demonstre familiaridade com termos préprios de uma linguagem
“esotérica”. Essa naturalidade que os brasileiros possuem ao lidar com
elementos que ndo sdo préprios de sua religido oficial (ou, talvez, da religido
oficial de seu pais) ndo passa despercebida pelos peregrinos de outros paises,

gue na maioria das vezes vé isso de uma maneira simpatica, como sendo
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tipica do jeito livre e aberto dos brasileiros, que a terras espanholas chegaram

na carona da obra coelhiana.

Vale a pena trazer para esse estudo uma passagem de um texto do
antropologo Luis Eduardo Soares (1989, p.137) sobre a cultura alternativa e o
misticismo brasileiro em que faz uma abordagem sobre a busca espiritual do
religioso brasileiro e que se encaixa de maneira exemplar em tudo o que

exploramos dentro dessa tematica até o momento:

O religioso alternativo brasileiro € também um andarilho. Faz
parte de sua agenda um deslocamento permanente entre
formas de trabalhar a espiritualidade, em nome de uma busca
sempre renovada de experiéncias misticas. Nada mais
coerente, portanto, que a inconstancia e a volubilidade. A
devocdo a crencas e rituais se da, geralmente, sob o signo da
experimentagdo. Itinerario indefinido, montado na travessia, o
errante da nova era caminha solitario, raramente se une a
procissbes e, mais raramente ainda, identifica a sua viagem a
uma cruzada. Em certo sentido, deseja o repouso de uma
adesdo definitiva, de vinculos estaveis. Mas tende a
reconhecer, na propria busca, a esséncia de sua utopia e a
natureza de sua devocdo. O péndulo da religiosidade,
grosseiramente homogeneizada sob o rotulo precério
‘alternativa’, oscila entre movimento e repouso; soliddo e
comunhdo; experiéncias fragmentarias e idealizacdo da
unidade e do pertencimento.

Gostamos sobretudo das metaforas em que o autor se apoia para
discorrer sobre o tema da busca espiritual, pois em nosso estudo ela se
enquadra também de maneira literal: o andarilho, o deslocamento, o itinerario,
a caminhada solitaria, a viagem. Faces de uma experiéncia Unica, que nos
ajudam a compreender um pouco mais a complexa espiritualidade brasileira

em seus aspectos mais subjetivos.

Veremos a seguir como as experiéncias vividas na peregrinacao
jacobea, abordadas por nds nesse estudo, serdo assimiladas apds a chegada

ao santuério compostelano.
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4.4 REFLEXOES POS-CAMINHO: ASSIMILANDO A EXPERIENCIA

Caminantes son tus
huellas

el camino y nada maés;

caminante  no  hay
camino

se hace camino al
andar.

Al andar se hace
camino

y al volver la vista atras

se ve la senda que
nunca

se ha de volver a pisar.

Antonio Machado, Cantares

Muitos meses se passaram até que chegassemos a esta etapa de nossa
pesquisa. De certa forma, temos a sensacdo, apds longo tempo em contato
com os diérios de viagem, que também nds estivemos caminhando todo esse
tempo ao lado dos peregrinos, etapa ap0s etapa, descobrindo coisas novas a
cada instante, novos olhares, novas percepc¢des, novos conceitos. Foi assim
desde o comeco, quando descobrimos que existia, ainda que praticamente
desconhecida no Brasil, uma literatura chamada odeporica, que se ocupa de
investigar os mais variados relatos de viajantes e trazer a luz fatos que ajudam
a entender 0 nosso passado e também, como vimos, alguns acontecimentos do

presente.

Pudemos comprovar a importancia que teve para um fendmeno
especifico no Brasil (brasileiros no Caminho de Santiago), a publicacdo da obra
de um autor brasileiro, que provavelmente nunca imaginou a repercussao que
teria seu Diario em varias partes do mundo. Impossivel ndo referenciar Paulo

Coelho a histéria do Caminho de Santiago.

Depois fomos construindo a imagem dos peregrinos, amparados em
seus testemunhos escritos. Tivemos, evidentemente, que optar por alguns
aspectos que julgamos mais importantes, como as suas relacfes sociais e
guestbes tais como a alteridade, a hospitalidade, os ritos, os simbolos, as
metaforas, até chegarmos, no ultimo capitulo, as questdes de foro mais intimo:

a espiritualidade e as experiéncias misticas proprias da peregrinacao jacobea.
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Tudo isso nos conduz, e acreditamos que também ao leitor, aguela que
deve ser a pergunta mais Obvia que pode ser feita nesse momento: afinal, o
que muda na histéria de um peregrino apés o seu retorno a vida quotidiana? E

0 que nos proporemos a responder a seguir.

O chamado ou a busca espiritual

Temos apenas de seguir a trilha do heroi, e
la, onde temiamos encontrar algo abominavel,
encontraremos um deus. E |4, onde esperdvamos
matar alguém, mataremos a nds mesmos. Onde
imaginavamos viajar para longe, iremos ter ao
centro da nossa propria existéncia. E |4, onde
pensavamos estar s@s, estaremos na companhia do
mundo todo.

Joseph Campbell

O Caminho de Santiago exerce um fascinio muito grande entre as
pessoas, mesmo entre aquelas que ndo se consideram grandes viajantes ou
aventureiras. A imagem da peregrinacédo jacobea esta muito associada a uma
experiéncia de transformacao pessoal, fato que se percebe tanto na literatura
guanto nos documentarios de televisdo e em reportagens de revistas e jornais,

como tivemos oportunidade de avaliar no capitulo 1l desse trabalho.

Em nossa convivéncia com peregrinos tanto no Brasil quanto na
Espanha nos acostumamos com a afirmagéo de alguns que alegam terem sido
impelidos a fazer o Caminho, como se ao decidirem percorrer a trilha jacobea
estivessem respondendo a um chamado interior. Dai advém a idéia da busca, e
o Caminho se transforma simbolicamente numa demanda espiritual. Impossivel
nao lembrarmos da mitologia arturiana e se pararmos para refletir, O diario de
um mago € bastante inspirado nessa fabula, tendo o Graal se convertido em

espada.

Ser chamado ao Caminho € o mesmo que ouvir a voz do coracao, por
mais que isso soe antiguado ou piegas; simplesmente alguma coisa toca muito
profundamente algumas pessoas ao saberem da existéncia dessa milenar

peregrinacdo. Ainda temos na memdria a grande quantidade de pessoas que
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vinham falar conosco apés as palestras de divulgacdo do Caminho quando
faziamos parte da AACS de Séo Paulo. Era um interesse legitimo, como se
houvesse entre elas e o Caminho uma ligagdo muito forte antes mesmo de
terem feito a peregrinagdo. Muitas voltavam para dar seus testemunhos,
sempre emocionados, como ainda costuma acontecer em diversas AACS

espalhadas pelo pais. Outras tantas publicavam seus relatos.

Para David Spangler (1998, p.42), a idéia de ser chamado

[...] ndo significa que a pessoa esteja sendo escolhida para
uma missdo especial, mas que ha em sua vida uma
ressonancia que vai encontrar sua expressao mais plena e seu
vinculo com um todo mais amplo no contexto para o qual a
pessoa é conclamada por seus sentimentos.

A definicho de Spangler parece-nos muito fiel aos sentimentos dos
peregrinos jacobeos; um deles descreve mais detalhadamente a nocdo do

“ouvir o chamado”:

Ir de encontro (sic) ao Caminho &, antes de tudo, atender a um
chamado. Um chamado que tanto pode surgir da falta de
sintonia com a vida que se esta levando, em seus inameros
aspectos (trabalho, relacionamentos afetivos, rumos pessoais),
quanto do desejo de aprofundar esta sintonia. Pode se
manifestar através de uma ponta de curiosidade e levar anos
até amadurecer e nos tirar da inércia. Pode parecer impossivel
ante o asfixiante emaranhado de compromissos inadiaveis que
nos enredam. Podem ir e vir quando as coisas hao vao bem.
N&o importa. Todos 0 ouvimos em algum momento da vida.
Para reconhecé-lo é preciso afastar o temor e deixar que se
revele, que crescga ou evapore. Ao se manifestar, ele assume
uma dimenséo tdo grande em nossas vidas que acaba sendo
inocuo fazer-se de surdo. Mesmo sabendo que um sem-
namero de outras vozes surgirdo para nos incentivar a
esquecer daquele perigoso chamado do coracdo e a hos
enraizar onde ja estamos fincados. (MENDES, 2002, pp.5-6).

Uma leitura mais atenta nos revela que por tras de todas as preparagdes
praticas que precedem a partida, existe um motivo que impulsiona o peregrino:
a busca de respostas. E € nessa busca que se percebe quao importante acaba

sendo o contato com o lado espiritual de cada um, com aquilo que cada
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individuo considera sagrado para si. E a capacidade de questionar e, acima de
tudo, questionar-se, que faz com que as pessoas progridam em suas vidas, em
suas caminhadas - para usarmos a metafora mais associada ao Caminho - um

reflexo da vida de cada um.

Em busca de novos caminhos de reflexdo, levei tempo
maturando trilhar o Caminho de Santiago de Compostela.
Antes de ter um objetivo bem estabelecido fui eliminando
outros, que nao traziam resposta as minhas reflexdes. Nao quis
percorré-lo porque é considerado um belo roteiro turistico, por
uns; uma maratona, por outros; um caminho sagrado por
terceiros; uma iniciacdo a nova era, por outros ainda. Eu ndo
tinha promessas a pagar nem gracas a pedir. Tampouco quis
vé-lo como mais uma conquista, digna de admiracdo. S6 o
trilhei quando - deixando de lado quaisquer expectativas
convencionais - entendi o Caminho como uma metéafora de
meu proprio caminho interior, o que, por si s6, ndo é um
objetivo mas, sim, sem duavida, um conceito persuasivo e
mobilizador. (STOFFEL, 2006, pp.11-12).

Como grande parte das publicagcbes sdo escritas por peregrinos com
faixa etaria acima dos quarenta anos, verificamos que 0 que mais aparece Sao
relatos de pessoas que em determinada altura de suas vidas encontraram no
Caminho de Santiago uma oportunidade para se fazer um balango de sua
existéncia, facilitada pela distancia (fisica e emocional) de seu lugar de origem
e pela chance de vivenciar uma experiéncia solitaria, necessaria se o que se

busca for uma prética de interiorizagao.

O fato é que, de uma maneira ou de outra, quando decide efetivamente
trilhar o Caminho de Santiago, o peregrino ja passou por uma fase de
guestionamentos que 0 motivaram a por em funcionamento 0s meios
necessarios para sua partida; de certa forma, a peregrinacdo é a prética
exterior de uma conduta interior, que pode ou nao estar sendo desenvolvida de
maneira consciente. Quanto a isso, muitos sdo 0s casos em que se chega ao
Caminho como turista e se termina a viagem como peregrino, de modo que
nem sempre 0S motivos para se empreender a peregrinagdo sao muito claros,
posto que o proprio viajante pode ndo se dar conta da real intencdo de sua
viagem, deixando-se levar pelos acontecimentos da estrada, que alguns

chamam de “magia do Caminho”.
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A busca tem uma relagdo muito intima com tudo aquilo que vimos
guando tratamos de analisar a peregrinacdo como um modelo de rito de
passagem. Isso pode ser percebido na formulacdo de um grande estudioso
inglés da espiritualidade e da filosofia oriental, Paul Brunton (1898-1981) em

sua obra intitulada A Busca:

A propria idéia de uma busca implica uma passagem, um
movimento definido de um lugar a outro. Aqui, naturalmente, a
passagem é de um estado a outro. E uma jornada sagrada, de
modo que o que nela estd engajado é verdadeiramente um
peregrino. E, como em muitas jornadas, pode-se encontrar
dificuldades, fadigas, obstaculos, atrasos e tentagfes no
caminho. E nesta, certamente, havera também perigos,
armadilhas, antagonismos e inimizades. A intuicdo e a razéo,
do individuo, seus livros e amigos, sua experiéncia e seriedade
serdo seu guia nesse caminho. E ha outra caracteristica
especial a ser observada. E uma jornada de volta para casa. O
Pai esta esperando por seu filho. O pai o receberd, o
alimentard e o abencoara. (BRUNTON, 1994, p.17).

N&o raro encontraremos autores que deixam explicito a importancia da
busca espiritual no processo de suas jornadas, associando o Caminho de
Santiago a uma viagem propicia para uma re-ligacdo com Deus ou visando 0
autoconhecimento; para estes, ndo importa o credo religioso, o que vale é a
oportunidade de satisfazer a sede de um encontro com o aspecto divino que,
acreditam, habita cada ser.

Refiz, pela milésima vez, a pergunta que muitos tinham me
feito e eu mesmo repetira: por que ir a Espanha fazer o
Caminho de Santiago? Sou um homem comum, na faixa dos
50 anos. N&o sou mistico. Sou um dos milhares de catolicos
nao praticantes neste mundo de Deus. Nunca professei
nenhuma religido com a verdadeira fé. Acredito em Deus como
uma forca superior. Acredito na vida depois da morte. Acredito
na reencarnagdo, misturando nessas minhas crengas as
verdades do cristianismo e do espiritismo. Acredito em rezar.
Acredito nas forcas da natureza, acredito que co-existem no
homem o Bem e o Mal. Acredito que somos todos, todos sem
excecOes, desafiantes e tementes. Laboriosos e preguicosos,
acobertando em nés todos os pecados e todas as virtudes. (...)
A necessidade do conhecimento do meu Eu interior comecou,
ha algum tempo, a me ocupar e preocupar. Passadas as fases
iniciais comuns a todas as pessoas - dedicagdo, auto-
afirmacdo, mediagdo das proprias capacidades -, veio a fase do

241



“e agora’? (...) Decidi-me por ir & Espanha. Decidi caminhar
para encontrar algo tdo proximo e, ao mesmo tempo, tao
distante: o meu Eu. (REIS, 1998, pp. 9-10).

A busca pelo autoconhecimento, olhar-me de dentro para fora,
eliminar as mascaras que carregava e das quais ndo tinha
consciéncia, tratar dos medos que séo os grandes inibidores do
Nnosso crescimento espiritual e material, das covardias, das
ansiedades e das neuroses passaram a ser a prioridade da
minha vida. (CUNHA, 1998: 26).

Havia atravessado metade do mundo e andado todo o norte da
Espanha, na busca desse sonho, na busca, talvez, de uma
esperancga, na busca dos meus proprios sentimentos, na busca
de Deus. (ALMEIDA, 1999, p.14).

Essa idéia de encontro com o eu, que aparece com muita frequéncia nos
relatos, € um dos aspectos, sendo o principal aspecto, de uma jornada heroica.
Bill Moyers pergunta a Joseph Campbell (1994, p.249) em A jornada do heréi o
seguinte: “[...] Se a jornada do herdi é a busca do eu, 0 que € 0 ego e o que é 0
eu? Qual a relacao entre os dois?” Campbell responde:

O ego somos nos pensando em nds mesmos. NOs em relacdo
a todos os compromissos da nossa existéncia, tais como 0s
compreendemos. O eu € toda a gama de possibilidades que
nem sequer cogitamos. A gente adere ao nosso passado
guando aderimos ao ego. Porque se tudo o que sabemos de
nés mesmos € aquilo que descobrimos l& fora, isso ja
aconteceu. O eu oferece um terreno inteiro de potencialidades
a realizar. (...) O ego € a nossa personificacdo e 0 eu a nossa
potencialidade, sendo isso 0 que percebemos ao escutar a voz
da inspiracédo, e aquela que indaga: “Para que estou aqui? O
que € possivel fazer de mim?”. (CAMPBELL, 1994, p.249).

Se féssemos analisar 0 peregrino enquanto imagem arquetipica’®®,
diriamos que o arquétipo que mais se aproxima do peregrino, em sua natureza

primordial, € o do herdi; a busca espiritual do peregrino, do passado e do

118 Arquétipos o formas instintivas de imaginar, matrizes arcacas onde mnfiguragdes andogas ou
semelhantes tomam forma e tém origem nas impressies deixadas pelas vivéncias dos €res humanos
através dos milénios, funcionando como um nédulo de mncentracé® de energia psiquica Quando essa
energia, em estado pdencial se aualiza, toma forma (como ocorre mm as “formas’ de Santiago,
peregrino, apdstolo, matamoros, etc.), tem-se aimagem arquetipica ndo € um arquétipo, pois 0 arquétipo
€ unicamente uma virtualidade. (cf. SILVEIRA, 1997, p.68).
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presente, é a jornada do her6i*'’ a que se refere Joseph Campbell em suas
obras. O peregrino € o heréi que ouve o chamado da aventura, que em latim
vem a significar “as coisas que estao por vir’. Campbell (2001, p.IX) assinala
qgue “[...] a jornada do herdi ndo é um ato de coragem, mas uma vida vivida em
termos de autodescoberta”.

O peregrino se enquadra perfeitamente nesse arquétipo de herdi, assim
como a peregrinacdo incorpora a dinamica da jornada. Temos na literatura
odepodrica jacobea inUmeras ocasifes em que podemos enxergar claramente
esse modelo da jornada do herdi, representado pelo peregrino que atravessa
os campos da Franca e da Espanha (ou mesmo Portugal) em busca de
autoconhecimento (ou outro termo que se aproxime dessa idéia). Vejamos

alguns desses momentos:

As jornadas sempre tém suas dificuldades que devem
ser enfrentadas e transpostas, pois sdo elas que
ensinam e fazem mais prazerosas as chegadas. (...) E
uma jornada interna, com recuperacdo do passado,
analise e projecdo para o futuro. E a minha jornada, a
jornada do meu her6i que estou descobrindo. (...) A
jornada do her6i que vocé descobre em si, trilhando
caminhos da espiritualidade que ja se esquecera que
tinha e se importava com eles. E um (re)conhecimento
da espiritualidade que sempre esteve presente e que
vai ajudar a balizar os caminhos da sua vida.
(MESQUITA JR, 2000, pp.71; 86;176).

O Caminho € permanentemente uma provagdo do
guerer, de determinacdo. Como somos colocados em
prova! (...) Nesta jornada, percebi o quanto somos
corajosos para enfrentar e suportar todo este caminho,
para transformar o sonho em realidade; que vivenciar
€ melhor do que sonhar e que ndo ha preco pela
busca dos sonhos. (CUNHA, 1998, pp.191-192).

E mais que uma busca, uma procura; mais que um
achado, um encontro; mais que uma solidariedade,
uma unido de almas; ao invés de uma visao
contemplativa, um profundo mergulho no interior da
vida, das paisagens, do tempo, da cultura, das
pessoas, de si mesmo. (...) Entre tantos encontros, o
maior € com a sua verdade, com o instante em que

117 Em tempos onde se priorizamuito a questdo dogénero, em nosss leituras ®bre ajornada do her6i
encontramos uma autora, Rosell e Angwin, que prop8e um novo termo: busca heréica, porque “ajornada
é omum a homens e mulheres e, em ambos os casos, diz respeito a individuagé e aplenitude.”**’
(ANGWIN, 1999 p.145).
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vocé se despoja de todas as mascaras e fantasias que
carregara durante toda uma vida. (GALVAO, 2005,
p.15).

E preciso dizer que nem sempre a busca, no caso dos peregrinos,
resulta em um acontecimento que satisfaz suas expectativas iniciais, se € que
estas de fato chegam a existir. Alguns retornam do Caminho e vivenciam uma
espécie de melancolia, as vezes confundida com uma saudade inexplicavel dos
dias passados na estrada. Carneiro (2007, p.257) afirma que “[...] o inevitavel
retorno para casa apds o destino da peregrinacdo ter sido alcancado é
percebido pelos peregrinos como uma parte dolorosa do processo.” Alguns

peregrinos comentam iSso em seus relatos:

Hoje, aventura realizada, me vejo cada vez mais
precisando de uma resposta. Infelizmente, n&o
aconteceu comigo O que Vi acontecer com varias
pessoas que, se ndo tinham respostas antes de partir,
a encontraram durante seu Caminho. Sinto-me
frustrado, pois convivo com um Eu inacabado. (...) Ndo
sei 0 que fui fazer 14 e ndo sei o0 que trouxe de 14. N&o
sei de onde vem essa saudade que ndo para. Sinto a
mente pequena e o coracdo surdo as palavras que
antes ouvia pelas vozes da natureza. N&o sei se o
chamado é para ser atendido mas ndo compreendido.
Nao sei sequer se 0 Chamado foi atendido. Ja nem sei
se estive la. Por certo a licdo nao foi aprendida e,
assim sendo, acho que me trai. (NAHON, 2002,
pp.124-125).

Inimeros viciam-se com a espera e, quando chegam a
Santiago (ou a costa da Galicia, ou aonde quer que
seja) sentem-se vazios, como muitas melhores que
acabam de parir: com uma tamanha sensacgédo de
perda ou de ndo saber o que fazer que, por vezes,
chega a queimar a alma. Na realidade, a sensacéo de
vazio que muitas vezes experimentamos quando
chegamos a determinados “pontos” é simplesmente
um novo espacgo que esta se abrindo dentro de nés
para conquistarmos novas jornadas. O Caminho tem a
habilidade de nos trazer indiscretos vazios que se
insinuam persistentemente em NOsSsos passos até que
tenhamos o discernimento de preenché-los com o
devido cuidado e intuito. (LIMA, 1999, p.128).

N&o sei o que fui fazer |4 e ndo sei o que trouxe de |4.
N&o sei de onde vem esta saudade que ndo para. (...)
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E dificil voltar & vida real, depois de mais de um més
vivendo em um mundo onde ajudar e ser ajudado é
uma constante, onde o sobrenome e sua posicdo
social pouco importam. Viver a solidariedade e a

amizade é gratificante, mas voltar a rotina é um
impacto violento. (JOPPERT, 2002, p.166).

Ainda n&do eram 9h quando comecei a etapa daquele
que seria um dos ultimos dias de minha peregrinagéo.
Estava a quatro ou cinco dias de Santiago de
Compostela e a sensacéo inicial de querer terminar a
jornada comecava a ser substituida por outra: a da
tristeza pelo término de algo agradavel. Eu queria
chegar a Santiago, mas nao queria terminar o
Caminho. (REIS, 1998, pp.185-186).

Cees Nootebom (2000, p.413) aborda em sua obra Caminhos para
Santiago essa questdo da melancolia que costuma acometer alguns viajantes

apos o término da aventura:

Talvez a mais profunda melancolia do viajante esteja no fato de
gue a alegria da volta mistura-se sempre alguma coisa mais
dificil de se descrever, a idéia de que o que lhe fez tanta falta
conseguiu continuar vivendo sem ele, e de que para possui-lo
de verdade ele deveria permanecer para sempre onde esta
aquilo que lhe faz falta. Mas, com isso, ela passaria a ser
alguém que néo pode ser aquele que fica sempre em casa. O
verdadeiro viajante vive da sua dor, da tenséo entre a alegria
de reencontrar e a tristeza de deixar novamente; e, a0 mesmo
tempo, essa dor € a prOpria esséncia de sua existéncia, ele ndo
se sente em casa em nenhum lugar. Onde quer que esteja,
percorrendo 0 mundo, ele sofrerd sempre de caréncia, é o
eterno peregrino da falta, da perda, e, assim como o0s
verdadeiros peregrinos desta cidade, busca alguma coisa que
esta além do tumulo de um apdstolo ou a costa de Finisterre,
alguma coisa que se esconde, permanece invisivel, o
impossivel.

Na obra O poder do mito, Joseph Campbell trabalha com o tema dos
mitos e da jornada do heroi. A certa altura, diz que o que diferencia a
celebridade (termo atualissimo na geracdo dos “big brothers” e das “top
models”) do herdi € que “[...] um vive apenas para si, enquanto o0 outro age
para redimir a sociedade”. (CAMPBELL, 2001, p.IX). Uma licdo que encontra
ecos nas palavras de dois peregrinos e que da um sentido mais profundo a

experiéncia vivida no Caminho:
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Agora seremos eternamente peregrinos de Santiago, 0
apostolo. Foi nos dada a incumbéncia de fazer chegar as
outras pessoas que para ser feliz € preciso estar bem consigo
mesmo, propagar e praticar o bem e desejar que a felicidade
seja alcancada por todos os seres vivos desta Terra tao
necessitada de amor. N&o é preciso ter tantos bens materiais
para realizar o sonho de ser feliz. A simplicidade, a tolerancia, a
paciéncia, a compreensao sdo 0s mais e melhores amigos dos
homens. O exemplo maior no Caminho de Santiago é a
solidariedade entre os peregrinos. O maior problema é coloca-
los em pratica todos ao mesmo tempo. (MATEU, 2003, p.171).

Conforme eu progredia na caminhada, minha esperanga de
evolugdo interior intensificava-se. A propor¢do que avangava,
impulsionava a certeza de estar buscando ser melhor, de estar
guerendo muito fazer uma diferenga na vida, para mim mesmo
e para 0 proximo. Isso tudo me dava um enorme prazer.
(MESQUITA JR., 2000, p.70).

Pode ser que essa seja uma das explicagbes para a grande quantidade
de obras publicadas por peregrinos brasileiros: o desejo de compatrtilhar algum
tipo de sabedoria adquirida apos um significativo processo de transformacao
interior, como se o fato de divulgar suas emocdes pudesse de alguma maneira
ser atil aqueles que ndo tiveram a mesma oportunidade (ou vontade) de

atravessar o oceano em busca de uma aventura.

As licoes aprendidas na jornada

So on and on | go, the seconds

tick the time out.

There’s so much left to know,

and I’'m on the road to find out.
Cat Stevens

Julgamos necesséario haver feito essa elucidacdo sobre a condicdo de
busca dos peregrinos para podermos visualizar melhor como estes se
expressavam nos primordios da jornada e como passaram a se expressar apos
0 encerramento desta.

Que mudancas podem ser observadas no retorno desses viajantes as

suas casas?
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247
Antes de mais nada, é preciso dizer que para muitos o Caminho de

Santiago nao termina apos o fim da viagem. Para estes, o Caminho comeca
verdadeiramente apos a chegada a Santiago, quando entdo serdo colocadas

em pratica todas as lices aprendidas durante a peregrinagao.

Comenta-se que, mesmo muito tempo depois de se fazer o
Caminho, ele continua a bradar no nosso intimo, instigando
cada passo que damos, provavelmente porque preencher
devidamente os vazios que o Caminho nos presenteia seja
continuar pelo caminho... (LIMA, 1999, p.128).

O préximo dia seria o Ultimo da minha peregrinagdo, ou o
primeiro... Por mais que ja estivesse totalmente claro na minha
cabeca o porqué do Caminho, sabia que o Caminho realmente
comecaria na minha casa, no Brasil. (CALIMAN NETO, 2004,
p.119).

Terminada a missa, conclui-se o Caminho para Santiago,
geograficamente. E agora? Agora, o grande desafio € por em
pratica os ensinamentos do Caminho, as experiéncias e
transformacgdes, o que vi, senti e aprendi. O Caminho nunca
termina e o nosso verdadeiro caminho € aqui, na nossa terra,
no dia a dia. E dentro dos furacdes da vida. (CUNHA, 1998,
p.203).

O Caminho comeca a fazer parte de vocé, a ser introjetado, a
ser absorvido pela sua pele, como uma tatuagem, que se
confunde com sua prépria esséncia. Somos um so. E isto se
insere de uma forma tdo plena, tdo espontédnea, que ha de
chegar o dia que n&o necessitaremos mais voltar, pois o
Caminho de Santiago somos nés.(GALVAO, p.163, 2005).

Aprendi que de cada dia se tira uma licdo e em cada peregrino
se encontra um novo amigo sempre disposto a ajudar e
compatrtilhar. S6 quando cheguei a Santiago de Compostela,
compreendi que o Caminho ndo acabava ali, e sim, estava
apenas comecando, pois pe no dia a dia que se deve aplicar
todas estas licbes, para que minha vida e daqueles que me
rodeiam seja feliz. (JOPPERT, 2002, contracapa).

O Caminho de Santiago ndo comega nem acaba, mas se
renova a cada pedra do caminho, como a vida; a cada estrela
gue surge, a cada sol que se esconde, como a vida; a cada
cansago, a cada conquista, a cada descrenca e a cada
descoberta, como a vida, sempre se descobrindo e nos
permitindo descobrir que é sempre, a cada momento, feita de
amor e com amor por seus semelhantes, pois é assim que se
peregrina pelos caminhos da vida. (MESQUITA JR, 2000,
p.176).



O que eu vim buscar? Meu objetivo era caminhar e chegar até
Santiago e, se possivel, fazer um auto-conhecimento, conhecer
pessoas e lugares, nada mais. Sinto um né na garganta, nao
encontro mais meus amigos, ndo sei se vou encontra-los de
novo, o que estd acontecendo, meus medos estdo aparecendo
aos poucos, agora que estou quase no fim do Caminho. Sera
gue é verdade que o Caminho é apenas uma via de introducéo,
gue depois de Compostela € que o Caminho vai se apresentar
aos poucos, confirmando as respostas das perguntas que fiz?
(MATEU, 2003, p.157).

Estou contente por ver que cheguei e triste porque o caminho
acaba, a busca continua. (...) Dou-me conta de que apesar de
estar chegando, o0 caminho estd apenas no comego.
(VANZELLA, 2000, p.176).

O Caminho néo termina aqui, pois o Caminho, em verdade, é a
Vida e esta continua, mesmo depois da morte. (REIS, 1998,
p.205).

Em muitos relatos encontraremos um posfacio onde os autores
comentam suas impressoes, ja mais distanciados das fortes emocdes sentidas
durante a caminhada. Também h& aqueles que fazem suas reflexdes conforme
vao vivenciando suas experiéncias, mas em ambos 0s casos perceberemos
gue as percepcbes sdo as mesmas. A melhor maneira de descobrirmos quais
sdo as licbes que ficam apos o fim da experiéncia deambulatéria dos
peregrinos brasileiros no Caminho de Santiago é a mais simples e fiel de todas:

recorrendo as suas proprias palavras:

Aprendi que s6 valerd a pena ser amado se eu me mostrar
como realmente sou; e s6 valerd a pena amar se eu vir as
pessoas como elas realmente s&o. O verbo que mais conjuguei
e que mais conjugaram comigo, desde a infancia, foi mistificar.
Por isso eu chegara aos 54 anos e ndo conseguira mais
represar meus temores. Eu estava pronto para voltar para
minhas responsabilidades diarias, para recomegar uma velha-
nova vida. Alguns erros poderiam ser corrigidos; quanto aos
outros eu estava pronto para conviver com eles, olhando-os
bem de frente. (REIS, 1998, p.204).

O aprendizado maior é a importancia do relacionamento com o
seu interior, com sua religiosidade e com as pessoas. As coisas
materiais passam a ter o valor que tém, apenas material e nada
mais que possa ser valorizado, como amizade, a preocupacao
com os semelhantes, o amor e 0s encontros. (...) o valor ndo é
o da chegada, mas o da jornada, esta sim inesquecivel e de
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valor incomensuravel, pois ensina e prepara bem para as
jornadas todas que se tem para viver na vida. As coisas todas
gue se aprende no caminho ndo estdo no plano do concreto
nem sdo materiais, mas no plano do sentir e saber, sdo
intangiveis, como todas as coisas realmente valiosas na vida.
(MESQUITA JR, 2000, p.175).

O Caminho deixa marcas, ndo marcas fisicas, doloridas, mas
marcas espirituais, marcas de companheirismo, de respeito, de
admiracdo, de amizade, de forgca de vontade, de coragem. (...)
Todos aqueles que fizeram o Caminho com certeza créem mais
em si e no seu semelhante, créem mais na vida, nas coisas
simples...(CHAVES, 2001, p.176).

Como saldo positivo, trouxe comigo o conhecimento de meus
limites, também a certeza de que posso viver com muito pouco
e portanto o que tenho é muito. Que a vida segue seu curso
natural, independente de nossos planejamentos e de nossos
desejos. O porqué de estarmos fazendo ndo € o0 mais
importante, e sim que estamos fazendo. (FABRIS JR, 2001,
p.167).

Se houve modificacdo em mim? Houve. Tornei-me mais
receptivo aos outros, aprendi muito sobre solidariedade, sobre
0 que € supérfluo e o que é imprescindivel . Mais que tudo,
aprendi muito sobre mim. Poderia dizer que o que ha de
especial no Caminho é a possibilidade de estar consigo
mesmo, de se descobrir. (...) Diria que o Caminho de Santiago
acelera o processo de autoconhecimento. (GOMES, 2001,
pp.208-209).

A volta exige novas reflexdes e reavaliacdes. Afinal, aqui é a
vida real. O Caminho é uma experiéncia magica, que nos
mostra que o mundo pode ser muito melhor, e que s6 depende
de nos e de nossas atitudes para que esta mudanca se realize.
(JOPPERT, 2002, p.166).

Quando voltei de minha peregrinacdo, as pessoas me olhavam
da mesma maneira que olhavam quando anunciei que iria fazer
o Caminho. A Unica diferenca é que também procuravam em
mim mudancas fisicas, algo visivel, que pudesse ser tocado,
apalpado. A questéo era: vocé mudou? (...) A verdade é que
ndo mudei muita coisa, apenas tive um feliz encontro no
Caminho- eu me achei. Entendi um pouco mais minhas
limitagdes, aprendi a me dar valor. O mais interessante de tudo:
descobri que sou uma pessoa com grande capacidade de
amar.(ZIMMER, 2002, p.126).

O Caminho nos mostrou com muita clareza como podemos
viver com simplicidade, com muito pouco, quantos valores
supérfluos ainda cultivamos e o quanto o lado espiritual é
superior ao aspecto material. (MACHADO, 2003, p.123).
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Quando alguém me pergunta sobre o que eu aprendi no
Caminho de Santiago de Compostela eu tento resumir toda a
experiéncia obtida em alguns pontos que considero
fundamentais. Uma sintese das principais licbes do meu
caminho s&@o estas: a importancia da simplicidade. (...) Ter
consciéncia dos valores e crengas em que acredito. (...) Aceitar
e saber conviver com minhas proprias limitagdes. (...) Aprender
a conviver com pessoas muito diferentes e de comportamento
antagoénico. (...) Ter consciéncia e acreditar, ainda mais, que
existe uma energia superior, um ser supremo, artifice do
universo e de todas as formas de vida, que nos norteia e nos
acompanha sempre: Deus. (VIEIRA, 2003, pp.159-160).

O certo, porém, € que o Caminho de Santiago proporciona aos
peregrinos momentos de profunda reflexdo. La, todas as
pessoas, ricas ou pobres, se despem das suas armaduras,
vivenciando  momentos  inesqueciveis. Possibilita o
fortalecimento do corpo e da mente. Aprende-se a dividir,
compartilhar, tolerar, a ser solidario, a ndo ter medo de chorar
em publico e de abrir seu coracgéo. (...) Aprende-se, enfim, a ser
simples, como simples sdo as coisas da vida. (...) Aprendi
muito no Caminho. Repensei minha vida e valores e, posso
dizer que tive vontade de n&o retornar ao Brasil, de continuar
andando. Esta vontade de continuar andando me fez refletir
mais tarde. Passou-se um bom tempo até eu encontrar o
significado dessa vontade. Na verdade, essa vontade de querer
continuar andando p6de efetivamente demonstrar que minhas
reflexdes ainda n&o terminaram e que devo continuar a busca
pelo meu aperfeicoamento fisico e espiritual nos proprios
caminhos que a vida cotidiana ira me apresentar. No entanto,
aprendi que podemos e devemos tentar sempre ser melhores,
a nos superar sempre e, principalmente, a amar as coisas
simples da vida. (RIBEIRO, 2004, pp.141-142).

O Caminho de Santiago é a arte do reencontro, conosco
mesmos, com 0s outros, aqueles que cruzam 0 NOosso caminho,
nossos irmdos de coracdo. Aqui a convivéncia € intensa.
Caminha-se juntos, faz-se as refeicGes inteiras nha companhia
de amigos, sofre-se, emociona-se, e principalmente abre-se 0s
coragOes, revela-se intimidades, confia-se incondicionalmente,
0 que aproxima cada vez mais 0s peregrinos, que estao unidos
pelos melhores lagcos que podem existir: a verdade. Nao ha
espaco para o que ndo seja realmente importante, essencial.
Assim como a mochila, que deve conter apenas o baésico,
somente 0s nossos bons sentimentos devem ser mantidos,
exercitados e praticados continuamente, dia apos dia. A pratica
incessante, a repeticdo continuada de exercicios de
convivéncia, solidariedade, carinho, espirito de equipe..., nos
torna melhores, faz com que tudo isso seja a regra geral, o que
gueremos adotar na nossa vida diaria. (GALVAO, 2005,
pp.160-161).

E impressionante como o caminho liberta de certos
preconceitos. Somos 0 que sSomos, iSSO € 0 que realmente
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importa. N&o é por estar vestindo certas roupas que deixamos
de ser quem somos. O caminho faz com que vocé encontre a
simplicidade, por mais dinheiro que vocé possa ter. Esse
caminho faz com que nos tornemos cada vez mais simples.
Ensinando a ver a vida com outros olhos. (LEFFER, 2006,
p.217).

Embora cada relato de viagem possua suas particularidades, onde as
subjetividades da experiéncia do escritor configuram um perfil exclusivo, certas
descobertas da jornada acabam se repetindo, como padrbes de
acontecimentos que contribuem para a constru¢cao de uma imagem comum.

Temos total consciéncia de que um fendmeno tdo complexo quanto a
peregrinacdo jacobea ndo pode ser interpretada ou analisada através de uma
Unica lente, de modo que, a priori, ndo se pode abordar o Caminho de Santiago
buscando-se conclusdes definitivas. Por outro lado, nosso estudo tem como
escopo apontar caminhos, sugerir chaves de interpretacdo para alguns dos
fendmenos dentro do fenbmeno maior que é o Caminho de Santiago. Nosso
interesse foi, em todos os momentos, o de analisar a espiritualidade dos
peregrinos brasileiros a partir de seus proprios testemunhos escritos. Dentro
desse contexto especifico, portanto, podemos apontar aquelas que foram as
licdes que mais apareceram destacadas nos relatos:

* Autoconhecimento- o Caminho enquanto facilitador de um processo
de descobertas interiores. Nesse ponto em particular, muitos
peregrinos se expressam usando conceitos proprios da area da
psicologia, com énfase na psicologia junguiana: ego, mascara,
sombra, arquétipo, consciente/inconsciente, projecdo, sincronicidade,
palavras recorrentes em varios dos relatos analisados por nés. Trata-
se de um tema muito rico que por si s6 mereceria um estudo
especifico; o autoconhecimento, se formos nos limitar apenas a obra
de Carl G. Jung, € o principal passo na jornada em direcdo ao
processo de individuagdo. Nesse ponto, € facil entender o carisma
gue a psicologia analitica exerce entre aqueles que se encontram em
processo de transformacdo, ja que Jung transitou muito bem no

territério das coisas ligadas ao espirito. De maneira muito
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descompromissada, podemos afirmar com base nos relatos que a
experiéncia da peregrinacao jacobea para muitos €, em esséncia, um
processo de individuagdo, uma jornada de encontro ao Eu, aquilo
gue Jung chamou de Self, o arquétipo organizador da personalidade.
Como nenhum ser se auto-realiza, mas apenas vive num processo
de auto-realizacdo, ganha muito sentido entdo a afirmacéo da grande
maioria dos peregrinos de que o Caminho n&do termina em Santiago,
ou seja, chegar a Santiago é apenas uma parte do processo de
autoconhecimento, que supfe-se deva continuar indefinidamente
apos cruzar-se o Portico da Gléria na catedral compostelana.

Simplicidade- o Caminho de Santiago, diria Paulo Coelho em seu
Diario, € o “caminho das pessoas comuns”. Notamos como essa
afirmacao, feita logo no inicio de seu relato em 1987 ainda possui
uma autenticidade latente entre os peregrinos brasileiros. Notamos
pelos testemunhos dos viajantes o quanto lhes parece fascinante
descobrir o real valor das coisas simples, de como o Caminho ensina
gue, para ser feliz, basta viver a vida de maneira simples. Tudo o que
€ essencial, dirdo muitos caminhantes, cabe numa mochila as costas.
E de certa maneira uma visdo romantizada da vida, mas quando isso
se aplica as questdes mais profundas da existéncia- como por
exemplo a dimenséo espiritual da vida, a simplicidade evoca as mais
antigas formas de se lidar com o sagrado. Isso ocorre com frequéncia
no Caminho quando os andarilhos comecam a perceber a presenca
de Deus na natureza, ou pelo menos um sentimento de comunhéo
com algo tido como sagrado, seja la o que o termo signifique dentro
da subjetividade de cada um. As respostas que se buscam também
podem aparecer através das coisas mais simples: uma borboleta
amarela, um bilhete encontrado ao acaso numa trilha, uma pedra
com um formato peculiar, uma placa avistada ao acaso, uma palavra
dita fora de contexto, o estrofe de uma cancdo ouvida ao longe,
gualquer coisa pode servir como um “sinal” do Caminho. Fica a li¢cao,
para a volta, de que se alguém consegue ser feliz no Caminho
vivendo apenas com uma muda de roupas e locomovendo-se apenas

com os proprios pés, em que pese todas as dificuldades da jornada,
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entdo o mesmo pode ser aplicado na vida cotidiana. A mesma coisa
se aplica na relacdo com a propria espiritualidade, quando Deus
pode ser encontrado nas coisas simples da vida e nao
necessariamente dentro da complexidade de um sistema religioso.

Solidariedade- muito enfatizada em todos os relatos, provavelmente
a solidariedade e/ou o comportamento solidario seja a uUnica
unanimidade em todos os testemunhos, onde nunca falta uma
observagdo aludindo a importancia dessa qualidade, muitas vezes
relegada a um segundo plano principalmente na vida das grandes
cidades. Gestos simples, corriqueiros na vida cotidiana, ganham
muitas vezes uma dimensdo superlativa em alguns momentos da
peregrinagdo: um copo d’agua, um pedaco de pdo, uma informacéao,
um abraco, qualquer atitude comum pode implicar numa experiéncia
Unica e até transformadora, o que pode explicar, por exemplo, o
desejo de voltar ao Caminho para “doar-se”, para devolver ao
Caminho, como muitos afirmam, um pouco daquilo que o Caminho
lhes deu, como € o caso dos hospitaleiros voluntarios, entre eles
muitos brasileiros. Perguntamo-nos se o Caminho de Santiago
continuaria existindo tal como € se tirAssemos dele a solidariedade
gue existe entre seus mais diversos agentes. Provavelmente nao,
pois em assim sendo, o Caminho se tornaria apenas uma rota de
caminhada turistica, como tantas ja existentes. Nesse quesito nao
podemos deixar de notar o papel da Igreja dentro do ambiente
jacobeo; foi no seio das ordens religiosas onde primeiro se observou
o papel da solidariedade em relacdo a acolhida de peregrinos.
Podemos ver que ainda hoje a Igreja continua atuante em seu
propdsito de acolher fisica e espiritualmente aos peregrinos e isso
ndo passa desapercebido nos relatos e como exemplo poderiamos
citar: a Missa de peregrinos de Roncesvalles, o albergue da irmas
Clarissas em Carrion de los Condes, o ambiente acolhedor do
albergue paroquial de Grafion, a famosa sopa de alho oferecida aos
peregrinos pelo padre José Maria em San Juan de Ortega, entre

tantos outros que se dedicam a causa peregrina.
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* Amizade- ndo ha como negar o papel fundamental da amizade
dentro da experiéncia peregrinatoria jacobea. A amizade entre os
peregrinos acontece de maneira muito rapida e quase sempre muito
intensa. Tivemos oportunidade de mostrar varias passagens em
nossa pesquisa que comprovam essa afirmacdo. No caso dos
brasileiros que se encontram no Caminho, a amizade muitas vezes
atravessa 0 oceano e continua na volta ao pais. O papel das AACS
também é fundamental no fortalecimento dos lacos de amizade e os
encontros regionais e até internacionais acontecem com frequéncia
em terra brasileira.

* Alteridade (Relacdo Eu-Tu)- ja tratamos do tema e voltamos a ele
para ressaltar o papel fundamental da alteridade no tocante as
descobertas e indagagGes mais significativas de todo o processo de
transformacdo pessoal que a peregrinacdo jacobea pode
proporcionar. O peregrino se realiza na relagdo com o outro, que nos
relatos pode ser visto no companheiro de viagem, no hospitaleiro,
num comerciante, num camponés ou mesmo em Deus. Dessa
relacdo Eu-Tu surgem muitos dos acontecimentos marcantes da
jornada, entre eles os que se referem a questdo da espiritualidade,
nao no sentido de uma espiritualidade mistica, mas na espiritualidade
da comunhdo, que em nossa opinido € a que mais adequadamente
(se é que podemos falar de adequacdes aqui) se aplicaria ao
Caminho e que parece melhor se acomodar aos discursos da Igreja

compostelana™*®.

Esses cinco itens, autoconhecimento, simplicidade, solidariedade,
amizade e alteridade sao interdependentes. Por isso, podemos construir a
hipétese de que o autoconhecimento que o0s peregrinos alegam ter a
oportunidade de levar como uma das grandes licdes do Caminho € posto em

pratica enquanto se observa atitudes que valorizem a simplicidade, que nao é

118 Consideramos, nesse estudo, como discurso dficial da lgreja mmpostelana & trés cartas pastorais
(1988, 1999, 2004) constantes nas referéncias bibli ograficas.
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preciso muito para pode viver feliz, que os melhores momentos da vida se
encontram nas coisas e nos gestos mais simples.

Os exemplos de solidariedade e de amizade, por sua vez, séo licbes que
provavelmente todos ja tiveram oportunidade de vivenciar anteriormente, mas
gue no Caminho se evidenciam e se potencializam porque o peregrino, assim
como qualquer viajante, € um ser que depende muito da ajuda do outro. Em
sua condicdo de estrangeiro, remetendo a um dos significados do termo, o
peregrino vive numa condicdo de exilio e sujeito as adversidades proprias
desse tipo de experiéncia, de modo que qualquer manifestacdo solidaria é tida
como uma grande virtude - virtude esta que se procurara retribuir quando
houver oportunidade.

Com a alteridade surgem as reflexdes de ordem mais interior, e a licdo
de que se aprende muito na relacdo e no didlogo com o outro, aquilo que um
peregrino interpretou como sendo a “arte do reencontro”, consigo mesmo e

com 0s outros.

Considerac0es finais

A subjetividade da experiéncia religiosa dos peregrinos brasileiros no
Caminho de Santiago pode dar abertura a interpretacées apressadas e
incompletas sobre o perfil religioso desses viajantes. Nao € porque
encontramos um discurso Nova Era em um relato que podemos classificar a
integralidade da experiéncia peregrinatdéria como produto da Era de Aquario,
um reducionismo que deve ser evitado. Baseado em que, trabalhamos com a
hipétese de que o Caminho percorrido pelos brasileiros estd acima das

convencdes associadas ao movimento da Nova Era?

Por mais que pareca Obvio, temos que afirmar que o Caminho de
Santiago ndo é uma moda ou um modismo*'?; o Caminho n&o “esta na moda”,

como pode fazer parecer a midia em geral, pelo simples fato de que uma

119 N&o estamos afirmando com is que aNova Era ou 0s novos movimentos religiosos $io uma moda
passageira, embora notamos que existe em alguns stores anoc¢do de que tudo o gie venha da Nova Era
ndo pase dis.
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“moda” ndo dura mil e tantos anos. O que se observa € um renascimento, uma

procura pelo Caminho como ha muito ndo se via.

Além do mais, o que de fato nos interessou foi estudar a maneira como o
peregrino brasileiro se relaciona com sua propria espiritualidade, seja em
Santiago, em Machu Pichu ou em algumas das vias peregrinatérias brasileiras;
nao importa se o peregrino ou a peregrina tenham decidido viajar influenciados

por uma leitura, uma conversa de bar ou um documentario visto na televisao.

A parte tudo o que possa vir de natureza externa, acreditamos que a
peregrinacdo jacobea possui uma dindmica muito particular, uma série de
fatores que somados a incessante busca do homem por seu auto-
aperfeicoamento permitem uma experiéncia de ordem espiritual de acordo com
a capacidade e a abertura de cada um. Talvez por isso é comum ouvir que
cada peregrino encontra no Caminho de Santiago aquilo que mais precisa -

desde que, é claro, esteja disposto a participar desse tipo de aventura interior.

Os relatos de viagem mostram que 0s peregrinos brasileiros podem se
sentir confortaveis ao adotar um discurso tipico dos novos movimentos
religiosos; energia, visdo holistica, cura espiritual, chakras, anjos, reiki, passes,
reencarnagdo, paganismo, entre tantos outros temas recorrentes dessa
linhagem. Essa naturalidade em aceitar e até mesmo em acolher atitudes e
crencas advindas de religibes nao-cristdas podem ser um diferencial, sem
duvida, entre peregrinos brasileiros e os de outras nacionalidades, uma

interessante proposta de estudo comparativo entre diferentes culturas.

No fundo, todos buscam um contato com Deus, e esse contato, na
experiéncia do Caminho, se da através das atitudes mais comuns: o
sofrimento, a solid&do, a alteridade, a hospitalidade, a contemplag&o, o contato
com a natureza e a Igreja, enquanto espaco fisico sagrado, como aparece nos

relatos:

Bastou olhar para o Cristo na cruz, com o brago direito solto,
para as lagrimas rolarem. N&o deu para segurar, e todo mundo
sente essa mesma emocdo. Uma senhora que fica na igreja
disse que o Cristo com a mao despregada da cruz
representava a ligagdo do homem com Deus; que a matéria
fica e 0 espirito vai ao encontro de Deus. Nessa hora, minha
cabeca ja ndo pensava em mais nada. (...) A paz de espirito
total, é visivel o amor aflorar no coracdo, a humildade, as
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lagrimas sdo impossiveis de controlar. (CALIMAN NETO,
2004, p.113).

Eu deixei que o Caminho de Santiago penetrasse na minha
mente e no meu coragcdo. Deus esteve presente em mim em
todos 0os momentos, e Ele respondeu de forma maravilhosa a
todas as minhas questdes. Sinto-me abencoado por Ele, e com
Ele continuarei, até que a chama se apague. E um momento de
grande felicidade. Deus seja louvado. Amém. (CUNHA, 1998,
p.201).

Com o coracdo transbordando de beatitude, agradeci ao Sol
pelo calor que doava a Terra; por toda a vida animal e vegetal
gue tornava possivel; pela noite que, gragas a ele, era
transmutada em dia. Sentia-me grato, também, por aquela rara
oportunidade de contemplar tdo esplendoroso espetaculo,
tendo como carga apenas a mochila que confortavelmente
trazia sobre o dorso, e pela frente um prazeroso caminho a
percorrer. (KHALIL, 2004, p.242).

Eu havia chegado proximo ao altar-mor quando vi Tiaguito
ajoelhado, o olhar voltado para o altar e as méos postas. O
rosto iluminado pelo colorido dos vitrais tinha uma expressao
sincera e confiante. Vendo-o a meia luz naguele ambiente de
misteriosa alegoria mistica, senti-me tocado por uma profunda
experiéncia de espiritualidade e pareceu-me que Deus se fazia
presente no templo, em Tiaguito e em mim. (STOFFEL, 2006,
p.79).

Né&o é dificil perceber que existe uma profunda ligacao religiosa/espiritual
entre os peregrinos e o Caminho de Santiago. Mesmo aqueles que deixam
claro ndo serem catolicos ou, pelo menos, catélicos praticantes, demonstram
em algum momento de suas jornadas uma emocao carregada de religiosidade
(e aqui usamos propositadamente o termo, em seu sentido de re-ligagdo) ao
entrar em uma das igrejas ao longo da rota. H4 o reconhecimento do lugar
sagrado, do ambiente proprio para um encontro com Deus, mas acima de tudo,

um lugar onde se pratica a devocao.

hY

Isso nos traz a memoéria uma passagem do sabio hindu, Sri
Ramakrishna que, ao discorrer sobre o tema da peregrinagao, tdo importante

também na tradicdo religiosa indiana afirmou que “[...] se indo a uma
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peregrinacdo, um homem ndo adquiriu Bhakti~~, entdo sua peregrinacdo €&

inatil, porque Bhakti é o fim de tudo; é o Unico necessario.”*
(ABHEDANANDA, 1976, p.153). Fora isso, € preciso que 0 peregrino tenha
consciéncia do ato da peregrinagdo enquanto pratica meditativa, como ressalta

Joseph Campbell (1994, p.177):

A prépria idéia de peregrinacdo, aqui, traduz-se literalmente
num ato fisico, de movimento para o centro do nosso coracao.
E bom fazer uma peregrinacdo se, enquanto ela dura,
meditarmos no que estamos fazendo e soubermos que nos
estamos movimentando no sentido da nossa vida interior.

Acreditamos, pelo que vivemos e pelo que observamos das vivéncias
dos peregrinos em seus testemunhos, que as experiéncias vividas no Caminho
sdo a base de sustentacdo espiritual da peregrinacdo jacobea. Se a
experiéncia da soliddo, como vimos, do caminhar solitario € importante para o
auto-conhecimento, o contato com o outro é ainda mais fundamental para que

se possa promover uma transformacao mais integral.

Na carta pastoral do arcebispo de Santiago, D. Julian Barrio Barrio,
publicada no ano jubilar compostelano de 1999 (pp. 24-25), Peregrinar en
espiritu y en verdad, ha uma passagem intitulada “El camino de Santiago, ‘ruta
de fraternidad’ y encuentro ecuménico” em que se exalta a importancia da

alteridade. Diz o seguinte:

E na relagdo com o outro onde cada um vai forjando seu
carater e onde, como em um espelho, pode ver refletidos os
movimentos de seu espirito. A consciéncia de cada um
somente cresce em dialogo com o outro, tecendo a amizade
como participagdo e comunica¢do do dom mais precioso que €
a fé. O caminho de Santiago ha de ser “rota de fraternidade”,
como espaco, tempo e ambiente espiritual em que os catolicos
déem razdo de sua fé e de sua esperanca, e fomentem o

120 Bhakti significadevogao; nas palavras de Sri Ramakrishna, bhakti traduz anog&o de entrega interior a
Deus.

12L A titulo de ariosidade e também de reflexdo, no hinduismo sdo quatro os endeiros (marga) da
libertacé: Karma, Jiana, Bhakti e Dhyana, respedivamente sendeiro das obras, do conhedmento, da
devocéo e da meditacé (ou contemplacd). Aspedos de um procesd de busca e cescimento espiritual
também presentes na peregrinacd® jacobea onde se pode mwmpreender o karma como o trabalho fisico a
que se submete o peregrino; jfidna como o conhedmento que se alquire na caminhada, 0 aspedo
intelectual; bhakti, a devogao e o crescimento através das emogdes; e finalmente dhyana, a ontemplaca,
solitaria esilenciosa, através da qual se experiencia aquilo que, fundamentalmente, € o oljetivo de toda e
qualquer busca espiritual: o contato com Deus.
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dialogo ecuménico com os irmdos separados, com 0s
membros de outras religibes e também com aqueles que nao
vivem o0 gozo da fé e que em atitude de busca vém
guestionando e questionando-se ao longo do caminho.

A tedloga Maria Clara Bingemer, da Pontificia Universidade Catodlica do
Rio de Janeiro, PUC-RJ, diz que a mistica passa pelo caminho da experiéncia

de relacao:

No centro desta experiéncia estd ndo apenas 0 sujeito que
conhece, ou seja, 0 eu, mas 0 outro, ou seja, 0 tu ou ainda o
ele ou ela. Aquele ou aquela que por sua alteridade e diferenca
movem o eu em direcdo a uma jornada de conhecimento sem
caminhos previamente tragcados e sem segurancgas outras do
gue a aventura da descoberta progressiva daquilo que algo ou
alguém que ndo sou eu pode trazer. Esse ou essa que ndo é
eu também ndo é isso (algo coisificado ou reificado) e sim,
alguém que a mim se dirige, que me fala e a quem respondo,
um “outro” sujeito, cuja diferenca a mim se impde como uma
epifania, uma revelagdo. No caso da mistica, essa
racionalidade com a diferenca do outro cobra dimenstes
diferenciadas na medida em que coloca no processo e
movimento da relagdo um parceiro de dimensdes absolutas,
com o qual o ser humano ndo pode sequer cogitar em fazer
namero, manter relacées simétricas ou relacionar-se em termos
de necessidade, sendo apenas do desejo. Trata-se de um
Outro cujo perfil misterioso desenha-se sobretudo nas
situacdes-limite da existéncia e transforma radicalmente a vida
daquele ou daquela que se vé implicado/a nesta experiéncia.
(BINGEMER, 1998, pp.84-85).

Podemos deduzir, pelas idéias expressas por Maria Clara Bingemer, (e
também na carta pastoral de Barrio Barrio) que a peregrinacdo jacobea so
pode assumir sua condicdo de vivéncia espiritual/religiosa quando o peregrino
tiver consciéncia de que seu desenvolvimento pessoal (emocional e espiritual)
esta diretamente relacionado ao contato com o outro, numa atitude de
reciprocidade. Cremos que isso ficou claro no item 3.3 ao tratarmos da questéo

da alteridade apoiados na teoria de Martin Bubber.

A experiéncia mistica ocorre na relacdo do peregrino com o Outro (o
radicalmente Outro, a quem podemos chamar de Deus), que segundo

Bingemer acontece nas “situacfes-limite”. Ndo foi por acaso, portanto, que
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demos énfase no item 4.2 a questdo da peniténcia, onde mais claramente

encontraremos as “situacfes-limite” a que se refere Bingemer.

As varias observacbes sobre a Nova Era nao invalidam, né&o
enfraquecem nem tampouco deixam duividas de que encontramos nos relatos
uma mensagem viva de amor, de fé e de fraternidade. Ndo vemos nisso
absolutamente nada que contradiga a mensagem cristd. O que vemos, iSSoO sim
nao podemos negar, € uma forma diferente de espiritualidade. Nada estranho
se tomarmos consciéncia de que o mundo muda a passos rapidos, por que a

forma de viver a religiosidade ndo acompanharia essas mudancgas?

Os misticos do passado, com suas experiéncias transcendentais,
deixaram de existir na contemporaneidade? Ou mudaram apenas 0 conteudo
dessas experiéncias? Essa é a hipotese adotada por Martin Velasco (2007),
gue defende a tese de que o homem possui uma dimenséao de transcendéncia
gue pertence a sua prépria condicdo e que, sendo a presenca das experiéncias
misticas uma constante nas religides, suas formas concretas diferem segundo

as circunstancias culturais nas quais 0s misticos estédo inseridos.

Sendo assim, podemos entender que um bom percentual de peregrinos
jacobeos, brasileiros e estrangeiros, podem ser qualificados como misticos sem
gue isso nos incline a chama-los de new agers. Um dos motivos é bastante
simples: o elemento mais marcante da Nova Era é o forte acento individualista
associado aos seus participantes, muito distante daquilo que encontramos nos

relatos e na convivéncia com 0s peregrinos.

Nossa hipotese inicial parece ter sido respondida: apesar de todas as
mudancas pelas quais o Caminho de Santiago passou ao longo dos séculos - e
continua atravessando no tempo corrente - 0 que move 0 peregrino ainda é a
busca espiritual que o Caminho pode proporcionar entre aqueles que o
percorrem. Pode-se iniciar a jornada movido apenas pelo turismo e pela paixao
aos monumentos e a arte, pelo esporte e pela alternativa de acomodacéo
barata. Tudo isso faz parte dessa realidade jacobea. Ao mesmo tempo,
sabemos que nos séculos passados também havia diversas classes de
peregrinos, entre eles os picaros, ja citados no Codex Calixtinus.
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Podemos afirmar, com relagdo aos peregrinos brasileiros, que a
espiritualidade faz parte do cotidiano deambulatério dos viajantes. Uma
espiritualidade que, tal como observamos nesse estudo, parece apresentar-se
COmo uma nova maneira de se relacionar com o sagrado, sem a intermediag&o
do poder eclesiastico, num momento em que o peregrino € quem de fato atribui
sentido ao que esta fazendo. Percebemos que em muitos momentos acontece
uma resignificacdo, uma releitura por parte dos peregrinos dos simbolos do
Caminho, que se vé obrigado a acomodar essas diferentes incorporacoes.
Visto dessa maneira, ganha muito sentido o olhar de Eade e Sallnow (2000)
sobre as peregrinacdes enquanto campo de disputas, de forma que podemos
entender o Caminho de Santiago como um campo de disputas de diferentes

discursos e préticas espirituais.

Nossa pesquisa também parece direcionar nosso olhar para algo além
de nossa proposta primeva: ainda ha uma forte caracteristica espiritual no
ambiente contemporaneo da peregrinacdo jacobea, apesar da massificacédo
com a qual o Caminho aparece identificado nas ultimas décadas, o que, para
alguns observadores do fendmeno, estaria acabando com a “esséncia” da
peregrinacdo. Na realidade, o que parece estar mudando néo é de fato a nocao
de que o Caminho esteja cada vez mais aberto ao profano, mas sim o fato de
gue 0s peregrinos contemporaneos estao se relacionando de maneira diferente

com o sagrado.

Um texto a que tivemos acesso durante a nossa pesquisa aponta
justamente para essas mudancas: a mutacao cultural e a mutacao religiosa,
gue propdem novos desafios a serem enfrentados pelo cristianismo. O autor do
texto, o tedlogo Carlos Palacio (1982), ao escrever sobre o cristianismo na
América Latina no atual momento historico vai costurando suas teses para o
motivo da crise enfrentada pelo cristianismo buscando, antes de mais nada,
repensar a religido crista a partir de novos pressupostos, propondo visibilidade

social e coeréncia evangeélica.

Para Pal4cio, a drastica mudanca cultural global se reflete na religido
porque gera uma crise de valores cujo resultado € um vazio de sentido que néo
€ preenchido no contexto da pos-modernidade. A aproximacdo de culturas

obriga o Ocidente a conviver com as diversidades, gerando uma crise que afeta
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a religiosidade cristd, ao mesmo tempo em que qualquer referéncia a

transcendéncia é banida pela cultura moderna.

Essa leitura nos fez lembrar de um incidente ocorrido na Oficina de
peregrinos da Catedral Compostelana quando 14 estivemos pela primeira vez,
no inverno europeu de 1995, ao término de nossa peregrinacdo. Como de
costume, poucos peregrinos aparecem na Oficina nessa época do ano, de
modo que fomos recebidos pessoalmente por uma das autoridades
eclesiasticas da Catedral. Estavamos ali para pedir a Compostela e quando o
padre tomou conhecimento de que éramos brasileiros, comecgou a criar uma
situacdo como que tentando negar-nos o direito ao certificado, porque,
segundo suas palavras, os brasileiros estavam deturpando a mensagem crista
da peregrinacéo, ja que chegavam ao Caminho apoés a leitura da obra O diario
de um mago. Foi preciso argumentar bastante para que tivéssemos o direito a

Compostela. Mas nosso contato com o cura nao terminou ali.

No dia seguinte, chegaram dois companheiros de viagem, que
encontrQvamos ocasionalmente em alguns reflgios do Caminho. Eram norte-
americanos e judeus. Fomos leva-los a Oficina para que pudessem fazer o
pedido da Compostela como nés haviamos feito no dia anterior. Para nossa
surpresa - e temor - 0 mesmo padre se encontrava no local. Quando soube que
os dois estrangeiros eram judeus, 0 cura categoricamente se negou a emitir o

certificado aos peregrinos.

Apo6s muita discussdo, entre um argumento e outro, um dos americanos
gue até entdo havia se mantido calado, dirige-se ao paroco e lhe pergunta em
voz alta: “- Padre, o proprio Santiago era judeu. Por acaso o senhor Ihe negaria
a Compostela?”. Nao sabemos se foi a pergunta inesperada ou se o cura
estava cansado daqueles quatro estrangeiros batendo boca com ele, mas os
americanos foram embora para casa com seus certificados, devidamente

assinados e autenticados pela Diocese Compostelana.

Por isso, Carlos Palécio fala da necessidade de revermos o conceito de
religioso; ha uma tendéncia de se redescobrir o religioso nao atraveés das
religides tradicionais, observa o te6logo, mas em uma reconstrucdo do sagrado

através de novos movimentos religiosos. Acreditamos que os relatos trouxeram
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muito disso a luz do dia e sentimos que essas nossas Ultimas observacoes

deixam em aberto uma outra linha de abordagem do fenémemo jacobeo.

Pensamos em como seria interessante voltarmos a pesquisar a literatura
odeporica jacobea daqui a duas décadas. Novos relatos, que continuam sendo
escritos, provavelmente irdo refletir as mudangas que se avizinham, provando
uma vez mais a nossa crenca de que as paginas de um diario de viagem
podem guardar tantas surpresas como as que encontra aquele que as narra,

passo a passo, em sua jornada.
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Anexo 2 — Mapa 283

LOS CAMINOS DE EANTIAGO

BOEAND AT LA NTIEO

Fonte: www.caminhodesantiago.com.br



Anexo 3 — Estatisticas da AACS - Sdo Paulo

Fonte: http://www.santiago.org.br/stats
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