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RESUMO

Esta dissertacdo, realizada para o Mestrado em Histéria do Programa de
Histéria Social da Universidade Federal do Ceara (UFC), tem como objetivo
historicizar o contetdo das crengcas em assombracdes que se difundem e se
constroem nas narrativas orais do Cariri, num universo cultural de longa
duracdo. Como objeto da Histéria Cultural, com suas implicacGes teéricas e
metodoldgicas, a problematica esta impressa em determinados suportes: na
imagem xilogréfica, na poesia do cordel e na vocalidade captada nos
depoimentos orais. Os resultados indicam a presenca de tragcos residuais
atualizados de influéncia demonolégica advindos da Idade Moderna europeia.
Tais elementos apontam para um conjunto de indagacdes pouco exploradas na
producao historiografica da regido. Por isso, nosso interesse na apropriacao
desse objeto como indicador de compreensao histoérica cultural no ambito do

Cariri.

Palavras chaves: representacédo, imaginario, memoria, oralidade.



ABSTRACT

This thesis, performed at the Masters in History of the Program of Social History
of the Federal University of Ceara (UFC), has as objective historicize the
content of beliefs in apparitions that spread through and built on oral narratives
of Cariri, a cultural universe of long duration. As the object of Cultural History
with its theoretical implications and methodological, the issue is printed in
certain media: in the xylographical image, into the poetry of twine, and in the
vocality captured in oral testimony. The results indicate the presence of residual
traces of updated demonological influence originated from the Modern Age.
Such elements point out to a set of questions little explored in historiographical
production of the region. For this reason, our interest in ownership of this object

as an indicator of historic cultural understanding on the Cariri.

Keywords: representation, imagination, memory, oral.
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“Antigamente criancas desobedientes com os pais
viravam lobisomem, hoje ndo tem mais, ja existiu!
Meus colegas ja levaram carreira de lobisomem”.

Antdnio José Lourenco da Silva®

Com estas palavras, seu Antdnio Lourengco evoca um universo pouco
explorado na historiografia oficial reminiscente as assombracdes, vocabulo que
faz referéncia ao encontro de pessoas com entes fantasticos, comunicacéo
com seres sobrenaturais, aparicbes de espectros que geram medo e remetem
as imagens mentais e verbais produzidas pelas sociedades. Além de sugerir a
certeza na experiéncia da metamorfose em lobisomem pelo seu testemunho da
memoria, deixa escapar, a0 mesmo tempo, a visdo de que o mundo nao tem
mais lugar para o encantamento.

As crengcas em assombragcdes construidas e disseminadas pela
oralidade s&o responsaveis pela producéo de atitudes, modos de convivéncia,
padrdes de vida cotidiana, de tal modo que pessoas simples chegam a admitir
a participacdo dos mortos na sua vida sob forma de visagens e
assombracdes.? Desse modo, essas crengas encerram mecanismos de valor
simbdlico tomado tanto por individuos como por coletividades “comprometidas
num didlogo permanente com o medo”.® E bem verdade que “os antigos viam
no medo um poder mais forte do que os homens” e haviam compreendido o
papel importante que este desempenhava nos destinos individuais e coletivos.*

A tematica abordada neste trabalho estd inserida num universo
simbolico da memaria universal, difundida também em todo o Brasil, porém
adquirindo peculiaridades proprias nas regides. Ela se constitui da oralidade

repassada por meio de relatos de alcance moral e educativo circunscritos a um

! 76 anos, em entrevista concedida em outubro de 2008.

? Prefacio & primeira edicdo de Assombracdes do Recife Velho, 1951. In: FREYRE, Gilberto.
Assombracdes do Recife Velho: algumas notas historicas e outras tantas folcléricas em
torno do sobrenatural no passado recifense. 3. ed. Rio de Janeiro: J. Olympio; Brasilia, INL,
1974, p. XXIX.

® DELUMEAU, Jean. Histéria do medo no Ocidente 1300-1800: uma cidade sitiada. S&o Paulo:
Companhia das Letras, 2009, p. 12.

* |dem, ibidem, p. 26.
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bestiario folclérico onde as representacdes de deformidades morais necessitam
de punicdo. Assim sendo, a fala de seu Antdnio, apontada em epigrafe, conduz
a uma forma de socializacdo da cultura que tem na metamorfose em
lobisomem uma justa puni¢cdo para aquelas criangas que desrespeitavam 0s
pais.

Freyre salienta, na sua obra Casa Grande e Senzala,” 0 uso dessa

pratica narrativa no periodo colonial brasileiro, afirmando que:

O menino brasileiro dos tempos coloniais viu-se rodeado de maiores
e mais terriveis mal-assombrados que todos os outros meninos do
mundo. Nas praias o homem-marinho- terrivel devorador de dedos,
nariz e piroca de gente. No mato, o saci-pereré, o caipora, 0 homem
de pés as avessas, 0 boitata. Por toda parte, a cabra-cabriola, a
mula-sem cabec¢a, o0 tutu-maramba, o negro do surrdo, o tatu-
gambeta, o xibamba, 0 mao-de-cabelo. Nos riachos e lagoas, a méae
d’agua. A beira dos rios, 0 sapo-cururu.

Em meio aos mal-assombrados elencados pelo autor, encontram-se
alguns medos que assumem um carater didatico, revelam habitos de higiene,

cuidados com o corpo voltados para préticas de civilidade:

De noite, as almas penadas. Nunca faltavam: vinham lambuzar de
“mingau das almas” o rosto dos meninos. Por isso menino nenhum
devia deixar de lavar o rosto ou de tomar banho logo de manhéa cedo.

Esse patriménio cultural representa expressfes auténticas das
crencas populares oriundas de lendas e mitos europeus que se juntaram as
crencas amerindias e africanas transmitidas pelos narradores e narradoras,
merecendo o0 destaque das pretas velhas no importante papel que
desempenharam na sociedade.

O mérito desses narradores é ressaltado por Benjamin® quando se
refere a estes como homens e mulheres conhecedores de histérias e tradicdes
caracterizadas pelo senso pratico, pela dimensao utilitaria traduzida em
ensinamentos, sugestdes préticas, ou até mesmo em normas de vida, uma vez
gue estes narradores e narradoras foram os multiplicadores de historias,
retiradas das proprias experiéncias, além da contribuicdo valorosa dos

conselhos que, inseridos na substancia viva da existéncia, revelavam

® FREYRE, Gilberto. Casa-grande & senzala: formacdo da familia brasileira sob o regime da
economia patriarcal. 51. ed. rev. S&o Paulo: Global, 2006, p. 411.

® BENJAMIN, Walter. Magia e técnica, arte e politica: ensaios sobre literatura e histéria da
cultura. 7. Ed. Sao Paulo: Brasiliense, 1994 (Obras escolhidas, v. 1).p 221.
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sabedoria. No ambito da histéria, essa tematica de dimens&o simbolica
constitui uma forma de compreender o universo social por meio de figuras
cifradas de representagcbes produzidas por imagens e palavras sobre
assombracdes que traduzem muito mais do que esta anunciado.

As imagens referentes as assombragOes se imbricam a uma série
particular de crencas, que, na perspectiva estudada, sao consideradas historias
concretas, fenobmenos que dizem respeito a um olhar temporal de longa
duracdo. Essas crencas se reproduzem e admitem modificacdes no percurso
da histdria, além de se constituirem chave de uma unidade, no sentido de que
investem no além e num aquém necessariamente ligado a existéncia humana,
peca essencial para o equilibrio, como também revelam a humanidade na mais
profunda e energética medida, apesar dos assaltos do espirito moderno na
busca da separacdo entre afé e as outras formas de existéncia.

Destacamos que as narrativas de assombra¢cdes comunicam visdes de
pessoas reais e de fatos que instituem verdades. Para tanto, nos baseamos
nas afirmagdes de Paul Veyne, no livro Acreditaram os gregos em seus mitos?,
ao ratificar que crencas como verdades foram imaginacgoes:

Nao fazemos uma falsa idéia das coisas: é a verdade das coisas
que, através dos séculos, é estranhamente constituida. Longe de ser
a mais simples das experiéncias realistas, a verdade € a mais
histérica de todas elas.’

Veyne realga os programas de verdades existentes em cada cultura
tomando como base o exemplo dos gregos, revelando a probabilidade de
crenca em coisas as vezes contraditérias e pondo em evidéncia pluralidade de
crencas que podem ocorrer tanto pela palavra dada como pela experiéncia.

Para ele, as verdades sdo constituidas pela imaginacéo, lugar onde
sdo moldadas as religibes ou as literaturas como também as politicas, os
comportamentos e as ciéncias,

z

Esta imaginagdo € uma faculdade, mas no sentido Kantiano da
palavra; ela € transcendental; constitui 0 nosso mundo, em vez de
ser o0 seu fermento ou seu demonio. SO que, e isso faria desmaiar de
desprezo todo o kantiano responsavel, este transcendental é
historico, pois as culturas sucedem-se e nao se assemelham. Os

" VEYNE, Paul. Acreditavam os gregos nos seus mitos? Lisboa, Portugal: Edicdes 70, 1983.
155 p., p.11.
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homens nao descobrem a verdade: fazem-na, tal como fazem a sua
historia, e elas pagam-lhes na mesma moeda.®

Desse modo, o autor, ao descartar qualquer nocdo de homem eterno,
enfatiza que cada cultura possui seus modos proprios de acreditar o Imaginario
como elaboracéo sobre o mundo e as experiéncias nele vividas. Aproximando-
nos de Williams,® dirlamos que sdo elementos que participam de uma
consciéncia pratica como modo de ser, pensar e estar no mundo.

Em concordéancia com a posicado destes autores sobre as verdades,
destacamos que esses modos e crencas abrolharam para nés como um tema
encantador, embora complexo, no campo da historia, revelado pela escassez
de estudos e materiais referentes a ele.

Apesar de percebermos as dificuldades em abordar a temética depois
de varios impasses que se impuseram, decidimos, mesmo assim, toma-la para
estudo, embora tenhamos considerado como um grande desafio a ser trilhado
por noés, mas que, apesar de sua complexidade, apresenta-se como uma
perspectiva que permite enxergar nas histérias de assombra¢cfes contadas a
rica trajetéria do Cariri na configuracdo do espaco regional e cultural revelada
por meio de vestigios da sua experiéncia numa estrutura de sentimentos.

Como elemento da histéria cultural que envolve implicagcbes
metodoldgicas e tedricas, esse objeto remete a “um conjunto de significados
partilhados e construidos pelos homens para explicar o mundo”,*° levantados a
partir da andalise dos relatos de assombracdes, uma vez que

A cultura é ainda uma forma de expresséo e tradugéo da realidade
que se faz de forma simbdlica, ou seja, admite-se que os sentidos
conferidos as palavras, as coisas, as acdes e aos atores sociais se
apresentem de forma cifrada, portanto ja um significado e uma
apreciacao valorativa.™

Para adentrar na questdo proposta, julgamos melhor explorar a nossa
atracdo pelo tema que iniciou em decorréncia do contato que tivemos, em

2006, com o produto cultural imagético de um &album de xilogravuras,*® “As

8op. cit., p. 12.

SWILLIAMS, Raymond. Marxismo e literatura. Rio de Janeiro: Zahar, 1979.

19 PESAVENTO, Sandra Jatahy. Histéria & histéria cultural. 2. ed., 1. reimp. Belo Horizonte:
Auténtica, 2005, p.15.

' |dem, ibidem, p.15.

' Gilmar de Carvalho, no seu brilhante estudo Madeira matriz: cultura e meméria, discute a
construcdo do icone Padre Cicero, trazendo a tona os discursos e narrativas xilograficas
como meios para fixacdo e sedimentacdo dessa memdria. Assim, esse autor, ao trazer
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assombracfes do Cariri”, constituido por quinze pranchas medindo 20cm X
16cm cada uma. O trabalho citado, criacdo do escultor e xilégrafo juazeirense
José Marcionilo Pereira Filho, materializa na gravura “entes do imaginério
popular’, representacdes de figuras imaginarias do papa-figo, do pai-da-mata,
da rasga-mortalha, de almas do outro mundo, do lobisomem, do diabo, entre
tantos outros. O artista, nessa proposta poética, expds suas experiéncias com
as praticas e representacdes desses entes, resultando no imbricamento
significativo entre o vivido e o representado, envolvendo, no repertorio criativo,
a complexidade de elementos histéricos destacados nas narrativas de
assombracfes, ao mesmo tempo reforcando uma construcdo identitaria e uma
memoaria para o Cariri.

O encontro com as imagens xilogréficas e as nossas leituras, tanto as
de carater conceitual quanto as de cunho historiogréafico, permitiu vé-las como
codigos e mediagcOes possiveis com a realidade exterior a representacao,
impregnadas de valores, sentimentos e razdes de outros tempos, 0 que nos
impeliu a promover uma breve pesquisa seguida de exposicdo, com o intuito de
provocar e ampliar discussdes em torno dessa tematica pouco explorada no
ambito académico.

Diante da leitura das imagens, nos indagamos como o artista percebeu
aguelas assombracdes circunscritas a regido do Cariri, como também tivemos
a curiosidade de indagar quanto as possibilidades, mesmo em meio as
transformacdes sociais e culturais ocorridas com o tempo, de este imaginario

ainda estar vivo na memoria coletiva dos sujeitos.

esses discursos, oferece importantes informacg8es sobre a xilogravura. Entre estas, esta a
modalidade de apresentagdo em série, organizada em album. Segundo Carvalho, tal
modalidade faz parte de um processo decorrente da crise pela qual passou a indUstria de
folhetos de cordel nos anos 60. Vale salientar que a xilogravura acompanhava os folhetos
como ilustragBes das capas: “A iniciativa da sugestdo do formato album tinha, por finalidade,
dar aos gravadores a possibilidade de se manterem em atividade, em meio a morte
anunciada da edi¢céo de folhetos e propiciava sua inser¢do no mercado de arte, por conta da
adocao de procedimentos, como assinatura, numeracdo e controle da tiragem. Essa idéia
de revitalizacdo da xilogravura, que partiu da Universidade do Ceard, que comecava a
construir o acervo de seu Museu de Arte, instalado em 1961, tinha um lado de preservacao
do que tinha sido feito nos moldes da producéo popular, pela recolha de tacos que hoje, em
namero superior a quatrocentos, forma uma das mais representativas amostragens dessa
arte e técnica no contexto nacional”. (CARVALHO, Gilmar de. Madeira matriz: cultura e
memoria. Sao Paulo: Annablume, 1998. 284 p., p. 203). Essa modalidade de organizacédo
continuou sendo mantida pelos xilégrafos juazeirenses; dai a repercussdo, em 2006, da
criagdo do album “As assombragdes do Cariri”.
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Foi a partir dai que iniciamos uma investigacdo sobre relatos de
experiéncias vividas com assombracOes. Para essa etapa, contamos com a
colaboracdo de dois alunos que cursavam o sétimo semestre do curso de
Histéria da Universidade Regional do Cariri (URCA) e, juntos, partimos do
entendimento de que as historias de assombracdes representadas no album
“‘“Assombragbdes do Cariri” eram construidas por sujeitos histéricos e nao
expressavam unicamente a cultura do lugar ou mesmo do artista, mas a
histéria de homens e mulheres diante da morte e a relacdo destes com o
sobrenatural.

Nessa etapa, o classico de Gilberto Freyre, Assombracdes do Recife
Velho: algumas notas histéricas e outras tantas folcléricas em torno do
sobrenatural no passado recifense, foi essencial para trilharmos esse caminho,
ponto de entrada para um primeiro contato com a tradicdo em Pernambuco, o
gue possibilitou vislumbrar, através da sua composi¢cao, varias ocorréncias no
Cariri, enquanto espaco dinamico do ponto de vista do cotidiano dessas
subjetivacGes narrativas, de variantes analogas, embora trazendo outros
significados e fungodes.

O primeiro passo dado foi a definicdo dos entrevistados priorizando as
experiéncias vividas por pessoas idosas, por compreendermos, COmoO
Benjamin,™® serem estes sujeitos conhecedores das histérias do lugar e seus
significados. Assim, contatamos narradores que manifestaram interesse em
contar episédios envolvendo assombragcfes. Dessa primeira etapa da
pesquisa, participaram quatro entrevistados, sendo dois homens e duas
mulheres, todos com mais de 70 anos. Contribuiu também o autor do album de
xilogravuras, que, na sua fala, enfatizou o processo de criacdo, seu
envolvimento com a tematica e o processo de pesquisa pessoal, que teve o
incentivo e orientacdo do Professor Gilmar de Carvalho quanto a necessidade
da colaborac&o de narradores idosos para a composi¢cao poética.

Esse aspecto denota que as imagens da série que constituem o album
gue utilizamos é fruto de um esfor¢co do xilégrafo em apreender e registrar o

gque percebeu nos relatos ouvidos de pessoas mais velhas. Esse entrevistado

3 BENJAMIN, Walter. Op. cit., p.198.
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fez questdo de apontar o seu entendimento sobre as fungbes educativas
desses elementos no imaginario popular.

As entrevistas que recolhemos ocorreram em pontos variados,
considerando o local em que moravam ou trabalhavam os entrevistados. As
guestdes levantadas ndo seguiram forma rigida, permitindo liberdade para a
fala dos depoentes, embora o roteiro tenha sido de carater temaético,
considerando apenas histérias ou experiéncias com assombracdes, sobretudo
aquelas representadas pelas imagens que constavam no album
“Assombracdes do Cariri”.

Cada entrevista teve sua prOpria dindmica, o que acarretou a
introducdo, pelos depoentes, de importantes questdes ndo-previstas e que sO
enriqueceram e aprofundaram o estudo.

Os registros gravados e editados em video uniram-se com as imagens
elaboradas pelo artista, que, dispostas em expositores, compuseram uma
mostra com a nossa curadoria e a do Professor Marcos Aurélio Franco,
divulgada no hall de entrada da Universidade durante a semana de Historia, em
dezembro de 2006. A exposicdo atraiu um publico de pesquisadores,
professores e alunos de alguns cursos da Universidade Regional do Cariri
(URCA), bem como de alunos e professores da educacao basica do Municipio
do Crato, tendo sido explorada de varias formas interdisciplinares, além de ter
tido repercussao na imprensa local. A receptividade do publico nos mostrou
gue as imagens partilharam com a oralidade a condi¢cdo de serem simbdlicas,
portadoras de significados para além do que estava sendo mostrado.™

Como desdobramento, a referida exposi¢cdo também foi solicitada pelo
Departamento de Teatro da UNISO-Universidade de Sorocaba, S&o Paulo, em
abril e maio de 2007, ficando exposta na Galeria da biblioteca da cidade
universitaria, promovendo novos usos da tematica, no ambito do teatro e da
educacéao.

Com a imersdo nesse universo, por meio da arte xilografica, de
depoimentos orais gravados em video, seguidos da leitura dos gestos,

expressoes, risos e siléncios dos entrevistados, formulamos novas questdes e

“ PESAVENTO, Sandra Jatahy; SANTOS, Nadia Maria W., ROSSINI, Miriam de Souza.
Narrativas, imagens e praticas sociais: percursos em histéria cultural. Porto Alegre, RS:
Asterisco, 2008, p. 99.
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ampliamos o interesse em pesquisar mais a fundo essas praticas que estdo na
experiéncia social do Cariri e pressupomos terem sido construidas
historicamente, o que nos permitiu ir aos poucos elaborando o projeto de
pesquisa que, mais tarde, foi selecionado para o Programa de Mestrado em
Histéria Social da Universidade Federal do Ceara.

O envolvimento com a ideia nos conduziu a buscar subsidios no Imago
Grupo de Pesquisa em Cultura Visual, Espaco, Memdéria e Ensino, onde
obtivemos recursos humanos e tecnologicos para continuacdo das
investigacdes e entrevistas em video, possibilitando, numa segunda etapa, a
ampliagcéo do acervo.

Compreender melhor esse campo de investigacdo foi de suma
importancia. Para tanto, buscamos uma aproximacdo com estudiosos que ja
haviam centrado pesquisas com essa tematica na regido do Cariri e, assim,
elegemos dois autores, Irineu Pinheiro®™ e Figueiredo Filho,*® os quais
ofereceram, em suas obras, uma visdo panoramica, bem como dados sobre o
povoamento da regido, o desenvolvimento das atividades agricolas, alguns
habitos, costumes e o folclore do povo, atravessadamente, pelo filtro da
formacéo social deste, posto que tais autores eram engajados no movimento
gue vislumbrava a construcédo do que seria o Cariri.

Figueiredo Filho foi o intelectual que, para nossa proposta, trouxe mais
elementos folcloricos e informacdes, haja vista constituir a Comissdo Cearense
do Folclore, embora sua perspectiva reflita uma imagem romantica acerca das
manifestacbes do povo, quando destaca os elementos culturais de tradic&o
simbolica como algo perdido, que ndo volta mais no tempo, numa perspectiva
de “beleza morta’, conforme foi apontada por Certeau.’” Seus textos,

produzidos a partir de meados da década de 40, estendendo-se até metade

' Irineu Nogueira Pinheiro, médico, professor de histéria geral no curso secundario no Crato e
pesquisador da regido do Cariri. Foi um dos fundadores do Instituto Cultural do Cariri (ICC),
do qual foi o primeiro presidente, e autor de varias obras.

1 José Alves de Figueiredo Filho, farmacéutico, membro do Instituto Cultural do Cariri e da
Comisséao Cearense de Folclore. Jornalista e autor de varios artigos e crénicas literarias.
No texto intitulado “A beleza do morto” Certeau (2008: 55-8) apresenta o percurso da
constituicdo do termo cultura popular, indicando o conceito como resultado de uma
producdo determinada por finalidades politicas. Ele diz que o popular foi embalsamado pela
academia e, somente assim, poderia ter espaco entre os eruditos que agora se tornavam
autoridades para falar de algo que percebiam como em vias de extingdo ou que desejavam
extinguir. Nesse ponto de vista a cultura popular é entendida como em extingao; por isso,
segundo esse autor, 0 que se acredita e concebe como “popular” deve ser questionado e

problematizado, evitando apriorismos.
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dos anos 70, inserem-se no contexto nacional, periodo marcado por estudos do
folclore em todo Brasil.'® Conforme Villhena,'® foi a ocasido da mobilizagéo
identificada como movimento folclérico e instituicdo da Comissdo Nacional do
Folclore junto ao Ministério das Relagdes Exteriores para representar o Brasil
na uUnesco.

Nesse periodo, um contingente de intelectuais e folcloristas,
organizados em comissdes estaduais, participaram de uma acao de busca
de tragcos nacionais culturais auténticos com o intuito de dar uma definicdo
de identidade nacional, busca que esteve pautada na valorizagdo da cultura
popular.

Neste cenario, os membros do ICC - Instituto Cultural do Cariri -
articularam o discurso sobre a regido, levantando imagens em torno das
guais se construiram tradicdes, procurando conhecer os povoadores da
regido, e se estabeleceu o folclore como uma cultura distintiva para, com
isso, proporcionar contornos a uma unidade imagética — discursiva -
funcionando como foco produtor de uma memoria, vinculando regido e
tradicdo, conforme afirma Marques?® apoiado em Albuquerque Junior.

Em contexto amplo, essa busca ocorrida no Brasil, pela definicdo da
identidade nacional, pautou-se num referencial externo europeu sobre o qual
Renato Ortiz oferece um levantamento na sua obra Romanticos e Folcloristas:
cultura popular, onde analisa os periodos folcléricos ingleses e franceses do
final do século XIX e inicio do século XX, buscando identificar as caracteristicas
do pensamento daqueles que formularam a problematica da Cultura Popular.

Ortiz centra seu estudo no século XIX, por ser o momento no qual a
“‘idéia de cultura popular foi “inventada” pelos roméanticos e pelos folcloristas, e
assim traz a tona a responsabilidade assumida pelos romanticos da
“fabricacdo do popular ingénuo, anénimo, espelho da alma nacional”,
perspectiva que teve como continuadores os folcloristas, que, por sua vez,
buscaram no positivismo emergente um modelo para interpreta-lo. “Contrarios

as transformagcdes impostas pela modernidade, eles se insurgem contra o

'8 Conforme Vilhena, o movimento se estendeu entre os anos 47 a 64.

¥ VILHENA, Luiz Rodolfo. Projeto e miss&o: o movimento folclérico brasileiro (1947-1964). Rio
de Janeiro: Fundacao Getulio Vargas, 1997. 332 p., p. 21.

% MARQUES, Roberto. Inventando a regiéo: os Intelectuais do Instituto Cultural do Cariri na
década de 50. In: Contracultura, tradigdo e oralidade: (re)inventando o sertdo nordestino na
década de 70. Sao Paulo: Annablume, 2004, p. 43.
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presente industrialista das sociedades européias e ilusoriamente tentam
preservar a veracidade de uma cultura ameacada”.*

Essa caracteristica assinalada atravessa os estudos de Figueiredo
Filho quando se empenha no cultivo da tradigdo, na denuncia da extingdo das
manifestacdes culturais no Cariri, seguida do apelo a permanéncia, conforme
declara: “ha urgéncia na divulgagéo do folclore caririense, antes que a vida
trepidante do progresso, com a energia de Paulo Afonso, as portas de casa
venha quase elimina-lo”.?* Tal afirmac&o, que propende tornar-se hegemonica,
passa a fazer parte do discurso oficial, haja vista as experiéncias revelarem a
permanéncia de diversos elementos na memodria popular que nao foram
eliminados, mas que permaneceram como elemento em jogo na dinamica
cultural.

Partindo dessa premissa, julgamos necessario entender as crengcas em
assombragdes como tradicionalidades, ou seja, elementos em disputa, os quais
passam a ser apontados pela escrita oficial como sendo da tradigao.

E importante destacar que esta noc¢do de tradicionalidade aqui foi
adotada, por assegurar que, nos jogos sociais da sustentacao identitaria, ha
procedimentos de institucionalizacdo de narrativas que percorrem 0s estagios
da tradicionalidade a tradicdo, tendo nesta Ultima a pretensédo a verdade e a
hegemonia.?®* Paul Ricoer, na obra Tempo e Narrativa, denomina “situacdes de
tradicdo” como tradicionalidades, o momento em que a distancia temporal que
nos separa do passado é um intervalo de transmissao geradora de sentidos:

Antes de ser um deposito inerte, a tradigcdo € uma operagao que sO se
compreende dialeticamente no intercambio entre o0 passado
interpretado e o presente interpretante. (...) A nogdo de tradicdo
tomada no sentido das tradicdes significa que nunca estamos numa
posicdo absoluta de inovadores, mas sempre inicialmente numa
situacdo relativa de herdeiros. Essa condicdo esta essencialmente
ligada a estrutura de linguagem de comunicacdo em geral e da
transmiss&o dos conteltidos passados em particular.?*

Desse modo, as praticas narrativas de assombracdes entendidas a

partir da nocdo discutida por Ricouer constituem uma entre as varias

2l ORTIZ, Renato. Romanticos e folcloristas: cultura popular. Sdo Paulo, SP: Olho D’agua,
1992, p. 6.

22 FIGUEIREDO FILHO, J. de. O folclore no Cariri. Fortaleza: Imprensa Universitaria do Ceara,
1962, p. 19.

% RICOEUR, Paul. Tempo e narrativa. Tomo Ill. Campinas, SP: Papirus, 1997. 519p., p. 387.

** |dem, ibidem, p.379.
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tradicionalidades existentes, posto que o Cariri tem inUmeras; sédo culturas do
povo, histérias criadas que se reconstroem gerando sentidos e, por iSso
mesmo, sao histéricas. Tais componentes aparecem no jogo social como
elementos em disputa mediante procedimentos de institucionalizacdo por parte
de organismos como o ICC, a Igreja etc. Destarte, relatos sobre experiéncias
com assombracdes destacados no Cariri sdo tradicionalidades impressas em
determinados suportes como imagem, cordel e vocalidade captada em
depoimentos orais e € desses suportes que retiramos subsidios para 0 nosso
estudo.

As informacfes obtidas dos autores foram cotejadas com os indicios
encontrados na oralidade e unidos ao repertério de evidéncias levantadas em
torno de mitos e assombracdes no Brasil, por Camara Cascudo,? folclorista
gue constituiu um rico repertério a partir de suas viagens pelo pais, onde
apreendeu grande quantidade de manifestagfes culturais, lendas, costumes e
mitos. A obra do autor, apesar de apresentar erudicdo e ser bastante relevante
para pesquisas, € um estudo que faz compilacfes, além de organizar os mitos
em torno de uma classificacdo generalista que os distingue como mitos
primitivos, secundarios, locais e universais, discussdo bastante critica, vista
pela perspectiva da historia social, mas que nos ajuda a uma imersao nesse
campo a partir dessa divisao.

Cabe ressaltar que essa nossa aproximacao com o folclore através dos
levantamentos dos folcloristas esta pautada na senda do historiador inglés E.
P. Thompsom, no texto Folclore, Antropologia e Histéria Social, no qual o autor
faz referéncia as compilacbes destes estudiosos como subsidios para o
trabalho do historiador, conforme afirma: “A cata de fontes sobre os costumes e
suas significagdes acabei me voltando para as compilagdes dos folcloristas”.
Embora chame a atencdo para o material que, para ele, apresentou-se de
grande valia, ele teve que ser utilizado com cautela. Sua consideracao foi
bastante critica em relacdo a metodologia adotada pelos folcloristas, posto que

0s testemunhos, ao serem recolhidos, acabavam sendo divorciados da

?® Intelectual norte-riograndense conhecido como folclorista, por dedicar-se aos estudos e
registros etnograficos da cultura e das tradi¢cdes populares. Fundador da Sociedade
Brasileira de Folclore em 1941,antes do inicio do trabalho da Comissao Nacional do Folclore
em 1947 de orientacao federal que pretendia seguir as diretrizes da UNESCO no pos-
guerra.
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situacdo ou contexto de sua vivéncia ou producdo, transparecendo que as
perguntas raramente procuravam saber da funcdo ou uso recorrente das
manifestacdes coletadas.?®

Em sua afirmac¢&o, Thompsom prop&e que, para a construcéo historica,
0 material seja reexaminado e inquirido ao ponto de oferecer uma recuperagao
dos costumes perdidos e das crencas que os embasaram.?’

A contribuicdo desse autor para nossa reflexado tornou-se fundamental
porque nos conduziu a buscar, no trabalho dos folcloristas, informagdes para
embasamento tedrico e metodolégico para as andlises dos relatos de
assombracdes e a encara-los de forma critica, ja que tais relatos se constituem
objeto do estudo.

O encontro com os folcloristas, cruzado com as evidéncias orais
resultantes do recolhimento que fizemos através de entrevistas com idosos,
nos levaram a elaborar questdes que serdo discutidas ao longo da dissertacéo
uma vez que a problematizacdo indica a possibilidade de construgdo de uma
interpretacao histérica das assombracdes recorrentes no Cariri.

Entre as questdes propostas ao objeto, procuramos verificar quais os
conteudos histéricos que subsidiaram estas préaticas, o que elas expressam
historicamente e por que refletem possibilidades de entendimento da histoéria
local dos sujeitos.

A entrada no programa de mestrado, as disciplinas cursadas, as
conversas com a orientadora Professora Doutora Ivone Cordeiro Barbosa nos
possibilitaram a elaboracdo de outras questdes que nos permitiram ir dando
NOVOS recortes ao projeto.

A principio, o objetivo central era compreender o universo cultural das
crencas em torna das assombracdes no Cariri, sua difuséo e a relagdo com a
religiosidade popular. Nos novos recortes, a religiosidade passou a ser um
tema transversal, enquanto o imaginario passou a ser um importante elemento
do estudo, ganhando destaque na analise como tema de reflexdo. A orientacao

possibilitou também a nossa aproximagcdo com Varios autores, entre os quais

*® THOMPSOM, E. P. Folclore, antropologia e histéria social. In: As peculiaridades dos Ingleses
e outros artigos. Campinas-SP: Ed. UNICAMP, 2001, p. 230-231.
" |dem, ibidem, p. 234.
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Castoriadis, Raymond Williams, Thompson, Roger Chartier, Certeau e outros, e
para reflexdo no ambito metodoldgico, a obra de Carlo Ginzburg.

A disciplina Seminario de Pesquisa I, ministrada pelos Professores Dr.
Gilberto R. Nogueira e a Dra. Marilda S. da Silva, ofereceu subsidios para
planejamento e elaboracdo de um inventario analitico, constituido de um
levantamento dos elementos empiricos, que permitiu revisitar as nossas fontes
a fim de organiza-las para o uso.

As discussodes tecidas pelo Professor Gilberto nos ajudaram tanto a
definir quanto a ampliar as fontes, sobretudo o cordel, suporte que nutre as
narrativas orais, a xilogravura, a0 mesmo tempo que é nutrido por elas,
estabelecendo entre ambas uma circularidade. Essa contribuicdo nos guiou
para o acervo do Museu Histérico do Ceard, onde tivemos acesso a um
namero significante de folhetos e pudemos selecionar os que apresentavam
indicios sobre a experiéncia.

A disciplina Seminario de Pesquisa Il ministrada pelo professor Dr.
Almir Leal de Oliveira nos levou a sistematizar os resultados parciais da
pesquisa em curso através de encaminhamentos metodoldgicos, além de
contribuir com orientagdes individuais que nos conduziram, em primeira méo, a
buscar a estrutura do imaginéario sobre assombra¢cdes no periodo Moderno da
Historia.

Como indicacéo bibliogréfica, propds a leitura do livro Os Andarilhos
do Bem, do autor italiano Carlo Ginzburg, o qual reconstitui, por meio de
processos da inquisicdo, a existéncia de um culto agrario, exercido na regido
do Friul, na Italia. Este rito, que provavelmente teve suas origens em uma era
pré-cristd, foi disseminado pela oralidade até ser fisgado para o papel nos
registros do Santo Oficio. No ritual, dois grupos — os benandanti e os feiticeiros
- participavam de uma batalha na qual os primeiros usavam ramos de erva-
doce e os outros, caules de sorgo. Vencendo os benandanti, existiria fartura na
colheita; do contrario, haveria dificuldades com as colheitas.

Esse autor mostra como essa cultura recebeu significativas alteracoes,
pela imposicdo dos inquisidores durante a conducéo dos processos de coleta
dos depoimentos, quando, através de perguntas estratégicas, geravam
entendimento deturpado para algumas respostas que fundamentariam as

afirmacdes que os inquisidores queriam provar. Em cerca de um século,



25

aproximadamente de 1575 a 1680, a crenca dos benandanti teve uma
gradativa modificacdo, a ponto de estes admitirem a condi¢cao de feiticeiros e
pactuarios do diabo, fatos estes claramente embutidos pelo poder da igreja
catdlica e totalmente opostos ou divergentes dos primeiros depoimentos da
época de 1575.

No desenvolvimento do livro, Ginzburg consegue descrever as diversas
formas utilizadas pelos benandanti para tirar proveitos proprios nas
comunidades em que viviam, pois, com a afirmacéo, pela Igreja, da existéncia
de feiticeiras e suas relacbes com o diabo, os benandanti e outros que se
diziam benandanti comecaram a extorquir pequenos valores a populacéao, pela
sua atuacdo como curandeiros e pela utilizagdo de seus poderes de
reconhecerem as bruxas por uma cruz que estas trariam abaixo do nariz, fato
gque os tornava muito poderosos perante o medo que as pessoas daquela
eépoca tinham de serem arguidos pela inquisicdo. Nessa tessitura, o autor
revela antigos fendbmenos culturais, entre os quais a crencas do bom
lobisomem no século XVII, elemento bastante importante para nossa pesquisa.

A disciplina Topicos Especiais em Historia Social Cultura e Poder,
ministrada pela Prof2 Dra lvone Cordeiro, originou contribuicbes conceituais
relativas as dimensdes do simbdlico, mentalidades e Imaginario, um
aprofundamento, e a reflexdes sobre diferentes conceitos de cultura e
representacdo no contexto de obras historiograficas, consolidando o
direcionamento para o objetivo ao qual pretendemos chegar, que é “historicizar
0 conteudo das crencas em assombracdes que se difundem e se constroem
nas narrativas orais no Cariri num universo cultural de longa duracao,”
historicizacdo buscada nas narrativas impressas nos seguintes suportes: o
folheto de cordel, a xilogravura e a vocalidade a partir do Cariri.

Para adentrar neste campo, enquanto producdo social em continuo
movimento, tornou-se imprescindivel recorrer ao conceito de cultura proposto
pelo intelectual britanico Raymond Williams,? que distingue cultura como uma
forca produtiva essencial na construcdo dos sujeitos e da sociedade, um
elemento ativo na organizacdo social “um processo social constitutivo que cria

‘modos de vida’ especificos e diferentes”, além de reforcar a necessidade de

8 WILLIAMS, Raymond. Op. cit., p. 25.
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percepcao do contexto. Esse conceito para o nosso estudo oferece subsidios
para pensar comportamentos mediados por discursos e agdes simbdlicas, ao
mesmo tempo que condiciona as a¢cdes dos sujeitos na producao social de um
modo de vida.

7

Cultura popular é outro conceito ao qual recorremos, embora seja
discutivel e, por ndo ser um “conceito que pode ser definido, a priori”’,%° é
entendido como uma perspectiva por onde podemos observar a sociedade
caririense do ponto de vista da sua producdo cultural. Desse modo,
consideramos este “conceito como um instrumento que veio auxiliar, ndo no
sentido de resolver, mas no de colocar problemas, evidenciar diferencas e
sobretudo nos ajudar a pensar a realidade social e cultural” nas suas mdltiplas
formas e, assim, entender a realidade colocada pelos folcloristas e os
intelectuais do ICC sobre as manifestacdes estudadas.

Essa categoria de analise foi tomada a luz da discussao proposta por
Roger Chartier, que, ao afirmar a impossibilidade de se saber o que
legitimamente é do povo, alega que esta categoria de analise é erudita, posto
que pretende “delimitar, caracterizar e nomear praticas que nunca sao
designadas pelos seus atores como pertencendo & cultura popular’.*®* Em
seguida, chama a atencéo para o risco de se ficar procurando uma suposta
idade do ouro dessa cultura popular, no periodo que ela teria existido “matricial
e independente, em épocas onde vigoram censura e coa¢do, quando ela é
desqualificada e desmantelada”.®!

Vale salientar que se faz necessario também, para uma aproximacao
do conceito de cultura formulado por Williams, recorrermos a um outro
conceito para a compreensao desse fenémeno social dinédmico e historico, o de
imaginario, entendido como componente do mundo real presente no cotidiano,
atravessando todas as representacfes e experiéncias da sociedade e

contribuindo para a organizacdo de formas de viver e de pensar.*?

?® ABREU, Martha. Cultura popular: um conceito e varias histérias. In: ABREU, Martha e
SOIHET, Rachel (orgs.). Ensino de histéria: conceitos, teméticas e metodologia. Rio de
Janeiro: Casa da Palavra, 2003, p.84.

% CHARTIER, Roger. Cultura popular: revisitando um conceito historiografico. Estudos
Historicos. Rio de Janeiro, vol. 8, n° 16, p. 179, 1995.

%L CHARTIER, Roger. Op. cit., p. 180.

¥ SILVA, Kalina Vanderlei; SILVA, Maciel Henrique. Dicionario de conceitos histéricos. Séo
Paulo: Contexto, 2008, p. 213-214.
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As imagens que constituem o imaginario sobre assombracdes
representam acoes do cotidiano conduzindo aos valores das sociedades, posto
gue essas imagens sao formadas na memoria coletiva dos grupos sociais a
partir do modo como os sujeitos compreendem o cotidiano a seu redor, ou seja,
como estes sujeitos veem os determinados elementos da sua cultura.

E importante ressaltar que as imagens construidas, bem como as
representacdes que constituem o imaginario, ndo sao fixas, mas transformam-
se de acordo com o tempo, como também, no dominio das representacdes
imaginérias, os elementos expressos nas narrativas sobre assombracdes tém
sentidos diversos daqueles manifestos, enunciando outros significados num
processo que envolve uma dimenséo simbdlica e outra forma de existéncia da
realidade histérica.®

Para Bronislaw Baczko, o imaginario € um sistema de ideias e imagens
de representacao coletiva que os sujeitos, nos mais variados tempos, erigiram
para si, dando significado ao mundo. Esse sistema de representacfes faz
referéncia a construcdo de um mundo andlogo de sinais que se instala como
realidade, ao tempo que aponta para o fato de que essa construcao é social e
historica.

Para Baczko, o imaginario € datado, uma vez que o0s sujeitos, em cada
época, tramam suas modalidades especificas de imaginar, reproduzir e renova-
lo. Esses sujeitos também possuem modalidades especificas de acreditar,
sentir e pensar, transparecendo que o imaginario, além de comportar mitos,
ideologias e crencgas, € construtor de identidades e exclusdes. Esse autor ainda
diz que:

O imaginario social elaborado e consolidado por uma coletividade é
uma das respostas que esta d4 aos seus conflitos, divisbes e
violéncias reais ou potenciais. Todas as coletividades tém os seus
modos de funcionamento especificos a esse tipo de representacdes.
Nomeadamente, elaboram os meios da sua difusdao e formam os
seus guardides e gestores, em suma, o seu “pessoal”.**

Para Cornélius Castoriadis, o imaginario é um elemento da historia,

uma forma do fazer social-histérico, visto como instituicdo que € instituinte, uma

% PESAVENTO, Sandra Jatahy. Em busca de uma outra histéria: Imaginando o Imaginario. In:
Revista Brasileira de Histéria. S&do Paulo, v. 15, n® 29, p.15-16, 1995.

% BACZKO, Bronislaw. Imaginario social. In: Enciclopédia Einaudi, n. 5: “Anthropos-Homem”.
Lisboa: Imprensa Nacional-Casa da Moeda,1985, p. 309.
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rede de simbolismo que permeia todas as instancias do social fazendo com
gque a sociedade se institua por este simbolismo conforme expde:

Tudo que se nos apresenta, no mundo social-histérico, esta
indissociavelmente entrelagado com o simbdlico. Ndo que se esgote
nele. Os atos reais, individuais ou coletivos - o trabalho, o consumo,
a guerra, o amor, a natalidade - os inumeraveis produtos materiais
sem os quais nenhuma sociedade poderia viver um s6 momento, ndo
sdo (nem sempre, ndo diretamente) simbolos. Mas uns e outros sao
impossiveis fora de uma rede simbdlica.*®

Para ele, a ordem simbdlica pauta sua matéria no vivente e o
imaginario, tendo a dimensao instituinte, estabelece préaticas e representacdes
traduzindo-se na propria experiéncia social em funcionamento. Sendo assim,
entendemos que a estrutura imaginaria das narrativas de assombracdes
revela-se no simbdlico, mas subsidia préticas atitudes e comportamentos que
pautam relagcdes sociais.

Do ponto de vista tedrico, nos perguntamos o que as narrativas sobre
assombracdes significam. Questdo, que encontra no estudo de Raymond
Williams, Marxismo e Literatura, uma perspectiva para imersdo nesse universo
a partir da nocéo de Estrutura de Sentimento.

Segundo o autor, o termo “sentimento”, apesar de dificil compreenséo,
foi escolhido para ressaltar uma distingdo dos conceitos mais formais de ‘viséo
de mundo” ou ‘ideologia”, buscando envolver os significados e valores tais
como foram sentidos e vividos ativamente, de modo que a estrutura de
“sentimento” ndo se contrapfe a pensamento, mas visa dar conta deste tal
como sentido e do sentimento tal como pensado: “a consciéncia pratica de um
tipo de presente, numa continuidade viva e inter-relacionada”.®* No que se
refere as crencas em assombracdes veiculadas nas narrativas, a Estrutura de
sentimentos € uma possibilidade para tratar desse imaginario como algo que foi
redesenhado no periodo moderno da histéria europeia e, consequentemente,
brasileira, transformando-se ao longo do tempo.

Essa estrutura possui uma natureza social e, como hipotese cultural,

espera dar conta dos processos de passagem e mediacdo e a medida que

% CASTORIADIS, Cornelius. A instituicio imaginaria da sociedade. Rio de Janeiro: Paz e
Terra. 1982, p. 142.
% WILLIAMS, Raymond. Marxismo e literatura. Rio de Janeiro: Zahar, 1979, p.134.
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capta as nuancas de uma época, permitindo ver o que ha de comum entre
discursos e préticas.

Para o autor, tal nocdo deve articular-se com trés termos que
descrevem a trama de elementos de diferentes temporalidades e origem,
embora coexistam em um momento qualquer de uma formacéo cultural. Séo
eles: o dominante, residual e o emergente.

Ao tratar do residual, Williams envia a longa duracéo, impelindo-nos a
buscar quais elementos podem ser encontrados nas nharrativas de
assombracfes, bem como identificar o que € residual ja que essas préaticas
situam-se num ambiente de inter-relacdo complexa. Desse modo, somente
uma analise histérica permitira a distingdo dos elementos residuais dessas
experiéncias no meio cultural “caririense”, revelando elementos formados no
passado e identificados em indicios nas praticas atuais. Para Williams,*" o
residual, por definicdo, € o que foi efetivamente formado no passado, mas que
ainda esta ativo no processo cultural ndo s6 como um elemento do passado
mas como elemento efetivo do presente; e emergente é o que esta constituido
de novos significados e valores, de novas praticas, novas relacdes e tipos de
relacdo que estdo sendo continuamente criadas.

A primeira nogcdo pontuada nos ajuda a pensar a estrutura como
residuo, como longa duracdo, como permanéncia, ou seja, um elemento em
jogo na dinamica cultural. Desse modo, essa dimensdo temporal apresenta
aqui um enquadramento no qual se podem perceber variacdes e recorréncias
nas narrativas e crengas.

E verdade que ndo se data uma crenca como um acontecimento,
mas devemos afastar a idéia de que a historia a longo prazo € uma
histéria sem datas. Um fendmeno lento como a crenca (...) estagna,
palpita durante séculos, repousa nos angulos mortos da corrente da
historia e depois, repentinamente ou quase, é arrastado na massa da
onda ndo para nela se perder mas, ao contrario, para emergir e para
dar testemunho.®®

Partindo do exposto, buscaremos apreender, nesse estudo, algumas
derivacdes, permanéncias e multiplas temporalidades bordadas nas narrativas

sobre assombracées no Cariri, que, na trilha de Benjamim,* repassam

¥ WILLIAMS, Raymond. Op. cit., p. 125.

% LE GOFF, Jacques. O nascimento do purgatério. 2. ed. Lisboa: Editorial Estampa, 1995,
p. 17.

% BENJAMIM, Walter. Op. cit., p. 202.
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tradicdes que vieram de outras épocas do longe espacial das terras estranhas,
ou do longe temporal contido na tradicdo, possibilitando uma liberdade de
interpretacdes que atinge aquilo que é fundamental no fendmeno da narracéo:
passar adiante, conservar, articulando, assim, estruturas sociais e culturais,

alimentando o subjetivismo imaginario de grande parcela da comunidade.

CAMINHOS METODOLOGICOS

No percurso metodoldgico, a pesquisa se valeu de documentos
elaborados nos séculos XVII e XVIII, pelo capuchinho Frei Martinho de Nantes,
como também os documentos elaborados pelo seu sucessor Frei Bernardo de
Nantes, que vieram ao Brasil designados ao trabalho missionario junto aos
indios cariris e deixaram registrados, nas Relacdes e no Katecismo Indico, da
lingua kariris orientagdes missionarias catolicas, bem como os costumes e
crengas desses indigenas.

Utilizamos também trés tipos de registros das praticas populares de
narrativas de assombracéo veiculadas nos folhetos de literatura oral ou folhetos
de cordéis, nas xilogravuras e nas narrativas orais. Estes trazem evidéncias
das experiéncias sociais historicas, indicios, no sentido proposto por Ginzburg,
do paradigma indiciario e mostram a énfase histérica de que os sujeitos estao
falando a verdade, as suas verdades histéricas conforme Vayne. Estes
registros apresentam confluéncia e se constituem suportes de uma estrutura de
sentimentos também perpassada pela vocalidade, nogdo definida por Paul
Zumthor,*® que remete a dimens&o da historicidade de uma dada voz e o seu
uso por um determinado grupo.

O termo vocalidade traduz a experiéncia concreta, uma vez que letra e
voz transportam a dimens&o material da fala, tendo na voz o suporte para a
oralidade. Segundo o autor, “Uma longa tradicdo de pensamento, considera e
valoriza a voz como portadora da linguagem, ja que € nela que se articulam as
sonoridades significantes”. Nao obstante, ele chega a afirmar que o que deve
nos chamar mais a atencdo é a funcédo da voz e sua importancia pela qual a

palavra constitui a manifestacdo mais evidente, embora ndo a Unica nem a

0 ZUMTHOR, Paul. A letra e a voz: a “literatura “medieval. Sd0 Paulo: Companhia das Letras,
1993.
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mais vital, contudo, o exercicio de seu poder fisiologico, sua capacidade de
produzir fonia e de organizar a substancia.**

Desse modo, ha, portanto, por parte deste autor, uma afirmacédo de que
a vocalidade constréi sentidos e significados para a fala, ocasionando a
performance da expressdo corporal, reconhecida como o modo vivo de
comunicacdo que traz em si uma forte implicacdo do corpo e deste com o
espaco.

Os registros utilizados para o estudo, por envolverem niveis de
objetividade diferentes, também suscitaram impasses em nosso percurso, haja
vista a imbricagdo entre tema e suporte. Basta dizer que o nosso estudo do
imaginario e representacdes sobre assombra¢cdes tem no suporte iconogréfico
da xilogravura e nos discursos dos folhetos da literatura oral o entendimento de
gue ambos reproduzem figuras de memdria da mentalidade coletiva do tempo
em que foram produzidos. Ou seja, os folhetos e a xilogravura estao repletos
de imagens da memoria do grupo social e do tempo de seus autores; sendo
assim, expressam n&o somente as ideias dos autores mas remetem ao
contexto histérico que os envolve.

Por isso, acreditamos que discutir um implica na discussdo do outro,
posto que a construgcdo do imaginario sobre assombracbes ocorre na
concretude da vida e circula entre as pessoas pelas sendas da vocalidade, do
cordel e das xilogravuras.

Para a pesquisa, foram destacadas as narrativas orais recolhidas em
sua maioria de idosos nascidos nas décadas de trinta a quarenta do século XX,
residentes na regido, que, em suas falas, revelaram experiéncias vividas com
seres fantasticos, muito embora tenhamos encontrado uma jovem que também
admitiu em sua histéria de vida a experiéncia com elementos do mundo
imaginario. Sendo assim, a oralidade, nesse estudo, foi um meio de acesso as
verdades marginalizadas constitutivas das narrativas de assombragdes
conforme revelam os narradores. Sr. Raimundo Alves Feitosa, sobre a
concretude da crenca em entes fantasticos: “Nao era conversa de vi dizer nao,

era o pessoal que se assombrava! passava aqui e se assombrava”. Também

1 ZUMTHOR, Paul. Op. cit., p. 21.
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outros narradores, como Sr. Antonio José Lourenco: “Eu vi perfeitamente (...),
pois é, existe essas coisas!”; e ainda Sr. Joaquim Mulato relatando sobre
espectros da tradigao indigena: “dentro do mato tem buzanga”

Os registros xilograficos produzidos, em sua maioria, por artistas
oriundos dos setores populares da regido caririense, trazem evidéncias das
experiéncias e préaticas constituidas pelas narrativas de assombracées como
suportes da memoéria, permitindo-nos seguir a trilha para o estudo do
imaginario sobre assombracdes, por indicarem a presenca de residuos, na sua
materialidade, ou seja a presenca de elementos histéricos de longa duracéo
presentes no Cariri.

Pesavento* nos fornece elementos para pensar na linguagem
xilogréafica, enquanto fonte para constru¢cédo do saber histérico, como um meio
que, por ser fruto da acdo humana, cria um mundo de sinais que se constitui
interpretacdo e representacdo da realidade, aléem de traduzir experiéncias
vividas, bem como a sensibilidade vivenciada por quem a produziu. Desse
modo, as xilogravuras atestam intencdo de comunicar dotada de sentidos e
que partilham junto com os folhetos de literatura oral e a vocalidade dos
narradores® a condicdo de serem simbélicos.

A xilogravura possui duas propriedades indissociaveis e imediatas, que
sdo: a propriedade fisica e a seméantica correspondendo as imagens visuais e
as imagens mentais. E parte da sua natureza “oferecer-se a contemplag&o
dando-se a ver”, posto que, desde a sua criacao, ja se pressupfe a figura do
espectador para lhe apreender pelos sentidos e pela visao,

Para aqueles que contemplam as imagens na sua materialidade, elas
séo antes de tudo, visuais e proporcionadas pelos sentidos: o olho vé
o mundo e registra, na retina, uma espécie de duplo daquilo que
materialmente, oferece-se ou exibe-se a contemplacdo. As imagens
resultam de uma relacdo primaria do homem com a realidade: elas
séo apreendidas pelos sentidos, por meio do 6rgao da visao, e fazem
parte dessa forma de conhecimento do mundo advinda da
sensibilidade. Participam desse modo originario de contato do
homem com a realidade através do corpo, das sensacdes, das
emocdes.*

“ PESAVENTO, Sandra Jatahy; SANTOS, Nadia Maria W.; ROSSINI, Miriam de Souza.
Narrativas, imagens e praticas sociais: percursos em histéria cultural, Porto Alegre, RS:
Asterisco, 2008.

* E importante salientar que a vocalidade/performance dos narradores é encontrada na forma
de ler o folheto de cordel dentro de um ritmo e melodia que lhe s&o proprios.

* PESAVENTO, Sandra Jatahy. Op. cit., p.100.
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Para além da propriedade fisica de dar-se a ver, a xilogravura tem a
propriedade semantica de dar-se a ler, uma vez que envolve significados
construidos ou mesmo descobertos pelos que olham, ao mesmo tempo que
pensam, gerando uma operagdo mental. Para Pesavento, nessa operagdo de
percepcdo, ha um complemento da imagem visual por uma imagem mental que
atribui sentidos ao que foi visto.

Como todas as imagens, a xilogravura € evocativa, podendo ser
recriada mentalmente, mesmo na auséncia do referente (a contemplacdo do
real). No caso das “assombracdes do Cariri”, interpretadas por Nilo,*> podemos
perceber claramente essa propriedade, conforme relata sobre sua imaginagao
poética, ao atribuir formas aos personagens,

Alguns personagens (...) ninguém vé né? O que vocé tem acesso a
imagem € o lobisomem, no caso do passaro de agouro ‘rasga
mortalha’ o passaro existe. (...) Ai a parte grafica, que é a parte que
vocé vai fazer a histéria mesmo, a xilo, ai vocé imagina a criatura,
né? Vai imaginando a figura, vai moldando na sua mente o que vocé
guer mostrar graficamente (...) ndo € bem facil porque vocé tem que
criar realmente a imagem da figura, que vocé nunca viu e ndo tem
idéia do que seja.*

A fala de Nilo remete ao resultado de um processo criativo pelo qual o
registro visual toma lugar a partir da imagem mental feita pelo artista de relatos
de outras pessoas. Assim, por meio de uma operacdo mental e pelas artes da
memoria, Nilo, pelo traco artistico, presentificou uma auséncia capaz de tornar
presente, no imaginario, as formas, as cores, o conteido e até mesmo o som
produzidos pelos entes, permitindo a recriagdo da realidade no imaginario,
suprindo os siléncios. “Tais processos de representacdo visual e mental da
realidade exemplificam bem o carater de representacéo da imagem”.*’

Como textos, os registros xilograficos expressam relacdes e praticas
vigentes em meio a alguns grupos sociais no Cariri, embora, engquanto
pesquisadores, tenhamos consciéncia de que tais registros séo criagdes que
evidenciam elementos da intengc&o do autor e que a nossa leitura ndo ocorre
sem problemas devido aos filtros do préprio olhar do artista, conforme nos

adverte Ginzburg sobre os filtros culturais nesse tipo de fonte.

* José Marcionilo (Nilo), xilégrafo juazeirense.

“8José Marcionilo Filho, de 44 anos. Juazeiro do Norte — Ceara. Entrevista concedida em
outubro de 2006.

*" Jdem, ibidem, p.102.
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Abordar essas imagens significa circunscrevé-las em seu universo
de producdo, que foi o Cariri, e ai incluir a perspectiva de pensa-las como
uma linguagem e que, como tal, devem ser entendidas, como “articulagao
dessa experiéncia ativa e em transformagdo uma presenca social e dinamica
no Mundo”.*®

Os registros orais se constituem de dezessete depoimentos de
sujeitos provenientes de setores rurais em seis municipios da regido do Cariri,
coletados nos anos 2006, 2008 e 2009. Trata-se de informacfes que
permitiram identificar o curso e a difusdo do imaginario em torno de alguns
entes circunscritos a regido, ou seja, a memoria oral contribuiu de forma
significativa para identificac@o da estrutura de sentimentos a partir dos residuos
existentes no Cariri. Nas experiéncias, os depoimentos dos sujeitos apontaram
para a existéncia da crenca nas metamorfoses em lobisomem, nas visbes e
encontros com almas do outro mundo, nas ofertas de fumo para obtencéo de
cacas a caipora ou caboclinha, como é popularmente reconhecida no Cariri,
como também a crenca no pai-da-mata, no papa-figo e nas astucias do diabo.
Esses residuos revelados nos depoimentos sdo elementos histéricos que
compdem a histoéria da regido.

Em Cascudo, na Geografia dos Mitos Brasileiros, a maioria dessas
figuras é apontada como mitos existentes nas localidades de Alagoas e
Pernambuco, o que nos leva a fazer conjetura da influéncia desses residuos
(tradicdo indigena, sincretismos) advindos das localidades citadas e um
recrudescimento destas crengcas a partir da chegada de migrantes, por
intermédio das romarias, para o Juazeiro do Norte, em funcéo da crenca e do
acolhimento do Padre Cicero Romé&o Batista.

Vale salientar que, historicamente falando, o Cariri, na sua trajetoria
cultural, permitiu o amalgama de elementos intensificados, conforme Della
Cava,*® por um grande contingente de romeiros que convergia anualmente

para o Juazeiro:

“® WILLIAM, Raymond. Op. cit., p. 43.

9 Conforme o autor, as alusdes a primitiva imigracéo de alagoanos em Joaseiro séo feitas por:
ALVES, Joaquim. Nas fronteiras do Nordeste (Fortaleza, 1932?), p. 240. Referéncias a
alagoanos e seus descendentes na populacdo de Joaseiro, em 1963, encontra-se em Frei
Antonio Rolim, O.P. “Levantamento sécio-religioso da Diocese do Crato” (Rio de Janeiro,
1964, mimeografado), cit. in: MORTON, Ann. “Religion in Juazeiro (Ceara, Brasil) since the
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Muitos la se instalaram como moradores da aldeia. (...) A
peregrinacdo foi o principal veiculo da rapida expansédo demogréafica
do Joaseiro. Sob o0s auspicios clericais, tais peregrinacdes
originavam-se, em grande parte, nos municipios do Vale do Cariri e
nas cidades pernambucanas, do outro lado com os limites com o
estado do Ceara. (...) Os mais humerosos vinham de longe, de uma
regifio do rio S&o Francisco, no Estado de Alagoas,*® assolada pela
miséria. A sua contribuicdo foi sempre consideravel. Mesmo hoje, os
alagoanos e seus descendentes constituem uma grande
percentagem dos 80 mil habitantes de Joaseiro.*

Outro fator de grande importancia que concorreu para essa afluéncia
migratdria na regido foi a fertilidade do solo e o aquifero subterraneo que, em
periodos de grandes secas, atrairam milhares de sertanejos, sobretudo nos
anos de 1877, 1888, 1898, 1900 e 1915.

Verdade é que os solos férteis do Cariri e suas fontes perenes de
agua enfrentaram quase todas as piores secas. Verdade é também
gue, a partir de meados do século XIX, suas terras despovoadas
tinham tradicdo de abrigar os flagelados do sertdo a sua volta. Nao
ha davida porém de que a fama de santo e milagreiro do Padre
Cicero contribuiu, tanto quanto a fertilidade do Vale, para atrair
alguns poucos trabalhadores para o Cariri.>?

Partindo do exposto, podemos inferir que o fluxo migratério contribuiu
para a confluéncia de elementos culturais de varias localidades do Nordeste,
permitindo adaptacbes de elementos no Cariri, 0 que nos impele a
historicizacdo dessas figuras imaginarias referenciadas nos testemunhos e
experiéncias vividas ou recontadas pela memdéria de segunda mao.

Para as analises pretendidas no nosso estudo folhetos de literatura
oral, cordéis, sdo tomados como suporte de memoria, entendidos como
veiculos desse imaginario e que ao mesmo tempo refletem o universo de
representacdo dos poetas. Dessas fontes emerge uma influéncia de preceitos
religiosos populares ativos entrelacados as historias de assombracdes,
tornando o cordel um recurso que possibilita-nos enquanto historiadores

compartilhar das idéias e sensacdes do universo que se estabelece nos versos

death of Padre Cicero — A case study in the nature of messianic religious activity in the
Interior of Brazil”. Dissertacdo de Mestrado (inédita) - Columbia University, 1966.

*% Grifo meu.

*'DELLA CAVA, Ralph. Milagre em Joaseiro. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1976, p. 138-139.

*2 |dem, ibidem, p. 143.
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do poeta bem como do mundo que se consubstancia a partir das experiéncias
destes, dos editores e dos leitores. Conforme afirma Lima >3

Os poetas sao “individuos, quase sempre, oriundos das camadas
populares que constroem em suas poesias uma trama onde 0s
simbolos de suas identidades estdo amalgamados aos simbolos de
suas experiéncias e trocas com as demais camadas da sociedade”.

Dessa forma, o cordel conta acontecimentos, criagcbes imaginarias de
um dado periodo e lugar, transformando-se em memoéria, documento e registro
da histéria e dos costumes do povo brasileiro®.

Em sua histéria, o cordel penetrou no Brasil por meio da colonizagao
portuguesa, ingressando no patrimonio de cultura oral. Vale salientar que essa
forma literaria também se fez presente em outras localidades da Europa.

Para o nosso estudo, foi selecionado um total de vinte e cinco (25)
titulos escolhidos por nés, por tratarem de crencas e historias de
assombracdes perpassadas de ensinamentos morais. Esses folhetos fazem
parte do acervo do Museu do Ceard, tendo chegado a essa instituicdo por meio
de recolha, haja vista muitos possuirem o carimbo do IPESQ, Instituto de
Pesquisa da Universidade Regional do Cariri, que teve grande atuacdo na
década de 1990, subsidiando pesquisadores com um acervo constituido de
documentos sobre a cultura local.

Dos folhetos analisados, sessenta e nove por cento (69%) abordaram
especificamente historias de assombrag¢fes narradas nas ultimas seis décadas,
versando sobre os mesmos entes citados nos depoimentos orais por néos
coletados na regido do Cariri, bem como pela iconografia elaborada por Nilo.
Contudo, ressaltamos que, em setenta e um por cento (71%) dos cordéis,
observamos uma recorréncia de episddios que envolvem o lobisomem, o diabo,
a caipora e as almas penadas, impelindo-nos de delimitar a nossa pesquisa em

torno destes entes mais conhecidos e, assim, buscar a sua historicidade.

ORGANIZACAO DO TEXTO

** LIMA, Marinalva Vilar de; MARQUES, Roberto (orgs.). Estudos regionais: limites e
possibilidades. Crato: NERE/CERES Editora, 2004, p. 115.

* GRILLO, Maria Angela de Faria. A literatura de cordel na sala de aula. Apud: ABREU, Martha
e SOIHET, Rachel (orgs.). Ensino de histéria: conceitos, tematicas e metodologia. Rio de
Janeiro: Casa da Palavra, 2003,.p. 117.
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O texto, disposto em trés capitulos, apresenta, no capitulo primeiro,
uma elaboracdo a partir das experiéncias orais que traduzem o embate de
poderes por meio das representacfes de mundo determinadas por interesses
de grupos que se investem de capacidade para lidar com entes sobrenaturais.
Divide-se em trés (3) topicos elencando experiéncias com entes provenientes
do imaginéario europeu ressignificados a partir da idade moderna e que, no
Brasil, também se revestiu de outras significacdes.

O nucleo de crencas, apresentado em parte, organiza-se em torno de
praticas tecidas nos fios de uma estrutura de longa duracdo, vistas na época
presente como praticas atualizadas, como constru¢cdes residuais contrérias as
suas significagdes no passado.

O segundo capitulo esta delineado com experiéncias referentes ao
universo cultural indigena que trazem em sua estrutura matizes culturais e
ressignificacdes a partir do século XVII pela influéncia dos missionarios
capuchinhos. O terceiro capitulo discutiu o discurso dominante sobre esse
imaginario em estudos de dois autores caririenses, nas décadas de 50 e 60 do
século passado, e a atuacdo desse discurso na alimentacdo da memoria
construida pelo album de xilogravuras e o quanto este elemento retroalimenta

este imaginario, materializando imageticamente as historias de assombracao.
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O presente capitulo discorre sobre as crengas nas aparigcdes do diabo,
nas metamorfoses em lobisomens e nas procissdes de almas do outro mundo
como fendmenos de longa duracdo que vém ha séculos caminhando no curso
da histoéria, observados na contemporaneidade em residuos constituintes de
praticas atualizadas, muitas vezes opostas aos sentidos configurados no
passado, fendbmeno que “palpita durante séculos, repousa nos angulos mortos
da corrente da histéria e depois, repentinamente ou quase, é arrastado na
massa da onda ndo para nela se perder mas, ao contrario, para emergir e dar
testemunho”.*®

Buscar entender a estrutura dessas crencas onde elas estao
referenciadas historicamente, sua dindmica e seus significados no decorrer do
tempo € um propoésito nosso, visto que a dimensao antropoldgica desses
elementos residuais encontra-se na tradicdo ocidental desde a ldade Antiga,
tendo perpassado camadas de tempos e brotado em diversos movimentos no

Brasil e no Cariri em sua mensagem e estrutura.

1.1 Assombracdo em Santana do Cariri

Em meio ao conjunto de representacdes que tém como ator principal
o diabo de maneira recorrente nas narrativas dos folhetos de literatura oral,
nos tracos dos gravadores, destacamos, para iniciar o estudo, um episodio
constituinte do folclore do Municipio de Santana do Cariri. Fato
extraordinério que tem sua trajetoria cultural entrelagcada na religiosidade
popular, estimulando praticas e decorrendo numa contribuicdo para
formacdo de imagens do passado e de uma memodria histérica identitaria
revestida de matéria emblematica para aquela comunidade.
Segundo o antigo morador das cercanias do Distrito do Pontal da Santa
Cruz, pertencente a Santana do Cariri, 0 Senhor Raimundo Alves,*® quando
ainda era menino, ouvira seu pai contar uma histéria em que o diabo desafiava

os viandantes e moradores la na Serra em Santana:

*® LE GOFF, Jacques. O nascimento do purgatério. 2. ed. Lisboa: Editorial Estampa, 1995,
p.17.

% Raimundo Alves Feitosa, nascido em 1924, no distrito de Inhuma, Santana do Cariri.
Entrevista concedida em 29/07/2009.
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Meu pai me contava que tinha assombracdes ai no Pontal.

- (...) Tinha um buracdo grande, uma cratera bem grandona |a, por
sinal, eu me lembro um pouquinho ainda como era la.

- Ai aparecia assombracdes de dois caes. Eles assombravam o
povo, o pessoal (...) tinham medo.

- Ai chegou aos ouvidos do padre, se num me engano meu pai
contava foi Padre Inacio Rufino de Moura que convidou o povo pra
vim botar um cruzeiro.

- Ai, em romaria, botaram um cruzeirinho pequenininho (...) metro e
meio mais ou menos de altura, e ele ficou la.

- Ai 0 padre celebrou a primeira missa la mesmo no Pontal (...).

- O padre ficou celebrando 14 e a assombracdo desapareceu!

Durante essa conversa, o narrador afirmou a data de expulsdo do
diabo, 1901, e em seguida, destacou a atuacado do seu av0, além do sacerdote,
como uma figura importante para desterro dessa assombracgéo, posto que foi
ele, o seu avd, o construtor da cruz fincada no topo da colina. Alias, cruz que
ainda hoje esta ali, em decorréncia das lutas travadas pela comunidade em
favor da preservacdo dessa memoria, ratificando a presenca do passado no
presente como um elemento essencial da construcéo do ser coletivo.*’

Seu Raimundo chamou-nos a atencdo para um outro elemento
interessante nesse fato, o topénimo da serra, no tempo em que havia aparicdes
do diabo, era “Serra do Cancao” porque as assombra¢cfes que la ocorriam
eram protagonizadas por “dois cdes”. Com efeito, a expulsdo destes demonios
pela acdo da comunidade regida pela igreja originou, para a Serra, um novo
significado e uma nova denominacédo, “Pontal da Santa Cruz”, tornando-se
também lugar sagrado e simbdlico, revestindo-se de novos usos sociais
voltados para pratica de ritos litirgicos, peniténcia e oracgao.

Refletir este fendmeno cultural no ambito da histéria presume andlise
do seu entorno, bem como o confronto das fontes; por isso, julgamos pertinente
cotejar a narragdo de Seu Raimundo com uma vers&o construida dentro das
caracteristicas formais da literatura de cordel, vocalizada pelo poeta Maranhéo,

que tem como titulo “A cruz do Século”.>®

" CHARTIER, Roger. A histéria cultural, entre praticas e representacdes. Lisboa: DIFEL/Rio de

Janeiro, Betrand Brasil,1990, p. 24.

*® LACERDA, Geraldo Moreira. A cruz do século, 1996.

O autor conhecido como poeta Maranhdo, concebeu em versos as apari¢cbes do diabo no
Municipio de Santana do Cariri, episédio que, durante décadas, fertilizou o imaginario
popular naquele municipio. A elaboracdo do folheto de cordel foi subsidiada com incentivo
do poder publico municipal, bem como uma verséo cantada em CD.
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E certo que o contexto dessa producéo ja lhe confere intencionalidade,
uma vez que foi elaborada em 1996 com incentivo do poder publico municipal,
por ocasido da elevacdo de uma nova cruz®® no mesmo lugar em que fora
edificado o primeiro cruzeiro.

Os versos e vocalidade desse poeta, ao mesmo tempo que ressaltam
a beleza natural do lugar como elemento a ser explorado pelo turismo, chamam
atencdo para as aparicdes do diabo de modo pitoresco e ainda realcam as
relacdes de poder entrelagcadas ao fato como um campo de tensdes gerador de

mudancas e problematicas. Assim diz o Poeta:

No tempo de antigamente
O majestoso pontal

feito pela Natureza

em forma de pedestal

de vista assim téo bacana
para a vila de Santana
ja era nosso postal

Mas ali tinha uma gruta
falada em todo sertéo
onde o Diabo aparecia

em forma de assombracao.
E o vento da meia noite
nessa encosta dava agoite
parecendo um furacéo.

O papa recomendou

a toda comunidade

para fincar um cruzeiro

la nos altos das cidades
para marcar a passagem
do século com boa imagem
para acabar com as maldades
()

Entdo em 1900

todo povo festejou

o fincamento da Cruz

a Deus cantando louvor
pra espantar o demonio
pra deixar de ser medonho
assim o tempo contou

Foi fincada a cruz do século
marcando assim nossa historia

* CIDRAO (2010:64-65): “Em 25 de Dezembro de 1996, houve missa festiva para
inauguracdo do novo Cruzeiro, em substituicdo ao velho, que pela segunda vez, foi
destruido por um raio, ficando reduzido a véarios pedacos. O atual prefeito Zé Maia fez o
descerramento da placa que intitulava o monumento como “A Cruz do Século”.
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para perdurar a fé

e ndo sair da meméoéria
testemunha secular
como quem pode falar
contando cada vitéria

Para conduzir a cruz
para o Pontal do Cancéo
todo povo reunido

numa grande procisséo
0 vigario ia na frente
para guiar toda gente
gue ali fazia oracao

Na gruta mal assombrada
se ouvia choro e gemido.
E o Diabo soltava fogo
Fazendo grande alarido

E a serra se estremecia

E todo povo temia

Ser pela gruta engolido.

Mas o padre tinha fé

e sempre andava na frente
ali jogando agua benta
rezando com toda gente
qguando o Diabo resmungava
muita gente desmaiava

era um horror comovente

Na hora da meia noite
guando o sino badalou

0 padre rezava a missa
guando a héstia levantou
ali foi fincada a cruz

foi quando um foco de luz
o0 século vinte marcou

Ouviram-se grande estrondo
que abalou todo sertdo

foi como um grito de horror

ou uma explosao de um vulcéo
e o vigario comovido

disse o Diabo foi vencido
acabou a maldigéo.

Nessa dinamica e jogo de tensdes sugerida pelas evidéncias, varias
questbes mereceréo destague ao longo do nosso estudo. Todavia, em primeiro
lugar, indagamos sobre de onde emanava o poder e o dominio daquela
assombracéo na Serra do Cancdo. Em seguida, quais os elementos simbdlicos

que referenciaram a presenca destes caes naquele lugar.
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Na busca de desvendar esses questionamentos e apreender a
estrutura desse imaginario, percebemos que a ela se insere numa longa
duracdo, estando eivada de residuos ocidentais em sua mensagem, que,
centrada numa estrutura de sentimentos, operacionaliza-se para atender a
determinadas necessidades.

Ao inseri-la em um contexto mais abrangente da histéria, ficam
evidenciados tracos residuais da ldade Moderna europeia referentes ao
periodo em que o inferno e seus habitantes passaram a tomar conta da
imaginacdo dos homens do Ocidente;*® “a presenca do Diabo era
dialeticamente necesséria para justificar o &arduo e ininterrupto esforco
missionario,” que precisava desse referencial para justificar o esforco de
salvacdo.®’ Ha, nessa trama, uma forma de poder invisivel, um “poder
simbdlico”,®? que, embora reconhecido, é ignorado, necessitando ser
descoberto onde ele menos se deixa transparecer.

Laura de Melo e Souza nos da pistas para compreensdo dessa
questéo pelo estudo O Diabo e a Terra de Santa Cruz, trabalho importante para
a historiografia brasileira, que trata sobre a feiticaria nos tempos coloniais no
campo da histéria do imaginario. A autora faz uma abordagem sobre as
reminiscéncias folcléricas europeias presentes na religido vivida pela
populacdo colonial, que, aos poucos, foram sendo avivadas gradativamente
pelas contribui¢cdes culturais dos indigenas e dos negros.

Sua reflexdo faz referéncia ao século XVI, periodo em que o imaginario
do colonizador europeu estava povoado de representacdes construidas por
elementos edénicos alusivos tanto a exuberéncia da natureza e economia
gerada pela exploragcdo, como também por elementos infernais relativos as
crencas e costumes dos indigenas, negros e colonos.

A discussao vem a tona por meio de ampla documentacao, sobretudo
processos inquisitoriais e crbnicas referentes aquela realidade vivida, pondo
em destaque as crencgas vistas como feiticaria e cultos diabolicos pelo olhar da

inquisicdo, num contexto em que a Europa se empenhava em expurgar a

% DELUMEAU, Jean. Histria do medo no Ocidente 1300-1800: uma cidade sitiada. S&o
Paulo: Companhia das Letras, 2009, p. 367.

. NOGUEIRA, Carlos Roberto. O diabo no imaginario cristdo. 2. ed. Bauru, SP: EDUSC,
2002, p.100-101.

®2 BOURDIEU, Pierre. O poder simbdlico. 9. ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2006, p. 7.
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religido de reminiscéncias folcléricas, enquanto a colonizagdo europeia dos
trOpicos cominava o sincretismo.

Segundo Souza,®®* o0s missionarios que vieram ao Brasil
fundamentados no programa do Concilio de Trento, cuja misséo catequética
fazia parte da conjuntura de transformagdes religiosas européias, propiciavam
o surgimento da religido reformada, ainda sendo responsaveis pela grande
reestruturacdo na Sé romana. Desde o século XIV, o pensamento erudito
europeu viu-se as voltas com a ameaca das coortes demoniacas, formulando
seus temores num corpus doutrinario conhecido como demonologia, doutrina
estabelecida por santo Agostinho, que se encarregou de dar estatuto palpavel
e multiforme ao demobnio impalpavel do Antigo Testamento. As crengas
populares passavam pelo filtro cultural dessa doutrina, que contribuia para a
criacdo de estereotipos. No novo mundo, “a demonologia parece ter sido a
ciéncia mais bem repartida entre conquistadores e colonizadores”.

Tal fato se explica porque, para os europeus do final da Idade Média
e inicio da Epoca Moderna, o devassamento dos espacos trazia
consigo sua cristianizacdo e ordenacdo segundo padrdes culturais

Unicos e hegeménicos, europeus em ultima instancia.®

Desse modo, a demonologia se expandiu por muitas obras e tratados,
transparecendo “nos sermdes catolicos, nos textos de pregagdo protestante,
enfim em toda producdo epistolar e tratadista voltada para a descricdo da
natureza do continente americano e dos habitos e costumes de seus
habitantes.”®® Esse discurso torna o diabo vedete da demonologia dando a
figura fantastica toda responsabilidade pelo mal:

E ele que torna a natureza selvagem indomavel, é ele que confere
os atributos da estranheza e da indecifrabilidade aos habitos
cotidianos amerindios, € ele, sobretudo que faz das praticas
religiosas dos autdctones idolatrias terriveis e ameacadoras,
legitimando assim a extirpac&o pela forca.®

Partindo do exposto, é possivel enxergar, na narrativa da Serra do
Cancéo, a permanéncia desses tracos atualizados, cabendo aventar que ha, na

histéria da regido, referéncias a um catolicismo pautado em rigorosos valores,

% SOUZA, Laura de Melo. O diabo e a Terra de Santa Cruz: feiticaria e religiosidade popular

no Brasil colonial. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2009 p. 23-24.
* Op. cit., p. 24.

®® |dem, ibidem, p. 25.

®® |dem, ibidem, p. 29.
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resultantes de pregacdes de franciscanos capuchinhos e da austeridade da
Miss&o Abreviada,®’ que, por sua vez, perpassa o acervo da criacdo popular,
muitas vezes, ainda, associada a dinamica da narratividade popular ao
peregrinar nos sertdes através da visdo de seus poetas, estabelecendo
referenciais de uma moral ortodoxa, punitiva e redentora, em meio a
religiosidades carregadas de fortes anseios de conversao e justica social.®®

Em relacdo aos elementos simbdlicos definidores da estrutura de
sentimentos que referenciaram a presenca do diabo na Serra do Cancéo, Le
Goff, no seu brilhante estudo O Nascimento do Purgatério, d4-nos indicacdes
para buscarmos respostas para a questdo, seguindo algumas palavras como
meios que podem nos conduzir a historicidade da construcdo da imagem do
diabo, enquanto assombragcédo na Serra do Cancao, em Santana. Segundo o
autor,

entre as palavras e as coisas existe uma unido tdo estreita como
entre o corpo e alma. Para os historiadores das idéias e das
mentalidades, as palavras - certas palavras -, fendmenos a longo
prazo vindos lentamente das profundezas, tém a vantagem de
aparecer, de nascer e de trazer assim elementos cronologicos sem
os quais ndo ha verdadeira historia.®®

Lancar luz sobre residuos a partir das palavras significa mostrar
relacdes entre a construcdo de imagens infernais na Serra de Santana e 0s
antecedentes imaginarios do além, posto que ele foi engendrado como
resultado de uma histéria onde se misturam a necessidade e os acasos.”®
Seguindo indicacfes de Le Goff, esses residuos, “vindos de outros lugares e
de longe, por vezes muito longe no espaco e no tempo’, mobilizadores e
definidores de uma estrutura de sentimentos, sdao como portas que nos
permitem encontrar suas origens em antigas tradicdes. Desse modo, as
imagens do fogo, do buraco grande e da gruta, enfatizadas na narrativa da
Serra do Cancdo, remetem as imagens infernais pautadas no modelo egipcio

de inferno:

®" Breviario de pregacdes, oracdes e historia de santos, colocado em circulacdo em Portugal e
no Brasil desde o século XVIII, sobretudo nas regides com caréncia de sacerdotes e
acompanhamento sistemético do clero.

®® ANTONACCI, Maria Antonieta. Artimanhas da histéria. S&o Paulo: Projeto Histéria, n° 24,
2002, p.190.

® LE GOFF, Jacques. O Nascimento do purgatdrio. 22 ed.- Lisboa: Editorial Estampa, 1995,
p.17.

% |dem, ibidem, p. 35.
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O Egito anterior e posterior a era crista foi, sobretudo em Alexandria
nos mosteiros cristdos, o local de elaboracdo de numerosos textos
judaicos, gregos e coptas que desempenharam um grande papel no
conjunto de imagens do além, principalmente do inferno. E. A. Budge
realcou as caracteristicas desta heranca infernal: “Em todos os livros
sobre o Outro Mundo encontramos pogos de fogo, abismos de
trevas,”" machados assassinos, correntes de &agua a ferver,
exalacOes fétidas, serpentes de fogo, monstros horriveis e criaturas
com cabecas de animais, seres Cruéis e assassinos com aspectos
diversos... parecidos com o0s que nos sdo familiares na antiga
literatura medieval, e é quase indiscutivel que as nacbes modernas
devem ao Egito muitas das suas concepgdes do inferno.””?

Le Goff,” também encontra em suas pesquisas outro indicativo da
paisagem do inferno na serra ou montanha; dessa vez, as raizes s&o
encontradas na Grécia e em Roma, retiradas do mito que relata a descida aos
infernos de Orfeu, PoOlux, Teseu e Héracles.

A montanha, segundo o autor aparece na génese do purgatério como
uma montanha a pique sobre o mar, crivada de grutas, encontrada no cenario
do Shéol (inferno cristdo), inserida dentro de certas interpretacfes do Salmo
XLII:7, que fala da “montanha dos tormentos”.

Partindo do exposto, os caminhos trilhados para esclarecimento sobre
as imagens do purgatorio cristdo, seguidos por Le Goff, deram-nos suporte
para perceber certas imagens escolhidas para compor o inferno. Porta que
aclara parte da questdo sobre os elementos simbolicos que referenciaram as
aparicdes do diabo naquele lugar.

No nosso esforco em elucidar o poder e o dominio do diabo naquela
comunidade, bem como os elementos simbdlicos que referenciaram a
presenca dos dois cdes naquele lugar, percebemos, em meio ao emaranhado
de elementos, o controle da Igreja, além de outras questdes de ordem politica

gue seréo discutidas a seguir.

1.1.1 A memdéria em disputa na Serra do Cancéo

A leitura da primeira estrofe do folheto A Cruz do Século — O Tempo de

Antigamente —, vocalizado nos versos do Poeta Maranhao, remete ao tempo

" Grifo meu.
> LE GOFF, Jacques. Op. cit., p. 38.
% |dem, ibidem, p. 49.
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da memoria, seguido por um discurso atualizado referenciando o lugar como
postal, ponto turistico, utilitario, atrativo para ser visitado, por proporcionar uma

vista exuberante para Santana do Cariri:

No tempo de antigamente
O majestoso pontal

feito pela Natureza

em forma de pedestal

de vista assim tao bacana
para a vila de Santana

ja era nosso postal

Na imagem que acompanha o folheto, o ponto de vista do xilégrafo

reflete a imagem descrita nos versos, tendo foco na serra e sobretudo no

cruzeiro:

ACADEMIA DOS CORDELISTAS DO CRATO

A CRUZ DO SECULO

AUTOR: POETA MARANHAO

DESENHO: REGIDIO LACERDA

XILO: GERALDO MARANHAO

Figura 1 — A cruz do século.



48

O xilografo procura destacar a exuberancia do pontal e o cenario
natural sobre o qual se impde a cruz.

% o folheto, entendido como

Inserido na perspectiva de Halbwachs,
suporte de memoria juntamente com os depoimentos dos moradores da
localidade, demonstra que as memaorias sdo construidas por grupos sociais e
lembradas pelos sujeitos, porém sdo estes grupos sociais que determinam o
gue deve ser memoravel, como também como devera ser lembrado.

Seguindo esse pensamento e aprofundando a leitura dos versos, como
também das narrativas, percebemos que o episodio de Santana passou a ser
lembrado pela edificacdo do cruzeiro, pela transformacéo do espaco em lugar
sagrado, onde a insignia da cruz, simbolo cristdo reconhecido como arma
sobrenatural para enfrentamento das investidas diabdlicas, tornou-se um
distintivo para a comunidade de Santana, ao ser colocado no topo de uma
montanha, o lugar mais elevado, essencial para afirmacdo de que aquele povo
praticava a fé catolica.

No plano do catolicismo, a perspectiva apresentada nos conduziu a
buscar um entendimento do contexto histérico religioso em que as apari¢cées
ocorriam, para, assim, chegarmos ao contexto mais amplo, a estrutura desse
imaginario. Segundo Paz,” o catolicismo, até meados do século XIX, no Brasil,
teve como caracteristica central a énfase em atividades de carater devocional,
executadas por leigos, que, de forma isolada, ministravam praticas como rezas,
benzeduras e curas, ocorrendo de forma independente em relagdo a hierarquia
eclesiastica, sobretudo no interior do pais, contribuindo para que uma minoria
de fiéis participassem nas liturgias sacramentais.

Para reversdo desse quadro, o episcopado brasileiro delineou uma
politica de reformulacédo e controle do catolicismo, cujas linhas basicas tinham
por objetivo restaurar o prestigio da igreja, bem como a ortodoxia de sua fé.
Desse modo o catolicismo popular, tdo presente no meio rural de Santana do
Cariri, talvez incomodasse a oficialidade da igreja catolica, colocando-se em

confronto com a for¢ca e 0 emprego das praticas e rituais catélicos.

* Apud BURKE, Peter. Variedades de histéria cultural. Rio de Janeiro: Civilizac&o Brasileira,
2000, p. 70.

® PAZ, Renata Marinho. As beatas do Padre Cicero: participacdo feminina leiga no movimento
sécio-religioso do Juazeiro do Norte. Juazeiro do Norte: Edigdes IPESC-URCA,1998, p. 21-
23.
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Tal panorama nos leva a supor que os relatos das revelacbes
contribuiram de certo modo aos apelos do clero para imposicdo de uma outra
ordem eclesiastica, que chegava através da instituicdo dos rituais litargicos,
tendo, na elevagao do cruzeiro, o marco decisivo dessa instituigdo no Municipio
de Santana, engendrada no contexto da romanizagdo, que, por sua vez,
sustentava-se a partir da valorizacdo do sacerdécio e sobretudo da afirmacédo
do poder dos sacramentos. Os versos do Poeta Maranhdo nos dao indicacao
dessa valorizagao:

Mas o padre tinha fé

E sempre andava na frente
Ali jogando agua benta
Rezando com toda gente.

O contexto da romanizacdo, segundo Hoornaert,’® trazia também em
seu bojo as devogbes que deveriam ser divulgadas e que logo foram
aparecendo no sertdo, nas ultimas décadas do século XIX, centralizadas na
figura de Jesus. Esta centralizacdo alimentou o imaginario popular e
possibilitou, na primeira metade do século XX, a edificacdo de uma capela ao
lado do cruzeiro, consagrada ao Bom Jesus, conforme versos:

(...)

Uma bonita capela

foi erguida no local

para uma vista melhor
do nosso belo Pontal

ao Bom Jesus dedicada
para tornar mais sagrada
a visao desse postal.

Em meio a determinacdo do poder da igreja, poderes politicos
buscaram agregar-se, perseguindo um desejo de afirmacgéo e, assim, conforme
narrativas, passaram a interferir ao longo dos anos por meio de

melhoramentos, segundo o poeta:

No ano de vinte e nove
botaram um grande cruzeiro
amarraram a cruz primeira
na haste desse madeiro

e o pontal da Santa Cruz
transformou-se em nova luz
sendo visto por inteiro.

(.)

® HOORNAERT, Eduardo. Os anjos de Canudos: uma revisdo histérica. 2. ed. Petrépolis:
Vozes, 1997, p. 40.
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Essa cruz é testemunha

Desta festa do momento

Que se despede o prefeito
Com todo contentamento

Por ter cumprido a misséao

E agora faz transigcéo

Com Deus no seu pensamento.

A primeira estrofe refere-se as transformacdes ocorridas em relacéo ao
cruzeiro e a segunda remete a interferéncia dos poderes publicos no local.
Segundo o Sr. Raimundo, foi o seu avd, Laurindo Alves Feitosa, o construtor do
cruzeiro e o articulador junto a comunidade para leva-lo em procisséo até o alto
da serra na virada do século. Porém, em sua fala, pontua a ocorréncia de
interferéncias politicas partidarias que, inclusive, o levaram a lutar junto a
comunidade para a permanéncia da primeira Cruz da Serra. Ele conta que “em
1929, arrancaram o0 cruzeirinho para colocar um maior, porém nao
desprezaram o antigo”, construido pelo seu avd; ao contrario, amarraram este
ao brago da cruz mais alta.

Tempos depois, 0 cruzeiro recebeu a descarga de um raio que o
danificou; entdo, Seu Raimundo diz: “ai entrou negdcio de politica, partido (...)
ai destioraram o cruzeirinho. Andaram querendo botar fora o cruzeirinho, (...)
serraram ele e botaram para um canto para ter descaminho (...).

Nesse momento, Seu Raimundo revela que, reivindicando a meméria
dos antepassados naquele simbolo de referéncia para a histéria de Santana do
Cariri, juntou-se com outros membros da comunidade e novamente colocou 0
cruzeiro no lugar. Na sua fala, percebemos a énfase na memaria através do
conceito discutido por Pollak,”” como um elemento constituinte do sentimento
de identidade, tanto individual como coletiva, a medida que é também um fator
importante do sentimento de continuidade e de coeréncia do grupo em sua
reconstrucao; o lugar torna-se “lugar de memoria” uma vez que, conforme

Nora,® “

SO é lugar de memodria se a imaginagao o investe de uma aura
simbdlica”.
Percebemos também que, além do aspecto religioso, ha inter-

relacionamento com outras instancias sociais, como o universo politico onde as

" POLLAK, Michel. Meméria e identidade social. In: Estudos histéricos, v. 5, n.10, p. 203-4. Rio
de Janeiro: Vértice, 1992.

® NORA, Pierre. Entre meméria e histéria: a problematica dos lugares. In: Projeto histria, V.
10, p. 2. Sdo Paulo: PUC-SP, 1993.
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iniciativas ndo se deram sem tensdes, a cruz sagrada tornou-se marco de
disputas entre alguns chefes locais, que, por sua vez, no intento de dar
visibilidade ao lugar como ponto de atracao turistica, devido a bela paisagem
natural que encerra, as administragdes buscaram edificar novas cruzes, umas
em substituicdo de outras, como ocorreu em 1929, em 1996 e no ano 2000,
com a edificacdo de uma nova cruz, monumental feita em metal.

Com a intervencao do poder publico, o fenbmeno e a crenca passaram
a ser explorados de modo pitoresco, em forma de versos na literatura de
cordel, conforme observamos no texto A cruz do Século, narrativa que revela a
tessitura de relagdes humanas com agentes sobrenaturais.” O ocorrido situa-
se num campo de representacdo expresso por discursos e imagens, pela
difusdo do medo do diabo, onde a comunidade alimentou e construiu uma
ordem simbdlica, dando margem para que a historia passasse a ser por
exceléncia o espac¢o do maravilhoso. Segundo Castoriadis:

Os simbolos constroem realidades através de figuras s6 sendo
possivel ser analisados dentro dos contextos de redes simbdlicas
construidas historicamente, isto é, a sociedade constitui sempre sua
ordem simbdlica nado de forma “livre’, uma vez que também toma
sua matéria no “que ja existe” inclusive na natureza e assim o
simbolismo se crava no natural bem como crava no histérico, no que
ja estava |4, nesse contexto o imaginario € um componente do
simboélico utilizando-se dele para existir.®°

Essa narrativa langa mao de um repertério cultural rico, complexo e de
conflito perpassado pelo poder, deixando em relevo a forca do catolicismo
naquela regido, conduzindo e normatizando condutas, a apropriagdo do espaco
pelo poder publico, a disputa de memoria referenciada pela edificacdo do
monumento, instrumento que fixa e reativa a memoria, que, a0 mesmo tempo,

é produtora de identidade individual, familiar ou do grupo.®*

" CAVIGNAC, Julie Antoinette. Retéricas do olhar e tramas da narrativa. In: MARTINS, José
de Souza; ECKERT, Cornélia; NOVAES, Sylvia Caiuby (orgs.). O imagindrio e o poético nas
ciéncias sociais. Bauru, SP: Edusc, 2005, p. 252-253.

8 CASTORIADIS, Comnelius. A instituicdo imaginaria da sociedade. Rio de Janeiro: Paz e
Terra, 1982, p. 147-154.

8 POLLAK, Michel. Meméria e identidade social. In: Estudos histéricos, v. 5, n. 10, p. 3. Rio de

Janeiro: Vértice, 1992.



1.1.2 A configuracdo do diabo no imaginario caririense

Pensando o cordel e a xilogravura como constitutivos das narrativas
de assombracgdes reveladores de tracos, representacdes e simbolos de
dimensfes ocultas bastante interessantes, sobretudo porque, ao serem
decodificados, ndo se esgotam em si mesmos, mas oferecem algo além da
dimensé&o que neles é dada a ler, neste topico serdo interrogados sobre as
imagens que referenciaram ou referenciam a figura diabdlica por eles
reinventadas e veiculadas. Embora a narrativa da Serra do Cancao n&o nos
tenha apresentado a configuracdo diabdlica, buscamos nos folhetos e na
xilogravura referéncia para essa questao.

Iniciaremos nossa andlise pela construcdo poética de autoria do

cordelista Manuel Caboclo da Silva,®

autor de dezenas de cordéis que
circularam pelo Nordeste a partir da década de 50. Nos versos O menino
gue nasceu com a pintura do cdo, o autor proporciona, logo nas primeiras
estrofes, detalhes que permitem uma constru¢cdo mental indicativa da figura
diabdlica que circulou no imaginario caririense. Tal construcédo verbal, ao ser
cotejada com as imagens visuais difundidas pela xilogravura, abrem uma
perspectiva de compreensdo sobre o imaginario popular em torno desta
figura.

O episddio do folheto traz uma trama centrada no “direito sagrado da
maternidade” facultado a natureza feminina onde o poeta, na repulsa aos
usos e costumes adquiridos pelas mulheres, advindos com a modernidade,
evoca, de modo divertido, a fragilidade deste sexo ao mesmo tempo que
relaciona a infracdo dos cdédigos morais vigentes a um castigo. No caso
proposto pela narrativa em discussao, a transgressao provoca o nascimento
de um demonio, conforme versos:

(.)
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8 Segundo Carvalho (2006:27-45), Manuel Caboclo e Silva “nasceu em Caririacu a 25
quildbmetros do Juazeiro do Norte, em 1916, trabalhou no campo, veio com a familia para
cidade do Padre Cicero e passou a trabalhar em tipografia, em 1938, com José Bernardo da
Silva, o grande editor de folhetos de todos os tempos.” Caboclo aprendeu a ler na grafica,
passando a escrever versos e mais tarde, na década de 50, tornou-se autor de folhetos.
Conviveu com grandes poetas populares da época, tendo também aprendido a arte da
astrologia o que o levou a elaborar e produzir almanaques e horéscopos de onde retirava

parte do seu sustento.



Em uma maternidade
Esta crianca nasceu
Com uma hora falou

E com duas caminhou
Com sete horas correu

Um fenbmeno nunca visto
Foi um modo diferente
Tinha um rab&o comprido
Na boca so tinha um dente
Era um monstro cabeludo
Barbado, feio chifrudo

N&o parecia com gente

Disse: - Mae vocé se lembra
Que antes de descansar
Sua amiga lhe chamou

Pra o carnaval dancar?

E vocé s6 fez dizer:
—“Quando este diabo nascer
E que eu tiro o azar’

Minha mée fique na sua
Neste seu uso moderno
Ditados e nomes feios
Tenho todos no caderno

O mal que se faz no mundo
Passa tudo num segundo
pro arquivo do inferno

Para a expulsdo do diabo de dentro daquela maternidade, como
desfecho final da narrativa, vai ser necessdaria a intervencdo de duas
pessoas que tiveram suas vidas consagradas ao servico da religido catolica,
no caso, uma freira e um padre. A freira enfrenta a assombracéo
mostrando-lhe uma imagem conforme versos:

Mas a freira foi chegando
Ao monstro foi mostrando
A imagem do Senhor

Quando ele viu a imagem
Saltou pro lado de fora
Disse: - Agora € com vocés
E fugiu na mesma hora

O prédio estremecia

O fumaceiro cobria

Quando o bicho foi embora

Na trama dos versos, o padre, no momento do ritual litirgico, na
capela do hospital, recebe aquela visita indesejada e ouve os motivos pelos

guais a assombracdo atormenta as pessoas e somente pelo simbolismo do
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poder espiritual de que o sacerdote se reveste é que sdo emanadas forgas
para expulséo definitiva daquela assombracéao:

Adiante entrou na capela
Que era do hospital

Foi dizendo: - Seu Vigario
“aqui esta o génio do mal’
Eu venho fazer zonzeira
Seu padre faca carreira

A onda agora é legal

(...)

Disse ele: - tenho ordens
Para trabalhar sem medo
Pego gente depravada

E tranco la no degredo
Como o mundo esté no fim
Vou juntar cabra ruim

Pra levar enquanto é cedo.
(...)

O padre aterrorizado
Vendo aquela arrumacéo
O monstro na sua frente
Com a pintura do céo
Chamou por Nossa Senhora
E naquela mesma hora
Apareceu um clardo

O monstro ouviu 0 nome

da Virgem Nossa Senhora
deu ali um grande esturro
saltou pro lado de fora
desembestou a correr

para todo mundo ver
guando o negréo foi embora.

O cerne da narrativa é o pecado da carne, uma evocacao da
humanidade anti-humana manifestada na bestialidade em que vivem as
pessoas. Desse modo, o0 poeta a denuncia deixando uma explicita exortacéo
para mudancgas de comportamento e cumprimento das regras de moralidade
vigentes e, nas entrelinhas, as prescricbes da Igreja Catolica para
convertimento.

O modelo da configuracdo diabdlica referenciado por Caboclo,
considerado na longa duracdo de uma evolugcdo de muitos séculos, ao ser
balizada pela perspectiva de analise proposta por Williams, através da noc¢éo
de “estrutura de sentimento” que, segundo Sarlo,®® opera nos espacos mais

evanescentes e menos tangiveis da nossa pratica, articulada com a nogcéo

8 SARLO, Beatriz. Paisagens imaginarias. Sao Paulo: Edusp, 1997, p. 90.
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de residual, “aquilo que foi efetivamente formado no passado, mas ainda
esta ativo no processo cultural, ndo como elemento do passado, mas como
elemento efetivo do presente”.?* Conforme Nogueira,® essa configuragdo
possui tracos com o modo de representacdo pedagogico difundido apds o
século Xll, periodo em que as representaces do juizo final e do inferno
povoaram a imaginacado dos fiéis e as paredes das igrejas. Segundo o autor,
0s tedlogos se preocuparam em estabelecer o perfil e o carater diabdlico
num intuito de auxiliar a cristandade a reconhecer o inimigo.

Nesse periodo, h4 uma preocupacdo em recolher descricdes
existentes na tradicdo erudita e popular acrescida de outras ditadas pela
imaginagdo, materializando uma infinidade de retratos riquissimamente
detalhados sobre as formas demoniacas. Devido aos esfor¢cos pedagdgicos
dos representantes da fé, o diabo assume uma aparéncia de monstro
repugnante, cuja distor¢do evidencia a sua corrupgdo espiritual. No afresco
criado por Taddeo di Bartolo, o diabo é construido como um monstro de
corpo humano, dotado de chifres, trés cabecas e pernas e garras de ave de
rapina. Com cada boca mastiga um pecador, enquanto evacua um outro.

A apresentacdo do elemento demoniaco sob uma forma animal ou
mesclando formas humanas e animais contribuia para salientar a sua
natureza bestial, de acordo com a orientagcdo canénica, mas também
constituia um costume tradicional: o de representar seres
sobrenaturais de modo monstruoso, por meio da combinacdo de
elementos diversos da natureza. O mundo antigo possuia grande
guantidade de seres fantasticos, reduzidos pelo Cristianismo a
condicdo de demonios inferiores, e € precisamente nessa arte do
Paganismo que a fantasia dos cronistas e artistas vai buscar
inspiracdo para descrever e retratar os agentes do Mal.®°

Segundo Souza “a imperfeigao fisica do demo nao era s6 espelho de
sua imperfeigdo interna, espiritual, como também servia de contraponto a
perfeicdo divina.®” Partindo do exposto, o jogo que se coloca entre
mudancas e permanéncias histéricas no tocante as construcfes das
imagens ao longo dos séculos possibilita entrever muitos elementos que

continuam referenciando certas imagens sobretudo quando se torna claro

% WILLIAMS, Raymond. Maxismo e literatura. Rio de Janeiro: Zahar, 1979, p. 125.

®NOGUEIRA, Carlos Roberto. Op. cit., p. 61-63.

% NOGUEIRA, Carlos Roberto. Op. cit., p. 66-67.

8 SOUZA, Laura de Melo. O diabo e a Terra de Santa Cruz: feiticaria e religiosidade popular
Brasil colonial. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2009, p. 330-331.
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gue diversas imagens do passado foram incorporadas as representagcoes
imaginarias e a memdéria. Para tanto, vale salientar que

O grande modelo que influenciou toda uma iconografia diabdlica
foram as classicas imagens de Pa e dos satiros: criaturas meio
homem, meio bode, com chifres, cascos partidos, olhos obliquos e
orelhas pontiagudas. A essa combinagcdo a imaginacdo crista
acrescenta um ingrediente essencial: as asas de um anjo. Contudo,
como se tratava de anjos caidos, as asas ndo poderiam ser de um
passaro que voa a luz do dia, e sim as de um morcego, que ama as
trevas, e de um modo absolutamente diabdlico, vive de cabeca para
baixo. Entre as caracteristicas emprestadas a Antiguidade, que
tornaram a figura de P& extremamente conveniente para sua
incorporacdo a uma demonologia cristd, estavam 0 seu apetite
sexual desenfreado e sua selvageria — sua hostilidade a qualquer
ordem instituida.®®

Desse modo, a representacdo da narrativa do folheto elaborada por
Caboclo, bem como as imagens construidas por Nilo ao representar as
assombracdes do Cariri, revela tragos do imaginario demoniaco difundido no
século XIll, seguindo as condutas e pedagogias do medo atrelado a
conversao.

Situando essa questdo no ambito das imagens xilograficas,
percebemos tal configuracdo presente nos tracos dos artistas e xilégrafos

contemporaneos, conforme representacao das Figuras 1 e 2 a seguir:

% NOGUEIRA, Carlos Roberto. Op. cit., p. 67
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Figura 2 — O menino que nasceu com a pintura do céo.



58

Figura 3 — Diabo assombra farmacéutico.

A observacao nos leva a enfatizar que as imagens do diabo, adaptadas
na contemporaneidade e representadas nas expressodes culturais produzidas
no Cariri, continuam indicando a natureza bestial desta assombracdo num
complexo processo de apropriacdo e ressignificacdo das imagens no tempo e
no espaco, revelando, conforme Vovelle,®® que, mais do que ilustracdo, estas
constituem discursos.

Partindo do exposto, ressaltamos que as assombrac¢des protagonizadas pelo
diabo, constituidas de residuos temporais derivados do imagindrio europeu,
possibilitam trilhar o caminho para o entendimento de outros elementos, que
acabaram sendo inseridos no contexto da demonizacgao, reprimidos a partir do

periodo moderno europeu conhecido na Histéria pela grande repressao a

8 VOVELLE, Michel. Imagens e imaginario na histéria: fantasmas e certezas nas mentalidades
desde a Idade Média até o século XX. S&do Paulo, SP: Atica, 1997, p. 30.
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feiticaria, onde se buscou mapear as crencas e 0s mitos pertencentes aos
cultos agrarios pagdos e, assim, transforma-los em agentes satanicos. Entre
tais elementos demonizados, o lobisomem surge em nossa investigacdo como
uma assombracéo bastante proxima do diabo e recorrente nas narrativas orais,
no cordel e nas xilogravuras produzidas no Cariri. A sua imagem possui alguns
tracos e semelhancas com a figura diabdlica ja discutida, conforme verificamos,
nas xilogravuras abaixo, uma que acompanha o folheto de cordel O valente
cobra choca na pega do lobisomem (Figura 3), elaborada na década de 70, e a
cena do &lbum Assombracdes do Cariri intitulada Lobisomem Avistado por
Cacador (Figura 4).

i -

L asa 317},

Autor: Manoel Caboclo e Silva — tac 07042591/0001-09

€ VBLENTE COBRR CHOCH

o2

Figura 4 — O valente cobra choca na pega do lobisomem.
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Figura 5 - Lobisomem avistado por cacador.

Vale ressaltar que as xilogravuras nos colocam em contato com as
experiéncias, as crencas e o cotidiano de uma comunidade, posto que cada
cena “sugere uma histéria como se fosse um conto resumido”, cabendo a nés

decifra-10%.

1.2 O lobisomem

Nesse romance eu descrevo
Coisa de antigamente

Como bem na Paraiba
Quando tinha pouca gente

% VVOVELLE, Michel. Op. cit., p. 118.
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“Terra de moga bonita
E cangaceiro valente”.

(...)

Antigamente se via

As coisas mal-assombradas
As 12 horas da noite

Se via as almas penadas
Na sexta os “lubisomes”®*
Correndo pelas estradas

Os versos do romance que acabamos de citar foram construidos na
década de 70, pelo poeta Manoel Caboclo, e intitula-se O valente Cobra Choca
na Pega do Lobisomem. A narrativa esta perpassada por um confronto
maniqueista entre o bem e o mal, na trama de um episodio pitoresco
envolvendo personagens tipicos do universo sertanejo, numa busca pelo
lobisomem num tempo onde as fronteiras entre o mundo real e o sobrenatural
eram inaudiveis.

Segundo o poeta, o tempo pretérito foi o lI6cus das relagdes complexas
entre 0s homens e 0s agentes sobrenaturais, constituindo-se o lugar da
memoaria no qual as representacdes teriam uma energia prépria, investidas dos
valores dos quais 0 poeta, como representante de um grupo social, valer-se-a
para incutir preceitos e reforcar a ordem moral.

Na trama espaco-temporal, afloram elementos residuais de longa
duragdo, como “as 12 horas da noite”, tempo portador de coisas maléficas
concedido as aparicdbes de almas e as metamorfoses em lobisomens.
Conforme Jean Delumeau,’® essa forma de percepcdo da noite foi promovida
pela cultura dirigente, dos séculos XIV e XVII, mediante sua predilecdo morbida
pela feiticaria, satanismo e danacdo. Nessa percepcao, a Lua também aparece
como incremento desse lado inquietante e maléfico.

Além de significados morais, o cordel também ressalta elementos
culturais, marcando uma representacao negativa do cangago ao mesmo tempo
gue apela para a afirmagcdo masculina na valentia do homem nordestino,

representado por um personagem paraibano que viveu em 1865, de carater

L “|_ubisome”, segundo o autor do cordel é um dos modos da linguagem popular sertaneja.

2 DELUMEAU, Jean. Histéria do medo no Ocidente, 1300-1800: uma cidade sitiada. Sdo
Paulo: Companhia das Letras, 2009, p. 147.
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adequado as exigéncias sociais e, sobretudo, respeitador dos preceitos morais
vigentes.

Tal figura dramética, conhecida nos arredores como Chico Cobra
Choca, se opbe a outro personagem também valente, contudo, implicado com
muitos crimes:

Mais de duzentas vilvas
Este bandido deixou
Mocinhas de boa fé
Este monstro carregou
Para nao ser descoberto
Dentro do fogo queimou

Tal criminoso, conhecido como Joao Conrado, ainda vivia cercado por
acllitos cangaceiros e, apesar de toda forca e poder, encontrava-se
aterrorizado por um lobisomem.

E ai que o poeta encontra uma brecha para forjar a luta do bem contra
o0 mal, quando o poderoso Jodo Conrado incumbiu Chico Cobra Choca, em
missdo de trabalho, de apanhar este bicho abominavel de natureza bestial e

forca quase incontrolavel:

Quando esse bicho aparece
A tudo ele mete medo

Briga com mais de 10 homens
Ninguém descobre o segredo
Corre em sete provincias

Até o dia bem cedo

De muito longe se ver

Bem na testa um esporéo
Faisca fogo dos olhos

Tem forca como um dragao
Rasga o fato e bebe sangue
De qualquer um valentao

Dotado de coragem e auxilio de forcas sobrenaturais reforcadas por
elementos simbdlicos do catolicismo, Cobra Choca aceitou a misséo; seguiu
seu destino e, assim, capturou ndo apenas um mas quatro lobisomens que

corriam nas cercanias. Evidentemente o protagonista, para realizar a faganha,

Fez um ponto na espera
Do lubisome passar
Quando deu a meia noite
Ouviu o bicho roncar

Ele abriu a arataca

para o lubisome entrar

No meio da encruzilhada



63

Ele fez a armacgao
Encruzou um sacatrapo
E fez um signo Saloméo
Pegou quatro lubisomes
Nesta mesma ocasiao

Nessa estrofe o autor aponta que a emboscada ocorreu no meio de

uma encruzilhada. Segundo Souza, a encruzilhada é um “local escuso onde o

bem e o mal se cruzam, e que os antigos consagravam a Hécate”.%® Conforme

Schmitt,

No século XIll, pregou-se que as encruzilhadas eram lugares
poluidos em funcdo da excessiva frequentacdo dos homens, o que
permitia ali ser o lugar onde se sofriam as ilusdes diabdlicas,
povoado de fantasmas de cavaleiros que combatiam em torneios. Ao
contrario, dizia o bispo de Paris (...) ‘esses fenbmenos ndo se
produzem nos campos, pois sdo lugares muito limpos.*

Sendo assim, 0 poeta recorre ao espagco como elemento investido de

representacdo simbdlica e reafirma, na estrofe seguinte, a forca e o poder de

outros elementos, como o “signo de Salomao

"% & um “corddo bento”, no

combate as forcas do mal:

lobisomens

Em cada monstro asqueroso
Um cord&o bento amarrou
Enganchado um no outro
Fez uma fila e marchou

As quatro da madrugada

Na fazenda ele chegou

Uma vez dominados pela forca e poder dos simbolos sagrados, os

revelaram 0s motivos pelos quais viravam assombracoes.

Evidentemente, todos eles haviam violado a lei catdlica e os preceitos morais:

Chico falou com os bichos:
- Me respondam nesta hora
Por que vivem atribulados
A correr de mundo a fora?
Disse um:- Nao acredito

na Virgem Nossa Senhora.

O segundo também disse:
-A minha mée desprezei
Ela me dava conselhos

% SOUZA, Laura de Melo. O diabo e a terra de Santa Cruz: feiticaria e religiosidade popular no
Brasil colonial. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2009, p. 339.

* SCHMITT, Jean Claude. Os vivos e os mortos na sociedade medieval. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1999, p. 206-207.

% Que remonta a culturas pré-cristds; estrela de seis pontas usada como amuleto e
recomendada contra adversidades sobrenaturais.
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Porém eu nunca tomei
Nesta miséria de vida
Correndo me acabarei

Falou agora o terceiro:
-Desprezei Nosso Senhor
Fui levantador de falso
Infame e conspirador
Agora vivo no mundo
Como um fogo corredor

J& o quarto respondeu:

-Fui assassino e ladrédo
Derramei 0 sangue humano
Sem nenhuma compaixao
N&o me sai da consciéncia
A maior tribulagéo.

No desfecho final do romance, os lobisomens afirmaram ser
assombracdes, espectros, que perambulavam ha cem anos, por causa dos
pecados revelados no folheto. Conjurados por Cobra Choca, foram
encaminhados de volta para o além.

A trama tratada apresenta-se como uma reelaboracao organizada com
elementos residuais, apresentando similitude com relatos localizados em 1400,
gue retratam, assim, como o0s lobisomens, almas errantes e violentas em

decorréncia de pecados ndao-expiados, conhecidas como o0s Espiritos do

Yorkshire, espiritos que apareciam sob forma de animais. Conforme Schmitt: *°
Globalmente, as razdes e os objetivos das apari¢cdes estdo de acordo
com os esquemas habituais e com a ideologia eclesiastica. Os
espiritos manifestam-se por causa de pecados ndo expiados:
assassinatos (entre os quais o de uma mulher gravida), roubos
(segundo os casos, de colheres, de seis moedas ou de feno para
engordar fraudulentamente um boi), perjurio, subtragéo de heranga,
concubinato de um padre, ou ainda morte sem batismo de um recém
nascido (o que lembra o caso do meio-irmé&o adulterino de Guilbert
de Nogent). Vérios foram excomungados em vida e morreram sem
ter sido reconciliados com a Igreja. Sdo almas penadas que 0s Vivos
“conjuram” ritualmente a dizer-lhes seu “nome”, a “causa” (de sua
aparicdo) e o “‘remédio” (de que precisam) (nomem, causam,
remedium). Esse ‘remédio” € comumente a “absolvicdo” de um
padre. Os clérigos também intervém, portanto, mas essencialmente a
titulo de destinatarios da aparicdo, aptos a dizer missas pela
salvagao do morto (...) Nesses relatos, nunca se trata de “almas do
purgatério”’, mas de “espiritos” muitos corporais que saem de suas
sepulturas, espalham-se fora do cemitério, aterrorizam os aldedes
gue os reconhecem sem dificuldade e os atacam com igual violéncia.

% SCHMITT, Jean Claude. Op. cit., p. 164-5.
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Esses “espiritos” (spiritus) apresentam-se comumente sob a forma
humana, mas alguns estao sujeitos a surpreendentes metamorfoses:
um deles, “ex-mercenario” de Rielvaux, aparece a um homem sob a
forma de um cavalo que se empina, de um monte de feno provido de
uma luz no meio e, enfim, “na figura de um homem” que propde ao
vivo carregar seu saco de favas (leguminosas tradicionalmente
ligadas a morte), mas ndo além de uma torrente, espécie de fronteira
simbdlica que ele se recusa a atravessar. Um outro morto, que fora
excomungado, aparece ao alfaiate Snowball sob a aparéncia de
um corvo adejando como se fosse morrer e langando centelhas pelo
lado. Chocando-se com violéncia contra o homem, fere-o cruelmente
e o faz cair do cavalo. O mesmo espirito reaparece em seguida sob a
forma de um cdo com uma corrente no pescogo, mas capaz de falar
como um homem para rogar a Snowball que peca por ele sufragios a
um padre.

Essa crenca chegada ao Brasil com a colonizacao é relatada por Laura

de Melo e Souza como elementos da tradicao folclérica perdida nos tempos:

Acreditava-se entdo - como ainda o fazem muitos habitantes do
Brasil rural hoje — que determinadas pessoas tinham a virtude de se
transformar em animais. Tal crenca remontava a tradigéo folclorica
européia, perdida nos tempos - 0 tempo em que os animais falavam,
em que belas desposavam feras -, e as tradigcbes indigenas e
africanas, onde jabutis, cagados, macacos, bois agiam como se
fossem homens. Ainda na antiguidade, construiram-se dois
esteredtipos: o da estriga e o do homem-asno. Este foi celebrado por
Apuleio; as estrigas, por sua vez, aparecem em Ovidio, chupando o
sangue de criancinhas e soltando gritos estridentes, espécie de
mistura de coruja com vampiro. Santo Agostinho dizia que o0s
homens sonhavam que o demo os metamorfoseava em animais. Na
Europa, a demonologia da época Moderna emprestou elementos de
metamorfose da tradigéo folclérica milenar. Em 1428, processos de
feiticaria em Sion, no Valais e em Toldi ja aludiam a metamorfose,
associando-a ao voo noturno das bruxas. Bruxas, portanto, tinham a
capacidade de se transformar em animais: as que foram queimadas
em Lisboa no auto-de-fé de 1559 iam ao saba transformadas em
caes e gatos por arte do demo. Demonstrando que na esfera do
divino o homem e animal se confundem arquetipicamente, também
os tupinamba acreditavam que o feiticeiro era passivel de sofrer
metamorfose, assumindo feicdes zoomorficas.®’

A vida em sociedade produz bens emblematicos de ordem material e
imaterial por meio de um conjunto de representacfes cujo dominio € a
comunicacdo expressa em diferentes tipos de linguagem, discursos que se
materializam em textos imagéticos, iconograficos, impressos, orais, gestuais

etc.%® Nesse contexto, consideramos as narrativas materializadas no cordel

%" SOUZA, Laura de Melo. Op. cit., p. 326.
% SWAIN, Tania Navarro. Histéria no plural. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, 1994, p.
46.
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como algo carregado de conteudos e vivéncias, como produto de um dialogo
em seu sentido amplo, uma vez que o0s textos nas suas leituras e releituras
atualizam, produzem, criam e fazem circular sentidos dentro de uma rede
especifica de significados.

Desse modo, a linguagem do cordel permite uma interacéo verbal, feita
com o intuito de ser apreendida de maneira ativa, ndo podendo jamais ser
compreendida e explicada fora do vinculo com a situagdo concreta. Essa
comunicacdo verbal entrelaca-se inextricavelmente aos outros tipos de
comunicacdo e cresce com eles sobre o terreno comum da situacdo de
producdo. “Nao se pode, evidentemente isolar a comunicagdo verbal dessa
comunicacao global em perpétua evolugcdo. Gragas a esse vinculo concreto
com a situacdo, a comunicacado verbal € sempre acompanhada por atos sociais
de carater ndo verbal (gestos do trabalho, atos simbdlicos de um ritual,
ceriménias etc.).%

Na confluéncia da oralidade com a escrita, a crenca em lobisomem
proporciona diversos elementos para nossa reflexdo. Seu Antonio,'® residente
no Municipio do Crato, fez referéncia a dois casos que envolvem pessoas do
seu meio social que viraram lobisomens por consequéncia de praga materna,
como foi o caso de Miguel Preto:

NGs tinha aqui um componente, conhecido da gente né, ele gostava
de dar na mée dele, ai a mae dele jogou uma praga, que ele tinha
gue virar lobisomem uns cinco a seis anos.

Ainda a gente alcangou ele virado em lobisomem viul

Num porco, num cachorro, num animal...

Cansamos de ver isso, foi uma praga que a mae jogou!

Uma pessoa ruim, né, vira lobisome mesmo!

E o outro acontecimento foi o exemplo de Vicente Fino, que, também,
sob efeito da maldicdo da mae, corria nas noites de Lua cheia entre os

municipios de Crato e Barbalha metamorfoseado em lobisomem:

Aqui teve Vicente Fino, la no Lameiro, que virou lobisomem sete
anos por causa que ele foi deixar o0 ailmogo para os trabalhadores na
roca, ai no caminho ele comeu a carne, né!

Ai quando chegou la disse ao pai dele que tinha uns cabra que tinha
comido a carne na casa da mée dele, ai o véi, com raiva, foi matar a
veia, mas antes da veia morrer disse que: — Ele era de virar
lobisomem sete anos e quem matasse ele, ficava correndo no seu

% BAKHTIN, Mikhail. Marxismo e filosofia da linguagem. 9. ed. Sdo Paulo: Hucitec Annablume,
2002, p.123-124.
1% pepoimento de Antonio José Lourenco, de 76 anos, concedido em 20/10/2008.
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lugar. Ele virou bicho sete anos e Miguel Preto também. Nesse
tempo, havia lobisomem! Hoje ndo tem mais!

Variante bastante citada pelos membros da Irmandade de Penitentes
do Sitio Cabeceiras, em Barbalha, trazendo os mesmos elementos que a
narrativa encontrada no Crato, porém com alguns adendos. Vale ressaltar que

101 6 uma suplica imperativa e ardente as poténcias

Praga, segundo Cascudo,
sobrenaturais para que castiguem cruelmente o inimigo abominado. E um voto
de maldicdo em ato punitivo, executado por Deus, entre os cristdos, invocado
nas férmulas indispensaveis: “permita Deus que... Deus ha de ser servido

” 4

que...” Em Portugal e no Brasil, a designacdo é praga, que Meyer-Libke
afirmava provir de chaga (Exodo, 1X, 10-11); e praguejar seria jurar pela chaga
de Cristo, naturalmente provocando-as nos entes odiados. Popularmente, diz-
se que a praga, quando € dita em horas abertas, como ao meio-dia, em pleno
sol ou a meia-noite, nas trevas, tera efeito inevitavel. De acordo com a sua
mengao nos arquivos inquisitoriais de Toledo e Valéncia, em 1538, “A praga
fundamenta-se no poder da palavra”, materializando sua representacéao.

Na vers&o contada pelo senhor Severino Rocha,*® Vicente Fino era do
seu convivio, posto que trabalhavam juntos nos engenhos de rapadura. Essa
aproximacao possibilitou conhecer as experiéncias de metamorfose do
companheiro de trabalho. Na entrevista, Seu Severino ndo fez grande
referéncia ao motivo da transformacédo, chegando até mesmo a dizer, apés
nossa interrogacéo, que nao sabia o0 porqué; porém, passados alguns minutos,
depois de um siléncio, foi que afirmou: — “Porque ele levantou falso a mae
dele!”, deixando reforcado, de maneira implicita, o poder da palavra atribuida
pela mae.

Mas percebemos que a intencdo do Seu Severino em falar sobre
Vicente Fino adveio da experiéncia propria vivida por seus familiares proximos:
sua esposa e seu filho em fase de amamentacao. Ele fez questéo de tratar do
poder de transportar-se rapidamente de um lugar para o outro sem ser notado
gue Vicente Fino possuia, como também ressaltou o interesse desse

lobisomem do Cariri em comer criangas:

191 CASCUDO, Luis da Camara. Geografia dos mitos brasileiros. 2. ed. Sdo Paulo: Global,

2002, p. 527-528.
192 Severino Rocha, 83 anos, nasceu em 1925, no Sitio Cabeceira, em Barbalha.
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- Vicente Fino mandou eu tirar um mel pra ele levar na casa dele no
Lobo, eu tirei o mel!

- Oxente, Vicente! E cumé que tu vai deixar esse mel la no Lobo e tu
amanhece o dia aqui? De madrugada tu tem que botar fogo na
fornalha!

Ai ele disse assim:

- Nao se incomode, desta que eu vou.

Ai eu dei o mel, ai ele foi, né!

Quando foi passando |4 em casa, eu morava assim na beirinha da
estrada e so6 tinha um filho, a mulher e um filho!

Ai ela tava deitada no claro da lua e 0 menino mamando.

Ele passou, reparou pro menino e disse:

- Eu s6 ndo como esse menino porque é filho de Severino, mas eu
vou dizer a ele, mode ele tomar providéncia com ele.

Ai quando foi no outro dia, quando eu cheguei no engenho ele ja tava
14, ai ele disse;

- Severino! N&o deixa mais, aquela mulher tua dormir no meio do
terreiro ndo, que eu s6 ndo comi aquele menino porque era filho teu,
mas sendo eu tinha comido.

No instante em que testemunhava, Seu Severino, num tom de
veracidade e espanto, disse:

- Vicente fino que falou isso pra mim!

Ai eu cheguei falei pra ela.

Al ela disse:

- Deus me livre, nunca mais no mundo eu durmo aqui no terreiro!

No decorrer da entrevista, Seu Joaquim Mulato,'® sentado na mesma
roda de conversa em que estava seu Severino, apresentou sua Vivéncia,
lancando luz para as viagens ligeiras que o lobisomem do Cariri fazia. Seu
Joaquim chegou a perguntar a Vicente Fino informacdes que julgava

pertinentes sobre a metamorfose, obtendo dele a seguinte resposta:

Eu perguntei:

— Tu vira bicho?

- Ele disse néo, eu tenho uma oragéo, uma rezinha que eu fago para
fazer uma viagem ligeira.

E importante ressaltar que Seu Joaquim Mulato € o membro mais idoso
do grupo, guardido da memoria daquela comunidade, depositario de historias
imaginarias e mestre narrador para os discipulos da irmandade de penitentes
da qual € decurido. Por isso, suas experiéncias trazem elementos valiosos para
nossa pesquisa, posto que se constitui um homem-memadria na perspectiva
indicada por Nora:

Quando a meméria ndo esta mais em todo lugar, ela nao estaria em
lugar nenhum se uma consciéncia individual, numa decisao solitaria

103 88 anos: entrevista concedida em outubro de 2009.
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nao decidisse dela se encarregar. Menos a memoria € vivida
coletivamente mais ela tem necessidade de homens particulares que
fazem de si mesmos homens-memoria.*®*

Seu Severino Rocha, por sua vez, na posi¢cédo de segundo decurido do
grupo, também €é um elemento portador de experiéncias importantes e,
juntamente com Seu Joaquim, apresenta perspectivas semelhantes, quando
destaca elementos como: “reza ligeira” para adquirir o poder de se transportar
de um lugar a outro sem ser notado; a metamorfose em “Noite de Lua cheia” e
a acao de “comer crianga”.

Partindo do conteddo dos depoimentos apresentados, observamos
que estes pbem em relevo muitos elementos que responderam as
necessidades locais no ambito de valores e normatizacdo de conduta.
Contudo, em sua substancia transparece o amalgama de varias tradi¢coes,
desde elementos apropriados pelo cristianismo através do ato punitivo pela
palavra proferida pela autoridade materna, como também de residuos pagaos,
entre eles, a capacidade atribuida aos benandantis'® de se transportarem com
certa rapidez de um lugar para o outro, conforme aparece nas viagens ligeiras
feitas por Vicente Fino.

A propriedade de comer crianca perpassou todos os relatos do
lobisomem, levando-nos a perceber a ligacdo, ainda que ténue, com a
atividade atribuida as bruxas pelo tribunal do Santo Oficio ao proclamar que
estas circulavam por toda parte sem serem vistas, além de possuirem uma arte
diabélica de comer carne de criancas pequenas.'®

A estrutura de sentimentos dos relatos mostram detalhes em constante
renovacao, perpassados por varios momentos histéricos e intentos datados e
localizados pelos que produziram, propalaram e granjearam essas histérias e
imagens.

Alem desses elementos destacados, outras informagdes permitiram

acrescentar o repertério que reforca a diversidade cultural no Cariri, como é o

1% NORA, Pierre. Entre meméria e histéria: a problematica dos lugares. In: Projeto histéria. S&o

Paulo, PUC-SP, v. 10, 1993, p.18.
195 Benandanti como eram chamados no Friul, entre o final do século XVI e a primeira metade
do século XVII, os praticantes de um culto da fertilidade que diziam ser defensores das
colheitas contra bruxos e feiticeiros. Ver: Ginzburg (1988).
1% GINZBURG, Carlo. Os andarilhos do bem, feiticarias e cultos agrarios nos séculos XVI e
XVII. Sao Paulo: Cia das Letras, 1988, p. 97-147.
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caso do depoimento de Seu Raimundo Alves Feitosa.’®” Interrogado sobre
experiéncias com algum tipo de assombracao, ele, que ja havia narrado sobre
as aparicdes do diabo na Serra do Cancao, em Santana, respondeu: “Eu ja
ouvi falar muito em lobisomem; por sinal tinha uma criatura aqui que virava
lobisomem. Eu vi muito o povo contar que se assombrava com ele (...), ele
aparecia em forma de um cachorro”.

Durante a entrevista interroguei sobre os motivos de tal transformacéo
quando a esposa de seu Raimundo, Dona Josefa Maria de Souza,'®® que
estava sentada ao lado dele, interferiu na conversa, respondendo: “Ele mexia
com as filhas, ai virava lobisomem”. Sua declaracdo, cotejada com as
informagdes de Cascudo, em seu conteddo, traz a tona a existéncia de
elementos ibéricos da metamorfose por castigo.

A proibicdo do incesto € um fendmeno séciocultural presente em
diversas culturas e tem por base a imposicdo de limites para o0s
relacionamentos afetivos humanos. Constitui-se em paradigma que redne em si
costumes de ordem cultural e natural. O incesto representa a natureza
instintiva animal do ser humano e seu impedimento expressa a relacdo entre a
natureza e a sociabilidade. Transgredir esse preceito social origina uma outra
ordem numa outra dimenséo, que € a puni¢cdo por meio da metamorfose em
‘bicho”.

Segundo Cascudo,'® a metamorfose em lobisomem é constituinte do
mito universal que chegou ao Brasil na memoria do colonizador, decorrente da
cultura ibérica, na qual virar lobo significava um castigo por alguma ofensa
moral grave, como a relacao libidinosa entre parentes consanguineos, como o
caso citado acima. Porém, vale salientar que Cascudo ainda traz um elemento
importante que né&o foi encontrado nos depoimentos adquiridos por nds, mas
gue também circula no Nordeste, como é o caso de filhos gerados a partir da
copula entre compadre com comadre, padrinho com afilhada e, mais ainda,
além das razdes morais, uma doenca conhecida como opilagdo. O autor afirma

gue, em Alagoas, quando recolhia informacdes para seu estudo, ja ndo havia

197 85 anos, residente no Municipio de Santana do Cariri. Entrevista concedida em 29/07/2009.

198 84 anos, residente no Municipio de Santana do Cariri. Entrevista concedida em 29/07/2009.
19 CASCUDO, Luis da Camara. Geografia dos mitos brasileiros. 2. ed. Sdo Paulo: Global,
2002, p. 382-383.
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vestigios da licantropia como castigo por uma desobediéncia a preceito moral;
s6 a conheciam como explicacfes fantasticas das febres paltdicas.

Vale a pena ressaltar esta contribuicdo de Cascudo em relacdo ao
compadrio, posto que este constitui também uma imposicdo de limites para
relacionamentos afetuosos, por representar uma forma de parentesco espiritual
decorrente de um sacramento cristdo, o batismo.

O batismo institui, com efeito, uma dupla relacdo: de um lado, entre
padrinho (ou madrinha) e afilhado (ou afilhada) e, de outro lado,
compadres e comadres, isto €, pais carnais e pais espirituais do
mesmo filho. Bem atestado depois do século VI, o compadrio €&,
desde a Idade Média central, um laco social forte que implica
deveres de protecéo e assisténcia.'*°

No ambito do cristianismo, a sociedade funciona como uma grande
familia onde seus membros, em virtude do batismo, sdo irmédos e irmas em
Cristo e os padrinhos assumem a mesma fungcdo social dos pais. Cotejando
essa informacao de Cascudo com os relatos apresentados, percebemos que a
tradicional narrativa apresentada acerca da figura do lobisomem insere-se

numa fungéo normativa crista.

1.2.1 O lobisomem e as reminiscéncias pagas

Na variante da figura do lobisomem observada por Carlo Ginzburg,***
no seu livro Os Andarilhos do Bem, o autor lanca luz sobre a questdo da
feiticaria, entre o final do século XVI e a metade do século XVII, através de
analise de processos inquisitoriais. O seu estudo faz alusdo a um processo
contra um lobisomem lituano que teve lugar em Jirgensburg em 1692. No
processo, tal figura € resquicio da cultura oral paga difundida na Europa e
revela, desde a aparéncia fisica do lobisomem, que, dentro dos cultos agrarios,
tomava aspecto de cachorro, “cao”, como funcédo dentro do contexto histérico
ao qual pertencia, onde representava “cédo de Deus e inimigo do diabo”,
protetor dos homens contra perigos, aléem de garantir a prosperidade das

colheitas. O lobisomem nesse contexto ndo vagava sozinho, mas em alcateia.

19 SCHMITT, Jean Claude. Op. cit., p. 213.
1 GINZBURG, Carlo. Op. cit., p. 50-54.
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O autor expde sobre a confissdo de um velho, com mais de 80 anos,
que dizia ser lobisomem. Perseguido por causa da revelagdo, o acusado foi
interrogado por juizes da inquisicdo, no periodo moderno, onde a Igreja
Catolica esteve empenhada em tentar destruir as antigas crencas pagas e
dota-las de outros significados. Durante interrogatorio, o réu

confessa abertamente aos juizes que o0 interrogaram ser um
lobisomem (wahrwolff). Mas a sua narrativa se afasta muito da
imagem da licantropia difundida na Alemanha setentrional e nos
paises balticos. O velho diz que o seu nariz fora quebrado, no
passado, por um camponés de Lemburg, Skeinstan, morto ja ha
bastante tempo. Skeistan era um feiticeiro; juntamente com 0s seus
companheiros, tinha levado as sementes de trigo ao inferno para que
as messes nao crescessem. Acompanhado por outros lobisomens,
Thiess fora ao inferno e lutara contra Skeinstan. Este armado de um
cabo de vassoura (atributo tradicional das bruxas) enrolado num rabo
de cavalo, havia golpeado o nariz do velho naquela ocasido. Nao se
tratava de um confronto ocasional. Trés vezes por ano, nas noites de
santa LuUcia, antes do Natal, de Pentecostes e de Sao Joado, os
lobisomens vao a pé, com uma alcatéia, até um lugar situado “onde
termina o mar”: o Inferno. La eles lutam com o diabo e os feiticeiros
golpeando-os com longos chicotes de ferro e perseguindo-os como
cdes. Os lobisomens, exclama Thiess, “ndo podem suportar o
diabo”.**?

Em seguida, o depoimento do velho Thiess mostra que o combate
travado pelos lobisomens visava assegurar a fertilidade dos campos, ocorrendo
em favor da prosperidade das colheitas, deixando transparecer uma pratica dos
rituais agrarios. Os juizes, perplexos, lhes pedem explicagdes: “Se os
lobisomens ndo podem suportar o diabo, por que se transformam em lobos e
descem ao inferno?”

Conforme verificamos, o motivo apresentado na resposta dada pelo
depoente foi que “(...) desse modo eles podem trazer de volta para a terra tudo
0 que os feiticeiros roubaram — gado, cereais e os outros frutos da terra.”

O mito, demonizado na Reforma, foi bastante divulgado através de
impressdes que orientavam precaucdes contra as armadilhas diabolicas. “As
impressdes estavam repletas de histérias de possesséo, de lobisomens e de
aparicées de Satd”.'™® A partir das experiéncias colhidas no Cariri, 0 mito do

lobisomem tomou novas formas, constituindo uma trama de elementos de

12 Grifo nosso.

3 DELUMEAU, Jean. Op. cit., p. 366.
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diferentes temporalidades e origens, permitindo sua heterogeneidade e,
guando fundamentado a partir da noc¢éao articulada por Williams, de dominante,
residual e emergente, a dinamica e 0s contrastes no interior da cultura
transparecem. Da forma como encontramos 0 mito nas narrativas, ele se
relaciona a formagOes culturais e sociais anteriores, constituindo-se um
elemento cultural de aspecto residual, que, apesar de ter sido forjado num
passado distante, de certo modo, aparece na atualidade com significado oposto
ao encontrado na estrutura pagd. Contudo, os sujeitos acionam determinados
elementos dessa estrutura para responder as necessidades geradas na

atualidade.

1.2.2 O papa-figo

Essa figura € encontrada no imaginario popular como um homem que
andava com um saco nas costas, no qual colocava criangas que roubava para
matar e tirar-lhes o figado. Dai a denominacéo papa-figo. Assim, em tempos
passados, 0s pais apropriavam-se das historias que envolviam esse ente,
contadas geralmente em rodas de conversa, para amedrontar seus filhos e
assim té-los sob controle.

Esse universo cultural inspirou o xilografo Nilo para construcdo da
cena “Papa-figo ronda crian¢ca” (Figura 5), onde representa a versdo da
narrativa que ouvia, dos mais antigos, na sua infancia. Para esse xilégrafo, as
histérias do papa-figo “tinha um cunho moral”, Segundo este, o ente néo
existia; servia apenas para provocar medo nas criangas.

Sua versao poética traz como pano de fundo o meio rural em cena
noturna. No segundo plano, criangcas assustadas na janela de uma casa e, no
primeiro plano, o papa-figo representado por um homem idoso, com aspecto de

mistério.



Figura 6 — Papa-figo ronda crianca.

Freyre refere-se a essa figura como outra versao do lobisomem:

Diz que um ricago estava dando pra lobisomem, alarmando a
populagdo. Empalidecendo, amarelando, perdendo toda a cor de
salde, como em geral os homens que dao para lobisomem.
Tornando-se mais bicho do mato do que homem de sobrado.
Desesperado de encontrar cura ou alivio para seu mal na ciéncia dos
doutores recorrera o ricagco ao saber misterioso dos negros velhos.
Um dos quais depois de examinar o doente rico dissera a familia:
“loid s6 fica bom comendo figo de menino.” “Figo” no portugués do
negro queria dizer figado. Diz-se que o proprio negro velho se
encarregou de sair pelos arredores do Recife com um saco as
costas. la recolnendo menino no saco (...) Desses meninos sussurra
alenda que o africano, protegido pelo branco opulento, arrancava em
casa o figado para a estranha dieta do doente (2000, p. 97).

suporte xilografico a partir da memoaria de Nilo e a outra apoiada na tradic

papa-figo foi concebida no Cariri? As pessoas acreditavam mesmo na s

existéncia? Seria o papa-figo outra verséo do lobisomem?

74

Na tradicdo pernambucana, no livro Assombracdes do Recife Velho,

Assim se esbocam diante de nos duas variantes: uma construida em

ao

oral pernambucana. Diante das versdes, nos indagamos: como a crenga no

ua
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Nas investigacdes, a concepcéo revelada trouxe indicagfes de que o
papa-figo, no imaginério caririense, ndo esta representado da mesma forma
como em Pernambuco, como uma versao do lobisomem. A similitude dos
elementos esta na retirada do figado humano para cura de doenca.

Dona Anténia Josefa da Conceicdo,’'* de 86 anos, residente no
Municipio de Nova Olinda, afianca a existéncia desse elemento como “uma laia
de gente que tem, que tira figo das criancas, tira figo de quem morre, tira figo
de quem quiser pegar para fazer remédio (...) pra ele e até pra n6s.”

Segundo esta narradora, no passado, quando o papa-figo aparecia, as
criangas viviam escondidas porque ele as enganava oferecendo presentes para
depois prendé-las, cortar debaixo da costela e retirar-lhes um pedaco do figado
e, ao sair, ainda deixava para os pais uma quantidade de dinheiro em cima do
corpo da crianga morta.

D. Zulene Galdino™® certificou a existéncia dessa pratica em sua
infancia: “Papai nos trancava. Ele dizia que fazia medo andar pela estrada; o
vei do figo cortava crianca e tirava o figo pra fazer Biotonico, ainda hoje a gente
pensa que é verdade!”

A narrativa em seu dinamismo a heterogeneidade, constitutiva dos
artefatos culturais que, inseridos no ambito da estrutura de sentimento,
demonstram uma atualizacdo da figura, posto que os elementos que enuncia
foram originados no presente e divulgam uma nova configuracdo. Sobretudo,
guando se referem ao papa-figo como sujeito que “tira o figado das pessoas
para fazer Biotbnico”, insere-se no contexto da propaganda idealizada por
Monteiro Lobato no inicio do século XX, para o fortificante Biotonico Fontoura,
gue teve ampla divulgacdo no territorio nacional. Este medicamento, bastante
utilizado no meio rural, era uma composi¢cdo escura, a base de ferro, usada
para amenizar ou mesmo curar as anemias causadas por parasitose intestinal.

Partindo do exposto, os dois exemplos nos mostram a existéncia da

crenca no papa-figo com uma forca fidedigna realgcada pela performance das

1% Durante a entrevista, Dona Antdnia aponta o conhecimento de muitos entes fantasticos

sobre os quais ja ouviu falar através das narrativas contadas pelos mais antigos e narra um
pouco sobre cada um, além de indicar a presenca de um rio encantado que corre sob o
lugar onde mora, embaixo da terra, além de mencionar uma estreita ligacdo sua com uma
entidade do candomblé e assumir que faz reza forte para outras pessoas em troca de
dinheiro.

Entrevista concedida por Zulene Galdino, 59 anos, em outubro de 2008, no Municipio do
Crato — Ceara.
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narradoras, porém nao revelam qual o tipo de doenga que poderia ser curada
com o remédio a base de figado humano. Para essa pergunta, o poeta Abrado
Batista traz a resposta:

A crenca no papa-figo
Também no sertdo existe
Doenca que da no homem.
E sabem em que consiste?
E em crescer a orelha
Uma coisa muito triste

E quem tem esta doenca
Vive sempre a procurar
Criancas que estejam s6s
Para o figado tirar

E comer pois s6 assim

A doenca vai curar'®®

Papa-figo assombrava
Somente com 0 seu nome
Se os grandes tinham medo,
E das criangas nem se tome
Pois o pavor era maior

Do que se morrer de fome

O papa-figo era um homem
Por um rico recomendado
Para cacar figados de jovens
Para curar um leprado
Porque o doente era rico
Vivia sempre guardado

Na ultima estrofe, o poeta cita a doenca, além de articular uma sintese
das variacdes, como também referéncia a diferenca entre o rico e pobre,
articulando relacdo de poder econémico que justifica a possibilidade da morte
de alguns para que outros pudessem salvar suas vidas. Nesse caso, um rico.

De acordo com dados da Antologia da Literatura de Cordel,*'’ o poeta
caririense Abrado Batista, marcado pela “cidade mistica” do Juazeiro do Norte,
conta que, quando garoto, foi orientado pela mé&e por meio de conselhos
retirados dos folhetos de cordel e da Biblia. Assim, quando pequeno,

acreditava nas histérias de almas, lobisomens e papa-figos, revividas nos

1® MEDEIROS, Eugénio Dantas de. A estéria de um lobisomem. Academia de Cordelistas do

Crato, 1993, p. 2.

CEARA, Secretaria de Cultura, Desportos e Promog&o Social. Antologia da literatura de
cordel, v. I, p. 50, Fortaleza: trabalho elaborado pelos pesquisadores do Projeto Literatura
de Cordel,1978.
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versos que compde.'® Assim, o imaginario vivido pelo poeta perpassa uma
corrente, um elo de contacdo, traduzido nos textos, revelando o carater
formador dessa experiéncia, que passou a ser um diferencial na sua obra, ou
seja, o papel preponderante de suas origens para concep¢cdo de mundo
relatada nos seus escritos.

Essa maneira de representacdo da realidade faz com que seus autores
disseminem o lugar de uma conexdo de textos onde sdo, a0 mesmo tempo,
leitores e co-autores de producéo de sentidos e significados. Para Baczko, no
texto Imaginacdo Social, os imaginarios sociais séo forcas reguladoras da vida
em grupo, constituem varios pontos de referéncia no vasto sistema simbolico
gue os grupos produzem, sendo, através deles, que uma coletividade designa
a sua identidade, além de elaborar uma certa representacdo de si. Esses
imaginérios, além de estabelecerem a distribuicdo de papéis, posi¢cbes sociais,
contribuem para o0s sujeitos manifestarem suas crengas e construirem codigos

de comportamentos.

1.3 A procissao das almas

Para Seu Joaquim,*® a existéncia da representacdo da procissdo das
almas no imaginéario local é a mais pura verdade — “Existe procissdo das
almas”.

A pessoa V€ aquelas visdo, eu mesmo nunca vi ndo, nao vou mentir,
mas muitos que trabalham, andam de noite vé.

Aqui tinha uma menina que tinha um aviamento ali; finado Jodozinho,
que tava trabalhando mais a menina, viu quando desceu tudo de
branco cabeca baixa; vé é que eles vao rezando, mas ninguém
entende o que é; ndo sabe que reza €, sabe que € rezando, mas
guem é que sabe?

Mais o camarada que for na estrada se assombra (..) quem vé aquilo
tem medo (...) isso aparece aqui acola(...) é de noite mas é dificil ver.

Na reflexdo da narrativa, percebe-se que ele assegura a verdade do
fenbmeno sobrenatural, além de revelar seu grande conhecimento sobre

experiéncias com espectros. Seu discurso vai compondo os fios da trama que

18 BATISTA, Abrado. Folclore, n° 63. Recife: Centro de Estudos Folcloricos, 1978.
19 Entrevista concedida em outubro de 2008. Joaquim Mulato, 88 anos, residente no sitio
Cabeceiras, Barbalha — Ceara. Faleceu no ano de 2009.
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narra, ao tempo que oferece muitos elementos para a compreensdo. Entre
eles, o tempo noturno como sendo tempo proprio de aparicées

fantasmagoricas.

A imagem xilografica, de autoria de Nilo (Figura 6), representando uma
procissdo de almas, cotejada com as experiéncias historicamente vivenciadas
por seu Joaquim Mulato, enquanto “Homem memoria®, chefe da Ordem dos
Penitentes da Cruz, irmandade associada a passagem do Padre Ibiapina, em
1870, pelo Cariri, reflete elementos sagrados e profanos intercruzados com a

religiosidade popular.

Figura 7 — A procisséao das almas.

A devocéao as almas se inscreve nas obrigacdes e rituais do grupo de
penitentes, que tem como uma de suas fungdes encomendar defuntos por meio

de benditos e oracoes.
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As imagens s&o cotejadas com o estudo de Schmitt,**® historiador
francés que discorre sobre a relagc&o entre os vivos e 0os mortos na sociedade
medieval como uma forma de pensar aquela sociedade através do espelho do
além. Tradicionalmente, a escuriddo convém as manifestacdes sobrenaturais
mais inquietantes: as do diabo e dos demonios, as dos fantasmas que sofrem
em lugares pouco diferentes dos infernos. E bem verdade que “os terrores
noturnos” servem para inculcar nos cristdos os seus deveres registrados no
programa ideoldgico do que Delumeau denominou “cristianismo do medo”.
Medo comum da noite, explicacéo teoldgica dos clérigos de que 0s espiritos,
enquanto ndo chegam até Deus, permanecem na noite; por isso, suas
aparicbes mais frequentes ocorrem a noite. Desse modo, a noite, nessa
representacdo, assemelha-se as trevas do além, constituindo-se no seu
povoamento pelas almas privadas da luz e da viséo de Deus.

Relatos sobre procissfes noturnas de almas sao verificados também

! o fenémeno pode ser

em outras localidades do Brasil. Segundo Arroyo,*
encontrado no imaginario popular em S&o Paulo, na Igreja de Nossa Senhora
do Rosario do Embu. Conforme o autor,

Em determinada noite os esqueletos dos padres jesuitas abandonam
a sepultura comum sob o altar-mor e desfilam processionalmente até
0 cemitério, “onde permanecem horas seguidas em confabulagéo
com os mortos. Ao desmaiar da noite, o cortejo volta para a igreja.
Por isso, quando a luz se apaga no Embu, os moradores dizem que
a procisséo dos padres vai sair, pois ela é feita as escuras.

Seu Joaquim, em seu discurso, oferece ainda um elemento bastante
interessante, quando se refere ao som que as almas em procissdo produzem
em cortejo, afirmando que ninguém pode entender o que dizem. Schimitt
também aponta subsidios referentes aos séculos Xl e Xlll, baseado nos
relatos coletados pelo erudito M. R. James,'* que trata sobre os sons n&o-
identificaveis produzidos por espiritos: “os espiritos falam, mas com uma voz
estranha de ventriloquos: uma fala do interior das visceras e ndo com lingua,

como em um cantaro vazio”.*?® Seu Joaquim, ainda no seu depoimento, realca

120 SCHMITT, Jean Claude. Op. cit., p. 199.

121 ARROYO, Leonardo. Igrejas de Sao Paulo. S&o Paulo: Brasiliana, 1966. Apud CASCUDO.
Op. cit., p. 538.

122 JAMES, M. R. Twelve medieval ghost stories. The English Historical Review, 147, July 1992.
Relato XII. In;: SCHMITT, Jean Claude. Op. cit.

123 |dem, ibidem, p.167.
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outra questdo que julgamos interessante: ele identifica, na aparicdo, um sinal
para mudanca na natureza, referindo-se ao caminho tracado pelas almas:

Ali um menino viu, ali dentro do rio.

Ele chegou agui me contando. Eu disse:

- passou por dentro das batatas?

Eu digo:

- € 0 rio que vai passar 14!

Ele disse:

- passa néo!

-eu disse: passal Elas sé andam ou na estrada ou no rio; por onde a
agua for elas vao; se elas deixarem aquele leito que a agua ta
correndo e forem por outro canto, espere que 0 rio vem por cima.
Ora na outra semana deu a chuva, arrancou as batatas todinhas.
Eu ndo disse que era sinal que a agua ia por ali?

Passou viséo por riba daquele cantol...

Elas s6 andam no rio; por onde a agua for, elas vao andando; é
umas coisas que eu ndo entendo o que é aquilo.

Tem procissdo das almas, mas eu nunca vi nao.

Na sua versdo, sao perceptiveis residuos dos antigos rituais agrarios,
posto que esse fato ocorre para afirmar mudangas nos ciclos da natureza,

124 5 rio tem

alguma cheia que possibilite os rios alterarem o curso. Em Shimitt,
significado simbdlico, podendo representar uma fronteira entre o pais dos vivos
e 0 pais dos mortos. Nos relatos que envolvem o simbolismo das aguas,
encontramos uma Vvariante ressaltada por Cascudo, oferecendo-nos
informac¢des de que, na tradicdo popular, as almas de pessoas que morreram
afogadas andam por cima das ondas do mar em cortejo processional na noite

de finados. O fato foi registrado também em versos:*®

Tem visto procisstes

Nas ondas do mar profundo
Com muito mais cerimonha
Das que se faz nesse mundo;
Adepois desaparece

E a tempestade cresce
Ficando o mar furibundo.

A estrada, por sua vez, também tem seu simbolismo; desempenha um
papel importante em muitas aparicées do exército dos mortos. Ela conduz a
vagueacdo dos mortos e da ritmo a sua tropa, arrastando-os para uma morada

definitiva.

24 1dem, ibidem, p. 206.
%Dpicionario do Folclore Brasileiro. 11. ed. Sdo Paulo: Global, 2002, p. 538.
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O autor italiano Ginzburg confirma conexdo sugerida hipoteticamente
sobre procissdo de mortos, ao identificar, nessa crenca, resquicios da tradicéo
paga dos exércitos furiosos ou caca selvagem, nos depoimentos elencados dos
processos criminais do século XVI e XVII, de mulheres friulanas que se
autodeterminavam benandantis quando asseguravam percorrer em espirito,
procissdes noturnas de mortos comandados por uma divindade feminina. A

crenca

nas cavalgadas noturnas teve uma admiravel fusdo, testemunhada
pelos antigos penitentes alemées. Neles, todavia, 0 nome de Diana
€, as vezes, substituido pelos nomes de algumas divindades
populares germanicas, como Holda, dotadas de atributos que, por

by

um contraste alias muito freqiiente, dizem respeito tanto a vida
guanto & morte. Holda, com efeito, analogamente a sua coirma da
Alemanha meridional, Perchta, € ao mesmo tempo deusa da
vegetacdo, e portanto da fertilidade, e guia do exército furioso ou
caca selvagem (..) - isto é do bando dos que morreram
prematuramente, que percorre a noite, implacavel e terrivel, as ruas
das aldeias, enquanto habitantes trancam as portas em busca de
protecao.*?®

Esse exército de almas penetrava nas casas, levando os vivos a
realizarem oferendas aos espiritos cansados de vagar errantes. Desse modo,
pregava a tradicdo que, em certas datas, as casas deveriam estar limpas para
receber os espiritos errantes, conforme afirma Anna, a Ruiva, uma das
benandantis, que afirmava ver mortos “nas sextas-feiras e sabados”. Dizia ela:
“era arrumar as camas cedo, porque nesses dias 0os mortos costumam chegar
cansados e deitar nos leitos de suas casas”.'?’ A crenca conservou-se nas
tradicGes populares, sendo difundida n&do sé na ltalia, ressaltando que, no dia
de finados, dois de novembro, os defuntos atravessavam as aldeias em
procissdes carregando velas e entrando nas casas que Ihes pertenciam, onde
a piedade dos vivos havia preparado bebidas, alimentos e camas limpas.

Na trilha sugerida pelo autor, acreditamos que residuos desses
elementos estdo nos depoimentos encontrados no imaginario popular
caririense, evidentemente, com transformacdes sociais. Desse modo, a

declaracdo de Anna, a Ruiva, cotejada com a exposicdo de Dona Zulene

126 GINZBURG, Carlo. Op. Cit., p.63.
27 \dem, ibidem, p. 64.
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Galdino,*®® de 59 anos, residente no Municipio do Crato, revela algumas
similaridades residuais:

No dia dois de novembro tem a procissao das almas.

Quando é 5 horas da manha Deus abre a porta do céu pras almas
irem visitar a sua familia pra saber se seus familiares estdo rezando
por elas.

Meu pai dizia que se abria porta do cemitério pra aquelas almas
virem tudo de vela acesa pra rezar.

Ninguém pode sair de casa cinco horas da manha e nem doze horas
do dia porque as almas andam fazendo peniténcia!

Elas vém cantando na procisséo:

Senhor Deus pequei, Senhor misericordial

Quando é dia de finado, os falecidos da nossa familia vém nos visitar

()

Com as narrativas, podemos inferir que ha um didlogo entre o espiritual
e o0 material, criagbes miticas de uma cultura plural, mestica, onde os fatos nao
se explicam; sdo recebidos pelo grupo como mensagens reveladoras da
interferéncia divina no cotidiano. Desse modo, as representacdes construidas
nas narrativas sobre assombracdes referentes as almas séo recebidas como
mensagens, servindo para compensar as atribulagbes do cotidiano, fazer
justica e passar avisos, além de possibilitar a revelacdo de um universo de
histérias miticas que satisfazem aspiracfes culturais e morais.

De fato, conforme Chartier, podemos entender que os modos de
perceber a realidade social ndo sdo de maneira alguma discursos neutros;
produzem estratégias e praticas que tendem a impor uma autoridade, além de
justificarem, para os individuos, suas escolhas e condutas. Nesse caso, 0S
entes incorporados na tradicdo oral do Cariri, em certa medida, constituem
entre suas inumeras funcdes, também, maneiras de construir ordem, moldar
certos padrdoes de carater e viabilizar um repertério comunicativo tonificante

para a vida em sociedade e a constituicdo e reafirmacdo de valores e ética.

128 Entrevistada em outubro de 2008.
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2.1 O pai da mata

O pai da mata existe! O meu pai mermo viu um pai da mata cagando
pequi em riba da serra (...) Ele é de casco, mais ou menos que nem
0 casco de um peba, ele tem um olho na testa como uma lanterna. E
um negocio feio! Se ele pegar a gente, bota debaixo do suvaco e
come a nossa cabeca, ele se alimenta de miolo. (...) do nosso juizo!

(.)

Meu pai contava a gente e dizia: - Meus filhos, vocés cacam mais
abram do olho que na serra tem o pai da mata. Hoje eu néo sei se
ainda existe que n&o ouvimos mais falar em pai da mata,
caboquinha, mas tudo existe e ainda tem, é que ndo chega a gente!
Onde ele tiver bicho ndo grital Se ele pegar a gente ele come a
cabeca (...) e o miolo. (Raimundo Aniceto 76 anos).

A crenca no pai da mata remete aos indigenas, embora seja uma
construgcédo cultural complexa e multifacetada, tessitura onde se entrelagam
diversos fios culturais de longa duracéo.

A fala de seu Raimundo, que, orgulhosamente, se declara
descendente dos indios Cariris,'* destaca-se entre as experiéncias vividas,
coletadas por nos, referentes a esta figura imaginaria, posto que oferece dados
com riqueza de detalhes sobre a configuracdo e funcédo da criatura, baseada
em um relato de segunda méo.

Dona Antbénia, de 83 anos, residente no Sitio Sozinho, em Nova Olinda,
de formacdao religiosa hibrida, que combina a devo¢cdo ao Padre Cicero com

elementos das culturas afro e indigena, também oferece, com bastante

129 Cariris, denominac&o de um ramo indigena do Brasil, classificado por Capistrano de Abreu.

Segundo Gustavo Barroso apud Figueiredo Filho (1964, p.10 -11), os cariris eram uma
nacéo idémita e inquieta, de lingua travada, como se dizia, isto €, que nado falavam o idioma
tupi. Habitavam o sertdo, mas ao longo dos rios; de suas cabeceiras, se estendiam até as
proximidades da costa. Ocupavam a vastissima regiao compreendida entre a margem
esquerda do Rio Sdo Francisco e as quebradas das serras do Araripe e da Ibiapaba.
Combatidos pelos bandeirantes baianos da Casa da Torre de Garcia d’Avila, com eles, as
vezes, se aliaram para dar caca a outros indios seus inimigos. Escuros, altos, membrudos,
ornados de penas negras, carrancudos e tristonhos, figuram nos documentos antigos com
os varios nomes de Cariris, Carirés, Kiriris e até Alarves. Essas denominag¢des cabiam ao
seu ramo principal. Com outros ramos do mesmo sangue, usavam apelidos diferentes.
Evangelizaram-nos, no alto do S&o Francisco, no século XVII, os capuchinhos franceses
Martin de Nantes, Teodoro de Lucé, Bernardo de Nantes, Boaventura de Becherel,
Anastacio de Audierne e José de Ploermel. Ddeve-se ao primeiro a interessantissima
“Relation succinte e sincére de La Mission Du Pe. Martin de Nantes, prédicateur capucin,
missionaire apostolique dans Le Brésil parmi Iés indiens appelés Cariris”. No Cear4,
aldearam-nos, no século XVIII. Os franciscanos italianos Carlos Maria de Ferrara, Francisco
Palermo e Joaquim de Veneza, os frades carmelitas fundadores de Misséo Velha e Missao
Nova e o Jesuita Jacob Cochle. Todavia, em 1780, restavam poucos descendentes dessas
tribos bravias, que foram transferidos para as vilas de indios mansos das cercanias da sede
da Capitanias do Cear&: Paupina (ou Messejana), Arronches (ou Parangaba), Caucaia (ou
Soure), onde foram, dentro de algum tempo, absorvidos pela populacao local (BARROSO,
Gustavo. A margem da histéria do Ceara. Imprensa Universitaria do Ceara, 1962).
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propriedade, uma representacéo para o pai da mata em muito semelhante a do
relato de Seu Raimundo tanto na configuracdo quanto na funcdo adquirida pelo
ente. Segundo a narradora, “quando o pai da mata pega uma pessoa
[evidentemente alguém que esta a procura de animais para caga, ou mesmo
retirando frutos do meio da mata], faz um fogo, espeta (...) com uma das
pernas em formato de espeto, assa e come.”

As imagens repassadas por estes dois narradores identificam o pai da
mata como um monstro glutdo e devorador de quem se atrever adentrar o mato
para procurar presas no seu habitat. Por essa razdo, acreditamos que tais
representacbes chamam a atencdo para um estrato de crengcas ainda muito
vivas, que tonifica o imaginario no cariri. Nas narrativas relacionadas,
evidencia-se o0 uso dos relatos de segunda mao, ja que, na primeira, o bicho foi
enxergado pelo pai do narrador e, na segunda, o encontro com o ente foi vivido
pelo sogro da depoente D. Antbnia, conforme ela mesma revela:

Meu sogro viu um pai da mata! Foi pra serra e viu de longe (um ruido
muito alto) laigdoo, laigd... Uma voz chamou: - E pra céa
companheiro! (...) Ele foi chegando pra perto, alto..., passada larga...,
um pé era que nem um espeto, sO tinha um pé, ele chegou bem
pertinho de Seu Miguel, ai ele voltou pra tras e disse: ndo respondam
gue é o pai da mata!

As evidéncias mostram que esses narradores, conhecedores das
histérias que circulavam e circulam no universo rural, retiradas das
experiéncias vividas com entes fantasticos, assombra¢des, repassam o0 que
lhes fora contado com mobilidade de recriacdo e interpretacao, traduzindo a
fecundidade inerente a oralidade e o papel primordial da memodria na
transmissdo dessa heranca cultural, ja que as narrativas contadas tanto por
Seu Raimundo quanto por D. Antbnia sobre o pai da mata sdo fundamentadas
na memoria de outros “relatos de segunda mé&o do passado”, baseados em
“testemunhos oculares e outras recordagées”.**

Nesse panorama, pela evocagcdo, a memoria restaura imagens do
vivido e, nessa propriedade evocativa, acaba permitindo a recriagdo mental de
informacdes conectadas a objetos, pessoas ou acontecimentos ausentes. Vale
salientar que nesse ponto, “é preciso considerar que todos nés temos um

‘museu imaginario’ de imagens, transmissoras de uma heranca do passado

1% | OWENTHAL, David. Como conhecemos o passado?. In: Projeto Histéria: trabalhos da

memoria, n° 17. Sdo Paulo: Educ-FAPESP, 1998, p.108.
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veiculadas pela memodria individual, que é forjada de acordo com a memoria
social”.®* Essa memoria veicula uma imagem produzida em determinado
tempo e espaco cultural e é a partir dela que nos encaminharemos para a
historicidade do pai da mata.

E importante destacar aqui que ndo encontramos nos cordéis, por nds
selecionados, referéncia a esta figura emblemaética, ficando toda a informacéo
obtida a seu respeito circunscrita a representacédo xilografica criada por Nilo,
alids ponto de partida para conhecimento sobre este ente, até entdo
desconhecido por nés, e, em seguida, aos depoimentos orais recolhidos nas
entrevistas, bem como a coleta de dados organizada por Cascudo. Por isso, de
antemao, reconhecemos a necessidade futura de um aprofundamento maior
por parte de outros estudiosos que queiram adentrar por essa trajetoria cultural.
Contudo, vale ressaltar que, apesar das poucas informacdes a esse respeito, a
trama dos relatos sobre o pai da mata nos levou ao caminho que aponta para
0 seu imbricamento ou relagdo com a vida natural, uma vez que os narradores
deixam, nas entrelinhas, um entendimento que leva a intervencao dessa figura
paternal e agressiva para 0 amparo e a preservacao do meio natural, dando a
ler uma indicag&o de que esta é a sua principal funcéo. Tal conjetura toma por
base a declaragdo dada por Seu Raimundo Aniceto: “onde ele tiver bicho num
grita!”

Seu Joaquim Mulato, portador da memodria do grupo de Penitentes,
trazendo sempre em sua mensagem uma perspectiva da religiosidade popular,
reforca a imagem do pai da mata como um guardido do mundo natural, embora
demonizado. Ele assegura a associacdo do ente com a natureza, numa
construcdo que leva a crer que a sua existéncia so6 ocorre onde houver mata
preservada. Vejamos como ele diz:

O pai da mata existe, mas ndo é aqui ndo, aqui ndo tem ja acabou!

O mundo t4... [interrupcao da fala]. Mata s6 na Amazénia! Mas essa
serra, do jeito que ela vai aqui, ela atravessa todo o estado; quando
ela chega na serra da Amazonia ela vai pro riba, vupt ... Ai o bicho de
la vem pra cé e daqui vai pra la; vem, anoitece aqui e amanhece 4.
Uma coisa que corre que s6 a besta feral!

131 PESAVENTO, Sandra Jatahy; SANTOS, Nadia Maria W.; ROSSINI, Miriam de Souza.
Narrativas, imagens e praticas sociais: percursos em histdria Cultural. Porto Alegre, RS:
Asterisco, 2008, p.15.
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E significativo notar, na sua narrativa, que o ente sO habita onde héa
floresta, sugerindo que a Chapada do Araripe, no passado, o acolheu porque,
nesse tempo, sim, as pessoas eram conscientes, nao destruiam pela ganancia,
tanto € que ele chega a iniciar uma frase, logo suprimida, dando margem a
uma diversidade de leituras. Porém, no ambito da sua formacé&o, acreditamos
gue seja uma critica a falta de atencdo com o meio ambiente.

Este narrador, seguindo uma logica prépria, apresenta o tempo e o
espaco como elementos que ganham uma dimensdo imaginaria,
evidentemente, numa légica contraria a racionalidade, enfatizada no fenbmeno
do movimento do pai da mata entre regides distantes, como o0 Amazonas e 0
Cariri, expondo, assim, a crengca num tempo mitico e sagrado.

Conforme Eliade,™*? essa concepc¢do de tempo compreendida por seu
Joaquim “é qualitativamente diferente do tempo profano, da continua e
irreversivel duragcdo na qual esta inserida nossa existéncia cotidiana e
dessacralizada’. Nessa perspectiva, o imaginario ndo esta subordinado ao
espaco geografico, territorializado, mas configurado numa outra dimenséo, que,
por sua vez, também acolhe o tempo, a rapidez ou agilidade desenvolvida pelo
ente durante sua transposicéo, a qual, imediatamente, é comparada com uma
artimanha da besta fera, uma das denominac¢des do diabo.

De acordo com Castoriadis,**® estas imagens, no sentido mais amplo
do termo, estdo ai para serem vividas por si mesmas e o papel dessas
significacdes imaginarias fornece respostas as perguntas que nao sao
respondidas pelo nexo racional.

A narrativa imagética materializada por Nilo, Pai da Mata Assombra
Cacador, propde uma visualidade que, em “alguns aspectos”, enquadra-se na
mesma estrutura das narrativas orais enunciadas e, assim, ao avaliarmos esta
imagem de modo mais detalhado, percebemos que a poética do artista traz
uma representacdo atualizada, sugerindo uma reconstrugcdo, um modo

emergente de imaginar e representar a experiéncia com o pai da mata.

32 E| |JADE, Mircea. Mito do eterno retomno. Sao Paulo: Mercuryo, 1992, p.53.

1¥CASTORIADIS, Cornelius. A instituicdo imaginaria da sociedade. Rio de Janeiro: Paz e

Terra, 1982, p.172-177.
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Figura 8- Pai da mata assombra cacador

Elaborada com os meios que lhe sdo proprios, a linguagem grafica,
suporte de uma imaginagcdo, participa da mesma progressdo dos relatos
contados. A presenca do ente diante do ser humano, como nas narrativas
coletadas, causa certo temor, posto que 0 encontro tem a noite por cumplice,
alids, elemento recorrente nos relatos e nas xilogravuras e, de certa forma, ja
tratado no capitulo anterior. Na cena, o cacador, tomado de horror, deixa cair
da sua méo a arma, instrumento que lhe daria possibilidades para apreender
animais e até mesmo a probabilidade de enfrentar o monstro que |lhe causa
tanto medo. Contudo, ela proporciona uma demonstracdo de impossibilidade
da acdo humana diante do sobrenatural, alids, caracteristica reveladora de uma
funcdo: a imposicdo da forca e do respeito que certos entes imprimem no

imaginario.
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Essa imagem, criada dentro de uma visdo peculiar do xilégrafo, leva-
nos a pensar também na intencionalidade desse sujeito, pela reconstrucdo de
uma identidade cariri e, ao avaliarmos com mais profundidade a representacéo
da sua autoria, percebemos muitas mudang¢as no traco ou seja, a tessitura de
novos elementos oferecidos pelo artista, como, por exemplo, a imagem
construida com dados assemelhados aos de uma ave gigante, pelo menos a
cabeca e os membros inferiores. Possui como que uma espécie de asa,
enquanto o tronco e os membros superiores assemelham-se a silueta dos
humanos, constituindo uma representacao que revela o ente como se este
fosse composto por partes de homem e ave, diferindo da forma oferecida pelas
narrativas orais que certificam o corpo do ente constituido por casco, uma das
pernas em formato de espeto, conforme afirmou Seu Raimundo e D. Antbnia, e
também um anico olho que este possui no meio da testa.

Assim, fica evidente que Nilo reconstroi uma variante para a imagem
do pai da mata por meio da linguagem xilogréfica, permitindo uma visualidade
emergente e atualizada.

De acordo com Alves,

A linguagem define uma forma, e ndo mais do que uma, de agarrar o
real (0 que ndo impede que usemos em momentos diferentes,
diferentes linguagens). A linguagem é uma técnica, uma ferramenta
de captacéo, e quando ela capta a “coisa”, € a forma como a coisa é
captada que a define como objeto de conhecimento. Para todos os
efeitos praticos, entretanto, tendemos a considerar 0 objeto assim
construido como se fosse idéntico a realidade. Trata-se de uma
opcao exclusiva, que classifica as outras como “falsas”. Por isto
mesmo, se a linguagem nos permite ver de certa forma, ela nos torna
cegos para outras formas de agarrar a mesma coisa, formas estas
gue a construiriam como um objeto diferente.***

Essa temética, da maneira como foi abordada por Nilo na linguagem
xilografica, da a ver esse universo fantastico de um modo que possibilita
conexdes de sentido entre varios elementos, de varias temporalidades,
captados pela comunidade e pelo xilégrafo no seu modo cultural de perceber o

mundo, denotando que a linguagem artistica ndo é uma copia do real ou

13 ALVES,Rubem. O enigma da Religido: Papirus,p.170,1988. apud RAMOS, Francisco Régis
Lopes. O verbo encantado: a construcdo do Padre Cicero no imaginario dos devotos. ljui:
Ed. UNIJUI, 1998, p. 28.
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mesmo uma forma de transmitir informac¢cdes, mas uma organizacdo do real
uma vez que se funda no real.

No ambito da trajetéria da historicidade do pai da mata, indagamos
sobre a recorréncia dessa crenca em outras localidades, como se configura e
guais elementos se assemelham aos que foram encontrados nos depoimentos
no Cariri.

> no Dicionario do Folclore Brasileiro, localizou a

Camara Cascudo,®
crenca no “pai do mato”, nos Estados de Pernambuco e Alagoas. Segundo este
folclorista, em Alagoas, a representacao é dada da seguinte forma:

um bicho enorme, mais alto que todos os paus da mata, com cabelos
enormes, unhas de 10 metros, orelhas de cavaco. O urro dele
estronda em toda a mata. A noite, quem passa ouve também sua
risada. Engole gente. Bala e faca ndo o matam, é trabalho perdido.
SO se acertar numa roda que ele tem em volta do umbigo.

O autor prossegue destacando que, além da crenca nesse ente como
‘bicho do mato”, a sua representagédo também pode ser encontrada nas

® onde é representado como figura

tradicionais brincadeiras dos reisados,
possuidora de uma cabeleira farta.

Essa representacdo utilizada por brincantes gerou expressdes
populares usadas para referir-se aqueles que deixam os cabelos grandes,
como: “estd que é um pai do mato!” Como também a expressdo bastante
utiizada por maes de familia quando querem que o filho corte os cabelos.
Assim elas dizem: “vocé quer virar pai do mato, menino? Na brincadeira, o
entremeio cantado articula: “O, que bicho feio s6 é o pai do mato...!”

A atuacao do folclorista Cascudo diante dos vestigios sobre o pai da
mata aparecem fragmentadas, independentes. Contudo, uma sugestdo dada
por este autor referente a possibilidade de uma comparacédo dessa figura com
um outro ente popular conhecido na Amazoénia pela designacdo Mapinguari,
nos auxiliou como um fio condutor na busca pela historicidade da crenca no pai
do mato, ajudando-nos a entender alguns elementos. Contudo, sua sugestao

tropeca numa contradi¢do, proposi¢cao que sera discutida aqui.

135 CASCUDO, Luis da Camara. Dicionario do folclore brasileiro. 11. ed. Sdo Paulo: Global,

2002, p. 466.
% Grupos que cantam e dancam na véspera e dia de Reis (6 de janeiro). Ver: CASCUDO,
Dicionario do Folclore Brasileiro, p. 581.
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7

O Mapinguari € um integrante do ciclo dos monstros, classificacdo
elaborada pelo folclorista para melhor acomodacdo do material recolhido.
Encerra algumas semelhancas com o pai do mato ou pai da mata, como €
chamado no Cariri, a0 tempo que traz a tona elementos para o enriguecimento
e ampliagdo da investigagéo.

Segundo o autor, o dominio desse ente esta circunscrito aos Estados
do Para, Amazonas e Acre, tonificado pela populacdo que mora nas margens
dos rios e nas matas. Esse imaginario é assegurado por trabalhadores e
cacadores, que o concebem como verdadeiro deménio do mal, matando quem
encontra, na intencdo de comer, vulneravel apenas se acertado no umbigo,
alias, conforme autor, item classico para morte dos monstros.

Ao contrario de outras entidades fabulosas, o Mapinguari ndo anda
durante a noite, periodo que restringe para o sono. A probabilidade para
encontra-lo perambulando em meio a floresta é durante o dia. Este monstro,
segundo narradores seringueiros, bem como os recém-vindos da Amazonia,
nao avanca silenciosamente sobre a vitima, mas, quando o faz, é berrando
muito alto, permitindo que, de muito longe, as pessoas ougam Seus urros
terriveis.

Cascudo, baseado no estudo de outros pesquisadores, chega a afirmar
que o aspecto fisico desse ente é assemelhado ao Caapora:'®’ “O Mapinguari
€ evidentemente um Caapora desfigurado”, e ainda expde: “Num depoimento
gue colhi, o Mapinguari esta com os pés tornados cascos e pisando ao avesso
como o Curupira, quando apanha um cacador, mete-o debaixo do grande brago
atlético, mergulha-lhe a cabeca no imensa abertura da bocarra e masca-o, isto
€, come-0 aos poucos, mastigando-o lentamente, remoendo”.

A crenca nesse ente, coletada por Cascudo, oferece também uma
guestao importante referente a um traco bastante visivel da catequese catdlica,
revelada pela intercorréncia do resguardo aos dias santos e domingos,
determinando, de certa forma, a obediéncia a uma das leis da Igreja. O
monstro escolhe quase sempre os dias santos para suas proezas venatorias.

“Cacador que encontrar matando caga nesses dias proibidos e de preceito, €

137 Ente discutido no tépico que se segue.
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homem morto”.**® Nesse ponto, abriremos para discussdo sobre a contradi¢céo
desse autor conforme mencionamos.

Apesar do brilhante estudo e riqueza na coleta de dados, o folclorista
deixa escapar uma incongruéncia ao elaborar classificagbes para os mitos e
generalizar o imaginario sobre os entes considerados monstros como
elementos culturais que ndo possuem intencdo alguma para sua existéncia.

Assim, chega a afirmar que monstro é

Um ser totalmente mau, inatil em sua acdo destruidora, agredindo,
matando, perseguindo (...) os monstros sdo afirmativas de forca, de
brutalidade, de estupidez enérgica. Ndo ha intencdo nas suas
existéncias nem exemplo em seus atos. Foram criados, como 0s
guerreiros que nascem dos dentes do dragdo, para matar e morrer,
vencidos pelo automovel, pelo radio, pela luz elétrica.*®

Essa asseveracdo, quando conferida com a pesquisa feita sobre o
Mapinguari, que ele mesmo coloca na classificacdo de monstro, revela uma
certa contradicdo, posto que, conforme mencionamos acima, com base em
seus estudos, a crenca neste ente expde de certa forma a funcdo de perseguir
e devorar cacadores que nédo acolhem com respeito os preceitos da Igreja em
guardar dias santos, entregando-se, nesses dias, ao exercicio das cacgadas.
Outra questdo refere-se ao pai da mata, quando o folclorista sugere a
comparacao entre ambos. Ora, se tal comparagcao nos levar a entender o pai
da mata como um monstro, ele também aparecera desprovido de funcéo,
transparecendo ai uma contradicdo, ja que os depoimentos orais coletados por
nos e os coletados pelo préprio Cascudo relatam o seu papel de protetor para a
floresta.

Qual seria a origem do pai da mata? Outra questdo que a tematica
sugere, embora, antecipadamente, compreendamos ser impossivel, pois como
bem lembra Ginzburg, “a origem de um mito é inacessivel por definicdo”.*
Contudo, vamos nos aventurar a partir dessa imprecisdo para, pelo menos,
entender a partir de quais pressupostos este ente esta configurado na cultura

caririense.

%8 1dem, ibidem, p. 223.

1% CASCUDO, Luis da Camara. Geografia dos mitos brasileiros. 2. ed. Sdo Paulo: Global,
2002, p. 218.

VAINFAS, Ronaldo. A heresia dos indios: catolicismo e rebeldia no Brasil colonial. S&o
Paulo: Companhia das Letras, 1995, p. 77.
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Como Ginzburg, Cascudo, na Geografia dos mitos brasileiros,'** ao
tratar do ciclo dos Monstros, afirma nédo ser possivel explicar a origem destes,
entretanto, oferece alguns indicios sobre uma possivel procedéncia para a

guestao proposta. Ele diz:

Nao compreendo que seja possivel explicar a origem desses monstros
populares. Reconstitui-los identificando a procedéncia dos elementos
componentes. Aqui Africa, além Asia, Isto é ameraba, aquilo é europeu.
Todos os folclores possuem essa sinistra galeria de assombros. Estédo
nas florestas equatoriais americanas e na terra negra. Dez idiomas
cultos tém fixado. S&o mosaicos cujos embutidos trazem as cores de
todos os medos humanos e primitivos. A caracteristica do monstro
parecer um homem, ou pélos espessos e negros, a forga espantosa, o
respeito que imprime sua existéncia nas popula¢cdes vizinhas, corre
todos os idiomas. (...) Nos monstros que resistem, vivendo ha memaoria
do povo, a maioria possui um olho sg, plantado no meio da testa.

Apesar da contradicdo observada, ndo podemos deixar de considerar,
nesse estudo, as semelhanca entre o pai da mata e o Mapinguari, como, por
exemplo, um unico olho na fronte, elemento evidenciado no depoimento de
Seu Raimundo, quando interrogado sobre o aspecto fisico do pai da mata: “ele
tem um olho na testa como uma lanterna. E um negécio feio!”.

Para o folclorista, este aspecto de possuir um unico olho aparece em
todos ou quase todos o0s seres espantosos, traduzindo um sinal da antiguidade
classica diluido no mundo e, assim, a evidéncia vinculada a proposicdo do
autor revela a longa duracdo de elementos culturais provenientes do mundo
antigo e sua permanéncia na atualidade.

Cascudo, ainda mergulhando nesse universo, nos conduz a uma
possivel construcdo da origem desse ente, tomando como base os estudos de
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Pereira da Costa™" sobre o folclore pernambucano. Tal estudo revela que, em

meio aos negros africanos, foi encontrada a existéncia da crenca em gigantes:

Uma espalhadissima tradicdo dos Peuhls, africanos de remota
atuacdo pastoril, fala nos Guinaryi ou Guinnarou, gigantes como
Gargantua, cagcando quinhentos elefantes para o almogo e bebendo
um rio inteiro. Os amerabas davam a todas as coisas uma ci(mae)
como explicacdo de origem e defesa, determinaram a adulteracdo de
varios mitos, formando o Pai do Mato, gigante protetor, antrop6fago
para uns ou simplesmente furioso para outros, eterno perseguidor de
quem viola o segredo das matas ou destréi arvores inutilmente.'*?

1 CASCUDO, Luis da Camara. Op. cit., p. 218-219.

2 Um dos primeiros folcloristas brasileiros, o pernambucano Francisco Pereira da Costa
(1872-1923) langou sua obra-prima sobre 0 assunto em 1908.

%8 CASCUDO, Luis da Camara. Op. cit., p. 218-19.
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144 oferece

Com base nesses estudos de Pereira da Costa, Cascudo
uma composi¢cdo para o0 pai da mata que remete a uma possivel fusdo do
Curupira'®® com estes gigantes, conforme relatos encontrados em meio aos
parecis do Mato Grosso, como também em Alagoas e Pernambuco.

A questéo colocada, nos transporta para o entendimento de um outro
ente conhecido na regido como caboclinha. Vale ressaltar que essa figura nos
foi rememorada pelos narradores, a medida que eram interrogados sobre o pai
da mata deixando aos poucos transparecer uma profunda ligacdo entre esses
entes no imaginario caririense, ndo obstante os indicios tenham revelado o pai
da mata como um ente que, unicamente, reprime e pune qualquer sujeito que
adentrar a mata, mesmo que seja para retirar dela frutos para proépria
sobrevivéncia. A caipora ou caboclinha revela-se também como ente que pune,
contudo, de modo flexivel posto que esta aberta a negociacdo de prendas com
agueles que desejam usufruir os beneficios que a natureza oferece e ainda

manifesta-se como um ente sedutor.
2.2 Caiporaou caboclinha

De cad (mato) e pora (habitante, moradora), a Caipora,**® ou
caboclinha, como é conhecida no Cariri, tem a fungdo de auxiliar cagcadores na
captura de animais, desde que seja satisfeito o seu desejo de fumar. Contavam
0s antigos que depositavam em algum lugar da mata um pouco de fumo para
essa colaboradora, tendo, assim, em troca, a sua permissao para encontrar
animais de caca; do contrario, diziam eles que ela além de esconder os

animais, maltratava o sujeito bem como os cdes que o0 acompanhavam.

% |dem, Ibidem, p. 221.

145 segundo Cascudo, o Curupira é um dos mais espantosos e populares entes fantasticos das
matas brasileiras. De curu (contragdo de curumi), e pira (corpo, corpo de menino), segundo
Stradelli. O Curupira € representado por um ando, cabeleira rubra, pés ao inverso,
calcanhares para a frente. A mais antiga mencao de seu nome, fé-la José de Anchieta, de
S&o Vicente, em 30 de maio de 1560: “E coisa sabida e pela boca de todos corre que ha
certos demoénios que os brasis chamam de Curupira, que acometem os indios muitas vezes
no mato, déo-lhes acoite, machucam-nos e matam-nos. S&o testemunhas disso 0S nossos
irméos, que viram algumas vezes 0s mortos por eles. Por isso, costumam os indios deixar
em certo caminho, que por 4speras brenhas vai ter ao interior das terras, no cume da mais
alta montanha, quando por ca passam, penas de aves, abanadores, flechas e outras coisas
semelhantes, como uma espécie de oferenda, rogando fervorosamente aos Curupiras que
nao lhes fagam mal.” (Dicionério do folclore brasileiro, 2002, p.172).

Segundo Cascudo, no Ceard, “ela aparece com a cabeleira hirta, olhos de brasa,
cavalgando o porco, caititu, e agitando um galho de japecanga. (2002, p. 98).

146
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Dona Zulene, assumindo-se orgulhosamente descendente dos cariris,
manifestando sua devocdo ao Padre Cicero, deixa transparecer o ecletismo
religioso da sua formagdo. Afirma ter passado a infancia no mato junto as
caboclinhas, as quais, segundo ela, foram responsaveis por ensinar-lhe rezas
para cura de muitos males e sobretudo o mau olhado.'*” Conta que, embora
sua mae tenha sido uma rezadeira bastante solicitada na comunidade para
rezar nas criancas doentes, ndo deve a ela o aprendizado de tal oficio, posto

gue foram as entidades da mata as responsaveis. Para tanto, afirma:

Eu rezo! Rezo em crianca e rezo em adulto! (...) maméae, ela rezava, s6 que
eu ndo aprendi com ela, eu aprendi a rezar foi com as menininhas da mata
(...) Quando vinha menino pra rezar que mamae nao dava jeito na reza, ela
dizia: _ N&o! Zulene reza! Ai eu ja sabia de tudo, né! (...) ai eu rezava nas
criancas e elas ficavam boas.

Na sua alocugédo, acrescenta que, desde a infancia até os dias atuais,
comunica-se com “as menininhas da mata”, como ela carinhosamente costuma
chamé-las, a ponto de apresentar-nos uma experiéncia vivida por ela proépria,
na qual fora castigada pelas menininhas quando, certa vez, resolveu ir até
uma fonte buscar agua para beber sem pedir-lhes permissdo. Tal fato
ocasionou a revolta dessas habitantes do mato, que se insurgiram atirando
pedras contra D. Zulene e os cédes que a seguiam. O episédio sobrenatural a
fez tomar a decisdo de nunca mais ir a mata “sem pedir permissédo a Deus, ao
dono da mata e as meninas”.

Na representacdo do imaginario da narradora, os elementos indicam
que a construcdo do relato estd perpassada por uma complexidade cultural
multipla e hibrida exprimindo uma circularidade entre culturas, ao mesmo
tempo permitindo uma nova construgcao sobre a crenga numa demonstracéo
significativa do agrupamento de elementos do catolicismo popular e da tradicéo
indigena. A virtude que atribui para si por meio do poder de comunicar-se com
0s espiritos da mata e a sugestdo dada na entrelinha de que é necessério pedir

autorizacao aos entes sobrenaturais para adentrar pelo mato enfatiza para si o

17 Olhado, segundo o folclorista Cascudo, significa a alteracdo da saude de uma pessoa

causada pela influéncia de olhos maus, ou seja de um olhar que, ao ser langado sobre algo,
esteja carregado de sentimentos negativos e que, ao causar doencga, esta ndo consegue
ser detectada pelos médicos. (2002, p. 436). Ginzburg (1988, p. 91) faz referéncia ao mal
olhado numa narrativa coletada num depoimento dado ao tribunal do Santo Oficio: “- Uma
criada que vive na vizinhanca informa que, na regido, murmura-se que Florida “tem o mau
olhado”. O que significa, pergunta o inquisidor, “ter o mau-olhado?” E a jovem explica: - “nds
dizemos que tém mau-olhado as mulheres que secam o leite das mulheres que amamentam
e sdo também bruxas que comem as criangas”.
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poder de curandeira, ao tempo que constréi uma autoridade que lhe foi
conferida pelos entes sobrenaturais. Essa pratica € brilhantemente ressaltada
por Laura de Melo e Souza (2009) na vida cotidiana da colbnia trazida pelos
portugueses, ligada por fios as tradicfes populares de raizes europeias que se
perderam na noite dos tempos e que, entroncando-se em outras culturas,
ganharam novas cores.

A ideia gerada na experiéncia vivida pela narradora ndo representa
um simples reflexo da realidade, mas constitui um exemplo de construcao de
uma entidade geradora de divisdo no mundo cultural. Sua afirmativa permite
identificar a mobilidade existente no ambito de praticas religiosas e culturais,
denotando a diversidade de tensdes e introducdo de novos elementos no
ambito das crencas populares.

Na ocasido da nossa entrevista com D. Zulene, foi possivel notar a
repeticdo da crenga na caboclinha também em outras geragdes mais jovens
mediante depoimento de Edilanea Maria dos Santos,*® de apenas 19 anos,
natural da Bahia. A mocga, ao ouvir o relato de D. Zulene, manifestou o desejo
em contar-nos uma experiéncia vivida pelo seu pai.

O nosso interesse em apresentar seu relato nesse estudo, que esta
pautado basicamente em narrativas orais referentes ao passado manifestadas
por pessoas idosas, tem a intencdo de mostrar a recorréncia da crenca mesmo
em periodo recente, as mdultiplas relacbes construidas entre sujeito e objeto,
além de apontar entre os elementos, a recorréncia ao Padre Cicero, como uma
atualizacdo da crenca, marcando a participacdo desse santo popular também
nesse universo imaginario como um sujeito mediador de uma solugao.

A jovem descreve que a chegada da sua familia a Juazeiro do Norte
para fixar morada foi proporcionada pela gratiddo ao Padre Cicero, por efeito
de um milagre que possibilitou a libertacdo do seu pai de uma cilada originada
por este ente conhecido como caboclinha. Segundo ela,

0 povo contava historias da caboquinha, que os cagadores nao
podiam ir pro mato porque a caboquinha iludia, e meu pai ndo
acreditava, né! A gente era tudo pequenininho, e meu pai sempre
saia pra cacar (...). ai se perdeu na mata. Ele achou uma nambu,
guando ele deu o primeiro tiro na nambu, ndo era a nambu, era uma
caboquinha!

148 Entrevista concedida em 20/10/2008.
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A entrevistada continuou o relato afirmando que, a medida que seu
pai atirava na ave esta ia se afastando em direcdo ao interior da mata e, sem
perceber o perigo que o envolvia, ele foi penetrando cada vez mais na mata
até o momento em que ficou dificil de encontrar uma saida. No ultimo tiro, a
ave morreu, contudo ele ja estava perdido!

Quando ele (...) olhou em volta dele, ndo tinha mais mata, ele tava
dentro de um castelo todo de vidro, as portas de vidro, ele olhava da
janela e ndo via mata, ndo via nada. Cada porta que ele abria saia
em outra porta, era um castelo muito grande!

Ai ele passou trés dias com fome e com sede dentro da mata, ai
acendeu um fogo.

Quando foi de tardezinha ele viu que néo tinha mais jeito, que ndo ia
achar a casa dele; ai se pegou com meu "padim Cigo”!

- O, meu padim Cico, me ajude a encontrar a minha casa; se eu
encontrar a minha casa, eu prometo que vou morar nos pes do
padim Cico!

Ai quando foi de tarde, ele acendeu o fogo, ai passou um homem,
todo de bata preta com uma biblia na méo, segundo ele conta a
gente, né!

Ai chegou pro meu pai (...) ai ele disse: - Onde o senhor mora?

—Eu moro na Caatinga (...), mas SO que eu vim cagar, e a caboclinha
se transformou em uma nambu e me perdeu (...), tA com trés dias
gue eu estou dentro da mata, eu tenho seis filhos. (...)

- Eu vou levar vocé pra sua casa, me acompanhe! (...)

Ai meu pai disse que quando viu o terreiro de casa, 0 homem
desapareceu!”

Edilanea relata que seu pai, ao chegar, em casa contou o ocorrido a
familia, revelando que reconhecia que aquela pessoa que o salvou de tal
miragem e o conduziu até em casa foi verdadeiramente o Padre Cicero, que
ouviu a suplica e, naquele momento, ele estava disposto a cumprir a
promessa feita na hora da aflicdo, de ir embora para o Juazeiro do Norte.
Assim tratou de vender o que tinha, juntar toda a familia e foi embora morar
bem proximo a estatua do Padrinho.

A producdo narrativa revela, de certa forma, a condi¢cao social da jovem
e 0 imaginario dominante transparecendo uma representacdo nao apenas do
pensamento sobre o ente mas o modo como os sujeitos se relacionam com
esta crenca que permite ao padre Cicero um lugar de inquestionavel destaque,
emergindo numa missdo milagrosa de retirar aquele pai de familia das garras
de um ente fantastico, entendido no ambito do catolicismo popular como uma

configuracédo diabdlica.
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As experiéncias refletem a fluidez de fronteiras entre a crenca indigena,
as reminiscéncias afro e o catolicismo popular leigo tdo presentes no Cariri,
traduzindo uma logica hibrida, como ja dissemos anteriormente, exprimindo
uma circularidade cultural, perspectiva que adotamos a partir de Vainfas, no
seu brilhante trabalho A Heresia dos indios: Catolicismo e Rebeldia no Brasil
Colonial. Este estudo trata da religiosidade indigena tdo ausente da producao
historiografica brasileira, que concebeu, durante muito tempo, o indigena
apenas como mao-de-obra ou objeto de catequese, ignorando a cultura nativa
do ponto de vista etno-histérico, silenciando diante da religiosidade tupinamba,
a qual também praticamente desconhecem.

Segundo Vainfas,* quando os portugueses chegaram em 1500, ao
Brasil, encontraram em meio a populacdo indigena homens considerados
especiais, com poderes exclusivos de conversar com 0S mortos e 0s espiritos
ancestrais. Esses homens eram chamados caraibas. Os caraibas tupis faziam
pregacdes e eram muito respeitados desde os tempos imemoriais. Pregavam
em transe ap0s conversarem com 0s espiritos dos deuses e pregavam como
profetas nas aldeias. “Foi a esses rituais ou aos caraibas que os
protagonizavam que 0s portugueses chamaram inicialmente de santidades, o
gue faziam desconcertados e perplexos ja que todos costumavam dizer que
nao havia religido entre os “gentios do Brasil”.

Essa autentica seita herética, que, comandada por um caraiba
“‘marcado pela catequese jesuitica, desafiou o colonialismo, a escraviddo e a
obra missionaria dos inacianos, incendiando engenhos, promovendo fugas em
massa dos aldeamentos”. Assim, a santidade revela-se historicamente como
meio de resisténcia tupinamba no litoral da Bahia.

Foi, sem duvida, sincrética para a maioria dos indios que nela
ingressou, gente que acreditava em Tupa como deus verdadeiro, o “deus
grande” de que falavam os missionarios nas missdes, mas a santidade era
variavel de acordo com os pontos de vista de curiosos ou devocionais que nela
se fixaram desejando uma religiosidade mdltipla e heterogénea. Assim sendo,
Vainfas™® infere que, por defrontar-se com a diversidade de olhares, acaba por

se amparar nos conceitos de circularidade e hibridismo cultural.

149 \VAINFAS, Ronaldo. Op. cit., p. 14.
%0 |dem, ibidem, p.151.
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2.2.1 Praticas e representacoes referentes a preceitos morais

As pessoas, nas suas praticas, operam com elementos da crenca no
cotidiano, remetendo ao que Chartier chama de préticas e representagdes.
Nessa perspectiva, a representacdo da caboclinha, extraida da experiéncia
vivida por Seu Joaquim Mulato, coloca o ente como uma figura diabdlica que
existe para desviar os homens da vida regrada. Assim, como conselheiro de
um grupo de penitentes, possuidor da funcdo de alertar seus companheiros
para ndo cairem na tentacdo e sedu¢cGes do mundo, chama atengdo para as
histérias de cacadores,™ que, ao se envolverem afetivamente com estas
entidades do mato, tornaram-se aproximados da natureza dos animais, além
de receberem a puni¢éo de ficarem desfigurados evidentemente n&o obtiveram
sua salvagao.

Segundo seu Joaquim, relacionar-se com ela, no sentido de busca por
afetos sexuais, significa obrigatoriamente ter que afastar-se da Igreja Catdlica e
dos sacramentos. Para tanto cita: “o cagador que se ajunta com aquilo é
doido”! E continua seu discurso dizendo:

Caboclinha é bichinha do mato. Ela é viva e invisivel, € gente que
nem nois, ela fuma, ela bebe, ela come (...) Se o cabra pegar
amizade a ela, ele ndo pode mais namorar ninguém que ela mete
peia. O cabra prater amizade a ela, ndo reza, ndo se confessa, nem
reza o rosario. E pra ser bicho bruto que nem ela!

Sua narracdo, fundada na tradicdo demonologica tridentinae, instituida
nos ensinamentos e preceitos religiosos, assegura a caboclinha como um
simbolo sexual que traz a funcdo de seduzir homens. Assim, ele busca no
“acervo das experiéncias alheias”,**> um exemplo vivido para respaldar os
preceitos morais que apregoa no grupo do qual € decurido. Contudo, ele lanca

luz para outro elemento que também vem da experiéncia alheia, confessado

151 Esta variante que atribui a possibilidade de envolvimento com o ente foi também identificada

por Cascudo no folclore do Par4, Amazona e Acre: “A caipora moderna aceita comércio
amoroso com 0s homens. Exige fidelidade absoluta. Quando um dos amigos da Caipora se
guer casar, emigra da regido. Se a Caipora 0 encontrar, mata-o com uma sova de cipo
espinhento” (2002, p. 116).

%2 BENJAMIN, Walter. Magia e técnica, arte e politica: ensaios sobre literatura e histéria da

cultura. 7. ed. S&o Paulo: Brasiliense, 1994 (Obras escolhidas, v. 1), p. 221.
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por um amigo, vitima de tal envolvimento e, conseguentemente, de uma surra.
Segundo Seu Joaquim, “ela judiou com ele e disse: —N&o te mato porque gosto
de tu! mas tem um capim que tu passa e fica bom, (...) Ele passou, mas ficou
aleijado!”

O capim utilizado para cura, na verdade, ndo cura, apenas abranda
como ele mesmo falou: “~Ele passou, mas ficou aleijado! Ha nessa pratica uma
pressuposta ética moral de costume manifestada na punicdo para quem
transgride os preceitos morais, denotando que ndo ha solucdo a ser dada.
Diante do exposto podemos inferir que a crenca, da maneira como esta

revelada na narrativa, insere-se numa estrutura de reforgco moral.

2.2.2 O residual e o emergente nas praticas culturais dos rituais de

caca

Dessa realidade proxima e invisivel, retiramos informacdes que nos
conduziram a marca do significado e funcéo desse ente, ao tempo que institui
um modelo para uma ordem idealizada.

Os residuos dos rituais que detectamos, associados a caboclinha,
estdo atrelados ao respeito dos ritmos e ciclos da natureza. Seu Francisco de
Lima, residente no Sitio Cabeceiras, em Barbalha, e membro da Irmandade de
Penitentes, revelou um modalidade de ritual utilizado pelos antigos moradores
daquela comunidade quando queriam sair da mata incélumes sem ser
molestados pela caboclinha. Contou-nos que fora advertido ha muito tempo,
por um senhor ja idoso e experiente em cagadas noturnas, sobre o uso de alho
amassado espalhado sobre os pelos do cdo: “—ele passava alho no cachorro”
e, logo em seguida, retirava-se do mato. O alho espalhado sobre os pelos do
cao se traduz num ritual de purificacao .

Essa afirmacdo, cotejada com os dados coletados pelo folclorista

3

Cascudo,™® revela o alho (Allium sativum) um poderoso amuleto para

afugentar entes fantasticos provindos da tradi¢cdo europeia, transportado para o

153 CASCUDO, Luis da Camara. Dicionario do folclore brasileiro. 11. ed. Sdo Paulo: Global,

2002, p. 12-13.
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Brasil pelos portugueses no século XVI, onde ganhou bastante popularidade.
Vé-se, entdo, no depoimento, o alho como elemento purificador utilizado para
afastar seres invisiveis ou, quem sabe, forcas maléficas e a aproximacao da
Caboclinha. Tal pratica deriva de estratos culturais antigos e tenazes,
carregados de camadas de tempo que se incumbem de permitir uma
progressiva e mitua impregnac&o de novas representacées.™*

Seu Joaquim Mulato lembra outra questdo que ouvia dos mais antigos
e que também remete a outro ritual necessario; dessa vez, convinha para quem
desejasse entrar na mata, ou seja quem desejasse cacar e depois poder voltar
para casa sem ser percebido e molestado pela caboclinha. A recomendacéo
era ndo pronunciar o nome desse ente:

Quando é de noite sai tudo caladinho, se um vé e disser: “-Oi elal a
caipora. Pronto! Ele volta pra traz e encosta o cavador e diz ndo
vamos ndo, porque se for apanha. Falar no nome dela é s6 chegar la
e pau cantar. E obrigado sair escondido. Tem gente que diz por
malvadeza, pra o cabra chegar la e levar cacete.

A evocacdo do nome do ente esta nesse depoimento revestida de uma
forca operadora de magia capaz de atrair-lo, de modo que a supressdo da
pronuncia opera também como um rito de entrada ou saida do mato. Assim,
além dessas duas modalidades, outro ritual associado ao ente € o da troca de

®> a religiosidade popular brasileira é

oferendas. Alias, segundo Pereira,™
marcada por essa forma protocolar que mistura elementos de diversas religides
promovendo gestos classificados por Bourdieu como trocas simbdlicas, onde o
sujeito pede algo e, ao receber o beneficio solicitado, paga-o. Contudo, se a
retribuicdo ndo for cumprida, o sujeito podera ser castigado pelo santo, orixa
ou entidade do universo indigena.

Na senda da historicidade desse imaginéario e sua logica, conteudo que
se materializa nas narrativas orais do Cariri num universo de longa duracéo,
chegamos a producdo do cordel, suporte da nossa pesquisa, adotado como
producdo que “adquire sentido através da diversidade de interpretagbes que

constroem suas significagdes”,*® producdo popular que funciona como um

154 SCHMITT Jean Claude. Os vivos e os mortos na sociedade medieval. Sdo Paulo:

Companhia das Letras, 1999, p. 170.

PEREIRA, Jose Carlos. Sincretismo religioso e ritos sacrificiais: Influencias das religides
Afro no Catolicismo brasileiro. Rio de Janeiro: Zouk, 2004, p. 37.

CHARTIER, Roger. A historia cultural, entre praticas e representacées. Lisboa: DIFEL; Rio
de Janeiro: Betrand Brasil,1990, p. 59.
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repositorio de imagens, enunciados e formas de expressdo agenciadas por
outras producgdes culturais. Assim, tomamos para andlise o folheto intitulado O
Cacador e a Caipora, de autoria de Josenir Amorim Alves Lacerda, publicado
pela Academia de Cordelistas do Crato em dezembro de 1993.

Nele, encontramos a representacdo da manifestacdo dessas trocas
simbdlicas como elemento ritual num episodio em que 0 personagem
Raimundo, marcado pela realidade rural sertaneja, impregnada de
representacfes emblematicas e trocas simbdlicas, faz a sua oferenda a fim de
garantir favores por meio da caboclinha. Segundo a cordelista,

Quando ia pra cacada
Arrumava o embornal
Rapadura, carne assada
Farinha seca com sal

O agrado da "caboclinha:
Em forma de fumo vinha
Regrar o material.

Na troca simbolica, o fumo é a oferta que agrada. Segundo

Ginzburg,*’

este elemento, na América, era uma erva sagrada entre 0s
indigenas, portadora de multiplos usos religiosos, inclusive para predispor 0s
nativos aos sonhos e visfes extaticas, como também evocar espiritos e for¢a-
los a comunicar-se com 0s homens.

Diante da narracdo do enredo do cordel, que tdo bem representa a
crenca popular, indagamo-nos sobre como essa manifestacdo esta
representada no imaginario dos sujeitos; e ainda, quais outros residuos estao
impregnados a crenca bem como quais 0s elementos emergentes. De volta a
urdidura dos versos, percebemos outros elementos:

La num ponto da floresta
Um grande toco existia
Diziam que grande festa
Nesse canto se fazia
Nas noites de lua cheia
A caiporada campeia
Fazendo a sua folia.

Ali naquele lugar
Quando ia pra cagada
Seu Raimundo ia deixar
De fumo boa lapada

157 GINZBURG, Carlo. O fio e os rastros, verdadeiro, falso, ficticio. Sdo Paulo: Cia das Letras,

2007, p. 104-5.
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Agradava a "caboclinha"
E a boa cagada vinha
Parecendo encomendada.

Cumprindo a obrigacao

Seu Raimundo se animava
Muito alegre folgazéo

Na mata ele se embrenhava
J& ndo temia a caipora

E a partir daquela hora
Qualquer bicho ele matava.

Nas trés estrofes, ha um esboco de cumprimento das formalidades do
ritual, da obrigacdo, do compromisso do sujeito com 0 ente. Nesse caso, 0
grande toco nos encaminha & percepcdo da necessidade do lugar para
realizacdo do rito de oferta e a noite de lua cheia como tempo da celebracéo,
manifestando, assim, a existéncia de uma relacdo espaco-temporal que revela
um lugar efetivo para o ritual de oferenda e um tempo caracteristico para o
recebimento destas pelo ente, sugerindo que essas categorias nao sao
elementos neutros, mas importantes para a difusdo da crengca e que esta,
provavelmente, se constitui de residuos de longa duracdo encontrados nos
rituais agrarios europeus.

Os versos oferecem outra questdo a ser discutida em relacdo ao
descumprimento do pacto pelo sujeito, ou seja, a quebra da relacdo contratual
da troca simbdlica, que se baseia na l6gica do dar para receber. Assim, o ator
principal da narrativa, Seu Raimundo, chegou, um dia, a se esquecer de levar
as oferendas; tal fagcanha acarretou-lhe uma punicdo de natureza bastante
violenta conforme relato da autora:

Na mata toda se ouvia

A chicotada no ar

Quem batia néo se via

Ali em nenhum lugar

Seu Raimundo entéo lembrou
Do fumo que nédo deixou
Para a caipora fumar.

Apanhou que nem menino

O coitado do sujeito

E desandou sem destino
Perdeu de homem o respeito
Lapada por todo canto

J& nédo segurava o pranto
Chorava sem preconceito.
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Foi tdo grande a confuséo
Que estremeceu a terra
Grito, latido de cao

Até parecia guerra

Seu Raimundo correu tanto
Que foi parar noutro canto
Do outro lado da serra.

(.

A roupa toda rasgada
Poeira da testa ao pé
Uma canela esfolada
Resultou do rapapé

A roupa que era clara
Tava ali com outra cara
Preta da cor de café.

O cordel lanca luz sobre a crenca existente, transforma-se em
memoéria, ao tempo que extrapola a visdo representativa e produz uma
linguagem originada de uma memoéria popular que se torna uma realidade
misturada de acontecimentos de diferentes temporalidades e espacialidades,
ao mesmo tempo que cria significados préprios.

Essa experiéncia poética, ao ser cotejada com 0s registros
produzidos pelos Capuchinhos, remete-nos a uma possivel ligacdo entre a
caboclinha e divindades dos indios cariris, conhecidas como Badzé e Politao.
Os registros oferecem informacdes de valor etnogréfico e historico inestimaveis
sobre a religiosidade do povo Kariri, num periodo em que a nagdo ainda se
situava & margem do rio S&o Francisco.™®

O traco, que expde certa semelhanca entre essas crencgas, levando-
nos a tal elucubracdo, parte da analogia existente no ritual de oferendas,
entendido, em nosso estudo, como “troca simbdlica”. Nesse ritual, os nativos
ofertavam as divindades produtos que estes retiravam da natureza, o que
acarretava profundas recriminagdes por parte dos missionarios, conforme
podemos verificar nessa declaracdo do Padre Bernardo de Nantes, no

catecismo Kariri,'*® quando orienta os nativos a adorar o Deus Cristéo: “Diziam

%8 ver: ABREU, J. Capistrano de. Capitulos de histdria colonial, 1500/1800. [s.L]: Livraria
Briguet, [s.d.], p. 160.
Katecismo indico da Lingua Kariris (1709, p. 356). “O catecismo cariri de Bernard de
Nantes, publicado no inicio do século XVIIl, compreende a doutrina cristd em lingua
portuguesa e cariri. Tal instrumento serviu ao trabalho catequético dos capuchinhos na
regido do rio Sao Francisco, onde se concentravam as suas missdes. Nao possuindo uma
diviséo logica dos dogmas e orientacdes abordados, a publicacdo revela a atuagdo de
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antigamente 0s vossos antepassados, que o seu Deos Politdo, filho de Badzé
os sustentava, deparandolhes cacga: isto era fabula, mas eis aqui a verdade.”
Em meio as criticas, este padre adverte sobre a prética de troca simbdlica por

meio de oferendas:

Depois de haverdes recebido o vosso Deos deveislhe fazer
cortesia, ouvindo attentamente o que vos diz, & fallandolhe
também, & entretendo-o com muito respeito. Neste tempo
deveislhe offerecer vossos presentes mas de que? de melancias,
de redes, de meldes? isso ndo busca elle, elle He que vos da
todas essas cousas.'®

Discurso semelhante transcorre no testemunho dado por Padre
Martinho de Nantes.’® que desenvolveu trabalho de catequese entre estes
indios na regido do Rio Sdo Francisco, ao norte da Bahia, na segunda metade
do século XVII. Assim, essa nacdo se encontrava antes do convertimento a fé

catolica:

Devemos admitir que esses pobres indios ndao tendo Fé, nem Lei,
nem Rei, nem artes, que sdo ajudas e guias de uma vida racional e
politica, haviam caido em todas as desordens que podiam causar
essas falhas gerais, e estavam de tal modo embrutecidos, pela
maneira de vida grosseira, fundada toda nos sentidos, que se pode
dizer que nédo tinham sendo a figura de homem e as acdes de
animais e, conquanto tivessem alguma forma de culto aos deuses
que haviam imaginado, era tao ridiculo e vergonhoso o culto quanto
as coisas que adoravam. (...) Tinham um deus para as culturas que a
terra produzia; outro para caca; outro para os rios e as pescarias, e a
todos esses deuses deixavam tempo para as festas em sua
honra.(...) O demdnio que eles adoravam nos idolos, nao tinha prazer
sendo em afoga-los em todo género de abominacgdes. E preciso,
pois, nos persuadirmos que tudo o que pode nascer de uma natureza
corrompida, instigada pelo Demonio, encontra-se entre os indios, que
antes de sua converséo sdo arrastados por essas ilusdes.*®?

padres de outras ordens religiosas — e com diferentes métodos — no Estado do Brasil, onde
predominou a catequese jesuitica”. (Texto elaborado por Cassiana Maria Mingotti Gabrielli)
180 1dem, ibidem, p. 360.
161 Pregador capuchinho deixou relatos organizados na Relacdo de uma Missdo no Rio Sdo
Francisco, na edicdo de 1706, que trazem importantes informa¢des sobre a religido dos
kariris. Pe. Frei Martinho de Nantes entrou na ordem em 1659; catequizou a aldeia de
Aracapa, no Rio Sao Francisco, foi superior da Penha, Pernambuco, e, em 1682, da Bahia;
doente, retirou-se para a Europa em 1688.
Conforme Dicionario Corografico, Histérico e Estatistico de Pernambuco, de Sebastido de
Vasconcelos Galvao, Aracapa é uma llha situada no Rio Sdo Francisco entre o Estado de
Pernambuco e o da Bahia, na altura de Cabrobd. (1979, p. 104 e112).
NANTES, Padre Martinho de. Relacdo de uma missao no Rio S&o Francisco: relacédo sucinta
e sincera da missdo do Padre Martinho de Nantes, pregador Capuchinho, missionario
apostélico do Brasil entre os indios chamados cariris. Tradugcdo e comentario de Barbosa
Lima Sobrinho. Séo Paulo: Nacional; [Brasilia]: INL, 1979 (Brasiliana, v. 36), p. 4-7.
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Esse discurso também transcorre no testemunho dado por F. Bernardo
de Nantes, missionario que completou a tarefa de Frei Martinho, atuando junto
aos cariris em 1702. Contudo, € este missionario que faz referéncia a entidade
gue julgamos portadora de semelhangas com a caboclinha:

Eram, portanto, antigamente homens em aparéncia e selvagens de
fato, demonstrando forma humana por fora, mas guardando instintos
de bestas por dentro, vivendo sem fé, sem rei e nem lei, o que
demonstra certamente a lingua deles que ndo admite essas 3
letras:“F”,“R” e “L”, que constituem as trés letras primordiais desses
substantivos (...). Entre eles, cada qual é responsavel por suas acoes
e nao se dao conta de ninguém (...). ndo conhecem nenhuma
divindade, ndo tém nenhuma idéia concernente a religido, néo
possuem nem templos nem altares. Eles tinham contudo uma idéia
confusa a respeito de deus, porém idéia essa mesclada com tantas
extravagancias que seria ridiculo conta-las. (...) Eles dizem que o
deus deles, Badzé (é assim que eles chamam a divindade deles),
mora no céu, e que tendo um dia descido a Terra, vem visita-los para
fazé-los testemunhar o seu afeto; eles para corresponder a isso,
recebem-no cortesmente, tratando (sem se conter) de festeja-lo.
Para esse efeito, eles saem para cacar, 0s pequenos e 0s grandes,
matam grande quantidade de animais, rednem-se carregando
durante 3 horas e, tendo cozinhado tudo, eles ofertam a Badzé, o
deus deles, o primeiro prato, o qual ele ndo gosta, ndo sendo do
gosto dele; ele faz as queixas dele e deixando-os como ele indica,
ele volta incontinenti ao céu, levando consigo toras de madeira (de
pau) para puni-los pela falta de cortesia. (...) alguns dias apds,
for(;adlgss pela fome, eles voltam a caga, mas ndo conseguem
nada.

As declaracbes desses dois missionarios, permeadas pelo olhar
tridentino, referem-se a religido desses indigenas com uma conotacao
ambigua, posto que negam que tivessem fé antes de conhecerem o
catolicismo, ao mesmo tempo que, ambiguamente, descrevem divindades e
ritos por eles celebrados.

De acordo com as descrigOes, estes missionarios realcam a troca de
favores e as puni¢cdes. E ai que percebemos a relacio, o residuo dessa crenca
nos relatos da caboclinha. Julgamos também salientar que, no cruzamento dos
dados, encontramos uma informacé&o, dada por Seu Joaquim Mulato, de que
“a caboquinha sé come insosso, se buta sal ela da surra (...) mete-lhe o pau,”
deixando o sujeito “estirado”. Esse relato aproxima-se mais da descricdo do

padre Bernardo do que do relato do cordel, uma vez que este Ultimo realca o

163 NANTES, Frei B. de. Relato da missdo dos indios Kariris do Brasil, situados no Grande Rio

Sao Francisco do lado sul 7° (graus) da linha do equindcio. Traducéo de Gustavo Vergetti a
partir da leitura diplomética de Pedro Puntoni. 12 de setembro de 1702 (versdo portuguesa
da parte introdut6ria do manuscrito em francés — DzubuKu& - microfiimado)
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fumo como oferenda e o capuchinho realca que o deus dos indigenas recebe
alimentos do seu agrado. Seu Joaquim coloca o agrado no alimento sem sal.
“‘Encontramo-nos diante de ramificagbes certamente ndo independentes de
uma mesma crenca cujas raizes mergulham profundamente no tempo”.***

Queremos mostrar, no ambito da dindmica histérica, que a funcéo e o
modo como a divindade foi percebida, tratada e registrada pelos agentes da
colonizacdo do Cariri, 0s missionarios capuchinhos, quando cotejadas com as
narrativas que tratam da caboclinha, no cordel e na oralidade, iluminam a longa
duracdo tanto na dispersdo temporal quanto geografica e demonstram o
amalgama de elementos dessa divindade em sua mensagem e estrutura.

Assim, acreditamos ser a caboclinha, no ambito do Cariri, uma
atualizacdo, reformulacdo do Badzé no sentido de dar conta, reformular e
interpretar outra realidade que lhes fora apresentada, reconstruindo
significados e fortalecendo a sua identidade cultural no Cariri.

Numa breve inser¢do no contexto da historia colonial, encontramos,
segundo Almeida,'®® que as relacdes de contato entre os indios e a sociedade
ocidental eram vistas como simples relacdes de dominagcdo cominadas aos
nativos, de forma que né&o |hes restava margem para nenhuma manobra a nao
ser a subordinacdo passiva a um processo de avarias culturais progressivas
gue os levaria a descaracterizacdo e a extincdo étnica. Nesse contexto, a
perspectiva apontada era de que estes indios integrados a colonizacdo, quer
na condicdo de escravos ou de aldeados, diluiam-se nas categorias genéricas
de despossuidos da colbénia. Panorama identificado na regido do Cariri em
relacdo a nacdo indigena que deu nome ao lugar. Apesar de serem vistos
como audazes. contudo, ndo deixam de figurar no discurso dominante como
“absorvidos pelo sistema colonial” e vitimas indefesas, sujeitos que, uma vez
aculturados, “deixaram de ser indios e sairam da historia”.

Essa condicéo faz parte da experiéncia dos cariris, conforme assinala

Jodo Brigido,*®® um dos primeiros estudiosos cearenses que baseou a escrita

184 GINZBURG, Carlo. O fio e os rastros, verdadeiro, falso, ficticio. Sdo Paulo: Cia das Letras,

2007, p. 62.
1 AZEVEDO, Cecilia e ALMEIDA, Maria Regina C. Identidades plurais. In: ABREU, Martha e
SOIHET, Rachel (orgs.). Ensino de histéria: conceitos, teméticas e metodologia. Rio de
Janeiro: Casa da Palavra, 2003, p. 27-28
BRIGIDO, Jodo. Ceara (homens e fatos). Fortaleza: Edicdes Demdcrito Rocha, 2001, p. 96-
97.
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da histéria em elementos da oralidade e que, apesar de criticado
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187 pela

metodologia adotada, fornece algumas informagcfes que mais tarde foram

sendo congregadas pela tradicdo intelectual do Cariri. Ele diz:

Houve muitos abusos. Alguns indios foram reduzidos a escravidao
pela avareza dos locatérios. Tal era a vida que levavam aqueles que
tinham sido os senhores do Pais! Fosse maus tratos ou falta de boa
administragéo, logo que, pelo fato da criagéo da vila do Crato, deixou
de ser tdo absoluto o império que os missionarios tinham sobre os
indios, estes principiaram a dispersar-se e mesmo a se perverter. (...)
finalmente os indios do Miranda e todos que existiam no Cariri, em
vista de ordens do governador geral de Pernambuco, José César de
Menezes, tiveram de deixar 0 seu pais e seguir para os aldeamentos
do litoral (...) desde 1780 essa gente infeliz deixou Missdo Velha,
condenada a ir longe de sua patria definhar na miséria e perecer da
bexiga e outros males, que a porfia procuravam extermina-la.

Esse aspecto que enfatiza 0 aniquilamento e a expulsdo dos indigenas

é também ressaltado por Pinheiro,'®® um dos responsaveis pela construcéo da

histéria do Cariri, embora este autor, de certo modo, declare que baseia suas

informacées nos estudos desenvolvidos por Anténio Bezerra.'®® Segundo ele,

Na época do povoamento do pais, dominaram-nos 0s brancos,
aldeiando-os, explorando-os e matando os que resistiram. ‘ Terrivel a
resisténcia dos cariris, diz Capistrano de Abreu em Caminhos
Antigos e Povoamento do Brasil”, talvez a mais persistente que os
povoadores encontraram em todo pais.” Para doma-los, foi preciso
que os atacassem ‘no rio Sdo Francisco, no Piranhas, no Jaguaribe,
no Parnaiba, por gente de S.Paulo, da Bahia, de Pernambuco, da
Paraiba, do Ceard’. (...) Por decisdo do Governador de Pernambuco,
José César de Meneses, foram os indios do Crato despojados em
1779, injustamente, das terras que lhes doaram, no ano de 1743, o
capitdo —mor Domingos Alvares de Matos e a sua mulher dona Maria
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Segundo assinala Ivone Cordeiro Barbosa, na Introducéo do livro Ceara ( homens e fatos),
Joao Brigido é considerado um dos primeiros historiadores cearenses, constituinte do grupo
dos que antecederam a criacdo do Instituto do Ceard, valendo-se, para suas pesquisas, de
elementos da tradicao oral e que, mesmo nao tendo aplicado aos seus estudos métodos
cientificos de pesquisa historica, teve o mérito de se colocar como modesto pesquisador, “a
colher pelo interior vozes ainda vivas da consciéncia popular”. Criticado pela sua falta de
rigor nos procedimentos de investigacao e interpretacdo, sobretudo quanto a inexatidao
relativa a acontecimentos e datas, ndo deixou de ocupar um lugar de destaque, por oferecer
em seus trabalhos indicios a serem interpretados pelos historiadores.

PINHEIRO, Irineu. O Cariri seu descobrimento, povoamento e costumes. Ed. fac-sim. da ed.
1950. Fortaleza: FWA, 2009, p. 8-10.

Sécio fundador do Instituto do Ceara, Antdnio Bezerra, segundo Almir Leal de Oliveira, foi
comprometido com uma critica historiografica moderna, fundamentada nos documentos
oficiais. Visava, através dos chamados estudos histdricos, extrair a verdade dos
documentos. Desse modo, a sua proposta era de trazer a revelacdo da verdade sobre a
colonizacdo/povoamento do Cearad. E um exemplo claro da proposta historiografica
positivista: diante de documentos inéditos, escrever a UGnica histéria possivel,
desqualificando aquelas consideradas inveridicas e inverossimeis. Bezerra assumiu o papel
de historiador exorcista de tradi¢cbes fantasiosas sobre as origens cearenses. Ver: O Cariri
na cultura histérica do século XX (2008: 424-427).
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Ferreira da Silva, filha do Capitdo Antdénio Mendes Lobato, morador
em Penedo, Alagoas. Executou a iniqua sentenca o ouvidor José da
Costa Dias de Barros que contra os indios representara, havia algum
tempo. Um crime que nosso historiégrafo Antdénio Bezerra profligou
com indignagdo, tanto mais quanto o governador expulsou o0s
infelizes caboclos do Crato para Parangaba (...) alegando por
escarnio fazer-lhes grande bem.

As perspectivas apresentadas apesar de diferirem quanto a data da
expulsdo dos indios enfatizam realmente o “exterminio dos Cariris” que de
certa forma contribuiu para construcdo de uma compreensdo da imagem
destes como povo que por ter desaparecido também teve de certa forma suas
manifestagdes e cultura silenciada.

Conforme Almeida'™

outra compreensao de ordem teérica advinda de
campos de estudos antropoldgicos e histéricos sobre as relacfes de contato
entre indios e colonizadores tem sido proporcionada revelando a extraordinaria
capacidade dos povos indigenas de “reformularem suas culturas, mitos e
compreensdes do mundo para dar conta de pensar e interpretar coletivamente
a nova realidade que lhes é apresentada.” Esta autora que baseia sua
afirmacdo em Alcida Ramos, nos ajuda a entender a possivel transformacao
ocorrida na crenga dos cariris apontada pelos missionarios e a constru¢cdo da
Caboclinha, segundo a autora ndao existe tradicao estatica, pois, por maior que
seja a violéncia do contato, ha sempre reacao criativa por parte dos indios.
Longe de serem povos sem histéria, estes estdo e sempre estiveram
engajados em interpretacdes e reinterpretacdes de contato.

Desse modo, na pratica, a extensdo dessa crenca pode ser constatada
nos relatos construidos a base de residuos dessa religido indigena, quando
tratam da caboclinha como um ente sobrenatural que ajuda os cacadores a
encontrar cagas, se estes, em troca, lhe oferecem fumo e alimento do seu
agrado; do contrério, ela certamente aplicara um castigo, revelando seu poder
sobre os homens e a natureza.

Na década de 90, a caboclinha ou caipora passou a ser bastante
representada e difundida na literatura do cordel conduzida no bojo de uma luta
travada pelos ambientalistas pela preservacdo do meio ambiente, que teve
como culminancia a Eco 92, Segunda Conferéncia Mundial para o Meio

Ambiente e Desenvolvimento, resultando na formulagcdo de documentos para

®AZEVEDO, Cecilia e ALMEIDA, Maria Regina C. Identidades plurais. Op. cit., p. 27-35.
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estabelecer mudangcas no comportamento dos paises em relacdo a
preservacao ambiental.

Nesse contexto alimentado pelas narrativas populares do passado, o
cordel manteve preservado alguns elementos historicos constituintes da
imagem da caboclinha. Contudo, por caracterizar-se como formador de novas
estruturas de sentimentos operando na esfera do residual e do emergente, se
encarregou de representar novos sentimentos, novos significados e valores
referentes a esta figura.

Entre os titulos que selecionamos, o folheto de literatura oral intitulado
Conversa da Caapora com o Saci-Pereré, do poeta juazeirense Abrado Batista,
publicado em maio de 1992, constréi uma narrativa na qual enfatiza elementos
novos, emergentes, destacando uma configuragdo para a caboclinha onde esta
aparece em um dialogo com o saci-pereré tratando sobre a devastacdo do
meio ambiente pelas multinacionais. Longe de ser aquele ente bruto que
castiga, a sua nova configuracdo passa a ser a de um ente politizado que
lamenta, ao tempo que denuncia a exploracao:

Dizem que no Amazonas

Se faz grande devastacéao...

Mas quem esta por traz disso?

- americano, alemao,

Inglaterra, Franca, além

Do dinheiro do Japao

No ambito da estrutura de sentimentos que articula resposta as

mudancas ocorridas na sociedade, percebe-se, nessa perspectiva, a
articulagédo do elemento emergente com uma fun¢cédo atualizadora da estrutura
de sentimento, reavivando a crenca. Na poética, a funcdo e o significado do
ente passam a responder as mudancas, revelando, assim, que sua antiga
significacdo ndo mais satisfaz e, na pratica, esta a necessidade da criacédo de
uma novos sentidos. No caso do exemplo, percebe-se que estdo articuladas
relacdes econdmicas de poder. Assim, na tessitura, revela-se que a crenca se
construiu a partir de “tragos intensos entre universos culturais diversos e

socialmente distintos.”*"

2.2.3 Materializagédo da imagem da caboclinha

" SOUZA, Laura de Melo. Op. cit., p. 161.
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Partindo do entendimento de que a imagem desse ente foi sendo
construida pela soma de varias camadas que se superpdem e se

interpenetram na tessitura de um texto maior,*"

nos indagamos como 0s
xilégrafos da contemporaneidade a captaram. Conforme ja informamos, a
nossa aproximagao ao universo da crenca na caboclinha ocorreu mediante
informagdes orais fornecidas pelos narradores no decorrer de nossas
entrevistas. O album xilogréafico que nos convidara a adentrar por esse
mundo de crengas silencia a esse respeito, de modo que as imagens
(Figuras 8 e 9) destacadas por nés para comporem esse estudo séo as que

acompanharam os folhetos dos cordéis ja citados.

12 CARVALHO, Gilmar de. Madeira matriz: cultura e meméria. S&0 Paulo: Annablume, 1998.

p.263.
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ACAIjEM}A DOS CORDELISTAS DO CRATO

O Cacador e a Caipora

Autora: Josenir Amorim Alves dec Lacerda Cadeira Ne 3

Desenho da capa : DOCA
Xilogravura da autora

Dezembro de 1993

Figura 9 - O cacador e a caipora

A imagem do cordel intitulado A conversa da Caapora com 0 Saci
Pereré (Figura 9), da autoria de Abrado Batista, e a xilogravura de Josenir
Lacerda elaborada a partir do desenho de Doca, no cordel intitulado O
Cacador e a Caipora ddo a ver esta heranca do imaginario coletivo
articulando o mundo de experiéncias. Contudo, estdo representadas de
modos distintos nos dois exemplos, posto que a trama da poesia a qual
estdo ligadas ocorre também em contextos diferentes. Uma trata da tradi¢éo
enquanto outra, nutrida pela mesma tradicdo, aparece reinventada ou

atualizada.
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AUTOR : ABRAAO BATISTA

7 Conversa da Caapora
com o Saci Pereré
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Figura 10 — A conversa da caapora com o saci-perereé.

Ambas convidam o observador a olhar para outro mundo, que
coexiste com o seu, porém diverso dele, posto que se situa no plano do
imaginario, um mundo que esta visivelmente registrado e representado.'’®

Como refletem contextos diferentes, a identidade visual aparece em
duas versdes. Porém, vale salientar que ambas deixam transparecer certa
sensualidade atribuida ao ente.

Na xilogravura criada por Abrado Batista, o ente assume uma
imagem assemelhada a imagem humana, como um ser feminino, sensual
com uma personalidade marcante, moderna, civilizada e politizada, dando a

ler que, embora seja habitante do mato, esta em sintonia com as questdes

7 STARN, Randolph. Vendo a cultura numa sala para um principe renascentista. In: HUNT,
Lynn. A nova historia cultural. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2001, p. 282.
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da atualidade, inclusive as Iutas de poder econbmico. O fato de néao
aparecer sozinha na cena reflete esse lado politico e dialégico que lhe fora
dado pelo artista. Tal imagem, cotejada com dados coletados por Camara
Cascudo,'”™ nos quais faz alusdo aos estudos de Barbosa Rodrigues sobre
as transformacgdes desse ente fantastico, encontramos similaridade a forma
como ela esta representada, posto que o folclorista chama a atencéo de que,
na representacado pernambucana, a caipora aparece montada em um veado.
Assim, acreditamos que a criacdo do xilografo se baseia na representacéo
pernambucana.

Na xilogravura gravada por Josenir Lacerda, a Caipora apresenta-se
como um ente de natureza rude, bruta com tragos humanos e certo ar de
sensualidade. Aparece sozinha, como que castigando um cachorro; alias,
este animal ocupa um lugar diferenciado na cultura camponesa, elemento
fundamental para as cagadas, ja que € ele quem indica onde esta o animal
gue sera cacado. Os elementos formais da xilogravura em discusséao
revelam algumas semelhancas com a imagem do curupira, uma vez que se
apresenta com os calcanhares voltados para a frente.

Quando nos voltamos para comparacdo das imagens e daquilo que
ambas representam, tornam-se claros os significados subjacentes do ente,
sua ligacdo com o meio ambiente, a0 mesmo tempo que revelam modos

diferentes de captacao de imagem do imaginario pelos xilégrafos.

1" CASCUDO, Luis da Camara. Op. cit,, p.117.
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Em nosso estudo, ndo entendemos as narrativas de assombracdes
como expressOes fechadas, como elementos que expressam apenas uma
cultura, “a cultura caririense”; néo, elas revelam a historia do homem na sua
relagdo com o sobrenatural, conforme discutimos em item anterior (2.2.2, do
segundo capitulo), no qual expomos, a partir de Wiliams, a nossa
compreensao sobre as formas como as experiéncias sociais dominantes ou as
gue permanecem no imaginario e na memoéria emergem quando acionadas
para responder a determinadas circunstancias da vida social, demonstrando
assim, o seu carater residual.

Essa perspectiva é que nos permite romper com a concepc¢ao de que
tradicdo é algo estabelecido e cristalizado, coisa que ndo muda, parte de um
passado que se fixa no tempo. Romper com essa visdo é reencontrar, na
historicidade do conceito de tradi¢c&o, a prépria historicidade das experiéncias e
0s processos de atualizagéo desse passado, pela memoria. Por esse caminho,
procuramos evidenciar o campo da tradicdo como um campo de poder, de lutas
entre o poder da memdria e a memodria do poder, bem como campos de
consensos que se estabelecem mesmo em carater provisorio.

A perspectiva que adotamos distancia-se do debate que se
desenvolveu no Brasil a partir dos anos 40/60 do século passado,'’ sobre a
cultura popular que considerava a necessidade de registrar as crencas, habitos
e costumes antigos, que, pretensamente, estariam em risco de serem perdidos,
uma vez que concebiam a tradicdo como algo que tinha ficado no passado e a
ele pertencia. E essa concepc¢ao cristralizada de tradigdo, passado, memoria,
gue vai orientar a reflexdo sobre a cultura popular do Cariri, a partir da criagéo

do ICC e da producéo de Irineu Pinheiro e Figueiredo Filho.

15 Esse periodo, que se estende de 1947 a 1964, é marcado por uma grande mobilizacdo em

torno dos estudos de folclore, identificado pelos seus préprios integrantes como “movimento
folclorico”. Gragas a atividade de uma instituicdo para-estatal, a Comissao Nacional do
Folclore (CNFL) — uma das comissdes teméticas do Instituto Brasileiro de Educacao,
Ciéncia e Cultura (IBECC), organizacdo do Ministério das relagdes Exteriores para ser a
representante brasileira na UNESCO -, realizou-se, nesse periodo, uma série de
congressos nacionais em diversos estados do pais. Nessas reunifes, além dos debates
entre intelectuais em torno do tema, foram dirigidos apelos em favor da defesa das
manifestacdes folcléricas e da instituicdo de uma agéncia governamental que coordenasse
esse esforco de pesquisa e preservacdo, criada finalmente em 1958 com o nome de
Campanha de Defesa do Folclore Brasileiro. (VILLHENA, Luiz Rodolfo. Projeto e missao: o
movimento folclérico brasileiro (1947-1964). Rio de Janeiro: Fundagdo Getulio Vargas,
1997. 332 p., p. 21),
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Como no Cariri havia um rico imaginario sobre seres e circunstancias
fantasticas, o que o tornava visto como possuidor de muitas “tradicionalidades”,
as narrativas de assombracdes figuram entre estas, num jogo interno de
disputa em torno do que seria ou ndo a tradi¢céo local. Sob esse ponto de vista
€ que lancaremos luz sobre a elaboracdo do que seria a tradicdo e a
tradicionalidade da regido. Desse modo, julgamos necessario partir do discurso
dominante sobre o Cariri, construcdo elaborada por intelectuais integrantes do
Instituto Cultural do Cariri (ICC), estudiosos saudosistas, meticulosos e bons
coletadores, engajados durante a década de 50 no projeto civilizador para o
Crato e um pensamento cultural sobre aquela regiao.

Nesse capitulo, apresentaremos alguns dados sobre o trabalho desses
autores, as ideias difundidas sobre as histérias de assombracdes e, por fim, o
album de xilogravuras intitulado Assombra¢cdes do Cariri, de autoria de Nilo,

como um componente de publicizagdo dessas crengas na contemporaneidade.

3.1 Ainvencéao do Cariri

Para iniciarmos a discussdo, tomamos como base os estudos
realizado por Marques,'’® nos quais lanca luz sobre o Instituto Cultural do
Cariri como agéncia basilar para congregacao de intelectuais em torno de
um projeto que buscava distinguir o Crato dos demais municipios da regiéo,
por meio de uma missao civilizadora, colocando-o no posto de lugar difusor
de significados sobre o Cariri. Esse autor inicia a sua discussédo evocando
um apelo do médico e pesquisador da regido do Cariri, Irineu Pinheiro, ao
seu companheiro, também intelectual empenhado nos estudos sobre a
regido, o Padre Anténio Gomes de Araujo. Tal solicitacdo diz: “Porque o Pe.
Gomes ndo mete os ombros & empresa, dificilima, € certo, mas benemérita, de
procurar dissipar as névoas que envolvem as origens da gens caririense?”'’’

Tal apelo, colocado por Pinheiro em 1948, foi tomado como uma
obsessdo que, uma vez partiihada por varios estudiosos nos anos 50,

possibilitou a congregacao destes em torno do Instituto Cultural do Cariri (ICC)

® MARQUES, Roberto. Inventando a regido: os Intelectuais do Instituto Cultural do Cariri na

década de 50. In: . Contracultura, tradicdo e oralidade: (re)inventando o sertdo
nordestino na década de 70. Sdo Paulo: Annablume, 2004, p.168.
1" PINHEIRO apud MACEDO (1985, p. 59). In: MARQUES, Roberto. Op. cit., p. 51.
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e, em nome de tal empreendimento, lancaram-se “em velhos arquivos
empoeirados” na tarefa de “revelar as verdadeiras origens da regido, seu
descobrimento, conquista e povoamento”.*"

Os estudos elaborados e veiculados por esse grupo de intelectuais se
encarregara de trazer um projeto civilizador para uma regido que, na
perspectiva destes, fora fundada mediante o pioneirismo de sujeitos originarios
de uma classe aristocrética, evidentemente, portadores de um certo grau de
civilizacdo,'”® como lembra Pinheiro’®: “nos séculos XVIIl e XIX e nos comegos
do atual, compunha-se a classe aristocratica do Crato de negociantes e donos
de engenho, em sua maioria portugueses ou descendentes préximos de
portugueses”. Essa perspectiva traz a reboque a empreitada de delinear a
atuacao desses sujeitos e seus descendentes em diversas areas, sejam elas
agricolas, artisticas ou educacionais, coexistindo o imperativo da valorizagc&o
do folclore local ao lado de uma sistematizacdo e publicacdo dos seus
registros.

No ambito do folclore, as publicagdes organizadas por estes estudiosos
consideravam as manifestacbes como um conjunto de valores particulares e
inalienaveis do Cariri e, a0 mesmo tempo que enfatizavam a tradicéo,
aspiravam, como porta-vozes da civilizagdo, agenciar uma relacdo de
colaboracéo entre progresso e tradicdo, elementos que, segundo estes, eram
capazes de dar forma a um discurso de identidade para o Cariri, garantindo
uma visualizagdo de que o arcaico e 0 novo conviviam e, € claro, sob a
intercesséo desses intelectuais, que, por sua vez, selecionavam e submetiam
“‘os signos identitarios do Cariri ao seu trabalho de racionalizacdo da
identidade.”

Nessa perspectiva, passaram a agenciar discursos de representacéo
para a terra natal, bem como sua legitimacdo, para poder tornar-se
reconhecida na cultura brasileira e, nesse ambito, buscaram também tornar
hegemonicas algumas representacdes locais. Nesse contexto, a conciliacdo

entre o tradicional e o moderno estava sendo visto como o caminho

178 MACEDO (1985, p. 60) apud MARQUES. Op. cit., p. 51.

' FERREIRA, Marieta de Moraes. In: MARQUES , Roberto. Contracultura, tradicdo e
oralidade: (re)inventando o sertéo nordestino na década de 70. Sao Paulo: Anablume, 2004,
p.11-13.

'8 FIGUEIREDO FILHO, José de; e PINHEIRO, Irineu. Cidade do Crato. Coedigdo Secult/
Edi¢des URCA. Fortaleza: Edi¢cdes UFC, 2010, p. 31.
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indispenséavel para evitar uma possivel ruptura com o passado”.*®* O Cariri
precisaria de modernizacdo, contudo ndo poderia perder o seu carater, tendo ai
uma implicacdo: a de que ndo poderiam ser modificadas as relagdes de poder
ja existentes. Assim, seguindo essa trilha, esse grupo de intelectuais acabou
alimentando a acao de tornar o Crato a referéncia para Regiéo do Cariri.

Tal referéncia predominou em razdo das disputas entre liderancas
regionais, uma vez que existia uma rivalidade entre o Crato, a cidade mais
antiga da regido, e o Juazeiro do Norte, que, apesar de ser uma cidade mais
nova, estava despontando no cenério em funcdo das romarias em torno da
figura emblematica do Padre Cicero. Nesse contexto, travou-se a luta para
construir uma imagem onde o Crato pudesse passar a ser ressaltado como
“‘berco das familias tradicionais”, em oposicdo ao Juazeiro do Norte, pensado
como a “Meca do Fanatismo” e dos sem origem.

Esse panorama reflete as alternativas para construcdo de uma
memoria para a regido por parte dos membros do Instituto Cultural do Cariri
(ICC) do Crato, empenhados na divulgacdo das tradi¢cbes, clima, relevo,
folclore, como também da ascendéncia nobre das familias tradicionais. Esse
empenho e imposi¢cdo do uso de tais imagens certamente garantiriam para o
Crato o posto de matriz distribuidora de significados sobre a regido do Cariri,
inviabilizando a edificacdo de outras representacdes e de outros discursos, que
poderiam retirar as suas elites do foco principal na producdo da memdria
local.*®

Figueiredo Filho, na introdugdo do livro O Folclore no Cariri, oferece
subsidios para tal entendimento, posto que, ao apresentar a uniao desse grupo
de intelectuais, revela o animo para a valorizagdo das manifestagdes que, logo
em seguida, tornar-se-ao (algumas) simbolos identitarios do Cariri.

Para este autor, foi esta elite intelectual responsavel pelo incentivo da
divulgacdo das manifestagdes que se encontravam “escondidas nos sitios
caririenses”. Ele lembra que, no momento em que 0s aparatos institucionais e
simbdlicos indicadores da modernidade se instalavam no Crato, quando

“‘comecava a instalar colégios, iluminar-se a eletricidade, ter jornais, cinema’”,

181 ALBUQUERQUE JR, Durval Muniz de. A invencdo do Nordeste e outras artes. 5. Ed. Sao

Paulo: Cortez, 2011, p.158
182 1dem, ibidem, p.13.
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seu pai, prefeito da época, foi um dos que teve maior diligéncia em banir o
elemento arcaico daquele lugar, em nome das coisas novas, chegando a
proibir, por exemplo, as apresentacfes publicas das bandas cabacais. Este
autor, entdo, assinala que os progressistas da época aplaudiram e apoiaram tal
empreendimento determinado pelo seu pai, posto que, para estes, tal acéo era

justificavel, ja que vinha em favor da civilizacdo que penetrava no vale. Ele diz:

Da mesma forma que testemunhei o periodo aureo das musicas-de-
couro, também assisti a sua decadéncia. (...) o zabumba tinha de
desaparecer, para que o forasteiro litoraneo ndo o surpreendesse a
tocar em instrumentos tdo bisonhos e primitivos em pleno centro
citadino do Crato.*®®

A acdo descrita por Figueiredo Filho é um convite para imersdo no
classico estudo Cultura Popular na Idade Moderna, proposto por Peter Burke,
onde traz a tona processo assemelhado, quando elucida os esforgos
doutrinarios da elite europeia para separagdo das culturas no seio daquela
sociedade.

Segundo esse autor, em 1500, a cultura popular era a cultura de todos,
embora uma segunda cultura para os instruidos, mas a Unica cultura para
todos os outros. Contudo, em 1800, grande parte das elites do mundo europeu
foi abandonando esta cultura popular as classes baixas.

O clero, a nobreza e a burguesia tiveram razdes pessoais para tal
iniciativa, posto que, para o clero, a remocdao fazia parte das reformas catdlicas
e protestante,

Em 1500, a maioria dos parocos era de homens com nivel social e
cultural semelhante ao dos seus paroquianos. Os reformadores nao
estavam satisfeitos com essa situacéo e exigiam um clero culto. Em
areas protestantes os clérigos tendiam a ser individuos com grau
universitario, e nas areas catolicas, depois do concilio de Trento, 0s
padres comecaram a ser formados nos seminarios.*®*

Enguanto os nobres e burgueses, volvidos mais para a Renascenca do
que para Reforma, buscavam adotar maneiras mais polidas em relacdo ao

comportamento e sobretudo em relacéo a linguagem, criando, assim, um fosso

% FIGUEIREDO FILHO, J. de. O folclore no Cariri. Fortaleza: Imprensa Universitaria do
Ceara, 1962, p.12.

BURKE, Peter. Cultura popular na Idade Moderna: Europa 1500-1800. Traducéo de Denise
Bottmann. Sao Paulo: Companhia das letras, 2010, p. 356.
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entre a cultura da classe alta e a cultura da classe baixa. “O nobre aprendeu a
falar e a escrever ‘corretamente’ segundo regras formais, e a evitar os termos
técnicos e o dialeto usados pelos artesdos e camponeses”. Assim, as classes
superiores adotaram uma lingua literalmente diferente da do povo.
Evidentemente, essas transformacfes adotadas tiveram a funcdo social de
justificar os privilégios desse estrato social que pretendia ser diferente para se
manter no poder.

Nesse processo, ndo foi apenas a lingua falada pelas pessoas comuns
gue fora rejeitada pelas classes superiores, mas toda a cultura. Tal postura
diante do gosto e costumes do povo marcou a retirada da participagdo das
elites nas festas populares. Como exemplo dessa atitude de distanciamento,
Burke oferece o exemplo de um escritor francés, no século XVIII, quando
demonstra constrangimento em assistir a manifestacédo popular do carnaval em
Paris. Para o escritor, todas as “diversdes mostram uma tolice grosseira tal que
0 gosto por elas se assemelha ao dos porcos”.

Burke também apresenta exemplos sobre esse distanciamento cultural,

na mesma época, na Escocia:

Em Edimburgo, as pessoas respeitaveis deixaram as tavernas, onde
costumavam beber junto com os artesdos e pequenos comerciantes.
Nos campos em torno de Edimburgo, os mimicos perderam as boas
gracas da fidalguia, como lembra um fidalgo: “Como seus versos
eram meras algaravias sem sentido, e seu comportamento
excessivamente turbulento, o costume se tornou intoleravel; de modo
gue (...) foram em geral enxotados e proibidos em todas as familias
decentes, e no final reduziram-se a nada, embora alguns poucos

casos tenham sido vistos até o ano 1800 ou mais tarde”.'®®

Tais modelos refletem o pensamento dos seguimentos superiores que,
além de rejeitarem as festas e manifestagcées populares, rejeitaram também a
concepcao do mundo popular, gerando transformacdes para as atitudes em
relacdo a medicina, a profecia e a feiticaria em diferentes épocas e em diversas
partes da Europa.

A partir desse fosso que foi gerado entre as duas culturas, a popular e

186

a erudita, Peter Burke™" oferece uma reflexdo que vai tratar da re-descoberta

do popular, paradoxalmente, por parte dos ilustrados, que, apesar de rejeitarem

185 1dem, ibidem, 366-7.
1% 1dem, ibidem, p. 373.
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0os elementos culturais, passariam a considera-los objetos fascinantes para
seus estudos, como se as pessoas cultas comegassem a notar que careciam
de uma valvula de escape do mundo desencantado, do universo intelectual
cartesiano em que viviam. Era precisamente o ndo-cientifico, o fantastico que,
naquele momento, os atraia. Mergulharam nos contos folcloricos e na
“supersticdo” atras de subsidios. Vejamos o que se apreendeu de um escritor
erudito, Joseph Addison, ante a literatura popular transmitida pela oralidade:

Quando viajei, senti especial prazer em ouvir as can¢des que vém de
pai para filhos, e sdo extremamente correntes entre o povo comum
das regides por onde passei; pois € importante que algo que seja
universalmente experimentado e aprovado por uma multidéo, ainda
gue seja apenas a ralé de uma nacdo, ndo tenha em si alguma
aptiddo para agradar e satisfazer a mente humana.*®’

Esse peculiar encanto tornar-se-a em voga no século XVIII juntamente
com a ideia de que os valores cultivados pelas pessoas simples ndo deverao
ser desprezados, uma vez que a civilizacdo tem seu preco. Contudo, a re-
descoberta traz em si 0 entendimento sobre o elemento popular como algo
exotico e interessante.

De volta a Figueiredo Filho, percebemos que a atitude tomada pela

elite do Crato encabecada pelo seu pai,'®

prefeito naquele periodo e
responsavel pelo banimento das expressdes culturais do meio citadino,
encontra raizes no pensamento europeu, ao mesmo tempo revelador de que
determinados cédigos empregados por um tempo podem ser recuperados.

No Crato, a re-descoberta das manifestacbes populares que,
evidentemente, esteve engendrada num contexto mais abrangente, ocorreu
com muita forca justamente no momento das festividades alusivas ao seu
centenario de elevacao a categoria de cidade, em outubro de 1953. Dessa vez,
traduzidas por um outro olhar que ndo as via como “prova de matutice e de
atraso, mas como “o Brasil do interior”’, que, naquele momento precisava “ser
conhecido, com seu rico folclore.” E assim, a banda cabacal passou a ser vista
como: “a expressao da arte do povo”’, numa demonstracdo de que aquela

“gente tem sua musica, nascida desde os primérdios da colonizacdo”.*®

87 1dem, ibidem, p. 374.

1% José Alves de Figueiredo, Jornalista e poeta. Dirigiu diversos jornais cratenses, foi prefeito
da cidade de 1927 a 1929. Nasceu em 29 de abril de 1878.

% FILHO FIGUEIREDO, J. de. Bandas Cabacais do Cariri. In: LORAINE, Florival. Antologia do
folclore cearense. Fortaleza, CE: [s.n.], 1968, p.114.
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Percebe-se que o elemento folclérico anteriormente banido reaparece
com bastante vigor para abrilhantar os festejos alusivos ao centenério, contudo,
revestido de novos significados e intengdes, ou seja, as manifestagdes culturais
gue, no passado, deveriam ser elididas, agora, a partir daguele momento,
passariam a representar o espirito do povo caririense.

Figueiredo Filho faz questdo de apresentar esse re-avivamento cultural
como acao dos intelectuais, que, naguele momento, postulavam a criacdo da
imagem do Cariri profundamente vinculada a historia e tradi¢c&o, afirmando:

Para figurar naqueles festejos, foi preciso muito esforco do grupo
intelectual, que depois fundou o Instituto Cultural do Cariri. Ainda
existia certo rango de prevengao contra os folguedos que nasceram
da vida anénima do povo simples, dos brejos e pés-de-serra. Mas,
tudo foi contornado e vencido pela gente que lia e escrevia, na
tradicional e progressista cidade do Crato.'*°

Dessa forma, o autor ilustra a fungcdo do grupo de intelectuais ligados
ao ICC como “gente que lia e escrevia” na luta para aproximar elementos
aparentemente antagonicos como folclore e progresso e, assim, promover
entre estes uma coexisténcia pacifica. A sua fala aparece marcada pela
resisténcia a estas manifestacdes, talvez, por parte das pessoas do seu
convivio social ainda ligadas a mentalidade do tempo do seu pai. Contudo vale
salientar que esse autor demonstra entender a importancia do folclore para
construcdo da identidade regional a tal ponto que também proporciona a
reconstrucao da histéria local a partir de uma tese seguida da comprovacao de
gue a colonizacdo do Cariri ocorreu de maneira diversa da do restante do
Estado do Ceard, confirmada pelo fluxo migratério das manifestacfes
folcloricas. Assim ele diz:

O folclore do Cariri, conservado quase puro ainda apesar dos
abrolhos surgidos em seu caminho, ainda é outra grande prova de
gue a colonizacdo do vale foi realizada por elementos que nao
procederam do norte cearense. Em Fortaleza e arredores ndo se
conhece o zabumba-de-couro. E quase desconhecido ali 0 maneiro-
pau. Nunca se dangcou o0 milindd nas praias cearenses e
circunvizinhanga.'*

1% FILHO FIGUEIREDO, J. de. O folclore no Cariri. Fortaleza: Imprensa Universitaria do Ceara,

1962, p. 12.
91 FILHO FIGUEIREDO, J. de. Op. cit., p. 15.
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Sua observagdo chama a atengdo, a0 mesmo tempo que reforga 0s
estudos de Padre Gomes de Araujo feitos anteriormente aos seus, que
pretendem mostrar a colonizacao do vale caririense por alagoanos, sergipanos,
pernambucanos e baianos, o que, obviamente, torna a cultura da regido tao
diversa do norte cearense e proxima das localidades supracitadas
especialmente da de Pernambuco:

Todos os folguedos difundidos no sul do Cear4, encontram, no
entanto, similares em Alagoas, Sergipe, Pernambuco e Bahia, e isso
com raizes multiseculares. E mais uma prova da vers&o vitoriosa,
defendida pelo historiador Pe. Gomes de Araujo, que demonstrou
matematicamente tal influéncia, com a presenca no Cariri, de mais
de quatrocentas familias de origem baiana e duzentas e tantas
sergipanas. Além disso, hd o entrelagamento secular entre
caririenses e sertanejos pernambucanos.**?

E ainda, como exemplo para a afirmacdo, este autor ressalta alguns
elementos baianos presentes na vida do Cariri, como:

Nas ribeiras do riacho dos Porcos, quando sopra o vento sul, o povo
chama-o simplesmente de baiano. (...) E 0 motivo musical — o baiéo,
onde teria nascido? Desde tempos antigos que é conhecido nestas
regides e vizinhanga, entre tocadores de fole, cantadores, violeiros,
zabumbeiros e pifeiros.**

A discussdo apresentada permite enxergar claramente a valorizagcao
dada ao elemento folclérico para construgdo da identidade e o empenho para a
construcdo da regido do Cariri, pelos intelectuais do ICC, quando elaboram
explicagdes para a “invengao” do Cariri, por meio de argumentos histéricos que
vao dar legitimidade ao recorte regional pelas suas raizes culturais.

Tais postulados encontram base no Congresso Regionalista de 1926,

denominado de regionalista e tradicionalista. Vejamos trecho do manifesto:

Talvez n&o haja regido no Brasil que exceda o Nordeste em riqueza de
tradigdes ilustres e em nitidez de carater. Varios dos seus valores regionais
tornaram-se nacionais depois de impostos aos outros brasileiros menos
pela superioridade econémica que o aclcar deu ao Nordeste durante mais
de um século do que pela seducéo moral e pela fascinagdo estética dos
mesmos valores. Alguns até ganharam renome internacional como o
mascavo dos velhos engenhos, a Pau-Brasil das velhas matas, a faca de
ponta de Pasmado ou de Olinda, a rede do Ceara, o vermelho conhecido
entre pintores europeus antigos por "Pernambuco”, a goiabada de
Pesqueira, o fervor catélico de Dom Vital, o algoddo de Serido, os cavalos
de corrida de Paulista, os abacaxis de Goiana, o baldo de Augusto Severo,
as telas de Rosalvo Ribeiro, o talento diplomético do Bardo de Penedo -
doutor "honoris causa" de Oxford — e o literario de Joaquim Nabuco - doutor

192
193

Idem, ibidem, p.15.
Idem, ibidem, p.16.
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"honoris causa" de universidades anglo-americanas. Como se explicaria,
entdo, que noés, filhos de regido tdo criadora, é que féssemos agora
abandonar as fontes ou as raizes de valores e tradicdes de que o Brasil
inteiro se orgulha ou de que se vem beneficiando como de valores
basicamente nacionais?"**

Tal congresso é pioneiro na legitimacdo do recorte para o Nordeste,
uma vez que, ao buscar instituir uma origem para a regido, volta-se para o
passado no sentido de alinhar-se a uma série de fatos que corroboraram a
afirmativa de que 14 j& havia uma identidade regional.**®

Diante do exposto, nos indagamos: qual o lugar que as narrativas
fantasticas ocuparam nessa invencédo do Cariri postulada pelos intelectuais do
ICC? E qual a visdo depreendida por eles sobre as crencas em entes
fantasticos? Diante de um universo cultural tdo vasto, quais narrativas estes
intelectuais selecionaram para se tornarem referéncia e tradicdo capazes de

fazer parte do acervo que constitui a memoria da regido?

3.2 Narrativas de assombragcbes segundo Irineu Pinheiro e J.

de Figueiredo Filho

O médico e historiador Irineu Pinheiro, no livro publicado em 1950, O
Cariri seu descobrimento, povoamento e costumes, produto que se apresenta
como um arquivo de imagens e textos elaboradores de uma memdéria social,
econdmica e cultural do Cariri, proporciona uma diversidade de temas que
tratam sobre os primeiros habitantes indigenas, sua expulsdo, a impresséo
deixada pelos viajantes sobre a regido, opinides sobre o povoamento, a
religiosidade do povo, habitos familiares, as pestes ocorridas etc. Na nota

introdutdria, remete ao objetivo ao qual se propde:

19 Manifesto Regionalista assinado por GILBERTO FREIRE em 1926. Texto retirado do site:

<www.ufrgs.br> . Este Manifesto foi lido no Primeiro Congresso Brasileiro de Regionalismo,
gue se reuniu na cidade do Recife, durante o més de fevereiro de 1926, tendo sido o
primeiro do género, ndo sé no Brasil como na América. S6 depois do Congresso do Recife,
tendo-se reunido, nos Estados Unidos, a Conferéncia Regionalista de Charlottesville
(Virginia), com o apoio de Franklin D. Roosevelt e de outros eminentes norte-americanos e
do qual participou o autor do "Manifesto de 1926" do Recife, por iniciativa e convite do seu
colega Ruediger Bilden. Divulgado em parte por jornais da época, publicado em 1952, O
manifesto foi publicado em 1952 pela Editora Regido. Disponivel em:
http://lwww.arg.ufsc.br/arq5625/modulo2modernidade/manifestos/manifestoregionalista.htm
19 ALBUQUERQUE JR, Durval Muniz. Op. cit., p. 88-89.
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Neste meu livro procurei narrar o descobrimento e o povoamento de
um dos mais caracteristicos trechos do nordeste brasileiro, o Cariri,
no extremo meridional do Ceara, sua principal agricultura, sua
criacdo na serra do Araripe, sua pequena industria, alguns habitos de
sua gente, algo do seu folclore. Através de suas paginas, da primeira
a derradeira, vera aquele que tiver a gentileza de o ler, meu desejo
de registrar certos aspectos atuais da vida sul cearense, como
também outros que as geracdes mais jovens ja néo observaram.'*®

Percebe-se que, ao mesmo tempo que faz alusdo ao registro de
aspectos culturais locais, que, certamente, apoiardo e dardo a visibilidade
regional, chama a atencéo para o empenho que encerrou em registrar aquilo
gue se perdera no tempo, colocando-se como sujeito de uma agéo que retira

da morte a narrativa e o passado, posto que é do que ja acabou de onde

197

provém sua autoridade™’ e, a0 mesmo tempo, deixa transparecer a sua

colocacao, enquanto elite intelectual detentora da morte da tradicdo pela
apreensdo da memoaria que revelara aos jovens o que se foi com o tempo e
nao voltara mais.

Na esteira da intencdo postulada por este autor, ao adentrar o seu
trabalho, percebemos que a énfase na memdéria das histérias fantasticas que
envolvem assombracOes ocorreu em raras e modestas referéncias, uma
delas, a reboque do velho costume das reunifes nos terracos das fazendas,
onde ele aproveita para alocar a difusdo da crenca nos lobisomens e na
caipora, conforme palavras que se seguem:

A tardinha (...) retnem-se vaqueiros e moradores que conversam
sobre bois, cavalos e miuncas, a respeito de suas rocas de milho,
feijdo de arranca e de corda. (...) Aludem as pragas agricolas.(...)
N&o raro falam de cagadas. (...) A tudo afrontam os cacadores no
cerrado das matas: os espinhos recurvos dos lambe-beicos e das
unhas-de-gato, as juremas ericadas de aculeos, pontas de pau
agudas como punhais, o espinho-de-judeu, capaz de romper gibbes
de vaqueiro (...). Enfrentam os perigos materiais e também os de
ordem sobrenatural. De permeio com esses incidentes venatorios,
contam casos em que os cachorros, que 0os acompanham nas
cacadas, se lhes metem, de repente, por entre as pernas, a
ganirem de terror, ameagados por seres invisiveis, em que bichos
desconhecidos aparecem nas veredas, pés de vento se levantam
com um tremendo barulho, sem que, ao menos trema uma folha no
mato, em que vozes gemidos, suspiros se ouvem a direita ou a
esquerda do cacador atrés dele ou na sua frente.

De quando em quando, traspassa um calefrio (sic) de emogé&o os
coraches dos circunstantes que, de ouvidos alertas, pregam os

1% Grifo meu.

197 BENJAMIN, Walter. Op. cit., p. 208.
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olhos arregalados no maravilhoso narrador. Créem nossos matutos
na transformacdo de homens empambados (muito palidos) em
lobis-homens, (sic) que andam pelas estradas na noite de quinta
para a de sexta feira, no caipora, entidade amerindia, que gosta de
fumar, esconde ou mostra a caga. H4 quem afirme haver pactos de
cacadores com caiporas. Devemos dizer que essas crendices
tendem desaparecer no Cariri, CujoS campos, a proporcao que se
enchem de gente, se despovoam de mistérios.*®

O registro que faz sobre as préticas revela que, ao mesmo tempo que
lanca luz sobre o mundo sertanejo povoado por seres invisiveis, entidades
amerindias e metamorfoses em lobisomem, procura interpreta-lo e traduzi-lo
por meio da perspectiva de quem domina cédigos intelectuais cosmopolitas e
citadinos, adotando essas subjetivacbes como crendices bucolicas,
testemunho da ignorancia, conforme palavras que se seguem: “nas
populagdes caririenses dominou e ainda domina em menor tomo, a ignorancia
e a supersticdo”.**°

Alem dessa rapida apresentacdo, Pinheiro, em um outro capitulo
breve, traz a tematica também articulada ao seu ponto de vista impregnado
de imagens marcadas pelo pensamento racional, carregado de juizo de valor
e do entendimento de que esses elementos estavam fundados na falta de
saber. No tépico que faz abordagem do assunto, também trata sobre outras
manifestacdes existentes no Cariri, que julga ignaras e em descompasso com
a realidade do desenvolvimento proposto para aquela regido, como: o ritual
de morte, a danca de Sédo Gongalo, e as irmandades de penitentes.

Assim, em meio as criticas que faz, ressalta os exageros da
religiosidade e proporciona um unico exemplo de narrativa referente a crenca
em assombracdo ocorrida no Municipio de Aurora ha mais de cem anos. Este
autor relata que ouvira dizer que um padre de denominagdo Carcara se
refugiou, por motivos desconhecidos, acompanhado de um servo, num
socavao de serra conhecido por Saco dos Macacos. Tal esconderijo ficou
demarcado mais tarde pela edificacdo de uma cruz erigida por pessoas
piedosas. Tendo notado, o acompanhante do padre, que este sacerdote

guardava um tesouro em moedas de prata e de ouro, decidiu roubar-lhe e

198 PINHEIRO, Irineu. Op. cit., p. 43.
199 Idem, ibidem, p. 96.
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covardemente tirar-lhe a vida com machadadas violentas na cabeca e, em
seguida, sepultar-lhe o corpo numa cova sobre a qual montou uma fogueira,
cujas chamas aclararam durante horas aquele “sitio ermo e sinistro”.

Tempos depois, o crime foi descoberto e o culpado foi punido. Diz o

autor:2%

No lugar da cruz plantada em homenagem do assassinado, contou-
me o velho Marcos, vaqueiro da Ponta da Serra, ter ouvido certa
madrugada, ao passar por ali, conversas em voz alta e risadas que
Ihe arrepiaram a pele e ericaram os cabelos. Acoitou e esporeou o
burro em que montava até desaparecerem atras de si aqueles ruidos
misteriosos. (...) Houve quem visse também e ha quem diga ainda
ver, do lado do Saco dos Macacos, de noite, uma luz muito bonita e
levemente azulada, a andar de um lado para o outro, luz que
denominam ‘o diamante’. E a alma do padre, diz o sertanejo a
benzer-se devotamente, e a recitar sua Ave Maria, seu Padre Nosso
(...) em intencdo do que mataram ha dezenas de lustros,
barbaramente, sem que, a hora extrema, Ihe fossem perdoados os
pecados. Isto é o que conta a tradicao, transmitida de pais a filhos,
ao clardo da lua cheia, no terreiro das fazendas sertanejas.

1

Ap6s a narracdo, Pinheiro®® rescinde o que a tradicdo difundiu e

oferece uma explicacdo crivel pautada na logica que fundamenta seus

conhecimentos:

Mas eu sei que o padre assassinado no Saco dos Macacos, na serra
dos Beijus ndo se chamava Carcara, mas Carlos José dos Santos
Pereira de Alencar, filho de dona Barbara Pereira de Alencar, a
heroina de 1817, irm&o de Tristdo Gongalves de Alencar Araripe,
presidente da Confederagdo do Equador, e que o crime ocorrido em
1824, no tempo da Confederacdo, se prendeu ndo a roubo mas a
motivos de ordem politica, por ter o desditoso sacerdote, solidario
com seu irmao, ‘crismado com o doce nome de patriota’, na
expressao de um de nossos cronistas.

O seu relato constitutivo da fusdo, memaoria/imaginario/histéria, revela a
valorizagdo da “racionalidade” do conhecimento erudito em detrimento do
“‘imaginario prosaico”. Entender esse pensamento implica uma imersdo no
conceito de cultura popular e no contexto histérico iluminista no século XVIIl na
difusdo de valores universais e racionais que se vao contrapor as praticas
populares analisadas irracionais.

Conforme Renato Ortiz foi o florescimento desse espirito que

202

desencadeou o0 processo de “desencantamento” do mundo““ promevendo,

200
201

Idem, ibidem, p. 97.
Idem, ibidem, p. 98.
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inclusive, o fim da caca as bruxas em decorréncia da descrenca quanto a

possibilidade real das ofensas causadas por estas pessoas:

A partir de 1736, jA ndo mais existem processos formais contra a
acusacdo de feiticaria. Isto ndo se deve entretanto a uma maior
simpatia pela causa herege; trata-se de uma mudanca de
mentalidade que envolve o grupo administrativo dos tribunais. Os
pressupostos intelectuais dos homens educados, que controlavam a
maquina judiciéria, comecam a interferir na avaliagdo do que estava
sendo julgado. O fim das perseguicdes € consequéncia do crescente
ceticismo que se tem em relacdo a possibilidade real da ofensa. No
ambiente de uma cultura racional, as explicacdes dos fendmenos de
bruxaria tornam-se implausiveis. Ha pois a necessidade de repensar
os procedimentos juridicos. A feiticaria passa entdo a ser
considerada como testemunho da ignorancia e da credulidade
popular, e nAo mais como ato capaz de produzir efeitos concretos. A
auséncia da crenca implica o declinio dos crimes de magia.*®
Essa perspectiva analitica € identificada no discurso de Pinheiro, nos
registros e apreensdo da memoria sobre assombracfes onde este autor
tonifica a presenca do objeto cultural, na experiéncia social retirada de
testemunhos, vivifica a disseminagdo da crenca em torno das historias de
lobisomens, da caipora e de almas penadas junto as camadas populares,
contudo, adota essas subjetivacdes como crendices bucdlicas em supresséo e
como testemunho da ignorancia e credulidade popular.
Quanto a colocacdo do autor quando rescinde a crenca, colocando-se
numa posi¢cao de autoridade perante o dito popular, ao afirmar que sabe “que o
padre assassinado ndo se chamava Carcard, mas Carlos José dos Santos
Pereira de Alencar, filho de dona Barbara Pereira de Alencar”, Pinheiro, fala de
um determinado lugar que demonstra perceber o popular com o sentido de
certo estranhamento em relacdo as praticas eruditas ou seja com o sentido de
um fazer desprovido de saber, como elemento do passado que se foi e ndo

volta mais.

292 Termo utilizado por Keith Thomas para explicar o declinio da magia na Inglaterra pela forca

da penetracdo do racionalismo junto as elites dirigentes (O declinio da magia. Sao Paulo:
Cia das Letras, 1991). Ver também: THOMAS, Keith. O Homem e o mundo natural:
mudancas de atitude em relacdo a plantas e aos animais(1500-1800). Tradug¢do.Jo&o
Roberto Martins Filho. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2010, p. 29. “Desde os tempos
dos anglo-saxdes, a Igreja cristd na Inglaterra colocou-se contra o culto das nascentes e
dos rios. As divindades pagas do bosque, da corrente e da montanha foram expulsas,
deixando assim desencantado o mundo, e pronto para ser formado, moldado e dominado.”
298 ORTIZ, Renato. Op. cit., p.17.
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Para entender a perspectiva adotada pelo autor, seguimos a indicagcéo
dada por Martha Abreu®®* sobre a necessidade de se buscar a historicidade do
conceito de cultura popular, uma vez que, como ele é uma construcao histérica
gue veio ao longo dos anos recebendo ou incorporando significados politicos e
tedricos, tornou-se um conceito discutivel. Segundo essa autora, desde o final
do século XVIII, ele foi utilizado com objetivos diferentes, em contextos
variados, quase sempre envolvidos com juizos de valor, idealizac®es,
homogeneizac6es, disputas tedricas e politicas.?>> Assim, entender sua histéria
seria como estar diante de uma chave que poderia ajudar nas dificuldades que
ele impoe. Foi, entdo, seguindo a trilha da sua historicidade que identificamos o
pensamento de Pinheiro. Pudemos localizé-lo num determinado tempo e linha
de pensamento que o entendia como sindnimo de tradicdo e pensar a cultura
popular como sinénimo de tradicdo é acreditar que essa cultura teve sua idade
de ouro no passado.

Na historiografia dominante na regido do Cariri, J. de Figueiredo Filho,
jornalista, escritor, professor, membro da Comissédo Estadual do Folclore,
envolve-se, como caririense, no empreendimento do esforco para busca de
tracos culturais auténticos e genuinos para a regido. No livro O Folclore no
Cariri, onde ele mesmo atribui ser uma “modesta contribuicdo de um
observador interiorano para ciéncia folclorica®, traz alguns dados sobre
assombracdes, no capitulo dedicado as Lendas do Vale Caririense.

Como o trabalho desse autor estava voltado para “ciéncia folclérica,?®

fica bastante clara, em seus registros, a falta de uma metodologia empregada

2 ABREU, Martha. Cultura popular: um conceito e varias histérias. In: Ensino de histdria,

conceitos, teméticas e metodologia. Rio de Janeiro: Casa da palavra, 2003, p. 83-102.

2% Conforme ABREU (2003, p. 83): “Para muitos, esta (ou sempre esteve) em crise, tanto em
termos de seus limites para expressar uma dada realidade cultural como em termos
praticos, pelo chamado avanco da globalizacdo, responsabilizada, em geral, pela
internacionalizagdo e homogeneizacao das culturas. Mas, se cultura popular € algo que vem
do povo, ninguém sabe muito bem definir o conceito. No sentido mais comum, pode ser
usado, quantitativamente, em termos positivos (...) e negativos (...). Para uns, a cultura
popular equivale ao folclore, entendido como conjunto das tradi¢cdes culturais de um pais ou
regido; para outros, inversamente, o popular desapareceu na irresistivel pressdo da cultura
de massa (sempre associada a expansdo do radio, televisdo e cinema) e ndo é mais
possivel saber o que € original ou essencialmente do povo e dos setores populares. Para
muitos, com certeza, 0 conceito ainda consegue expressar um certo sentido de diferenca,
alteridade e estranhamento cultural em relac@o a outras praticas culturais (ditas eruditas,
oficiais ou mais refinadas) em uma mesma sociedade, embora estas diferengas possam ser
vistas como um sistema simbdlico coerente e autdbnomo, ou, inversamente, como
dependente e carente em relacdo a cultura dos grupos ditos dominantes.

2% v/er sobre ciéncia do folclore: ORTIZ, Renato. Op. cit., p. 28-61.
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na coleta de dados, questéo justificavel quando colocada num contexto amplo,
ja que esse posicionamento revela-se “elemento intrinseco do olhar
folclorista”,?%” posto que, nessa perspectiva, o trabalho empirico desempenha
uma funcéo que se sobrepde a reflexéo tedrica.

A percepcdo que perpassa em seu trabalho revela sua filiagdo
romantica, embora contida pela razao cientifica. Contudo, as manifestacfes
populares aparecem como tesouros rurais, alguns até intocados, mas
ameacados pelo moderno, que, como rolo compressor, podera destruir o
auténtico e original daquela tradicdo, enquanto outros elementos ja aparecem
demonstrando a corrosdo por parte dos avangos do progresso sobre aquela
regido. Sua perspectiva apresenta as manifestacées populares como simbolo
da naturalidade popular, conforme ele mesmo declara: “sempre tem alguma
coisa de ingenuidade, porque emana da simplicidade da alma do povo”.?%

A ideia de povo que ele coloca remete exclusivamente aos
camponeses, Vistos por esse autor, também, como possuidores de uma cultura
uniforme. Assim, para compor o acervo da memdéria regional, no capitulo que
se refere as lendas, Figueiredo Filho registra, da mesma forma que Pinheiro, as
préticas, formas e costumes da transmissdo das narrativas de assombracdes
nos serdes das fazendas ou terreiros das choupanas:

As lendas caririenses, com seu pitoresco, sdo, as vezes, narradas
pelos contadores de histérias de Trancoso ou da Carochinha,
durante serbes do terreiro da choupana humilde de palha, na
debulha do feijdo, ou na alpendrada da casa grande. Meninos
ouvem-nas embevecidos e pessoas mais velhas relembram
saudosas o passado.?®®
A partir dessas palavras, podemos pensar sobre as representagcOes
gue o marcaram evocando o romantismo do século XIX. Assim, fica claro que
os elementos difundidos por romancistas, poetas, folcloristas e historiadores
daqueles tempos chegaram ao século XX com imagens construidas sobre o
mundo rural e estas imagens sdo relembradas por esse autor, quando
traduzem esse universo, pelo costume da contacdo de histérias e, ao mesmo

tempo, oferecem detalhes da composicdo como sendo formado por pessoas

" ORTIZ, Renato. Op. cit., p. 44.
208 FILHO FIGUEIREDO, J. de. O folclore no Cariri. Fortaleza: Imprensa Universitaria do
Ceara, 1962, p. 24.

299 1dem, ibidem, p. 28.
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gue vivem no isolamento do sertdo, carregando consigo a tradicdo de conviver
com a natureza e possuir um saber-fazer irracional, intuitivo e instintivo. Suas
palavras também instituem o Cariri rural como espaco da saudade,
manifestado pela alusdo a lembranca e nostalgia dos idosos.

Diante do exposto, o costume de transmissédo de narrativas, tdo forte
no passado quando nédo existia energia elétrica, o radio ou a televisdo, passa a
ser apontado como sinénimo de tradicdo e curiosidade, destacado como
intenc&o de ser mais um dos elementos que marcardo a identidade caririense
tanto por Figueiredo Filho como por Irineu Pinheiro.

Perante as narrativas sobre entes fantésticos, Figueiredo Filho
também, da mesma forma que Irineu Pinheiro, refere-se a apenas duas figuras:
o lobisomem e a caipora.

Sobre o lobisomem deixa claro que,

Nos ultimos tempos o lobisomem, em Crato, transformou-se em mero
cacador, a desoras, de amores ilicitos. O extravagante Dom Juan
vestia capa, saia depois de meia noite, a mastigar bolacha seca,
assim aparentando estar a roer osso de defunto, para melhor
afugentar curiosos. O aparecimento de tal espantalho correspondia
sempre a vinda de futuro bastardo. Isso mesmo sucedia na casa
onde houvesse assombrag&o noturna, como almas a atirarem pedras
ou a movimentar moéveis. — Fulano de tal esta virando lobisomem —
dizem alguns quando qualquer ricago da para conquistar mulheres
fora de hora.”*°

E importante salientar que este autor refere-se ao elemento cultural de
maneira bastante antagbnica ao que foi tratado nesse trabalho, no capitulo 1,
denotando que a visdo desse folclorista entende as histérias de metamorfoses
e assombracdes pelo filtro da perspectiva racional destituida de encantamento.
Contudo, na sua versao, ele traz um elemento emergente carregado de novos
valores e significados, se inserido na perspectiva de Williams. De certa forma,
sua recolha demonstra a existéncia de um ponto em comum com as versdes ja
apresentadas anteriormente: a sinalizacdo de transgressdo de normas
instituidas pela comunidade.

Apesar disso, ao mesmo tempo que o folclorista Figueiredo Filho re-
descobre a tradi¢cdo, langa luz ao elemento por uma perspectiva emergente

atualizada; aprecia-a como uma cultura estranha, uma tradicdo em declinio que

21 FILHO FIGUEIREDO, J. de. Op. cit., p. 22.
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teve sua idade de ouro no passado, conforme ele mesmo lembra: “Na
realidade, é tradicdo que vai desaparecendo, (...) o lobisomem esta totalmente
desmoralizado no sul do Ceara. Quase que pertence ao passado, e nem mete
mais medo a criangada.”?*! Dessa forma, na maneira como o autor aborda a
crenca na metamorfose em lobisomem, ela abrolha sem demonstracéo da sua
funcdo: como reliquia e ruina do passado.

Esta mesma visdo é também encontrada no relato que o autor faz
sobre a caipora:

A caipora, como chamamos no Cariri, existindo até figurante com
esse home no bumba meu boi, é abuséo indigena, difundida no Pais
inteiro, com variantes regionais. No Cariri, superpovoado, com matas
guase totalmente extintas, ndo resta mais lugar para aquele
caboclinho _azucrinador _de cacador, a pedir-lhe cachaca e fumo,
acoitando-0 no caso de uma negativa. Maos invisiveis ja ndo acoitam
mais o devassador do mato brabo. O cachorro ainda sofre pelas
maos encantadas da caipora. rola no chdo a grunir, como se
apanhasse tremenda surra. — A caipora quase que matava meu
cachorro, la na serra, noite passada — diz o cacador em tom bem
Sério.

Diante do exposto pelos dois autores, percebemos com maior clareza
o que Thompson®? nos havia advertido sobre o material coletado por
folcloristas, de valia, mas carecendo ser utilizado com cautela, ja que, além de
carregarem a visdo de uma tradicdo entendida como sobrevivéncia do
passado, alijada de conflitos, foi registrada destituida de situacdes de contexto
e significados, conforme palavras do autor:

O costume e o ritual foram freqientemente encarados pelo
cavalheiro paternal — e estrangeiro (no caso da india) — a partir de
cima e por cima de uma fronteira de classe (...) Antes os costumes
eram vistos como “reliquias” de uma antiguidade remota e perdida,
como ruinas desmoronadas de fortificacdes e povoados antigos (...)
as formas fraturadas sobreviviam, e a gente “ignara” as repetia
mecanicamente, como sonambulos, sem nocdo alguma de seu
significado, ou talvez como nos rituais derivados dos cultos de
fertilidade, como uma aceitac&o subconsciente e intuitiva.?*?

Percebe-se que essa visdo criticada perpassa a recolha dos autores

caririenses e reflete suas visdbes onde os costumes sao ruinas destituidas de

1 FILHO FIGUEIREDO, J. de. Op. cit.,p. 22.

*THOMPSOM, E. P. Folclore, antropologia e histéria social. In: . As peculiaridades dos
ingleses e outros artigos. Campinas-SP: Ed. UNICAMP, 2001, p. 231.

213 |dem, ibidem, p. 231.
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significados. Evidentemente, estes dois autores apresentam a leitura do seu
tempo e, como letrados, trazem o debate vigente. Assim, recolhem para
registrar o passado na preocupacao em fixar no tempo o que se perdeu e se
transformou em beleza morta.

Os registros efetuados pela selecédo desses dois intelectuais, ao serem
inseridos no contexto da sua elaboragdo, permitem a compreensdo da forma
gue tinham de pensar o simbdlico pelo lado pitoresco e, como ja afirmamos,
algo do passado. Tal perspectiva remete a racionalizagcdo quando negam esse
elemento no presente.

Tal pensamento revela-se como possuidor do papel de incutir na
cultura a desconfiangca sobre as crengas, levando com que mesmo aqueles
sujeitos que porventura ainda acreditem nesses elementos passem a néao
expressa-los.

Diante da forca do pensamento que vigorava na época, reforcado pela
persuasdo dessa elite intelectual, esse universo simbdlico foi subsumido,
ocultado e trazendo a lume a ideia de que, na regido do Cariri e,

especificamente, no Crato, esse mundo de crencas havia desaparecido.

3.3 Reinventando o Cariri pela memoria plastica das

assombracdes

Ao cotejar a elaboracdo dos autores estudados com a criagdo do
xilégrafo Nilo, em 2006, deparamo-nos com o mesmo universo fantastico,
contudo, a partir de lugar social e abordagens diferentes.

A perspectiva do xilografo, destacada nesse topico em primeira
instancia, trata sobre a visualidade proposta e quais as representacdes
recorrentes.

Na esteira da composicdo, levaremos em consideragdo as quinze
imagens, que, agrupadas, serdo discutidas juntas a partir da nossa experiéncia
pratica. Vale salientar que a xilogravura em discussdo encontra-se dentro de
um estilo no qual o espaco da composicdo apresenta-se inteiramente

preenchido por detalhes e tragos complexos. Esse padrdo de estilo, conforme
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4

afirmacdo de Jeova Franklin,®* é o modelo adotado pelos gravadores

juazeirenses. Vejamos as imagens que constituem o album:

214 «A xilogravura popular nordestina, ao conquistar independéncia de expressédo, desenvolveu

dois estilos de composi¢do. De um lado, os artistas radicados em Pernambuco mantiveram
as figuras chapadas das primeiras capas de folheto editados nas primeiras décadas do
século XX no Recife, Paraiba e em Juazeiro do Norte. Da Escola de Caruaru, destacaram-
se os nomes de Dila, José Costa Leite, Marcelo Soares e os do cld Borges formado pelo
patriarca J. Borges e os filhos J. Miguel, lvan, Manassés e Pablo, pelo irmdo Amaro
Francisco e pelos sobrinhos Givanildo e Severino Borges e o primo Joel Borges. Do outro
lado, os xilégrafos radicados no sertdo, da chamada Escola de Juazeiro, passaram a fugir
de espacos vazios, acrescentando sombras, fundos detalhados e tracos complexos que ja
podiam ser observado nas ilustracdes de Walderedo Goncgalves em A Morte dos 12 Pares
de Franca; Histéria de Juvenal e o Dragdo; O Encontro de Lampido com S&o Pedro; O
Barbaro Crime de Antbnio Faria. No estilo de Juazeiro as gravuras mais rebuscadas, além
de Walderedo, ganharam notoriedade os nomes de Abrado Batista, José Lourenco, Sténio
Diniz e Francorli, todos de Juazeiro do Norte.Tanto J. Borges, da Escola de Caruaru, como
Walderedo Gongalves, Abrado Batista e José Lourenco, da Escola de Juazeiro, aceitam a
distincdo entre as duas escolas com argumentos simples e préaticos. Walderedo, o mais
classico dos gravadores populares, fala com orgulho da técnica por ele desenvolvida de
criar o efeito de sombra nas figuras, reduzindo o contraste radical entre a massa impressa e
o fundo. Abrado Batista usa outros argumentos para deixar clara a distingdo de estilos.
Teoriza sobre os recheios das cenas com tragos secundérios, denominando-os de paralelas
vivenciais. Elas imprimem movimento a gravura, procurando refletir a reverberacdo sempre
presente na paisagem ensolarada do Sertdo. Na Paraiba e em Alagoas o estilo das
gravuras reproduz a composicao pernambucana. Ja na Bahia, os dois gravadores de maior
projecdo, Minelvino Francisco Silva e Jussandir Raimundo de Souza (JRS), misturaram o
estilo cearense com o pernambucano. Inserem a figura em fundo salpicado de pontos
brancos ou formado de linhas irregulares cruzadas, como a textura de tecido rustico telado”.
(FRANKLIN, Jeova. A xilogravura nordestina). Disponivel em:
<http://www.100anosxilogravuranocordel.com.br/ensaio.html>. Acesso em: agosto 2011.
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Figura 11 = Assombracdes do Kariri.

Diante da imagem que abre a série Assombracdes do Kariri, percebe-
se 0 preenchimento dos espacos da composicdo por detalhes e tracos que
também aparecerdo nas demais xilogravuras. Observa-se que o campo, O
espaco natural, constitui uma unidade escolhida pelo artista como porta para
entrada no mundo das assombracgoes.

Provavelmente, nessa imagem, a representacdo da natureza seja uma
referéncia que va além do locus de aparicbes de entes fantasticos.
Acreditamos que este seja um motivo que va lancar luz para a Chapada do
Araripe, fator utilizado para legitimacdo e distincdo da Regidao em relacdo a
outros espacos fisicos existentes no Ceard, questdo que perpassa o discurso
dominante onde a Serra é colocada como um espaco geografico que permite

aguela regido ser entendida como “ilha verdejante, cercada da zona sertaneja
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criadora. (...) Dos pés da serra do Araripe brotam dezenas e dezenas de fontes
perenes que derramam a fertilidade na regido”.?*

O tema delineado, submerso em uma atmosfera de mistério constituida
pela auséncia de figuras humanas, organiza-se pela predominancia do
elemento natural, realcado pela Serra, marcada por linhas que se cruzam,
seguido de outra unidade referenciada pela noite, enfatizada por elementos
adequados a este tempo, como estrelas, a lua na sua fase cheia, o voo de
morcegos ou talvez aves noturnas, todos organizados para servirem como

pano de fundo para as letras que formam as palavras que compdem o tema.

Figura 12 = Burro assombrado visto por mulher na matriz.

A tematica que o xilografo aborda na imagem alude a aparicdo de

entes fantasticos também aos animais. A imagem estad organizada em trés

% Discurso difundido pelos intelectuais do ICC, na década de 50, que conferiam grande

importancia aos aspectos espaciais na relagdo com a memoria. FILHO FIGUEIREDO, José
de. Engenhos de rapadura do Cariri: documentério da vida rural. Coedi¢do Secult/ Edigbes
URCA. — Fortaleza: Edi¢gbes UFC, 2010, p. 21.
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planos, tendo como pano de fundo a noite representada por estrelas e a lua na
fase cheia. Em uma elevacao natural, uma igreja, uma casa e uma arvore. No
segundo plano, bem préxima ao animal, outra arvore, na qual uma mulher se

ampara para observa-lo.

Figura 13 = Zumbi de cavalo ataca vaqueiro.

A mesma temética da figura anterior € abordada pelo artista. Contudo,
ndo é o animal quem esta diante de uma assombracdo, mas o ser humano
representado por uma figura masculina ameacada de agresséao pelo fantasma
de um cavalo.

O espaco onde a cena é representada é o externo e natural, dando a
impressao de que o fato ocorre em uma estrada. Outros elementos retratados
na cena sao: um facdo empunhado pelo vagueiro contra o fantasma do animal;
uma elevacdo no relevo, que da lugar a edificacdo de um cruzeiro; o tempo

noturno, manifestado por estrelas e lua na sua fase minguante.
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Figural4 — Velha da peste assombra bébado.

Nesta imagem, a tematica enfatiza a visdo de assombrag¢é&o ocorrida no
espaco interno de uma casa, onde, certamente habitam duas pessoas,
representadas por uma mulher de aparéncia tristonha trazendo nas maos uma
vassoura e um homem de meia idade.

A aparigao, “a velha da peste”, paira sobre o homem, que, segundo o
artista, esta alcoolizado. Por isso, a visdo do ente pode ser entendida também
como uma alucinacdo em decorréncia do efeito provocado pelo alcool.

Vé-se o homem deitado em uma cadeira bastante reclinada, uma das
pernas apoiada sobre um banco, segurando em uma das méos uma garrafa de
bebida, enquanto gesticula com a outra m&o como se estivesse conversando
com a entidade que paira sobre este. Outros elementos sao realcados na

composicdo da cena como: a parede da casa, a porta aberta e um candeeiro.
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Figura 15 = Mulher avista “misera” a cavalo.

Provavelmente, a tematica elaborada tenha alguma ligacdo com a
anterior, posto que a primeira representa a peste, enquanto a segunda faz
referéncia a miséria.

O artista concebe a imagem da misera sobre um cavalo como uma
entidade de aparéncia grotesca semelhante a caricatura representativa das
bruxas, como também da morte. Vé-se a entidade como uma mulher portadora
de um semblante maléfico, tal qual o das bruxas, trazendo em uma das maos
uma foice semelhante a foice que constitui 0 imaginario representativo da
morte.

A composicao do artista é organizada por outros elementos simbalicos,
como uma elevacdo natural onde esta fixada uma pequena capela com
cruzeiro, além do tempo noturno revelado por estrelas e a lua cheia. E diante
da apari¢cdo, uma figura feminina como que angustiada diante da viséo que lhe

esta ocorrendo.
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Figura 16 — Rezador tem visdo de almas.

O artista chama a atencdo para aparicdo de uma alma a figura
masculina de um rezador durante o seu momento de ora¢do. Constituem a
cena elementos simbdlicos referentes ao catolicismo popular, como: uma gruta
de pedra na qual estd guardada a imagem da virgem; um rosario ou terco, que,
no momento da visdo, esta sendo utilizado pelo rezador; um cruzeiro; e uma
arvore. A aparicdo estad vestida com uma tanica branca, amarrada por um
cordao bento, tendo na ponta um crucifixo. Estrelas embleméticas e a lua cheia

representam o tempo noturno.
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Figura 17 = Procissao das almas em vilarejo.

Desta vez, no primeiro plano, um exército de almas, carregando um
estandarte, caminha por uma estrada, enquanto uma pessoa, protegida pelas
paredes de sua casa, observa da janela, no lado exterior, a passagem do
grupo. Vé-se como pano de fundo a noite, a lua cheia, estrelas e a serra. Uma

frondosa arvore e casas de um pequeno vilarejo.
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Figura 18 = Negro da Matriz assombra romeiro.

Outra aparicdo, desta vez em forma de um cadaver envolto em faixas,
preso a uma coluna, como que traduzindo que o lugar que ocupa no além néo
€ um bom lugar. Vé-se o romeiro, que segura em uma das maos um chapéu
retirado da cabeca como sinal de respeito aquele lugar sagrado, apresentando
ao fantasma uma cruz, enquanto uma beata, que também participa da mesma
visdo, tomada pelo pavor, corre. Nota-se que ela segura um terco em uma das
maos. A cena esta representada no tempo noturno e no espacgo interno de

uma igreja.
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Figura 19 — Fogo-fatuo assombra coveiro.

O cemitério € o locus da cena. Veem-se tumulos, cruzes, uma arvore,
um coveiro assustado carregando uma lanterna. O tempo € a noite,
manifestada por estrelas emblematicas e a lua cheia. Em um lado da cena, vé-

se 0 componente que causa assombracdo: o fogo-fatuo em movimento.

Figura 20 - Pai da mata assombra cagador.
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A imagem lanca luz, de modo dramatico, sobre o encontro de um
cacador com o pai da mata, durante uma cacada noturna, demonstrada pelas
estrelas e a lua na fase minguante. O espaco escolhido é o campo, expressado
por arbustos.

O cacador, apesar de bem munido para o oficio, carregando arma e
provimentos em uma sacola, em estado de choque diante do ente, deixa cair a
arma.

O ente, assemelhado a uma ave gigante pela cabeca, membros
inferiores e espécies de asas, constituidas de penas, que contornam o0s
membros superiores assemelhados aos dos humanos, da mesma forma que o
tronco, traduz a eficicia do poder mitico de dominador das matas no espago da
floresta ciosamente vigiado por este. A imagem denota seu poder e direito

exclusivo sobre a natureza.

Figura 21 = Rezador assombrado por rasga-mortalha.

A cena, revelada no campo, proporciona a visdo de uma ave agoureira
por uma figura masculina. O tempo propicio para tal visdo é o noturno,

representado, como nas demais imagens, pela lua cheia e pelas estrelas.
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No local, constituido por muitas eleva¢cbes montanhosas, aparece uma
igreja e duas pequenas arvores. O homem, aborrecido pela presenca da ave
funesta, segurando galhos ou folhas de arvores, acena para a ave no sentido
de expulsa-la daquele lugar, ao mesmo tempo que aparenta estar

amaldicoando o passaro.

Figura 22 = Cacador de botija assombrado por demdnios.

A tematica lanca luz sobre o antigo costume de enterrar ouro ou prata
em moedas ou em barras, no sentido de evitar furto. As pessoas que 0S
enterravam, as vezes, morriam sem ter retirado o tesouro do lugar e, assim,
diziam os antigos, estas nao recebiam a salvagdo enquanto ndo solicitassem a
retirada do tesouro por outra pessoa.

A cena concebida pelo artista tem como pano de fundo a noite,
representada pela lua cheia e por estrelas, 0 campo e uma arvore, em baixo da
gual, um tesouro fora enterrado.

Podem-se ver velas, moedas, uma figura masculina segurando em

uma das maos um pequeno machado utilizado para retirada do tesouro e, na
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outra, um terco. A assombracdo estd representada pela visdo de dois
demonios apavorantes que atormentam o homem durante a retirada; contudo,

este aproveita para mostrar-lhes um terco.

Figura 23 — Lobisomem avistado por cacador.

A xilogravura nos coloca diante da cena onde, mais uma vez, um
cacador € atormentado por visdo. Desta vez, € um lobisomem com similitude
das representacfes diabdlicas. Vé-se, na composicdo da cena, o tempo
noturno representado por estrelas e pela lua cheia, o campo, elevacdes
montanhosas, uma grande arvore, o cacgador segurando uma arma, O

lobisomem de aparéncia esquisita, com chifres, rabo e corpo de animal.
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Figura 24 — Diabo assombra farmacéutico.

O artista constréi uma cena onde o diabo assombra um farmacéutico
também durante a noite, talvez, num momento em que ele vai a farmacia na
busca de um medicamento para algum enfermo. Na cena, constituida por
elementos simbdlicos, o diabo segura, em uma das maos, o tridente apontado
em direcdo ao farmacéutico e, na outra, o simbolo da farmacia, representado
pela serpente enrolada na tagca, como que tentando deter a cura de alguém
pelo remédio fornecido pelo farmacéutico, ja que a taca representa o poder e a
serpente representa a cura e estes elementos encontram-se na posse do
diabo.
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Figura 25 — Papa-figo ronda crianca.

A cena, representada em trés planos, no tempo noturno com estrelas e
a lua cheia, mostra criangas no interior de uma casa, protegidas pelas paredes,
observando um homem idoso carregando um saco nas costas, provavelmente,
transportando o figado de alguma crian¢ca que tenha matado. Vé-se também,
na composicao da cena, um banco colocado diante da casa e duas arvores
frondosas.

Ao serem observadas em grupo, as narrativas visuais, ao tempo que
traduzem o carater draméatico de medo e apreensdo diante do fantastico,
evocam, por meio de elementos simbdlicos, residuos de longa duragéo. Chegar
a esses residuos atraveés das imagens fez-se necessario a decomposicéo
destas em unidades culturais. Conceito adotado a partir da formulagdo de
Umberto Eco, o qual entende por unidade toda e qualquer coisa culturalmente

determinada e individuada como entidade:

Pode ser pessoa, lugar, coisa sentimento, estado de coisas,
pressentimento, fantasia, alucinacdo, esperanca ou idéia [...] uma
unidade cultural pode ser definida semioticamente como unidade
semantica inserida num sistema. [...] Reconhecer a presenca dessas
unidades culturais (que sao, portanto, os significados que o cédigo faz
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corresponder ao sistema de significantes) significa compreender a

linguagem como fendmeno social”.**®

No didlogo com as imagens supracitadas, bem como na decomposicéo

destas em unidades culturais, foi possivel chegarmos aos residuos. De acordo
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com Schmitt,~" além da figura central da aparicdo e da mensagem explicita

passada por revelacdes, todo o enredo dos relatos é portador de sentidos e
formador de visdo de mundo. Assim, por sua difusdo macica, os relatos
desempenham também uma funcdo cognitiva, induzindo e confirmando as
representagfes das estruturas espago-temporais.

Nesse ambito, mediante observacdo das 15 imagens,
percebemos que todas as tramas representadas pelo xilografo
apresentaram um elemento recorrente: o tempo noturno. Para
entender essa unidade cultural referente ao tempo noturno,
chegamos ao significado atribuido ao elemento nos séculos XIV e
XVII, conforme ja assinalamos (capitulo 1, topico 1.2). Segundo
Delumeau,?*®

Fantasmas tempestades, lobos maléficos tinham muitas vezes a noite
por cumplice. Esta, em muitos medos de outrora, entrava como
componente consideravel. Era o lugar onde os inimigos do homem
tramavam sua perda, no fisico e no moral.

Discurso bastante realcado pelos provérbios, que, segundo Delumeau,

lamentavam sua escuridao:

A noite, o amor, o vinho tém sua pegonha e veneno.” Ela é cumplice
dos seres maléficos: “As pessoas de bem amam o dia, € os maus a
noite’. “Sé andais a noite, como o monge Casmurro e o0s
lobisomens”. Inversamente os provérbios cantam louvor ao sol: “O
Sol ndo tem igual”. “Onde o Sol Luz, a noite ndo tem nenhum
poder.?*

Nessa perspectiva, que aponta o lado maléfico atribuido a noite, a lua e
as estrelas aparecem também como portadoras de simbolismo realcado nas
imagens do xilografo, posto que, anterior a ciéncia dos astrélogos, ja havia a
desconfianca em relacdo a Lua ligada ao medo da noite.

Conforme Delumeau:?%°

?1% ECO, Umberto As formas do contelido, S&o Paulo, Perspectiva, 1974, p.16 Tempo, Rio de

Janeiro, vol. 1, n°. 2, 1996, p. 73-98. P.14

SCHMITT, Jean-Claude. Os vivos e os mortos na sociedade medieval; tradu¢do Maria

Lacia Machado. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1999, p. 192.

218 DELUMEAU, Jean. Histéria do Medo no Ocidente 1300-1800: uma cidade sitiada; traducéo
Maria Lucia Machado; S&o Paulo: Companhia das Letras, 2009, p. 138.

1% DELUMEAU, Jean. Op. cit., p. 143.

220 |dem, ibidem, p.116.

217
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Inimeras civilizacbes de outrora atribuiram as fases da lua papel
decisivo sobre o0 tempo, assim como sobre 0 nascimento e o
crescimento dos humanos, dos animais e das plantas. Na Europa no
comeco da ldade Moderna, provérbios e almanaques franceses
lembram como entender-se com esse astro caprichoso e inquietante
e como interpretar suas formas e cores.

Tal afirmacé&o nos leva a buscar a interpretacéo sobre a recorréncia da
representacdo dada pelo xilégrafo sobre a lua em duas fases, a lua cheia e a
minguante. De acordo com as afirmacdes dos almanaques difundidos na
Europa, nessas fases, ndo eram permitidas colheitas: “Lua em minguante, néo
semeeis nada, ou nada crescera. Também no cheio da Lua, ndo semeeis
jamais coisa alguma”.?**

Vé-se que esse lado negativo manifestado nessas duas fases é
adotado pelo xil6grafo na composicdo da maioria das cenas.

No que diz respeito a0 espaco propicio para encontro com seres
fantasticos, a recorréncia do espaco externo € realcada em grande parte das
imagens. Alias, das quinze imagens observadas, apenas duas se referem ao
espaco interno, como é o caso das Figuras 4 e 8. A primeira exibe a aparicédo
no interior de uma casa, enquanto a segunda, no interior de uma igreja. As
demais p6em em cena 0 campo ou estrada, rua deserta, cruzeiro e o cemitério.

Na busca de referéncia para esse elemento residual, de acordo com
Schmitt, no seu estudo sobre os vivos e os mortos na sociedade medieval, ha
uma diversidade de lugares propicios para as aparicdes e encontro com seres
fantasticos, que podem ser classificados segundo apari¢cdes individuais ou
coletivas, oniricas ou em estado de vigilia:

De um lado a casa, 0 quarto, o leito, lugares por exceléncia da
aparicao onirica. (...) as aparicdes da tropa dos mortos ignoram esse
espaco doméstico: delas sdo os espacos exteriores e selvagens, que
incluem as casas mal-assombradas. (...) a porta, a soleira, a beira da
janela — desempenham também um papel de destaque. (...) as
aparicdes em estado de vigilia, também elas noturnas no mais das
vezes, ocorrem de preferéncia na Igreja.?*?

Ainda conforme este autor, “0 cemitério esta entre os lugares mais
propicios as aparicbes”. Diante dessas consideracfes, percebe-se que os
lugares tipicos das aparicdes revelados no periodo medieval, por Schmitt,

surgem como residuos nas imagens xilogréaficas do album.

221 1 dem, ibidem, p.116-7
2225CHMITT, Jean-Claude. Op. cit., p. 203-205.
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Quanto as teméaticas do medo abordadas pelo xilografo, percebe-se que
este envolve pessoas e até mesmo animais e, no que se refere a estes ultimos,
o artista chama a atencdo de que também se acreditava, ou mesmo ainda se
acredita, na capacidade de os bichos terem encontros com assombracfes da
mesma maneira que os humanos .

Tal informacé&o dada pelo xilégrafo na sua representacao, nas Figuras 2
e 3,%?® aparece revelada na nossa pesquisa de campo em Varios depoimentos,
como este dado por Seu Raimundo Aniceto:

Ja teve uns tempos que os bichos falavam, ai quando eles deixaram
de falar eles ficaram também vendo as coisas e a gente que sabe falar
fica assombrado também. As vezes vem montado num animal, quando
ele vé, ele da um pulo de banda, ali foi um lobisomem que ele viu, uma
alma ou qualquer coisa. (...) tem daqueles que da um pulo, joga o
cabra no mato! Porgue ele viu e a gente sente que foi uma coisa que
ele viu mesmo.***

Essa fala nos remete ao mundo encantado das fabulas, quando o
narrador traz a tona “o tempo em que os bichos falavam”, pratica bastante
explorada pelos poetas populares na literatura de cordel e na xilogravura,
trazendo a reboque sempre algum ensinamento de cunho moral. Assim, a
dimensé&o dessa memoria nos coloca diante de um exemplo da circularidade e
retroalimentacdo das ideias disseminadas pela oralidade/cordel/xilogravura no
Cariri, demonstrando a participacdo desses objetos culturais na instituicdo do
imaginario.

Na sua fala, seu Raimundo informa que todas as espécies de animais
sdo passiveis de visfes fantasticas, por isso diz: “Todo bicho se assombra, o
boi vé do mesmo jeito que o burro”’. J& para seu Joaquim Mulato, a afirmacao
dada ndo deve ser levada em conta, posto que o boi, por ser considerado um
animal sagrado, nenhuma assombracdo é capaz de chegar perto dele.

Diante de duas variantes, é bastante aceitavel que a visdo de mundo
de Seu Joaquim Mulato ocorra dessa forma, posto que € pautada pela

religiosidade popular com base em fundamentos retirados da Biblia. Assim, uma

228 segundo Cascudo, no Dicionario do Folclore Brasileiro (2002, p. 768), em Alagoas,

dizem Zumbi de Cavalo, o fantasma do cavalo, um cavalo sabidamente morto, que
reaparece galopando pelas estradas. No lugar em que tenha morrido um cavalo, ndo
passa ninguém a meia noite; se passar, aparece o0 zumbi-dos-cavalos, que vai
crescendo, crescendo até matar o individuo.

224 Depoimento de Antdnio José Lourenco (Aniceto), 76 anos, concedido em 20/10/2008.
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vez que o Salvador da humanidade foi acolhido em uma estalagem de bois,
talvez tenha concedido a estes animais a cleméncia de ndo serem molestados

por assombragdes. Por isso ele diz:

7

— O gado é sagrado (...) o que tiver arreda e o boi passa, é
abencoado o gado.

Se a pessoa for assombrado com uma assombracéo, pule dentro de
um curral, caia dentro e aquilo que for volta pra tras.

- Esté salvo!

Contudo, Seu Joaquim Mulato demonstra, em outro relato, que o0s
diferentes animais, ndo participando dos mesmos beneficios que os bois,
sofrem com essas assombragdes e, assim, conta sobre um amigo que, no

passado, viveu uma experiéncia terrivel com um burro que estava assombrado:

- Ele disse que o jumento espiou e viu; disse que 0 jumento
levantou as orelhas, ficou como duas antenas (gestos com o0s
indicadores levantados), ai rodou, foi & e veio ca; ai o jumento
deitou-se (correu) dentro de uma mandioca que passou com 0 cagoa
com tudo; ai ele disse: _ 6 carreira danada! O cacoa so fazia plof
plof. Ele agarrado, se valendo de todos 0s santos, porque se caisse
(...) ficava la e o0 negogo pegava ele.

E esse jumento deitou, deitou, ndo tinha buraco, nem tinha broca,
nem nada! pulando, pulando! Quando chegou dentro do rio, que
parou acabou-se o jumento.

Ficou parado, as orelhas cairam, e ele cutucando.

Seu Joaquim, com ar de zombaria, repete o que o0 seu amigo falou a
respeito do animal: “— Essa praga de animal s6 corre com medo”! [risos]. (...). E
em seguida, afirmou, numa tonalidade de voz mais circunspecta: “burro vé, e
guem tiver em cima pode se preparar que ele joga no mato!”

No momento em que Seu Joaquim narrava o fato, outro senhor,
também componente da Irmandade de Penitentes da qual seu Joaquim é
decurido, manifesta que aprendera dos mais antigos uma instrucao para livrar
0s animais das aparicdes. Ele diz:

A gente indo num animal assim, num burro, ou hum cavalo, qualquer
coisa! Sendo animal, quando ele se meter dos pés, que ndo quiser
passar naquele canto € porque ele tA vendo uma visagem. O cabra
s6 é puxar uma faca e botar dentro das orelhas dele que ele passa
porque a visagem sai, nél**°

225 Depoimento do Sr. Epitacio Fabricio dos Santos, 68 anos - Sitio Cabeceiras - Barbalha —

Cearad em 21/10/2008.
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Desse modo, essa dimensdo da vida social, revelada a partir da
poética do xilégrafo e encontrada na memodria de pessoas comuns, denota
diversidade de elementos culturais, tradicionalidades existentes no Catriri.

As Figuras 4 e 5 evocam, pela tematica que abordam, a peste e a
miséria materializadas pelo delineamento de duas entidades femininas.
Constituem-se elementos que desencadearam e desencadeiam, nas

populacées, estados de medo e de nervosismo??®

e, juntas, integram uma
representacdo do mal causado por epidemias que atacam indiferentemente
toda espécie de pessoas: homens, mulheres, jovens, velhos, criancas, ricos e
pobres.

Da maneira que estdo representadas pelo artista remetem a
explicacGes populares, como também da Igreja, no periodo moderno da historia
europeia. Conforme Delumeau, as populagdes atingidas pela peste procuravam
explicacbes para o ataque. Encontrar as causas era recriar um quadro
tranquilizador. Assim, explicacbes de toda espécie eram formuladas; entre
estas, encontramos nas explicacbes dadas tanto pela Igreja quanto pela
multiddo de andnimos elementos que se aproximaram das imagens elaboradas
pelo artista.

Os anbnimos acusavam que a peste era disseminada por semeadores
voluntarios 0s quais deveriam ser punidos a0 mesmo tempo que a Igreja
assegurava ser a peste o brago da justica divina:

Que Deus irritado com os pecados de uma populagdo inteira,
decidira vingar-se; portanto, convinha apazigua-los fazendo
peniténcia. (...) ensinavam que demonios e feiticeiros se tornavam na
ocasido os carrascos do altissimo e os agentes da justica. Em
conseqgléncia, nada de surpreendente se seres maléficos, agindo
sem o0 saber como executores dos designios divinos, espalhassem
voluntariamente sementes de morte.?*’

Sobre estes semeadores de peste, afirma Delumeau:

Eram uma corja diabdlica. E ndo é de se surpreender que aqui e ali
tenha se acreditado na acdo de seres fantasmagoricos — fadas ou
fantasmas —, que manipulados pelo deménio, e que espalhavam a
doenca. No Tirol, falava-se de um fantasma de longas pernas e de
manto vermelho que deixava a epidemia em seu rastro. Na
Transilvania e na regido das Portas de Ferro, esse papel era

226 \/er: DELUMEAU. Op. cit., p. 154 -201.
22T \dem, ibidem, p. 201-202.
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desempenhado por uma “méae viajante”, misteriosa e eterna feiticeira,
velha e gemente, de vestido preto e xale branco.?*®

Na construcéo imagética do Cariri, abordada pelo artista, percebe-se a
representacéo colocada de maneira atualizada, contudo, com alguns tracos da
imagem destacada por Delumeau na Transilvania, sobretudo na condicdo do
género.

Outro tema tratado de maneira atualizada na trama do &lbum
encontra-se na Figura 11, suporte da estrutura de sentimento criticada pelo
capuchinho padre Martinho de Nantes, no século XVII.

A imagem remete a um antigo pressagio praticado entre os indios
kariris. Trata de sinais ou prendncios de maus acontecimentos atribuidos a ave
noturna conhecida popularmente como rasga-mortalha, passaro que anuncia
pelo canto a morte de alguém.

Essa questdo, colocada por varios narradores em nossa pesquisa de
campo como elemento vivo, aparece realcada na longa duracdo na Relagao de

uma Missao:

Eram de tal forma prisioneiros de augurios, que, se saindo de suas
casas e caminhando encontrassem alguma determinada espécie de
passaros e 0s ouvissem cantar, tiravam incontinenti pressagios do
gue lIhes devia acontecer; e se eram passaros funestos, no seu
entender, proferiam milhares de injdrias e os amaldigoavam.?*°

Diante do exposto, podemos inferir que o pressagio revelado pela
imagem xilografica aponta o elemento indigena kariri atualizado na regiéo.

Em meio as representacfes, o xilégrafo utliza-se de simbolos do
catolicismo, como Igreja, arvore, cruzeiro, crucifixo, ter¢o, imagem da Virgem,
corddo bento, beata vestida com traje litirgico e velas. Esses simbolos
aparecem nas imagens como portadores de uma mensagem maniqueista da
luta constante entre o bem e mal, levando-nos a perceber o contexto cultural do
artista revelado pela influéncia do catolicismo praticado na regido do Cariri, €

especialmente no Juazeiro do Norte, em funcéo da figura do Padre Cicero.

228 \Jer: DELUMEAU. Op. cit.,, p. 211.

2 NANTES, Padre Martinho de. Relacdo de uma missdo no Rio S&o Francisco: relaco
sucinta e sincera da missdo do padre Martinho de Nantes, pregador capuchinho,
missionario apostolico do Brasil entre os indios chamados cariris. Tradugdo e comentario de
Barbosa Lima Sobrinho. Sdo Paulo: Ed. Nacional; [Brasilia]: INL,1979 (Brasiliana, v. 36), p.
6.
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Vale salientar que os elementos simbdlicos referentes ao catolicismo,
da forma como estdo colocados nas imagens, revelam a igreja como
mediadora da libertacdo do mal causado pelas assombracdes.

Partindo do exposto, perguntamos-nos sobre o papel desse album
Assombracdes do Kariri, para o registro desse imaginario circunscrito ao Cariri.
E até que ponto o ideéario construido pelos intelectuais, em meados do século
XX, teve interferéncia na criacao do artista no século XXI.

Para buscar respostas para as demais questbes propostas,
percorreremos dois caminhos: a trilha da revitalizagcdo da xilogravura ocorrida
na década de 60, para chegarmos ao papel do album; e o caminho da
contextualizagdo deste elemento na atualidade, para observarmos as
interposi¢cdes na sua criagao.

Conforme pronunciamos na introducédo desta dissertacao, a partir da
crise ocorrida com o declinio da industrializagcdo editorial do cordel, a
revitalizag&do da xilogravura, marcada pelo viés utilitario, recebeu interferéncia
da Universidade do Ceard, na década de 60. Nesse periodo, o reitor Martins
Filho, de naturalidade caririense, estando a frente da criacdo do museu de arte
MAUC,?® estimulou a xilogravura através da encomenda de albuns seriados
para composicdo do acervo do referido museu. Tal ideia contribuiria para
disciplinar a producdo popular e facilitar a assimilacdo desse produto pelo

mercado. Tal questdo pode ser percebida através das palavras de Carvalho:

Esta interferéncia se deu em dois sentidos. Primeiro, na recolha dos
tacos que serviram como capas de folhetos, adquiridos para formar
um dos maiores e mais valiosos acervos brasileiros neste campo,
com mais de 400 matrizes catalogadas. Este impeto colecionador
ainda hoje nao foi compreendido e assimilado por muitos xilografos,
mas essa interferéncia, de certo modo autoritaria, preservou um
verdadeiro tesouro da criacdo popular, apesar das objecdes que
possam ser levadas em relacdo aos equivocos da atitude. As pecas
foram literalmente museificadas e retiradas do circuito popular, onde
cumpririam uma funcdo estética e mercadolégica, em termos de
atrativo de embalagem e sintese do contetdo do folheto ao qual
serviam de capa. A segunda influencia se deu na encomenda de
albuns (...) A Universidade do Ceard organizou exposi¢cdo do seu
acervo Xilografico em Paris, Barcelona, Madri, Viena, Basiléia e
Lisboa, imbuida de atingir o universal através do regional.231

230
231

Museu de Arte da Universidade Federal do Ceara
CARVALHO, Gilmar de. Xilogravura: Os percursos de Criacdo popular. In: Revista do
Instituto de Estudos Brasileiros, 39, p. 152. Sdo Paulo, 1995.
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A intervengdo dessa instituicdo, apesar de ter ocorrido de modo
imperioso, proporcionou a xilogravura o status de arte, fazendo com que a
producdo, a partir daquele momento, passasse a ser assinada e numerada da
mesma forma que a gravura erudita. Segundo Carvalho, essa modalidade de
arte foi revigorada no final dos anos 80, pelo apoio recebido de outras
instituicdes, entre estas, a URCA, o SESC.

A construcdo de albuns apareceu simultaneamente ao periodo em que
o Brasil saia do litoral e voltava o olhar para o interior a procura de identidade,
da mesma forma que também se buscavam elementos para constituicdo da
identidade Cariri. Assim, a0 mesmo tempo que se organizava o museu de Arte,
recolhiam-se elementos culturais da regido, incentivava-se a producao de
albuns tematicos, como também era financiada a producdo literaria para aquela
regido. Essa demanda aparece destacada, por J. de Figueiredo Filho, como
periodo de “ebulicdo de inteligéncia que se processa no organismo cearense
tendo como principal propulsionador a figura incontestavel de lider, o Magnifico
Reitor Antonio Martins Filho”.

Nas décadas precedentes a essa ebulicdo, os xilografos caririenses
persistiriam em realizar plasticamente a visibilidade, para o Cariri, nos albuns
seriados, a partir dos quais se gerou uma cristalizacdo de imagens instituidas
como imagens tipicas para aquela regido. Desse modo, tais rudimentos
contribuiriam para a formacdo de um arquivo de imagens-simbolos,??
referenciais agenciados por outras formas de discursos artisticos
ocasionadores de visibilidade para este espaco.

Dessa forma, a producéo dos albuns passa a dar lume ao que nao era
visto; os autores vao promover um novo olhar:

Eles sdo descobertas de uma nova forma de ver, um novo angulo
para olhar os objetos familiares. Eles fazem ver aquilo que a
visibilidade comum torna invisivel, e em vez de serem
representacdo de uma identidade, sdo invencbes por meio da
fratura, da quebra, de uma nova identidade, de uma nova forma de
ver. Pensar a regido requer vé-la, e vé-la ndo é olhar para sua
empiria amorfa, variada e colorida, mas organizar uma dada
visibilidade com imagens que sejam consideradas sintéticas,
imagens que remetam a uma pretensa esséncia, imagens

%2 ALBUQUERQUE JUNIOR, Durval Muniz de. A invencéo do Nordeste e outras artes. 5. Ed.
Sao Paulo: Cortez, 2011, p. 165.
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simbdlicas, arquetipicas, que serdo instituidas como seu vir a luz,
como o rosto da regido.?*®

Abuquerque Jr. nos ajuda a perceber as xilogravuras como tragos que,
elaborados pelos xilografos, contribuem para trama e tessitura de um dado
espaco imagético para a regido, atribuindo-lhe “verdadeiras e definitivas;
formas que Ihe d&o corpo e falam a sua alma”. Assim, o dlbum Assombracdes
do Cariri, inserido nesse ponto de vista, permite a leitura de que esse material
da a ver as expressdes culturais presentes na histéria como elementos
circunscritos ao Cairiri, como que envolvendo “caracteristicas do espirito de
regiao”.

Contudo, evidencia-se que os elementos recolhidos e escolhidos pelo
artista nutrido pelo imaginario das crengcas em assombracdes, tonificam este
imaginario, pela materializacdo da imagem, ao mesmo tempo que atualizam os
referenciais acessados, quando sua funcdo social se faz necessaria, nesse
caso, para reafirmar identitariamente essa cultura, sua histéria e o espago em
que estes se realizam como experiéncia.

Para trilhar o caminho da contextualizacdo das xilogravuras que
constiuem o album na atualidade, partiremos da premissa de que todo
documento € monumento capaz de informar e, ao mesmo tempo, moldar
determinada visdo de mundo. Assim, 0 objeto em discussdo sera tomado

nesse topico dentro da perspectiva adotada por Jacques Le Goff 2

como
imagem/documento e imagem/monumento simultaneamente.

Conforme este autor, os monumentos estdo ligados ao poder de
perpetuacdo voluntaria ou involuntaria das sociedades historicas, enquanto os
documentos carregam o significado de prova. No caso do abum de
xilogravuras, quando adotado como imagem/documento, passa a ser entendido
como informante sobre determinada dimensao da vida, pelo realce de aspectos
do passado, e como imagem/monumento, como postulado de cristalizacdo de
visbes de mundo pela imagem. Essa questdo remete imediatamente ao
processo de producdo, circulagdo e consumo dessas imagens como meios
reveladores do restabelecimento das condicbes de emissdo, recepcdo da

mensagem, bem como tensdes sociais que envolvem sua elaboracéo, posto

2% ALBUQUERQUE JUNIOR, Durval Muniz de. Op. cit., p.165-166.
2% |_E GOFF. Hist6ria e memoéria. 5. ed. Campinas, SP: Editora da Unicamp, 2003, p. 526.
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gue estes textos visuais estdo imbricados em trés componentes: o autor, o
texto e o leitor;?®

Cada um destes trés elementos integra o resultado final, a medida que
todo o produto cultural envolve um locus de produgédo e um produtor,
gue manipula técnicas e detém saberes especificos a sua atividade,
um leitor ou destinatario, concebido como um sujeito transindividual
cujas respostas estdo diretamente ligadas as programacdes sociais de
comportamento do contexto histérico no qual se insere, e por fim um
significado aceito socialmente como valido, resultante do trabalho de
investimento de sentido.?*®

No caso da xilogravura, é evidente a atribuicdo do papel de autor ao
xilografo, sujeito portador do controle dos meios técnicos de producgao cultural,
concebido como integrante de uma categoria profissional autdbnoma,
possuidora da técnica da gravacdo, ao mesmo tempo que manipula codigos
sociais de producdo de imagens passiveis de leitura. Esse sujeito, ao lancar
mao da técnica, constréi matrizes que vao fixar “o que a oralidade insinua nas
histérias que se contam”.?®’ Tocado por sentimentos e percepcdes que
constituem o cotidiano, “processa-os como observador sensor privilegiado da

realidade, construindo um objeto cuja finalidade é devolver ao coletivo uma

experiéncia a ser revivenciada de forma individual pelo leitor”.?®

Como o autor da imagem, o leitor também é um produtor de sentidos e
o texto (imagem) tecido por elementos da memdaria permite o encontro com o
simbolismo invisivel imbricado as inten¢gdes do seu produtor. Conforme Mauad,

E importante destacar que a compreenséo de textos visuais € tanto
um ato conceitual (...) quanto um ato fundado numa pragmatica, que
pressupde a aplicagcéo de regras culturalmente aceitas como validas e
convencionalizadas na dinamica social. Percepcéo e interpretacdo sao
faces de um mesmo processo: o da educacdo do olhar. Existem
regras de leitura dos textos visuais que sdo compartilhadas pela
comunidade de leitores. Tais regras ndo sao (geradas
espontaneamente; na verdade, resultam de uma disputa pelo
significado adequado as representacdes culturais. Sendo assim, sua
aplicacdo por parte dos leitores/destinatarios envolve, também, a
situagcdo de recepgdo dos textos visuais. Tal situacdo varia
historicamente, desde o veiculo que suporta a imagem até a sua
circulagdo e consumo, passando pelo controle dos meios técnicos de

2% \/er: MAUAD, Ana Maria. Através da imagem: fotografia e Histéria interfaces. Tempo, vol. 1,

n° 2, p. 74-98. Rio de Janeiro, 1996.

Idem, ibidem, p. 80.

CARVALHO, Gilmar de. Madeira matriz: cultura e memoria. S&o Paulo: Annablume, 1998.

284 p., p. 38.

2% BUORO, Anamelia Bueno. Olhos que pintam: a leitura da imagem e o ensino de arte. S&o
Paulo: Educ/ Fapesp/ Cortez, 2002, p. 63.
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producdo cultural, exercido por diferentes grupos que se enfrentam na
dindmica social.”*

Assim, diante do processo de producdo, circulacdo e consumo das
imagens do album, inferimos que estas sao histéricas, imbricadas ao marco de
sua producao nas opgdes das tematicas realizadas, nas formas de expresséo e
conteudo, compondo, através de signos de natureza nao-verbal, objetos de
significados culturais.

Ao inserirmos o xilografo e sua producdo no contexto do seu tempo,
necessariamente, temos que evocar O pensamento que perpassa a
contemporaneidade. Assim, buscamos, na condicdo pds-moderna, uma chave
para adentrar esse universo.

Tal condigcédo, na perspectiva de alguns tedricos, revela o homem diante
da perda dos referenciais de sua identidade cultural por sua inser¢cdo no
mercado global, que contribui para o compartilhamento de uma diversidade de
culturas gerando, por vezes, a sensagcdo ou mesmo o entendimento de que
sua cultura fora tragada pelas demais.

Essa postura faz os sujeitos adotarem o hibridismo cultural de
identidades, a0 mesmo tempo que indagam quem sdo e a qual sociedade
pertencem. No ambito da arte o pos-modernismo ndo apresenta propostas
definidas nem coeréncias; tampouco, linhas evolutivas. Deste modo, diferentes
estilos convivem sem choques, formando ecletismos e pluralismos culturais.
Nao dando lugar a grupos ou movimentos unificados, contudo, demonstra um
certo apego ao passado.

No ambito das grandes correntes filoséficas explicativas, como o
iluminismo, o pos-modernismo, revela seu declinio, desconstroi discursos no
sentido de revelar o que fora silenciado ou reprimido, dando lugar ao
desenvolvimento e valorizagcdo de teméaticas antes vistas como marginais.
Essas questdes, sobretudo a sensacdo da cultura tragada pelas demais,
acabam despertando nas pessoas a vontade de isolar ou mesmo demarcar 0s
elementos culturais, bem como a valorizagcdo do elemento regional, embora

Herscovici afiance que

2% BUORO, Anamelia Bueno. Op. cit., p. 81.
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gualquer cultura é o produto da colaboracdo com varias outras
culturas, e ndo é possivel isolar os elementos locais. Uma cultura se
define, essencialmente, pela maneira como ‘se utiliza’, como se
reapropria dos elementos de sistemas culturais mais abrangentes.?*°

Certamente, diante da concepcao circundante na contemporaneidade e
sentindo sua identidade e cultura ameacadas, esse artista busca trazer a tona
a tematica das assombracdes silenciada e subsumida pela tradicdo, na
tentativa de fazé-la aparecer perante as demais culturas e, sobretudo, mostrar
gue o elemento esté vivo.

O discurso xilogréfico, ao assumir tal condigcdo, destaca-se como um
importante eixo na definicdo de uma memoria para essa modalidade de crenca
no Cariri, a0 mesmo tempo que se propOe a retroalimentar a identidade
regional, por dar lume a importantes informacbes matizadas pelo universo
mitico popular, reafirmando, pela recolha da experiéncia vivida, a permanéncia
de tracos e elementos a partir da escuta de relatos articulados por pessoas

idosas.

Antigamente, representavam-se as coisas que eram vistas na
terra, as que se gostava de ver ou as que se gostaria de ver.
Hoje revela-se a relatividade das coisas, expressando-se com
isto as crencas de que o visivel em relagdo ao universo é
apenas um exemplo isolado de que existem outras verdades
latentes e em maioria.

Paul Klee

% HERSCOVICI, Alain. Identidade capixaba: alguns questionamentos. Escritos de Vitoria -
Identidade Capixaba, 20, p.14, Vitoria, 2001.
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Ao longo deste trabalho, procuramos demonstrar que a crenca em
assombracdo €é uma invencdo, uma experiéncia social construida
historicamente, difundida por meio de narrativas que nao expressam s6 uma
cultura, mas a histéria humana diante do universo sobrenatural.

O Cariri, lugar que permitiu o améalgama de diversos elementos e
expressdes culturais, por ser um espaco dinamico, histoérico, enfim, possuidor
de inimeras tradicionalidades, é o l6cus de onde recolhemos as narrativas,
como objeto para ser analisado.

Assim, procuramos, a partir desse espaco, trilhar caminhos que
pudessem nos ajudar a trazer a historicidade dessas constru¢cdes culturais
imbricadas na histéria das pessoas comuns e, nesse processo de busca,
movemo-nos na direcdo dos sujeitos para retirar-lhes das experiéncias o0s
possiveis sentidos e significados da memoria construida em torno desse
universo fantastico, o sentido simbdlico que carregam certos objetos, animais,
0 tempo e espacos geograficos de onde emergem sentimentos de medo, de
fascinio e, até mesmo, respeito em torno do que € julgado usualmente como
supersticdo.?*

Aproximamo-nos das compila¢cfes dos folcloristas a partir da indicagéo
de Thompson sobre a importancia em se estudar esse tipo de material, como
também de historiadores que ja haviam se debrucado sobre tematicas
semelhantes.

A aproximacdo com estes Ultimos permitiu-nos pensar sobre o peso
dos substratos culturais antigos e a realidade das reelaborac¢des resultantes
das sucessdes de tempos e culturas. Desse modo, Delumeau, Le Goff, Jean-
Claude Schmitt e Ginzburg ofereceram importantes dados que nos permitiram
localizar transformacdes dos sentidos e significados dessas praticas e
representacfes. Contudo, esse caminho foi possivel mediante o entendimento

de que a historicidade do conteudo das crencas que exerceram e ainda

241 \JASCONCELOS, Regina llka. Projeto historia: revista do programa de pos-graduacgéo

em histéria e do Departamento de Histéria da PUC-SP, period. anual, n. 0, p. 303-313,
1981. Séo Paulo: EDUC, 1981-1996. Disponivel em:
<http://www.webartigos.com/articles/31281/1/Um-mundo-de-assombracoes-Entre-historias-
outras-historias/paginal.html#ixzz1W4TGZVtG>. Acesso em: agosto 2011.
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exercem atracdo sobre o imaginario popular esta situada num tempo longo e
numa “estrutura de sentimentos constituida por elementos residuais”.?*?

Nessa esteira, nosso objetivo foi trazer os residuos, mostra-los de onde
vém, na tentativa de deixar transparecer que a estrutura de sentimento é algo
gue se esta atualizando e que o residual é um elemento presente; € uma
pratica que, apesar de ndo ser recorrente, de acordo com as circunstancias
colocadas pela comunidade, mantém-se atualizada, constituindo-se o lugar
onde os sujeitos buscam elementos para atender as suas necessidades na
relacdo com o mundo.

Partindo do entendimento de que, na dimensao residual, € presumivel
encontrar o estrutural, para mostramos as crengas a partir do Cariri,
organizamos nosso texto dissertativo em trés nucleos: o primeiro d4 lume a
residuos formados no imaginario pagao, nos cultos agrarios europeus que
receberam uma carga ideolOgica corretiva ou mesmo repressiva a partir do
século XV, sobretudo por parte das igrejas catdlica e protestante, quando, ao
acionarem os tribunais da inquisicdo no combate as heresias populares,
juntamente com a catequese, encarregaram-se de construir imagens
produzidas por uma perspectiva demonizada sobre as crencas, possibilitando
transformagodes e atualizagdes de determinados elementos.

Desse modo, no primeiro capitulo, o fenébmeno cultural ocorrido no
Municipio de Santana do Cariri, que teve o diabo como protagonista, coloca-
nos diante de elementos da idade moderna europeia, quando o inferno e seus
habitantes passaram a dominar a imaginacao daqueles sujeitos. A narrativa, no
Cariri, lanca mao de um repertério cultural que demonstra a forgca do
catolicismo naquela regido, conduzindo e normatizando condutas.

Em seguida, apresentamos residuos provenientes da cultura oral paga
europeia, encontrados em entidades que tiveram, num passado distante,
significados distintos, como € o caso dos lobisomens, que, pelo impacto da
demonizagédo, passaram a fazer parte do universo diabdlico. Contudo, ao
serem inseridos no contexto cultural agrario do qual faziam parte, deixam

transparecer que estes representavam “cées de Deus”.

22 Conceito elaborado por Raymond Williams em Marxismo e Literatura, 1979.
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Vale salientar que, enquanto cdes de Deus, tais entidades eram
possuidoras da funcdo de garantir a prosperidade das colheitas; somente apds
a interferéncia dos demondlogos é que estes passaram a ser associados ao
diabo. Nas praticas cotidianas do Cariri, impregnadas de visdes religiosas, este
elemento aparece numa atualizagcdo utilizada como meio para o ajuste de
conduta dos sujeitos dentro de preceitos morais.

No segundo nucleo, ressaltou-se a presenca de elementos residuais e
emergentes nas crencas de matizes indigenas pertencentes a religido dos
kariris, que também passaram pelo crivo da demonizacdo concretizada pelos
missiondarios capuchinhos no inicio do século XVIII.

Contudo, os dados destacados nesse capitulo revelaram certa
diferenca em relacdo ao primeiro nucleo, posto que o elemento, apesar de
demonizado, também se apresenta como uma entidade indigena reformulada
ou seja, a caboclinha, entidade na qual localizamos uma aproximagdo com
divindades kariris, (Badizé e Politdo), pela semelhanca na troca de favores e na
punicdo concedida aos sujeitos que dela se aproximavam, nos depoimentos
orais que coletamos, aprece demonizada apenas na perspectiva de Seu
Joaquim Mulato, decurido da Ordem de Penitentes.

No ponto de vista desse narrador, pautado pelo catolicismo popular, a
caboclinha reveste-se de encanto e seducdo para desviar 0s sujeitos do
caminho de Deus. Os demais narradores referem-se ao ente como um espirito
das matas que tem poderes sobre ela e os bichos que nela habitam. Nessa
perspectiva, tivemos o depoimento de Dona Zulene que, por sua vez, promove
0 entendimento de certo agrupamento de elementos do catolicismo popular e
da tradicao indigena.

Assim, a questdo apresentada nos levou a conjecturar ser esta
entidade, da forma com se apresenta no Cariri, uma possivel reformulacéo da
crenca dos indigenas no sentido de dar conta de uma outra realidade que Ihes
fora apresentada, realidade tributaria do fortalecimento da Identidade cultural
destes sujeitos.

Um aspecto emergente também foi localizado nessa crenca, na forma
da discusséao atual difundida pela literatura de cordel e pela xilogravura, quando
apropriaram-se do significado da memoria construida em torno desse ente

para lancar luz sobre a questdo ambiental.
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Por fim, analisamos o discurso dominante sobre a tematica
assombrac&o, na perspectiva de dois estudiosos locais, Figuueiredo Filho e
Irineu Pinheiro, que, imbuidos na construcao do Cariri, nas décadas de 50 e 60,
representaram essas praticas como sinénimo de tradicdo, como curiosidade e
reliquias que marcaram a identidade caririense no passado.

A percepcao destes sobre o universo emblemético das histérias de
assombracfes revela nuancas da folclorizacdo progressiva, acentuada pelo
pensamento das Luzes. No ponto de vista desses autores, encontramos
indicacdes sobre a negacdo da permanéncia do elemento no presente.

Diante dessa perspectiva, o album de xilogravuras do Nilo, elaborado
em pleno século XXI, surge como um subsidio de desconstrucdo para esse
discurso. Através dele, pudemos verificar que, enquanto os autores, nas
décadas de 50 e 60, demonstraram as crencas por meio de uma beleza morta,
o album de xilogravuras intitulado Assombracdes do Kariri revelou-se como um
componente de publicizacdo dessas crengcas na contemporaneidade,
tonificando e reafirmando esse universo cultural, bem como o0 espaco em que
se realizam as experiéncias.

Vale ressaltar que o0 pensamento que perpassa sua produgao
contemporanea é a condicdo pés-moderna, revelada na busca de referenciais
de identidade cultural.

Diante do exposto, podemos inferir que, a0 mesmo tempo que
afirmamos e defendemos a relevancia do estudo das narrativas sobre
assombracfes como um importante elemento de reflexdo historica pensada a
partir de diversas fontes, acreditamos que ele abre possibilidades para diversas
investidas académicas futuras.

Diante do exposto, levantamos trés questdes: uma delas refere-se a
religiosidade popular presente nas historias de assombracdes, que, apesar de
perpassar nosso estudo, ndo foi esgotada ao longo do trabalho, carecendo,
assim, de um maior aprofundamento nessa especificidade.

A segunda questao diz respeito as imagens xilogréficas, que também
poderdo ser abordadas a partir de uma proposta metodolégica que possa dar

conta da riqueza de informacdes oferecida por este tipo de fonte.
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A terceira e Ultima questdo é parte da problematica das tensfes
politicas levantadas no capitulo |, sobre as aparicées do diabo em Santana do
Cariri.

O estudo sobre essa terceira questao devera ser feito levando-se em
consideracdo ndo apenas a religiosidade presente mas as especificidades
politico-partidarias daquele lugar.

Reiteramos que deixamos esses aspectos para outras investidas
académicas, uma vez que tomamos consciéncia de que as narrativas sobre

assombracdes também sdo caminhos para compreenséo das comunidades.
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